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RESUMO PALAVRAS-CHAVE

O artigo propde examinar dois dos principais mitos pano relacionados a ayahuasca  Mitos, povos
como transformacoes de uma série de outros mitos. Estabelecendo assim um con-  Pano, ayahuasca,
junto de transformacao, procura-se demonstrar que esses mitos estao intimamente  transformacoes
ligados aos mitos que versam sobre a relagao dos humanos com bandos de queixadas.  miticas, histéria
Essa ligacao pode ser compreendida a luz de uma hipdtese bastante influente acerca

da histéria da difusao da ayahuasca, expandindo-a para a regidao dos altos rios Jurua e

Purus. Em particular, trata-se de indicar algumas ideias para pensar como os mitos se

transformaram para acomodar em seu seio o uso da ayahuasca, e o que essa mudanca

significa do ponto de vista das cosmologias que produziram aqueles mitos.

BETWEEN ANACONDAS AND WHITE-LIPPED PECCARIES: TRANSFORMATIONS IN PANOAN MYTHS OF

AYAHUASCA

ABSTRACT  This article proposes to examine two of the main panoan myths related to ayahuasca as transformations of a series of other myths KEYWORDS

By establishing a set of transformations, it seeks to demonstrate that these myths are closely linked to the myths about the relationship between Myths, Panoan peoples,
humans and herds of peccaries. This connection can be understood in light of a very influential hypothesis about the history of ayahuasca diffu- ayahuasca, mythical
sion, expanding it to the region of the upper rivers Jurua and Purus. In particular, we want to suggest some ideas to think about how the myths transformations, history

were transformed to accommodate the use of ayahuasca in their midst, and what this change means from the point of view of the cosmologies
that produced those myths
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O objetivo deste artigo é oferecer algumas chaves de analise para os mitos de origem
da ayahuasca contados por alguns grupos “Pano do Sudeste”, isto é, aqueles tradicio-
nalmente viveram nas areas do alto rio Jurud, alto rio Purus e de seus afluentes (para
usar a classificagdo sugerida por Townsley, 1994: 247). Para fazé-lo, procurarei resti-
tuir essas narrativas aos conjuntos de transformacao de que fazem parte, para assim
iluminar as relagoes existentes entre os distintos conjuntos de mitos. Espera-se dessa
formatornarvisiveis paisagens de pensamento que nao podem ser percebidas quando
consideramos esses mitos isoladamente.

Oimpulsoinicial para esta reflexao foramas gravagoes que eu fizcom liderangas
e sabios yawanawa ao longo do ano de 2009. Quando voltei a escuta-las, alguns anos
depois, me surpreendi ao perceber que uma histéria de origem da ayahuasca contada
pelo saudoso Raimundo Luiz Yawanawa' poderia ser compreendida como uma trans-
formacao direta dos mitos que contam sobre pessoas que viraram queixada. Quando
comecei a comparar os mitos yawanawa com outros mitos pano, e depois com outros
mitos de outras tradicoes linguisticas vizinhas (arawak e arawa), me convenci de que
a associacao mitica entre os queixada e a ayahuasca nao era uma peculiaridade do
sistema mitico do “povo-queixada” (traducao corriqueira do etnénimo Yawanawa).

Peter Gow, em An Amazonian Myth and it's History (2001), ja havia explorado a
relacdo entre um mito sobre um homem que foi para debaixo da terra e se transformou
em queixada e o sistema xamanico que integra o uso da ayahuasca. Gow relata que o
mito fora contado por um compadre seu, Artemio, no contexto de uma conversa sobre
miracoes de ayahuasca, da qual participava, além dele, um ashaninka chamadoJulian,
que estava entao aprendendo com o reputado xama Don Mauricio, pai de Artemio (cf.
Gow, 2001: 37-39). Don Mauricio, comenta Gow, contava que anteriormente existiam
muitos bandos de queixadas na regiao, mas que “‘quando os cahunchis (xamas) toma-
vam ayahuasca, eles encontravam o buraco na floresta através do qual os queixadas
vem para esse mundo, e o escondiam” (2001: 38).?

Parte do argumento desenvolvido por Gow ao longo do livro demonstra que
aquele mito, além de tematizar o problema da disponibilidade dos animais predados
pelos Piro e as modalidades de xamanismo que vinham entdo caindo em desuso,
dialoga com um outro mito sobre o destino do demiurgo Tsla (que viaja para o céu,
pensado como terra dos brancos, de onde chegam os avides dos gringos do Summer
Institute of Linguistics), conectando o mundo subterraneo visto pelo homem no mito ao
mundo piro visto pelos gringos (‘o céu dos Piro é o mundo dos gringos, como o mundo
dos Piro é o céu dos queixadas”— 2001: 278). O mito, em suma, conta (ou tem) uma
histéria para além do enredo que ele simplesmente narra, e dai o titulo do livro.

Pretendo sugerir aqui que ao lermos os mitos pano de origem da ayahuascaem
suas relacdes com os mitos sobre os queixada (inclusive aqueles analisados por Gow)
nos tornamos também capazes de compreendé-los em relagao a uma histéria. Sigo,
portanto, a senda aberta pelas Mitoldgicas de Lévi-Strauss, que mostram a exaustao
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1| 0 “velho Raimundo’, como
era carinhosamente chamado,
foi uma das grandes liderangas
responsaveis por conquistas
politicas e territoriais
importantes na segunda
metade do século XX no Acre
indigena. Faleceu no final de
2010, depois de uma longa
luta contra o cancer. Eu ndo
poderia mencionar o seu nome
eas suas histérias sem deixar
aqui esta homenagem a sua
meméria. Para desembaragar
alguns detalhes da narrativa,
me socorri com uma versao
traduzida dessa mesma
gravacao que foi produzida
pela linguista Livia Camargo, a
quem agradeco, no contexto de
um projeto de documentagao
linguistica apoiado pelo Museu
do ndio - Funai.

2| Atradugio dessa passagem
do livro de Gow é de minha
responsabilidade, como as
dos demais textos em lingua
estrangeira citados neste
artigo.
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como os mitos tomados em conjunto, e vistos a partir de suas transformacoes, falam
ainda muitas outras coisas. Ao final de nosso esforco (uma pausa, e ndao um fim, pois
a analise dos mitos é, em certo sentido, interminavel) ficara claro nao apenas que os
mitos que tomamos como objeto sao transformacoes uns dos outros (e de outros, fora
do texto), como também que as anélises mitolégicas podem ser compreendidas como
transformacao dos mitos em analise, assim como transformacao de outras analises
dos mitos.?

Os mitos que analiso a seguir foram narrados por pessoas cujas histdrias coleti-
vas se confundem com o transito porigarapés e “varacoes” que conectam as cabeceiras
do rio Envira aos outros afluentes do rio Jurua (como o Tarauaca ou o Gregério), e ao
rio Purus e seus afluente (como o Chandless, o laco ou o Acre). Trata-se de pontos de
encontros e conflitos envolvendo grupos indigenas e seringueiros ou patrdes seringa-
listas brasileiros, e grupos de caucheiros vindos do Peru, associados a outros coletivos
indigenas vindos do rio Ucayali, do Madre de Dios e de seus afluentes— e aqui inclui-
-se principalmente pessoas piro-yine vindas do Madre de Dios e do baixo Urubamba;
pessoas ashaninka e pessoas shipibo e conibo vindas da regiao do rio Ucayali; entre
outros.* Voltaremos a esses encontros na conclusao do texto.

A ANTA QUE)JOGAVAJENIPAPO,OU O HOMEM QUE CASOU COM A SUCURI

Os leitores que acompanham a “Panologia” (um dos ramos mais prolificos da
etnologia sobre os povos indigenas na Amazonia Ocidental) sabem que existem pelo
menos duas estruturas narrativas basicas comumente associadas a ayahuasca: o mito
que conta sobre como um homem namorou com uma mulher-sucuri, indo viver com
ela no mundo submerso; e 0 mito que conta como o povo de uma aldeia resolve subir
aos céus através do uso intensivo de uma espécie de cipé. A colecao e comparacao de
todas as versoes dessas narrativas permitiria a escrita de todo um novo volume das
Mitoldgicas. Com efeito, o primeiro mito que reproduzo aqui, por exemplo, é talvez o
mito pano que foi mais registrado e difundido. Eu mesmo ja ouvi sua narrativa por
pessoas yawanawa e huni kuin incontaveis vezes. Foi registrado em varios contextos e
suportes: dele existem dezenas de versoes escritas em livros e monografias, existem
muitas pinturas, ilustracdes em livros e desenhos. E existe ainda uma versao em filme
de animacao feita pelos Yawanawa®; uma versao em filme, encenada com atores (fil-
mada na aldeia Jacobina, na Terra Indigena Kaxinawa-Ashaninka do Rio Breu); e uma
versao em jogo eletronico para computador (baseada em narrativas registradas na
Terra Indigena Kaxinawa do Baixo Rio Jordao).

As versoes huni kuin desse mito sao reputadas muito explicitamente como a
histéria de origem do nixi pae (ayahuasca). Entre os Yawanawa é também comum atri-
buir essa funcao ao mito de Puyahunihu, que reproduziremos mais adiante (embora
nosso artigo nao comece por ele, é o nosso verdadeiro Mo1¢, e todo esse artigo orbita
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3 | Porisso eu ndo poderia
sustentar qualquer pretensao
de oferecer neste texto uma
analise ou demonstragdo final
de um suposto “verdadeiro
sentido” desses mitos. Antes,
trata-se de um primeiro
apanhado de uma reflexdo em
andamento. Além disso, como
é bem sabido, em mitologia
‘quem conta um conto
aumenta um ponto”: me dou
por satisfeito se as analises que
se seguem motivarem outras
interpretag0es, consoantes ou
discordantes dessas que aqui
apresento.

4| Eclaro que diversas

formas de relagdo entre esses
povos indigenas através

dos “varadouros” e istmos

que cortam os divisores de
4guas aconteciam antes da
chegada e do estabelecimento
de ndo-indigenas na regido

(cf. Zarzar, 1983; Gow, 1993:

331). O que ndo havia entdo,
segundo a hipotese coma

qual concordamos (e a qual
voltaremos na conclusio), era o
uso disseminado da ayahuasca.

5| O filme Award Nane Putani
pode ser assistido no link
https://vimeo.com/72352580.

6| Anexada ao artigo esta
uma lista de todos os mitos
mobilizados aqui.
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ao redor desse mito). A versdo que resumo aqui esta baseada na que foi registrada por
Miguel Carid Naveira (Carid Naveira, 1999: 188-190; esse serd o nosso M02), e inicial-
mente, como pano de fundo para essa narrativa, terei em vista onze outras versoes
muito parecidas com esta: cinco versdes huni kuin (Mo3 — Tastevin, 1925: 165; 1926:
202-203; M0o4 — Lagrou, 2000; 2007: 197-200; Mo5 — Camargo, 1999; Moé6 — D'ans,
1975: 122-131; Mo7 — |b3, 2005), duas versdes sharanawa (Mo8 — Siskind, 1973: 138-
140; M09 — Deleage, 2009: 95-98), uma versao shawadawa (M10 — Iskuhu et. al.,
2009: 83-85), e trés versdes yaminawa (uma do rio Acre, M11 — Saez, 2006: 460-462;
uma do rio Mapuya, M12 — Perez Gil, 2006: 117-119; e uma contada por um homem
yaminawa que saiu do rio Acre para morar na Terra Indigena Jaminawa do rio Caeté,
M13—Padilha et. al., 2019: 75-78).
A versao yawanawa (Moz2) conta que

Um homem ja casado estava sem nada para comer e decidiu ir pescar. Na beira de um lago,
ele ouviu um barulho, e observou escondido. Uma anta veio até a beira do lago e jogou

trés frutos de jenipapo na dgua. Entao se ouviu uma voz: “Txipi teu marido te chamou”. Da
agua saiu uma mulher muito bonita, que transou com a anta. O homem voltou para casa

pensando no que tinha visto. Ele nao conseguiu dormir lembrando da mulher do lago.

