o _ Kuthe héh Kz
AEJE ROWAAWE @ KRhvTi
AHHK\F?UGU \fE A AR A M@KUMR@ \jw
_ .—BWT' ERE PakiE Rac ZJCE’éMéKmQa
PITsuwaka HAWAYA wanard  Hayd

[DOSSIE]
ONTOLOGIR E LINGUAGEM

iy — -
i

> o b

-

| GO.#-G/LG NSSI



Revista volume 17, nimero 1
@ntropologia janeiro-junho de 2025
da UFSCAR ISSN: 2175-4705

Comissao editorial

Felipe Vander Velden - Professor Associado/PPGAS-UFSCar

Igor José de Rend Machado - Professor Titular/PPGAS-UFSCar
Julia Aparecida Rodrigues da Silva - Doutoranda/PPGAS-UFSCar
Leon Terci Goulart - Doutorando/PPGAS-UFSCar

Luisa Amador Fanaro - Doutora/PPGAS-UFSCar

Maria Carolina Arruda Branco - Doutoranda/PPGAS-UFSCar

Pedro Roberto Meinberg Garcia Filho - Doutorando/PPGAS-UFSCar

Editores do Dossié "Ontologia e Linguagem: documentacao, retomadas linguisticas e
poéticas da traducao”

Danilo Paiva Ramos

lan Packer

Evandro Bonfim

Leandro Durazzo

Conselho editorial

Adam Reed (University of St. Andrews), Ana Claudia Marques (USP), Celso Castro (FGV),
Christine de Alencar Chaves (UnB), Cynthia Andersen Sarti (Unifesp), David Graeber (LSE-UK),
Débora Morato Pinto (UFSCar), Edward MacRae (UFBA), Fernando Rabossi (IFCS/UFRJ),
Fraya Frehse (USP), Frederico Delgado Rosa (Universidade Nova de Lisboa), Gabriel de
Santis Feltran (UFSCar), Guillaume Sibertin-Blanc (U. de Toulouse Il), Guilherme José da Silva
e Sa (UnB), Joao Biehl (Princeton University), Jodo Valentin Wawzyniak (in memoriam UEL),
John Collins (Queens College-NY), Magnus Course (University of Edinburgh), Marco Antonio
T. Gongalves (UFRJ), Maria Catarina C. Zanini (UFSM), Mariza Gomes e Souza Peirano (UnB),
Olivia Cunha (Museu Nacional), Pedro Peixoto Ferreira (Unicamp), Rane Willerslev (Aarhus
University), Rebecca Empson (University College London), Rose Satiko G. Hikiji (USP), Simoni
Lahud Guedes (UFF), Stephen Hugh-Jones (Cambridge University), Wolfgang Kapfhammer
(Institut fur Ethnologie/Ludwig-Maximilians-Universitat Mtnchen).

Universidade Federal de Sao Carlos
Reitora: Profa. Dra. Ana Beatriz de Oliveira
Vice-reitora: Profa. Dra. Maria de Jesus Dutra dos Reis

Centro de Educacao e Ciéncias Humanas
Diretora: Profa. Dra. Ana Cristina Juvenal da Cruz

Programa de Pds-Graduacao em Antropologia Social
Coordenador: Prof. Dr. Pedro Augusto Lolli
Vice-coordenador: Prof. Dr. Piero C. Leirner

Projeto grafico,editoracao e capa
Luisa Amador Fanaro

Imagem da capa e imagens do dossié
Evandro Bonfim



Revista |
@ntropologia
da UFSCAR



Sumario

[Dossié]
Ontologia e Linguagem: documentacéao, retomadas
linguisticas e poéticas da traducao

07 Editorial

08 Dossié "Ontologia e Linguagem: documentacéo, retomadas linguisticas e
poéticas da traducao”
Danilo Paiva Ramos, lan Packer, Evandro Bonfim e Leandro Durazzo

28 Dois encontros com o curupira: traducao e formas de relacionalidade
Jodo Marcos Cardoso

53 Sobre o que cantam os Ka'apor?
André Sanches de Abreu

871 Avida e a morte no "género autobiografico" amerindio
André Drago Ferreira Andrade € Ana Martha Tie Yano

1030 poder das palavras: poética de um basere entre os Tuyuka do alto
Uaupés
Emmanuel Rene Richard

144 0 voo do urubu: cenas do canto z0'é
Hugo Prudente da Silva Pedreira

169 Yangwareta e Akarandek: breve incursao pela cosmologia dos povos
Wajuru e Macurap

Paulina Macurap, Isaura Macurap, Margarida Macurap, Ana Vilacy Gallcio,
Antbnia Fernanda de Souza Nogueira e Mayara Ribeiro Guimaraes

188 Palavras luminosas: esboco de uma ontologia da linguagem taurepang
Caio Monticelli



215 Retomar a lingua, lutar pela terra: uma reflexao a respeito da lingua
pataxd em processo de retomada

Larissa Moreira Portugal

239 Linguas encantadas, memorias vivas: o povo Kiriri do Acré e a retomada
da lingua Pankawa

Maria Carolina Arruda Branco

2071 A Antropologia e a Década Internacional das Linguas Indigenas:
questdes de ontologia e linguagem

Danilo Paiva Ramos

280 Nas aguas de Osun e Yemoja: traducdes "ficcionais" do Xangé do Recife
Tom Jones da Silva Carneiro

305 0 canto do Rato Preto: traducao e comentario de um canto Kisédjé
Osiris Verissimo

32/ Poética da densidade para segurar o céu: traducao, estratégias xamani-
cas e abertura ontoldgica

Janaina Tatim

354 Pierre Clastres e os Guarani Mbya: politicas da traducao
Adalberto Muller

382 "0 velho Indcio makuxi" e a "lenda indianizada de Noé": uma hipotese
sobre o rapsodo de Macunaima
Alexandre Nodari

424 Um conto canibal
Gustavo de Godoy e Silva






Editorial

Com o objetivo precipuo de fomentar o campo hoje crescente e estimulante da
Antropologia Linguistica, e de estimular, assim, o didlogo entre duas areas do conhecimento
(a Antropologia e a Linguistica) que, no Brasil, cumprem trajetérias um tanto distintas
mas cuja (re)aproximacao sé tem a beneficiar a ambas - e, muito especialmente, as
antropologas e antropologos, para quem o conhecimento linguistico mostra-se cada vez
mais essencial - este volume 17, nimero 1, da R@u - Revista de Antropologia da UFSCar
é dedicado integralmente ao dossié Ontologia e Linguagem: documentagdo, retomadas

linguisticas e poéticas da tradugado.

Organizado por Danilo Paiva Ramos, Ian Packer, Leandro Durazzo e Evandro
Bonfim, este dossié oferece, antes de mais nada, uma certa continuidade com um dossié
anteriormente publicado pela revista, na ocasido de seu volume 14, nimero 1, de janeiro/
junho de 2022, que foi intitulado Franz Boas: Etnografia e Linguagem, organizado por
Karolin Obert e Danilo Paiva Ramos, que também edita a presente coletinea. A R@u -
Revista de Antropologia da UFSCar, desta forma, busca oferecer, nesses dois niimeros,
um panorama mais extenso da vitalidade e da dinamicidade emergentes do campo da
Antropologia Linguistica no Brasil, o que as leitoras e os leitores poderdo conferir e
apreciar nos 16 artigos aqui reunidos, além da excelente Apresentacdo, escrita pelos
organizadores, e que abre o conjunto.

Como se trata, de alguma forma, de um segundo dossié sobre a mesma tematica
ou tematicas correlatas, cabe aproveitar o momento especial para procedermos a
uma reparacdo de informacao publicada naquele primeiro dossié de 2022. L4, a altura
da pagina 92, onde se 1é “A formagdo da Antropologia Cultural”, deve-se ler “Nascimento
da Antropologia Cultural: a obra de Franz Boas”, a referéncia correta ao importante livro
de MOURA, Margarida Maria. Nascimento da Antropologia Cultural: a obra de Franz Boas.
Sao Paulo, Editora Hucitec, 2004. Com isso, esperamos reparar uma inconsisténcia que
infelizmente permaneceu no volume anterior, fazendo justica ao seminal trabalho da
professora Margarida Maria Moura, e igualmente aquelas e aqueles que buscam na R@u
uma fonte de trabalhos antropol6gicos do mais alto nivel e que vém refor¢ando, juntamente

com editora(e)s e autora(e)s, a reconhecida qualidade do periddico.

Sao Carlos, dezembro de 2025.

As editoras e os editores
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Dossié "Ontologia e Linguagem"

Introducao

Apesar do Estado brasileiro, centralizador e monolingue, ter promovido o
portugués como lingua oficial do pais desde pelo menos o século XVIII (Oliveira, 2010), é
notavel a existéncia e a persisténcia de uma enorme diversidade linguistica no interior de
nossas fronteiras. De acordo com os dados do ultimo censo do IBGE (2022), 295 linguas
indigenas sdo faladas e sinalizadas por pessoas de 391 povos atualmente no Brasil, nimero
que contrasta com o quantitativo anterior de 274 linguas indigenas do censo e com as
estimativas de especialistas que giram em torno de 160 linguas indigenas de 45 familias
linguisticas (Galucio, Moore & Van der Voort, 2018). Chama a atengao a grande diversidade
linguistica, juntamente com a presenca marcante das linguas de matriz africana nos
falares e cantares de quilombos e terreiros, das linguas de imigracao, das linguas de sinais,
linguas crioulas, dentre outras manifestagdes, o que revela a multiplicidade linguistica da
sociedade brasileira, ainda que tal multiplicidade esteja longe de ser preponderante em
termos de reconhecimento publico. A notavel divergéncia entre dados oficiais baseados
em critérios e metodologias distintas, os continuos esfor¢os para inventariar e afirmar
politicas de planejamento e salvaguarda da diversidade linguistica e as crescentes
mobiliza¢cdes em torno de acdes de retomada, revitalizacao e vitalizacdo vém afirmando a
centralidade de repensar ndo sé o que é uma lingua, mas também como se manifestam as
linguas, falares e linguagens a partir de diferentes pontos de vista, modos de existéncia e
engajamentos coletivos.

Se nas ultimas décadas diferentes comunidades sociolinguisticas passaram a estar
no foco de algumas politicas publicas de protecdo e fortalecimento, como o Inventario
Nacional da Diversidade Linguistica (2010) e o Grupo de Trabalho Nacional da Década
Internacional das Linguas Indigenas (DILI 2022-2032, ONU - Resolucao A/RES/74/135)},
é preciso ressaltar que sua resiliéncia e vitalidade decorrem sobretudo das estratégias
sociopoliticas que elas desenvolveram, e continuam a desenvolver, para escapar a pressao
monolinguista circundante e dominante, como por exemplo: aluta pelademarcacdo de seus

territorios; o empenho em manter e transformar suas praticas e formas de comunicagao

1 Dentre as leis e normativas importantes devem ser destacadas: o Decreto n? 7.387 de 2010, que institui
o Inventario Nacional da Diversidade Linguistica; a Lei n® 10.436 de 2002, que dispde sobre a Lingua
Brasileira de Sinais; a Portaria Iphan n? 586 de 2006, que dispde sobre o reconhecimento de grupo de
trabalho criado por instituigdes governamentais e ndo governamentais para tratar de politicas publicas
voltadas a preservacdo e protecdo do multilingiiismo no pais. Vale destacar também as diversas leis de
co-oficializag¢do de linguas indigenas em nivel municipal e, mais recentemente, estadual (o municipio
pioneiro sendo Sdo Gabriel da Cachoeira, que em 2002 co-oficializou as linguas indigenas Baniwa,
Nheengatu e Tukano); e a criacdo em 2023 do Departamento de Linguas e Memodria dentro do Ministério
dos Povos Indigenas. A Cartilha Linguas Indigenas de Sinais (LIS) (2024a) e a Cartilha Braslind (2024b)
podem ser apontadas como materiais relevantes publicados recentemente pelo Ministério dos Povos
Indigenas.
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ritual em contextos de interacdo interétnica; a determinacao em garantir o direito ao uso
de suas linguas maternas no ambito do ensino formal e em outras instancias de saber-
poder; o engajamento em processos de revitalizagdo, retomada e recriagdo linguistica;
a persisténcia em fazer suas linguas, linguagens e artes verbomusicais adentrarem a
producdo cultural contemporanea, demarcando novos espagos de fala e de atuacao politica.

Tais engajamentos coletivos colocam questdes que vém desafiando pressupostos
conceituais e analiticos importantes tanto da Antropologia e da Linguistica, quanto dos
estudos literarios e da teoria da traducdo, delineando o campo dos estudos sobre Ontologia

e Linguagem como um campo de problemdticas sobre modos de ser da linguagem®.

Dentre as diversas proposi¢des recentes situadas em tal campo, entendemos que
podem ser destacadas duas linhas principais, que também nos ajudam a situar boa parte
dos trabalhos reunidos neste dossié. A primeira delas seria a que poderiamos chamar
de Descolonialidade e Linguas-Espirito® inicialmente elaborada por Rubim, Bonfim
& Meirelles (2022) no artigo “Década internacional das linguas indigenas no Brasil”, e
também em diferentes documentos e cartas publicadas nos ultimos anos pelo grupo de
trabalho nacional da Década Internacional das Linguas Indigenas. A segunda, por sua
vez, seria a que foi denominada Multinaturalismo linguistico, inicialmente elaborada
por Hauck e Heurich (2018) na apresentacao do dossié “Language in the Amerindian
imagination: An inquiry into linguistic natures”, organizado por eles na revista Language
and Communication® e que, alguns anos depois, recebeu novos desdobramentos em artigo
publicado por Hauck (2023) no Journal of Linguistic Anthropology.

Descolonialidade e Linguas-espirito

Em 2019, a proclamacdo pela Assembleia Geral das Nag¢des Unidas do periodo
compreendido entre 2022 e 2032 como sendo a Década Internacional das Linguas

Indigenas (DILI) evidenciou a situacdo critica de muitas linguas indigenas e enfatizou

2 Tomar os estudos sobre Ontologia e Linguagem como um campo de problemas, faz ressoar a perspectiva
de Maniglier (2023) que, ao estudar os manuscritos de F. de Saussure, propde que o estruturalismo
seria mais um campo de problematicas do que um método, ou uma doutrina, sendo assim um modo de
empreitadas tedricas diversas (antropologicas, linguisticas, psicanaliticas, filos6ficas) confrontarem-se
com dados problemas filoso6ficos (Maniglier, 2023, p. 38).

3 0 uso do termo “descolonial” nesta abordagem faz ressoar o entendimento de Walsh (2009) de
um posicionamento continuo e ativo de transgressao e insurgéncia, o que corrobora com o uso da
expressao “levante” pelas autoras. Entretanto, ndo é incorporada a mudanca de grafia de descolonial
para decolonial, como proposto por Walsh (2009) e seguidores (as) desta perspectiva tedrica de
decolonialidade.

4  Publicado no Brasil com o titulo “A linguagem de outro jeito: as naturezas linguisticas e o desafio
ontoldgico”, no livro Cosmopolitica e Linguagem, organizado por Severo e Buzato (2023).

