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RESUMO

Este artigo pretende articular duas investigacoes etnograficas, entre os Tukano e
Baniwa, que abordam a relacao entre parentesco e mito. Pretende-se compreender a
producao das diferencas sociocosmolégicas no Noroeste Amazénico recorrendo-se as
narrativas miticas da origem da humanidade. A analise seguira os acontecimentos que
se desdobram a partir de Jurupari, uma crianca extraordinaria e artefato cerimonial
possuidor de capacidades reprodutivas; da cobra-canoa, um animal-objeto-ttero que
gesta a humanidade; dos nascimentos nas cachoeiras de Hipana e Ipanoré; do adulté-
rio com uma cobra-homem branco; e da guerra entre homens e mulheres. Todos estes
eventos, personagens e relacoes, articulam de modo complexo transespecificidade e
relacoes de sexo cruzado. Esperamos ao final evidenciar esses dois distintos modos
pelos quais a humanidade atual é estabilizada a partir de um fundo virtual de alte-
ridade, notando as importantes transformacoes tukano e baniwa no Alto Rio Negro.
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HUMANITY AND ITS GENDER(S): MYTH, KINSHIP AND DIFFERENCE IN THE NORTHWEST AMAZONIA

ABSTRACT  This article aims to articulate two ethnographic investigations, among the Tukano and Baniwa, that address the relations between
kinship and myth. The aim is to understand the production of sociocosmological differences in the Northwest Amazonia from the mythical
narratives of the origin of humanity. The analysis will follow the events that unfold from Jurupari, an extraordinary child and ceremonial artifact
possessing reproductive capacities; from the snake-canoe, an animal-object-uter that manages humanity; from births in the waterfalls of Hipana
and Ipanoré; from adultery with a snake-white man; and from the war between men and women. All these events, characters and relationships,
articulate in a complex way transespecificity and cross-sex relationships. At the end, we hope to highlight these two distinct ways in which today's
humanity is stabilized from a virtual background of alterity, noting the important tukano and baniwa transformations in the Upper rio Negro
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INTRODUCAO'

Este artigo pretende articular duas investigacoes etnograficas que em comum
abordam a relacao entre parentesco e mito nos povos indigenas do Alto Rio Negro.
Os autores realizaram pesquisa, respectivamente, entre os Tukano (Andrello, 2006)
e Baniwa (Vianna, 2017), que figuram entre os povos demograficamente mais sig-
nificativos no interior do extenso sistema social regional. Pretende-se abordar as
formas de producao de diferencas sociocosmolégicas no Noroeste Amazonico por
meio de analises miticas, no intuito de extrair consequéncias para a compreensao
de alguns aspectos da socialidade na regidao, bem como do lugar central que as
relacoes transespecificas e de género ai ocupam. Partindo de trabalhos de campo
com povos habitantes das bacias do rio Uaupés e rio Icana e das familias linguisticas
tukano oriental e arawak que compdem a complexa rede de rela¢cdes do Alto Rio
Negro?, nossa intencao é superar uma possivel imagem de dois blocos etnograficos
estanques, demonstrando as transformacoes entre eles. Lévi-Strauss (2004: 316)
em Mitoldgicas demonstra que “os mitos se pensam entre si” em uma comunica¢ao
que nao se V€ restrita a nenhum tipo de fronteira. Assim, perscrutaremos o que as
transformagoes miticas entre os Tukano e os Baniwa nos ensinam sobre o parentesco
e aorganizacao social no Alto Rio Negro.

A consolidacao da etnografia da regido foi construida sob um desequilibrio que
nao reflete sua distribuicdo demografica e territorial. O Alto Rio Negro é geralmente
entendido pela literatura antropolégica por um viés tukano e uaupesiano (Reid, 1979;
S. Hugh-Jones, 1996) que tende a ofuscar os povos de lingua arawak da bacia do Icana
e do rio Negro, bem como os povos de lingua nadehup que vivem no interflivio des-
tas bacias. Neste trabalho, o Alto Rio Negro sera tomado como uma série de nexos
relacionais em articulacao e que nenhuma de suas perspectivas é capaz de totalizar
a rede mais ampla. Portanto, nossa argumentacao buscard uma apreensao possivel
que funcionara como um fundo (background) para a descricao de algumas de suas
transformacoes especificas entre os Baniwa da bacia do rio Icana e os Tukano da bacia
do rio Uaupés.

Os mitos que serao analisados exprimem aspectos e fundamentos comple-
mentares da socialidade atual no Noroeste Amazonico: por um lado, a terminologia
dravidiana e um planoderelacdes egocentradas (a descricao das relacoes particulares)
e, por outro, a organizacao clanica e um plano de relacdes sociocentradas (a descricao
das relagOes coletivas).* Tanto os Baniwa quanto os Tukano possuem motivos miti-
cos relacionados a socialidade atual que podemos formular por meio de dualidades
complementares: egocentramento e sociocentramento, alianca e descendéncia,
parentesco uterino e agnatico. No entanto, esses aspectos estao distribuidos (e, por-
tanto, transformados) de modos distintos em suas narrativas. Em trabalhos anteriores
(Vianna, 2017; 2020) sugeriu-se uma relacao de obvia¢ao (Wagner, 2010) entre o plano
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3| Na porcdo brasileira

do noroeste amazdnico
habitam 22 povos indigenas,
representantes das familias
linguisticas tukano oriental
(Cubeo, Desana, Tukano, Miriti-
Tapuia, Arapasso, Tuyuka,
Makuna, Bara, Barasana,
Siriano, Carapand, Wanano e
Pira-tapuia), arawak (Tariano,
Baniwa, Kuripako, Warekena e
Baré) e maku (Hupda, Yuhup,
Nadeb e Dow). Esses grupos
ocupam cerca de 700 povoados
de tamanhos variaveis,
estabelecidos ao longo dos rios
Negro, Uaupés, Tiquié, Papuri,
Icana, Aiari, Xié e varios outros
afluentes menores, perfazendo
uma populagio total de cerca
de 33 mil pessoas, montante
que incorporaos cercade7a8
mil indios que vivem nas sedes
municipais regionais (Scolfaro;
Oliveira; Hernandez, 2014).
Todos esses povos apresentam
como caracteristicas
sociomorfolégicas basicas

a terminologia dravidiana,
aexogamia linguistica ou
fratrica e a descendéncia
patrilinear, além de uma
segmentacao expressa em um
ndmero consideravel de sibs
(“clas”) hierarquizados entre

si, cuja distribuicio espacial é
extremamente variada.

4| Sobre a distingdo entre
relagdes particulares e
coletivas, ver Strathern

(1988, cap. 7), bem como sua
associagdo com relagbes de
sexo cruzado e relagdes de
mesmo sexo, respectivamente.
Sobre a terminologia

de egocentramento e
sociocentramento podemos
compreender como sendo
andloga a distingdo proposta
por Lévi-Strauss (1982) entre
método das classes e método
das relagdes.
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egocentrado (classificacao terminolégica) e o plano sociocentrado (classificacao so-
ciopolitica), bem como entre o parentesco agnatico e o parentesco uterino, no Alto
Rio Negro. Pretendeu-se demonstrar que estes planos de relagdes e parentescos
coexistem, mas negam-se mutuamente, sem por isso se anularem, posicionando-se
alternadamente, ora como fundo, ora enquanto figura.

Obviar é entendido como o duplo movimento de visibilizar certas associacoes,
pontos de vista, planos de relacoes e de parentesco ao custo de invisibilizar outras
associacoes, pontos de vista, planos de relacdes e de parentesco, sua contraparte
(Wagner, 2010; Kelly, 2005; Viveiros de Castro, 2002). Portanto, sugere-se que o plano
agnatico, ao ser tornado visivel, contra-inventa a invisibilizacao do plano uterino de
parentesco, do mesmo modo que analogamente as relacdes coletivas entre clas, ao
serem tornadas visiveis, contra-inventam a invisibilizacao das relacoes egocentradas,
e vice e versa. Para toda inven¢ao uma contra-invencao, por isso invisibilizacdo ou
visibilizacao nao sao descri¢oes definitivas. Poderiamos sugerir também a nocao de
pressuposicao reciproca para descrever esses conjuntos de relacoes emrelagao que, se-
gundo Viveiros de Castro (2007a), designa a determinacao de “dois pdlos de qualquer
dualidade como igualmente necessarios, visto que mutuamente condicionantes, mas
nao faz deles pélos simétricos ou equivalentes” (2007a: 105).

Diante da proposicao destas dualidades da socialidade rionegrina como estan-
do em obviacao ou em pressuposicao reciproca, avaliamos que a literatura regional
nem sempre considerou estes aspectos e principios em uma tal dindmica, tendendo a
privilegiaradescricao do parentesco agnatico e de um plano sociocentrado de relacoes
como sendo mais determinantes para a descricao etnografica. Sugerimos aqui que a
menor atencao ao plano uterino e ao egocentramento ocorra nao por uma determina-
caoapenasresidual, mas,justamente, porsuainvisibilidade produzida pelo parentesco
agnatico e pela saliéncia das descricoes oferecidas pelas classificagdes sociocentradas.
Defenderemos que a dindmica que enfatiza alguns aspectos da socialidade rionegri-
na e minimiza outros, pode ser observada também na analise das variacoes miticas
tukano e baniwa dos mitos que tematizam relagdes de género e transespecificidade
—em particular o famoso mito do Jurupari.® Esses dois conjuntos etnograficos com-
partilham esses aspectos, mas nao igualmente, de modo que algumas transformacoes
enfatizadas entre os Tukano se encontram minimizadas entre os Baniwa, bem como
algumas transformacoes enfatizadas entre os Baniwa encontram-se minimizadas
entre os Tukano.

Assim, vamos sugerir que a afinidade virtual, como especificacao da afinidade
potencial (cf. Viveiros de Castro, 2002)¢, entre os Baniwa é formulada no mito primeiro
e de modo mais evidente em termos de relacoes particulares de sexo cruzado (entre
conjugues virtuais), ao passo que nos mitos Tukano e Desana a énfase é posta nas re-
lagOes coletivas de mesmo sexo (entre cunhados clanicos). Essa distincao pode talvez

colaborar para uma melhor compreensao da maior importancia de nomes e outros
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1996; Wright, 2017; Hill, 2009;
Journet, 2006; Karadimas,
2008; Maia, 2009, entre
outros). Nao retomaremos
aqui todos esses trabalhos,
focaremos naqueles que nos
auxiliam em uma interpretagao
que aponte para sua expressao
nos estudos de parentesco e
organizagdo social.

6| Viveiros de Castro
(2002:128) distinguiu trés
afinidades: atual (efetiva),
virtual (cogndtica) e potencial
(sociopolitica).



ARTIGO | Geraldo Andrello e Jodo Vianna |
A humanidade e seu(s) género(s): mito, parentesco e diferenca no noroeste amazoénico

emblemas clanicos entre os povos de lingua tukano do rio Uaupés se comparados
com o povo baniwa do Icana. Ainda que integrantes da mesma e extensa rede regio-
nal altorionegrina, veremos que o importante “problema da afinidade na Amazonia”
(Viveiros de Castro, 2002) recebe ali distintas inflexdes, as quais procuraremos expli-
citar. Coletivas ou particulares, tratam-se, no entanto, de relagoes cuja formulacio é
antes de mais nada marcada pelo problema do género, e, sobretudo, pela abertura do
campo do parentesco operada pelas mulheres, cujos corpos fornecem aos homens os
instrumentos (ora uma crianga extraordinaria, ora artefatos, as poderosas flautas e
trompetes) por meio dos quais pleiteiam a patrifiliacdo. Mais do que complementares,
defendemos que as participagdes feminina e masculina no processo de estabilizacao
da humanidade sao distintamente salientes.