No dia seguinte disse para sua mulher: “0, euvou buscarjenipapo, meu corpo estd muito
feio, tdo branco”. O homem entio buscou jenipapo, e deu uma parte para que sua mulher

o pintasse, guardando um cacho para jogar mais tarde no lago. A mulher pintou todo o

seu corpo. Depois disso, 0 homem disse que ia procurar alguma coisa para comer no lago,
pegou suas flechas e foi embora. Ele foi até o lugar onde tinha visto a anta, e jogou os frutos
dojenipapo no lago. “Txu, teu marido chegou”, ele ouviu a irma mais nova gritar. Do lago
saiu uma mulher ainda mais bonita do que a que ele tinha visto no dia anterior. Quando

ela passou perto do homem, ele a agarrou pelo cabelo. A mulher, vendo que nao eraa

anta, contorcia-se gritando: “Me deixa, me deixa!”. O homem ent3o contou que vira a irma
dela namorando a anta. A mulher entio resolveu namorar o homem: “para que possamos
conversar direito, eu vou passar um remédio em seus olhos”. Quando a mulher pingou o
sumo de uma planta nos olhos do homem, ele viu que o lago era uma grande casa. A mulher
perguntou entdo se 0 homem era solteiro, ao que ele confirmou, mentindo. Os dois entao se

casaram, e 0 homem passou a viver no fundo do lago com as duas irmas.

Toda noite, seu sogro tomava ayahuasca com a sua familia. O homem queria tomar, mas a

suas esposas o desaconselhavam. Uma noite, apesar dos conselhos em contrario, o homem
experimentou a ayahuasca. Quando ele comegou a sentir os efeitos da bebida, ele logo passou
mal. Entao a mulher pediu para seu pai assoprar sobre ele. Quando o sogro foi assoprar sobre
sua cabeca, desesperado, o homem gritou: “Essa cobra quer me engolir, mulher me ajuda que a

cobra esta me engolindo”. Ele entio passou a noite inteira gritando sem controle.
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Muito tempo se passou, e as mulheres ja estavam gravidas do homem. Uma delas teve um
menino e a outra uma menina. O homem ja se acostumara a sua nova familia. Enquanto

isso, a mulher humana que tinha ficado na terra achava que ele estava morto, e ja estava
cumprindo o luto, tinha ja raspado o cabelo. Passando fome, ela ia com os filhos até uma
ponte que o marido tinha construido sobre um igarapé. Dentro da dgua, as criangas
encontraram um bodé (ishki) no buraco de um pau, mas tentando pega-lo descascaram a sua
cauda. Quando finalmente conseguiram pegar o bodd, deram-no a crianca mais nova para
que ela o guardasse no cesto, mas bodé espetou a maozinha da crianca e escapou. A mulher
ndo parava de lamentar: “bodé velho preto, por que tu fugiu? Meus filhinhos estao com

fome, eles vivem sem pai, eles vieram pegar um bodé e vocé foge”.

Esse mesmo bodé viu o homem deitado com as duas mulheres. Em um momento propicio,
se aproximou dele, e contou que vira a sua antiga mulher lamentando. O homem entdo

sentiu muita saudade de sua antiga familia. Os dois entdo combinaram a fuga do homem.

No outro dia bem cedo o ishki convidou o homem para trazer o resto da lenha que tinha
deixado. O homem fingiu que n3o queria ir, mas ishki agarrou o homem pelo braco e arrastou
ele para fora como tinham combinado. O homem se sentou sobre as costas do ishki e este o
langou sobre a terra seca. O homem foi embora de volta para a sua antiga casa, enquanto o

ishki foi se esconder no dltimo remanso de 4gua, para que as cobras no o encontrassem.

O homem chegou em sua casa e encontrou a sua mulher chorando. Ela reclamou do cheiro
ruim que ele exalava. Esquentou dgua e deu banho nele. Enquanto isso, a familia das sucuris
sentia a sua falta e o procuraram. O pai-sucuri fez uma reza chamando a chuva, e choveu
muito, os rios e lagos alagaram a terra. Mesmo assim as sucuris nao puderam encontra-lo

(Naveira, 1999:188-190).

Ha alguns motivos para que esse mito esteja entre os que sao mais conhecidos na
Amazonia Ocidental: ao oferecer uma figuracao muito concreta da experiéncia de um
viajante que longe de casa experimenta a ayahuasca, o mito se presta como uma maquina
de traducdo para os encontros que se tornam cada vez mais intensos e prolificos desde que
os Yawanawa, os Huni Kuin, os Shanenawa e outros coletivos pano entraram no “tempo
da cultura” e dos festivais (Aquino, 2006; Ferreira Oliveira, 2018). Tanto os jovens indigenas
que deixam as suas aldeias para conduzir rituais neoxamanicos nas cidades do sudeste
e do estrangeiro, quanto os brancos que participam de festivais, encontros e iniciacoes
promovidos frequentemente nas terras indigenas no Acre, encontram ressonancias feno-
menoldgicas significativas no enredo do mito. Esse mito é porisso muito utilizado, sendo, a
cada encontro, introduzido pragmaticamente nesse circuito em expansao, no qual brancos
e indigenas desejam comunicar aos outros as suas proprias experiéncias com a ayahuasca
(0o que, nesses tempos de “redes sociais”, nao é pouca coisa).
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Mas o mito possui também ressonancias mais propriamente amazonicas. A
comecar pela anta que desvela para o homem a possibilidade de sua relagdo com uma
mulher-sucuri. A anta como um afim sedutor é um personagem comum em mitos
amerindios. Mais do que isso, como demonstra Lévi-Strauss em O Cru e 0 Cozido, a figu-
ra do “tapir sedutor” vé-se muito comumente envolvida nos eventos miticos que dao
origem aos venenos, em especial ao veneno de pesca (Lévi-Strauss, 1964: 314). Como
a ayahuasca,” os venenos fazem o mito “passar por uma espécie de desfiladeiro cuja
estreiteza aproxima singularmente a natureza e a cultura, a animalidade e a humani-
dade” (Lévi-Strauss, 1964: 316), a0 promoverem a reversibilidade dos planos da cultura
e da natureza, que entao tornam-se “permeaveis”: “o veneno definiria assim um ponto
de isomorfismo entre natureza e cultura, resultante de sua compenetracao’, tal como
o animal sedutor, que também representa a “intrusao violenta da natureza no seio da
cultura” (1964: 317).

Na versao acima transcrita, diante dos olhos do cacador escondido, a anta
atira frutos de jenipapo na dgua (na maioria das outras versoes, o narrador especifica
que ela atirou trés frutos no lago, e € muito comum que ele faca onomatopeias para
identificar o barulho das sementes caindo na agua). Esses frutos, que em situacoes
normais estao entre os alimentos da anta (na versao huni kuin Moé, o jenipapo é fruto
de seurocado), caso em que ela defecaria o carogo no lugar de atira-los a 4gua como se
fossem bolos de oaca (o que evoca a relagao apontada por Lévi-Strauss entre as fezes
do animal e os venenos de pesca),® aparecem como elo de uma relacdo de afinidade,
permitindo a comunicacao amorosa entre pessoas de distintos povos-natureza e de
sexo oposto. Isso conecta-se muito literalmente a fun¢do da tintura de jenipapo na
producao das pinturas que embelezam e produzem o corpo das mulheres e dos ho-
mens, especialmente em situacoes ritualizadas de encontro entre diferentes pessoas
(homens - mulheres; anfitrides - estrangeiros; humanos - extra-humanos, etc.): nessa
versao yawanawa, o cacador sai depois de ser pintado com esmero pela sua antiga
mulher; em algumas versoes huni kuin, os narradores enfatizam a beleza da pintura
da mulher-sucuri que saido lago (cf., p.ex.,0 Mo4). Com efeito, para muitos povos pano
a origem mais comum dos padroes graficos kene é justamente a pele da sucuri ou da
jiboia (Lagrou, 2007; Padilha et. al., 2019).°

O jenipapo atirado ao lago pela anta provoca a saida de uma mulher-sucuri, e
assim a aproximacao stbita do mundo do cagadore do mundo dos seres subaquaticos.
Mas é uma planta-colirio que permitird ao homem ver o mundo subaquatico como
ele via o seu préprio mundo, efeito que sera depois revertido pela ayahuasca, permi-
tindo ao homem ver o “outro lado do outro lado” (Viveiros de Castro, 2015: 284). O mito
apresenta a ayahuasca também como uma teoria da visao, ou mais especificamente
como uma teoria sobre o que significa ver como os outros (bichos, mortos ou brancos).
Esse mundo subaquatico é muito comumente representado em mitos amazdnicos
como morada de povos eminentemente sobrenaturais, por vezes agentes etioldgicos
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7 | Em hantxa kuin, ayahuasca
se diz nixi pae, sendo que

“pae é o termo usado para
designar bebidas alcodlicas,
alucinégenas, toxicas ou
venenosas” (Lagrou, 2007: 218).

8| Ha um mito muito
difundido entre povos falantes
de linguas pano que contaa
origem do veneno conhecido
no Acre como “oaca” (ou
pooikama, em sharanawa): uma
mulher transa com uma anta
transformada em homem,
que a leva para pescar usando
€OMO veneno seus proprios
excrementos (cf. Siskind,
1973:115-116). Esse mito,

como observou Gow, é uma
das bases para os mitos que
contam os Piro-Yine sobre um
personagem cdmico chamado
Shanirawa (uma parddia de
mitos yaminawa), mitos que
parecem também incluir uma
versdo dessa histdria que
analisamos aqui (cf. Gow, 2001:
98; 0 personagem aparece
também nos mitos escritos
por Matteson: 1965: 184-192).

9| Aimporténcia da jiboia

e da sucuri nos sistemas
simbélicos dos povos pano foi
estudada por diversos autores
(para ficar no escopo de nossa
bibliografia, cf. Lagrou, 2007;
Deleage, 2009; Sdez, 2006;
Perez Gil, 1999, 2006; Carid
Naveira, 1999; Roe, 1982). Por
falta de espaco, ndo cabe aqui
tentar resumir as sofisticadas
andlises desses autores, sobre
as quais nos apoiamos.
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implacaveis (cf. por exemplo, Barreto, 2013, para uma classificagdo dos seres suba-
quaticos do ponto de vista dos tukano). Alguns coletivos falantes de linguas arawak
que vivem préximos aos divisores de dguas entre os rios Jurud, Purus, Urubamba e
Madre de Dios, como os Ashaninka (Varese, 2006: 173; Pimenta, 2015) e os Matsigenka
(Johnson, 2003:189), enfatizam que os brancos (chamados por eles pelo termo de ori-
gem quechua viracochas) viviam no fundo de um lago, de onde foram pescados.

E admiravel também a difusdo do motivo mitico do sogro-sucuri que oferece ao
herdi mitico plantas entedgenas e/ou cantos e técnicas xamanicas de cura, que apare-
ce também em mitologias geograficamente muito distantes do sudoeste amazonico.
Entre os Ashuar e os Canelo Quichua, Tsunki ou Tsungi, espirito aquatico dono das
sucuris e demais seres da dgua é quem ensina aos seus genros xamas sobre o uso de
plantas,dos dardos de feitico e de outras técnicas xamanicas (Beyer, 2009: 529-531). Em
algumas versoes das histérias de Tsunki, esses espiritos vivem em palacios ou cidades
submersas, cercados de mercadorias e maquinas. Ha também, entre os povos tukano,
porexemplo, as muitas versoes de um mito no qual o pai de Yawira ou Wai Pino Mahko
(uma mulher-sucuri) da ao genro o tabaco, a coca e o banisteriopsis (cf. Bidou, 1983).
Poderiamos também mencionar os espiritos da Yacumama ou Yacuruna, muito pre-
sentes nos contextos mesticos do xamanismo ayahuaqueiro na Amazénia Ocidental
(Gow, 1994). E os leitores de A Queda do Céu (Albert & Kopenawa, 2015) vao se lembrar
do relato de Davi sobre os sonhos que prenunciavam sua transformacao em xama, e
de comoseusogro foi iniciado: as filhas de Tépérésiki (comumente associado a sucuri),
gente das aguas, observam os bons cacadores, ‘chamam-nos e levam suas imagens até
sua casa, onde os retém por muito tempo. E durante essa estadia nas profundezas dos
rios que eles comecam a se tornar outros” (Albert & Kopenawa, 2015:102)."