5 O dossié retne trabalhos apresentados em um grupo de trabalho realizado em 2016 no ambito do
congresso da American Anthropological Association.
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a importancia de pesquisas voltadas para o registro e o fortalecimento da diversidade
linguistica. Desde entdo, a atuacao do grupo de trabalho nacional da DILI, bem como
da Rede de Pesquisadores(as) Indigenas de Linguas Ancestrais, vem se tornando peca
fundamental ndo s6 no processo de constru¢do de novas politicas linguisticas, como
também na proposicdo e defesa da centralidade que as concepgdes indigenas de lingua e
linguagem devem ter na elaboragdo e efetivacdo destas ultimas. Assim, no artigo “Década
internacional das linguas indigenas no Brasil: o levante e o protagonismo indigena na
construcdo de politicas linguisticas”, Rubim Bonfim & Meirelles (2022) enfatizam que
tal centralidade implica na descolonizagcdo de saberes sobre as linguas indigenas e na
constituicdo de uma epistemologia fundamentada nas complexas concepg¢des de “lingua-

espirito” que vém sendo elaboradas por diferentes coletivos e pessoas indigenas.

Essa abordagem descolonial de estudos sobre as “linguas-espirito” também vem se
consolidando a partir de importantes documentos politicos, tais como a “Carta de Belém
das Linguas dos povos indigenas do Brasil” (elaborada em novembro de 2022, durante o
Il Semindrio Viva Lingua Viva) e as “Diretrizes para a criacdo de politicas linguisticas para
o fortalecimento das linguas indigenas no Brasil” (2023a).

Nesta ultima, lemos que:

Os espiritos ancestrais dos nossos antigos, que sdo a vida no planeta,
despertam e falam por meio das linguas. Essa grandeza se apresenta
independente do sujeito que lhe observa, possui vida, saberes, concepgoes
de mundo que desafiam o entendimento da ciéncia e dos conhecimentos
ocidentais. E uma unido, é uma existéncia, é uma afirmacdo que nos leva
a pensar em uma nova realidade epistémica. Por nao ser visivel, obriga-
nos a novas formas de compreensdo, porque “o espirito” nio se Ve,
mas todavia esta sempre presente nos rituais, nos cantos, nas aves, nos
animais, nos rios, nas matas, nos saberes tradicionais e na cosmovisao dos
povos indigenas. Em cada cura, em cada ensinamento, estdo presentes os
espiritos das linguas.

A concepgdo de espirito que estamos apresentando é a concepgdo de
espirito dos povos origindrios dos continentes Abya Yala (Amazonico,
Andino e Mesoamericano). Se pedirmos para que a expressao lingua-
espirito possa ser traduzida pelos povos indigenas das diferentes familias
linguisticas amerindias pode haver traducdo direta, bem como outras
tradugdes, como: lingua de vida, lingua territério, palavra de vida, palavra
de acolhimento, palavra do coragao, entre outras. Tudo isso representa os
mundos indigenas e a diversidade das ontologias dos povos originarios
(2023a, p 2-3).
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» «

Vemos assim que conceitos como “lingua de vida”, “lingua territério”, “palavra de
vida”, “palavra do coragdo”, ao invocarem a ancestralidade e a espiritualidade indigenas,
revelam grande diferenca em relagdo as concepgdes ocidentais de lingua. Longe de serem
apenas objetos de descricdo e andlise, as linguas ancestrais possuem subjetividade e
agéncia e é por meio delas que os espiritos e os antepassados despertam e falam, usando
“os sons do maracda, dos cantos rituais, dos ventos, das aves, dos animais, de todos os
instrumentos xamanicos, com a inteng¢do de frear as agdes que causam a morte do planeta
Terra” (idem, p 1). Haveria, assim, uma diversidade de ontologias proprias aos modos de
ser, existir, resistir e habitar mundos igualmente diversos. O conceito de “lingua-espirito”
evoca a ressonancia e a tradutibilidade de modos de entendimento sobre a linguagem.
Ao mobilizar essa categoria, busca-se uma abertura das epistemologias ocidentais as

concepgoes indigenas de lingua.

E possivel ainda apontar outras contribuicdes importantes dos pesquisadores
indigenas e nao-indigenas engajados em torno do GT Brasil da DILI, como a proposi¢cdo
de que se passe a se referir ao portugués como lingua indigena presente em cada povo
como primeira lingua ou lingua adicional, e ndo mais como variante étnica ou local do
idioma europeu (BRASIL, 2024b). No ambito das linguas de sinais, destaca-se o abandono
do conceito “linguas de sinais emergentes” em prol da identificagio e documentagdo
das linguas indigenas de sinais (LIS) como linguas sinalizadas plenas, evitando-se a
interferéncia da Lingua Brasileira de Sinais na descri¢cdo das LIS (BRASIL, 2024a).

Algumas novas aberturas epistemoldgicas também podem ser observadas em
esforcos recentes como os de Durazzo & Bonfim (2023), Ramos (2023, 2024) e Severo &
Buzato (2023). Em didlogo direto com a linha Descolonialidade e Lingua-Espirito, Durazzo
& Bonfim propdem entender a area etnolinguistica do Nordeste indigena brasileiro como
a area das Linguas Encantadas. Ambos enfatizam a importancia da atenc¢do para a relacao
entre linguas, cosmologias e socialidades entre humanos e nao humanos, entendendo que
as linguas e a reflexao de seus falantes sobre elas devem ser abordadas como gramaticas
cosmopoliticas (Bonfim, 2017) ou como expressao de uma cosmopolitica linguistica
(Durazzo, 2019, 2022) que acontece em meio a processos de luta por terra, direitos e vida.
Através das linguas encantadas, conceitos como “falante”, “transmissao” e “vitalidade”
podem ser repensados a partir das concep¢des cosmologicas proprias de cada povo, sendo
fundamentais para a realizagdo de qualquer projeto de planejamento linguistico em tais

contextos etnograficos.

Algo semelhante vem sendo proposto por Ramos em estudos sobre o xamanismo e

as concepgoes de linguagem de seus interlocutores Hupd’dah e Tukano no Alto Rio Negro-
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AM. Por meio da etnografia da fala, o pesquisador afirma a importancia da atencao as
Linguas-Outrem, modos de comunicagdo proprios a campos déiticos cosmoldgicos, e as
proposigcdes ontolégicas sobre a linguagem, “complexas elabora¢des metalinguisticas
e metadiscursivas observadas na reflexividade entre as elaboragdes tedricas vividas
de diferentes coletivos e aquelas que guiam o préprio pesquisador no continuo entre o

sensivel e o inteligivel” (2023, p. 185).

Por fim, percebe-se também certa proximidade com a no¢ao de “Cosmopolitica
e linguagem” sistematizada por Severo & Buzato (2023)° Partindo do conceito de
cosmopolitica, tal como formulado por Stengers (2011, 2015), os autores afirmam a
importancia de os estudos sobre a linguagem levarem em conta um outro tipo de sujeito
(epistemoldgico e politico) da linguagem, mais humanimal/naturocultural do que

entendido como consciéncia transcendental (p. 17).

Assim, estas recentes propostas evidenciam aberturas e ressonancias que ressaltam
as potencialidades da linha Descolonialidade e Lingua-Espirito. Por meio de um processo
que envolve engajamento coletivo, protagonismo indigena e a descolonizacdo de saberes,
conceitos e praticas de pesquisa, essa linha de problematizacdes vem possibilitando
revelar teorias da linguagem proprias as ontologias dos povos indigenas e repensar

conceitos, abstracdes e velhas dicotomias enraizadas no pensamento cientifico ocidental.

Virada ontoldgica e multinaturalismo linguistico

Nas ultimas décadas, as abordagens ontolégicas em antropologia vém consolidando
uma transformacao analitica, metodoldgica e perceptiva da disciplina com o intuito de
reconfigurar a relacdo (tradicionalmente hierarquica ou assimétrica) entre material
etnografico e conceitos antropolégicos e, assim, colocar em suspensdao modelos tedricos
e pressupostos ontolégicos ha muito naturalizados no Ocidente moderno (Holbraad &
Pedersen, 2017, p. 6).

Analisando o pensamento dos principais autores e autoras que costumam ser
identificados a essa virada, Holbraad e Pedersen identificaram trés tendéncias ou
abordagens principais. Uma primeira seria representada por propostas que buscam
uma ontologia alternativa (Kohn, 2013), ndo dualista (Evens, 2008), uma ontologia no
singular (Ingold, 2018), em suma, uma ontologia que substitua a ontologia dualista dos
modernos. No caso da proposta de Kohn (2013), a questao da linguagem ocupa papel
importante, pois a perspectiva semidtica que agrega humanos e ndo-humanos envolve o

dominio do indice e do icone, enquanto a discussao focada no simbolo, tendo como maior

6  Publicado no Brasil com o titulo “A linguagem de outro jeito: as naturezas linguisticas e o desafio
ontolégico”, no livro Cosmopolitica e Linguagem, organizado por Severo e Buzato (2023).

Revista de @ntropologia da UFSCar, 17 (1), jan./jun. 2025

13



14

Danilo Paiva Ramos, lan Packer, Evandro Bonfim e Leandro Durazzo

representante o signo linguistico saussuriano, representa a antropologia que ndo leva em
conta outras espécies. Também fazem parte desta vertente as propostas cosmopoliticas
(De la Cadena, 2010) ou de ontologia politica (Blaser, 2013 e 2014) que buscam trazer
ndo humanos para o debate politico, entendendo que os danos ao planeta ndo podem
ser pensados unicamente nos termos humanos e, assim, demandam outra pratica ética
e a inclusdo dos ndo humanos. Uma segunda tendéncia, por sua vez, seria a da busca por
“ontologias profundas”, tal como encontrada na obra de Descola (2005) em sua descri¢ao
de quatro ontologias fundamentais (naturalista, animista, totémica e analégica), e de Scott

(2007) na distingdo que faz entre mono-ontologias e poli-ontologias.

Ja a terceira tendéncia, intitulada “virada ontolégica”, é formulada por Holbraad
& Pedersen (2017) tomando como base contribui¢des tedricas e reflexivas de Wagner
(2010), Viveiros de Castro (2015) e Strathern (1987). Partindo-se de uma critica aos
grandes divisores que geralmente orientam o fazer etnografico através das oposicoes entre
natureza e cultura, individuo e sociedade, matéria e simbolo, dado e teoria etc., propde-se a
superacao do relativismo cultural da Antropologia moderna através da intensificacao dos
compromissos antropolégicos com a reflexividade, conceitualizacao e experimentagao.
Seria possivel a intensificacdo do relativismo, por considerar-se que dados empiricos e
pressupostos ontoldégicos sdo igualmente variaveis, sendo necessario, a todo momento,
desestabilizar os pressupostos do (a) proéprio (a) pesquisador (a). Deve-se, assim, antes
de mais nada, tomar o préprio saber antropolégico como objeto de andlise e refletir sobre
suas implicacdes ontolégicas para o fazer etnografico (Holbraad & Pedersen, 2017, p. 12-
14).

Buscando articular esta terceira tendéncia da “virada ontologica” aos estudos
de antropologia linguistica e semiotica, Hauck e Heurich (2018) delinearam entdo uma
proposta analitica voltada a descricdo e a compreensao reflexiva das “multiplas naturezas
da linguagem”. A proposta parte da percepcao de que diversas proposi¢cdes ontoldgicas
sobre a lingua e a linguagem emergem das etnografias, revelando, por exemplo,
entendimentos destas como substancias ou como um atributo compartilhado por
humanos e ndo humanos, o que aponta ndo so6 para a radical diferenga existente entre os
conceitos linguisticos e antropoldgicos proprios do pensamento euroamericano e aqueles
elaborados por interlocutores de pesquisa e seus mundos, como para a possibilidade
destes ultimos serem intensamente contrapostos aos primeiros. Nas palavras de Hauck,

ao invés de se procurar

“substituir a constituicdo moderna por uma alternativa melhor, ou
situa-la como uma configuracao possivel entre outras, o objetivo é a sua
transformacdao por meio do encontro etnografico [..] tendéncia mais
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préxima do projeto de provincializar a Europa de Chakrabarty (2000, p.
16), que ndo visa ‘rejeitar ou descartar o pensamento europeu’, mas sim
‘explorar como este pensamento - que agora é heranca de todos e que afeta
a todos nds - pode renovar-se a partir e para as margens’; essa tendéncia,
por sua vez, visa a reconceituacdo dos conceitos centrais da antropologia
a partir das realidades etnograficas que ela encontra” (Hauck, 2023, p.
51).

Desse modo, ao contrario de concep¢des que tomam as teorias extra-modernas
sobre a linguagem como meras “ideologias”, “crengas” ou “representacdes” e pressupoem
aunicidade e universalidade do real e da propria linguagem enquanto sistema e abstracao,
a proposta do “multinaturalismo linguistico” consolida uma abordagem radicalmente
aberta a outras ontologias da linguagem. Esta linha apresenta também potenciais didlogos
e aproximagodes com o que vem sendo proposto pelos movimentos e intelectuais indigenas,

seus engajamentos coletivos e linguas-espirito.

Ontologia e Linguagem: documentacao, retomadas linguisticas poéticas da traducao

Este dossié tem origem nas comunicagdes que foram apresentadas no grupo de
trabalho “Ontologia e Linguagem: linguas indigenas, artes verbais e retomadas linguisticas”,
que aconteceu em 2024, em Belo Horizonte (MG), no ambito da 34a Reunido Brasileira
de Antropologia (RBA). Tendo em vista a alta qualidade dos trabalhos e dos debates que
eles ocasionaram, julgamos que valia a pena reuni-los em uma publicacdo conjunta. Ao
optarmos, contudo, por uma chamada aberta, foi possivel acolher um niimero mais amplo
de artigos, acrescentando as temadticas inicialmente previstas também contribuicoes
valiosas de pesquisadores das areas de literatura e traducdo, que enriqueceram ainda
mais o horizonte interdisciplinar aberto pelo GT 7.

Transitando pelos mundos de cerca de 15 povos diferentes , por linguas de mais
de 10 familias linguisticas distintas e por diversas modalidades de artes verbomusicais
amerindias (benzimentos xamanicos e cantos rituais, narrativas miticas e biograficas,
sonhos e discursos politicos, dentre outros) e afrodiaspdricas, o presente dossié busca
cartografar experiéncias em curso de documentacdo, traducdo e retomada de linguas
indigenas, oferecendo um contexto critico e reflexivo para todos aqueles interessados em

ouvir atentamente as proposi¢oes ontolégicas sobre o mundo e sobre a linguagem feitas

7 O dossié reflete também os esfor¢os recentes como a criacdo do Grupo de Pesquisa em Etnografia,
Linguagem e Ontologia (ELO) no ambito do Programa de Pés-graduagdo em Antropologia Social da
UFSCar. O grupo retine docentes e pesquisadores das areas da Antropologia linguistica, Linguistica
e Filosofia da Linguagem e busca consolidar um espaco interdisciplinar para a reflexao, pesquisa e
extensdo. Reflete também a atuacdo e parceria com o GT Nacional da Década Internacional das Linguas
Indigenas.
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por coletivos e pessoas indigenas (e de terreiro) por meio de complexas elaboragdes e
praticas metalinguisticas e metadiscursivas. Os diferentes artigos, baseados em trabalhos
etnograficos ou de documentagdo linguistica permitem ressaltar encontros e desencontros
ontolégicos sobre a conceituacdo de lingua, e desestabilizar projecdes reificantes,

multiculturais e naturalizadoras.

Um primeiro conjunto de artigos reunidos neste dossié apresenta questdes
interessantes para repensar a relacdo entre etnografia e linguagem. De modo geral, os
trabalhos identificam a necessidade de se descrever e discutir fendmenos relativos a
linguagem, como fala, canto, sopro, assobio, choro, ruido, corpo produtor de som, o que
remete diretamente aos diversos tipos de existentes em relagdo de socialidade estendida
com os povos indigenas ou mesmo das proprias possibilidades de composicao da pessoa

indigena, que trazem em si a propria alteridade, inclusive linguistica.