Nosso problema nesse artigo é como as transformacoes tukano e baniwa
formulam a passagem de uma ordem intensiva (o plano do mito) para um sistema
extensivo (o plano do parentesco e da organizacao social). Para tanto vamos recorrer as
categorias de género (homem e mulher, feminino e masculino) e transespecificidade
(humano e nao humano) para explicitar a atualizacao que conforma a humanidade.
A ordem intensiva do mito é aquela que ndo conhece “distin¢ao de pessoas nem de
géneros, tampouco conhece qualquer distincao de espécies, particularmente uma dis-
tincao entre humanos e nao-humanos” (Viveiros de Castro, 2007a: 114). Considerando
isso, podemos compreender que os seres do mito habitam um campo interacional
nico, ontologicamente heterogéneo, onde se supoe “variacoes pré-pessoais em inten-
sidade”, mas sociologicamente continuo (ibid: 114). Acompanharemos, justamente, a
extensao dessas variagoes pré-pessoais as pessoas e aos clas atuais, bem como o fato
de a heterogeneidade ontolégica primordial implicar na descontinuidade sociolégica,
enunciada pela instauracao das relagoes de sexo cruzado.

De um fundo de variacoes pré-pessoais, pré-géneros e pré-especificas em inten-
sidade, vislumbraremos a instanciacao de relagoes extensivas de géneros especificados
e do cosmos como composto por perspectivas irredutiveis umas as outras, no qual os
humanos ja nao podem mais ordinariamente se comunicar com os ndo humanos e ja
nao podem mais produzir pessoas sem utilizar como recurso as relacoes de sexo cruza-
do. Nesse processo de efetuacao da humanidade exclusiva, a passagem do intensivo ao
extensivo, notaremos a mitopoese de categorias e termos importantes para a descricao
sociopolitica no Alto Rio Negro: afinidade, cunhadio, termos para parentesco cruzado,
exogamia, relacoes uterinas, co-afinidade, agnacao, termos de parentesco paralelo,
classificacoes egocentradas, germanidade, classificacdes sociocentradas, organizacao
clanica, senioridade. Veremos que essas categorias e termos funcionam como codigos
que nos permitem acesso a descricao sociopolitica e de parentesco da regiao.

Iniciamos com o material tukano, em seguida passamos aos Baniwa, para, na
conclusdo, apontar mais diretamente suas aproximagoes e contrastes.
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TRANSFORMAGOES TUKANO-DESANA

A narrativas miticas dos povos de lingua tukano do rio Uaupés tratam, de modo
geral, dos eventos cosmolégicos que originaram o mundo, em seus diferentes elemen-
tos constitutivos, e, por fim, uma humanidade extensamente variada. Notaveis por sua
duracdo, os relatos elaboram o tempo das origens a partir do prisma de narradores
inseridos na extensa rede social que veio a se constituir ao longo dos grandes afluen-
tes e subafluentes do rio Negro, conectando centenas de grupos locais de tamanhos
e padroes variaveis. As narrativas expressam, assim, o ponto de vista de clas situados
em posicoes especificas no interior dessa rede, estabelecendo simultaneamente as
coordenadas de um mapa mais geral dessas posi¢oes.®

Para uma nocao global desses relatos, podemos dizer que sua estrutura geral é
tripartite, e seu fio condutor é o tema da origem e fixacao de uma verdadeira huma-
nidade no centro do mundo, ati imikoho, “aqui/este tempo/mundo”. E na parte final
dos relatos que se da conta de que tudo que veio antes corresponde ao modo como
um narrador especifico, de um cla especifico, elabora uma sequéncia de eventos que
culminano estabelecimento de seu préprio grupo em um dominio territorial,em geral
um segmento especifico de um curso d'agua. A etapa anterior a esta corresponde ao
periodo de surgimento e crescimento de uma proto-humanidade em pontos especifi-
cos da trajetdria da pamiri-yukese, a cobra-canoa que a conduz desde o extremo leste
do mundo, o lago de leite, através dos rios Amazonas, Negro e Uaupés.

O motivo da viagem da cobra-canoa é talvez o mais emblematico no conjunto
de narrativas tukano, e parece operar, precisamente, a passagem de um contexto cuja
marca principal s3o as transformacoes e distin¢oes intensivas proprias ao mito para o
atual mundo humano, no qual as formas e os atributos dos seres apresentam maior
estabilidade. Esse contexto originario, ainda anterior a viagem da cobra-canoa, corres-
ponde a um ciclo mais ou menos extenso de acordo com o prop6ésito de cada narrativa
e corresponde a primeira parte dos relatos, que trata de uma série de eventos que ja
prefiguram alguns aspectos das relagdes entre os grupos atuais. Seus protagonistas
formam um conjunto heterdclito designado genericamente como “gente-pedra’, na
lingua tukano, 'ta-masa. Afirma-se que, até a viagem da cobra-canoa, todos os existen-
tes eram I'ta-mahsd, dentre os quais os pamuri-mahsd, os humanos verdadeiros, viriam
a se extrair. Os principais protagonistas das histérias narradas nesse primeiro tempo
sao apresentados em algumas versoes (notadamente, as dos Desana) como filhos de
uma personagem ja existente ao lado de duas divindades que figuram invariavelmen-
te no inicio das narrativas: o Avé do Mundo, Trovao, e sua filha, também chamada “Avé
do Mundo”. Ao lado do Avé e da Avé do Mundo ja estava Baseboo, ou Baariboo, o0 “dono
da alimentacao’, aquele que ja trazia em seu corpo todas as manivas que serao futura-
mente cultivadas pelos humanos. De acordo com narrativas desana (Bayaru & Ye Ni,
2004) e tukano (Gentil,2000), Baseboo gerou uma série de irmaos engravidando a Avo
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do Mundo, ainda que com ela ndo tenha tido relagoes sexuais. Como a mulher ainda
nao possuia vagina, ele lhe abriu uma entre as pernas usando seu brinco laminado de
ouro, introduzindo-lhe em seguida o osso de sua coxa, com a finalidade de preparar
seu Utero. Por esse orificio, soprou fumaca de tabaco misturada ao p6 de ipadu e a
engravidou.

Assim, uma primeira e diminuta geracao de seres comecaria a povoar aquilo
que era um escuro, pequeno e solitario universo com apenas trés seres — seu intuito
era, precisamente, o de povoar este mundo com gente. Esses que vieram a nascer da
gravidez da filha de trovao sao os “moradores do osso de multiplicacdo de baaribo’, ou
waigoa marahd, (Bayaru & Ye Ni,2004:30); em uma narrativa tukano (Gentil,2000) eles
sao mais sinteticamente chamados de oamara, termo que o narrador Gabriel Gentil
ird traduzir como “Criadores”. Trata-se de termo composto, onde 04, “0sso”, qualifica o
substantivo associado mara, “fragmentos”. Poderiamos aventar, assim, que esses seres
do comeco se originam daquilo que passa pelo interior oco de uma forma tubular,
isto é, apontam para aquelas substancias cujo fluxo corresponde a um principio vital,
nesse tempo primordial, a fumaca de tabaco e o ipadu.

Essa gente-pedra do comeco apresenta, assim, dois atributos que a distingue
dos humanos atuais: sua multiplicacao prescindia de relacoes sexuais propriamente
ditas e sua comida consistia nas prdprias substancias com as quais se inseminavam
entre si, tabaco e ipadu. Acdes como a aniquilacdo de uma gente-onca canibal, ou a
preparacao dos lugares para construcao de armadilhas de pesca nas cachoeiras, bem
comoaorigemdas plantas cultivadas, da cestaria e da alternancia entre dia noite, tudo
ocorre por meio das a¢oes dos itd-mahsa. O exterminio da gente-onca (Parokumu &
Kehiri, 1995; Diakuru & Kisibi, 1996; Nahuri & Kumard, 2003; Bayaru & Ye Ni, 2004;
Jesus et al, 2018) é especialmente interessante, uma vez que elabora um conjunto
de parametros que virao a nortear a existéncia futura, bem como, em certas versoes,
aludir ao deslocamento da cobra-canoa que origina a humanidade. Seu tema central
dizrespeito ao potencial originario de hostilidade embutido nas relacdes de afinidade,
que, no mito, é o que liga um herdi-demiurgo a gente-onca e a outros povos-animais
daquele tempo primordial. Trata-se, assim, de uma antecipacao do tema das relagoes
entre cunhados, que vird a ganhar novos tons com a emergéncia futura da humanida-
de. Relagoes de hostilidade e predacdoja aparecem, portanto, no comeco dos tempos,
indicando alguns dilemas que marcarao a vida da futura humanidade.

E, precisamente, com o ciclo posterior da cobra-canoa que o tema do parentesco
e da afinidade, nos primeiros tempos problematizado no contexto das relacdes entre
demiurgos e gentes-animais, vira a ser projetado para uma esfera intra (ou proto)
humana propriamente dita. A forma que assume tal processo é o tema de todas as
narrativas, que, sem excecao, culminam na determinacao da identidade dos grupos
atualmente presentes na regiao, e, mais que isso, na definicao de suas relacdes —quais
dentre eles serao cunhados ou irmaos, isto €, quem sao meus afins aliados e quem sao
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meus parentes agnaticos. As narrativas, desse modo, nao cumprem apenas o papel de
estabeleceraorigemde um grupo em particular, pois fornecemsimultaneamente uma
visao mais global do quadro de relagdes sociais no qual se inserem. Em suma, esses
relatos ndo tematizam apenas o modo pelo qual um grupo especifico veio a se extrair
daquele fundo pré-humano de diferencas intensivas (Viveiros de Castro, 2002: 422),
mas também o modo como veio a se conformar a presente configuracao de diferencas
extensivas intra-humanas sociocentradas, isto é, entre diferentes grupos humanos.

A passagem daquele contexto origindrio a esta outra fase é complexa, e os
varios relatos sugerem que o motivo da cobra-canoa representa uma solucao para os
impasses nos quais aquela gente-pedra do comeco enredou-se a si mesma no intuito
de originar uma humanidade exclusiva. Entre outros episddios, nos quais intrigas e
excessos impedem o andamento de seus intentos, um deles parece delinear a questao
central que viria a marcar a geracao de novas pessoas: o roubo das flautas sagradas
pelas primeiras mulheres. Motivo central de antigos relatos ja coletados desde fins do
século XIX por Stradelli (2009 [1890]), Barbosa Rodrigues (1890) e Brandao de Amorim
(1987 [1926]), esses instrumentos figuram no centro de um velho debate sobre cultos
masculinos vedados a participacao feminina que, via de regra, foram interpretados
como uma forma de dominacao masculina sobre as mulheres. Em estudos mais re-
centes, no entanto, as chamadas flautas Jurupari, termo da lingua geral amazonica
traduzido como “diabo” nos relatos mais antigos, tém sido repensadas em termos de
sua presenca constante em rituais de crescimento e fertilidade, articulando elementos
masculinos e femininos (S. Hugh-Jones, 1979; 2001; Hill & Chaumeil, 2008), aborda-
gem que as narrativas do Uaupés, nao sem especificidades, parecem reforcar.

Com efeito, uma diferenca importante entre as narrativas diz respeito a uma
oscilagdo entre aquelas nas quais Jurupari corresponde ao primeiro filho nascido da
filha do trovao (Mirid Pord Masi®, 0o Dono das Flautas), e que trazia todas as flautas em
seu corpo, e aquelas nas quais os instrumentos aparecem inicialmente na forma de
palmeiras paxiibas. Aparentemente, trata-se e uma diferenca de énfase em distin-
tos aspectos da histéria da conformacao do mundo, pois, ao passo que as primeiras
se concentram nas caracteristicas agressivas de um personagem que demonstra um
carater canibal, as segundas salientam os poderes vitais encapsulados em artefatos
(as flautas) confeccionados a partir do tronco de palmeiras que irrompem no solo da
floresta desde um patamar inferior—e ha ainda narrativas desana que combinam os
dois episddios em sequéncia. Em todos os casos, no entanto, a trama gira em torno
dainiciacdo dos rapazes de uma primeira geracao que se origina da gente-pedra do
comeco. Nesse caso, ao falar de iniciacao (amd-yee, termo que designa a menstrua-
¢ao) as narrativas se referem a um processo pelo qual os rapazes seriam dotados de
capacidades reprodutivas ao sopraras flautas pela primeira vez. Em todas as versoes,
o plano é frustrado, ora pela desobediéncia dos rapazes —que terminam devorados
por Jurupari --, ora pela indoléncia de um deles — que deveria ter despertado de
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madrugada para banhar-se e tocar as flautas de paxiuba na beira do rio. No primeiro
caso, Jurupari é objeto de vinganca por parte dos pais dos meninos devorados, e vem
a ser queimado vivo em uma grande fogueira. De suas cinzas nascem as paxilbas
com as quais as flautas serao fabricadas pela futura humanidade. Resultantes da
queima de Jurupari, ou oriundas do mundo inferior e irrompendo violentamente
atravésdosolo da floresta, as palmeiras paxitiba sao a matéria prima das flautas que
serao roubadas pelas primeiras mulheres, episédio presente em todas as narrativas.
Em varios relatos tukano, aponta-se que os ancestrais de cada um dos grupos atuais
deveriam ter confeccionado sua prépria flauta com as diferentes paxitbas que sur-
giram em diferentes partes do patamar terrestre. Quando a paxitba destinada aos
Desana (gente-universo) foi roubada pelas primeiras mulheres—inadvertidamente
regurgitadas pelo ancestral --, todas as demais foram sugadas de volta para o aqua-
tico mundo inferior.