Que um grande predador como a sucuri seja um espirito poderoso e ameaca-
doramente antropéfago pode-se compreender através de uma espécie de deducao
transcendental da razao amazonica:

é comum que os grandes animais predadores sejam formas diletas de manifestacao dos
espiritos. Entende-se, ademais, por que os animais de presa véem os humanos como espiritos,
por que os predadores nos véem como animais de presa, e por que animais tidos por

incomestiveis sejam frequentemente assimilados a espiritos (Viveiros de Castro, 2002: 393).

Dai a pregnancia do carater espiritual da sucuri, mas também a relacao de
afinidade mormente tematizada no mito, pois, além disso, nos regimes de troca sem
“heterosubstituicao” amazonicos, percebe-se

porque a afinidade potencial (...) é especificada nos mitos como afinidade efetiva, mas

unilateral, onde os doadores de mulheres sdo os canibais por exceléncia. Quem da mulheres
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10 | Curiosamente, Kopenawa
conta que diferentemente

de seu sogro ele nunca foi
capturado pelas mulheres
yawarioma, mas que, fato
comparavel, durante uma
cacada ele foi atacado por

um bando de queixadas.
Apavorado pelo fedor e

pelo barulho do ranger

de dentes dos porcos, ele
desmaiou. Naquela noite,

ele conta, ele sonhou com

os espiritos queixada, e

entdo compreendeu o que
havia acontecido: “foi nesse
momento que os espiritos
queixada comegaram a me
aparecer em sonho. Um
ndmero incontavel deles
escapava de um enorme buraco
naterra, do qual saia também
um vendaval. Dangavam
devagar com seus enfeites de
penas, sobre um espelho que
refletia uma luminosidade
ofuscante” (Kopenawa & Albert,
2015:103-104).
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sem recebé-las em troca (e s6 uma pessoa vale outra), abre um crédito canibal contra

os tomadores. A mitologia sul-americana tem como uma de suas figuras tipicas o sogro
antropéfago, (...) de quem se obtém os bens culturais. (...) “O cagador é por exceléncia um
genro”; com efeito, pois, em caso contrario, 0 genro serd a caca por exceléncia (Viveiros de

Castro, 2002: 175, 177).

Como afirmei acima, esse é um mito para o qual existem incontaveis versoes.
Seu enredo basico possui uma estabilidade muito marcada, desde as versdes regis-
tradas por Tastevin em 1925 e 1926, passando pelas versdes escritas por Lagrou (2000;
2007) ou Deleage (2009), até as versoes que se pode ouvir no presente contadas pelos
jovens ayahuasqueiros indigenas no Acre. Algumas versdes acrescentam detalhes
interessantes a narrativa, mas nenhuma delas modifica substancialmente o enredo
(alterando a sua estrutura actancial ou introduzindo um novo personagem relevante,
por exemplo), exceto nas motivacoes do cacador (ou pescador, na versao yawanawa)
no comeco da histéria," e, mais importante, no seu final.

Nas versoes huni kuin (Mo3, Mo4, Mos, Moé6 e M0o7), ha uma diferenca muito
importante no final da narrativa: depois que o homem sai do lago, as sucuris o procu-
ram sem sucesso, por vezes depois de fazer chover para que as dguas dos rios e lagoas
transbordem. O homem ent3o se esconde de sua antiga familia sucuri, mas depois
de alguns dias ele e a sua familia sentem fome de carne. Na versao Moé, ele sai para
cacar na beira de um lago, e tenta flechar um jacu, mas erra. E quando vai buscar sua
flecha, que ele é encontrado por seu filho sucuri, que o ataca e engole um pedaco do
seu pé (em algumas versoes, apenas o seu dedo). Entdo, sucessivamente, ele vai sendo
atacado pelos outros membros de sua antiga familia sucuri, que vao engolindo um
pedaco cada vez maior de seu corpo. O homem clama pela ajuda de seus parentes, mas
eles o encontramja todo quebrado. Eles matam as sucuris e abrem os seus corpos com
facas, mas 0o homem ja estd todo mole, quebrado ou doente.

Nas duas versdes mais antigas de que dispomos (Mo3 escrita em 1926, e M0o6
escritaem1975), 0 homem é levado por seus parentes de volta para a aldeia, e, ao sen-
tir que vai morrer, conta da ayahuasca e pede que lhe tragam cipds e folhas da mata,
que ele vai conferindo, até que eles encontram o Banisteriopsis caapi e as folhagens
da Psychotria viridis. O homem entao ensina a preparar a beberagem. Nas outras trés
versoes huni kuin que fazem parte desse nosso corpus mitico (Mo4, Mos e Mo7) alguns
dias depois que 0 homem morre nasce sobre o seu timulo tipos de cipd.™

Na versao yawanawa que reproduzimos acima (nosso Mo2), e nas versoes sha-
ranawa Mo9 e shawandawa M10, depois que o homem sai do lago com a ajuda do
ishki (bodd), as sucuris (ou o patriarca sucuri) fazem chover e transbordaras aguas para
persegui-lo, mas nao conseguem encontra-lo. A versao sharanawa de Siskind (Mo8)
termina abruptamente quando o homem saida agua. As versdes yaminawa do rio Acre
(M11) e yaminawa do rio Mapuya (M12), que, como o M02 yawanawa, nao sao reputa-
das como histéria de origem da ayahuasca, invertem o final, e contam que o homem é
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11| Namaior parte das
versoes, a narrativa comeca
quando um homem sai para
cacar e chega na beira de um
lago (como nas versdes huni
kuin Mo3 e Mo4; nas versoes
sharanawa Mo8 e Mo9; ou na
versao shawandawa M10), ou
de um igarapé (na versdo Mo7,
registrada entre os huni kuin
do rioJorddo). Na versdo huni
kuin de DAns (M06), 0 homem
sai para buscarjenipapo para
pintar seu filho recém-nascido.

12| Na versdo Moa, no lugar
onde o homem foi enterrado
nascem quatro tipos diferentes:
xane huni, baka huni, shawan
huni, ni huni (Lagrou, 2007:
199). Na versdo Mos, do corpo
do falecido nascem trés tipos
de cipd: shawan huni, shane
huni e huni kayabi (Camargo,
1999: 211). Na versao do mito
registrada pelo pesquisador
Iba Huni Kuin no rio Jordao
(Mo7), 0o homem avisa aos seus
parentes que de seu timulo
nascerd, na parte direita,

cipd, e na parte esquerda, a
“rainha’ (Psychotria viridis).

Ele ainda explica como seus
parentes devem preparar a
bebida, e avisa que se assim o
fizessem ele Ihes apareceria
na miragdo, para ensinar-lhes
acantar (Ibd, 2005: 33).
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que tenta encontrar sua antiga familia sucuri, mas sem sucesso.

Devemos observar que as versdes yawanawa, yaminawa e shawandawa nao sao
tomadas pelos seus narradores como histérias de origem da ayahuasca (ha, nesses
sistemas miticos, outras historias que cumprem essa funcao). Também nas versoes
sharanawa esses mitos nao sao apresentados por Siskind e por Deleage (e possivel-
mente pelos narradores que as contaram a eles) como histérias de origem, mas antes
como mitos nos quais a ayahuasca desempenha um papel fundamental, e que porisso
norteiam a experiéncia com a beberagem. No mito yaminawa do rio Acre (M11) é dito
explicitamente que o homem ja conhecia a ayahuasca (cf. Sdez, 2006: 461).

Ha um outro mito escrito por Calavia Sdez (chamemo-lo de M14) que se oferece
como a origem do costume de tomar ayahuasca: um homem sai para cacar e se escon-
de “atocaiado”. Ali ele é atacado e engolido até a metade por uma sucuri. Quando seus
parentes o encontram, ele diz que eles deveriam tomar shori (ayahuasca). Ninguém
sabia 0 que era isso, e ele entdo ensinou-os a preparar a bebida e a cantar (esse mito
é, portanto, uma versao do final das versoes Mo3 e Moé6). A versao desse mito oriunda
dosyaminawa da aldeia Raya, no rio Mapuya (M17), conta como um homem aprendeu
a “jogar feitico e a curar” (Naveira, 2007: 345): quando ninguém sabia enfeiticar ou
curar,um homem que fora pescar na beira de um igapé foi enfeiticado por uma sucuri.
Seus parentes o encontram quando a sucurija havia engolido a sua perna. Eles cortam
asucuri e retiram o homem, que, no entanto, morreu. Quando seus parentes chegam
a aldeia com seu corpo para enterrar, ele ressuscita, mas fica ouvindo uma cantoria
da sucuri em seu ouvido (apenas ele podia ouvi-la). Assim ele aprende rezas (kuxuai)
e plantas para curar e enfeiticar, conhecimento que repassa para os seus parentes. A
narrativa termina sem qualquer mencao a ayahuasca.

Percebe-se assim que o tema do cipé que nasce do cadaver de um homem é
destacavel e compde um ndcleo narrativo independente, que pode ou nao aparecer
como consequéncia do casamento com a mulher-sucuri. Esse tema faz uma timida
aparicao nos mitos registrados por Calavia Sdez com os Yaminawa no rio Acre (no mito
da“ascensaoaos céus” M25, uma transformacao de nosso Mo1, o cip6 nasce do umbigo
do pajé morto). Ha também uma (in)versao curiosa no mito M15, que conta que um
koshuiti (um “rezador”), estando para morrer, pede que seus netos plantem pimenta,
Cipd e tabaco sobre o seu timulo. Assim fizeram, e dias mais tarde um desses netos
encontrara sobre a tumba do velho koshuiti uma ronod (que é como sao chamadas em
yaminawa a jiboia e a sucuri), que o levara para matar homens do povo Kukushnawa
(Saez, 2006: 428-431)."

Maisainda,a ayahuasca pode estar completamente ausente do mito do homem
que se casou com a mulher-sucuri: hd uma versao shawandawa (M10), por exemplo,
cujo enredo é quase exatamente o mesmo das outras versdes que analisamos (o
homem vé a anta jogar jenipapo no lago, a imita, namora e se casa com a mulher su-
curi...), mas que nao menciona a ayahuasca. Os Shawandawa atribuem a origem do

Rev. antropol. (S3o Paulo, Online) | v. 65 n.1: 192783 | USP, 2022

13| A histéria do neto que

é levado a matar pessoas
kukushnawa pelo seu avd
falecido transformado em
jiboia é amplamente difundida
entre povos falantes de lingua
pano. Mas nela ndo costuma
figurar a ayahuasca, a pimenta
ou qualquer outra “planta

de poder” (ver por exemplo
aversao desse mito contada
poryaminawas do rio Mapuya
— Pérez Gil, 2006: 83-85).
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cipé a um outro acontecimento mitico, narrado em uma histéria identificada como
“O Surgimento do Cipd” (nosso M16): um velho “pajé”, na hora de sua morte, pediu a
seu filho para que fosse enterrado com os pés virados para o sol nascente. O filho o
enterra com os pés para o poente, mas o velho ja defunto se levantou e virou-se para o
nascente, para o espanto de todos. Depois de algum tempo, nasce sobre seu timulo a
pimenta e o cipd. O filho mais velho do pajé descobre que a pimenta serve para enfei-
ticar inimigos, e sonha que um homem o ensina a preparar a ayahuasca (mostrando
inclusive qual folha deveria ser usada no preparo—Iskuhu et. al.: 2009: 27).

