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“Fui eu que quis ir fazer a nossa historia”

(Makunaimf citado por Jaider Esbell)

1.Logonoinicio daviagem que sera fonte de Do Roraima ao Orinoco, Koch-Griinberg
conhece um de seus interlocutores e guias fundamentais. “No pequeno espaco” do batelao
“mantido livre para descarregar”, lemos na entrada de abertura do diario-relato que forma
0 primeiro volume da obra, “vadiam alguns indios que pertencem a tripulacdo e que,

~ D

ocasionalmente, prestam servigco como pilotos” (2022, I, p. 30). “Sao”, continua ele, “indios
Makuxi! do Uraricoera, sujeitos feios de rostos grosseiros” (Koch-Griinberg, 2002, I, p. 31),

caracterizacdo que reaparecera nas linhas que abrem Macunaima, de Mario de Andrade.?

1  Atualizei a ortografia dos etndnimos indigenas em todas as suas ocorréncias, mesmo naquelas que
constam em citagGes, com excec¢do apenas dos titulos de livros ou artigos.

2 “[U]ma crianca feia” nascida, justamente, como se sabe, no Uraricoera (Andrade, 1988: 5). E provavel
que Mario remeta também a descricdo dos “Tapanhunas” (provavelmente os Nambikwara) feita por
Zozoiaga, lideranga paresi, ao padre salesiano Nicalao Badariotti, que a menciona de forma indireta
em sua Exploragdo no norte do Mato Grosso, regido do Alto Paraguay e planalto dos Parecis: “Zozoiaga”,
diz Badariotti, “descrevendo os Tapanhunas, dizia que sdo negros, de aspecto horrivel e que urram
como feras” (citado em Canova, 2003, p. 68) (lembre-se que Macunaima “era preto retinto” e que um



"O velho Inacio makuxi" e a "lenda indianizada de Noé"

Entre esses Makuxi, “o mais velho deles, Inacio, um homem muito cortés e de expressao
bondosa (...) sabe muito sobre as tribos do alto Uraricoera” e com ele o antropélogo “logo”
faz “amizade”: “Ele é chefe de Santa Rosa, um dos ultimos estabelecimentos dos Makuxi
no Uraricoera. Eu lhe pergunto se gostaria de viajar comigo por alguns meses e digo que
pago bem. Nao parece avesso a ideia e diz que ‘conversaremos’ a respeito com Neves
em Sao Marcos” (Koch-Griinberg, 2002, I, p. 31). Inécio, junto a outros Makuxi, acabara
acompanhando o alemdo em boa parte da expedicdo, que passa, inclusive, pelo local onde
o ancido era chefe: “Antigamente havia aqui uma grande aldeia indigena, Santa Rosa, uma
ex-missao, sob o chefe Inacio. Ainda se pode reconhecer o local pelo extenso desmatamento
que se estende ao longo da margem. O monstro Bessa acabou com ela” (Koch-Griinberg,
2002, 1, p. 160). Do mesmo modo que, na rapsddia, Piaima é um “regatao”, o “monstro” é

um fazendeiro, como ficamos sabendo um pouco antes:

o fazendeiro Bessa, um canalha pior do que Quadros? autor de varios
assassinatos. Matou um colono branco traicoeiramente, a tiros. Auxiliado
por capangas, assassinou trés indios Purukoté e um Maku [Hup D'ah].
Quando Galvdo* veio para cd, havia aqui e na ilha Maraca muitos indios
das mais diferentes tribos. Bessa os expulsou de suas casas e de suas
plantagdes porque a terra lhe pertence. Queimou suas casas na época das
chuvas. Essa pobre gente fugiu dele para a mata, sem prote¢do contra a
umidade, ficou com febre e muitos, especialmente as criancas, morreram.
Por isso é que existem apenas tristes restos das tribos em torno de
Maraca. E verdade que Bessa foi acusado, mas foi absolvido gracas ao
testemunho de alguns bons amigos que ele tem no partido do governo
(Koch-Griinberg, 2002, I, p. 156; grifo no original).

personagem chamado justamente Zozoiaga aparece no livro [Andrade, 1988, pp. 159ss]). A repeticao
dessas descrig¢des (as quais poderiamos acrescentar outras tantas analogas) na rapsodia, porém, é feita
pela boca do proéprio caracterizado, ja que ficamos sabendo no “Epilogo” que Macunaima é o narrador
primario, o que muda tudo. Afinal, ao reproduzir, i.e., citar a perspectiva alheia sobre si, a descricdo
ganha uma reflexividade critica e irdnica, um efeito de estranhamento como se fosse um espelho que
devolve a forma de Koch-Griinberg (tomado como metonimia dos brancos) de ver os indigenas: aos
olhos brancos, os outros, ainda mais os outros dos outros (como os Tapanhunas), sdo feios, de aspecto
horrivel, pretos...

3 “O portugués Luis Gomes Freire de Quadros, dono da Fazenda Tipucu, no Tacatu, (...) famoso por sua
violéncia (...). Esse Quadros é pior dos piores na regido do rio Branco (...). E, sob todos os aspectos, um
homem perverso, um terror para a populacdo indigena. Incendiou numerosas malocas por motivos
mesquinhos e induziu muitos indios a emigrar para a Guiana Inglesa. Mas ele é capitdo da milicia
brasileira e goza da protecdo do governo!” (Koch-Griinberg, 2022, I, p. 146; grifos no original). Se
Quadros era o “pior dos piores” e Bessa, um “canalha pior” do que ele...

4  Manuel Galvdo era dono de uma igarité usada na expedicdo e abrigou Koch-Griinberg em sua casa, em
Livramento: “um branco do Rio Grande do Norte em seus melhores anos, ¢ um homem muito simpatico.
Vive aqui ha 19 anos e goza de grande confian¢a em todo o rio, também junto aos indios, de quem é
um amigo verdadeiro. Sua mulher, uma Wapixana, lhe deu quatro meninos magnificos e uma filhinha, a
cagula e preferida do pai” (Koch-Griinberg, 2022, I, p. 156).
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Qualquer semelhang¢a com o cendrio desolador do Uraricoera de Macunaima apos
o retorno do heréi nao é mera coincidéncia... Contudo, como na rapsoédia, na qual, em
meio a desolacdo, emerge o papagaio, que “preservava do esquecimento os casos e a fala
desaparecida”, contando “as frases e feitos do her6i” (Andrade, 1988, p. 168), em meio
as violéncias, torturas e espoliagdes promovidas pelos Bessas e Quadros, emergem os
narradores indigenas, que impedem, num gesto de resisténcia, com as “histérias vivas”
dos mitos que contam que o passado ancestral, e, com ele, a possibilidade de presente e
futuro dos povos nativos, naufraguem pela violéncia da colonizacao: vozes sobreviventes,
contra o fim da histéria (cf. Sterzi, 2022, pp. 121ss).5 E assim que, justamente na passagem
em que narra com indignac¢do os desmandos de Quadros (“Pobre povo sem direitos! Pobre
pais onde coisas como essas acontecem, e até muito piores, sem que as autoridades se
oponham a elas, ainda por cima protegendo os malfeitores!” [Koch-Griinberg, 2022, I, p.
148]), Koch-Griinberg relata a génese do segundo volume de Do Roraima ao Orinoco, a

saber, a coletanea de mitos transmitidos por Akuli e Mayualuaipu:

José-Mayuluaipu me contou lendas de sua tribo. Conhece muitas delas.
Diz que seu pai, que Neves chama de papagaio por ser muito falador,
conhece muitas mais. Ele me conta dos feitos do pérfido herdéi da tribo,
Makunaima; do grande dilivio; do grande incéndio que destruiu toda
vida humana; de um homem que teve, aqui na terra, uma das pernas
decepadas por sua mulher adultera; ele entdo foi para o céu e ainda hoje
pode ser visto nas Pléiades, no grupo Aldebard e numa parte de Orion.
As mulheres se saem mal nessas lendas indigenas. HA muito tempo,
existia uma mae malvada, que jogou seus cinco filhos num buraco e fugiu
com seu amante; além dessa, havia uma sogra ma e muito indecente em
relacdo a seu genro. Todas sdo castigadas. Ele também me conta histérias
engracadas, fabulas de animais: da tartaruga inteligente, da anta burra, da
onga burra, do abutre burro, do veado burro. E ainda muitas outras. E um
material interessante e valioso que, como ja posso reconhecer, tem muitos
paralelos com as lendas de outras tribos, ndo sé na prépria América do
Sul, mas também na parte norte desse grande continente (2022, I, p. 148;
grifo no original).

5 Lembre-se que as “as lagrimas (...) dos olhinhos azuis” de Macunaima que, em sua subida aos céus,
“pingavam (...) sobre as florzinhas brancas do campo”, tingem-nas “de azul”, dando origem aos “miosétis”
(Andrade, 1988, p. 164), i.e., as flores popularmente conhecidas como Ndo-me-esquegas. “Se a histéria
de Macunaima”, diz Eduardo Sterzi (2022, p. 84), “revela-se, ao fim, a histéria de um massacre (os
genocidios indigena e africano, ambos ainda em curso, sdo sintetizados no episédio da tribo extinta), é
também, antes e depois do fim, a histéria de um desejo de sobrevivéncia e libertacdo, de quem, diante
da morte e do ‘siléncio imenso’ que ela deixa, tem forca de dizer que ndo veio ao mundo ‘para ser pedra’
— e que, assim, se faz canto e constelagdo”.
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Estamos diante de uma versao in nuce do material que compora “Mitos e lendas dos
indios Taulipang e Arekund”, incluindo o exercicio comparativo, sugerido na passagem,
entre mitologias, que, intitulado “Parentescos e analogias”, se segue a coletanea: composto
de comparagoes “entre os mitos karib e aruaque, e entre estes e os mitos de varias outras
etnias”, o ensaio tracga, nas palavras de Sérgio Medeiros, “uma ampla rede de influéncias e
coincidéncias que antecipa de certa maneira as analises intertextuais empreendidas pelo
estruturalismo”, constituindo um possivel “esbo¢o de uma leitura intertextual da mitologia
sul-americana”, que talvez “tenha de algum modo auxiliado Méario de Andrade a conceber
e elaborar a sua ‘simula literaria’ das tradi¢des orais do Brasil” (Medeiros, 2002, p. 25,
26), ou seja, a reunido de material etnografico de proveniéncia diversa em Macunaima.
Além disso, estamos também diante de uma versao in nuce, uma espécie de sinopse, de
mitos presentes na rapsodia, das violéncias de género e da vinganga feminina (cf. Aguilar,

2022), para nao falar da remissdo ao papagaio (re-)contador...