O artigo Dois encontros com o Curupira: tradugdo e formas de relacionalidade, de
Joao M. Cardoso, apresenta e discute a tradu¢do de uma narrativa sobre o Curupira do povo
Kotiria, que habita a regido do Alto Rio Negro-AM e é falante da lingua Kotiria, pertencente
a familia linguistica Tukano Oriental. A tradu¢ao toma como ponto de partida um texto
transcrito que é parte do acervo Kotiria Linguistic and Cultural Archive, que integra o
Endangered Languages Archive (ELAR), e busca recriar em portugués elementos poéticos
da performance original em Kotiria a fim de analisar a relacdo entre formas poéticas,

formas de pensamento e formas de relacionalidade.

Em Sobre o que cantam os Ka’apor?, André Sanches de Abreu enfoca os cantos
ka’apor sobre as aves, ma’ewyra jyngariha, e os cantos de pajé denominados paje jyngariha.
Os Ka’apor habitam a Terra Indigena Alto Turiacu, entre os estados do Maranhao e Par3,
e sdo falantes de uma lingua da familia linguistica tupi-guarani. No trabalho, é realizada
uma analise da estrutura dos cantos e dos recursos formais, estéticos e performativos
mobilizados por essas artes verbo-musicais, e destacada a importancia dos cantos sobre
as aves por constituirem uma espécie de “guia musical de aves”. De modo interessante,
é ressaltada a importancia da interdisciplinaridade para que seja proporcionada uma
melhor compreensdo dos modos de conhecer ka’apor. Os cantos analisados também fazem
parte de um acervo Ka’apor que integra o Endangered Languages Archive.

No artigo O poder das palavras: poética de um basere entre os Tuyuka do alto Uaupés,
Emmanuel R. Richard volta-se ao estudo da arte verbal tuyuka dos basere, formulas verbais
destinadas ao cuidado e a construcdo do corpo. O autor toma como base a transcrigao e
traducdo de um basere gravado com um especialista do povo Tuyuka da comunidade de

Sao Pedro (Mdpoea), localizada no alto Tiquié (Brasil) e busca entender o que define esta
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forma de arte verbal, a origem desta pratica e suas dimensdes agentivas. Ao analisar a
transcricdo e a traducao do basere, o autor procura analisar o que a linguagem poética do
basere revela sobre o pensamento e as agdes dos especialistas rituais, inter-relacionando

dimensdes ontoldgicas e cosmolégicas dos Tuyuka.

Em O véo do urubu: cenas do canto zo’é, Hugo Pedreira, por sua vez, também trata
do rico universo das artes verbais amerindias; dessa vez, dos Zo’é, povo tupi-guarani que
vive no Pard. Acompanhando a figura do urubu-rei, em particular, Pedreira mostra como a
compreensao do valor conceitual e da densidade cosmopoética que este ser possui para o
pensamento Zoé s6 pode ser alcangada por meio da analise do modo como ele se apresenta
em diferentes modalidades discursivas, dentre as quais se inclui - o que é especialmente
interessante - os experimentos que jovens deste povo indigena de recente contato vém

fazendo com a linguagem escrita.

Em Yangwareta e Akarandek: breve incursdo pela Cosmologia dos povos Wajuru e
Macurap, Mayara Ribeiro, Antonia F. Nogueira, Ana V. Galucio, Margarida Macurap, Isaura
Macurap e Paulina Macurap partem de diferentes versdes deumamesmanarrativa (algumas
registradas por Betty Mindlin nos anos 1990, outras documentadas por elas entre 2023
e 2024) para refletirem sobre a relagcdo entre esta narrativa e as cosmologias dos povos
Makurap e Wajuru, que habitam terras indigenas no estado de Ronddnia e sdo falantes de
linguas da familia linguistica Tupari. A narrativa sobre a “cabeca voadora” é contada por
diferentes povos e é denominada Akarandek pelos Makurap, e Yangwareta pelos Wajuru.
O artigo € fruto de trabalho colaborativo entre narradores Makurap e Wajuru, e as autoras,
que sao pesquisadoras de linguistica indigena, antropologia e estudos literarios.

Ja em Palavras luminosas: esbogo de uma ontologia da linguagem taurepang, Caio
Monticelli discute a correlacdo entre ontologia da linguagem e as concepgdes sobre os
existentes e as relacdes que estabelecem entre si em cosmologias nao-ocidentais, como
as amerindias. Entre os Taurepang, povo de lingua Karib que vive em Roraima, a fala
do pregador evangélico depende de certa propriedade luminosa (aukd) proveniente
de alteridades espirituais hibridas (Merutd/Espirito Santo), mas que remete as nogdes
indigenas de bem-estar ealma(s) (yeakaton, “aalma que fala”,a personificacao da qualidade
brilhante aukd). Outro elemento importante é a apropriacao da escrita e a materializagdo
da lingua Taurepang no papel através das mensagens religiosas, o que também aumenta
a poténcia das palavras na lingua ancestral, enquanto a alteridade linguistica permanece

reservada para os cantos.

Em A vida e a morte no “género autobiogrdfico” amerindio, André D. F. Andrade e

Ana M. T. Yano refletem criticamente sobre o uso da categoria “género autobiografico”
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em estudos sobre cantos e géneros discursivos amerindios. Os autores tomam como base
os trabalhos de Pierre Déléage (2007), sobre os caqui caqui dos Yaminawa, e de Suzanne
Oakdale (2002, 2007) sobre os jowosi dos Kayabi, e analisam as potencialidades e
equivocos no entendimento de determinadas artes verbais indigenas como sendo préximas
a discursos autobiograficos, algo que, segundo os autores, representa uma tendéncia atual

de pesquisas etnoldgicas brasileiras e das Terras Baixas da América do Sul.

Um segundo conjunto de artigos trata de alguns processos contemporaneos de
retomada linguistica que, protagonizados nas ultimas décadas sobretudo pelos povos
indigenas do Nordeste, vém eclodindo em todo o territdrio brasileiro nos tltimos anos.
Nas contribui¢des reunidas, vemos como no cerne de tais processo encontra-se uma
poténcia criativa e conceitual capaz de elaborar politicas linguisticas emancipatorias
que sirvam nao sé para a preservacao de linguas e variedades linguisticas, e sim para a
producao de novos arranjos de poder, levando instituigdes e campos de saberes diversos a
reverem radicalmente seus métodos e a buscarem construir coletivamente estratégias de
colaboragdo que sejam sensiveis (e estejam alinhadas) as teorias indigenas e aos mundos

que elas descrevem.

Assim, em Retomar a lingua, lutar pela terra: uma reflexdo a respeito da lingua
pataxo em processo de retomada, Larissa M. Portugal discute a retomada da lingua Patxoha
pelos Pataxd do Sul da Bahia, tomando-a como um movimento politico intrinsecamente
ligado a luta pela terra. Entre os Pataxd, a retomada e a defesa do territorio se imbricam
no esforco de reverter o silenciamento historico ao qual a lingua foi submetida, em
grande parte pelo projeto colonial que, perseguindo e proibindo as linguas indigenas,
também subtraiu as terras de seus falantes. A revitaliza¢cdo do Patxoha ocorre por meio de
estratégias variadas, com a escola, professores e pesquisadores indigenas desempenhando
papel crucial na continua autoafirmacgdo étnica do povo. Por sua importancia diacritica, a
retomada linguistica fortalece dinamicas de afirmacdo politica pataxd, abrindo-se para
uma rica rede de comunicag¢des tanto interétnicas quanto cosmolégicas que se revelam,
por um lado, nas relagdes dos Patax6 com o povo (e a lingua) Maxakali e, por outro, na
reconfiguracdo de praticas rituais e comunicacdes com os encantados, entidades mais-

que-humanas.

Em Linguas Encantadas, Memdrias Vivas: O Povo Kiriri do Acré e a Retomada da
Lingua Pankawd, Maria Carolina A. Branco, por sua vez, aborda o processo de retomada
linguistica do povo Ibirama Kiriri do Acré, em Minas Gerais, apresentando-o como um
movimento intrinsecamente conectado as dimensdes espirituais e cosmopoliticas de sua

existéncia. Entre os Kiriri, a retomada da lingua Pankawa e o cuidado com o territério se
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imbricam no esfor¢o de reconstruir uma lingua viva e situada, sendo expressao de um
percurso histdrico de aliangas e experiéncias compartilhadas entre o povo, seus parentes,
territdrios e os entes mais-que-humanos com quem partilham o mundo - e que também
os auxiliam na luta por seguranca territorial e afirmacgao politica. A revitalizacdo da lingua
Pankawa ocorre por meio de saberes ancestrais, documentagdo histdrica, materiais
escritos e relagdes com os encantados, sendo a escola, também aqui, um espacgo-chave
para a elaboracao de politicas linguisticas consistentes no contexto mineiro.

Ja em A Antropologia e a Década Internacional das Linguas Indigenas: questdes de
ontologia e linguagem, Danilo P. Ramos reflete sobre os possiveis pontos de conexdo e
interlocugdo entre adisciplinaantropolégica e os movimentos de fortalecimento linguistico
capitaneados por pensadores indigenas, que se intensificam com o estabelecimento da
Década Internacional das Linguas Indigenas (DILI) pela ONU. Como ja discutido acima,
dentre as elaborag¢des mais significativas da DILI no Brasil, encontra-se a no¢ao de lingua-
espirito, que desafia a Antropologia, a Linguistica e outros campos de conhecimento a
superarem conceitos ja ha muito estabelecidos, como a noc¢do de “linguas vivas”, “linguas
extintas”, “falantes”, etc, e a reconhecerem a diferenca radical das ontologias da linguagem
dos povos indigenas. Para isso, argumenta o autor, a etnografia da fala e o multinaturalismo
linguistico se mostram como importantes perspectivas e metodologias de analise, desde
que rompam com a dicotomia especialista/nao especialista e concebam as linguas-espirito
como seres ativos no processo de fortalecimento linguistico dos povos, integrando-se a

luta mais ampla pela vida e pelo territério.

Por fim, um terceiro conjunto de artigos traz uma série de contribuicdes focadas em
pensar os desafios envolvidos nas interagdes entre as tradi¢des e poéticas orais indigenas
e afrodiasporicas e as praticas textuais, editoriais, tradutdrias e literarias ocidentais,
no cerne das quais encontramos uma série de conflitos e equivoca¢des entre diferentes
pressupostos ontologicos sobre o mundo, a linguagem e o sujeito da enunciacao. Em
especial a questdo da tradugdo, ganha aqui especial aten¢do etnografica e densidade
critica, permitindo-nos perceber que sua teoria e pratica podem ser inteiramente outras
quando o lugar de onde se traduz nao é mais a Europa ou o Brasil “letrados”, mas o patio
de uma aldeia ou o terreiro de candomblé e as concepc¢oes de corpo, pessoa e linguagem

que se encontram enraizadas nesses espa(;os-mundos.

Assim, em Nas dguas de Qsun e Yemoja: tradugdes “ficcionais” do Xangd do Recife,
Tom J. S. Carneiro realiza um instigante estudo sobre o lugar e a natureza da pratica

(i

tradutéria presente na execucdo, transmissdo e transformacdo de “cantigas” (ou

“toadas”; orikis) de candomblé no Xang6 de Recife. Apresentando transcrigdes em yoruba
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(originalmente feitas por José Jorge de Carvalho) e tradugdes literais (ou “informacionais”,
“documentais”, nos termos de Haroldo de Campos, poeta-tradutor mobilizado pelo autor),
Carneiro mostra como os praticantes reinterpretam intuitiva e afetivamente o conteudo
semantico das cantigas de Osun e Yemoja durante a performance ritual, mudando e
recriando constantemente seus sentidos e, com isso, ressignificando continuamente a
prépria mitologia e cosmologia ioruba

Ja em Além das palavras: andlise, tradugdo e comentdrio de um canto Kisédjé, Osiris
Verissimo busca retraduzir o canto de abertura da Festa do Rato dos Kisédjé, canto que foi
registrado por Anthony Seeger nos anos 1970, durante seu trabalho de campo com este
povo indigena falante de uma lingua Jé. Inspirando-se na etnopoética norte-americana
e, mais especificamente, na proposta de “traducdo total” de Jerome Rothenberg, o
interessante exercicio realizado por Verissimo parte da recuperacao critica de elementos
ritmicos, sonoros e coreograficos da performance original que haviam sido abandonados
pela transcricdo e traducdo de Seeger, para chegar a uma proposta de traducao que
ultrapassa os limites do conteddo estritamente semantico do canto.

Em Poética da densidade para sustentar o céu: tradugdo, estratégias xamdnicas e
abertura ontoldgica, Janaina Tatim, por sua vez, faz uma interessante analise do processo
de fabricacdo e da composi¢ao da voz narrativa e da poética xamanicas no livro A queda do
Céu: palavras de um xamd yanomami, de Davi Kopenawa e Bruce Albert (2010). Indagando-
se a respeito da nocao de “traducao densa” elaborada por Albert em seu Post-scriptum,
Tatim mostra como ela vai muito além do tradicional e estrito dominio da traducao
interlinguistica, instaurando um vertiginoso exercicio dialégico de traducdo conceitual e
criativa que busca criar em seus leitores uma “abertura ontoldgica” a outros mundos e

modos de pensar.

Ja Adalberto Miiller, em Pierre Clastres e os Guarani Mbyd: politicas da tradugdo,
revisita o classico Le Grand Parler: mythes et chants sacrés des indiens guarani (1974) a
fim de mostrar como a maneira como o antropélogo francés edita, apresenta e traduz
as distintas modalidades expressivas do pensamento poético-conceitual dos povos
guarani reunidas por ele nesse livro (e que foram registradas por diferentes pessoas,
em diferentes contextos e épocas) expressam uma “politica da traducao que parece se
encaixar perfeitamente a teoria politica desenvolvida em A sociedade contra o Estado”.
Sem negar a importancia e poténcia de tal antropologia politica, ele propde, contudo, uma
retraducdo poética de alguns cantos do também classico Ayvy Rapyta (1959) organizado
e traduzido por Ledn Cadogan (e parcialmente incluido por Clastres em sua coletanea),
mostrando como tal exercicio revela outras possibilidades de compreender as relagdes

entre ontologia e poética no pensamento amerindio e guarani.
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Alexandre Nodari, por sua vez, também se propde a reabrir e transformar nossa
recepg¢do e percepcdo de uma obra classica; dessa vez, o romance Macunaima, de Mario
de Andrade. Em “O velho Indcio makuxi” e a “lenda indianizada de Noé”: uma hipdtese
sobre o rapsodo de Macunaima, Nodari vai ao encontro de um interlocutor indigena até
entdo esquecido, ou deliberadamente ignorado, pela farta fortuna critica consagrada a
obra modernista, e que, no entanto, como ele procura mostrar, “desempenha um papel
determinante” para a compreensao da prosddia e do modo como sdo costuradas “a

multiplicidade heterogénea de mitos” que sdo mobilizados na composi¢ado formal do livro.