Esse mito é uma versao muito préxima de um outro mito que Tastevin atribui
aos Huni Kuin do alto Tarauacd (M18 — Tastevin, 1926: 203-204): um velho huni kuin
era um excelente cacador e um excelente pescador. Um dia, voltando de uma pescaria
carregado de peixes, ele avisou aos seus paisanos: “vou morrer! Enterrem-me bem,
sobretudo!”. Por ter sido enterrado em cova rasa, o velho revivia novamente, para o
espanto de todos. Depois da terceira vez que ele saiu de sua cova, seus parentes “o pre-
garam no fundo da tumba com cinco estacas (...). Desta vez ele estava bem enterrado e
nao saiu mais” (Tastevin, 1926: 203). De seu timulo brotaram quatro plantas até entao
desconhecidas: o yuti (pimenta, que nasceu de seu olho direito), o patchi huni (cipd, que
germinou de seu olho esquerdo); o chapa huni e o tukun huni, que sairam de sua boca
e de seu nariz. Uma crianca descobre depois que o yuti poderia ser usado para matar
por envenenamento.

Esta versao € interessante porque traz a figura velho pajé relacionado a fartura
na caca e na pesca (pois para ele “a natureza nao tinha nenhum segredo” — Tastevin,
1926: 203), e que se recusa a morrer definitivamente, espantando seus parentes. A re-
cusa em morrer liga esse mito a histéria shawandawa de origem da ayahuasca (M16),
mas conecta-o também e a um outro mito shawandawa: o mito de Puiayhudihu (M32),
que é uma transformacao direta de nosso Mo1.

UM INTERLUDIO PRE-MODERNISTA

A versao shawandawa para origem da ayahuasca (M16) nao fala de cacadores,
lagos ou sucuris, mas apresenta-se como uma transformacao muito préxima das
versoes dos Yaminawa do rio Acre e do Mapuya que comentamos acima (M14 e M17).
Nestas, por sua vez, ha o tema de um homem que vai cagar ou pescar na beira de um
lago e que é entdo atacado pela sucuri, o que os conecta muito diretamente ao final
das versoes huni kuin do mito de origem da ayahuasca (Mo3, Mo4, Mos, Moé6 e Mo7).

Esse tema de um cagador que na beira de um lago é atacado e parcialmente
engolido por uma sucuri esta presente no conjunto de mitos huni kuin que foi registra-
do em forma escrita ha mais tempo. Seu escriba, Joao Capistrano H. de Abreu, esteve
com dois jovens huni kuin, Budu e Tuxin, vindos do rio Iboacu, tributario do rio Muru,
afluente do Tarauaca, que foram levados ao Rio de Janeiro por Luiz Sombra em 1908
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(Abreu, 1941: 5-9). Considero fundamental passar pelo corpus mitico registrado por
Capistrano de Abreu pois sua obra teve um papel importante no debate indigenista
do modernismo brasileiro, debate que pode ser tomado como uma transformacao
possivel da posicao indigena diante da interpelacao colonizadora, isto é, como um
pensamento sobre o encontro “interétnico’ ou “cultural”—encontro nos quais a ayah-
uasca foi se tornando presenca comum.

Em dois mitos narrados em sequéncia (M19 e M20— Abreu, 1941: 347-351), um
homem vai cacar na beira de um lago e é atacado por uma sucuri, que o engole. No
primeiro mito (M19), o cacador escondido em uma tocaia observa uma sucuri atacar
e comer uma anta. Enquanto ele assistia a cena, ele é atacado por uma outra sucuri,
que o engole. Ele consegue arrancar o coracao da sucuri e sair de dentro dela, gritando
por seu irmao, que o encontra ja com o corpo todo mole. Seu irmao o carrega para a
aldeia, onde o cacador, depois de dias com o corpo mole, sem poder comer, falece. No
segundo mito (M20), um homem, chamado Busa (como se chama o protagonista de
algumas versoes do mito huni kuin do homem que se casou com a sucuri), flecha uma
juriti (0 que evoca 0 Mo6, quando o homem é atacado pela sucuri ao tentar flechar um
jacu), mas quando vai pega-la percebe que uma sucurisaia do lago,emsua direcao. Ele
escapa da sucuri escondendo-se dentro de um toco de pau podre.

Em uma outra sequéncia de dois mitos, referidos por Capistrano de Abreu como
“o feiticeiro e a sucuri” (M21) e “o feiticeiro e os porcos” (M22 — Abreu, 1941: 403-409),
conta-se que um “tuxaua” organizou uma grande pescaria com venenos (como no
comeco de nosso Mo1 yawanawa). Depois de pescar peixes e de matar um jacaré, o
tuxaua e seus companheiros véem uma sucuri engolir um queixada inteiro. Os homens
acoitam a sucuri, que nao pode se mexer por estar com a barriga repleta com o quei-
xada. Eles chamam um “feiticeiro” (mukaya) para falar com a cobra. Chamada por ele,
ela entra em sua casa, e conta que estava apenas comendo, nao havia feito nada aos
homens, que a espancaram sem motivo. Emendada nessa, esta a histéria (M22) de um
feiticeiro que era capaz de “convidar” queixadas para que seus parentes os matassem.
Ele entdo vai até a sua casa e se deita em uma rede, enquanto seus parentes matam
0s porcos que se aproximam. Depois de prepararem a carne, seus parentes comecam
a comer. O feiticeiro pede um pedago bem pequeno de carne, mas se engasga: dai em
diante ele nao comeu mais carne de queixada.

O altimo mito deste conjunto que eu gostaria de mencionar faz a tnica refe-
réncia a ayahuasca no corpus mitico registrado por Capistrano de Abreu: trata-se da
histdria “O caxinaua que bebeu huni” (M23 — Abreu, 1941: 413-421). A hist6ria conta
que Macari, depois de tirar huni, manda a sua esposa preparara bebida. Ele entao avisa
aos seus parentes que iria tomar huni para ver as “almas de sua gente morta”. Quando
ficou bébado de huni, Macari corre, vendo sucuris e jacarés agressivos por toda parte.
As almas vém busca-lo entao, mas ele nao quer ir. Com medo, seus parentes se escon-
dem, mas ele quebra todas as panelas de barro deles, para depois correr pelo caminho
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e subirem uma samatma. L4 em cima ele corre pelos galhos, gritando com medo das
almas, que tentam encanta-lo ainda sem sucesso. Macari desce da samaiima, e vai
novamente até a casa de seus parentes. Eles sentem o seu cheiro ruim, e sentem medo
dele. Ele continua vendo sucuris que querem mordé-lo, e porisso ele sobe nasamaima
outravez. Eentdo que ele comeca a veras coisas das almas: vé casas, vé criacio de oncas
e cachorros, vé cobras e lacraias deitadas. As almas assentam Macari em uma rede, e
entdo o alimentam com mingau de banana, mudubim torrado, inhames cozidos. As
almas perguntam se Macari era casado, e dao a ele muitos presentes: roupas, redes,
flechas, arcos, machados, tercados, facas, micangas, colares de dentes de macaco,
pulseiras e braceletes, cintos de contas. Enquanto isso, a mulher de Macari chorava de
saudade. Macari nao consegue descer da samatima, até que um urubu-rei, com pena
do herdi, o leva de volta paraaaldeia. Ele entao conta para os seus parentes tudo o que
viu, e distribui os presentes que ganhou para a sua mulher e seus parentes.

Esses cinco mitos (M19-M23), de registro mais antigo em nosso conjunto, nos in-
teressam sobremaneira aqui, pois eles mobilizam varios elementos presentes nos mitos
de origem da ayahuasca com que trabalhamos: esta ali o cacador na beirado lago e o seu
encontro com a anta e a sucuri; esta o corpo mole e doente do cacador que fora atacado
pelasucuri (dunéwd, na grafia de Capistrano de Abreu), carregado a aldeia pelos seus pa-
rentes, para depois falecer; esta o encontro e o didlogo do “feiticeiro” com a cobra; estao
os queixada convidados a entrar em casa por um xama. E, por fim, esta a ayahuasca (ou
huni), mas que aparece de um jeito imediato, sem qualquer etiologia, e ainda causando
medo e espanto entre os parentes de Macari. Nao obstante, esses temas nao se articu-
lam em um mito coerente, como aquele que aparecera nas paginas de Tastevin alguns
anos depois (Tastevin, 1925,1926). E é notavel também o resultado da viagem ao alto de
Macari: como em uma viagem arriscada, mas bem-sucedida, a um povo estrangeiro, ele
retorna asua aldeia (de carona com o urubu-rei) carregando incontaveis presentes, entre
eles muitas mercadorias que, pela época em que essa historia foi narrada a Capistrano
de Abreu, consistiam nos artigos mais cobicados de estiva prototipicos dos seringais.™

OS QUE FORAM COM MERDA ETUDO

O outro motivo mitico pano muito comumente associado a origem da ayahuas-
ca fala de um povo que subiu ao céu (cf. Lagrou, 2000; Deleage, 2009; Perez Gil, 2006:
121), e conhece variacoes mais significativas. A versao que eu transcrevo a seguir, a qual
me referi na introducao deste artigo, foi contada e comentada para mim em 2009 por
Raimundo Luiz Yawanawa, pensador de capacidade narrativa impar. Eis 0 nosso Mon:
Assim aconteceu a histéria dos Puyaihunihu.™

Dizem que nessa época ninguém ouvia falar em morte. Um chefe aconselhou seu pessoal,

falando que seus sogros e sogras estavam com fome, que eles deveriam ir cagar. Eles fizeram uma
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14| Calavia Saez analisa um
mito yaminawa que fala

de uma expedi¢ao a um rio
grande, na qual um homem
é recepcionado por uma
cunhada sucuri e pelo seu
esposo. Para leva-lo para sua
morada submersa, “passam-
lhe um remédio na cara para
que possa viver embaixo
d'dgua. O pogo éacasa, e

o balseiro é seu telhado”, e

la curam suas chagas e lhe
d3o carne de queixada para
comer (2006: 272). Eles entdo
d3o a ele muitos presentes,
“machado de ferro, tercado,
rede e roupa’ (2006: 273). Oscar
Calavia Siez especula entdo
se esse povo sucuri doador
de mercadorias ndo poderia
ser uma versao mitica dos
Conibo falantes de lingua
pano do Ucayali (2006: 273).

15| Segundo a linguista Livia
Camargo (comunicagao
pessoal) o nome Puyaihunihu
pode ser glosado da seguinte
forma: pui, “fezes”; yai, “tendo”
ou “existindo”; hu, forma plural
para “ir”; ni, passado remoto; hu,
coletivizador, plural. A tradugao
mais aproximada entdo seria
“aqueles que foram com as suas
fezes”. Por um tempo estive
muito animado com o fato de
que hunihy significa também
“queixada’ em yawanawa, o que
configurava um atalho muito
direto para a relagio entre
aayahuasca e os queixada.
Entretanto, em conversas

com alguns yawanawa,
especialmente com Maria Julia
Kenemani (a quem agradeco
muitissimo!), fui informado
que esse nome poderia ser
compreendido apenas segundo
osignificado glosado acima.
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cacada coletiva, gritando e espantando os animais para que eles caissem em um lago. Na beira

desse lago o chefe havia feito uma tocaia, onde esperava junto com a sua mulher mais nova.

Desde a tocaia o chefe flechou uma nambu, e quando foi pegar o passaro morto ele caiu
doente. (“Ele havia sido enfeiticado por cobras aquaticas e por tracajis”, comentou o
narrador). A mulher entao chamou os outros cagadores, que carregaram o chefe para o
acampamento de cagada. O chefe voltou a si, e pediu & mulher que assasse a nambu que ele

havia matado. Mas ele foi ficando cada vez mais fraco, até morrer.

As pessoas nao sabiam o que era morrer, e ainda ficaram esperando o chefe acordar outra
vez. Mas ele nem suspiro deu. As pessoas nem choravam, apenas perguntavam o que ele
tinha, assustadas. Depois de um tempo, o corpo dele ja comegou a feder. As pessoas, ainda
sem saber o que fazer, resolveram enterrar ele. (O narrador comentou que “as pessoas nao
sabiam o que era morrer, e por isso nao diziam ‘a alma dele vai assombrar, mexer com a

gente”).