Contudo, imediatamente depois dessa passagem do relato de Koch-Griinberg (re)
aparece um outro narrador:

Certa noite, o velho Inacio se junta a nés. Também quer contar histérias:
“Nua mandou construir um barco grande e avisou todos os animais, onga,
veado, anta capivara e outros, todos os animais daterra. Ele avisou também
as pessoas: ‘Tudo vai afundar na 4gua!’. Mas as pessoas disseram: ‘E
mentira!’. Nua fez um barco grande e mandou todos os animais entrarem
nele, também plantou la dentro todas as frutas, especialmente bananas,
milho, mandioca, caju e outras. Ainda hoje, pode-se ver o barco do outro
lado do Roroima, uma rocha grande com um grande bananal junto dela.
Nua disse para as pessoas: ‘Vocés vao ser transformadas em delfins e
peixes e cobras d’agua e tartarugas!’. As pessoas, Majonggdéng, Makuxi,
Taulipang, Wapixana, Sapara, Wayumara, Maku e outras, acreditaram
em Nua. Todos os outros viraram bichos que vivem n’agua. Entdo veio
muita agua do Roroima e alagou tudo. As pessoas que Nua tinha avisado
disseram: ‘Ndo vamos fazer barcos, vamos subir nas arvores!’. Elas foram
transformadas em formigas, tocandiras, talvez também em borboletas.
Agutipuru (esquilo) subiu numa ingjd alta, e é por isso que até hoje
ele gosta tanto dos frutos dessa palmeira. Outras pessoas subiram em
arvores e viraram todo tipo de macaco, bugios, macacos de cheiro e
outros. Por isso é que, até hoje, os macacos se parecem com os homens.
Outros foram transformados em passaros. O tamandud, que naquela
época ainda era gente, disse: ‘No que é que eu vou me transformar agora?
Cutia, paca, anta, todos esses bichos sdo comidos. Isso eu nao quero ser.
Vou virar tamandud, esse as pessoas ndo comem!’. Um outro fez a mesma
coisa e virou onc¢a; um outro, raposa; bichos que ndo se comem; esses
eram os espertos! Todos os passaros foram para o céu, mutum, urubu,
passardo, garga e outros. Dizem que o céu tem um buraco, o portdo para
esses bichos. Tudo ficou alagado e veio a noite; por muito tempo o sol
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ndo brilhou. Entdo Nua disse (ou serad que foi Jesu Cristo?): ‘Quando for
de manha vocés devem saber cantar!’. Ele disse isso para os papagaios,
araras, cutias, antas, para todos os bichos, para bugios, mutuns e outros.
Um dia, agutipuru estava comendo frutos de inajd e passou os carogos
sobre seu membro. Ai, alguns pelos ficaram presos neles. Por isso é que,
até hoje, o caroco tem fios. Agutipuru jogou um fruto de inajd na agua,
para ver se ela estava baixando. A fruta fez ‘ting’; sinal de que ainda tinha
muita agua. Agutipuru fazia isso toda noite, por muito tempo. Um dia, a
fruta fez ‘pong’. Entdo agutipuru percebeu que a dgua estava baixando.
Ai, a 4gua baixou tanto, que a fruta da inajd fez ‘pau’ quando ele jogou
outra na agua. Entdo agutipuru percebeu que a fruta tinha caido em chao
seco. Entdo o bugio cantou primeiro, depois o galo, o mutum e todos
esses pdassaros que cantam de manhd, de madrugada. O dia clareou; o
sol apareceu de novo. Entdo Nua mandou o urubu, que naquela época
ainda era uma pomba, ver se a terra estava seca. O passaro ficou bastante
tempo fora e comeu muitos bichos, especialmente peixes que estavam
estragados. Ele ficou sujo, preto de lama, e fedia, e virou urubu. Entdo
Nua mandou uma pomba pequena atras dele, para ver o que ele estava
fazendo, ja que ele demorava tanto. Ela nao fez como o urubu, mas voltou
e contou para Nud. Entdo Nua disse para o urubu: ‘Vocé estd sujo demais!
Nao quero mais vocé! Agora vocé pode viver sempre assim!’. Entdo ele
ficou sendo um abutre. A pombinha disse: ‘A terra esta seca’. Entdo Nua
veio 14 do céu com sua canoa. Antes disso, ele ainda mandou o gavido, o
coré-cord, a garga, todos esses passaros que ainda hoje gostam de andar
nalama e comem carne estragada e peixes. Todos ficaram e ndo voltaram
mais. Entdo ele mandou o veado e disse para ele: ‘Cuidado! L4 tem muita
formiga! Deixe, primeiro, elas irem embora!’. Mas o veado era teimoso e
disse: ‘Isso ndo faz mal nenhum!’. Naquela época, ele ainda tinha carne na
parte de baixo das coxas. Entdo as formigas comeram a carne dele, e até
hoje ele corre com pernas finas. As formigas também comeram a carne
da perna do veado-mateiro. Nua disse que era para ele se apressar; por
isso é que o veado corre até hoje. Nua disse para os bichos: ‘Deixem que
fiquem mais seco; deixem as formigas ir embora primeiro!’. Mas os bichos,
veados, antas, ndo esperaram e, por isso, as formigas comeram a carne
das pernas deles. Entdo Nud — ou Jesu Cristo? — disse para os veados,
antas e todos os outros animais de caca: ‘Quando vocés encontrarem
pessoas, ndo fujam delas, mas falem com elas! Nao tenham medo!’. Entdo
o macaco disse: ‘Ndo acreditem nele, fujam dos homens!. Os animais
seguiram o conselho do macaco e, por isso, até hoje sao mortos pelos
homens. Sendo, seriam amigos até hoje” (2022, pp. 148-150; italicos no

original; negritos nossos).

O mito, a variagdo do mito de Noé ou do diltivio de Makunaimi, salvo engano, passou

desapercebido pela fortuna critica de Macunaima, que focou suas atengdes na colecdo de

mitos contados por Akuli e Mayuluaipu, ainda que a “histéria” contada pelo velho Inacio

seja reproduzida nas paginas iniciais do ensaio comparativo que se segue a coletanea,

0 ja mencionado “Parentescos e analogias”, no qual desempenha um papel decisivo. Por
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isso, nos deteremos a seguir sobre a sua importancia, tanto a micro-textual mais evidente,
quanto a macro-textual menos explicita.

2. “[E] por isso que”, “viraram”, “todos esses”: o leitor minimamente familiarizado
com Macunaima reconhecerd as expressdes que grifamos no mito contado pelo velho
Inacio makuxi. “Por isso que” aparece como conjunc¢ao etioldgica sete vezes na rapsodia.
As conjugacdes de “virar”, no sentido de “tornar-se”, comparecem mais de cinquenta
vezes, 0 que encontra respaldo na pragmatica nativa, ja que a opc¢ao preferencial dos
indigenas para traduzir ao portugués o devir, a transformag¢do ou metamorfose mitica ou
sobrenatural é “virar” (ou o substantivo “viragdo”).® “Todos esses”, nem seria preciso dizer,
opera como uma verdadeira férmula, por mais de trinta vezes no livro, para encerrar as
enumeracgoes (de bichos, pedras, espiritos, etc.), ao mesmo tempo que as abre, a moda de
um “etc.”, marcando uma “indeterminagdo genérica final”, na feliz expressdo de Cavalcanti
Proenca (1987, p. 22). O caso de “fez ‘ting’” é mais complexo, ja que, enquanto expressao
de uma onomatopeia, s6 ocorre uma vez na obra de Mario: “Quando ele me pescar e der a
batida na minha cabecga entao faco ‘juque!’ enganando que morri” (Andrade, 1988, p. 102).
Contudo, por outro lado, hd uma disseminac¢do do uso do verbo “fazer” como (aparente)
sinébnimo de “dizer”, utilizado inclusive mais do que esse para indicar a fala: “— Va tomar

e

banho! ela fez”; “Esta serve’ ele fez”, etc. Segundo Cavalcanti Proenca, Mario ai se guiou
pelo Rd-txa hu-ni ku-i, de Capistrano de Abreu: “o uso de fez e fizeram com o significado
de disse, disseram, [...] correspondem literalmente a aka e akabo dos caxinauas [huni-kui]”
(Cavalcanti Proenca, 1987, p. 65). Contudo, podemos aventar que o uso de “fazer” como
sinébnimo de “dizer” em Macunaima se motive pela necessidade ou desejo de acentuar
a dimensdo pragmatica ou mesmo performativa, ou seja, agencial, e, no limite, magica,
da palavra, uma concepc¢ao do discurso como agdo, afim a muitos modos indigenas de
concebé-lo (e mesmo ainda uma deshierarquizac¢do entre as falas e sons do mundo, entre
dizeres humanos e onomatopeias). E assim que encontramos casos limitrofes, em que o
dizer é ja fazer ou agir ou mesmo em que o gesto (a acdo) é um gesto, tais como “Bento deu
uma agiiinha e fez reza cantada” e “O mogo fez que sim”.

Poder-se-ia objetar que, evidentemente, Mario ndo leu a (re)traducdo ao portugués

da obra de Koch-Griinberg, mas o “original” em alemao (que, no caso dos mitos, é uma

6  Cavalcanti Proenga, em seu ineludivel Roteiro de Macunaima, afirma que “O verbo transformar-se,

de origem erudita, encontra correspondéncia popular em virar, forma largamenta usada por Mario
de Andrade que apenas uma vez usou transformar e, isso mesmo para evitar a repeticao de virar ja
expresso muito proximamente” (1987, p. 82; grifos no original). Me parece, porém, que nao € s6 o lastro
da preferéncia por “virar” na pragmatica “popular” da lingua a razio da escolha de Mario, e sim sua
ancoragem no universo nativo.
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traduc¢do do portugués ou de linguas pemon ao alemao feita pelo antrop6logo). Porém, uma
analise dos termos utilizados no “original’, i.e.,, em alemao, confirma o que apontamos”:
“deshalb” (“por isso que”), “werden” (“virar” ou “tornar-se”, diferente de verwandeln,
“transformar-se”), “machte [‘ting’]” (“fez [‘ting’]), “alle diese” (“todos esses”). Poder-se-
ia objetar ainda que ndo é s6 no mito contado pelo velho Inadcio que tais construgdes
aparecem, e que Mario se deparara com elas em outros relatos do corpus principal de
narrativas indigenas que sabemos compor os “livros-guia” da rapsédia: além de Do
Roraima ao Orinoco (2022, 1, 11 e III), O selvagem, de Couto de Magalhdes (1975) e Rd-
txa hu-ni ku-i (2016), de Capistrano de Abreu, e a Poranduba amazonense, de Barbosa
Rodrigues (2018).2 E, de fato, algumas delas tém lugar nao s6 nos mitos contados por
Akuli e Mayuluaipu, como ainda naqueles coletados por Barbosa Rodrigues e traduzidos
ao portugués de uma lingua distante das pemon, o nheengatu (ou tupi moderno). Assim,
na Poranduba, encontramos “por isso que” para introduzir a explicacao etiolégica e o uso
de “virar” para indicar metamorfoses ou devires, ao lado de “transformar” e “tornar-se”,
sem que haja um padrdo de traducdo em relacdo aos verbos ou constru¢cdes em nheengatu
vertidos pelos trés verbos. As duas constru¢des, como apontamos, também aparecem na
coletdnea que compdem a parte principal do segundo volume de Do Roraima ao Orinoco,
na qual encontramos ainda a utilizacao de “todos esses”, embora sé uma vez mobilizado
ao fim de uma enumeracio’, e o uso de “fazer” para indicar a emissdo de som vocal
(mas ndo verbal).!’ Todavia, ndo encontramos em nenhum mito do referido corpus-guia
de Macunaima o conjunto concentrado dessas construgdes que sdo marcas estilisticas
identificadoras da rapsédia — a ndo ser naquele contado pelo velho Inacio. E justo essa
concentragdo (lastreada pela reapari¢do das palavras e expressdes em outros contadores
ou tradutores, que confirmam o carater ndo-idiossincratico do relato do ancido makuxi,
tanto para Mario, quanto para nds) que cabe ressaltar aqui, pois trata-se de tentar, se
ndo provar, ao menos indicar a possibilidade de que a com-posicao de Inacio possui, para
a escrita de Macunaima, um valor paradigmatico (ndo importa se consciente ou nao -
voltaremos a isso) do modo de contacdo indigena dos mitos, servindo de modelo (talvez o
determinante, mas certamente nao o Unico) para o rapsodo do livro, o que ndo quer dizer

que esse sejaapenas umareplicacdo daquele: como vimos, na obra de Mario hdA mesmo uma

~

Agradeco a Hugo Simdes pelo auxilio com a lingua alema.