Apoderando-se das flautas, as mulheres passavam a protagonizar as tentativas
de gerar a nova humanidade, antecipando-se aos homens. Porém, ao sopra-las, gera-
vam apenas outras mulheres a partir de plantas, o que levara os homens a persegui-las
por diferentes partes do mundo de entdo. Embora capturadas, em algumas narrativas
salienta-se que uma das mulheres veio a ocultarum dos instrumentos navagina, gesto
que ird determinar decisivamente os episddios subsequentes: a iniciacao dos rapazes
nao foi, ou nao foi mais uma vez, possivel (a depender de como a narrativa encadeia
os episddios), e, talvez mais importante, o corpo feminino veio com isso a concentrar
em si os poderes das flautas, definindo o modo pelo qual a futura humanidade viria
a procriar — ou, desde um outro prisma, as flautas viriam a ser um dispositivo pelo
qual aqueles poderes reprodutivos concentrados no corpo feminino poderao vir a ser
compartilhados com os homens. Mas isso nao ocorre de imediato, pois no episédio
do roubo uma das mulheres é castigada pelo irmao que, tomando-as todas como
inimigas, a violenta. Com isso, elas se dirigem (numié paramera, “mulheres-netas”) as
beiradas do mundo, duas delas tendo se deslocado até o distante Lago de Leite, no
extremo leste, onde tornar-se-30 as donas das roupas e mercadorias. E também para
la que, mais tarde, os ancestrais tukano e desana seguirao atraidos por seus movimen-
tos. E dali iniciam a longa jornada da cobra-canoa através dos rios Amazonas, Negro e
Uaupés, e que conduz a futura humanidade na forma de um cardume de peixes. Seja
por meio de uma decisao deliberada, ou por meio de uma constatagao irrevogavel, as
narrativas apontam de modo geral que é através dos peixes que a humanidade encon-
trara finalmente os meios de sua vida futura. Embora as narrativas nao o mencionem,
podemos supor que as roupas fabricadas pelas mulheres que desceram ao Lago de
Leite denotam tanto a roupa dos brancos como uma roupa de peixe, com a qual a
futura humanidade seguira pelo curso dos rios até alcancar a Cachoeira de Ipanoré,
no médio rio Uaupés, onde, aos despi-la, saem como humanos de um grande buraco
existente em uma de suas lajes.
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Significativamente, foram os peixes que, em todas as versoes, ensinaram as
mulheres a tocar as flautas, precisamente porque sao oriundas de um patamar infe-
rior que apresenta contiguidade com o mundo subaquatico—a paxitba, alias, ocorre
em florestas inundaveis ou em areas de transicao para a floresta de terra firme (nas
zonas proximas de rios e igarapés); além disso trata-se de uma palmeira mondica, que
contém os elementos masculino e feminino, com a propriedade de autopolinizar-se
(cf. Reichel-Dolmatoff, 1996). No episédio em que a paxilba sera derrubada para a
confeccao das flautas aparecem varios animais para ajudar na tarefa, e cada um deles
recebe um segmento especifico do tronco da palmeira, que lhes assigna um canto ou
grito caracteristico.Ja os peixes, 0 sabemos através de um relato makuna (Arhemetal,
2003),seriam ‘como ojurupari’, pois a “zoada”’ que produzem na piracema é equivalen-
te ao som produzido pelas flautas de paxitiba. Mas de modo ainda mais significativo,
o mesmo relato aponta que os peixes prescindem da relacao sexual para se reproduzir
porque boa parte de seu alimento corresponde aos carocos de frutas, em grande me-
dida de palmeiras, que caem nas aguas dos rios, especialmente antes do inicio das pi-
racemas em novembro: sao frutos de palmeiras que permitem sua reproducao, porém
dotando machos e fémeas de capacidades procriativas especificas, as ovas e 0 sémen,
reiterando que as frutas, e portanto as palmeiras, condensam os dois aspectos em um
mesmo ser andrégino. Essas sao imagens implicitas nas viagens da cobra-canoa, em
cuja descricao estara presente um conjunto de indices da poténcia (re)generativa dos
ciclos naturais. Em suma, asviagens da cobra-canoa a montante refletem os sucessivos
movimentos dos peixes rio acima, conforme a sazonalidade do nivel das dguas, dos
veroes e invernos marcados pela subida e queda de um conjunto de constelacoes ao
longo do ano.

As narrativas que fornecem mais detalhes sobre o ciclo da cobra-canoa apon-
tam, de fato, ao menos duas viagens de subida pelos rios — uma delas chegando a
detalhar minuciosamente quatro viagens (Bayaru & Ye Ni, 2004), ao longo das quais
sao arroladas mais de uma centena de casas subaquaticas nos rios Negro e Uaupés
(comseus afluentes Tiquié e Papuri), cujas marcas sao pedrais e corredeiras. Os pontos
extremos do percurso correspondem ao lago de leite, de onde partem os ancestrais
da humanidade conduzido por dois irmaos, em geral dois daqueles gente-pedra do
comego, designados como ancestrais tukano e desana, e ao igarapé Macucu, afluente
da margem esquerda do Papuri, em cujas cabeceiras se localiza o centro do universo,
marcado pelo aparecimento das primeiras paxitbas. O lago de leite veio a ser identifi-
cado como a Bafa da Guanabara, mas em geral as varias versoes o situam também na
chamada “porta das aguas”, ora associada a foz do Amazonas, ora ao encontro do rio
Negro com o Solimdes, logo abaixo de Manaus.

Assim, umas das subidas da cobra-canoa, segundo uma extensa narrativa desa-
na (Bayaru & Ye Ni, 2004) concentra-se em indicar minuciosamente os locais (as casas)
ao longo dos rios onde praticamente todo o conjunto de frutos silvestres consumidos
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pelos povos da regiao foi aparecendo, bem como quais deles viriam a ser ofertados entre
parentes nos futuros dabucuris e quais passariam a ser utilizados para “fortalecer o co-
racao dos recém-nascidos” (buiuit, abio, ingd, umari, ucuqui, bacaba, pataua, acai, ui-
rapixuna, cunuri, buriti, caju). Nessa mesma viagem, os tripulantes da cobra-canoa vao
recolhendo ainda um conjunto de penas de passaros que serdo utilizadas futuramente
na confeccao dos adornos cerimoniais, assim como uma série de materiais utilizados na
producao de outros itens rituais (penas de arara, papagaio, gaviao, jacl, garca, pelos de
rabos de macaco e onga, cipds e palhas, breus, argilas, tinturas). Em algumas das casas
sao igualmente obtidas novas flautas de 0sso.” Ao final dessa etapa, os dois irmaos
que conduzem o processo constatam que, afinal, “recuperamos aquilo que tinhamos
perdido”, isto é, a narrativa parece sugerir uma equivaléncia entre as flautas anterior-
mente furtadas pelas mulheres e as frutas, penas de passaro, flautas de osso e outras
substancias e materiais. A cada parada, depois de encontrar cada um desses itens, o
narradoracrescenta frases significativas: “fazendo isso, eles tiravam sua roupa de invisi-
bilidade”, e, assim, “se tornavam um pouco mais humanos”. Isso sugere que, tal como se
afirmaquantoaos peixesem geral,ao alcancgaras casas subaquaticas, essa proto-huma-
nidade tirava a roupa de peixe, mostrando-se e vendo seus anfitrides-peixe em forma
humana. Esse tornar-se “mais humanos” era, portanto, muito singular, pois tratava-se
de uma humanidade compartilhada com a gente-peixe, em cujas casas aquela série de
itens era recolhido. Assim, a proto-humanidade experimenta a si mesma inicialmente
segundo a autopercepc¢ao dos habitantes das dguas, de modo que sua exteriorizacao,
parasi mesma, se efetua a medida em que adota o ponto de vista dos peixes. Por isso, 0s
peixes sao ditos parentes em alguma medida, mais especificamente cunhados.

Esse ponto nos leva a tltima das viagens, a subida derradeira pelos rios que leva
a passagem dos viajantes a terra, no buraco de surgimento de Ipanoré, com o abando-
no definitivo da roupa de peixe. Mas os dois episddios mais instrutivos dessa tltima
viagem, e que operam uma modulacao, por assim dizer, das relacdes externas com os
peixes as relacbes internas da futura humanidade entre si, ocorrem em dois pontos
mais abaixo no trajeto,ambos designados como Dia Wi'i, “casa do rio”, ou também Teya-
Wi'f,a“casados cunhados”. O primeiro é situado na metade do caminho, como se apon-
ta em uma narrativa, exatamente na localidade conhecida até hoje como Temendavi,
situada nomédio rio Negro abaixo da cidade de Santa Izabel; 0 segundo é situadoja no
baixo rio Uaupés, mais ou menos também na metade entre Temendavi e o destino final
da humanidade, o centro do universo situado nas cabeceiras do Igarapé Macucu. Os
dois locais sao marcados —no baixo Negro e no baixo Uaupés - pelo (re)aparecimento
da flauta Jurupari, mas, sobretudo, por um duplo (ou gémeo) seu: o caapi (ayahuasca,
banisteriopis caapi), uma substancia psicoativa utilizada, principalmente no passado,
pois hoje em desuso, nos rituais com flautas. As narrativas variam significativamente
na elaboragao desses episddios, ora situando essas novas aparicoes em cada um dos
pontos, ora condensando as duas em um ou outro episédio.
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Seja como for, esses acontecimentos miticos estabelecem novos parametros
para a vida da humanidade que, logo em seguida, ird emergir pelo buraco de surgi-
mento em Ipanoré. Esquematicamente, as coisas se passam da seguinte maneira:
até entao, a proto-humanidade cresceu seguindo as piracemas, isto é, dancando nos
rituais subaquaticos dos peixes, valendo-se de seus cantos e instrumentos cerimoniais.
Agora através do uso do caapi, essa humanidade que falava uma mesma lingua, ira
passar a falar linguas variadas, de modo que, de irmaos entre si, eles passam a se rela-
cionar como cunhados —eis aqui o correspondente mitico daquilo que a literatura et-
nografica qualificou classicamente como um trago caracteristico dos povos do Uaupés,
sua exogamia linguistica (Sorensen, 1967; Jackson, 1983). A diversificacao das linguas
aparece, portanto, como marca da relacao de afinidade, que, na primeira casa dos
cunhados (Temendavi no médio rio Negro), é apontada como o vinculo que os viajan-
tes mantiveram com os peixes, a0 passo que, na segunda, vem a substituira relacao de
germanidade que vigorava entre os tripulantes da cobra-canoa. A proto-humanidade
seguia com os peixes visitando suas casas, mas sem com eles estabelecer aliancas ma-
trimoniais (casamentos com animais ocorrem no primeiro tempo do mito), pois suas
espécies, concebidas como irmaos maiores e menores, se reproduzem internamente
a seus respectivos grupos, e sem intercurso sexual — por meio dos carocos de frutas
que ingerem, como vimos. Os peixes, enquanto cunhados, sao aqueles, portanto, com
0s quais nao se obtém esposas, mas sim instrumentos rituais -- frutas, penas, flautas
e cantos. Nesse sentido, seriam como que a versao nao-humana dos chamados afins
potenciais, esses parceiros de trocas rituais que constituem o elemento exterior do
parentesco humano (cf. Viveiros de Castro, 2002). A partir dessa primeira casa, conta-
-se que a cobra canoa seguiu levando somente aqueles que iriam se transformar em
humanos, deixando ali os wai-mahsd, a gente-peixe, momento a partir do qual passam
a chamar-se a si mesmos de pamuri-mahsa, a gente de transformacao (cf. Diakuru &
Kisibi, 1996). Na segunda casa, a Casa do Rio propriamente dita, ja muito préximos
a passagem a condicao humana, a afinidade passa a marcar a esfera intra-humana,
na qual a troca de irmas e o intercurso sexual serdo os meios de seguir crescendo e
reproduzindo. Mais marcadamente, é nesta segunda casa que se da a diversificacao
das linguas, projetando a afinidade potencial de até entdo para o interior da esfera
humana, a afinidade efetiva.