Enterraram ele bem no meio da maloca. Em cima do timulo dele nasceu pimenta, saindo
do seu peito. Do outro lado do peito nasceu shupa (um tipo de Brugmansia). Do coracdo dele
nasceu o tabaco. O uni (ayahuasca) nasceu dos bracos dele, o tukun uni... (“Isso aconteceu
com o chefe porque um pequeno tracaja e uma cobra atrairam ele para perto do lago e
envenenaram ele. Dentro do corpo dele ndo tinha semente de cipd, ndo tinha semente

de shupa, ndo tinha semente de pimenta. A cobra grande, o espirito dela, as sementes no
espirito dela, isso que foi colocado dentro do corpo do chefe. Por isso ele morreu, e por isso

de seu tidmulo nasceram essas plantas”, comentou o narrador).

Quando as pessoas viram essas plantas nascendo, elas disseram “foram esses aqui que
mataram nosso chefe. Vamos fazer como o nosso chefe, vamos atras dele”. Elas entao
comecaram a tomar muito shanka uni. Beberam, beberam. Com saudade do chefe, elas
beberam do cipd que saiu de seu corpo. Elas ndo comiam, ndo bebiam agua. O cipd

ndo as deixava sentir fome. Elas ndo precisavam buscar cip6 longe, elas tomavam ali da
sepultura dele mesmo. E derramavam cip6 no terreiro, e derramavam no caminho do porto.
Derramavam nas coisas todas, bebiam e derramavam cipd. Apenas um homem nao bebia.
Ele dizia: “eu ndo vou tomar esse cip6 velho e amargo com vocés nao”. Sé esse homem comia,
sozinho. Mariscava e comia peixe sozinho. Fazia mingau de banana e tomava sozinho.

Enquanto isso as outras pessoas continuavam a tomar uni e a derramar uni por todo canto.

N3o sei quantos meses as pessoas ficaram fazendo isso. Ndo sei quantos anos. O corpo
delas foi secando. Elas ficaram sem sangue. Ficaram sem carne, ficaram pele e 0sso. Mas o
pensamento delas estava forte. Quando elas estavam bem diferentes, elas sentiram que ja
dava parairembora. “Vamos embora!”, elas disseram. Elas entdo pediram aquele homem

que nao bebia cipd e que estava de barriga cheia, bem alimentado, para ir até a outra aldeia,
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dos parentes que moravam perto. Era para eleir 14 e falar que as pessoas estavam indo
embora, que eles fossem dar caicuma para aqueles que iam partir. Esse homem ent3o foi
avisar aos outros, mas no caminho ele viu uma mulher pegando dgua, e quis transar com ela.
Mas ela o enganou: “espera que eu vou derramar essa agua ali, e ja volto”, e nao voltou mais.

Ele ficou la, desejando a mulher, esperando.

Os outros, que tinham ficado leves de tanto tomar cipé, ainda esperavam os parentes
chegar para comegar a subir atras do chefe. Eles queriam ir com as pessoas olhando. Mas
eles cansaram de esperar e comegaram a subir. lam subindo e tocando buzina. As mulheres
choravam e iam subindo para o céu. Enquanto subiam, eles tomavam pé de pimenta,
tomavam rapé, tomavam shupa. Enquanto eles subiam, o Txanu Vete (0 homem que ficara
tomando mingau) ouviu as buzinas. Ele entdo se apressou, chegou a aldeia vizinha e disse:
“nossos parentes estdo indo embora, atras de nosso chefe que morreu. Eles disseram que

vocés deveriam ir dar caicuma para eles fazerem sua viagem”. “Por que vocé n3o nos avisou

logo?” eles o repreenderam.

Quando eles chegaram |4, os parentes ja tinham passado das arvores. O homem entio subiu
num pé de acai e ficou gritando: “epa, epa, vem me pegar, eu quero ir com vocés!”. Mas nao
tinha mais jeito. O homem ficou sozinho para tras. E assim todos foram subindo, com suas
casas e suas coisas. Eles foram subindo, e quando ja estavam entre a terra e o céu o vento
quase destruiu todas as suas coisas. Mas eles tomavam rapé, colocavam p6 de pimenta na
boca, tomavam rapé de shupa, e assim faziam o vento parar. Os marimbondos-morte vinham
ferroar eles, mas eles tomavam rapé, colocavam pé de pimenta na boca, tomavam rapé de

shupa, e assim escapavam os marimbondos. Assim eles iam se mudando para o céu.

Chegaram até o caminho da morte. O espirito da morte nao ia deixa-los passar. Mas eles
tomavam rapé, colocavam p6 de pimenta na boca, tomavam rapé de shupa, e assim seguiram
em frente. Eles chegaram até o pé da terra-morte. E ela balancava, e jogava eles de um lado
para o outro. Mas eles tomavam rapé, colocavam pé de pimenta na boca, tomavam rapé

de shupa, e assim faziam a terra da morte parar. Eles chegaram na beira do igarapé-morte,

e esse igarapé da morte virava de um lado para o outro e assim era muito perigoso. Mas

eles tomavam rapé, colocavam pé de pimenta na boca, tomavam rapé de shupa, e seguiram
viagem. Assim eles chegaram a um lugar onde nunca tinham ido: o rocado dos espiritos.

Eles olharam aquele rogado, e os pé de macaxeira pareciam que estavam todos molhados de
sangue e ficavam pingando. Eles, novamente, tomavam rapé, colocavam pé de pimenta na

boca, tomavam rapé de shupa, e assim seguiram viagem.

Assim eles chegaram ao céu. Viram o que parecia ser uma casa, mesmo sem ter morrido.
La dentro eles viram o seu chefe, sendo pintado por duas mulheres. Uma pintava as suas
costas, outra pintava a frente de seu corpo. Era a casa do povo do céu. As pessoas entdo se

aproximaram de seu chefe. Mas quando iam se sentar, os bancos rolavam pelo chio. As
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esteiras rasgavam. As coisas se quebravam todas. Além disso, eles fediam. O chefe entdo
disse: “0 que vocés vieram fazer aqui, com essa coisarada de vocés? Vocés sao fedorentos! Vao
embora!”. (“Eles fediam, porque eles nao estavam mortos, eles foram ao céu sem morrer”,
comentou o narrador). Eles entao pensaram: “nés ja viemos aonde esta ele, pensando nele,
mas ele ja fez isso conosco. N6s nao podemos fazer mais nada. Entao vamos voltar pra tras
de novo”. Eles entdo vieram descendo. Resolveram entdo que nao iam mais voltar ao mesmo
lugar, que iam procurar um outro lugar, onde ndao houvesse doenga. Quando paravam em um
lugar, ouviam o passaro: “hiri, hiri, hiri”. “Aqui é terra de doenca, vamos embora’, e seguiam
procurando um lugar. Foi quando encontraram um lugar onde nio havia esse passaro
cantando, onde nada se mexia, siléncio. Ai resolveram ficar. Esse era o povo Puyaihunihu.
Quando a gente vé que a pessoa vai morrer, 0 espirito daquele povo vem buscar o espirito

de quem vai daqui para |4. Eles eram muito espertos, porque foram para o céu sem morrer.

Assim € a histdria do Puyaihunihu.

Esse mito, também pensado como “histéria daqueles que subiram aos céus”, foi
explicado por Raimundo Luiz como um dos mitos sobre a origem da mortalidade hu-
mana.’ Esta versao compartilha com as versoes sharanawa (M25) e yaminawa do rio
Mapuya (M31, em que, curiosamente, nao ha qualquer tomada de ayahuasca) o comeco
nanarrativa, que conecta essas versoes aos mitos yaminawa M14 e M17 que comentamos
acima. A versao sharanawa comeca com o chefe Chashoroafo construindo umatocaia de
cacanabeiradeum lago,desde a qual ele serd enfeiticado por tartarugas (Deleage, 2009:
108). As versdes yawanawa comecam de umjeito muito parecido com o mito huni kuin“o
feiticeiro ea sucuri” de Capistrano de Abreu (M21), para, em seguida, se aproximarem do
final das narrativas huni kuin sobre “o homem que se casou com uma sucuri” (0 homem
atacado pelas sucuris é levado doente para sua aldeia onde ele morre, e de seu cadaver
nasce o Banisteriopsis caapi, a pimenta e o shupa).

As trés versoes huni kuin presentes em nosso conjunto de mitos comecam de
maneiraabrupta,sendo que as versoes M28 e M29 nao relatama morte de um velho ou
de um chefe: em ambos os casos, “os antigos” simplesmente desejaram ascender aos
céus. Aversao M30, registrada por professores huni kuin que fizeram suas pesquisas na
Terra Indigena Alto Rio Purus no comeco dos anos 1990, é claramente uma histéria de
origem do cip6: motivados pelo mau comportamento dos parentes, um conjunto de
pessoas decide experimentar as quatro variantes de cip6 que nasceram do timulo do
“homem mais velho da aldeia” (kana huni, shane huni, baka huni, e keya huni, ou “cipé do
alto”, que lhes permite subir até o nivel das arvores, pois as versoes huni kuin terminam
antes da chegada aos céus).

Odesfechodas narrativas também se transforma consideravelmente: as versoes
sharanawa (M25) e as versoes yawanawa (Mo1 e M24) acompanham a subida desse
povo até os céus, passando pelas perigosas provac¢oes do “caminho da morte” (yama
vai, em yawanawa). Na versao sharanawa recolhida por Deleage (M25), o chefe, de-
pois de envenenado por tartarugas, percebe que vai morrer e pede para seus parentes

Rev. antropol. (S3o Paulo, Online) | v. 65 n.1: 192783 | USP, 2022

15

16 | As outras versdes

desse mito (p.ex., a versdo
sharanawa M2s, a versao
yaminawa M26, as versoes
huni kuin M28, M29 e M30)
nao o tomam nesse sentido.
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prepararem ayahuasca e para derramarem a bebida ao redor da aldeia (o que leva a
crer que eles ja conheciam a ayahuasca). Eles mandam um jovem ir avisar a aldeia
vizinha que o seu chefe havia morrido, mas o jovem se distrai no meio da viagem, pois
ao chegar na primeira casa é recebido com o oferecimento de uma perna de queixada
assada (o mesmo acontece na versao yawanawa M24). Quando o jovem chega com os
outros, os Roa" (como sao chamados neste mito) ja vao alto no céu. Esses Roa passam
por alguns perigos em sua ascensdo’, mas seguem viagem até encontrar um lugar
onde as arvores eram baixas, nas quais havia muitos macacos mansos, e onde eles
encontram pedacos de queixadas ja cozidos. Ali eles fazem morada. “Essas pessoas”,
diz o narrador, “‘quando morremos, nos assistem chegar. E eles dizem para si mesmos:
‘Os pobres morreram de doenca; se nao tivéssemos vindo morar aqui, teriamos sofrido

»m

como eles” (Deleage, 2009: 108-109).

Deleage observa que a parte final do mito vem sendo deixada de lado poralguns
narradores: “talvezadescricao dos estagios dessa ‘jornada escatoldgica’tenha mantido
relevanciaapenasem relacdoa uma tradicao xamanica cantada, como ainda podemos
observar entre os Marubo” (Deleage, 2009: 109 n.21). Como pudemos ver, essa parte
final é bem desenvolvida nas versdes yawanawa. Ela esta presente também na versao
yaminawa do Mapuya (M31), na qual, como observamos acima, surpreendentemente
as pessoas ndotomam ayahuasca. Entretanto, nela uma perna do chefe morto se trans-
forma em perna de queixada, enquanto a outra perna se transforma em um ramo de
Banisteriopsis (Pérez Gil, 2006:122).