8 A expressdo “livros-guia” é de Cavalcanti Proenca (1987), embora ele caracterize s6 os trés primeiros
como tais, deixando a Poranduba de fora.

9 No mito 11, “Morte e Ressurreicio de Makunaima” (Koch-Griinberg, 2022, II, p. 53). Nas outras
ocorréncias, “todos esses” opera como uma retomada de uma enumeracgio anterior.

10 S&o duas as ocorréncias, para indicar gritos ou chamados: uma no mito 5, “Outros feitos de Makuaima”

(Koch-Griinberg, 2022, 11, p. 47) e outra no Mito 26, “A morte de Piai'md” (Koch-Griinberg, 2022, II, p.

67).
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expansao e intensificacdo, por exemplo, do uso de “fazer” para indicar a produgao de sons.
Contudo, a concentracao no relato do “cacique” de técnicas ou modos indigenas de contar
mitos que queremos ressaltar nao se limita a essa dimensdo micro-textual, linguistica,
mas, mais significativamente (ao menos para a hipotese aqui defendida), abarca também
uma dimensdo macro- ou intertextual, de tessitura, costura ou transformacdo (viragao)

entre mitos de proveniéncia distinta.

3. Apo6s reproduzir o mito contado pelo velho makuxi no primeiro volume de Do

Roraima ao Orinoco, Koch-Griinberg comenta:

Esta é a lenda do diluvio, tal como o chefe Inacio a contou para mim. Que
bela companhia Noé e Jesus Cristo arranjaram! Se deixarmos a arca e as
duas pombas de lado e substituirmos “Nua-Jesu Cristo” pelo heroi da tribo,
Makunaima, que, segundo a verdadeira lenda dos Makuxi e dos Tauripang,
foi quem causou o dildvio, entdo teremos o verdadeiro mito indigena. Os
fragmentos biblicos, provavelmente, ja tém a idade de algumas geragoes,
oriundos da missdo carmelita junto as tribos do Uraricoera (2022, I, p.
150).

Como se pode perceber, a postura do etnégrafo é, no minimo, ambigua. De um
lado, ele claramente aponta para a superficialidade da penetragdo cristd, que nao
passaria do nivel epidérmico dos nomes, mas, de, outro, ndo esconde uma certa ironia,
eivada de paternalismo em relacdao aos nativos: “Que bela companhia Noé e Jesus Cristo
arranjaram!”. Trata-se de uma ambiguidade recorrente ao longo do relato da viagem e da
etnografia propriamente dita (o terceiro volume), em especial quando emerge a questao
da areruya (lembremos que Koch-Griinberg foi o primeiro a fonografar uma performance
dela), tratada, quase sem solucdo de continuidade, tanto como uma apropria¢do nativa de
elementos cristdos quanto uma deturpacao, produzida pela acdo missionaria ou por essa
apropriacao, irreversivel da esséncia indigena.!' A prépria insisténcia, no seu comentario,
em frisar o suposto desconhecimento ouimposturade Inacio quantoao agente mitico, “Nua-

Jesu Cristo”, “Noé e Jesus Cristo”, é indicativo dessa postura, perdendo de vista o essencial:

a hesitacao do “cacique” makuxi entre Noé e Jesus Cristo como autor da agao demiurgica

11 Assim, por exemplo, no didrio, ele afirma que “Aqui quase nao se percebe a influéncia da missdo inglesa
entre os Akawofio, que, no Roraima, nunca teve sede permanente”, para, logo a seguir, dizer que “Desses
fosseis cristdos também faz parte a monoétona ardrtya, que, entre os habitantes de Kaualidnalemoéng,
quase suplantou totalmente os belos cantos e dangas antigos” (2022, I, p. 116). E, na etnografia, quando
descreve cantos e dancgas, de novo emerge essa oposicdo entre o género alienigena e o “original”: “Na
aldeia Kaualidanalemong no Roraima, onde se sentia de modo mais forte a influéncia britanico-crist3,
dangou-se por um dia e meio somente a areruya, enquanto os habitantes da aldeia vizinha de Dendng,
que eram muito mais originais, s6 dangavam a parixerd e outras dangas autoctones” (2022, I11, pp. 160-
1).
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do diluvio talvez ndo constitua uma duvida que revelaria a incompreensao nativa, mas
seja uma marcac¢do da exterioridade da figura que ali se incorpora a cosmologia pemon,
ou ainda uma abertura do cristianismo a uma duplicidade (“em perpétuo desequilibrio”,

diria Lévi-Strauss), gemelarizando figuras catélicas...!?

Podemos identificar a mesma ambiguidade, ainda que mitigada, quando da
reapari¢do do mito no ensaio comparativo que se segue a coletdnea do segundo volume,
“Parentescos e analogias”. Ali, a “lenda indianizada de Noé”, como Koch-Griinberg a
caracteriza, é reproduzida, embora nao literalmente, ja que, por exemplo, a hesitacdo de
Inacio entre Nud ou Jesu Cristo é eliminada... O mito é o segundo a aparecer no estudo,
que se abre com o estudo do motivo do diltvio “em relacdo com a drvore do mundo” (que
aparece no primeiro mito da coletanea propriamente dita: “A drvore do mundo e a grande
enchente”, contado em duas versoes, a de Akuli, e a de Mayuluaipu). Antes dele, como
ponto de partida da comparagdo, a “lenda do dildvio dos Akawaio [grafia atualizada],
contada pelo missionario Brett”, que “apresenta o maior nimero de concordancias com a
lenda do dilivio dos Arekuna, seus vizinhos ocidentais mais préoximos” (Koch-Griinberg,

2022, 11, p. 257). O problema, Koch-Griinberg ja o aponta, é que

Tem-se a impressdo de que o missionario ortodoxo amoldou um pouco
o comeco dessa lenda (...) para os seus objetivos religiosos. Makunaima,
que em todas as lendas anotadas por mim é considerado aqui é o “de
infinita bondade, grande, invisivel”. Seu irmio mais velho Zigé (Sigu)
tornou-se seu filho que reina sobre os animais, que naquela época viviam
pacificamente com os homens: Deus Pai, Filho e o Paraiso (2002, II, p.
257).

De fato, lendo o mito apresentado por Brett, que Koch-Griinberg parafraseia quase
textualmente (ou seja, ao qual Mario também teve acesso, mesmo que indireto), ainda
que elimine certos excessos cristdos (numa reconstrucdo por subtracdo do que julga

excessivamente exdgeno), resta clara a marca do reverendo, seja indireta (de novo, o

12 Em todo o seu relato, alids, Koch-Griinberg parece ignorar o paradoxo do observador. A certa altura,
por exemplo, ele conta que: “Eu trouxe alguns rolos de musica gravada e os toco para as pessoas, para
acostuma-los com o fato de o aparelho reproduzir a voz humana. Eles querem ouvir, vez por outra,
‘bist meine stisse kleine Frau’ (és minha doce mulherzinha), da opereta O conde de Luxemburgo (Der
Graf von Luxemburg), de Léhar, e a bela polca da Renania ‘Am Bosporus’ (No Bésforo), de Paul Lincke,
cujo estribilho diz: ‘A — ja, was ist denn blos mit der Rosa los’ (Ai, mas o que se passa com Rosa?)
e, ndo demora muito, as musicais criancas cantam essas melodias sem errar, mutilando de maneira
engracada a letra alema” (2022, I, p. 72). E curioso perceber que o etnégrafo vé no seu gesto uma agio
inconsequente (apesar das consequéncias imediatas visiveis e registradas), e ndo uma contaminacao,
uma “influéncia” que retiraria a autoctonia e a natividade da arte verbal indigena, como, ao contrério,
vé a areruya, que descreve como uma “danca singular” e lhe dedica, na etnografia, mais espaco, entre
descricdo e imprecacdo mal disfarcada, que as “dancas autdctones”.
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paradoxo do observador), que induziu os nativos a contarem uma versao mais palatavel a
seus ouvidos cristaos, seja direta, embora, de modo pouco verossimil, ele diga que, “[p]ara
possibilitar o leitor de julgar de modo justo os contos lendarios dessa tribo tdo importante,
eureproduzi o relato acima quase na integra, apesar da puerilidade de certas partes” (2022,
I1, p. 385; grifo nosso). Naversao que Brett (re)produz, encontramos elementos comuns aos
mitos kaapon e pemon da arvore do mundo e sua relagdo com o diltivio, como as tentativas
reiteradas de encontra-la, o papel de um roedor na busca, a derrubada da arvore como
origem do dildvio, etc. Contudo, a moldura ou costura discursiva é completamente outra,
altamente moralizada e organizada por uma logica providencial. Em primeiro lugar, nela
€ Makunaima, “o grande espirito que nenhum homem vira”, criador dos “passaros e feras”,
quem altruisticamente gera a drvore do mundo “para surpreender suas criaturas com sua
magnamidade, estava fazendo nascer da terra uma arvore enorme e maravilhosa” (Brett,
1868, p. 378). Ao encontra-la, seu filho Sigu (“equivalente” a Jigué em Macunaima, que
na rapsddia ocupa a posi¢ao de irmdo mais velho - essa variagdo das posi¢des familiares
dentro da familia ou cla de Makunaimi é comum nas cosmogonias pemon e kaapon que o
tem como nucleo), nomeado pelo pai para “governar” os vivos, “a epoca, todos dotados do
poder de fala” (o principio nativo da comunicacdo interespecifica originaria), decide corta-
la ndo por desmesura ou avareza, mas movido por extremo altruismo e capacidade de
calculo: “Sigu, dotado de razdo, e pensando nas geragdes futuras, ordenou que se cortasse
a arvore, para prover com abundancia toda a terra ao redor, plantando todo enxerto e
semente que ela fornecesse” (Brett, 1868, p. 379). Segue-se como consequéncia um fluxo
de agua e peixes, controlado e dirigido por Sigu, mas que se converte em diltivio pela acao
de um macaco que remove do tronco cortado a cesta que controlava a vazdo da agua.
Mais uma vez, Sigu age providencialmente, que (como Noé, embora Brett ndo explicite
isso) “[jJuntando seu pequeno rebanho para salva-los da 4gua que subia” os leva ao lugar
mais alto da terra (Brett, 1868, p. 381). E, como na “lenda indianizada de Noé” do velho
Inacio, aqueles que se negam a acompanha-lo, viram nas diferentes espécies: a historia
biblica da conservagdo ou salvagdo vira a histéria nativa da transformacdo ou especiacao,
explicacgdo etioldgica da diferenca e ndo da manutencado da identidade ou do poder divino.
Estariamos diante do topos indigena da ma escolha disseminado entre muitos povos, nao
fosse a versao de Brett converter a cena numa espécie de juizo final ou tribunal moral,
em que a diferenciacao das espécies se da segundo a falta moral (o pecado) de cada uma.
Basta aqui citar o modo como o reverendo interrompe a descricao das especiagdes para
que isso fique claro: “ndo é preciso continuar relatando essas e outras varias faltas e falhas

dos outros passaros e animais” (Brett, 1868, p. 383).13

13 Poderiamos retroceder um passo a mais do que Koch-Griinberg e mencionar a versdo, resumida por
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Mesmo assim, apesar da moldura crista-moralizante (do criacionismo ao juizo,
passando pelo governo do mundo), a semelhanca com o mito contado pelo velho Inacio,
é patente, o que, concordamos com Koch-Griinberg, “vale em especial para os diferentes
elementos explanatoérios [a etiologia das espécies, mas ndo o juizo que as acompanha],
que, em parte, correspondem aqueles da lenda dos Akawaio” (2002, II, p. 260), e que
estdo ausentes das versdes do mito da arvore do mundo e do dildvio contadas por Akuli e
Mayuluaipu ao antropdlogo alemao. O que surpreende, porém, ndo é tanto a semelhanga,
mas as diferencas, pois, tomando a versao de Brett como termo de comparacao, a de Inacio,
em relacdo a ela, produz dois movimentos aparentemente contraditérios. O primeiro é
que o juizo que acompanha o tema da ma escolha ndo comparece (trata-se de descrever
como escolhas distintas diante do diltvio levaram a caminhos especificos distintos uns
dos outros, pelos quais as diferentes espécies adquirem extensivamente a forma daquilo
que ja eram enquanto qualidade intensiva [cf. 0 ja classico ensaio sobre perspectivismo
em Viveiros de Castro, 2002]). O segundo é que Makunaima e Sigu ddo lugar a Nud e/
ou Jesu Cristo, o que parece ir na direcao contraria de uma aparente descristianizacao.
Todavia, no mito contado pelo “cacique” makuxi, Nua e/ou Jesu Cristo, figuras do pantedo
judaico-cristdo, aparecem paradoxal e implicitamente descristianizados, pois ndo agem

por algum tipo de incumbéncia divina, ou “pensando nas gerag¢des futuras” (o relato, ou