Nas duas casas os viajantes encontram uma cuia repleta de ipadu, um fino pé
produzido com folhas torradas e pulverizadas de coca. Esse contetido deveria ter sido
experimentado pelos ancestrais da humanidade, o que lhes proporcionaria a eterna
juventude por meio de uma troca de pele na velhice. Como havia insetos peconhentos
em suas bordas, eles hesitaram, mas suas duas irmas experimentam do contetido da
cuia, mais uma vez se adiantando aos homens. O resultado foi sua gravidez imediata
—isto é, se no primeiro episédio em que aparecem, as mulheres roubaram as flautas,
aqui elas tomam a frente dos homens na ingestao do ipadu, que é como o sémen (cf.
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Umusi Parokumu & Toramu Kehiri, 1995; Maia & Maia, 2004). Em outras versoes, con-
ta-se que o caapi iria ser recolhido por um irmao mais novo, ou retirado de seu préprio
corpo, que, umavez introduzido enquanto esperma em um fruto de abit, seriadado as
irmas para que engravidassem da fruta (cf. Diakuru & Kisibi, 1996; Nahuri & Kumaro,
2003). Em todos os casos, a participacao masculina diz respeito, mais uma vez, a aber-
tura da vagina feminina pelos irmaos, para o que se valem ora da ponta da forquilha
de seu cigarro, ora de seus brincos laminados.

Variando de acordo com a versao, as mulheres deram a luz a Jurupari e ao me-
nino caapi, ora condensados em uma mesma pessoa, ora dois irmaos gémeos de uma
mesma mulher oude duas irmas. O primeiro originara mais tarde a palmeira paxitba,
com cuja madeira se fabrica as flautas rituais de hoje, mas neste episddio ele é levado
a uma casa celeste sem que sua mae possa vé-lo; ela apenas escuta seu choro, que é
como osom de uma flauta (ver especialmente Maia & Maia, 2004).)a a segunda crian-
ca origina o alucinégeno caapi (banisteriopis caapi, a ayahuasca). Foi por ocasiao de seu
nascimento, e sob o transe que provocou, que a diferenciacao intra-humana ocorre:
os irmaos passaram a falar linguas diferentes, como vimos. Essa intensa embriaguez
é provocada pelo sangue do parto, especialmente aquele contido no cordao umbili-
cal, e os leva a enxergar uma série de imagens que correspondem aos desenhos das
esteiras trancadas em aruma preparadas para receber o bebé. A cena é descrita como
uma grande confusao, causada pelo fato que ja nao podiam entender-se entre si. Cada
qual tem agora uma “fala” prépria, u'ukunsehé, condicao, de acordo com as narrativas,
adequada para arelacio entre cunhados. Ao final, os irmaos dividem entre si as partes
do corpo da crianca, cada qual adquirindo assim um caapi com intensidade especifica,
com podervariavel de produzirvisdes—os mais fortes sao os que ficaram com os grupos
situados nas cabeceiras. As visdes geradas pelo efeito do caapi se reduplicam assim em
uma multiplicidade sinestésica de sons, de linguas e falas variadas (cf. S. Hugh-Jones,
2019). Significativamente, uma das versdes desana aponta que o caapi se originou da
cabeca e dos membros do menino, ao passo que seu tronco, adquirindo a forma de um
pénis, dispara para o céu: ele é o Jurupari, que mais tarde vira a terra para iniciar os
filhos da humanidade (cf. Diakuru & Kisibi, 1996). De sua queima, aparecerao novas
paxilibas que fornecem a matéria-prima para as flautas de hoje.

Um ponto a explorar a partir desse episddio seria sua possivel analogia com
aquela gravidez primordial da filha de Trovao que aparece em algumas narrativas
desana. Como veremos, tal como estas, as narrativas baniwa (arawak) situam o nas-
cimento do Jurupari logo no inicio dos mitos de origem, ao que se segue sua queima
(o castigo pela devoracao dos primeiros rapazes) e o surgimento das paxilbas a partir
de suas cinzas. Em uma das versoes baniwa, logo ao nascerJurupari é posto sobre uma
peneira—comumente utilizada para coara massa ralada de mandioca—, fazendo isso,
a mae separava a crianga do sangue vertido no parto. A medida que o menino cresce,
o sangue recolhido e decantado origina um veneno potente, capaz de causar a morte
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de mulheres no parto e de homens por hemorragia (Journet, 1985: 270). Nos relatos
tukano, o Jurupari nasce, por outro lado, da segunda e mais tardia gravidez, por meio
do ipadu que proporcionaria a troca de pele e a eterna juventude aos homens. Mas
0 contraste com a narrativa baniwa demonstra que o caapi, esse gémeo de Jurupari,
pode ser tomado como um veneno de baixa intensidade. Um veneno administrado em
boa medida, por assim dizer, que viria a proporcionar uma lingua especifica, ou uma
forca-fala distintiva, caracteristica de grupos que passavam de irmaos a cunhados.
Oriundo do sangue feminino, o caapi evoca ainda o episddio inicial no qual uma das
primeiras mulheres introduz a flauta na vagina para escondé-la dos homens, espe-
cialmente salientado nas narrativas tukano-desana. Como se aponta em geral, essa é
a origem da menstruagao feminina (cf. especificamente Cayén, 2013). Assim, é como
se as mulheres ja possuissem desde entao algo de imortalidade, proporcionada por
uma troca interna de pele sinalizada pelo sangramento menstrual (Belaunde, 2006;
Karadimas, 2008)." Ja os homens deveriam ter provado do ipadu para poder trocar de
pele. Em sua hesitacao, eles ficam com o caapi, essa outra manifestacao das flautas,
espécie de duplo placentario do bebé Jurupari processado interiormente pelo corpo
feminino. Em sua forma exterior, esse outro aspecto do Jurupari vem a se materializar
sonoramente nas falas de cada grupo, com as quais, através das encantagoes sopra-
das da nominacao, os homens poderao igualmente dotar seus filhos de vitalidade.
Homens e mulheres possuem assim o Jurupari, mas cada qual a seu modo.
Significativamente, naCasado Rio,apésadiversificacio daslinguas, os viajantes
irdo fazer um grande dabucuri entre si, oferecendo varios tipos de frutas as mulheres.
Quando falavam uma mesma lingua, os dabucuris nao funcionavam, pois nao res-
pondiam adequadamente entre si—suas falas, por serem as mesmas, nao operavam o
contraste que marca esse tipo de ceriménia. Mas com o caapi, passaram se expressar
apropriada e contrastivamente, respondendo reciprocamente as interpelacoes nos
dialogos cerimoniais. O dabucuri veio a ser adequadamente instaurado, ao final do
qual, guardadas as flautas, ocorre a entrega de uma grande quantidade de frutas
as mulheres. E exatamente o que se passa no ritual de iniciacio masculina, quando,
apos longo aprendizado na mata com as flautas, os neéfitos entregam frutas as suas
maes e irmas. Assim, por meio da ingestao do ipadu, as mulheres proporcionam aos
homens os instrumentos fundamentais para os rituais, as flautas e o caapi, ao passo
que estes entregam as mulheres as frutas, que, afinal, é sémen, o que sugere que a
iniciacao masculina pode ser interpretada como uma troca mediada e genderizada,
um dabucuri entre sexos. Se o dabucuri entre cunhados de mesmo sexo é a forma mais
tipicadesse ritual de trocas, encontramos aqui sua prefiguracao originaria no contexto
das relagoes de sexo cruzado.
Nasecaoseguinte,estaimplicacdodasrelacdesdeafinidade nasrelagcoesde gé-
neroserd evidenciada de modo ligeiramente distinta. Como veremos na versao baniwa
do mito de nascimento de Jurupari, uma relacao primordial de sexo cruzadoja insinua

Rev. antropol. (S3o Paulo, Online) | v. 65 n.1: 192786 | USP, 2022

13

1 | Significativamente, o nome
dessa mulher é um termo que
designa tanto a “menstruagao”
(feminina), como a “iniciagdo”
(masculina): Amé. Literalmente,
essa palavra significa a fase
“crisalida” dos insetos que
passam por metamorfoses
completas em seu ciclo de
vida. Denota ainda “ecdise”,

a troca de exoesqueleto
experimentada por outros
insetos. Em suma: trata-se

de um termo associado as
transformagdes ligadas ao
motivo da troca de pele (para

o complexo do Jurupari, ver
Karadimas, 2008, e, para uma
abordagem mais ampla do
tema, Belaunde, 2006).
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o0 parentesco por afinidade no comeco dos tempos, antes mesmo da emergéncia de
uma humanidade segmentada em clas. Se a versao tukano situa o aparecimento dos
cunhados em relagoes coletivas (sociocentramento) naqueles movimentos imediata-
mente anteriores a origem da humanidade em Ipanoré, quando grupos exogamicos
e clas ganham existéncia e passam a empregar categorias de tratamento proprias a
nova relacdo, na versao baniwa os termos de afinidade aparecem primeiro codificados
em uma classificacao egocentrada para relacoes particulares e, mais importante, para
qualificar relagdes de sexo cruzado. No caso tukano, a narrativa introduz um termo
de referéncia para os cunhados prototipicos — teya —em substituicao a categorias de
germanidade masculina —mami e nihd, “irmao”, maior e menor respectivamente --; ja
no caso baniwa, veremos a seguir, a narrativa explicita por meio de um termo de pa-
rentesco de referéncia um casamento amital entre Naperikoli e sua tia paterna Amaro,
do qual nasce Kowai, o Jurupari baniwa.

TRANSFORMACOES BANIWA

A mitologia baniwa explica a origem da humanidade atual por meio de dife-
rentes mitos. Wright (1993-1994) e Hill (2009), dois importantes etnégrafos do povo
Baniwa, pesquisando, respectivamente, os clas Hohodene™ no Brasil e Dzawinai®” na
Venezuela, propuseram compreender a cosmogonia mitica como um conjunto inter-
namente diferenciado que pode ser apreendido em trés grandes ciclos. O primeiro
ciclo trata de uma temporalidade marcada por conflitos incessantes de Napirikoli e
seus irmaos, os demiurgos criadores, contra os animais que eram os seus cunhados e
sogros. Nesse conjunto de mitos, as esposas de Napirikoli eram sempre filhas e irmas
de seres nao humanos, portanto, os casamentos assinalavam rela¢oes de alianca
matrimonial com o ndo humano. Em primeiro plano nessas narrativas, notam-se as
relagdes conflituosas com os verdadeiramente outros, os afins potenciais: inimigos,
animais, ndo humanos.

0 segundo ciclo é marcado principalmente pelo mito que narra o nascimento
de Kowai, o filho branco e extraordinario de Napirikoli com a sua tia paterna Amaro.
Wright (1993-1994; 2013; 2017) reforca que esse mito narra a criacao das condicoes por
meio das quais se configura a reproducao da ordem social da humanidade, ressaltan-
do suas expressodes rituais atuais para o nascimento, iniciacao e morte. Neste segundo
ciclo, a relacao matrimonial primordial ocorre por meio de termos especificos para a
afinidade virtual cognatica (a tia paterna), que podemos reconhecer na terminologia
baniwa de tipo dravidiana. A alianca matrimonial é entre os demiurgos criadores,
Napirikoli e Amaro, e ndo mais dele com os ndo humanos. As relacdes entre afins con-
tinuam conflituosas, mas essas encontram-se especificadas entre a inimizade (com
os ndao humanos) e a afinidade virtual (com os humanos). A mediacdo destas relagoes
pela terminologia de parentesco parece impedir a projecao de um cendrio cadtico que
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12 | Hohodene é um cla baniwa
cuja populagio é bastante
numerosa, suas comunidades
situam-se principalmente

no rio Aiari. O seuanimal
ep6nimo é o inambu e, por isso,
os Hohodene se consideram

o0s “netos do inambu”.