Por fim, em Um conto canibal, Gustavo de Godoy e Silva, leva a frente e desdobra
boa parte das questdes e procedimentos acima elencados. Partindo de uma narrativa
mitica sobre a origem da plumaria dos Ka’apor (registrada no ambito de um projeto de
documentacdo das artes narrativas desse povoamerindio realizado em parceria com
Sanches de Abreu, acima mencionado), Godoy e Silva busca dar sequéncia ao fluxo de
variacoes e retraducdes sem fim caracteristico da mitopoiesis amerindia, colocando-se
ele proprio como narrador-executor-retradutor de uma nova versao do mito, que ao se
deslocar para um registro literdrio se abre a interacdo com poéticas tais como as de Jodo

Guimaraes Rosa, Manuel de Barros ou mesmo Mario de Andrade.

kksk

Deste modo, o dossié Ontologia e Linguagem: documentagdo, retomadas linguisticas
poéticas da tradugdo buscou reunir esforgos recentes de pesquisadores (as) de diferentes
areas em perspectiva interdisciplinar dos estudos dalinguagem de abrirem-se a este campo
de problemdticas sobre modos de ser da linguagem e modos de produc¢do da alteridade
a entrelacar reflexdo-vivéncia-pessoa-linguagem. Este campo ndo se configura a partir
de uma proposta tedérico-metodolégica unica ou fechada, mas sim de problematizacoes
que partem de tensionamentos e engajamentos coletivos que reverberam no trabalho de
documentacgdo e descri¢do linguisticas, no planejamento para retomadas e revitalizagdo

linguistica, nas poéticas da tradugao e nos levantamentos sobre diversidade linguistica.

Nesse sentido, foram apresentadas as linhas da Descolonialidade e Linguas Espirito,
formulada de modo coletivo por linguistas indigenas em artigo e documentos politicos do
GT da DILI no Brasil, e a do Multinaturalismo linguistico, concebida a partir de trabalhos
etnograficos alinhados a virada ontologica em Antropologia. Ambas as linhas consolidam
problematicas e modos de reflexdo que contribuem para repensar aabordagem etnografica
em estudos e documentagoes linguisticas e de artes verbais, incluindo espiritos, animais,

plantas como membros ativos das comunidades de fala transespecificas.
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Essas linhas contribuem para o fortalecimento de acdes de coletivos indigenas
engajados em processos de retomada linguistica de contraposicdo as classificacdes
cientificas de suas linguas como mortas ou extintas, impondo a necessidade de criacao
colaborativa de novos métodos e estratégias para entendimento de graus de vitalidade.
Essas linhas ajudam também a repensar a questao da traducdo de poéticas orais indigenas
e afrodiasporicas que se estabelecem a partir de outras sensibilidades e criatividades

estéticas e agenciais.

Trata-se, assim, de um novo horizonte de desafios para entendimentos sobre a
comunicacao e a linguagem, cujas possibilidades e desdobramentos come¢amos apenas a

entrever.
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Introducao

O pilar do programa investigativo dos mitos amerindios proposto por Lévi-Strauss
€ a busca de uma légica operatéria comum, que confere uma ordem aquilo que a primeira
vista parece produto de operacdes contingentes (ver, por exemplo, Lévi-Strauss, 1958,
2021 [1963]). O programa é factivel porque, afirma Lévi-Strauss, o mito, embora seja
da ordem da linguagem, tem a capacidade de se elevar de seu fundamento linguistico,
constituindo-se como objeto absoluto. Como, em razdo dessa elevagdo, o mito é capaz de
resistir as piores e mais redutoras tradugdes, a revelagdo da sintaxe da mitologia amerindia
ndo depende estritamente da imensa variedade linguistica e poética de suas atualiza¢des

particulares’.

A investigacdo que Albert Lord (1960) realizou sobre os bardos e a poesia oral
servo-croata oferece uma imagem simétrica e invertida as reflexdes de Lévi-Strauss. Este
busca uma sintaxe da mitologia amerindia, aquele busca uma gramatica da poesia, uma
gramatica dentro da gramatica. Os bardos servo-croatas cantam suas histdrias usando
um conjunto de férmulas, que sdo “a descendéncia do casamento entre pensamento

e verso cantado” (Lord, 1971 [1960], p. 31)2 Numa afirmacdo que tem forte contraste

1  Ainda assim, Lévi-Strauss esteve sempre atento a diversas ordens de particularidades em que um mito
se manifesta, incluindo as linguisticas e, de maneira mais modesta, as poéticas. Ver a esse respeito o
Finale das Mitoldgicas (Lévi-Strauss, 2011 [1971], p. 609). A leitura da tetralogia, alias, da inimeras
provas dessa atengao.

2 Todas as citacdes cujas referéncias aparecem em lingua estrangeira foram traduzidas por mim.
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com os pressupostos do estruturalismo lévi-straussiano, Lord diz que o pensamento é
teoricamente livre, ao passo que o verso impde restri¢des, variando em rigidez de cultura
para cultura. Para o jovem cantor, desde o inicio do seu aprendizado, “ritmo e pensamento
sdo um”. O aprendizado de elementos restritivos é empirico, implicito, feito pela exposicao
aos cantores mais velhos: extensao da frase, cadéncias, padrdes métricos, fronteira entre
palavras pouco a pouco tornam-se sua possessao e a tradi¢do reproduz-se a si mesma
(Lord, 1971 [1960], p- 31). No programa de Lord, sdo as regras da atualizacdo poética que
ganham protagonismo, em detrimento das regras do pensamento. Mas aqui o que é da

ordem inconsciente também tem um papel fundamental.

H4 muitas confluéncias possiveis nesses dois percursos de investigacao
aparentemente incompativeis. Quando se busca a sintaxe da mitologia ou a gramatica
da poesia oral, o pressuposto é que ha uma ordem subjacente nesses dois planos.
Meu propdésito é justamente explorar o potencial dessas duas linhas de pesquisa, que
compartilham um mesmo ponto de partida. Com essa exploragao ndo pretendo propor
uma sintese que revele determinacdes necessarias entre pensamento e sua expressao
linguistica. Meu intuito é simplesmente propor uma variagao reflexiva sobre as relagdes
entre uma forma particular de expressao poética e de pensamento no mundo amerindio.
Para isso, apresentarei a tradu¢ao de uma narrativa Kkotiria, povo falante de uma lingua da

familia tukano oriental, com o qual tenho realizado pesquisa desde 2023.

A historia do curupira

Os Kotiria (ou Wanano?®) habitam o Alto Rio Uaupés, num trecho que faz fronteira
entre o Brasil e a Colombia. Cerca de um terco da populagao kotiria habita dez comunidades
do lado brasileiro. Os dados censitarios mais recentes (Associacdo da Escola Indigena
Khumuno Ww'# Kotiria, 2020, p. 51) ddo conta de 240 pessoas vivendo nas comunidades
kotiria do lado brasileiro, mas ha um numero expressivo (e dificil de contabilizar) de
pessoas kotiria vivendo em Sao Gabriel da Cachoeira-AM, o municipio brasileiro mais
proximo de seu territorio, e no distrito de lauareté, aglomerado multiétnico com fei¢cdes
urbanas situado na confluéncia do rio Papuri com o Rio Uaupés, a cerca de 50 km a jusante
do territdrio kotiria.

A histoéria do curupira foi contada em janeiro de 2002 por Ricardo Trindade Cabral,
um homem Kkotiria, a linguista Kristine Stenzel. A narrativa compde a colecdo Kotiria
Linguistic and Cultural Archive, que esta hospedado no Endangered Languages Archive

(Stenzel, 2007). A narragdo foi realizada na casa de Ricardo Cabral em S3o Gabriel da

3 Kotiria é uma autodenominagio e Wanano é como eles sdo em geral referidos no contexto regional alto-
rio-negrino.
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Cachoeira especificamente para registro da linguista em seu trabalho de documentacao,
descricao e andlise da lingua kotiria. Como é possivel notar no registro em video, Ricardo
Cabral esta sentado num banco, em frente a filmadora e ao lado de um gravador de audio.
No inicio da narracdo ele parece constrangido, tenta olhar para camera, mas logo desiste,
sem, ao que parece, direcionar seu olhar para pessoas fora de cena. Passados os momentos
iniciais, o narrador, notavelmente menos incomodado, comeca a fazer uso de gestos que
situam as a¢Oes da narrativa. Ele parece entao dirigir seu olhar para as cenas narradas. Na
introducdo que faz ao registro, Stenzel informa que toda a familia Cabral est4 presente e
de fato pode-se ouvir o burburinho de pessoas, de criangas sobretudo, ao longo de toda
gravacao.

Para realizar a traducao dessa narrativa, contei primariamente com os registros em
audio e video dessa performance e com a transcricdo e glosas feitas por Stenzel (Stenzel,
2007). Em minhas idas a campo, nao tive oportunidade de me encontrar com Ricardo
Cabral, mas contei com a ajuda do professor kotiria Jonas Alvares para esclarecer dividas
ao longo do trabalho de traducdo. No segundo semestre de 2024, numa tarde em que
muitos habitantes da comunidade de Caruru-Cachoeira, no Alto Uaupés, estavam reunidos
para beber caxiri, iniciei uma conversa sobre histérias do curupira com Felisberto Moreno.
Contei-lhe, em portugués, a histéria narrada por Ricardo Cabral. Quando terminei de
contar, ele disse que conhecia essa historia, mas que sua versao era um pouco diferente.
Nela, o curupira ndo tem interesse apenas no coracao do cagador, como veremos a seguir
na versao de Ricardo Cabral. Cobigando inicialmente bragos e pernas do cagador, o coragao
¢ o climax da atividade predadora do curupira. Ap6és comentar sobre essa diferenca,
Felisberto se pds a contar, também em portugués, outra histéria de curupira. Seria uma
6tima ocasido para registra-la em kotiria, mas uma caixa de som que tocava musica a todo
volume ndo permitia. S6 algumas semanas depois pude registrar a narrativa em Kotiria,
que pretendo apresentar em uma futura publicacdo. A reagdo de Felisberto Moreno ao
longo da conversa se repetiria com outros interlocutores kotiria: ter contato com uma
versdo de uma narrativa é a ocasido para apresentar outras versdes, outras narrativas
mais ou menos relacionadas aquela que serviu de ponto de partida.

Colocar a traducao no centro de reflexdes tedricas e etnograficas ja conta com uma
notavel tradicdo na etnologia das terras baixas sul-americanas (Viveiros de Castro, 2004;
Cesarino, 2011; Franchetto, 2012; Severi, 2014) e tem entre seus maiores meéritos promover
um contato consistente da etnologia com outras disciplinas, tais como a linguistica, os
estudos literarios e da traducao e a filosofia. Por estar atento as qualidades poéticas
da narrativa, recorri a uma disposicao do texto mais préxima ao verso, confluindo com
uma posicdo bem estabelecida pelo menos desde os trabalhos de Hymes (1992 [1981])
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e Tedlock (1983) de que a prosa corrida ndo se presta a transmitir os procedimentos
poéticos e linguisticos de performances orais. Contudo, ao contrario desses autores, ndo
procurei recriar na traducgao, por meio de solugdes tipograficas, por exemplo, um conjunto
de elementos que sdo proprios de performances orais. Ainda que eu esteja consciente
de sua importancia, recorrer a recursos graficos pouco usuais para traduzir elementos
da performance original depende de um grau elevado de convencionalizacdo, que pode
tornar a leitura ardua, exigindo que o leitor lide com um estranhamento que talvez nao
seja o mais decisivo.

Antes de passar a traducdo da narrativa, apresento os principais critérios que

adotei para realiza-la. Curupira é como todos os meus interlocutores kotiria traduzem
a palavra boraro, que tem cognatos na maioria das linguas tukano oriental®. A narrativa
estd organizada em versos ou linhas poéticas, cujas quebras foram determinadas por
dois fatores principais, solidarios entre si: 1) pausas significativas na enuncia¢do 2) uso
sistematico de palavras e expressdes iniciais (como ata, que pode ser glosada por “assim
mesmo”’) e finais (como nia, que pode ser glosado por “disse”®). As linhas com recuo e
antecedidas por colchetes sdo continuagdes de uma tnica linha poética, que por razoes de
diagramacao ndo puderam ser dispostas numa Unica linha. A numeracgao refere-se sempre
as linhas poéticas. Situagdes em que a definicao da linha era duvidosa foram resolvidas por
interpretacoes de ordem semantica. Pausas mais longas orientaram a divisao da narrativa
em blocos ou estrofes, que também foram determinadas em fung¢do de evidentes mudancas
de cenas narrativas. Pervasivos no texto, os paralelismos foram objeto de atenc¢do especial
no trabalho de tradug¢do. Busquei recriar sistematicamente esses “retornos recorrentes”
essenciais a linguagem poética e que se desdobram nos niveis morfoldgico, lexical,
sintatico e semantico (Jakobson, 1966, p. 399). Os dialogos entre o cacador e o curupira,
que formam os nucleos mais significativos da narrativa, e os diferentes blocos e cenas
dentro dos quais eles se realizam também tém uma organizacao paralelistica. Tomados
em conjunto, os paralelismos revelam-se como um sistema formulaico, isto €, um esquema
gerativo (Nagler, 1967) ou uma técnica de enunciacdo (Severi, 2002) assentada em

formulas. Estas, como tentarei mostrar adiante, dao a narrativa sua feicao poética, mas

4 O boraro/curupira é o mestre da mata e dos animais e a maioria das narrativas em que ele aparece
envolve relagdes de predacdo. Essa questio sera tratada com mais detalhe abaixo.
5 a+ta
assim+REF (REF= Referencial)
6  ni+a
dizer+ASSERT.PERF
O sufixo +a ¢ analisado por Stenzel (2013: 272 e ss.) como um evidencial da categoria assercdo no aspecto
perfectivo.
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também especulativa’. Enfim, foi a forma espiralada de expressao verbal e do pensamento
kotiria que busquei recriar, focando os elementos estrangeirizantes e a possibilidade de

criar “novas condi¢oes de legibilidade” (Venuti, 2021 [1995], p. 77) dessa tradicao poética.

Boraro khiti® Historia do curupira
y#'u 01 ki khiti ya’usinitai niha. Agora eu vou contar uma historia. 1
kfita hia kiiiro muno to namonore 0se nia: Uma vez, um homem disse assim a sua esposa:
y#'s mihchare wa’ikinawahai wa’aika, “Hoje eu vou cacar,
[marire chua maniara, nia. [ndo ha comida para nés”, disse.
A nichw, th#’oro to namono: Disse isso e ouviu de sua esposa:
hai, wa’aga, nia tirore. “Esta bem, va”, ela lhe disse. 5
a ni tu’sw tiro hi'na, to puhkare wwa Assim dito, ele enlagou a zarabatana,
[wakasare wuamu wa’awa’aa [enlagou rapido o porta-flechas e partiu
[mahkarokap. [mato a dentro.
topw sé, wa'ikinare mahkasihtotaa. La chegou e rodeou em busca de caca.
bohkaa tiro, tiaro kayare wahaa. Achou. Trés macacos matou.
tinare wdha, tiro wahcheawa’aa. Matou-os e ficou contente.
mipure yw's chwa bohkatu’swha. thuai niha, nia. “Agora encontrei comida. Vou regressar”, disse. 10
ni thuata ma’a kherokd me’re, Disse: “vou tomar o caminho de volta,
[thuata. [vou voltar depressa”.
a yo hi'na, tiro topure wihsiawa’aa to ma’are. Entdo, ele ali perdeu seu caminho.
pase’epu wa’aa. Foi para outro lugar.
tinisihtotaa. Andou as voltas.
to wa’ari ma’are, ma’are ne bohkeraa. Seu caminho, seu caminho ndo encontrou. 15

7  Estou, pois, mais interessado na relagdo do paralelismo com o pensamento especulativo (Cesarino,
2015, 2024) do que com processos cognitivos (Severi, 2007).