Schomburgk em 1848, do dilavio makuxi: “Como entre os Karib e os Arawak, o Ser Supremo, o Criador
do Céu e da Terra, é chamado [pelos Makuxi] de Makunaima (O que trabalha a noite), sendo Epel O que
se opoe a ele, assim como sua cosmogonia corresponde quase exatamente aquela dos Warao, Karib, e
outros. Apds o grande espirito beneficiente ter criado a terra com suas plantas e arvores, ele desceu
do alto e, escalando uma arvore alta, cortou, com seu poderoso machado de pedra alguns pedacos de
cascas, que jogou no rio que corria abaixo e logo a seguir virou-os em todo tipo de animais. Quando
chamou-os todos a vida, fez o homem. Esse caiu num sono profundo e quando acordou encontrou uma
mulher de pé ao seu lado. O Espirito Maligno obteve o dominio sobre a terra, e Makunaima enviou
grandes enchentes: um homem sozinho escapou em um corial [canoa], do qual enviou um rato para ver
se as aguas haviam baixado, e ele voltou com uma espiga de milho”. Em nota, o cientista alemdo afirma
que “A correspondéncia desse mito com a histoéria biblica revela muito claramente a influéncia indireta
do missionarismo ou de outro empreendimento cristdo” (Schomburgk, 1923, p. 253). De fato, se a
associacdo de Makunaima com um Criador ex nihilo e o dilivio como puni¢do ddo uma moldura crist3,
ela é menos acentuada que na versdo de Brett. E, na pagina seguinte, outro elemento do relato, mais
macunaimico que cristdo, é apresentado: “De acordo com os Makuxi, o inico homem que sobreviveu
ao diluvio geral jogou pedras para tras, e desse modo populou a terra novamente” (Schomburgk, 1923,
p- 254). Nao custa recordar que é no relato de Richard Schomburgk sobre sua viagem a entdo Guiana
Inglesa entre 1840 e 1848 que o nome de Makunaimi é escrito pela primeira vez em escrita alfabética.
A expedicdo do cientista alemdo fora contratada pelos ingleses para definir a fronteira a oeste do
territorio colonial, dando origem a “linha Schomburgk”, responsavel por espoliar cerca de oitenta mil
quilometros quadrados para a Coroa Britanica, justamente a regido hoje reivindicada pela Venezuela,
respaldada por seguidas decisdes de tribunais internacionais. Ou seja, o ingresso de Makunaimi no
mundo branco se dd num conflito colonial e cosmoldgico, que é também um conflito de escritas,
afinal, ndo é sé o seu nome que se inscreve no relato do explorador, mas também a “escrita indigena”
(a expressao é do proprio Schomburgk) que os guias nativos atribuiam a “Makunaima” (as multiplas
inscrigdes no circum-Roraima, os letreiros de Makunaimi).
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sua reproduc¢do comeca in media res, sem um prologo explicativo).'* Desse modo, ndo é
um acaso que Koch-Griinberg afirme:

E facil retirar dessa lenda os elementos biblicos, principalmente a figura
de Noé, além da arca e das duas pombas. A primeira pomba que se torna
abutre, pelo visto, corresponde ao corvo da narrativa biblica, que foi
enviado primeiro por Noé e “ia e voltava, até que se secaram as aguas de
sobre a terra”. Curiosamente, nossa lenda aqui concorda de modo mais
exato com a antiga tradicdo judaica. (...). Todo o resto na nossa lenda é
puramente indigena. Isso vale em especial para os diferentes elementos
explanatdrios, que, em parte, correspondem aqueles da lenda dos
Akawaio (2022, 11, p. 260).

Trata-se da mesma formulacao, em outras palavras, do que ja dissera ao reproduzir

ot

pela primeira vez o mito: retirando “a arca e as duas pombas” e substituindo “Nua-
Jesu Cristo’ pelo heréi da tribo, Makunaima” teriamos “o verdadeiro mito indigena”:
mais uma vez, a reconstrucao filolégica do original por subtra¢do daquilo que lhe seria
derivado, falso, exégeno. O problema é que Koch-Griinberg esqueceu de combinar com
os russos, ou melhor, que o alemdo esqueceu de combinar com o makuxi. O velho Inacio

(ou os pemon) faze(m) questdo (como na areruya que tanto perturbava o antropélogo,

14 Seantes(nota15)fomosparatras,agorapoderiamosseguirparafrente,isto é, paraacontemporaneidade,
com uma versao atual da indianiza¢do do mito de Noé, provinda dos Ingarikd, que, como os Akawaio, se
definem como Kapon. Em sua tese de doutorado, Virginia Amaral fornece, a partir do entrelacamento
de seis versdes nativas, a narrativa ingariké de Piraikoman, que conta a origem da Areruya e da Biblia,
e da diferenca entre ambas (Amaral, 2019, pp. 142-4). Nela, a inversido mitica em relagio a perspectiva
genealogica de Koch-Grinberg é completa: antes de ser um capitulo disparatado e deturpado da
histoéria da Biblia, decorrente da acdo missionaria, a Areruya se apresenta como originariamente nativa,
e, mais do que isso, a propria histdria da Biblia se “indianiza”, tornando-se um capitulo — menor — da
mitologia kapon, pela introducio de uma dualidade entre, de um lado, Nuwa (Noé), “que era branco,
tinha dinheiro e muitos seguidores”, e, de outro, Piraikoman, demiurgo de procedéncia talvez makuxi,
e “Unico praticante de Areruya”: “Vivia dancando e cantando, mas era acompanhado apenas pela sogra,
Wairosia, e a irmad mais nova de sua esposa”. Enquanto aquele “precisava da orientacio divina”, e,
por ter “medo de errar” e “ndo ter expressio propria”, “fez riscos dizendo que aquelas eram palavras
escritas por Deus” (dando origem, assim, a escrita), esse “sentia a palavra de Deus dentro de si” e, ao
subir ao paraiso, “fez chover muito, durante dias”, provocando o dilivio. Como na versao biblica, Deus
orienta “Noé a construir um barco onde ele colocaria todos os animais”, o que ele faz com a ajuda de
sua amante, mulher de Piraikoman que o trocou por ser ele “feio, com a pele cheia de feridas”. Contudo,
o desfecho é bem distinto: “Depois que a dgua baixou, Noé e a mulher de Piraikoman encalharam em
algum lugar. Eles ndo morreram. Mas também ndo subiram, a maneira de Piraikoman. Seu barco esta
por ai, encalhado”. Evidentemente, ndo podemos estabelecer uma relacdo linear e causal entre trés
versoes de séculos diferentes (XIX, XX e XXI) e de povos que, embora mais ou menos aparentados,
sdo distintos (Akawaio, Makuxi, Ingarikd), mas € interessante notar, entre eles, uma proporcionalidade
direta entre dois movimentos opostos: quanto maior a cristianizagdo aparente (o mito ingariké atual
tem mais elementos manifestos da arca que os dois outros; Piraikoman, sentindo a palavra de Deus
internamente, é mais “cristdo” do que Noé, que precisa do intermédio da escrita e da ordem divina),
maior a nativizacgdo. Cf., para umarevisio recente das multiplas histérias de surgimento do(s) areruya(s)
e os conflitos entre elas, Santos & Fiorotti, 2020, pp. 49-64.
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quase como a escrita do chefe nambikwara o fazia com Lévi-Strauss) nao sé de manter
(ou mesmo introduzir) o elemento estrangeiro ou derivado, suplementando (Derrida,
2006), equivocando (Viveiros de Castro, 2004) ou atualizando (Fiorotti, 2023, pp. 89ss)
a cosmologia nativa, como também de acentuar a sua exterioridade ou exogenia - tal

enfatizacdo se verifica na pergunta recorrente de Inécio: foi Nua ou Jesu Cristo?

Tentemos esmiucar melhor o procedimento de (re)contagem mitica - de
“indianiza¢ao”, para usar a expressao de Koch-Griinbrg - contido no relato do velho Inécio,
para podermos voltar a Macunaima. Em primeiro lugar, segundo o que o antropélogo
alemao aponta, o “cacique” makuxi parece sobrepor ou equivocar (no sentido técnico
do termo) o diluvio biblico com aquele provocado por Makunaimi, e mesmo equivocar
Makunaimi com Noé e Jesus Cristo. Porém, ainda que haja elementos comuns (p.ex., 0
fato do dilavio provir do que hoje é o Monte que da nome a regido - “veio muita dgua do
Roraima e inundou tudo”), é preciso ressaltar que ndo ha men¢do a arvore do mundo,
de modo que talvez estejamos diante de algo diferente. Pois a segunda equivocagao
produzida no mito contado por Inacio também merece uma atencdo detida, afinal, ele
sobrepoe a salvacdo ou conservacao das espécies do dilivio biblico com a especia¢do ou
explicacdo etiolégica concentrada de um grande nimero de espécies. Salvo engano, nao
h4, na tradicdo makuxi, uma associacdo direta entre o dilavio e a origem das espécies (ou
da diferencia¢do especifica). E, com mais certeza, a época, ndo havia registros disso (ao
menos, é o que podemos depreender da leitura de Roth [1913]). O mito, entdo, pode ser
de proveniéncia akawaio, de modo que talvez se possa dizer que, mesmo que a Unica fonte
a atesta-lo seja a ja mencionada versao problemadtica ou enviesada de Brett, com uma
marca cristd, direta ou indiretamente produzida pela acdo missiondria, a equivocacao
entre o dilavio nativo e o cristdo ja comecara a ter lugar ali, na versdo akaiowo. Ainda
que os (nomes dos) personagens demiudrgicos sejam, na versdo de Brett, nativos, nela
tem lugar uma especiacdo massiva rara de ser encontrada em um Unico mito indigena.
Antes, as explicacdes etioldgicas nativas costumam estar disseminadas e diluidas em
muitos mitos: ndo é um Unico evento que da origem a todas as diferengas extensivas. Na
coletanea de Koch-Griinberg, por exemplo, hd um sé mito em que um grande nimero
de espécies (mas ndo tantas quanto na do dilavio) adquire sua forma, ou melhor, sua
“flauta” (voz, fala e canto caracteristicos) e “pele” (forma e cor corpéreas), o belissimo
mito da origem do timb6 contado por Akuli (o de niimero 22, “Como os venenos para
peixe azda e inég vieram ao mundo” [Koch-Griinberg, 2022, 11, p. 70]), ao qual Macunaima,
o da rapsddia, faz mencdo: “Timb6 ja foi gente um dia que nem no6s” (Andrade, 1988, p.
13). Mas, independente disso, de sua proveniéncia exata, em relacdo a versao de Brett, a

de Inacio, como apontamos, de um lado, remove os (nomes de) personagens indigenas, e