13| Dzawinai éumcla

cuja popula¢o vive hoje
principalmente na Venezuela,
tendo migrado da regido do
médio rio Icana e baixo rio
Aiari. O seuanimal epénimo é
aoncae, porisso, consideram-
se os “netos da onga”.
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marca o primeiro ciclo ao fornecer meios para controlar as relagdes com os afins. Por
fim, o terceiro ciclo € um desdobramento do segundo, pois uma vez elicitada as condi-
¢oes de reprodugao social - termos para parentesco cruzado, diferenciacao de género,
rituais de iniciacdo -, o que ocorre € a estabilizacdo dessas conquistas e a expansao do
cosmos. Destaca-se nesse ciclo o mito da cachoeirade Hipana, de onde Napirikoli retira
os ancestrais dos atuais clas baniwa e os distribui na Terra, conformando a disposicao
territorial atual de comunidades na bacia do rio Icana (Wright, 1993-1994).

A proposicao de trés ciclos miticos é evidentemente fruto do artificio antro-
polégico, uma vez que os mitos nao supdem em si uma ordem cronolégica explicita.
Devemos considerar que os diferentes episddios cosmogonicos, ora categorizados em
um ciclo podem remeter também as questoes e problemas caracterizados em outro
cicloe,ainda, que algumas narrativas escapam completamente a estas categorizacoes.
N3o é fortuito, portanto, que parte dos mitos que Wright (1993-1994) localiza no tercei-
ro ciclo, Hill (2009) situe-os no segundo ciclo mitico. Para Hill, o mito de Kowai encerra
a triparticao cosmogonica, enquanto para Wright é Hipana. A propésito, Hill (2009)
quando prop0e a triparticao cosmogonica ndao menciona o mito de surgimento dos
clas baniwa na cachoeira mitica, embora dedique uma analise dele em outro trabalho
(Hill,1993). Nao obstante os multiplos caminhos para caracterizar os trés ciclos miticos
baniwa, essa proposicao ajuda-nos a compreender alguns dos modos pelos quais os
Baniwa formulam complexamente a passagem de uma ordem intensiva (o plano do
mito) para um sistema extensivo (o plano do parentesco e da organizacao social). Com
esse intuito, agora analisaremos o mito de Kowai, mas para tanto faremos primeiro
uma comparagao com o mito de Hipana e, por fim, notar uma transformacao do mito
de Kowai no mito da cobra sucuriju Hoianali (ou Oliamali).

Hipana e Kupipan sdo as cachoeiras das quais Napirikoli retirou os ancestrais
dos diferentes clas baniwa e curripaco™, bem como os dos brancos e de outros povos
indigenas. Essas primeiras pessoas a0 romperem a terra nao eram propriamente
humanas, conforme os atributos atuais. Sobre isso, um interlocutor do cla Komada
Minanai® observou para Journet: “quando nds viemos ao mundo, nés ainda tinhamos
uma cauda, como os animais (1995: 304: nossa traducao)”. Esse narrador explica que
Napirikoli precisou extirpar a cauda de cada um dos “nascidos”, bem como |hes conferir
afala. Estas primeiras pessoas receberam ainda de Napirikoli: um nome, um territério,
espécies de tabaco e pimenta, além das flautas e trompetes Kowai (Jurupari) exclusi-
vos ao cla de pertencimento.

Esse mito é em geral narrado pelos Baniwa de modo muito breve e pouco
detalhado, mas ainda assim assume um valor fundamental, na medida em que ins-
tancia relacoes hierarquicas entre os clas de suas fratrias™. Esta narrativa, no que toca
a segmentac¢ao da humanidade em grupos, é andloga a da cobra-canoa, no entanto
entre os Tukano e Desana, vimos, recebem uma extensa elaboracao. Esse contraste faz

equivocar a equivaléncia desses mitos ao explicitar suas diferencas, revelando que sua
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14 | Etnénimo que designa
os clds baniwa que vivem
no alto rio Igana no Brasil,
Colémbia e Venezuela.

15| Komada minanai é um cla
baniwa cujas comunidades
situam-se principalmente

no Alto Rio Icana entre Brasil
e Colémbia. O seuanimal
ep6nimo é o pato e, por isso,
os Komada Minanani se
consideram os “netos do pato”.

16 | A literatura etnolégica
sobre os Baniwa convencionou
chamar de fratria uma
associacao que variaentre3a
7 clas (sibs) que se classificam
mutuamente como sendo
parentes (-kitsinape), isto é,
clas germanos. Convencionou-
se chamar a fratria pelo

nome do cld irmao mais

velho e, portanto, chefe. Esta
associagao de clas parentes
entre si tem o valor de uma
unidade exégama, importante
no calculo dos casamentos.

Os ancestrais dos clas de

uma fratria nasceram em
Hipana segundo uma ordem
de ascensdo a terra que
determina a senioridade
entre germanos e, por
consequéncia, a hierarquia
dentro da fratria. Para uma
complexificagdo desta
categoria ver (Vianna, 2017:157).
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analogia é mais interessante se situarmos as continuidades sem excluir as desconti-
nuidades. Vimos nas Transformacoes tukano-desana, que o surgimento da humanidade
segmentarizada enuncia as relagoes de afinidade virtual cognatica entre os grupos
exogamicos. Foi nesta ocasiao que os ancestrais Tukano e Desana de irmaos passaram
a se tratar como cunhados (teya). Diferentemente, um narrador baniwa ao descrever
o nascimento da humanidade segmentarizada em Hipana nao faz referéncias ao sur-
gimento mitico de seus afins virtuais cognaticos (Cornelio, 1999: 82-89; Garnelo, 2003:
193; Hill,1993: 36; Journet, 1995: 299; Rojas, 1997: 210; Vianna, 2017: 158).

Em suma, um narrador baniwa descreve o nascimento mitico da humanidade,
narrando o surgimento dos ancestrais de seus clas e dos clas irmaos (consanguineos),
isto é, os clas de sua fratria, relata também o surgimento dos ancestrais dos coletivos
estrangeiros (afins potenciais), mas suprime os ancestrais dos clas de seus cunhados
(afins virtuais cognaticos). Quando questionados, os narradores geralmente alegam
que somente uma pessoa do cla pode contara sua prépria origem e dos seus parentes.
Notamos neste ponto da comparacgao entre os mitos Baniwa e Tukano um tratamento
diferencial da afinidade virtual que possui efeitos importantes na descricao das trans-
formacodes da socialidade entre esses povos.

Assim, ndo perscrutaremos mais o que seria a versao baniwa do motivo da seg-
mentacao da humanidade em grupos exogamicos (relacdes coletivas em uma classi-
ficacao sociocentrada), mas abordaremos o outro polo da socialidade atual no Alto
Rio Negro. O que é saliente na mitologia baniwa, com destaque para o nascimento de
Kowali, é a formulagao do parentesco em um plano egocentrado, em especial relagoes
particulares de afinidade virtual sem consideragao a grupos exogamicos.

Este é o mito de Kowai, a partir da versao hohodene de Afonso Fontes™:

Havia um homem chamado Napirikoli que morava em uma aldeia chamada Warokoa.

Com ele havia quatros mulheres irmis, suas tias paternas, eram as Amaronai'. Napirikoli
comegou a gostar de uma delas. Entdo, ele se transformou em ralo de mandioca e em tipiti e,
sem que Amaro percebesse, Napirikoli estava tendo relacdes sexuais com ela. E por isso que

hoje nao se respeitam as tias. Assim foi desde o principio.

Amaro percebeu que estava gravida, o coracao de Amaro se agitou. Era o filho
do Napirikoli na sua tia. Napirikoli sabia os pensamentos dela, sabia quando a crianca
nasceria e estava preocupado, pois Amaro nao tinha vagina. Na hora do parto, Amaro
gemiae, paraque nao morresse de dor, Napirikoli a fez dormir profundamente. Ele apro-
veitou para fazer-lhe uma vagina e, em seguida, o parto. Apés o nascimento, Napirikoli
observou que o bebé nao era humano, como hoje em dia, ele era totalmente diferente,
bonito, branco e o seu choro nao era normal. Enquanto isso, Amaro estava desmaiada.

No lugar da crianca, Napirikoli deixou uma preguica. Quando Amaro voltou a
respirar falou: “Este ndo é meu filho”, “E ele mesmo”, retrucou Napirikoli, apontando
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17| Esse é o resumo de uma
versao foi fornecida aum dos
autores em trabalho de campo
por Afonso Fontes, do cla
Hohodene, com a transcri¢do
em baniwa e a tradugdo para

o portugués realizadas por
sua esposa llda Cardoso do

cld Awadzoro. Awadzoro é um
cla baniwa, sua populagio é
pouco numerosa e encontra-se
atualmente dispersa. O seu
animal ep6nimo é a paca

e, por isso, os Awadzoro se
consideram os “netos da paca”.

18 -nai é um sufixo
coletivizador, portanto, trata-se
do coletivo das mulheres,
Amaro e suas irmas.
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para o animal. Napirikoli tinha escondido Kowai, mas ndo conseguiria manté-lo assim
por muito tempo, pois ele era totalmente diferente dos bebés de hoje. Entao, Napirikoli
o mandou para o Outro Mundo, outra camada chamada Céu (Enolikolhe).

Este é o primeiro episddio, o Uinico que analisaremos mais detidamente™, de um
total detrés que caracterizamaarmacao do mito de Kowai para os Baniwa.>* Neleacom-
panhamosa disputa de Napirikoli, o pai,e Amaro por Kowai,em que o primeiroimpde a
revelia da segunda, a mae do bebé, o exilio do recém-nascido deste mundo para o outro
mundo, porque ele nao era humano. Nesse momento, o0 cosmos ja nao é descrito como
um campo interacional tnico, pois passa a ser dividido entre céu (outro mundo) e terra
(este mundo). No segundo episddio, Kowai é um adulto e mora no Céu, a sua aparéncia
é ade um homem branco, “como um patrao’, o que confirmasua estranheza. Ele volta a
Terra para iniciar os seus primos paralelos matrilaterais, isto €, os filhos dos irmaos (niri,
“filhos classificatérios”) de Napirikoli?', mas eles rompem o jejum cerimonial imposto
e sao, por isso, devorados por Kowai que, para tanto, se transformou em uma caverna e
esperou que os jovens se refugiassem nela ap6s uma chuva torrencial que ele mesmo
provocou.”? Em vinganca pelos “filhos classificatérios” canibalizados, Napirikoli mata
Kowai em uma fogueira, de suas cinzas ele renasce na forma de uma palmeira a partir
daqualsdo confeccionados as flautas e trompetes cerimoniais Kowai. No terceiro epis6-
dio, os homens possuiam esses aerofones, sendo seus primeiros detentores, entretanto,
logo sao roubados pelas mulheres que os inauguram a passam a utiliza-los ritualmente
em suas cerimonias. Assim, retoma-se a disputa do primeiro episédio entre Napirikoli
e Amaro por Kowai na forma de uma guerra entre mulheres/maes e homens/pais nao
mais por um bebé, mas pelos aerofones utilizados atualmente em rituais. Os homens
perseguem as mulheres e o desfecho do mito é a retomada dos instrumentos Kowai
roubados pelas mulheres Amaro que foram assassinadas ou exiladas por Napirikoli nas
franjas do territério indigena, onde vivem os brancos.

Consta nas versoes baniwa de Kowai aqui analisadas (Saake, 1976 [1956];
Cornélio, 1999; Hill, 2009; ACEP, 2012; Garnelo, 2005; Vianna, 2017) que Amaro é a tia
paterna (-koiro) de Napirikoli. Queremos destacar esse aspecto, pois atualmente entre
os Baniwa, cuja terminologia de parentesco é de tipo dravidiana, embora privilegiem
0s casamentos entre primos cruzados, o casamento amital é possivel na medida em
que a tia paterna é uma afim. O termo de referéncia para sogra em baniwa é -nhéro
(Ramirez, 2001) ou em curripaco -hiierru (Journet, 1995), mas o seu uso diante desta
afim é ofensivo, devendo ser evitado (Journet, 1995: 155). No lugar utiliza-se o termo
de referéncia -koiro ou o vocativo koikoi que designa a irma do pai, tia paterna, FZ (ou
MBW). Classificatoriamente, tia paterna é o mesmo que sogra (FZ=WM). Em ambien-
tes patrilineares, a tia paterna é uma parenta agnatica nao consanguinea e, portanto,
uma afim terminolégica, tal como, em contrapartida, a mae (M) é uma parenta uteri-
na (portanto, de um cla diferentes daquele de Ego) e uma consanguinea (Viveiros de
Castro, 2002:127; Journet, 1995: 153).
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19| Para outras analises
do mito em seus diferentes
episddios, remetemos o
leitor a outros trabalhos
(Hill, 1993, 2009; Vianna,
2017, Wright, 2013; 2017).