8 Anumeracio das linhas corresponde as linhas poéticas, que por motivos de espaco podem ocupar mais
de uma linha do texto. Esses casos estdo indicados por colchetes.
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te namicha na’itéa duhkuseawa’a pase’epu ne
[to mahsierapu.

ata yoa fiamichapw hi'na, ki ku'tukdpu,
[opari ku’tukdpure phi’aséa.

ti ku’tupw phi’asd, oita yu'w khdriita, nia.

a nirota hi’'na, fiwmu phiirire mahkasihtotaa to’i.

du’tesihtotaa. nataa.

Opari wa'ukd yoaa, ww'ukd, opari wu wkad.

tu’sw noano ti phiiri me’reta,
[noano phitia.

nuhusé#awa’aa.

tokakai tiro khdrikhéaa.

ba’aro hi’na hamidahchomahka'’i waroi,
[yoaropw kiiro taro koataa s6’oba’rop#.

yabariro hikari hi’na ni tiro, kta masuro.

to kapoto’i thuaro koataa.

te 6ba’aro’i wi'itarokaro koataa.

tiro kuayw’dwawa’aa.

ba’aro thuaro koatata te toka’ai
[wi’ita’arukuséa.

toi tirore sinitua.

ne koiro, nia tiro.

y#'tieraa tirose’e koiro.

ba’aro toa ne koiro, nia tirore.

toa nichupw hi'na, do’se a’riro mahswro
[tikari ché’eni yw'tia.

y#'tiro tirore nia:

Dois encontros com o curupira

A noite caiu, rapidamente, nesse outro,
[desconhecido lugar.
Assim feita a noite, numa pequena clareira,
[numa pequena clareira ele penetrou.
Nesta clareira penetrou e disse “vou dormir aqui”.
Assim dito, rodeou em busca de folhas de bacaba.
Cortou-as e as levou de volta. 20
Fez um tapiri desse jeito, um tapiri desse jeito.
Feito com essas folhas, ficou bom,
[quando terminou, ficou bom.
Acomodou-se.

Ali mesmo deitou e dormiu.

Mais tarde, bem no meio da noite, 25
[percebeu alguém vindo de longe.

“Quem sera?” ele disse, com medo.

Em sua direcdo se aproximava, ele percebia.

Assim chegando, ele percebia.

Ficou com muito medo.

Entdo, ele percebeu se aproximando, 30
[chegando perto.

Ali, perguntou-lhe:

“Ol4, parente”, ele disse.

Mas o parente nao respondeu.

Entdo, outra vez, “Ol3, parente”, disse-lhe.

Dito outra vez, “Quem podera ser esse?” 35
[0 homem questionou-se:

Respondeu-lhe o homem:
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yu'ukhy hiha koiro, nia. “Eu também sou seu parente”, disse.
3 tia, nia. “Esta bem”, disse.
ata yoa, tiro me’re durukua yoaa. Assim, o homem comegou a conversar com ele.
duruku tu’sw, tirore nia: Terminada a conversa, disse-lhe: 40
koiro yw'ure mu's yahiripho’nare yu'nre waga. “Parente, me dé, me dé seu coracdo.

[y#'y chuduaka, nia. [Quero comé-lo”, ele disse.

[to yahiripho’nare sinia tirore. [Ele Ihe pediu seu coragao.
to d nichw, tiro mahsunose’e tirore nia. Isso dito, o homem replicou:
cho’o, yu'st yahiripho’nare wamahsieraka nia. “Como assim, ndo posso dar meu coracao”, disse.
na to mahsieraka, nia. “N3o sei como arranca-lo”, disse.
a tia ni yu'tia tirose’e. “Certo”, o outro respondeu. 45
ata yoa ba’arokdta tirore siniata. Assim, pouco depois, pediu-lhe novamente:
muw yahiripho’nare yu'wre waga, nia. “Me dé seu coracdo”, ele disse.
tirose’e mahsunose’e kwa yoaa. 0 homem se amedrontou.
y#'ure a’riro chuduaro nika nith#’othua. “Ele esta querendo me comer”, ele pensou.
ba’aro mahsuno hi’'na topurota hi’na Entdo, ali mesmo o homem pegou sua faca 50

[to yw’soriphikdre na hi'na tiro ka yahiripho’nare  [e o coracdo de um macaco
[wayerukaa. [ele arrancou

yu’sota yoa, ti phi yw’soriphikdpu be phu’a phari,  Arrancou-o, espetou-o e através de um buraco

[kohpakd yoa fiuiwioa. [ofereceu-o.
to fiuiwiochs, tiro boraro, boraro hia tiro Ofereceu ao curupira, ele era o curupira.
n#hkwwdhtiro hia, tiro boraro Era o espirito mau da floresta, o curupira.
to yahiripho’nakdre fia’arukaa Pegou o coragdozinho

[churoka’aro koataa. [e comeu-o imediatamente, 0 homem percebeu.
kherokd me’re chupha’yoroka’aro koataa. Comeu rapidinho, o homem percebeu. 55
chu tu’sy, nia: Ao terminar de comer, disse:
koiro mw's yahiripho’na noaphitiaro koaka, nia. ~ “Parente, seu cora¢do estd mesmo bom”, disse.
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y#'ure wanamoata payahiripho’nare “Me dé outro coragdo”.
hai, niata. “Estd bem”, o homem disse.

yw’soriphi na pairo ka yahiripho’nare ta wayerukaa. Pegou a faca, tirou o coracdo de outro macaco. 60

nawioa. Ofereceu-o
e s~ o
y#’soriphikd so’towai si’ophirdpo fiuiwioa. Espetou-o na ponta da faca e ofereceu-o.
tirose’e fia’arokaa chuba’arofioa. Ele pegou e logo comeu,
kherokd chua. Comeu rapidinho.
chu tu’sy ba’arokdta toa tirore sinituata. Ao terminar de comer, ele pediu novamente: 65
mu'w yahiripho’nare waga toa, nia. “Me dé de novo seu coragio”, ele disse.
hai, nia tiroks. “Estd bem”, o homem disse.

pairo yahiripho’nare ka yahiripho’nareta wayena, Outro coragdo de macaco, tirou o coragao,

[wayena tirore wawioa. [tirou e ofereceu-lhe.
ba’aro mahsunose’e hi'na tirore nia. Entdo, o homem lhe disse:
mu'wkhu yu'ure muw'u yahiripho’nare waga “Vocé também, me dé seu coracgdo, parente”, 70
[koiro, nia. [ele disse.
to d nichw, thu'oro tiro boraro fiaka y#'tia. Isso dito, ouviu o curupira malvado responder:
mu’y do’se yoa nari m#’u yahiripho’nare, nia, “Como vocé arrancou seu coragao?”, disse.
a’riphi me’re farokha’mare, ni, “Vocé precisa arrancar com uma faca”, disse
[y#’soriphire fiui wioa tirore. [e ofereceu-lhe uma.
tiphire tiro hi'na fia’a Ele pegou a faca
[to yahiripho’nare phirokd beriwa. [e tentou tirar seu coracdo lentamente.
phiiriyw’'duaka. “Isso déi muito”. 75

to phiirich#, th#'othu hi’na nia boraro mahsunore. “D6i”, pensou e disse o curupira ao homem.

phiriyw'duaka. thw'oro do’se yoa mu's nari, nia. “D6i muito, como vocé o tirou?”, disse.
a mu'u phirokd yoaka mu's nia, “Vocé esta fazendo muito devagar”, o homem disse.
phirokd mu'u beniuka. “Esta tentando enfiar devagar”

kherokd yoarokd naka’aro kha’mare tuaro me’re nia “Precisa ser rapido, fundo, com forga”, ele disse. 80
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to d nichu thw'oro hi'na, tiro boraro naka

tiphi yw’soriphire fia’a hi'na,

wa’kuenoka fiosaphu’anoka sdnokaa.

fiohsaphu’aroka sd@nokaa. boras# ka’a wa’aro
[koataa.

phii! do’kaka’asé’awa’aa.

toita yariawa’aa.

tiro mahsunose’e sinitua.

ne koiro, nia.

yu'ure khero mu's yahiripho’nare yu'wre waga
[nimaa.

du’tamaniaa.

yaria wa’ari hia topurota.

do’se yoaro a’riro yw'tire yu'tierahari
[ni tiro mahsunose’e hi’na.

opari kohpaka phorerokd wionurokaa.

phirirota khéaro khéa yaria wa’ari hia.

y#’soriphi to yahiripho’naputa duhkua.

a yoachu fw, yariawa’aro hi'na ti fiaka,

[ni wa’a sthka khdriawa’aa.

to d yoachuta, bo’reka’awa’aa.
bo’reka’achu fiw hi’'na tiro wihaa.
fiwa tirore. phiriro khéaa.
boraroww’rw hia tiro.

phoari fatirirow'r4 hia tiro.

topure tiro wiha wa’aa.

Ouvindo o que foi dito, o malvado curupira

pegou mesmo a faca

e de subito apunhalou-se, profundamente.

Apunhalou-se profundamente e subito caiu,
[percebeu o homem.

Pum! Estatelou-se no chao. 85

Ali mesmo morreu.
0 homem perguntou:
“0l4, parente?”, disse.
“Me dé seu coragdo agora”,
[pediu, em vao.
Nao fazia barulho. 90
Ele estava morto ali.
“Por que ele ndo me responde?”,
[ele se perguntou.
Fez um buraco pequeno assim, e espiou para fora.
O grandao estava deitado, deitado e morto.
A faca estava cravada em seu coracao. 95
Deu-se conta: “O malvado estd mesmo morto”,

[disse, foi deitar e dormiu.

Enquanto dormia, amanheceu.

Ao notar que amanheceu, ele saiu.

Ele o viu. O grandao deitado.

Era um grande curupira. 100
Era um granddo malvado e peludo.

Ele saiu dalj,
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to tina kayare naka’aa,
[to yu’soriphire thdiawera thuaa tiro,
[te to yaww'upu stinokaas tiro.

topw sé to namonore ya'ua:

yu#'u 0se wa’ati, ni,

a’rina kayare wdhai, nia.

hai ni. tikoro wahche tinare hi’na.

cha da’re tirore si'ochu yoaa.

ba’aro hi'na yoaa, phititia khw'mari yw'duri

[ba’aro hi’'na.

tirota, yu's boraro yu's wihakurirore fiasiba

[nia.

to pirire natai niha.
[bwhsarida yoaitai niha.
[tina noano sihpa hiso’a, ni.

[wa’aa te top.

topu sé e mahkamaa. ne maniaa.
bayu'dukd, ne bahueraa.

bayw’dukad, buhtiari hia.

a yoachu hw, hi'na tiro to yoariphire na hi'na,

Oita tinakd khéamare, ni.
[du’teka yoa ya’papure hi'na.

to O0se duw'terokdchu,
[toita tiro borarowsri wa’karuku
[s& bahuan okaa.

wd’karukusémua, nia tirore:

Dois encontros com o curupira

Pegou seus macacos,
[arrancou sua faca e voltou,
[foi embora para casa.
Chegou e contou a sua esposa:
“Assim aconteceu comigo”, disse. 105
“Matei estes trés macacos”, disse.
“Esta bem” ela disse, feliz com os macacos.

Ela cozinhou para o marido e comeram juntos.

O tempo passou, quatro anos,
[bastante tempo.
“Aquele, vou ver o curupira que eu matei”, 110
[disse.
“Vou pegar um dente dele
[E fazer um colar.
[Eles pareciam ser belos, brilhantes”, disse

[e foi até 1a.

La chegando, procurou-o, em vao, ndo havia nada
“Esta todinho podre, ndo se vé nada.
Esta todinho podre, desapareceu.”
Ao notar isso, pegou seu tercado. 115
“Bem aqui o malvado estava deitado” disse,

[“Vou cavar este chao aqui”.
Enquanto cavava assim,

[o grande curupira despertou

[e apareceu diante dele.

Despertou rapido e disse-lhe:
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noana, mu'u yu'nre wa’kora, nia. “Obrigado, vocé me acordou”, disse.

yu'u khdriyw’dwa wa’ari hika, nia. “Faz tempo que eu estava dormindo!”, disse. 120

mu'y hiky y#'ure wa’kora, nia. “Foi vocé que me acordou”, ele disse.

mipwre 4 hike mu'vre yu's mu's “Agora, vou lhe dar
[wa’ikina wahasihtotaty [um bastdo de caca,

ktidu yuhkukusika dpadw hidw mu'wre waita, nia. [um bastdo de madeira bem assim”, disse.

tu me’re mu'y wa'ikinawdhaika. “Com esse bastdo, vocé vai cacar”.

hai, nia. “Esta certo”, disse o homem.

a nirota tiro boraro fiaka hi’na Assim dito, o curupira malvado 125
[te yuhkukukdre bahua me’rea. [fez o bastdo de madeira aparecer.

tirore waa. E deu-lhe.

mu's a’rity me’re wa'ikinawdhaga. “Vai cagar com este bastao.

yabaina mu#'s wdhaduainare wdhaga, nia. Vai cacar o que vocé quiser”, disse.

hai, nia tirokhw. “Estd bem”, disse

ani tirore ture waa. E assim deu o bastdo ao homem. 130

hai, ni tiro. “Esta bem”, disse o homem.

ture fia’anahkaa. thuawa’aa. Pegou o bastao e foi para casa.

tiro borarokh# wa’awa’aa. O curupira também se foi.

thuwa’a toi Voltando para casa,
[kéiro khatama’a bohkas#a toi. [0 homem topou com um jacu.

tirore iy, Ao vé-lo, perguntou-se: 135
[photokatihari, ni. [“sera mesmo verdade?”, disse.

ture fia’a dse khdka’a yoaa. Pegou o bastao e o agitou assim.

thé’ose ture khdka’a yoachuta, tiro boradihiawa’aa. Ao agitar o bastdo, o jacu caiu no chao.

pa! photokatiri hira, ni. “Pa! E mesmo verdade”, disse.
tirore nanakaa. tiro thuaa. Pegou-o e voltou.
te to yaww'up# stia. Foi até chegar em casa. 140
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to yaw#'upu thuasy,

[tirore khatama’are to namonore wa yoaa.
tirore tikoro sw#’o chwada’re chu yoaa tirore,
a yo tiro borarose’e tukdre waro, nia:
ne noare ya’uky ninoby, nia.
mu's ya'uky yariawa’akwka, nia tirore.

a nire niro, ture n1o khuatia tiro.
wa’ikinawdharo wa’aro,

[tw#re nawa’aka’a, wa'ikina phayy wdhaatia.
ata yoa to koyase’e tirore sinituaatimaa:
mu'y# do’se wahahari a’ri topeina
topeina pe’ri waheratii, nia.
to d nichu thy'o tirose’e ya’ueraatia.
ata yoa ké#ta hi'na tiro yeba phayuru

[si’nikh@ ayw’dwawa’aa.
kh@’ayw’deamaro, tinare tiro ya’'unokaa.
y#'u d yoa wa'ikinawdhaha, ni ya'ua.

a ni tu’su hi’'na, pan#ma,

[tiro hi'na 6 ba’arokdi wu'udu’tuka’ai

[s@’ama’nota aga khé’oawa’aa.
agd kho’o yoa tiro hi'na,

[ti nemaita hi'na yariawa’aa hi’na tiro.
kotimaa, kotirose’e, ne tirore thwoeraa.
tiro yariawa’a,

[to yahiripho’na hi'na

[tiro boraro ka’apy# wa’awa’aa.

0i phitira a’ri khiti.