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



"O velho Inacio makuxi" e a "lenda indianizada de Noé"

mesmo o cendrio nativo, da arvore do mundo, e, de outro, descristianiza os personagens
cristdos (incluindo seus nomes, que passam por uma nativizacdo: Jesus Cristo como Jesu
Cristo, e Noé como Nud) e mesmo a sua moldura, ja que o dildvio nao tem uma explicacdo
punitiva, e a ma escolha deixa de ser capturada pelo dispositivo do juizo, como acontecera
na versao de Brett. A indianizagdo da lenda (para colocar nos termos de Koch-Griinberg)
ndo passaria, assim, por eliminar a alteridade, mas por incorpora-la como uma espécie de
suplemento no sentido derrideano, ao mesmo tempo indigena e alienigena.'® Os termos
podem ser estrangeiros, mas a relagdo entre eles é nativa: eis o ponto. Ou, para ser mais
claro: o contetido do mito é (em partes) cristdo, mas a forma (no sentido amplo) de conta-
lo, isto é, de 1é-lo e reconta-lo, é indigena. A “lenda indianizada de Noé” ndo é o tinico mito
a fazer isso. De novo, dentro da prépria coletanea de Koch-Griinberg, encontramos outros
exemplos, seja de incorporagdo de elementos da cultura branca, colonizadora (a “terra
dos ingleses” em referéncia a Guiana, que aparece em algumas histérias por exemplo),
seja de incorporacdo cosmogonica de seres miticos de outros povos indigenas, como o
caso de Piaim3, reputado pelos pemon como introdutor do xamanismo e estrangeiro, um
Ingariké (Kapon) que inclusive se expressa em sua lingua nativa nos mitos contados por
Akuli (cf. Koch-Griinberg, 2022, 11, pp. 21ss). E, mesmo fora dela, Mario se deparou com
uma infinidade de exemplos. Para ficar com um sé caso, mencionemos o “velho Caetano”,
chefe Bakairi, nascido provavelmente em fins do século XVIII e que foi informante de
von Steinen. Em Entre os aborigenes do Brasil Central, o ancido, descrito (positivamente)
de forma idiossincratica'®, é apresentado, ao menos duas vezes, associando seres
miticos nativos a figuras de outra extracao. “O delicioso ancido Caetano, que se entendia
magnificamente com as circunstancias modernas, declarou que Keri era o imperador do
Rio de Janeiro - Pedro Segundo”, conta von Steinen, que poucas paginas antes, relata como
o chefe se referia ao avd de Keri: “Tumehi era um morcego, tendo um pelo cinza-negro. O
velho Caetano chamava-lhe ora Semimo (bak. semimo morcego), ora Rei do Congo! Esta
ultima expressao o velho, ndo sei como, ouvira, de escravos fugidos ou de trabalhadores
de fazendas, aplicando-a ao Tumehi preto” (1940, pp. 485, 483).17 Mas esses e outros

15 Inspiro-me, para a discussdo, que se prolongara ao longo do ensaio, sobre a relacio entre indigena e
alienigena, em uma formulagdo de Saudades do mundo, de Eduardo Sterzi (2002, p. 206), formulagao
que incide e atravessa, mesmo que ndo explicitamente, as leituras que faz de Macunaima no referido
livro.

16 Por exemplo, quando da descricdo da culinaria e dos utensilios de cozinha dos Bakairi: “E o velho
Caetano, do moderno Paranatinga, fabricava potes, contrariando, como homem, completamente o
costume primitivo” (von Steinen, 1940, p. 266).

17 Cavalcanti Proenga remete a essa passagem, cometendo, porém, um deslize a respeito a proveniéncia do
epiteto “Rei do Congo” utilizado por Caetano: “influenciado pelas festas assistidas em Cuiaba, enxertava
a figura africana em uma lenda de seu povo”, lemos no Roteiro de Macunaima (1987: 129), o que nao
condiz com o relato de Von Steinen.
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tantos exemplos de pacificagdo do branco (Albert e Ramos, 2002), de abertura constituva
a alteridade (cf. Viveiros de Castro, 2000), ou de sobreposicao de mundos, com os quais
Mario deve ter topado’®, longe de refutarem o nosso argumento, o confirmam: no relato do
velho Inacio encontramos concentrados uma série de operagdes de (re)contagem mitica,

um paradigma de rapsodo indigena para o autor de Macunaima.

E como se a “lenda indianizada de Noé” oferecesse um modelo quase virtuosistico
de (re)contacdo mitica, de transformacgao nativizadora de mitos exégenos: transforma-
se o dildvio nativo ao mesmo tempo em que se transforma o dildvio cristdo (o duplo
movimento que ji& mencionamos). Nesse exercicio, explicacdes etioldgicas, provindas
possivelmente de mitos dispersos, sdo (re)articuladas ou elas mesmo transformadas
de acordo com o novo evento (o do diltvio) em que elas tém lugar. O carater enxertivo,
caracteristico da abertura nativa a alteridade (mas em seus préprios termos, ou melhor,
em suas proprias relacdes) e a prépria transformacao, inclusive de seus mitos, sempre re-
contados, fica evidente, por exemplo, em uma das explicagdes etioldgicas: “O tamandud,
que naquela época ainda era gente, disse: ‘O que é que eu vou virar? Cutia, paca, anta, todos
esses bichos sdo comidos. Isso eu ndo quero ser. Vou virar tamandua, esse as pessoas nao

1’7

comem!” (Koch-Griinberg, 2022, II, p. 259; grifos no original). Trata-se de um monologo,
ou melhor, um dialogo’’, sobre o que virar, que, mais uma vez, encontramos disseminado
em outros mitos pemon coletados por Koch-Griinberg, como nas duas versdes (arekuna
e taurepang) da origem das pléiades (os mitos 18 e L) e naquele sobre como a lua chegou
ao céu (o mito 14), o que o préprio antropo6logo observa, acrescentando o caso de um mito
Kalinya, em “Parentescos e analogias” (Koch-Griinberg, 2022, I, p. 266), no qual, insisto
ainda outra vez, o mito contado pelo velho Inacio também tem valor paradigmatico,

abrindo, como contraponto a versado de Brett, o ensaio de mitologia comparada. A lista que

18 Vou me permitir dar mais um exemplo, por ser significativo no contexto. Em algum momento entre a
primeira (1928) e a segunda edi¢des (1937), Mario trava contato com a monografia de Carlos Estevao
de Oliveira sobre “Os Apinagé do Alto-Tocantins”, publicado no vol. 6, n. 2 do Boletim do Museu Nacional
em 1930. O aspecto que mais lhe interessa nela (além da proximidade de um mito dos Karaja, que
comparece na primeira edigdo, com o mito de seus vizinhos e inimigos, os Apinajé, que sera mobilizada
por Mario em um acréscimo da segunda edicdo [cf. Nodari, no prelo]) e que utilizard em seu debate
com Tristdo de Ataide é justamente a sobreposi¢do aparentemente paradoxal de cosmologias (nativa e
biblica): “Num trabalho recentemente publicado, de Carlos Estevao de Oliveira (...), se conta os Apinagé
do norte de Goias, apesar de vivendo ha mais de cem anos sob a ndo sei se diga gestdes religiosas
catdlicas, também conservam o seu culto e ritos tapuios. Vivem com duas religiées, o que ndo é pouca
ambicdo. Ao mesmo tempo em que o padre os batiza e casa, também o Vaianga, o pajé deles, faz o
mesmo. Cultuam a Deus como a Mebapame, que é o sol” (Andrade, 2002, p. 30; grifo nosso). Cf. Nodari,
2022.

19 Sonyellen Fiorotti, em comunicagdo pessoal, sublinhou, com precisdo, a dialogicidade do aparente
mondlogo, “como se ele [o tamandud] estivesse invocando as qualidades que ele pode ser, nesse
momento da fala”, como se as tivesse consultando. De fato, o “didlogo entre as gentes do mundo” é uma
marca decisiva das artes verbais indigenas. Cf. Fiorotti, 2023.
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Koch-Griinberg faz de uso desse tipo de férmula, poderiamos acrescentar uma variacao
dela mobilizada nos mitos huni-kuide origem, justamente, da lua, coletados por Capistrano
de Abreu, similiaridade, parentesco ou co-incidéncia que nao passou desapercebida por
Mario. Afinal, no capitulo IV, “Boitina Luna”, a lua tem o seu nome pemon, como registrado
pelo antropologo alemdo (Kapei), mas a histéria que apresenta a sua origem (a cabeca
decepada que segue os vivos até matutar sobre o que virar e escolher ser lua, subindo aos
céus), e inclusive o modo de formular a decisao sobre seu destino, é pano:

— O que vou ser? — disse (a si mesma)

Pensou:

— Eu queria ser legume, sera que vao me comer?

Eu queria ser o rio, sera que vao me beber e fardo xixi em mim?

Eu queria ser um pedaco de pau, sera que vao derrubar e me queimar?
Eu queria ser terra, serd que vao me pisar?

Eu queria ser caga, sera que vao me comer?

Eu queria ser jarina, sera que vao fazer casa e nela morar?

0 que eu vou ser? Eu vou ser a lua (Capistrano de Abreu, 2016, pp. 651-
2).20

A cabeca esperou muito porém vendo que ndo abriam mesmo matutou no
que ia ser. Si fosse ser dgua os outros bebiam, si fosse mosquito flitavam, si
fosse trem-de-ferro descarrilava, si fosse rio punham no mapa.. Resolveu:
“Vou ser Lua.” (Andrade, 1988, p. 32).2

20 Optamos por citar a versdo mais curta registrada por Capistrano. A mais longa encontra-se em
Capistrano de Abreu, 2016, pp. 644-6.