Na versdao yawanawa que me foi contada pelo velho Raimundo Luiz, do corpo
do chefe morto pelos seres subaquaticos nasce o tukun uni, o shupa e o utxi (como no
mito huni kuin de Tastevin, o M18). A versao contada pelo Vicente Yawarani a Miguel
Carid (1999: 191-194) acrescenta a essa lista o tabaco. De qualquer maneira, o povo
Puyaihunihu (que na versao de Vicente, M24, é também designado como o povo
chefiado por Rua) sobe aos céus, deixando para trds um mensageiro que nao soube
se abster de comer, e que também falha em transmitir o recado por desejar imodera-
damente fazer sexo com uma mulher que ele encontra pelo caminho (as versoes huni
kuin também incorporam este como o motivo para a falha do mensageiro)™.

Depois de passar pelas aventuras do “caminho da morte”, o povo de Rua chega
acasanocéuondeseufalecido chefe estava sentado, sendo pintado por duas mulhe-
res. Os viajantes sao convidados a se sentar, mas as esteiras se rasgavam, os bancos
rolavam pelo chao. Ao receber seus parentes que vinham de baixo, na versao M24
narrada por Vicente Yawarani, o chefe fala: “o que foi que vocés vieram fazer aqui,
mulheres de mau cheiro, vocés vieram para quebrar tudo, as coisas deste pessoal
aqui, vao embora por onde vocés vieram” (Carid Naveira, 1999:194). O povo que vem
de uma viagem de baixo para cima, chega aos céus barulhento (pois eles sobem so-
prando buzinas e gritando), partindo esteiras e rolando os bancos, e fedendo. Essas
pessoas, que vao a terra dos mortos levando os seus corpos e as suas fezes, chegam,
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17 | Roa e Dawa s3o as metades
que compdem o socius yaminawa,
sendo a metade Roa associada as
“‘coisasdadguaedoaltocéu’ ea
metade Dawa as “coisas da terra
seca e dos bosques” (Townsley,
1994:308-309). Julio Raimundo
Isudawa escreveu que “existem
dentro do povo Jaminawa dois
tipos de pessoa: Rua Dawavu e os
Dawa Vakevu. Cada um desses
tipos estd ligado a um tipo de
animal. Os Rua Dawavu sdo
ligados aos animais aquaticos,
como piranha, mandim, jacaré,
cobrad'dgua, arraia. O tinico
bicho da terra que tem relagdo
comeles é o queixada. Estdo
ligados também aos animais que
voam mais alto, como o urubu

rei e 0 gavido. Porisso os Rua
Dawavu aprendem a ser pajés
mais rapido” (Isudawa, 2013: 28).

18 | Na vers3o escrita por
Deleage um dos perigos
enfrentados pelos Roa em sua
ascensdo é uma espécie de
espirito-morcego, do qual eles
escapam enrolando caucho no
pescogo, impedindo assim que os
morcegos lhes chupem o sangue.
Eundo posso deixar de observar
que esse detalhe inusitado
chamaa atengdo para a eventual
ligagdo transformativa entre
essaviagemao céu e aquela
empreendida pelo demiurgo
Tslatu entre os Manxineru (cf.
Matos, 2018:182-183), contada
em um mito que é uma versao
do mito sobreaviagem de

Tsla analisado por Gow, que
mencionamos na introdugao.

19| Na coletanea de mitos
piro-yine do padre dominicano
Ricardo Alvarez (voltaremos a
elaem breve) existe uma histéria
que é uma transformagao muito
direta desses mitos, e que fala
da tentativa de um grupo piro
para ascender aos céus, seguindo
um xama (nao incluimos essas
versdes em nossa andlise

aqui por falta de espago). A
ascensao vai dando certo, até
que sobe na plataforma que
transportava as pessoas aos céus
uma mulher menstruada, que
faza plataforma despencar. As
pessoas que estavam ali cairam
emum lago e se transformaram
em Giyakleshimane, um povo-
peixe (cf. Alvarez,1960: 28-31).
Amulher menstruada aparece
ai cumprindo a fungdo do
homem que ndo resiste aos

seus apetites. Cabe observar
que é a morada subaquatica
desses Giyakleshimane que é
confundida por sua prépria casa
por Shanirawa, personagem

dos mitos mencionados

por Gow aos quais nos

referimos em nota acima.
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quando vistos por quem ja estava |la em cima, como se fossem um bando de quei-
xadas. E sao mandadas embora pelo seu chefe, que tem o poder de fazer com que o
bando desc¢a novamente.

VIRANDO QUEIXADA

Ha dois conjuntos muito interessantes de mitos pano que versam sobre a trans-
formacao dos homens em queixada. No primeiro deles, a transformacao é coletiva: Ao
convite de um chefe, um grupo de pessoas foi para uma cagada coletiva. Enquanto eles
estavam acampados, um homem (ou a mulher de um cacador, em algumas versoes)
encontra um ninho de ovos de passaro. Os ovos sao trazidos para 0 acampamento, sao
comidos por todos que ali estavam. Todos os que comem os ovos, quando vao falar,
emitem grunhidos: eles haviam se transformado em queixada. Na versao yawanawa
(M33), e nas versoes huni kuin (M36* e M37), apenas uma jovem se recusa a come,
como também se recusava a namorar. Ela pendura a sua rede no alto, fora do alcance
de seus pretendentes. Nestes mitos, ela ocupa uma funcao analoga ao jovem que se
abstém de tomar a ayahuasca no mito huni kuin Mo4 (e que assim sera aquele que se
lembrara das cancoes e podera ensina-las aos outros), ou ao Txanu Vete do mito Mo1
(que se recusa a partilhar a ayahuasca com seus conterraneos, e que, ao inverso da ga-
rota abstémia, deixa de comunicar por ser guloso e nao refrear seus apetites sexuais).
Ela serd a (nica que nao se transformara em queixada, e que vai depois conduzir os
cagadores humanos ao bando transformado em porcos.? A versao de D'Ans (M37) co-
menta ao final da narrativa “a partir de entdo, os queixadas regressam regularmente
para constatar o quanto se multiplicaram os homens. A cada vez, provocam grandes
prejuizos nos rocados. Desde entdo, nos acostumamos a comer carne de queixada”
(1975:112).

Os mitos que compdem o segundo conjunto contam como um cagador inefi-
ciente ou panema acaba se transformando em queixada. Como o conjunto anterior,
esses mitos apresentam uma notavel uniformidade. Neles um cacador sai a caca de
queixadas, mas nao consegue matar nenhum. Ele permanece na floresta (em algu-
mas versoes por persisténcia, em outras porque fica perdido), e é surpreendido (em
algumas versoes, entre sonhos intranquilos) por pessoas se aproximando e conver-
sando sobre o ataque de flechas: eram os queixada que apareciam a ele como gente.
Ele acaba acompanhando essas pessoas-queixada (em algumas versoes casa-se e faz
familia entre elas). Na versao yaminawa M38, os queixada pingam o sumo da folha dei-
-sa em seus olhos, para que ele possa ver paxiubinha como comida. Depois de algum
tempo, 0 homem é resgatado por seus antigos paisanos, e ele entao ajuda a encontrar
e a matar a antiga familia queixada. Também na versao yaminawa M38, o homem
acaba morrendo ao provar da carne dos porcos ex-parentes (evocando assim o mito
huni kuin M22 de Capistrano de Abreu).
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20| Esta versdo que faz parte
daquele conjunto de mitos
escritos por Capistrano de
Abreuem 1909, e foi incluido
por Lévi-Strauss no “Rondé do
Catitu”, destinado a analisar
as imagens do mau-cunhado
(Lévi-Strauss, 1964:130).

21| As versdes huni kuin
desenvolvem toda a narrativa
ao redor da resisténcia

da mulher em se casar:

éem retaliacdo ao seu
comportamento que as pessoas
vdo a mata atrés das frutas

e dos ovos cuja mistura lhes
permitird a transformagdo em
queixada, deixando a mulher
sozinha. Essa mulher se casara
com uma larva de tabaco
transformada em pessoa, e
sua progenitura ird compor
novamente o povo huni kuin.
Aversdo de M37, registrada
por DAns, termina dizendo
que, quando os Roabake (ou
Duabake na grafia adotada
no Brasil) narram esse mito,
eles enfatizam que s3o os
filhos daquele homem-
tabaco. Sobre as metades
inubake e duabake entre os
huni kuin, cf. Lagrou 2007.
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Esses mitos foram objetos de excelentes analises de Saez (2001, 2002, sd), cujas
conclusdes nao cabe repetir aqui. Devo observar, no entanto, que o primeiro conjunto
€ muito comumente tomado como a origem dos humanos atuais (descendentes do
casamento dajovem que restoucomalarva de tabaco transformadaem homem), e/ou
dos queixada como tipo arquetipico de carne de caca. E nos dois conjuntos narrativos
€ muito comum também que o personagem que resta (nos mitos de transformacao
coletiva) ou que retorna (nos mitos de transformacao individual®®) se tornem fran-
queadores a caca, ao serem capazes de apontar onde estao aqueles (antigos) parentes
queixada.

CRUZANDO O DIVORTIUM AQUARUM

E possivel observar o paralelismo entre, de um lado, os mitos de transformacao
coletiva em queixada e os mitos que contam sobre o povo que subiu aos céus (o0 nosso
Mo1, porexemplo); e de outro entre os mitos de transformagao individual em queixada
e 0s mitos que narram sobre o casamento de um homem com a sucuri. Em uma inte-
ressante coletanea de mitos piro-yine publicada em 1960, 0 padre dominicano Ricardo
Alvarez registrou mitos que poderiam ser pensados a luz desse segundo paralelismo.

Uma narrativa chamada por Alvarez de “A mae dos queixadas” (M43), Ié-se que
um feiticeiro (ou kahonchi) viaja por dias por dentro da terra, até encontraruma “cidade
dos queixadas”. Nesta cidade, ha um palacio, onde vive a “mae dos queixadas”, que
mostra ao kahonchios diferentes tipos de animais que compde a sua criacdo, e cada tipo
de queixada recebe dela 0o nome que antes os piro-yine atribuiam aos seus diferentes
subgrupos (koshichineri, manchineri, kakoaleneri, hahamlineri...). A “mae dos queixadas”
mostra também ao feiticeiro uma buzina, que ela usa para comandar os queixadas.
De noite, a “mae dos queixadas” convida o feiticeiro para dormir com ela, e ele aceita.
Mas enquanto ela dorme ele rouba a buzina e volta a superficie. A narracao termina
dizendo que “desde entao a selva estd povoada por queixadas, que sao alimento muito
saboroso e abundante, gracas ao kahonchi piro que soube toma-las de sua mae, que as
guardava dentro da terra” (Alvarez,1960:153).

Ricardo Alvarez registrou também um outro mito muito parecido com este
(M44), mas que coloca em cena a relacao entre um kahonchi e “a mae da agua” (ou hon-
ginro). Neste mito, tomando ayahuasca e toé (Brugmansia), o kahonchi descobre como
fazer-se ouvir pela honginro. Na beira do lago, ele chama porela, e pede aelaque o leve
a sua casa submersa. Ela d4 a ele entao pedacos da barba branca de um Yakuruna (ou
“gente das aguas” em quechua), e explica que o homem deve semear esses pedacos
de barba. Da barba de Yakuruna semeada nasce um piripiri*, que quando mascado
pelo homem permite-lhe comandar todo tipo de peixe. O kahonchi entdo casa-se com
a honginro, e os seus filhos, diz o narrador, “vivem nos distintos rios e distintos pogos, e
sao o terror da gente que habita a terra” (Alvarez, 1960: 158).
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22| H4, é claro, diferencas
significativas nas fungdes
assumidas por esse “homem
sG” nas mitologias pano—
cf. Sdez, 2006: 341-343.