Dois encontros com o curupira

Chegando em casa,
[deu o jacu a sua mulher.
Ela o preparou e comeram juntos.
Entdo, quando o curupira lhe deu o bastdo, disse:
“Nao diga nada a ninguém”, disse.
“Se contar, vocé vai morrer”, disse ao homem. 145
Dito o que disse, 0 homem escondeu seu bastao.
Quando ia cagar,
[agitava o bastdo e matava muitos bichos.
Mas seus parentes ficavam assim se perguntando:
“Como ele consegue cagar?
“Nao conseguimos cagar tanto”, eles diziam. 150
Ouvindo isso, ele ndo dizia nada.
Um dia, ele bebeu muito caxiri
[e embebedou-se.
Bébado, ele lhes contou:
“E assim que mato os bichos todos”, contou.
Logo depois de contar, no dia seguinte, 155
[nos arredores de casa,
[uma cobra surgiu e picou-o.
A cobra o picou
[e naquele dia mesmo ele morreu.
Ele tomou remédio, mas ndo adiantou.
Ja morto,
[seu coragao
[foi para junto do curupira.

Aqui acaba esta historia. 159
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Paralelismos: predacao e troca

Em seu aspecto mais evidente, as construcdes paralelisticas da narrativa contada
em Kotiria por Ricardo Cabral sdo em sua maioria de ordem morfossintatica, isto é,
morfemas, palavras ou sintagmas formam “equacdes verbais”, que obedecem o “principio
de similaridade e de contraste” (Jakobson, 2003, p. 72). Muitas dessas constru¢des
desempenham uma funcao de progressao narrativa e se orienta pelo seguinte esquema

geral, no qual cada algarismo representa um elemento (morfema, palavra ou sintagma):

1-2-3

3-4-5

4-5-6
5-6-7-8
8-9-9-10 etc.

Por esse esquema, uma linha tende a retomar um ou mais elementos da linha
anterior (ou da mesma linha) e acrescentar novos, produzindo uma forma espiralada, em
que o avanco é feito por retomadas, duplicacdes sistematicas. Na escrita, essa forma nao
se confina, portanto, na prosa, que indica justamente o discurso que se dirige para frente
(Jakobson, 1966, p. 399). Nas ocorréncias mais simples, os paralelismos consistem em

repeticoes de termos numa mesma linha ou em linhas contiguas:

to wa’ari ma’are, ma’are ne bohkeraa. Seu caminho, seu caminho nio encontrou. 15
bayu’dukd, ne bahueraa. “Esta todinho podre, nio se vé nada. 113
bayu’dukad, buhtiari hia. Esta todinho podre, desapareceu.” 114

Stenzel (2016) analisou o uso sistematico em kotiria de um tipo de construgao
paralelistica que na terminologia linguistica leva o nome de tail-head linkage, isto é,
elementos do predicado de uma sentenca [tail - cauda/extremidade final] sdo repetidos
no inicio da sentenca seguinte [head - cabeca/extremidade inicial]. Pragmaticamente,
esse é um dispositivo usado para movimentar agdes e seus agentes entre o plano principal
e o plano de fundo, conduzindo a atencao da audiéncia entre as sequéncias narrativas
(Stenzel, 2016, p. 436-437). Seguem dois exemplos desse tipo de construcao:
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bohkaa tiro, tiaro kayare wdahaa. Achou. Trés macacos matou. 8

tinare wdha, tiro wahcheawa’aa. Matou-os e ficou contente. 9

yu’sota yoa, ti phi yw’soriphikdpw be phu’a phari,  Arrancou-o, espetou-o e através de um buraco
[kohpakd yoa fiuiwioa. [ofereceu-o. 52

to riuiwiochw, tiro boraro, boraro hia tiro Ofereceu ao curupira, ele era o curupira. 53

O ultimo exemplo evidencia a fung¢do, apontada por Stenzel, desse tipo de
paralelismo na mudancga de foco entre personagens de uma narrativa. O foco passa do
cacador ao curupira, que apenas nesse momento € identificado como tal na narrativa. Ha
af outra mudanca de foco, talvez menos evidente, que é a passagem do cacador do papel de
vitima potencial de um ato de predacdo realizado pelo curupira ao papel de fornecedor de
uma dadiva aquele que pretendia preda-lo. Quer dizer que o paralelismo construido sobre
o verbo “oferecer” (fiui) opera uma mudanc¢a mais ampla no sentido da cena: passagem da
agéncia predatoéria de um ser até entdo desconhecido a agéncia doadora do cagador, que
oferece como presente aquilo que o curupira busca como presa. Nesse exemplo, nota-se
como uma construcdo paralelistica de ordem sintatica atua na construcdo de paralelismos
que estdo presentes no plano discursivo e que sdo perceptiveis na duplicacdo dos encontros
entre curupira e cagador, nas reversoes das posicoes de agente e paciente, nas reversoes
dos sentidos das a¢des, tomadas como predacao ou troca.

Sem avancgar mais nas relagdes entre paralelismo no plano sintatico e no plano
discursivo, gostaria de orientar minha analise para os paralelismos presentes no plano
discursivo e sua repercussao sobre conteudos especulativos. Com isso ndo pretendo
buscar uma relacdo necessaria entre forma paralelistica e forma de pensamento,
sobretudo porque o paralelismo é possivelmente um universal poético, empregado em
regimes expressivos tdo distintos entre si quanto sdo o amerindio, o russo, o hebraico e
o chinés (Jakobson, 1966). A questao colocada é, pois, se e como o paralelismo, tomado
como forma geral de expressdo poética, molda e é moldado por regimes singulares de

expressao e pensamento.

Reflexdes sobre o uso de paralelismos na poesia chinesa apontam que a
superposicdo de padrdes linguisticos confere uma “visao binocular” capaz de projetar
um efeito de solidez e profundidade (Peter A. Boodberg, apud Jakobson, 1966, p. 402).
Essa ideia inspira a interpretacao das artes verbais xamanisticas amerindias, em que
“os paralelismos e as montagens parecem de fato prestar-se a visualizacdo dos eventos

paralelos que a pessoa cindida do xama/cantador experiencia.” (Cesarino, 2006, p. 107) A
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histéria do curupira pode ser lida numa chave semelhante, pois ai também estdo em jogo
eventos paralelos, cuja sede, porém, ndo é a pessoa cindida do xama/cantador, mas um

espaco em que dois planos cosmoloégicos distintos sdo, ou parecem ser, coextensivos.

Estar sozinho na floresta e deparar-se com alguma espécie de espirito que lhe
propde uma interacdo é uma situacdo tipicamente amerindia. Ela € um risco a que se esta
exposto na vida cotidiana e que infindaveis eventos miticos tematizam. Anne Christine
Taylor (1993), ao explorar com detalhe esse tipo de encontro entre os Achuar, notou
algo que pode ser estendido a outras socialidades das terras baixas sul-americanas:
esses encontros estdo sempre ancorados em relacdes de comunicagdo, eles ativam um
cédigo metalinguistico e as historias que os relatam tratam da fun¢ao de comunicagao e
das patologias que podem afeta-la. O carater problematico da comunicagdo é certamente
decorréncia do perspectivismo amerindio (Viveiros de Castro, 2020 [2002]). Relembrando
de maneiramuito sintética essaconcepgao, espécies que habitam o cosmo veem asi mesmas
como humanas e outras espécies como nao humanas. Quer dizer que os diferentes pontos
de vista das diferentes espécies tém o mesmo modo de funcionamento, mas o que cada
uma vé é sempre necessariamente diferente: todas as espécies veem o mundo da mesma
maneira, mas cada uma vé um mundo diferente do das outras. A férmula do perspectivismo
enquanto uma epistemologia e varias ontologias, as mesmas representa¢des e outros
objetos, sentido Unico e referentes multiplos (Viveiros de Castro, 2004, p. 6), conjuga uma
correspondéncia e uma defasagem: espécies diferentes compartilham um ponto de vista
humano, que, por ter uma propriedade déitica/pronominal e ndo substantiva, s6 podem
se manifestar alternadamente (Viveiros de Castro, 2012). As perspectivas tendem, pois, a

se manter paralelas na medida em que se trata de mundos diferentes.

E por isso que para os Achuar, na eventualidade de um encontro de uma pessoa
com os espiritos iwianch (pertencente a categoria dos mortos), basta dizer “eu também
sou uma pessoa” e emitir um barulho surdo para que o espirito desapareca (Taylor,
1993, p. 430). Ao se afirmar como pessoa, um Achuar coloca o espirito na posicao de ndao
humano, assegurando sua estabilidade ontologica. O que deve a todo custo ser evitado é
abrir um campo interacional. Uma conversa que tive sobre o curupira com interlocutores
kotiria ddo uma imagem invertida e complementar ao caso achuar. Antes de partir para
uma incursao na floresta, é preciso realizar um benzimento protetivo, que, dirigido ao
curupira, o faz dormir. Trata-se, portanto, de um ato linguistico agressivo, cujo carater
protetivo é anular a possibilidade de interacao. Sem essa protecao, o incauto pode ser alvo
das flechadas invisiveis do curupira. Nos dois casos, portanto, uma interacao de carater

predatdrio substitui uma interacao linguistica.
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Na histéria do curupira encontramos, transformados, todos esses elementos.
Isso porque no mito, “a diferenca entre os pontos de vista é ao mesmo tempo anulada
e exacerbada”, nele “cada espécie de ser aparece aos outros seres como aparece para
si mesma - como humana -, e, entretanto, age como se ja manifestando sua natureza
distintiva e definitiva de animal, planta ou espirito”. (Viveiros de Castro, 2020 [2002], p.
307).0cagadoreo curupirandoapenasveemomundodamesmaforma,elesassumem (em
que pesem fingimentos e hesitagcdes) que ha, em alguma medida, um compartilhamento
ou sobreposicdo de perspectivas: é o que possibilita o didlogo - e os equivocos. O que
movimenta histéria do curupira é uma multiplicacdo de equivocagdes, no sentido que

Viveiros de Castro d4 ao termo:

A equivocacdo nao é um erro, uma ilusdo ou uma mentira, mas a propria
forma da positividade relacional da diferencga, seu oposto nao é averdade,
mas o univoco, como a reivindicacdo da existéncia de um significado
Unico e transcendente. O erro ou ilusdo por exceléncia consiste,
precisamente, em imaginar que o univoco existe debaixo do equivoco
e que o antropoélogo é seu ventriloquo (Viveiros de Castro, 2004, p. 11).

Sigamos, pois, as equivocagdes: O curupira propde um didlogo e projeta um campo
relacional (“Ol4, parente’, ele disse” - linha 32). O cacador hesita, pois, dentro de seu
tapiri, no meio da noite, ndo pode identificar visualmente quem lhe dirige a palavra. Nao
ha elementos suficientes a sua disposi¢cdo para responder a questdo: “Esse que ou¢o mas
nado vejo é um ser relacionavel?”. Nesse momento da narrativa, o uso reiterado do morfema
-koa’ - que Stenzel (2013, p. 282) analisa como evidencial indicativo de experiéncia
direta ndo-visual e que eu traduzi pelo verbo “perceber”- transmite essa incapacidade
de o cagador reconhecer a identidade do interlocutor potencial. Ante a insisténcia do
curupira, o cacador aceita, as cegas, integrar esse campo interacional; ele enfim diz
“Eu também sou seu parente”. Ao dar essa resposta, o cacador fez cruzar perspectivas
que podiam e deviam permanecer paralelas e teve que lidar com as consequéncias do
cruzamento.

Quando o curupira pede ao cacador seu coracgao, este logo nota o desproposito
do pedido. Mas a perspectiva do curupira ja havia assumido uma posicao dominante e
o cacador percebeu que a equivocacdo nao tinha uma resposta logica, sendo pratica. Foi
assim que ele devolveu ao curupira outra equivocac¢do, ou melhor, trés: trés coragdes de
macaco, em vez do seu. Como as dadivas nao podiam prosseguir sem lhe custar a vida,

o cagador propo0s a troca de papéis: agora era sua vez de receber o coragdo do curupira.

9 Linhas 25, 28, 29, 30, 54, 55, 56 e 84.
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Que este tenha aceitado atesta que ha um campo interacional compartilhado. As regras
e o valor da troca sdo um sentido comum para cagador e curupira, mas ele se atualiza
por meio de referentes diversos. Porém, se é verdade que a equivocacdao ndo impede
a relacao, mas a funda (Viveiros de Castro, 2004, p. 10), o novo equivoco lancado pelo
cacador ao propor a inversdo dos papéis de doador-receptor tem algo de paradoxal. Ele
visa restaurar sua propria perspectiva, anulando a do curupira, que evidentemente deve
morrer ao cravar a faca em seu peito. Quando isso parece se concretizar, pois o curupira
jaz inerte no chao, o cacador ecoa paralelisticamente a primeira frase dita pelo espirito
mau da floresta: “Ola, parente”. Na batalha entre perspectivas, o cagador encontrou um
meio de reaver a sua e por isso pode voltar para casa, 0 que ndo é comum ocorrer apds

encontros como o que ele teve.

O retorno do cagador a cena do encontro apds muito tempo produz uma inversao
nos termos. O homem volta a clareira para tirar um dente do curupira, com o qual
pretende fazer um colar. Como signos de quem é predado, o dente do curupira e o coragdo
do cacador estdo no campo da homonimia, que é outra forma de expressar a equivocacao
(Cassin, 2022 [2016]). Seja como for, o ponto de vista do cagador parecia estar assegurado
e era o de predador. Nova equivocagdo, o que para o cacador era a morte, para o curupira
era um sono profundo e ao acordar viu-se na obrigacdo de retribuir aquele que o
despertou. O bastdo magico de caca - a dadiva enfim restituida do curupira ao cagador - é
a equivocacao final: servindo para predar acabara sendo o meio pelo qual o cagador sera
predado pelo curupira. Essa interpretacao é reforcada por uma versao dessa narrativa
publicada em nheengatu no final do século XIX por Barbosa Rodrigues (1890, p. 32-34),
que nao identifica sua origem. No fim dessa versao, o cacador ganha do curupira ndo um
bastdo, mas uma flecha magica, que é uma surucucu. Dois meninos descobrem o segredo
do cacador, roubam a flecha-cobra e tentam usa-la. Mas a flecha-cobra volta-se contra um
dos meninos, pica-o e o mata.

O primeiro e o segundo encontro entre o cagador e o curupira estdo em relagdo de
transformacdo, sendo o segundo bloco uma imagem simétrica e inversa ao primeiro - um

paralelismo estrutural antitético que tento sintetizar nos esquemas abaixo.

1° encontro: disponibilidade comunicativa (causada pelo aparecimento do curupira)
Esquema interativo
A - 0 que é predacdo para o curupira € troca para o cagador (aquele pede o coracdo deste).

B - 0 que é troca para o curupira é predacdo para o cacador (este pede o coragdo daquele).
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2° encontro: indisponibilidade comunicativa (causada pelo desaparecimento do curupira)
Esquema interativo

A - 0 que é predagdo para o cacador é troca para o curupira (aquele quer o dente deste).

B - 0 que é troca para o cacador é predacdo para o curupira (este quer o coragdo daquele).