21 Lembre-se que também Macunaima medita sobre o que virar ao fim da sua vida, até decidir tornar-se a
Ursa Maior.
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Poderiamos (com justi¢a) ver nessa conjuncao realizada por Mario? uma mistura

diluidora, como também poderiamos ver nela uma sobreposicdo em que sob a aparente

unidade tem lugar uma heterdclita bricolagem, manifesta na inscricdo linguistica de

nomes e formulas de proveniéncias dispares?, gesto analogo, quero crer, aquele da “lenda

indianizada de Noé”. Assim, se nada do “conteido” do mito contado pelo velho Inacio

foi aproveitado na rapsédia — o que “explica” ter passado desapercebido pela fortuna

critica —, a forma — o modo indigena de contar, recontar, costurar e transformar mitos

ou elementos de povos ou mundos distintos — parece ser, se ndo a mesma, a0 menos,

aparentada ou analoga (para retomar o titulo do ensaio de Koch-Griinberg). Ja apontamos

22

23

A bem da verdade, a conjun¢do comporta ainda outros elementos, dos quais vale destacar a associa¢do
de Capei, a lua, com a Boitna. Ndo ha registro dessa ligacdo na literatura indigena lida por Mario, de
modo que a sua motivagdo parece ser a de constituir Macunaima como antagonista ao mesmo tempo do
Sol (Vei, com a qual quebra um compromisso, e que, por isso, se vingara dele ao final) e da lua (Capei),
ainda que se oponha a elas diferencialmente: de Vei, por uma aliancga frustrada; de Capei, pela histéria
pregressa dela. Nao tenho conhecimento etnolégico suficiente para avaliar a significacdo e lastro em
contextos etnograficos dessa dupla oposicdo, mas sabemos, pelas anotagdoes de Mario para “Musica
de feiticaria no Brasil”, que a questdo da gemelaridade e sua relagdo com o Sol e a Lua em Macunaima
lhe interessava: “Dioscurismo amerindio — Macunaima (Koch-Griinberg)”, lemos num fragmento,
e, em outro, “E impossivel negar a impressionante analogia dos deuses gémeos, em principal diante
de certas concepgdes de ciclos culturais primitivos como os dos indios do Brasil, com o Sol e a Lua”
(Andrade, 2015, s.p.). Cabe salientar ainda que o antagonismo com Capei acompanha boa parte do
livro, ndo se restringindo a uma disputa episddica. Ja virada em lua, ela reparecera constantemente, a
maior parte das vezes prolongando a hostilidade com o herdi. Por exemplo, quando Macunaima esta
sujo de fezes do urubu, ela se nega tanto a carrega-lo pra “ilha de Marajé” por ele estar “mesmo fedendo
por demais”, quanto a lhe fornecer “um foguinho pra ele aquecer” (Andrade, 1988, p. 66). Ou ainda, ja
em “Uraricoera”, é a aparicao de “Capei (...) iluminando a terra” que possibilita que a “sombra de Jigué”
chegue na tapera onde esta o herdi para tentar engoli-lo (Andrade, 1988, p. 153). E, para dar s6 mais
uma ocorréncia, a final, ao subir aos céus, Macunaima primeiro busca abrigo “na maloca de Capei”, que
se nega “lembrando do fedor antigo do her6i”, que, em represalia, da “uma por¢do de munhecacos na
cara da Lua”, o que explica por “que ela tem aquelas manchas escuras na cara” (Andrade, 1988, p. 165).
Além disso, no capitulo imediatamente anterior ao primeiro embate entre Macunaima e Capei nomeada
como tal, é a “Cobra Preta” (tradugio literal do termo tupi mboia [cobra] una [preta]) que chupa o tinico
seio de Ci, e provoca a morte do filho do herdi e da Mde do Mato (Andrade, 1988, p. 27). E bem mais
adiante, quando Macunaima est4 diante de uma fonte no parque do Anhangaba, e vé sair de dentro
dela uma embarcagdo que se desfaz em “uma fumacada de pernilongos, de borrachudos mosquitos-
polvora mutucas marimbondos cabas potds moscas-de-ura, todos esses mosquitos”, ficamos sabendo
que a responsavel “era a Mie d’Agua que vinha bancando piréscafo pra atentar o heréi” (Andrade,
1988, p. 120). A cena remete a descri¢do das visagens produzidas pela Boitina por Raymundo Moraes
em Na planicie amazénica, na qual também ha a associagio entre a Boitina e a Mae d’Agua (1926, pp.
80ss). Para voltar ao corpo do texto, a questdo toda esta em decidir, embora seja indecidivel, se a lua
pemon, a huni-kui, a Boitna, a Cobra Preta, a Mae d'Agua, Capei, todas essas sio, na rapsédia, uma so
ou se constituem uma multiplicidade, uma série aberta de diferencas e varia¢des, muitas diferencas —
varia¢des aparentadas — se instanciando/manifestando. Ou, por outra, se devemos tomar a formula
todas essas como uma subsunc¢do a unidade (um Todo), ou, para citar mais uma vez a feliz expressio de
Cavalcanti Proenga, como uma “indeterminagao genérica final”.

Foi Mario Chamie, no prolixo, mas importante, Intertexto: a escrita rapsodica — ensaio de leitura
produtora, quem assemelhou a forma rapsddia a descri¢do da bricolagem por Lévi-Strauss: enquanto
“juncdo do heterogéneo”, ela “teria, assim, qualquer coisa a ver com a bricolage” (1970, p. 9).
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a dimensdo micro-textual ou linguistica dessa semelhanga. Passemos agora a macro-

textual ou estrutural.

4. “Existe, entre as tribos caraibas do extremo norte da Amazonia, um ciclo de
tradigdes sobre um her6i chamado Macunaima”, lemos na abertura de um texto anénimo
de divulgac¢do da rapsédia publicado no Didrio Nacional no ano de seu lancamento (1928),
o primeiro texto sobre o livro, e que Silviano Santiago, com argucia, atribuiu a Mario. Mas,
continua a “resenha”, “[cJomo as tradi¢des ciclicas sobre Macunaima sdo em numero
diminuto, o autor se aproveita de outras lendas brasileiras, fazendo-as passar com o mesmo
her6i”. A construcao teria comecgado, portanto, a partir de um conjunto (um ciclo) de mitos
locais, que, por serem poucos, tiveram de ser suplementados por outros, provindos seja de
outros povos indigenas, seja de histérias de procedéncia ndo-indigena. Tal suplementacao
tem sido duramente criticada atualmente por artistas e pensadores indigenas, como a
pesquisadora e escritora makuxi Trudrua (Julie) Dorrico. A “homogeneizac¢do, a mistura
indiferenciada”, afirma, “¢ um projeto nacionalista de Mario”, sublinhando o papel da
fortuna critica quanto as origens heterogéneas dos mitos e relatos presentes na rapsddia:
“Tais origens foram borradas e majoritariamente ignoradas pela critica contemporanea,
que é a forma de manter a narrativa e o ponto de vista de Mario” (Dorrico, 2022, p. 126).

Conclui Dorrico:

E preciso reconhecer que o apagamento das fontes, dos nomes, dos
enredos, da estrutura de narracdo etioldgica empregadas por Mario em
Macunaima foi borrado pelo autor e pela critica através do tempo. Assim
como o autor busca homogeneizar todas as referéncias de povos diversos
tentando constituir um todo monocultural, como se todos os povos
fossem iguais, a fortuna critica especializada o imita (2002, p. 127).

Ainda que eu ndo endosse completamente a caracterizacdo do “projeto nacionalista
de Mario” como a produg¢do de uma “homogeneiza¢ao” ou “mistura indiferenciada” (tenho
a impressdo de que o autor oscila — tanto em suas declaragdes de intencdo quanto no
proprio texto — pendularmente entre isso e o seu contrario; cf. Nodari, 2020), é muito
dificil ndo coadunar com o diagnéstico, especialmente no papel que Dorrico atribui a
fortuna critica: o exemplo que da, de um prefacio recente de Luis Augusto Fischer para a
edicao da L&PM da rapsddia, é eloquente, pois o autor “associa o protagonista Macunaima
ao povo Maku” [Hupd'ah] (Dorrico, 2022, p. 122), revelando um desleixo etnografico que,
ademais, da o tom de Duas formagdes, uma histéria, obra em que aproxima o perspectivismo
do bandeirantismo... Meu objetivo aqui vai na contramao desse apagamento (produzido

seja de Mario, seja pela critica) e visa, antes, buscar identificar a presen¢a de um narrador
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indigena especifico, o velho makuxi Inacio, na prépria forma da contagdo rapsédica. Ou
seja, estou tentando argumentar que mesmo ali onde diferentes povos e suas proprias
diferencas foram borrados, é possivel ouvir, ainda que soterrada, a marca das vozes de

origem, como aquela do narrador da “lenda indianizada de Noé”,

Em uma nota para o primeiro prefacio (de 1926) de Macunaima, Mario escreveu:
“(Este livro afinal ndo passa duma antologia do folclore brasileiro.)” (Andrade, 2017, p.
213). Essa caracterizacdo enfatica (“afinal ndo passa..”) serd desmentida ou mitigada
com igual énfase (“Evidentemente”) em outra anotacdo também visando um prefacio que,
no fim das contas, nunca foi publicado em vida pelo autor: “Evidentemente nao tenho a
pretensdo de que meu livro sirva pra estudos cientificos de folclore” (Andrade, 2017, p.
214). Ambas as afirmagdes, especialmente se tomadas em conjunto, carecem de maiores
explicacdes, dada sua evidéncia: Macunaima, afinal, é uma antologia de mitos e histérias
que, porém, diferencia-se das compilacdes ou coletaneas de tipo etnografica, linguistica,
histérica. Sdo estas, portanto, ou sdo estas também, o termo de comparag¢do da rapsddia,
em relacdo as quais ela se aproxima e se distancia. Desse modo, Macunaima move-se em
dois planos ao mesmo tempo: o (indigena) dos mitos e praticas relatados e o (alienigena)
dos modos pelos quais aqueles sdo contados, de modo que se pode comparar a rapsodia
tanto com as historias e costumes nativos quanto com as suas mediagcdes ou tradugdes
culturais, com a forma que a (proto-)entografia lida por Mario os registrou e publicou. Me
parece, como argumentarei, que, em relacdo as dltimas, o encaixamento ou montagem
ou arranjo de mitos e contos de origem dispar numa sequéncia narrativa (um “ciclo”) e
etiolégica explicativa do cosmos e de suas coisas, ou seja, a propria rapsodia, pode revelar-
se mais fiel a forma (num sentido amplo) do mito ou da mitologia nativos, mesmo que
os mitos isolados aparegam, pela montagem com outros de outras proveniéncias, por
isso, falsificados. Tomando como comparacdo os “livros-guia”, o procedimento mitico
em Macunaima, tanto do ponto de vista micro- quanto do macro-narrativo (o motivo de
se contar um mito etioldgico, por ex.) talvez seja preservado, ainda que as expensas da
fidelidade ao contetiddo mitico e aos povos de onde provém (e entende-se muito bem porque
isso possa ser, para eles, indesculpavel ou mesmo criminoso). Se perdemos em acesso ao
conteddo e contexto dos mitos, talvez ganhemos na compreensao de sua performance, de
sua composicao e formulacdo, dos mecanismos de encaixe: se perdemos na experiéncia

contada, talvez ganhemos na compreensao da forma de contar a experiéncia.

Trata-se, a meu ver, de um deslocamento importante, na medida em que os
contadores e historias indigenas costumam ser vistos como meras “fontes”, “materiais”
aproveitaveis e aproveitados por Mario, como ¢é praxe em boa parte da fortuna critica, que

concebe a acdo do autor da rapsddia como um processo de formaliza¢do ou codificacao
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dessas matéria. Como apontou com precisdo Lucia Sa (2012), “embora a influéncia dos
textos indigenas em Macunaima ndo tenha sido negada, os textos indigenas propriamente
ditos nunca foram analisados seriamente, pois esse trabalho tende a ser visto como
supérfluo, ja que as fontes amerindias sdo geralmente consideradas simples ‘matéria-
prima etnografica’. Seria preciso, assim, “questionar o discurso econdmico de toda uma
tradicdo critica que tem insistido em tratar os textos indigenas como matéria-prima,
que s6 podem passar a categoria de arte quando devidamente trabalhados pelas maos
engenhosas de intelectuais nao indigenas”. Podemos exemplificar a postura questionada
por Sa na leitura da rapsédia realizada por Gilda de Mello e Souza. Assim, ainda que ela
reconheca a existéncia de “dois sistemas referenciais diversos” aos quais a narrativa se
reportaria, é apenas para criar entre eles uma hierarquia e subordinacao, pelas quais o
sistema “subterrdaneo” (latente), como infra-estrutura, é o determinante, e o “ostensivo”
(manifesto), como super-estrutura, é mero diversionismo (ideologia?): “independente
dos mascaramentos [grifo nosso| sucessivos que emprestam a narrativa um aspecto
selvagem [grifo nosso], o seu nucleo central permanece firmemente europeu [grifo da
autora]” (2003, p. 60). Contudo, em primeiro lugar, como estamos insistindo, Mario
ndo trabalha diretamente com textos (orais) indigenas, mas com mediag¢des (tradugdes,
compilagdes, etc.) de tais textos. Além disso, ao mobilizar relatos indigenas por meio de,
através, ou mesmo contra (como argumentaremos) tais mediacdes, Macunaima nao lida
uma matéria inerte e informe, mas se depara com a resisténcia (espiritual) dessa matéria
a sua formalizagdo pelas coletaneas etnograficas. Assim, seguindo a licao de Jaider Esbell
(2018), podemos ver a agéncia nativa na ou sobre a rapsddia, identificando a presenga
indigena nao sé6 no plano do “conteddo”, mas também enquanto codificagdo ou forma, que
se sobrepde aos codigos e formas “ocidentais” e também os modificam e transformam: “a
irrupcdo das formas selvagens”, para fazer uso do titulo de um texto de Eduardo Sterzi
(2022) e jogar ironicamente com a caracterizacdo de Gilda de Mello e Souza. Ou seja,
podemos ver como os cédigos nativos codificam ndo s6 uma matéria também indigena,
mas também a matéria branca e o seu c6digo: o cddigo branco também passa pelo crivo da
codificagio nativa. E o que tentarei fazer a seguir, sublinhando o que julgo ser a presenca

da voz de velho Inacio na montagem da rapsddia.