20| O mito se divide
basicamente em trés episédios
bem definidos, coincidindo
com o que propds, primeiro,
Saake (1976 [1956]).

21| Sobre a relagdo destes
meninos com Napirikoli,
Wright comentou “Their
relationship to Nhiaperikuli is
as ‘younger brother's children’
or some say ‘grandchildren’

or ‘his children’ (2013: 252)".
Estes meninos sdo chamados
de Kanheekanai e sdo os
descendentes de Napirikoli

e os ascendentes dos Baniwa
atuais. Em outra versdo do mito
o narrador observa “[...] nds
[os Baniwa] surgimos através
daqueles Kanheekanai” (EIBC-
CPDEK, 2012, v.1). Isso talvez
sugira uma inflexdo obliqua
na terminologia baniwa de
carater dravidiano, referente
ao casamento inaugural entre
Napirikoli e sua tia Amaro.

22 | Nota-se aqui o aspecto
afim na relagdo entre primos
paralelos matrilaterais

entre os Baniwa, para ver
mais sobre esse motivo
(Vianna, 2017; 2020).
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Consideradas estas ressalvas, observamos nessa relacio entre Napirikolie Amaro,
um homem e sua tia paterna, a codificacao da afinidade virtual cognatica em termos
de relacdes particulares e de sexo cruzado (conjuges). Notamos ainda nessa relacao
desembrulhar-se a construcao da intraespecificidade na mitologia baniwa. Essa inter-
seccao nao nos parece sem importancia, pois nota-se nela a experimentacao do que
seriam as primeiras relacoes que prefiguram a reproducao que considera as relagoes de
sexo cruzado como capaz de agenciar modos especificos de produzir pessoas: a filiacao
atual via reproducao sexuada. Nao parece ser fortuito que antes de Amaro e Kowai o
mundo fosse pequeno, os humanos eram poucos, apenas Napirikoli e os seus irmaos
Dzooli, Eeri e Mawirikoli. Tratava-se de uma humanidade que nao se diferenciava inter-
namente de modo evidente e que nao crescia como atualmente, uma proto-humanida-
de pré-género, onde nao havia mulheres humanas e, tampouco, criancas.

O mito de Kowai demarca, portanto, uma modificacao importante em relacao
ao mundo primordial do primeiro ciclo, ao descrever Warokoa, uma aldeia mitica,
cuja populacio estava dividia por género: de um lado, Napirikoli com trés irmaos e,
de outro, Amaro com trés irmas. Esse advento é coroado com a relacao “sexual” entre
Napirikoli e sua tia paterna Amaro. O mito sugere-nos que a diferenca de género entre
os Baniwa instanciada pelas relacoes de sexo cruzado (e nao pelas de mesmo sexo)
passam a engendrar a intraespecificidade, produzindo condicGes para a atualizacao
da ordem intensiva em uma humanidade exclusiva.

Nas versdes miticas aqui analisadas, a relacdo entre Napirikoli e Amaro varia
entre o “desrespeito” e a aceitagao sem restricoes (Hill, 2009:117); do mesmo modo, a
relacdo sexual é descrita em alguns casos de modo indireto, por meio do ralo de man-
dioca, tipiti, pensamento ou sonho (A. Fontes; Cornelio, 1999; Saake, 1976), ou entao, de
modo explicito, por meio de um intercurso sexual convencional (Hill, 2009; Garnelo,
2005). 0 mitoem suas variagoes levanta dividas sobre a ocorréncia de relagoes sexuais
entre Napirikoli e Amaro; mas, em contrapartida, em Warokoa, sugere-se sem hesi-
tacOes a pertinéncia e a consumacao de relacoes de sexo cruzado entre os irmaos de
Napirikoli e suas “esposas”, as suas tias paternas. E o que podemos saber no segundo
episédio do mito de Kowai, ao descobrir que Napirikoli possui “filhos classificatérios”
(niri), filhos de seus irmaos, aqueles que seriam em seguida iniciados por um Kowai
adulto. O resultado destas relagdes de sexo cruzado € a reproducao sexuada entre
homens e mulheres e a filiacao como seu efeito possivel.

Naversio de Pequeira, narrador do cl Dzawinai (Hill, 2009), Amaro e Napirikoli
eram amantes, mas este nao queria que a relacio fosse revelada: “Ele [Napirikoli] teve
intercurso sexual com a Amaro, sua tia. Eles esconderam suas rela¢des sexuais do
restante de sua familia (Hill, 2009:117: nossa traducao)”. Nesta versao, nao se revela
as razoes pelas quais Napirikoli pretendia ocultar a relacdo, mas em uma das versdes
walipere? (ACEP, 2012:5) narra-se o seguinte: “Quando os irmaos de Napirikoli perce-
beram que Amaro estava gravida, falaram: - Entao vocé serd o marido da nossa tia!”. A

Rev. antropol. (S3o Paulo, Online) | v. 65 n.1: 192786 | USP, 2022

18

23 | Walipere ou Walipere
dakenai é um cla baniwa

cuja populagio é bastante
numerosa, suas comunidades
situam-se principalmente

no médio rio Igana. O seu
animal epdnimo é a anta

€, por isso, consideram-

se os “netos da anta”.
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relacdo “conjugal” descoberta pelos irmaos de Napirikoli contou com a aprovacio da-
queles que eram a sociedade de entio. A despeito deste fato, Napirikoli escondeu-se.
Entdo, Amaro, gravida e solteira, sabia o que se seguiria ao parto: Napirikoli tentaria
capturar ou desfazer-se da crianca (Kowai) que nasceria.

A partir de entdo, a questdo que o mito coloca em relevo é que para Napirikoli
nao propriamente o casamento era indesejado, mas a crianca. Napirikoli, quando per-
guntado por seus parentes se sabia quem tinha engravidado Amaro, respondeu: “Nao
é nada [...] isto é somente o esperma deste mundo” (Hill, 2009: 116: traducao nossa),
negando que fosse o seu sémen. Ele exime-se de qualquer participagao nesta concep-
¢ao, recusandoarelacaodefiliacdo e ndo reconhecendo-se na posicao de inseminador.
A hesitacao de Napirikoli na afirmacio de paternidade de Kowai coloca-se como uma
questao. Na versao koripako de Rojas** (1997), Kowai diz o seguinte: “Escutem bem
que vou dizer uma sé vez o que eu sou. Sou o espirito do espaco, perigoso. Sémen do
espirito, espirito do firmamento (1997: 210: nossa traducdo)”. Em outra narrativa da
compilagdo de Rojas, Kowai diz: “-Ji... Ji... para onde eu vou? Para o céu eu vou, eu vou
para o final do universo, ndo tenho pai, sou inico” (idem: 117: nossa traducao). Kowai
nao é 6rfao, mhaniridali, mas bastardo, maapatsika, o que fica mais evidente na versao
walipere: “Kowai era filho de Napirikoli para a Amaro. Mas nio é totalmente filho, pois
era o0 pensamento de Napirikoli que penetrou nela, ou seja, Napirikoli imaapatsikale
(ACEP, 2012: 8)”. A traducdo da expressio “Napirikoli imaapatsikale” é o “bastardo de
Napirikoli”, deixando evidente a ambiguidade e as ddvidas que se suscita sobre a
filiagao paterna deste nascimento. Portanto, a primeira filiacao entendida como o
resultado de relacoes de sexo cruzado no mundo mitico foi recusada pelo pai e era,
portanto, a de um maapatsika, um bastardo, o que significa dizer que ele era um “filho
de mae”, cuja ascendéncia uterina é a inica evidente ou assumida.

A antropéloga baniwa Francineia Fontes, do cla Walipere, observa em sua dis-
sertacao de mestrado:

Entendi a importancia de saber que Kowai é mapatica (crianga que nao é assumida pelo pai)
para o mito. Essa é uma pergunta que nao é comum ouvir, pois os velhos nao falam muito
abertamente sobre isso. [...] O mito do Kowai me ajuda a entender qual é aimportancia das
maes no parentesco Baniwa, falamos muito dos pais, mas nao sabemos a importancia das

maes, 0 mito ajuda nesse entendimento (2019: 28).

Omitode Kowaitrazao primeiroplanoasrelacoes uterinas,destacandoarelacao
do heréi com sua mae Amaro, contrapondo-se a dominancia do idioma do parentesco
agnatico e da filiagao patrilinear. Nesse sentido, é interessante notar a relativizacao
da capacidade de Napirikoli em ter filhos, 0 que coloca em questio a filiacdo paterna
de Kowai. Alguns narradores baniwa apontam, em um conjunto de outros mitos, que
Napirikoli é estéril ouimpotente. Journet (1995) observa: “Ele [Napirikoli] é celibatario
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e repugna as relacoes sexuais: os narradores atribuem a ele um pénis muito pequeno
e flacido (Idem: 110-111 nossa tradugdo)”. Em outro mito, na versao hohodene do nar-
rador Gabriel Silva, a sucuriju Ooliamali propde 3 esposa de Napirikoli:

- Deixa que eu faca relagdo contigo?
- Eu ndo sei, vocé que deve saber... E que nunca meu esposo fez relagdo comigo, mas posso

fazer relacao contigo se vocé quiser.

Sabemos, assim, que Napirikoli ndo se relaciona sexualmente com suas espo-
sas, seja porque nao consegue, seja porque nao quer. A impoténcia e esterilidade de
Napirikoli apontada pelos narradores em um conjunto amplo de mitos contrasta com
a lascivia e a fertilidade feminina. Assim, facamos agora um salto, acompanhando por
meio do motivo da fertilidade feminina nao somente as transformacoes do mito de
Kowai entre as versdes de diferentes clas baniwa, mas suas transformacoes em diferen-
tes mitos baniwa, em especial, o mito de Omawali, a cobra sucuriju, chamada Hoianali.

O que se segue é um resumo da versao de Afonso Fontes:

No principio, Napirikoli tinha uma esposa. Todos os dias ela ia & roca e enquanto isso ele ia
cacar. Ao fim da tarde, eles voltavam para casa. Um dia, ap6s a mulher voltar da roca e ralar
toda a mandioca, ela desceu até o rio para tomar banho. Na beira do rio, ela aproveitou para
limpar o ralo de mandioca, batendo em seu fundo de madeira, fazendo desgrudar a sujeira.
Com o barulho surgiu no rio uma sucuriju, era um homem branco e estava todo vestido, ele
apareceu pilotando uma lancha de aluminio com motor de popa. Este era a cobra chamada

Hoianali. Eles ficaram conversando, se enrolaram e fizeram amor. Assim aconteceu.

Sempre depois da roca, a mulher descia para o porto, batia na 4gua e Hoianali aparecia.

Mas ndo demorou até Napirikoli descobrir e matar o amante de sua esposa, sem que ela
soubesse. Napirikoli preparou uma vinganca. Ele foi ao rio onde estava o cadaver de Hoianali
boiando e cortou o pénis da cobra em varios pedacos, transformando-os em sardinhas,
separando dos outros peixes que havia também pescado. Ao voltar para casa, ele assou os
peixes e sua esposa pediu do peixe. Napirikoli deu as sardinhas que eram na verdade o pénis

de Hoianali. Ele a esperou e quando sé faltava um peixinho por comer, falou:

— Puxa, mulher, é assim que se goza com o pénis do seu amante? Sera que é gostoso comer o

pénis de uma pessoa?