Curupira Cacador
Interacdo A (signo operador:
coracao do cacador/macacos) Predacdo Troca
1 encontro — -
Interacdo B (signo operador:
coracdo do curupira) Troca Predacao
Interacdo A’ (signo operador:
dente do curupira) Troca Predacao
2 encontro .
Interacdo B’ (signo operador:
bastdo magico ao cacador) Predacdo Troca

A nocgao ampla de paralelismo enquanto “equagdes verbais” que obedecem ao
“principio de similaridade e de contraste” (Jakobson, 2003, p. 72) permite identifica-lo
em varios planos da narrativa. Repeti¢cdes sistematicas de elementos no interior de uma
sentenca ou entre sentencas adjacentes estdo entre os principais recursos narrativos
empregados por Ricardo Cabral em sua performance, permitindo-lhe conduzir as
mudancas de cenas e de foco narrativo. No plano discursivo, o paralelismo é um principio
organizador da narrativa, que se constréi por meio de dois encontros - a um tempo
similares e contrastantes - entre cagcador e curupira. Os dois encontros também se duplicam
paralelisticamente por meio de mudancas no foco da interagao: em cada encontro, o tipo
de interacdo entre cacador e curupira transita da predacdo a troca e vice-versa, conforme
apontado nos esquemas acima. Presentes em varios niveis, os paralelismos, ao distribuir
sistematicamente similaridades e contrastes, sdo a légica que estrutura a narrativa, a
engrenagem que a pde em movimento. Dito isso, cabe esbo¢ar uma especulacao sobre as
possiveis relagdes entre esse principio organizador da narrativa e o regime singular de

pensamento que ela pressupoe.

Equacgoes verbais e inequacdes do pensamento

O curupira é mesmo alguém decisivo para pensar em conflitos ontolégicos (Almeida,
2021) e questoes associadas a eles: tradugdo e equivocagdes, troca e predacao como formas
de relacionalidade do perspectivismo (Viveiros de Castro, 2020 [2002], 2004). Mas afinal,

é possivel precisar os nexos entre uma forma narrativa que se vale de paralelismos e uma
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forma de pensamento que tem também um plano de fundo paralelistico? As analogias,
embora perceptiveis, bem podem ser contingentes. Poder-se-ia dizer, por exemplo, que
os paralelismos gramaticais se limitam as demandas da performance oral da narrativa.
Baseado em pressupostos evolucionistas, as reflexdes de Albert Lord apontam que o
uso de férmulas e paralelismos na poesia oral teria o que ele chama de fun¢ao magico-
religiosa, que seria anterior a fun¢do estética. Nesse processo, haveria uma espécie de
conquista evolutiva, pela qual o artista emancipou-se do feiticeiro (Lord, 1971 [1960], p.
66-67). Embora recusando os resquicios evolucionistas do seu argumento, Lord nos ajuda
a compreender os recursos poéticos em termos mais abrangentes. Eles ndo cumprem
apenas uma fun¢do comunicativa ou estética, mas ddo também forma a modos de pensar
e existir.

Como vimos, em escalas diferentes, a histéria do curupira é construida por meio
de desdobramentos sistemdticos, que vao da progressdo narrativa organizada por
sucessoes de linhas paralelas até as duas cenas narrativas paralelas - representadas pelos
dois encontros entre o cacador e o curupira -, passando pela permutagao, em cada cena,
do entendimento da relacdo como troca ou como predacdo. Nesses dois ultimos casos,
sobretudo, a presenca de paralelismos é tdo notavel quanto o contraste entre os termos
que os compdem. Por exemplo, na linha 32, o curupira dirige-se pela primeira vez ao
cacador desta forma:

ne koiro, nia tiro. “0l4, parente”, ele disse.

Ap6és o curupira ter cravado a faca em seu proprio peito e desfalecido, é o cacador
que se dirige ao outro nestes termos (linha 88):

ne koiro, nia. “Ola parente”, disse.

Outro exemplo ocorre quando, ap6s hesitar, o cacador responde a interpelagdo do
curupira. Na linha 41 este lhe diz:
koiro yw'ure mu'st yahiripho’nare yw'sre waga.
“Parente, me dé, me dé seu coracdo.

No momento em que finalmente acabam os coragdes do macaco, é a vez do cagador
de interpelar o curupira (linha 70):

mu#khu yu'nre mu’y yahiripho’nare waga koiro, nia.
“Vocé também, me dé seu coracdo, parente”, disse.
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Cacador e curupira repetem praticamente as mesmas frases, mas em cada caso os
valores se alteram. “Ol4, parente” serve ora para abrir um dialogo, ora para garantir que
ele se fechou. No outro caso, pedir o coracdo do interlocutor é sempre uma relacdo de
predacdo que aparece como uma relagdo de troca. Mas no primeiro momento o pedido
é recebido como um absurdo l6gico e no segundo apenas como dificuldade pratica. Esta
claro que esse tipo de sequéncia nao pode ser tomado meramente como redundancia a
servico da performance oral ou como mnemotécnica. Pode ser isso também, mas antes de
tudo é uma reflexao sobre a arte da tradu¢do em didlogos que conectam planos ontologicos
distintos. A homonimia pode ser a forma mesma de dizer outra coisa, pois os principios
de identidade e do terceiro excluido ndo operam aqui. Predagdo pode ser troca e vice-
versa, e ambas a mesma coisa ao mesmo tempo. Nao faz sentido, portanto, pedir que a
traducdo produza equivaléncias. O que a histdria do curupira faz é justamente mostrar que
semelhancas de superficie guardam diferencas de fundo - os mesmos sintagmas podem
significar troca ou predacao -, e que diferencas de superficie guardam semelhancas de
fundo - embora em planos ontoldgicos diferentes, cacador e curupira compartilham a

predacdo e a troca como premissas da relacionalidade.

O curupira é o mestre/dono da mata e/ou dos animais de caca. Enquanto tal é um
potencial predador de cagadores, que devem se precaver desse tipo de encontro, do qual
tém pouca chance de sobreviver (Barreto et al., 2018, p. 74, Reichel-Dolmatoff, 1971). Os
pésvirados para tras do curupira é um elemento semidtico indicativo de sua capacidade de
produzir equivocagdes: orientar-se pelo sentido contrario ao de suas pegadas significa ir
ao encontro dele. As relagdes entre predacao e troca, que estao no cerne do perspectivismo
(Viveiros de Castro, 2020 [2002]), tomam forma por meio de tradu¢des equivocas que
vemos na historia do curupira®®. Encontrei referéncias ao curupira em somente em dois dos
nove volumes da Colecdo Narradores Indigenas do Rio Negro. Nas narrativas dos autores
desana Bayaru e Ye Ni (2004), hd apenas uma breve mencio a relacdo transformacional
entre o boraro (curupira) e Mirid Pord Mas# (Jurupari). Mais reveladoras sdo as quatro
narrativas dos autores tariana Kedali e Kali (2000). No conjunto de “Histérias de Naamu,
o Curupira”, pode-se ver exemplos classicos do perspectivismo: o que sdo mutuns para

a mulher do cagador sdo galinhas para a curupira, o que é um prato para o curupira é

10 Encontrei referéncias ao curupira em somente dois dos nove volumes da Colecdo Narradores Indigenas
do Rio Negro. Nas narrativas dos autores desana Bayaru e Ye Ni (2004), ha apenas uma breve mencio
da relagdo transformacional entre o boraro (curupira) e Mirid Pord Mas# (Jurupari). Mais reveladoras
sdo as quatro narrativas dos autores tariana Kedali e Kali (2000). No conjunto de “Histérias de Naamu,
o Curupira” pode-se ver exemplos classicos do perspectivismo: o que sio mutuns para a mulher do
cacador sdo galinhas para a curupira, o que é prato para o curupira é um cogumelo para o pescador etc.
Embora nio seja possivel aprofundar relacdes entre as narrativas, tanto nas dos Tariana quanto na dos
Kotiria nota-se a conjuncio entre predacao e relagdes equivocas
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um cogumelo para o pescador etc. Embora ndo seja possivel aprofundar relagdes entre
essas narrativas sobre o curupira, tanto nas dos Tariana quanto na dos Kotiria nota-se

uma nitida conjuncao entre predacao e relacées equivocas.

Deixando esse aprofundamento comparativo para um trabalho futuro, eu gostaria
de introduzir aqui outra categoria-chave do pensamento amazdénico, a no¢ao de maestria-
dominio (Fausto, 2008). Em sua sintese interpretativa dessa categoria, Carlos Fausto
observa que um de seus pontos mais importantes é a assimetria, entendida em termos
de englobamento ou de relacao continente-contetido (Fausto, 2008, p. 333-334). Para o
autor, a assimetria que ha na relacao de maestria-dominio estad intimamente associada a
predacdo, e a troca, que invoca a imagem da simetria, ndo parece ter maior importancia

nessa interpretacao.

Contudo, percebo que a historia do curupira, que tem em seu fundo esse esquema
relacional da maestria, reflete sobre as traducdes interespecificas dos idiomas da
predacao e da troca, da assimetria e da simetria. No fim de suas considerag¢des sobre a
ideologia bipartite amerindia, Lévi-Strauss reafirma uma reflexdao sua, elaborada quase
cinquenta anos antes, sobre o sistema de metades, que exprime nao apenas mecanismos
de reciprocidade, mas também rela¢des de subordinagdo. “O dualismo se traduz por um
jogo que bascula entre a reciprocidade e a hierarquia” (Lévi-Strauss, 1991, p. 313-314).
Os Kotiria - e povos habitantes do Uaupés em geral - ndo se organizam por sistemas
de metades. Contudo, sua organizacdo por meio de um sistema de grupos exdgamos
hierarquicamente distribuidos e que realizam trocas igualitarias entre si, produz também
um paradoxo entre dois principios contrastantes que servem, simultaneamente, para

descrever as relacdes sociais kotiria (Chernela, 1993).

Os paralelismos da histéria do curupira desdobram-se em varios planos e s6 uma
traducdo atenta a construcao poética da narrativa é capaz de evidencia-los de maneira
mais completa. Esse conjunto de paralelismos é meio de expressdo desse amplo problema
de pensamento que sdo as formas de relacionalidade. A tradu¢do é uma peca-chave
dessa reflexao, ou melhor, trata-se propriamente de uma reflexao sobre a tradugdo e seus
pressupostos. A histéria do curupira mostra que no paralelismo como na tradugdo, nunca
ha identidade completa entre os termos, mas uma oscilagdo permanente entre compasso
e descompasso. Isso porque as duplicagdes nao servem para produzir identidades, mas

diferencas.

De fato, um dos principios fundamentais da l6gica amerindia é o da diferenga, ndo o
daidentidade. A ideologia bipartite analisada por Lévi-Strauss (1991) ou o perspectivismo

por Viveiros de Castro (2020 [2002]) sdo demonstracdes desse substrato filosofico
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amerindio. Mas ainda resta muito a desvendar sobre as relagdes entre expressdes poéticas
amerindias e formas de pensamento, que sdo ambas muito diferentes das tradigdes
poéticas e especulativas dos ocidentais e ocidentalizados. Vimos que Jakobson definiu o
paralelismo como “equacgdes verbais”, o que é bem apropriado. A histéria do curupira,
contudo, ajuda a revelar que essas equagdes podem servir para pensar inequagoes, da
relacionalidade e dos principios comunicativos e tradutérios que a fundam. Se ha uma
licdo a reter dessa narrativa, é que traducdes s6 podem realizar-se entre compassos e
descompassos, pois um é a condicao do outro. O momento de troca de narrativa que tive
com Felisberto Moreno pode ser usado como exemplo dessa producao de diferencas: apos
ter-me ouvido contar a histéria que eu aprendi com o registro de Ricardo Cabral, ele a
repetiu, introduzindo as diferencas de sua versdo. Em seguida, contou outra histéria de

curupira, de alguma forma observando o principio de similaridade e contraste.
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Dois encontros com o curupira: traducao e formas de relacionalidade

Resumo

Neste artigo apresento uma traducao de uma narrativa kotiria sobre o curupira, buscando
recriar em portugués elementos poéticos presentes na performance original. Os Kotiria
sdo um povo falante de uma lingua da familia Tukano Oriental que habita o Alto Rio
Uaupés. A traducao da narrativa (que faz parte do Kotiria Linguistic and Cultural Archive,
hospedado no Endangered Languages Archive) abre a possibilidade de analisar nexos
entre formas poéticas, formas de pensamento e formas de relacionalidade presentes entre
os Kotiria, tais como as relagdes entre os paralelismos poéticos da narrativa kotiria e um
regime de pensamento especifico. Os paralelismos entre cagador e curupira, que formam
o nucleo da narrativa, seriam ademais uma reflexdo sobre a traducao entre diferentes
planos ontoléogicos. O artigo se insere no debate sobre temas caros a etnologia, tais como
etnopoética, ontologia, perspectivismo, mas que ecoam em outras disciplinas, como
linguistica, estudos da tradugdo e estudos literarios.

Palavras-chave: Noroeste Amazonico; Xamanismo Amerindio; Artes Verbais; Estudos da

Tradugao.

Two encounters with the curupira: translation and forms of relationality

Abstract

This article presents a translation into Portuguese of a Kotiria narrative about the curupira.
The Kotiria are an Indigenous people of the Upper Uaupés River who speak a language
of the Eastern Tukanoan family. The translation seeks to recreate the poetic features of
the original performance in Kotiria. As part of the Kotiria Linguistic and Cultural Archive
(Endangered Languages Archive), the narrative offers a lens for exploring connections
between poetic form, thought, and relationality among the Kotiria, particularly the links
between its poetic parallelisms and a specific regime of thought. The central parallelism
between a hunter and the curupira can also be read as a reflection on translation across
ontological planes. The article engages with debates central to ethnology - ethnopoetics,
ontology, perspectivism - while also contributing to discussions in linguistics, translation
studies, and literary studies.

Keywords: Northwest Amazon; Amerindian Shamanism; Verbal Arts; Translation Studies.
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Introducao

No dia 26 de junho de 2022, pouco mais de trés meses depois de ter retornado da
primeira expedicdo de trabalho de campo entre os Ka’apor, recebi do meu novo amigo

Faustino Rossi Ka’apor?® um canto diferente.

Desde que havia retornado, estabeleci com Rossi uma comunica¢do via mensagens
instantaneas. As mensagens por celular marcaram o a minha pesquisa de mestrado,
iniciada em 2021, um dos momentos mais criticos da pandemia da covid-19 no Brasil (cf.
Sanches de Abreu, 2024). Para minha alegria e surpresa, depois do trabalho do campo,
estabeleci uma comunicac¢do diaria com muitos Ka'apor a distancia, o que me permitiu
aprender rapidamente o ka’apor. Muitas das mensagens eram de Faustino Rossi Ka’apor, e
costumavam ser mensagens de audio com seus cantos. Acompanhados por uma explicacao,
os cantos de Rossi geralmente diziam sobre as aves; percebi depois de algum tempo que

esse costuma ser o motivo da maioria dos cantos ka’apor.

1 Agradeco a Carmen Afion Brasolin pela leitura das versdes preliminares do artigo, e por me auxiliar a
montar sua versao final.

2 Pesquisador do Centro de Estudos Amerindios (CEstA - USP), trabalha com os Ka'apor desde sua
pesquisa do mestrado sobre a pajelanca. Atualmente se dedica aos estudos das artes verbais ka’apor
com auxilio FAPESP (2024 /05588-0).