Como vimos, sdo quatro as principais coletdneas de mitos e contos indigenas que
formam os “livros-guia” de Macunaima. Em ordem de importancia, vem, em primeiro
lugar, obviamente, a de Koch-Griinberg de mitos pemon (taurepang e arekuna mais
especificamente); depois, a Poranduba amazonense, O selvagem e a de Capistrano de
Abreu. Os dois dltimos (o de Couto e o de mitos huni-kui) tém a peculiaridade de usarem

0s mitos, por meio da traducdo interlinear, como ferramenta para o ensino e registro
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da lingua (o nheengatu e o huni-kui, respectivamente). Mas a diferenca principal entre
as obras é de outra ordem: enquanto as coletineas de Koch-Griinberg e Capistrano
de Abreu restringem-se a mitos de um s povo contados em lingua nativa (ainda que
também traduzidas ao portugués pelos nativos no caso do primeiro), apresentando um
escopo etnografico mais bem definido, e um maior rigor, as de Barbosa Rodrigues e Couto
apresentam e colocam lado a lado mitos de proveniéncia distintas, muitas vezes sem
indicacdo do seu contexto ou povo de origem, “desgeograficados”, para usar a expressao
de Mario a qual voltaremos.?* Contudo, em que pese a diferenca das quatro coletaneas, em
todas elas, as histdrias sdo organizadas ndo de acordo com a sequéncia e circunstancia em
que foram narradas ou com a ordem dos eventos contados, mas agrupadas em blocos a
partir de seu tema ou personagem.

O principio de constru¢dao de Macunaima é outro. Nem uma compilagdo de mitos
de um povo, nem um conjunto de mitos de povos variados agrupados por temas ou
personagens. E claro que, a primeira vista, a unidade (o carater ciclico), ou seja, o principio
organizador, é fornecida pelo personagem, o protagonista — Macunaima. Todavia, como
vimos, a ele sdo atribuidos feitos e praticas de outros povos, com ele se confrontam
demiurgos e entidades de proveniéncia ndo-pemon: “[c]Jomo as tradi¢des ciclicas sobre
Macunaima sdo em numero diminuto, o autor se aproveita de outras lendas brasileiras,
fazendo-as passar com o mesmo herdéi”. Além disso, dentro da histéria de Macunaima, sao
contadas também histoérias que se passam com outros personagens (como Paui-Pédole),
por vezes de povos distintos e nomeados (como a histéria de Taina-C3, dos Karaja). O
ciclo forma-se em torno ndo de um personagem de uma cosmologia especifica ou de
um personagem comum a varias cosmologias (como o jabuti nas coletdneas de Barbosa
Rodrigues e Couto de Magalhaes), e sim do seu narrador, aquele que relata tanto a vida do
protagonista, quanto, dentro desta, as histdrias de outros: a unidade é dada pelo contador
que é, ele mesmo, mitico, que é, ele mesmo, um mito, que é, ele mesmo, além disso,

indigena, a saber, o préoprio Macunaima (que transmite seu relato ao papagaio, que o re-

24 E facil — e mesmo certeiro — atribuir essa diferenca ao desagio temporal entre as obras: 0 selvagem
e Poranduba sdo da segunda metade do século XIX e as outras duas ja de 1924 e 1914. O avancgo e
profissionalizagdo da etnografia explicariam, como de fato explicam, a diferenca. Mas ha também a
questdo da lingua: Couto de Magalhides e Barbosa Rodrigues coletam os mitos em uma lingua franca, o
nheengatu (a mesma do “original” do mito de Jurupari utilizado por Stradelli para a sua tradug¢ao). Os
mitos, portanto, ali ja aparecem desgeograficados quanto a lingua, e o préprio fato de serem contados
e circularem no tupi moderno pode ser um indice, ao menos em alguns casos, de sua desgeograficacio
forcada, ou seja, da impossibilidade de determinar o seu contexto (povo e territdrio) de origem. Para os
dois proto-etndgrafos, porém, a lingua em que ouviram os mitos (o nheengatu) era indice do contrario:
o de seu pertencimento a uma espécie de marco-cosmologia tupi. Mas as aparéncias, como as linguas,
enganam..., afinal, o tupi moderno, insistamos, era uma lingua franca falada também por povos nio-
tupi, tapuias, e seringueiros, brancos, em suma, por quase toda a populacdo da Amazodnia. A unidade da
lingua dos mitos mascarava a multiplicidade de sua origem.
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transmite ao rapsodo que aparece no “Epilogo”). E do ponto de vista dele que a rapsédia é
contada, é do ponto de vista dele que as multiplas estérias e mundos sdo costurados. Aqui,
encontramos a diferenga crucial em relagdo aos “livros-guia”: o principio organizador, a
moldura das histérias nao é “alienigena” (a etnografia), mas “indigena” (“indigena” entre
aspas, evidentemente, pois se trata de um exercicio ficcional, cujalegitimidade é contestada
pelos criticos indigenas). Essa espécie de “antropologia especulativa” (Nodari, 2024a)
implicava tentar adotar tanto a prosédia nativa — da qual um conjunto significativo das
marecas e féormulas utilizadas na rapsoédia se concentra na forma de contar do velho Inacio
— quanto a perspectiva indigena em relacao a exterioridade. Afinal, para suplementar o
diminuto ciclo macunaimico registrado por Koch-Griinberg, o “autor” precisou deslocar
o “her6i”, de modo a confronta-lo com seres (miticos ou nao), praticas e modos de vida
diferentes daqueles pemon, incluindo a “civilizagdo da maquina”, encarnada na cidade
de Sao Paulo, o mundo branco (e esse contato forma o nucleo do livro). Trata-se do que a
critica convencionou chamar, a partir dos prefacios de Mario, de “desgeograficagdo”?, uma
espécie de “atribuicdo errénea” borgeana, em que personagens, fauna, flora, expressdes,
condutas, sdo (des-)situados fora do seu lugar, colocando-se heterotopicamente lado a
lado seres e cendrios nao-copertencentes. Contudo, ndo se pode perder de vista o que
acabamos de sublinhar, a saber, que Macunaima é nao sé o protagonista dessas viagens
(embora nem sempre seja o seu agente, ja que muitas vezes ele esta fugindo e, no caso
da ida a cidade, foi levado a tanto para recuperar a muiraquitd espoliada), como o seu
narrador. E do ponto de vista dele que os brancos sdo vistos, como “filhos da mandioca” ou
“de Mani”, numa referéncia a um mito sobre a origem da mandioca coletado por Couto de
Magalhaes em O selvagem, e que Sao Paulo é apresentada, num exercicio de “antropologia
reversa” (Wagner, 2010) epitomizado na “Carta pras Icamiabas”. Aqui, a diferenca em
relacdo aos livros-guia se desdobra em outra, pois ndo se trata do etnégrafo que viaja da
cidade a floresta e torna, mas do nativo que faz o movimento inverso: é o mundo branco
que é visto nao so pela 6tica “indigena”, como também pela l6gica “nativa” de dar sentido
a ele, a saber, ndo a forma “cientifica” da etnografia, mas a do saber narrativo. E como se
as viagens de Macunaima que ele mesmo relata, as “desgeografica¢des”, fossem também a
forma narrativa das viagens dos mitos, de Makunaimi, mas ndo s6, e suas transformacoes,

inclusive ou especialmente, no contato com os brancos, e pelos brancos.

25 “Um dos meus interesses foi desrespeitar lendariamente a geografia e a fauna e flora geogréficas.
Assim desregionalizava o mais possivel a criagdo ao mesmo tempo que conseguia o mérito de conceber
literariamente o Brasil como entidade homogénea - um conceito étnico nacional e geografico.) // (Dizer
também que nao estou convencido pelo fato simples de ter empregado elementos nacionais, de ter feito
obra brasileira. No sei si sou brasileiro. E uma coisa que me preocupa e em que trabalho porém nio
tenho convic¢do de ter dado um passo grande pra frente nio.)” (Andrade, 2017, p. 213). Observe-se a
oscilagdo entre a busca pela homogeneidade nacional e a desconfiang¢a quanto ao resultado.
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Sabe-se que Mario de Andrade tinha uma verdadeira admiracdo pela capacidade
de emigracao de manifestagdes, formas ou contetidos culturais: “Ha casos curiosissimos
disso”, diz ele em uma crénica a respeito publicada no jornal A cidade, do Recife, em 14
de novembro de 1934, “como aquele sucedido com o explorador Kock-Griinberg que
fonografou entre os indios brasileiros do extremo-norte da Amazonia, ja dotada de texto
amerindio, a melodia do hino nacional holandés!” (Andrade, 2018).2° Essa admiragdo
contrasta com a desconfianca mais ou menos geral dos autores dos “livros-guia” quanto a
contaminagdo ou contagio das “culturas” e histérias indigenas por aquelas de proveniéncia
europeia?’, e também com aquela ambiguidade mais especifica de Koch-Griinberg em
relacdo a “lenda indianizada de Noé” e a areruya. A miragem da “pureza” (ainda que
motivada pela justa denuncia da violéncia material e simbdlica da colonizagado) dificultava
a eles ver tanto a conformagdo reciproca de redes de povos por meio de seus contatos
simétricos quanto a capacidade nativa de, diante de um encontro assimétrico (um “mau
encontro”), dar sentido a ele por meio de uma aparente auto-contaminagdo. Desse modo,
por exemplo, Barbosa Rodrigues, ao publicar varias versdes do mito do boto, denuncia em
duas o contdgio do mundo branco, mas o que vemos em ambas é a “contaminac¢ao” sendo
orientanda nativamente, pois o boto, enquanto agente maléfico, ardiloso e enganador,
aparece numa delas como um branco, e, em outra, “é um regatdo” (1881, pp. 44, 41),
como, alias, também o é Venceslau Pietro Pietra, o gigante Piaima na rapsdédia...2® Por sua
vez, Mario ndo s6 aproveitou pontualmente essas percep¢des nativas do mundo branco,
sem perder de vista os efeitos devastadores do aparato colonial (basta lembrar a volta de
Macunaima ao Uraricoera, verdadeiro cendrio fantasmatico, ja que, como lemos no texto

anénimo do Didrio Nacional “a tribo morrera toda numa epidemia” [1928], num triste

26 0 “caso” aparece no apéndice ao terceiro volume de Do Roraima ao Orinoco, “A musica dos Makuxi,
Taulipang e Yekuand”, assinado por Erich M. von Hornbostel, que analisou o material fonografado por
Koch-Griinberg, com o auxilio dele. Cf. a se¢do do texto voltado a “Influéncia europeia” (Koch-Griinberg,
2022, 111, p. 386).