Imediatamente, ela correu para a beira do igarapé, tentou vomitar, mas nao conseguiu
expelir todos os peixes. Depois disso, Napirikoli a abandonou. O peixinho que ficou nela
gerou uma cobra. A barriga dela encheu, era o filho daquele finado cobra Hoianali. Ela

ficou sozinha até nascer o filho cobra que, quando nasceu, se enrolou nela, sentando-se em
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sua clavicula sem querer se separar dela. Com este filho parasita, ela andou, muito tempo,

sozinha. Assim, foi no principio.

Wright (1993-94) e Hill (2009) oferecem diferentes andlises para este mitoda cobra
sucuriju Hoianali ou Ooliamali, designada genericamente pelos Baniwa como Omawali
e considerada o pai dos peixes. Hill defende que o mito demonstraria a desintegracao da
vida social humana quando individuos perdem o controle de seu desejo sexual.? Para o
autor, este mito pode ser ainda uma metafora das relacoes interétnicas, entre indigenas
e brancos. Por sua vez, Wright compreende que o mito nao é tanto sobre o contexto co-
lonial, e nem possui uma finalidade moral, tematizando antes a filiacao e a reproducao
sexuada, bem como os elementos que estao implicados nesse processo: género, troca,
afinidade e consanguinidade. Apesar das divergéncias, os etnégrafos notam em comum
relacoes de continuidade deste mito com o de Kowai, na medida em que ambos os perso-
nagens sao brancos (ialanawi), associando cobras e estrangeiros nao indigenas enquanto
a epitome dos perigos e poderes da alteridade. Tratam, assim, por diferentes caminhos
das condicOes e meios pelos quais se produz parentes e a ordem social que marcam o
segundo ciclo mitico baniwa. Partindo dessas aproximacoes, propomos a descricao de
outra transformacao entre os mitos de Kowai e de Hoianali.

A esposa de Napirikoli no mito de Hoianali ndo é Amaro, nenhum narrador
nunca nos sugeriu isso, no entanto, no exercicio da andlise estrutural do mito podemos
notar que elas parecem ocupar uma mesma posi¢ao, nao tanto por seus comporta-
mentos, dispares nos dois mitos, mas pelas atitudes de Napirikoli enderecadas a elas.
Napirikoli se comporta com Amaro como se ela fosse a sua esposa no mito de Hoianali.
E como se o acontecimento em um mito, a traicio da esposa com a cobra-homem
branco Hoianali justificasse, no outro mito, a desconfianca de Napirikoli em relacio
a gravidez de Amaro. Em comum, as duas mulheres dao a luz a uma crianca indese-
jada por Napirikoli e que ele ndo reconhece como sendo sua. No mito de Hoianali,
Napirikoli ndo tem ddvidas de que o filho é da cobra-homem branco, ele mesmo ino-
culou o esperma de seu rival (e ndo o seu proprio) em sua esposa, €, no mito de Kowai,
ele atribui a crianca as substancias de um outro, ao “esperma deste mundo”. Nos dois
casos, os filhos sao seres ambiguos, nao humanos, em um caso, um bebé-cobra e, no
outro, um bebé-branco (animal-vegetal-musical). Por fim, a esterilidade de Napirikoli
é contrastada pela fertilidade nao apenas das mulheres, mas também de Hoianali.
Napirikoli somente consegue inseminar suas esposas por meio de outros, Hoianali, ou
de artefatos, ralo de mandioca, tipiti, ou de artificios xamanicos, como benzimento e
sonhos. Sobre isso, Garnelo et al (2005) registra a narrativa de Alberto Lourenco, do cla
Awadzoro, segundo a qual Omawali era um homem que tinha por oficio fabricar ralos
de mandioca, das lascas de madeira que sobravam da sua confeccao e que caiam na
agua, nasciam os peixes. Assim, o ralo de mandioca que aparece como inseminador e
mediador das relacdes sexuais € atribuido a cobra sucuriju que é “pai dos peixes”, ou
entao, “carpinteiro dos peixes”.
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Mas ha também inversdes interessantes, no mito de Kowai, a crianga bastarda
é indesejada pelo pai, no mito de Hoianali, a crianga 6rfa de pai é indesejada pela
mae. O mito de Hoianali explicita a patrilinearidade, destacando a relagao por meio
da aparéncia entre um pai-cobra morto e um filho-cobra 6rfao, eclipsando a relacao
de transmiss3o entre a mae-humana (esposa de Napirikoli) e o filho-cobra (filho do
Hoianali). Vimos que no mito de Kowai é a relacdo com o pai que estd mascarada,
dando destaque a relagao entre mae e um filho bastardo. Assim, se até aqui a bastar-
dia nos auxiliou na compreensao da importancia do parentesco uterino e do vinculo
entre Amaro e seu filho Kowai, motivo pelo qual afastamos provisoriamente do foco a
patrilinearidade como modo de compreender o mito, no caso da narrativa de Hoianali,
o motivo da orfandade de um filho pelo pai e da recusa materna da filiacao, recoloca
a patrilinearidade como linha importante para a analise. Nossa aposta é que a relacao
entre o pai-cobra morto e o filho-cobra vivo fornece pistas para compreender a condi-
¢ao ontolégica ambigua de Kowai.

Os brancos na mitologia baniwa estao associados ao Kowai e 2 Amaro, ao pri-
meiro porque este é branco, e a segunda porque é a “mae dos brancos”. Kowai é o tinico
Jurupari que assume a aparéncia de um homem branco nos mitos registrados no Alto
Rio Negro do qual temos noticias, por sua vez, associar a mae do Jurupari aos brancos
érecorrente. Nenhum narrador ou versao mitica sugere explicitamente, mas podemos
depreender no exercicio da analise estrutural que o mito de Hoianali, ao apontar um
amante para a esposa de Napirikoli, especula um amante também para Amaro e, por
consequéncia, um pai para Kowai.

A comunidade Warokoa é caracterizada por uma sociedade primordial dividida
simetricamente entre quatro homens, os Napirikonai,e quatro mulheres, as Amaronai.
A partir do nascimento do filho de Amaro com o “esperma deste mundo” (Hill, 2009)
ou “sémen do espirito” (Rojas, 1997), um terceiro elemento se insinua e a dualidade
é desiquilibrada por um terceiro elemento: Kowai. Agora, podemos sugerir que ele é
um terceiro nio somente porque é o fruto da relacdo que o precede entre Napirikoli
e Amaro, mas porque talvez ele seja filho de Outro, o que insere potencialmente um
quarto elemento na aldeia primordial do mito. A relacio “conjugal” entre Napirikoli
e Amaro é controversa, ainda assim capaz de delinear uma alianca matrimonial que,
ao esbocar uma intraespecificidade marcada por uma relacao de sexo cruzado e de
afinidade virtual cognatica, é a figura central do mito. No entanto, o nascimento de
Kowai, sua estranheza e sua aparéncia de homem branco, revela a instabilidade dos
relacionamentos que esboca e, entao, o que estava no fundo (background) da narrativa
de Warokoa, a afinidade potencial, ameaca vir ao primeiro plano. O aspecto branco
(ialanawi) de Kowai - que é também artefato, vegetal, animal — e de Hoianali - que é
também uma cobra -, assinalam a exterioridade destes personagens se insinuando
(e determinando) na sociabilidade proto-humana descrita nos mitos. Se, portanto, a
filiacdo intraespecifica como produto de relacoes de sexo cruzado é um dos motivos
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chave do mito de Kowai, é a alianga com o ndo humano (neste caso Hoianali), a afini-
dade potencial, que é o seu fundo. E esta alianca que parece repor a diferenca e que
permite os processos do parentesco se atualizarem infinitamente. Esse fundo afim
significado por Hoianali é cristalizado no corpo de Kowai. Para usar uma imagem
do parentesco amazdnico, Hoianali seria o “terceiro” e Kowai o “terceiro incluido” (cf.
Viveiros de Castro, 2002).

Se atribuimos um carater fundacional do parentesco ao relacionamento entre
Napirikoli e Amaro por codificar termos para afinidade virtual cognatica em relacdes
particulares intraespecificas de sexo cruzado, nao é porque notamos neste episodio
uma relacdo modelar que passou a ser performada no mundo pds mito, superando
definitivamente relacdes como aquelas que constituem o primeiro ciclo mitico. As
condicoes intensivas do sistema, “o estado basal do pré-cosmos amazdnico” (Viveiros
de Castro, 2007a), nao foram suplantadas com o tempo pés mito e o advento do cos-
mos como um sistema extensivo, de géneros especificados e relagoes de sexo cruzado
intraespecificas. Entendemos que a suposta traicao primordial que teria resultado
em um filho nao humano de Outro mundo, ndo demonstra o negativo de uma ordem
social, ao contrario, trata do fundo de diferencas da qual se deriva a filiagao na aldeia
Warokoa entre os irmaos de Napirikoli e suas tias paternas. Enfim, este episédio pare-
ce-nos interessante para pensarmos o parentesco, exatamente porque tematiza nao
somente a sua atualizacao em termos de afinidade virtual e nem somente as condi-
cOes intensivas de sua elicitacdo, mas o proprio processo do parentesco que envolve
contra-efetuacdes e explicita, assim, maneiras pelas quais a tensao relacional entre
seus distintos principios torna-se produtiva.

CONSIDERACOES FINAIS

Acompanhamos aqui seres que, no principio, possuiam roupas-peixe, rabos ani-
mais, que falavam a mesma lingua de todos os outros seres do cosmos, que se casavam
com mulheres-animais-vegetais e que tinham sogros nao humanos. Esses demiurgos
naotinham filhos por meio de relacdes de sexo cruzado, entretanto, por meio de certos
acontecimentos, passaram a conformar um corpo humano, a dispor de linguas dis-
tintas entre si e a nao serem mais capazes de se comunicar ordinariamente com os
animais; passaram a se casar com mulheres-humanas e a ter afins (cunhados e sogros)
humanos. E a partir disso que podemos assinalar que os povos Tukano e Baniwa, bem
outros povos do Noroeste Amazodnico, pertencem ao mesmo metaesquema de afini-
dade intensiva que constitui o estado basal—o plano de imanéncia—do pré-cosmos
amazonico, conforme as formulacgoes de Viveiros de Castro (Viveiros de Castro, 1993;
2002) para o problema da afinidade na Amazdnia e para o perspectivismo amerin-
dio (Viveiros de Castro, 1996; Stolze Lima, 1996). Nesses termos, podemos assinalar a
tematizacao da afinidade potencial entre Tukano e Baniwa como uma exterioridade
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(extraparentesco) englobante - os peixes, as frutas, artefatos cerimoniais, substancias
comoipadu, tabaco, caapi, cobra e os brancos-, isto é, aquilo que antecede, miticamen-
te, a humanidade exclusiva, e procede escatologicamente aos humanos vivos.

Mas se ha uma convergéncia de base entre Baniwa e Tukano com o problema
amazonico da afinidade, ha um conjunto importante de contrastes que abordamos
aqui e que devemos assinalar. A diferenca entre esses povos e seus mitos reside nao
tanto na tematizacao da afinidade potencial, mas na tematizacao da afinidade virtual
(cognatica). Vimos que esta Gltima afinidade é, no caso tukano, formulada de modo
mais elaborado em termos de rela¢Ges coletivas, enquanto, no caso baniwa, é formula-
daem termos de relacoes particulares. No caso tukano, a afinidade virtual é formulada
de modo muito nitido em termos de relagdes coletivas no mito da cobra-canoa, quan-
do os ancestrais tukano e desana que até entao se tratavam como “irmaos” passam a se
tratar como “cunhados” (teya), narrando a histéria de como os povos Tukano e Desana
se tornaram atualmente cunhados preferenciais. Notemos que esses ancestrais sao
magnificados enquanto coletivos e apontam para a segmentacao da humanidade em
gruposexogamicos.Janocasobaniwa,aafinidadevirtualaparecelogodesaidanomito
de Kowaiem termos de relagoes particulares, isto é, entre um homem e sua tia paterna:
eles fazem parte de um mesmo grupo ou sociedade que é diferenciado internamente
por género e afinidade. Mesmo no mito de Hipana, onde é formulada a segmentacao
baniwa da humanidade, nao ha qualquer mencao aos coletivos considerados afins
virtuais (clas classificados como cunhados), mas apenas aos coletivos considerados
parentes (clas classificados como consanguineos) e aos afins potenciais (no caso, o co-
letivo significado pelos brancos). Esta auséncia da afinidade virtual no mito de Hipana
destaca a sua presenca no mito de Kowai em termos de relagoes particulares. Assim,
entre os Tukano e Desana destaca-se a afinidade virtual em relagoes de mesmo sexo,
dois ancestrais cunhados, enquanto no caso Baniwa destaca-se a afinidade virtual em
relacoes de sexo cruzado, um homem e sua tia paterna.