3 Rossi é grande estudioso dos conhecimentos Ka'apor. Ainda na década de 1980 foi escolhido pelos
missionarios do Summer Institute of Linguistics para tarefa de elaborar uma versido do Novo Testamento
em ka'apor. Hoje, Rossi guarda a preocupacdo de salvaguardar os conhecimentos ka'apor para os mais
jovens e é um dos professores mais atuantes na aldeia Axingi renda.
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O cantododia 26 de junho era diferente.]Ja haviarecebido outros tantos que também
eram e que haviam sido difundidos pelos missionarios do Summer Institute of Linguistics
(SIL). Os missionarios do SIL apropriaram-se da prosédia, dos meslimas e das formas dos
cantos tradicionais ka’apor, sobre os quais passaram a inserir contetdos biblicos*. Recebi
alguns desses cantos, identificados e discriminados pelo nome tupd jyngariha, ‘cantos de
tupd’ e interpretados também por Rossi. No termo tupd jyngariha, jyngar faz a vez do
verbo ‘cantar’ flexionado em terceira pessoa, o que implica a ndo inclusdo de prefixos
pessoais. No caso dos ‘cantos de Tupa’ recebe o sufixo nominalizador -ha, conferindo lhe o
carater de um substantivo, ‘canto’. E precedido geralmente por um outro substantivo que
lhe discrimina suas caracteristicas ou mesmo que lhe atribui um intérprete. ‘Cantos de
Tupa’ ndo sdo cantos entoados por Tupa, maneira pela qual historicamente missionarios
identificaram a figura de Deus entre povos falantes de lingua tupi, mas sdo cantos sobre
suavida e seus feitos. Tal forma se repete em outros modos de reconhecer e atribuir cantos.
No dia 26 de junho de 2022, recebi o que Rossi chamou de ¢djien jinariha, um canto que

ele havia aprendido ha muito tempo, nos anos 1980.

Rapidamente percebi que era algum canto ensinado por Etienne Samain,
antropologo que além de ter trabalhado junto aos Kamayura na década de 1980, esteve
com os Ka'apor e pode, junto com eles, gravar performances de flauta e de cantos. Na
mensagem enviada por Rossi ele me dizia que, naquela época, esteve cantando com
Etienne também, aproximando meu interesse sobre os cantos a curiosidade de Samain. As
gravacoes de Samain foram preparadas e incluidas no disco “Kaapor: Cantos e passaros
ndao morrem” (1988), organizado pelo pesquisador. O disco, contudo, nao possui nenhum

registro das cang¢des de Rossi, a época (1981) com 14 anos.

Encaminhei, com o auxilio do antropo6logo e amigo Alessandro Ricardo Campos,
a interpretacao de Rossi a Etienne Samain que ficou profundamente emocionado com o
registro e buscou, entre orepertdrio que havialevado aantiga aldeia Gurupiuna, reconhecer
a cangao que cantou a Rossi. Tratava-se de uma canc¢ao do cantor francés Hugues Aufray,
hoje com 95 anos, intitulada Guidez mes pas (guia meus passos). A cang¢ao diz sobre o
caminho terreno do cantor e sua dedicagdo a Deus com a finalidade de encontrar o amor e
os céus no dia do juizo final. A interpreta¢do de Rossi, como ele mesmo descreveu, era uma
tentativa e uma imitagdo do canto francéfono de Etienne. Nela estdo presentes muitos

fonemas que caracterizam o francés falado, inclusive a palavra jour que compde o primeiro

4  Os registros dos cantos missionarios do SIL estio disponiveis no acervo da instituicio. Nota-se
processamento de efeitos de audio para denotar uma realizagdo coletiva. Sdo cangdes compostas
e interpretadas por Thomas L. Avery, que também trabalhou com os Mamaindé (1977) na década
de 1970. Avery também adaptou e ajudou a adaptar hinos cristdos para as linguas ashaninka, piro,
wayampi e wounaan, além de conduzir outros estudos na area da etnomusicologia.
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verso da cancdo (C’est au lever du jour). A performance de Rossi também se caracteriza por
possuir uma melodia que se assemelha a registrada no fonograma de Aufray, crescendo
em intensidade e em ascensao melddica a cada parte musical, como na cangdo original, e
encerrando-se com uma realizacdo bem préxima do dltimo verso que dd nome a cancao,
<kiLe me pa>, (guidez mes pas). Demonstracao de uma memoria apuradissima de Rossi,
ja atribuida aos Ka’apor em outras ocasides (Ribeiro, 1974, p. 33). Acredito que, fora a
semelhanca de forma e sons da interpretacao original com a interpretacdo de Rossi (e
nao sei se por precisdo ou por acaso, a interpretacdo de Rossi estd apenas meio tom acima
da gravagdo original de Hugues Aufray), ele ndo estava exatamente preocupado com o
conteudo/mensagem da cangdo, interessando-se sobretudo pelo som do canto em si.
Este acontecimento, que conto como anedota, motivou minha reflexdo sobre os sentidos
dos termos utilizados pelos Ka’apor em contextos de comunicagdo, principalmente nas
comunica¢des com ndo-indigenas, que sdo fundamentais também para entender algumas

caracteristicas dos cantos ka’apor conforme apresento a seguir.

Jyngar, ‘cantar, ndo é algo atribuido indistintamente a realizagcdes vocais
caracterizadas por variacoes de altura (frequéncia) sonora que comumente
reconheceriamos como uma melodia propria de um canto. Nao se diz, por exemplo, que
as aves cantam, embora vocalizem reconheciveis melodias. Isso indica um possivel uso
restrito do termo para realizagdes humanas e inten¢oes de cantar. Esta ultima afirmacao
merece alguma reformulacdo se pensarmos as origens dos cantos ka’apor, os cantos de
pajé, os momentos de suscetibilidade e a pajelancga, conforme explicarei a seguir.

Para se referir ao canto das aves, em vez de jyngar, utiliza-se em ka’apor o verbo je’é
que aponta para o sentido de ‘soar’, mais precisamente ‘vocalizar’ pois assume a realizacao
do som e sua fonte vocal/gutural, incluindo-se ai também os assobios. Diferencia-se,
portanto, de tyapu, verbo que também indica um som ou ruido, como o ruido de um
gerador a 6leo diesel, a qualidade sonora de uma flauta ou de um tambor, de caixas de
som e de fones de ouvido.

Je’é, assim como o verbo cantar (jyngar) em ka’apor, também pode receber um
sufixo nominalizador (-ha), e pode ser traduzido como ‘vocaliza¢do’, ‘som’ ou até mesmo
‘idioma’, sendo esta ultima traducao mais interessante quando a vocaliza¢do é atribuida
a alguém. Assim, se diz da lingua portuguesa, karai je’éha, do ka’apor, awa je’éha, e do
inglés, amerikan je’éha. Quando os ka’apor falam sobre uma ‘pouca vocalizagdo’ ou mesmo
uma ‘vocalizagdo ruim’, usam o termo je’éngai, atribuido aos animais, a algumas aves que
ndo cantam como outras, ou mesmo ao jacaré que sequer vocaliza. Je’éngai também pode

ser utilizado para falar de pessoas, principalmente os surdos, mas também aqueles que
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tém alguma articulacdo que julgariamos prejudicada ou deficiente (Godoy, 2020). De
certa forma, je’é se aproximaria do verbo ‘falar’ em portugués, mas nao parece carregar, a
principio, a ideia de uma vocalizacao com sentido imediato, como a realizacdo de palavras
ou frases, se ndo privilegiar o aspecto sonoro da vocalizac¢ao, i.e., seu som.

Em contextos de comunica¢do, como em um didlogo ou uma conversa, o verbo
mais utilizado é o pandu. Também pode ser traduzido como falar, embora ‘comunicar’
pareca uma traducdo mais certeira, pois em pandu a ideia de um som associado a um
sentido é inerente. Pandu pode ser encarado como o termo que evidencia um conjunto de
significados préprio da comunicagio e das linguas. E sobretudo utilizado para se referir
a contextos humanos de comunicacao (e aqui cabem as mesmas ressalvas indicadas
sobre jyngar, como veremos a seguir), de modo que jamais pode-se dizer sobre um surdo,
je’éngai, que ele ndao se comunica, pandu ym (Godoy, 2020). Diz-se dos surdos que eles se

comunicam com as maos, ipo pe pandu (Godoy, 2020).

Nesse sentido, creio ser possivel dizer que a performance musical de Rossi se
aproxima da inten¢do do canto (jyngariha) de Samain, por meio da realizagdo sonora,
(je’éha) de Samain, sem, contudo, aproximar-se do contetido da can¢do propriamente,
algo proximo a panduha. Rossi ndo sabia me dizer sobre o que tratava o canto de Samain,
mas sabia canta-lo em suas outras qualidades, ou seja, sabia reproduzir a sonoridade do

francés e a variacao melodica que caracterizam o canto de Samain.

Pude verificar algo semelhante enquanto cantarolava de memoéria alguns cantos
ka’apor na aldeia Paraku’y renda. Sem sequer saber do teor do canto, fui surpreendido com
aafirmacao de Pakuriran Ka’apor sobre ja ter aprendido e memorizado os cantos, diferente
dos jovens ka’apor que sequer arriscavam entoa-los. De fato, poucas vezes vi os jovens
cantando. Em todas as vezes interpretavam coletivamente os novos cantos criados por
Valdemar Ka’apor, que sdo diferentes dos cantos dos antigos®. Costumava acontecer com
os cantos antigamente que o intérprete e cantor ka’apor mascarasse propositadamente o
teor do canto, o texto da cangdo, para que outras pessoas ndo o aprendessem, utilizando-
se principalmente de um timbre mais gutural, realizado na regido posterior da garganta
e com pouca articulagdo geral. Apesar disso, nunca ouvi ninguém dizer que os cantores
de antigamente vocalizavam mal. Tal caracteristica dos cantos é um atributo estético

valorizado pelo intérprete e reconhecido pelos ouvintes especialistas ou nao.

5 Os cantos de Valdemar Ka'apor foram sonhados algum tempo depois dos Ka'apor expulsarem os
invasores de suas terras, em meados dos anos 2000. Diferente dos cantos dos antigos, possuem uma
melodia que se assemelha a cantigas infantis. Trata-se de uma mesma melodia, que se repete em
outros cantos. Se inicia da quarta nota de uma escala pentatonica maior, ascende uma segunda maior, e
descende nota por nota até chegar na fundamental da escala, onde repousa.
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I[sso me fez acreditar por algum tempo, ouvindo inclusive os mencionados registros
feitos por Etienne Samain, que alguns cantos antigos nao tinham um contetido para além da
sua melodia, algo como as “palavras de musica” que os Kisédjé ensinaram a Anthony Seeger
(Seeger, 2015), ou mesmo semelhante ao ja dito sobre os cantos Pankararu (Braunwiser,
1938 apud Carlini, 1998). Posteriormente, fiz algum registro de cantos com Xupera
Ka’'apor, grande conhecedor dos cantos antigos, e tive a mesma impressdo por um breve
momento. No registro, Xupera canta acompanhado por criangas; trata-se de uma das aulas
sobre os cantos que Xupera ministra na escola da aldeia, com intuito de ensinar aos jovens
e criancas os cantos de antigamente e seu modo de cantar. As criangas, contudo, ndo se
aproximam, em nenhum aspecto, daquilo que Xupera esta cantando. Ao fim, descubro que
se trata do canto sobre o karara, a ave bigua (Nannopterum brasilianum) e que seu canto,
assim como os cantos gravados por Etienne Samain, possui um texto. Apesar de conseguir
me comunicar relativamente bem na lingua, e de estar familiarizado com a transcrigdo em
texto de registros audiovisuais em ka’apor, ndo seria possivel conhecer o teor da cang¢ao
somente ao ouvi-la. Aproximar-se do texto de alguns cantos sé é possivel com o auxilio de
conhecedores do repertoério ka’apor que conhecem o canto previamente e o identificam.
Os textos das cangdes do disco “Kaapor: cantos e aves ndo morrem” foram identificados,

por exemplo, pelo falecido pajé Mati, que auxiliou Gustavo Godoy a transcreveé-los.

Tais epis6dios me auxiliaram a pensar as distin¢cdes entre os verbos de comunicagao
conforme elaborei e descrevi nos pardgrafos anteriores. Isto é, ndo se trata de uma
distingdo explicada a mim pelos préprios Ka’apor. Com ela, contudo, é possivel comegar
a se aproximar de uma reflexdao ka’apor sobre comunicagao e sobre o sentido, mas com
ressalvas. E realmente tentador achar a frutifera oposicdo ocidental ‘som versus sentido’
entre os termos mais utilizados pelos Ka'apor para denotar modos de comunicagao,
realizacdes verbais e etc. Mas cada um desses termos parece estar em alguma contiguidade
com os outros, sem se confundirem entre si. SAo mais bem definidos caso a caso e,

sobretudo, a partir das percepc¢oes de quem escuta um canto, uma fala ou um som.

Ouvir um som, uma fala ou uma conversa é também entendé-los. Ndo a toa, depois
de me contarem e me ensinarem narrativas, ou mesmo depois de explicagdes sobre uma
palavra ou sobre um procedimento, os Ka'apor costumam me inquerir “nde rehendu
katu?”, ou seja, ‘vocé ouviu/entendeu bem?’. O verbo hendu aponta para o sentido de ouvir
e entender, como costuma acontecer com os verbos perceptuais. Sobretudo, e ai ha uma
diferenca fundamental, desloca a inteligibilidade que costumariamos atribuir a uma fala,
frase ou texto, para as faculdades e as possibilidades sensoriais de quem escuta. E um
indicador de uma compreensibilidade que reside em quem ouve e, por isso mesmo, pode

indicar alteragdes da percep¢do ordinaria, como acontece nas narrativas miticas (Godoy
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& Sanches de Abreu, 2023), em momentos de suscetibilidade, ou mesmo nas relagdes
que o pajé mantém com outros entes e animais a quem chama de afilhados (Sanches de
Abreu, 2024). E certo que muitos animais vocalizam (je’¢) e vocalizam melodicamente
como cantos. Mas compreender essa vocalizagdo como um canto (jyngariha), ou mesmo
como uma fala ou conversa (panduha), indica uma mudanca sensorial do ouvinte que o
aproxima de um outro regime de significacao.

Ou seja, é possivel dizer que um animal, ave, tatu, o sapo cunauaru (Trachycephalus
resinifictrix), entre outros, estd cantando ou falando, mas isso indica que uma diferenca
segura inicial, que afastava um regime humano de um regime animal, transfigurou-se em
umarelacao possivel deinteligibilidade, mesmo que nao seja plena de comunicagdo e mutuo
entendimento. E ai que reside o perigo de momentos como esse. O controle (ou nio) sobre
uma compreensibilidade pode determinar possibilidades de relagdes para além do que
esperariamos de relacdes entre humanos. Nelas ha o risco de que outros entes, animais,
e espiritos compreendam aquilo que as pessoas dizem, o que é certamente um risco, mas
potencialmente algo desejavel no caso da pajelanca. Por essa razdo, em situagoes de caga,
é recomendavel que se siga um protocolo rigido de comportamento, como nao falar para
a caga, ndo rir e respeita-la (pyhu katu) para que a presa nao tenha sua ateng¢ao capturada
pelos predadores e partilhe com ele de um sistema analogo de significacdo, o que instaura
a vulnerabilidade do cagador e uma crescente suscetibilidade sobre aquilo que configura
sua propria vitalidade e sua humanidade. Neste mesmo sentido, a comunicacdo do pajé
com essa outra humanidade s6 é possivel sem maiores perigos ao valer-se, entre outras
coisas, do canto. Ao cantar, o pajé também retém a atencao dos entes agressores, mas 0s
convence esteticamente a cooperar. O canto de pajé caracteriza-se como uma conversa —
é por meio dele que faz entender suas inten¢des e os motivos de conjurar os entes que o
auxiliardo na pajelanca.

As situacoes que descrevi até aqui par