23| Piripiri é como sdo
chamados diversos

tipos de ciperaceas cujas
raizes sao cultivadas por
indigenas e ribeirinhos
na Amazénia Ocidental,
e que possuem fungdes
magicas as mais variadas.
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Esses mitos sao versdes muito préximas do mito que serve como um fio con-
dutor na investigacao de Peter Cow em An Amazonian Myth and it's History (2001). A
histéria narrada a Gow por Artemio (M41) conta de um homem que, estando cansado
de viver entre os seus, resolve vagar pela floresta. Ele encontrou entdo um buraco e
ao entrar nele achou um tambor. Ao toca-lo (“tan, tan, tan!), uma vara de queixadas
aparece e o persegue. Ele sobe em uma arvore e, quando deixa o tambor cairla de cima
0s porcos pegam o tambor e voltam para o buraco. O homem volta ao buraco e, dessa
vez, vai através dele até o final. Ele chega do outro lado, e vé rios, florestas, como havia
no lugar de onde havia partido. Vé também currais repletos de queixadas. O dono dos
queixada o vé, e entdo solta seus porcos, que atacam o homem até quase mata-lo. O
dono dos queixadas cura o homem com sopros e pergunta a ele se ele gostaria de viver
ali. Ele entao troca as roupas do homem: tira as vestes humanas e coloca nele peles de
animais, que eram as roupas daquele mundo. Ali o homem vive normalmente, bebe
caicuma, caga, pesca, exatamente como fazia em seu proprio mundo. Até o dia em fica
doente de saudades de casa. Ele volta pelo buraco e sai outra vez na superficie. E quan-
do ele vé tudo vermelho, como na aurora. Quando ele consegue finalmente chegar a
sua velha casa, sua mulher o rejeita. O homem entdo volta ao mundo dos queixadas,
dessa vez acompanhado por seu filho. Seu filho, quando tenta retornar a sua antiga
casa, nao consegue: o buraco pelo qual eles haviam passado havia se fechado (Gow,
2001:35).

Mina Opas recolheu uma versao deste mito contada por umvelho evangélico na
comunidade Diamante, as margens do rio Madre de Dios (2008:148-149). Semelhante
a versao de Gow, essa versao possui, no entanto, dois detalhes importantes: o mundo
subterraneo é chamado de mtengatwenu (“rio raso”), e o homem é levado por um tatu
para fora do mundo subterraneo (tal como o homem que se casou com a sucuri fora
levado por um bodé para fora do mundo submerso nos mitos pano).

Como observei anteriormente, ha um notavel paralelismo entre essas narrativas
e as versoes dos mitos do homem que se casou com a sucuri. A viagem para baixo do
homem solitario; a passagem franqueada pelas trés pancadas do tambor, como fizera
o barulho dojenipapo caindo na dgua enfatizado por alguns narradores dos mitos da
ayahuasca; a troca de roupas, que aqui aparece como analoga ao uso dos colirios (pre-
sente também, como vimos, no mito yaminawa sobre o homem que virou queixada
M38); o ataque que quase leva 0 homem a morte, evitada pelos cuidados xamanicos
dispensados pelo dono dos queixada aparece aqui no lugar do sofrimento provocado
pelaayahuasca, curado com os sopros e cantos do sogro sucuri; a tentativa malfadada
de retorno do subterraneo pode ser vista como a morte definitiva do homem depois
de atacado pelos seus antigos afins sucuris; e assim por diante.

O tltimo mito que eu gostaria de evocar revela um horizonte que sugere um fio
de continuidade possivel entre o mito da “anta que jogava jenipapo” (ou do “homem
que se casou com a sucuri”) e o mito do “povo que subiram aos céus” (ou sobre “os que
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foram com merda e tudo”), fio que torna visivel toda uma paisagem cosmolégica em
transformacao, ligando o mundo subterraneo, o mundo submerso e os céus?. Trata-se,
novamente, de mito piro-yine, que também foi analisado por Peter Gow (2001: 58-59)
entre as transformacdes do mito do homem que foi para o mundo dos queixada.

Essa versao foi narrada por Juan Sebastian Perez Etene para a missionaria do
Summer Institute of Linguistics Esther Matteson (Matteson, 1965: 164-169): Um homem
estava cochilando no aceiro de seu rocado. Ele acorda, assustado por um veado, que se
aproxima fazendo barulho “nikch, nikch, nikch”. Afastando-se dele, cai em um buraco.
Quandosaido buraco, estd em outro mundo, na beira do mtengatwenu (‘rioraso”). Aliele
vé uma mulher extremamente bonita, chamada no mito Kmaklewakleto (ou “aquela
que é sempre jovem”). Ela pinga sumo de certas folhas no seu olho, tornando-o capaz
de ver. Ele vé no rio diversos tipos de peixe, todos belamente pintados. A mulher leva
0 homem para sua casa, o alimenta e lhe mostra a sua criacao: os queixada. A mulher
reclamado destino de seus animais, que quando ela deixa sairem e passearem, eles vol-
tam machucados e quase-mortos. Entao ela fala que o seu pai estava para chegar. O pai
dela vem em uma canoa celeste. A canoa se aproxima. Os pilares da canoa diziam: “ah,
ali estd um ser humano, aquele que jogou suas roupas fora”. O homem subiu na canoa.
Dentro da parte coberta estava sentado o sol. Seus escravos eram passaros cabeca-seca.
Durante a viagem, quando chegava a hora de comer, os passaros induziam o homem
ao sono. Enquanto ele dormia, eles retiraram seus intestinos, e os dependuraram ao
lado da canoa. Depois, continuando a viagem, eles chegaram novamente aonde estava
Kmaklewakleto, e ali eles deixaram o homem. “Ele nao havia jogado suas préprias rou-
pas no rio. Aqueles que o fazem sao levados para onde estao os mortos, onde quer que
seja. Mas ele nao havia jogado suas roupas na agua’, comentou o narrador (Matteson:
1965:169). Por isso eles o deixaram ali outra vez. Kmaklewakleto recebeu o homem e o
levou de volta por um caminho que ela conhecia. Assim ele chegou novamente aonde
estavam sua antiga mulher e os seus filhos (Matteson: 1965: 164-169).

CONCLUSAO

Segundo uma hipétese muito influente proposta por Peter Gow (1994; cf. De
Mori, 2011), 0 xamanismo ayahuasqueiro® se desenvolveu inicialmente nos centros
missionarios, e depois se expandiu, com a consolidacao da economia extrativista da
borracha, pelos rios e pelos novos centros em progressiva urbanizacao, catalisada
pelo processo de colonizacao. Dali ele teria se difundido nos seringais e nos cauchais,
alcancando assim as popula¢oes que haviam sido reduzidas ao trabalho pelos patroes
da borracha. A medida que se tornava uma forma dominante, porém heteréclita de
pensar a doenca e a cura (1994: 91), 0 xamanismo ayahuasqueiro foi se consolidan-
do como uma resposta muito pertinente a histéria colonial, repleta de episédios de
perseguicao organizada aos diferentes grupos indigenas, e de tristes epidemias com
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24 | Essa paisagem inteirica,
que conectaria linearmente os
episddios dos mitos pano da
ayahuasca, desde o casamento
do homem com a sucuri até a
subida aos céus atras de um
falecido chefe, foi também
sugerida e problematizada
por Oscar Calavia Saez (cf.
Saez, 2006: 351-355).

25| O autor chama de
“xamanismo ayahuasqueiro”
um conjunto de praticas

mais ou menos coerentes

que se desenvolveu entre
mestigos ou ribeirinhos, e que
€ muito proximo ao que hoje
se chama de “vegetalismo”

na Amazénia Peruana. Esse
tipo de xamanismo é distinto
de outro uso comum que os
povos do Purus e Jurua fazem
da ayahuasca, que é um uso
mais coletivo e festivo e menos
restrito a atuagdo terapéutica
de um xama (cf. Gow, 1994:
110; de Mori 2011: 28).
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consequéncias funestas para os povos originarios (uma época em que os humanos
morriam ou eram perseguidos como bandos de queixada). Por isso, ele estaria pre-
sente com mais intensidade entre os coletivos que sofreram mais diretamente com o
engajamento no extrativismo gomifero e em seus sistemas econdmicos de aviamento.

A hipétese de Gow é mais direcionada aos sistemas sociais do leste das terras
baixas do Peru ao Equador, regido cujas expressoes urbanas sao as relativamente
populosas cidades de Iquitos e Pucallpa. Mas é altamente provavel que elementos
marcantes dessas formas de xamanismo tenham sido levados por trabalhadores
ucayalinos shipibo,? conibo, amahuaca ou piro que transitavam entre o Ucayali e as
cabeceiras do Jurud, Purus e seus afluentes, a soldo de grandes patrdes caucheiros,
como os irmaos Mathias e Carlos Scharff (que foi acusado de promover correrias nos
rios Gregorio e Liberdade), ou Baldomiro Rodriguez?.

Ainda que seja completamente va a tentativa de limitar a interfluvialidade dos
coletivos “Pano do Sudeste” (para retomar a classificacao de Townsley, 1994: 247), de-
vemos observar que o rio Envira é particularmente interessante nesse contexto, pois
ele aparece como antiga morada em quase todas as fontes consultadas no estabele-
cimento do corpus mitico aqui mobilizado. Podemos pensar que o alto rio Envira e os
caminhos de interflivio que o ligam as cabeceiras do Purus e Curanja estao entre os
principais pontos pelos quais a difusao do uso da ayahuasca e de seus temas miticos
se introduzirdo entre esses coletivos Pano do Sudeste.

Sob o pano de fundo dessa hipétese, o nosso périplo parece sugerir que a
introducao do xamanismo de ayahuasca na regido vai instilar elementos que serao
devidamente transformados pelos mitos, e que vao assim aparecer em contextos
novos, mas comparativamente reconheciveis. Em particular, como no caso descrito
por Gow (1994, 2001), o uso da ayahuasca vai interceptar e transformar dois elemen-
tos centrais nos sistemas xamanicos da regiao e nos mitos que os acompanham: a
relacio que mantinham os xamas com seres extra-humanos da floresta e dos rios
para ter acesso a caca e a pesca; e 0s aspectos verticais da escatologia presentes nes-
sas cosmologias.

Os mitos pano comumente reputados como sendo de origem da ayahuasca,
tanto em suas versoes ‘casamento com a sucuri” quando na “ida para os céus”, sao
mitos que preservam em seu pano de fundo ou em seu horizonte a transformacgao
em queixada. Em certo sentido, poder-se-ia sugerir que foram os mitos que versavam
sobre essas transformacoes que acomodaram e absorveram o impacto causado pela
introducao do xamanismo ayahuasqueiro na regiao. A transformacdo em queixada é
eminentemente de perspectiva: trata-se de ver os queixadas como pessoas, ser capaz
de ouvi-los, ou ainda ser capaz de ver como eles (se) véem (com a ajuda do dei-sa ya-
minawa) ou de ser visto como eles sdo vistos (vestindo as suas peles, como na histéria
piro-yine). Essa transformacao vincula-se aos sentidos da transposicao em eixos ver-
ticais: aquele que vé um coletivo desde cima, o vé como esse coletivo enxerga aqueles
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26 | Roe registra um

mito shipibo que é

muito diretamente uma
transformagio do mito do
“homem que casou com uma
sucuri”: Uma mulher solteira
namorava secretamente com
uma sucuri. Todas as manhas
ela se pintava com jenipapo
eia paraa beirade um lago
carregando uma cuia. Um
cunhado seu resolve entdo
segui-la. A mulher chegava
abeiradolago e batia a cuia
trés vezes sobre a superficie

da dgua. Surgia do lago entdo
uma sucuri, que fazia sexo
com a mulher. O homem corre
para avisarao irmao o que ele
vira. No outro dia, os dois vdo
bem cedo ao lago, fazem como
amulher, e quando a cobra
vem saindo da dgua, os dois
homens a matam. Inconsolada,
amulher se transforma em um
um pequeno passaro negro
(Roe, 1982: 56-57). Interessante
observar que o ato de jogar trés
sementes de jenipapo no lago,
nas histérias do “homem que
namorou a sucuri” é espelhado
aqui no bater da cabaga trés
vezes sobre a superficie da
4gua, como é também no ato
do homem que bate o tambor
trés vezes para chamar os
queixada no mito piro-yine. Os
shipibo nao parecem associar
esta hist6ria ao surgimento

da ayahuasca, que, segundo
de Mori, é narrada pelos
“médicos” shipibo como

tendo surgido do cadaver de
um xama de nome Agustin
Murayari (de Mori, 2011: 30).