Poderiamos nos perguntar, por que o mito baniwa omite afins clanicos e o mito
tukano omite afins em relagoes particulares, ou entao, por que o mito baniwa opta por
apresentar os afins virtuais em relacoes particulares e o mito tukano o faz por meio de
afins coletivos? Por que enfatizar relacdes de sexo cruzado ou de mesmo sexo na codi-
ficacao da afinidade? E entao, por fim, quais os efeitos que esse tratamento diferencial
daafinidadevirtual imprimem no parentesco e naorganizagao social destes povos que
compde o Alto Rio Negro?

Primeiro, com base nessas comparacoes, diriamos que a descricao desse trata-
mento diferencial da afinidade virtual entre Baniwa e Tukano nos permite compreen-
der o que se designou como sistema regional do Alto Rio Negro em termos de sua
complexidade, enquanto um conjunto diferenciado. Em seguida, poderiamos reiterar
que a énfase na afinidade virtual a partir de relagdes particulares e de sexo cruzado,
de um lado, e em relacdes coletivas e de mesmo sexo, de outro, estariam associadas as
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diferencas e aos contrastes ja fartamente descritos na literatura regional. Entre elas,
figuram a alegada tendéncia mais hierarquizante dos povos do Uaupés e a tendéncia
mais igualitaria entre os clas baniwa; o “pacifismo” tukano, com auséncia de mengoes a
antropofagia (S. Hugh-Jones, 2013), e a belicosidade baniwa e o canibalismo guerreiro
do passado (Journet, 1995). A esses contrastes, associar-se-iam ainda uma énfase no
xamanismo vertical (sacerdotal) no Uaupés e no xamanismo horizontal (profético)
entre os Baniwa (S. Hugh-Jones, 1994; Wright 2005), bem como uma maior importan-
cia de nomes pessoais e outros emblemas clanicos entre os povos de lingua tukano do
rio Uaupés quando comparados com o povo baniwa do Icana (Maia & Andrello, 2019).
Assim, se é verdade que todos esses apresentam aspectos e elementos em comum,
chamamos atencao para o fato de que eles sao distintamente atualizados e enfatiza-
dos. A essa variacao, pensamos, é preciso dedicar ainda alguma reflexao.

A literatura etnolégica das Terras Baixas da América do Sul ha muito tem enfati-
zado as relacoes particulares como modo prototipico de caracterizar a socialidade ama-
zOnica. Os exemplos mais paradigmaticos de povos que habitam a Amazonia indigena
saoaqueles cujas descricoes atendem as ideologias de cognacao, tidos como “igualitaris-
tas”. Nas comparacoes etnograficas da regiao, o Noroeste Amazdnico, tal como o Brasil
Central, sempre funcionou como contraponto a Amazodnia “tipica’, descrita a partir das
Guianas, Yanomami e alguns povos tupi. Uma das consequéncias da utilizacao deste
contraste entre Tukano-Jé (Alto Rio Negro/Brasil Central) e Tupi (Amazdnia) é a caracteri-
zacao dos primeiros nao poraquilo que falta, mas sobretudo por aquilo que excede (clas,
fratrias, hierarquia, classes) em relacao aos primeiros. Como se o que os caracterizasse
fosse exclusivamente aquilo que os singulariza na paisagem mais ampla.

Neste artigo, tentamos descrever os povos tukano e baniwa a partir dos mitos,
cuja socialidade é marcada pela cognacdo e pela agnacao, por relagdes particulares e
coletivas, por ideais igualitarios e hierarquicos, pela consanguinidade e afinidade, pelo
parentescoagnatico e uterino,em umadinamica de pressuposicao reciproca. A nosso ver,
os polos atratores dessas dualidades nao sao excludentes entre e si, nem revelam uma
exterioridade dos Baniwa e Tukano em relacdao a Amazédnia indigena. Diferentemente,
apostamos que as analises aqui propostas, que trazem a tona tensoes relacionais entre
principios distintos, poderao vir a re-situar os povos rionegrinos no interior de um debate
mais amplo. Por essa via, talvez seja possivel retomar o problema das relagdes entre inte-
rior e exterior sob uma nova luz, isto é, buscar precisar o modo especifico como, entre os
povos rionegrinos,se daria a passagem das relacdoes domésticas (particulares) as relacoes
(cosmo)politicas (coletivas) —e quais os efeitos reciprocos exercem entre si.

Um exame mais acurado das narrativas acerca da conformacao e crescimento
dos grupos rionegrinos no periodo pés-mitico—i. e. um exame da maneira pela qual
eventos moleculares de fissao e dos processos molares de fusao de clas sao agenciados
—apontaria precisamente para essa outra e talvezcomplementarface da moeda, isto é,
para as relacdes de parentesco que se desenrolam no cotidiano, incluidas aqui aquelas
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relagOes entre cunhados tradicionais —aqueles definidos no mito -- e aquelas estabe-
lecidas no curso da histéria humana propriamente dita—no movimento continuo de
busca por esposas. Sao essas relagdes que criam no presente ambientes e contextos lo-
cais marcados pelo cognatismo no préprio interior daquilo que a etnografia da regiao
descreveucomo o cenario agnatico global do alto rio Negro,ao privilegiar o foco nas re-
lacBes coletivas. E nessa escala que as mulheres majoritariamente circulam e se fixam
nas comunidades de seus conjuges garantindo seu crescimento. Em suma, sao essas
relagOes de sexo cruzado que, hipoteticamente, produzem uma objetificacdo -- ou sao
objetificadas por algo —que ira se expressar no contexto das relacoes de mesmo sexo
entre clas agnaticos: pessoas, o indice mais visivel do crescimento e da forca de vida
de um grupo. Trata-se, portanto, da abertura do campo do parentesco proporcionada
pelas mulheres, tal como aventamos na introducao, e que os mitos tukano e baniwa
analisados nos parecem, em conjunto, guardar como tema de fundo.

O uso dessas expressoes (“sexo cruzado”, “mesmo sexo”, como também “relagdes
particulares” e “coletivas”) no contexto da etnografia rionegrina recomendaria, em
principio, verificar em que medida outros pares analogos a esse poderiam ser também
relevantes neste caso. Trata-se, evidentemente, do conjunto do Iéxico stratherniano
do qual fazem parte (ver Strathern, 1988: cap 7). Como prop0e a autora, discrimina-
cOes como essas correspondem a expansoes ou contracoes de outras, como troca nao
mediada e mediada, eventos de substituicdo e replicacao, técnicas de reificacdo e per-
sonificacdo, convencao e invencao, socialidade doméstica e socialidade politico-ritual,
pessoas midltiplas e singulares. E importante frisar que esses pares nio constituem
sub-categorias de categorias mais gerais; sao tropos, “metaforas que participam umas
das outras”. E essas conexdes, para a autora, constituem precisamente o objeto de in-
vestigacao do antropdlogo. Trata-se assim de todo um campo a ser explorado, melhor
dizendo, toda uma nova exploragao das ideias rionegrinas a ser empreendida.

Deimediato, o que parece razoavel aventar é uma possivel conexao entre relacoes
que se dao na esfera doméstica e aquelas proprias aos contextos de trocas politico-ri-
tuais, e, sobretudo, a maneira com essas Ultimas se constituem a partir das primeiras.
Outro ponto, que decorre desse primeiro e que segue a mesma inspiracao stratherniana,
diz respeito as formas pelas quais uma dessas “construcoes”—entendida como um ponto
de vista privilegiado — permite que outras se tornem visiveis. Para que um cla apareca
enquanto tal é preciso que operagoes desse tipo sejam efetuadas. A acdo emerge, assim,
como aquilo que promove uma “apresentacao’,em um tornar visivel determinada forma
através daeliminacdo de outra. Mas essas acoes dependem de uma reificacao prévia, isto
é,de convencOes estéticas através das quais os atores apreendem os efeitos que exercem
uns sobre outros. Se na Melanésia é o idioma de género, do masculino e do feminino, que
fornece tal convencao, na Amazodnia, e o rio Negro pode ser aqui exemplar, é o idioma
do “humano versus o nao-humano” que vem fazer as vezes. O problema da humani-
dade exclusiva, tema central nos mitos que tratamos, seria nesse caso a reificacao que
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permanece oculta nessas operacoes de visibilizacao—opera¢des que se situam no vértice
da alterndncia entre as socialidades doméstica e ritual, entre o parentesco cognatico e a
politica agnatica da hierarquia entre clas.

Em suma, a conexao entre a série de relacoes domésticas de sexo cruzado e a
sériederelacoes politico-rituais de mesmo sexo parece efetuar-se por meio dessaoutra
convencao estética referente ao problema da humanidade e da nao-humanidade. Isto
é,uma formadereificacao que parece infletira distin¢ao de género. Para finalizar, pen-
samos que é possivel tomar essa reificagdo como “uma convencao interpretativa basica
da praxis indigena’, para usar uma formulacdo de Eduardo Viveiros de Castro (2007b).
Mas essa é uma definicao, entre outras elaboradas pelo autor, de perspectivismo.
Nesse texto especifico, Viveiros de Castro propoe que o perspectivismo se manifesta
sobretudo no xamanismo, contexto no qual certos individuos mostram-se capazes de
ver com olhos de outros, de outras corporalidades, enxergando espiritos e animais, e
se fazendo ver por eles, como pessoa. O xama é definido entdo como um “diplomata
cosmopolitico”, atuando no espaco de confronto entre diferentes “interesses sociona-
turais”. Dai sua aproximacao a figura do guerreiro amazonico, que, na relacao com o
espirito de suas vitimas, se vé envolvido em um processo de “agonismo perspectivo”. O
problema é: “‘quem é o humano aqui”? Somos ambos humanos, congéneres, ou eu sou
0 humano e vocé minha presa? A comutacao de perspectivas é, portanto, o dispositivo
comum as operacoes do xama e do guerreiro, o primeiro atuando na zona interespeci-
fica e 0 segundo na zona inter-humana ou intersocietaria.

Transpondo essas formulagoes para os mitos rionegrinos, vale reter o modo
peculiar como o perspectivismo interespecifico se expressa nessa regiao. Ali, uma
humanidade exclusiva parece resultar de transformacdes agenciadas (ou engen-
dradas) com outras gentes-animais, e nao de uma condicdo cuja atualizacao se da
pela subtracdo dos nao-humanos. Essa dependéncia originaria se reduplica com
a instauracao do sexo reprodutivo tal como este é especificado nas narrativas que
analisamos, uma vez que este acontecimento mitico faz das mulheres, €, por ex-
tensao, dos cunhados virtuais de outros clas, a dobradica mestra da alianca com o
nao-humano. Eis a condicao fundamental para a expansao do parentesco no tempo
presente (e para um desenvolvimento deste ponto, sugerimos o artigo de Nicole
Sores-Pinto neste dossié). Assim, parece ser possivel aplicar uma interpretacao de
Viveiros de Castro quanto a relagdo existente entre o espaco relacional interespeci-
fico do xamanismo e o intra-humano do guerreiro aos espacos doméstico e politi-
co-ritual do rio Negro: “Essas zonas se superpdem intensivamente, mais do que se
dispoem extensivamente em relacao de adjacéncia (horizontal) ou de englobamen-
to (vertical)” (Viveiros de Castro, 2007b, p 96). Outra maneira de tratar esse ponto
face a etnografia rionegrina, de lidar com essas diferentes formas de “comunicacao
transversal” que sugerem aquela alianga incontornavel com o ndao-humano, é tentar
vislumbrar como relacdes de parentesco e relagoes politicas se constituem umas a
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partir das outras, e, além disso, como acionam diferentes aspectos de um mesmo
fundo de relagoes cosmolégicas entre humanidade e nao-humanidade.

Os ajustes necessarios para desenvolver essa transposicao certamente depen-
dera de incursoes mais aprofundadas nos mitos tukano e baniwa que comecamos a
exploraraqui.
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