27| Sabemos também que o
irmao de Baldomiro, Maximo
Rodriguez, manterd sob seu
comando um contingente
expressivo de trabalhadores
shipibo em Fundo Iberia,
explorando seringais e
castanhais no Madre de Dios
eseus afluentes. Ali deu-se

um contato sustentado entre
grupos yaminawa, grupos
piro-yine (e manxineru) e
grupos shipibo-conibo (cf.
Rummenhoeller, 2003). Calavia
Saez, a partirde uma anélise de
um conjunto consideravel de
mitos yaminawa, sugeriu que o
contraste entre a importancia
atual da ayahuasca e o seu
papel muito reduzido ou
secundério nos mitos poderia
ser um “indicio, entre outros
muitos, de que a ayahuasca, ao
menos na sua dimensdo atual,
pode ser uma relativa novidade
vinda do mundo ribeirinho do
Ucayali” (2006: 154). Segundo

0 autor, isso explicariaa
atribuicdo da origem do
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que estao no subterraneo, isto €, como um bando de queixadas. Nos dois conjuntos
de mitos de ayahuasca (o do homem que se casou com a sucuri, e o do povo que foi
para o céu) essa passagem estd intimamente ligada a mortalidade: aquele que traz a
ayahuasca para os seus parentes é alguém que foi comido pelas sucuris ou envenenado
porelas. Aayahuasca introduz, entretanto, uma transitividade nessas transformacoes:
o comido ou o envenenado retorna.

Essas figuras aparecem também nas histérias sobre os queixada como aqueles
que restaram ou que retornaram: eles sao aqueles capazes de evocar ou de localizar
magicamente a caca. Esse tipo de xama, que se comunica diretamente com as cagas ou
com seus donos, € eclipsado nos mitos que se adaptaram a ayahuasca desde a versao
de Tastevin® (1926). Mas sua arte permanece virtualmente pertinente, e a ayahuasca
é 0 objeto de uma politica étnica muito propositiva no Acre contemporaneo: como
mostrou Saez (sd.), na filosofia politica que se pode ler nos mitos, alcancar uma unifi-
cacao politica equivale a se tornar uma presa potencial (i.e., equivale e se transformar
em bando de queixada).

Ao se ligarem a transformacao coletiva ou individual em queixada, que tam-
bém (et pour cause) diz respeito a passagem vida-morte (e as vezes a volta a vida, como
nos mitos M16 e M18, por exemplo), os mitos da ayahuasca se inserem num fluxo
de transformacao da escatologia, que nesses povos foi sendo dissociada da epopéia
xamanica do caminho da morte (que tem fragmentos preservados no mito Mo1 e
em suas versoes mais préximas, como M25, M24 e M32). Esses motivos narrativos
vao sendo progressivamente deixados em segundo plano, num processo no qual os
componentes ou dimensoes verticais da paisagem cosmolégica vao cedendo lugar as
formas populares da escatologia crista, que sao mais compativeis com o xamanismo
ayahuasqueiro (Gow, 1994: 94). Seria plausivel pensar que as viagens aos céus das es-
catologias xamanicas foram sendo subsumidas progressivamente as idas e voltas dos
mundos subterraneos ou submersos.

Essa transformacao é exemplificada na versao shawandawa do mito do “povo
que foi morar no céu” (M32): depois que os paisanos do chefe doente tentam cura-lo
sem sucesso, eles comecam a tomar muita ayahuasca (‘eram indios muito religiosos,
sempre tomavam tsinbu”, alega o narrador). Eles sobem aos céus, mas um homem
entre eles resolve voltar para falar com os parentes deixados para tras. Ele se recusa
a levar seus parentes para o céu, e por isso eles resolvem mata-lo. Eles matam esse
homem, mas ele continua voltando (como 0 homem que se recusa a morrer nos mitos
de origem da ayahuasca M16 e M18), até um dia em que ele avisa que nao retornara
mais: “bem meus primos, meus parentes, agora eu vou embora. Mas quando eu voltar
aquiaterra, vocésvao ver como é que vocés vao passar,vocés vao ver a diferenca que vai
ser! Um dia eu ainda hei de voltar”. Seus parentes entao choraram muito. E o narrador
conclui: “dessa vez ele foi embora e nunca mais voltou. Diz que esse homem era Jesus”
(Iskuhu et. al, 2009: 51).%
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costume de tomar ayahuasca
aos Yaminawa, feita pelos
huni kuin que informaram
Tastevin (1925:165), uma vez
que eram os diferentes grupos
designados por esse etnénimo
que mormente serviam como
elemento de ligag¢io entrea
regido do alto Ucayali e baixo
Urubamba e as cabeceiras

dos rios Envira e Purus.

28| Emseuartigo sobre o rio
Muru, Tastevin observa que os
Huni Kuin tomavam honé para
“adivinhar onde se esconde

a caca’ (Tastevin, 1925:167).
Esse uso da ayahuasca, muito
incomum hoje em dia, parece
ter sido muito mais corriqueiro.
Ver, por exemplo, 0 uso que
ainda fazem os Matsigenka

do rio Manu, entre os quais o
uso do preparo do cipé com
achacrona se deuapenas a
partir da década de 50, com o
contato com os intérpretes dos
missionarios. Ainda hoje o uso
matsigenka esta voltado para
a purificagdo dos cagadores
(“kamarampi significa,
literalmente remédio de
vomitar”, sugere Shepard, 2014:
22) e para promoveramiraea
sorte dos cagadores. Sobre os
Yawanawa, Pérez Gil observou
que “a respeito da fun¢ao

do xam3 como promotor do
sucesso na atividade cinegética
dos outros homens do grupo—
através de sua mediagao com
seres considerados como os
donos dos animais ou de agdes,
cantos por exemplo, que visam
atrair as presas desejadas—,
prética esta tdo presente entre
outros grupos amazonicos,
entre os Yawanawa este
aspecto ndo parece muito
saliente hoje em dia, mas
existem indicios de que no
passado este papel foi mais
relevante do que na atualidade”
(1999: 52-53). Ha um mito
shipibo que aponta a ligagao
entre a sucuri e as capacidades
cinegéticas de um cagador:

ele conta que uma sucuri
transformada em homem
assopra a zarabatana de um
cacador, e, “daquele diaem
diante, o cagador, gragas a sua
amizade com o homem-sucuri,
sempre teve sucesso na caga,
tornando-se um cagador muito
renomado”’ (Roe, 1982: 52).

29 | Um/a dos/as pareceristas
an6nimos/as deste artigo
observou que seria mais
plausivel atribuir a presenca
de elementos cristaos no mito
shawandawa ao impacto mais
recente do evangelismo e
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das religides ayahuasqueiras
(como o Santo Daime) sobre as
comunidades contemporaneas,
no lugar de vé-las como
transformagdes miticas ligadas
3 expansdo do xamanismo
ayahuasqueiro pelos
interflavios propulsionada pelo
extrativismo gomifero. Trata-se
de fato, de uma questdo que
mereceria uma investigacao
detida e um trabalho de
campo cuidadoso. Observo, em
abono & minha hipétese, que
aobservagdo da/o parecerista
n3o é incompativel coma
hipétese proposta, uma vez
que o evangelismo recente
pode ser visto em continuidade
com os processos de inser¢io
desses coletivos indigenas

na Economia-Mundo do
extrativismo. Além disso, o
significativo ndo é a simples
mengcao do nome de Jesus,
mas antes que o narrador do
mito faga ele ocupar a posigdo
que em outras transformages
eraado homem que voltada
morte (no mito da mesma
colecdo shawandawa M16,

por exemplo), e que na versao
de Tastevin (M18) eraa de

um velho “excelente cagador

e pescador”, que morre

de maneira estritamente
andloga ao chefe do mito
yawanawa Mor. Por fim, é
interessante observar que as
referéncias miticas ao Ucayali
abundam nos hinarios do
Santo Daime, permitindo
pensa-lo também como

um fluxo de transformacio
paralelo (e ndo alternativo)

a0 que sugerimos aquii.
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462-463; variante: “o indio que aprendeu com a cobra”, Calavia Saez, 2006: 426).

M15 - “Kukushnawa” versao yaminawa do rio Acre (Calavia Sdez, 2006: 428-431).

M16-“O surgimento do cipd”, versao shawandawa do rio Bagé (Iskuhu et. al., 2009: 27).

M17 - “Histéria do homem devorado pela sucuri”, versao yaminawa do rio Mapuya
(Naveira, 2007: 344-346).

M18 -“A lenda dos peixes”, versao huni kuin do rio Tarauaca (Tastevin, 1926: 203-204).

M19-“Osirmaos engolidos porcobras”, versao hunikuindorio Iboacu (Abreu,1941:347-349).

M20-“0 caxinaua perseguido pela cobra’, versao huni kuin do rio Iboagu (Abreu, 1941:
349-351).

M21-“O feiticeiro e a sucuri”, versao huni kuin do rio Iboacu (Abreu, 1941: 403-407).

M22 -“O feiticeiro e os porcos”, versao huni kuin do rio Iboacu (Abreu, 1941: 407-409).

M23-“O caxinaud que bebeu huni”versao hunikuindorio Iboagu (Abreu,1941: 413-421).

M24 - “Puiayhunihu” versao yawanawa do rio Cregério (Carid Naveira, 1999: 191-194).

M25 - “As tartarugas que enfeiticaram Chashoaroafo’, versao sharanawa do rio Purus
(Deleage 2000:108-109).

M26 - “A ascencao ao céu”, versao yaminawa do rio Acre (Calavia Saez, 2006: 404-405).

M27-“Ruva nesa vevadi, historia de um homem que foi traido pela tartaruga de igap@’,
versao yaminawa do Caeté (Padilha et. al, 2019:113-114).

M28 - “O mito de shanka huni”, versao huni kuin do rio Purus (Lagrou, 2000: 31-32).

M29 -“0O apaixonado que perdeu o voo dos cashinaua”, versao huni kuin do rio Curanja
(DAns,1975:147-149).

M30 - “A histéria do cipé leve”, versao huni kuin do rio Purus (CPI/Acre, 1995: 90-92).
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M31-“Hudihu’, versao yaminawa do rio Mapuya (Pérez Gil, 2006: 121-122).

M32-“O povo que foi morarno céu’, versao shawandawado rio Bagé (Iskuhuet.al,2009: 47-51).

M33-“Os que comeram o ovo do passaro que cantava yawa yawa”, versao yawanawa do
rio Gregério (Naveira, 1999: 172-174).

M34-“Os que se transformaram em queixada’, versao sharanawa dorio Purus (Deleage
& Aguilla, 2010: 36).

M35 - “Yawabesbo, os transformados em queixada’, versao yaminawa do rio Acre
(Calavia Saez, 2006: 423-424).

M36-“Os caxinuas queviraram porcos”,versao hunikuindorio Iboacu (Abreu,1941:187-196).

M37-“Os queixadas e os homens”, versao huni kuindo rio Curanja (DAns,1975:107-112).

M38 - “Yawavide, o homem que virou queixada’, versao yaminawa do rio Acre (Calavia
Saez, 2006: 427-428).

M39 - “O cacador obstinado que se transformou quase completamente em queixada’,
versao huni kuin do rio Curanja (D'Ans, 1975: 159-162).

M40 -“Aquele que foi levado pelos queixada”, versao sharanawa do rio Purus (Deleage
& Aguilla, 2010: 27).

M41-“O homem que foi para debaixo da terra”, versao piro-yine do baixo rio Urubamba
(Gow, 2001: 35).

M42 - “O homem que foi para debaixo da terra”, versao piro-yine do rio Madre de Dios
(Opas, 2008: 148-149).

M43 -“A mae dos queixada’, versao piro-yine (Alvarez,1960: 152-153).

M44 -“A mae da dgua’, versao piro-yine (Alvarez,1960: 157-158).

M45-“O sol”, versao piro-yine (Matteson, 1965: 164-169).
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