27 Veja-se essa afirmacdo de Barbosa Rodrigues em “Lendas, crencas e supersti¢cdes”, que ele mitigaria
depois na Poranduba: “As lendas, como as plantas transplantadas, também medram, e, conforme
a civilizacdo do povo, perdem-se, ou vigoram enfeitando-se com as cores locais. Entre a gentilidade
ndo ha lendas e sim crencas (...). Com origem mitol6gica puramente indigena ndo conhe¢o nenhuma.
Alguns contos que tenho coligido, posto que tenham a singeleza infantil e mesmo uma poesia natural,
ndo constituem lendas, sdo simples histérias quase todas eivadas de supersticdo e seladas com o
cunho europeu, e raras vezes mesmo africano”: seriam “histérias das crengas plantadas outrora pelos
invasores, que o tempo modificou, coloriu e tornou romanescas, inutilizando a inteligéncia indigena”
(1881, pp. 24, 25).

28 Pietro Pietra é caracterizado ndo sé como “regatdo”, como também “peruano”, o que, longe de ser um
elemento de xenofobia, indica o seu provavel referente historico, Julio César Arafa del Aguila, o rei do
latex, responsavel por aliciar trabalhadores nordestinos vitimas da seca para seu empreendimento (em
mais uma etapa da desgeograficacdo forcada pelo processo colonial), e por trocar itens de uso cotidiano
por quilos de borracha, entre outros tantos crimes.
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augurio dos Tapayuna histéricos, quase dizimados décadas depois do mesmo modo [cf.
Lima, 2014]). Mais do que isso, ao fazer de Macunaima o narrador do relato, colocou a
Otica “indigena” como o principio ordenador e estrutural (trata-se de um demiurgo) da
narrativa do contato com o mundo branco, ou seja, sitou o herdi na posicao de sujeito da
prépria transformacao.

Essa posicdo é a mesma do velho Inacio (e do velho Caetano), e foi possivelmente,
como estou argumentando, inspirada por ele(s). A “lenda indianizada de Noé” poderia
muito bem ser caracterizada como uma “desgeograficacdo” da histéria biblica, que
a desloca ao Roraima. Mas, evidentemente, a “indianizacdo” da histéoria de Noé nao
se reduz a isso. Afinal, ndo é s6 o cendrio “fisico” que se modifica, que se desloca: que
o cendrio da histdria seja outro deve ser tomado em seu sentido amplo, a saber, que a
historia é re-escrita (grafia) em outra terra (geo), contada em outro mundo, e, além disso,
inserida em outra moldura e l6gica narrativas, recosturada. A desgeograficacdo ndo é um
procedimento referente apenas a lugares, mas a contextos, em todos os sentidos, inclusive
ou especialmente o daqueles textos (verbais ou nao) com os quais e aos quais da sentido:
o mito de Noé, desse modo é descosturado, descontextualizado, tirado de seu contexto
e texto de origem (dos quais, porém, conserva a marca, o rastro) e retextualizado na
textura indigena (cf. Fiorotti, 2023), recosturado com estruturas formulaicas tipicas, com
explicagdes etiolégicas, com o principio cosmolégico de que tudo era gente. Além disso,
o contexto na acepc¢ao de situacdo discursiva também se altera drasticamente. Extraida
da Biblia e do imaginario judaico-cristdo, a histéria, transformada, é re-inserida em um
novo contexto de contatos, amistosos poucos, violentos, a sua maioria, entre indigenas
e brancos (etnografos, fazendeiros, missionarios), passando a compor, lado a lado com
histérias “dos feitos do pérfido heréi da tribo, Makunaima; do grande diltivio; do grande
incéndio que destruiu toda vida humana; de um homem que teve, aqui na terra, uma das
pernas decepadas por sua mulher adultera”, outro ciclo que vai (se) transformando?,
no qual, porém a sua exterioridade se manifesta como tal na forma dos nomes cristaos.
Nem indigena nem alienigena, a “lenda indianizada de Noé” é indigenamente alienigena
e ndo alienigenamente indigena, como a versdo de Brett: se nessa, a cosmologia interna
explica elementos e histdrias internas, naquela, a cosmologia nativa explica o elemento e
a historia externas.

Me parece ser esse também um dos objetivos e efeitos maximos do principio
construtivo de Macunaima (o de fazer do her6i o narrador), como venho argumentando: o
de produzir uma narrativa “indigenamente” alienigena, por oposicdo as alienigenamente

“indigenas” dos seus “livros-guia”, especialmente (e é disso que trata o mito contado pelo

29 Como se pode depreender do caso ingariko (cf. nota 16, acima)
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“cacique” makuxi) na conflituosa sobreposicao entre os mundos nativo e branco. Um dos
tracos mais curiosos e constantes da “mistura”, “desgeograficacao”, ou, como eu prefiro,
“sobreposicao” realizada por Macunaima (ou Macunaima) é justamente a constante
manifestacdo da marca da exterioridade introduzida ou enxertada em uma narrativa
de outra proveniéncia que “nativiza” aquela. Trata-se de algo que muitas vezes passa
desaparcebido, tamanho o poder da prosddia do texto ou do desconhecimento etnografico
dos criticos, e que em outras é minimizada pelo efeito comico que produz, mas que se
estd presente em todos os niveis, do linguistico em sentido estrito, ao mais amplo das
explicagdes cosmologicas contidas na narrativa, passando pelas etiologias das pequenas
e grandes coisas (lembre-se, por exemplo, da cena da origem do truco, a partir do embate
com o gigante na “arvore Dzalaura-legue que da todas as frutas” [Andrade, 1988, p. 44]).
Ja tivemos ocasido de mencionar algumas dessas manifestacdes (Capei, o gigante regatdo),
bem como a atencdo e reflexdo de Mario a seu respeito, e por isso, nos deteremos tdo
somente em duas, muito préximas, por motivos diferentes, da “desgeograficacdo” do velho
Inacio, e desiguais em importancia, tanto para a rapsddia, quanto para o nosso argumento.

Comecemos pela mais anedotica: o modo como a rapsédia incorpora, menciona,
re-escreve uma figura decisiva do catolicismo no Brasil (ainda que sem a importancia
cosmologica de Noé), José de Anchieta, que s6 aparece como tal uma Unica vez, embora
seja onipresente de forma indireta (Sdo Paulo é descrita como a “cidade anchietana”
na “Carta”; a eleicdo das formigas como um dos “males” do pais, topos antigo que é
retracavel ao santo*’; a equivocacdo Sumé/Tomé e a referéncia na narrativa a “religido
Caraimonhaga que estava fazendo furor no sertdo da Baia” [cf. Nodari, 2024b], ambas do
tempo de apostolado do jesuita, etc.). Um desses casos de sua presenca em negativo é uma
passagem da rapso6dia que, embora constitua um movimento em dire¢cdo inversa aquela
de Inacio, tem o mesmo sentido. No inicio de “A pacuera de Oibé” (cap. XV), com os trés

irmaos voltando pra casa e diante um forte calor ocasionado por Vei, Macunaima

se lembrou que era imperador do Mato-Virgem. Riscou um gesto na sol,
gritando:

— Eropita boiamorebo!

Logo o céu se escurentou de supetio e uma nuvem ruivor subiu do
horizonte entardecendo a calma do dia. A ruivor veio vindo veio vindo
e era o bando de araras vermelhas e jandaias, todos esses faladores, era
0 papagaio-trombeta era o papagaio-curraleiro era o periquito cutapado
era o Xara o peito-roxo o ajuru-curau o ajuru-curica arari ararica araraina

30 “As formigas que tem esta terra”, diz Anchieta (1988, p. 440), “ndo se pode dizer, sdo inumeraveis e
inimeras as castas e suas espécies; sdo destruicido desta terra, porque nao ha viver com elas. Minam as
casas, as igrejas, as camaras pelas paredes até os telhados”.
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araraf araguaf arara-taua maracana maitaca arara-piranga catorra teriba
camiranga anaca anu pura canindés tuins periquitos, todos esses, o cortejo
sarapintado de Macunaima imperador. E todos esses faladores formaram
uma tenda de asas e de gritos protegendo o heréi do despeito vingarento
da Sol. Era uma bulha de 4guas deuses e passarinhos que nem se escutava
mais nada e a igarité meio parava atordoada (Andrade, 1988, p. 138).

Trata-se de uma (contra-)apropriagdo macunaimica de um dos muitos milagres
atribuidos a Anchieta (como o de fazer cessar ou retardar a chuva para apresentacdo de
uma de suas pecas), que, segundo Cavalcanti Proenga, Mario extrai da versdo do jesuita
Simao de Vasconcelos: “Numa viagem de canoa, o sol estava queimando. O padre Anchieta
falou a um bando de aves: — Eropita de Boiaimorebo, que quer dizer — Faze parar teus
companheiros aqui sobre nds. — As aves formaram um toldo e protegeram os viajantes
contra o sol” (citado em Cavalcanti Proenca, 1987, p. 211). E em tupinamb4 que teria falado
com com as aves: ero-pytd nde boia-i orébo, em transcricao moderna, e cuja tradugdo seria,
para Eduardo Navarro (2005, p. 338), “fica com teus suditozinhos junto de nos”, forma
de eufemisar ou ameigar o que é uma ordem — uma traduc¢ao mais literal ou exata seria:
“fique junto de nés com teus pequenos servos”. A capacidade de comunicagdo com animais
de outra espécie em lingua indigena, que os jesuitas adjudicavam a Anchieta, é mais um
exemplo da estratégia missiondria de tentar disputar do interior o campo sobrenatural
nativo, com os padres se apropriando de fung¢des e poderes dos pajés. Nesse jogo de
atribuigdes erréneas, para fazer uso novamente da expressao borgeana, a de Mario (um
gesto de restituicdo) parece fazer mais sentido: a acdo, sendo de Macunaima, ao contrario
de ser mera manifestacao de poder divino como a de Anchieta, nao s6 se explica pelo
titulo imperial que porta e lhe d4 dominio sobre os passaros, como também ndo implica
um excesso ou exce¢do comunicacional e de mao Unica, mas faz parte da légica animista
de comunicacdo inter-espécies do xamanismo amerindio em geral, e da comunicagdo de
Macunaima com os papagaios, em especifico. Nao é a toa que os passaros nao s6 obedecem
ao chamado do heréi, como, enquanto “faladores”, respondem com uma “bulha de dguas
deuses e passarinhos que nem se escutava mais nada” fazendo até a canoa parar de
atordoamento, ainda que, logo a seguir, num ato caracteristico, Macunaima corte o climax,
o que talvez, por outra via, aponte para a naturalizagdo do que ocorre, diferentemente da
excepcionalidade do gesto anchietano. O milagre deixa de sé-lo ao ser inserido na ordem
(sobre-)natural das coisas. O cristianismo é situado numa outra série, que o transforma

em outra coisa.

Mas a presenca do Anchieta “em si” se dd no capitulo “A piolhenta de Jigué”, que

tem como nucleo a estéria de Suzi, tecida especialmente a partir de dois mitos huni kui
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coletados por Capistrano de Abreu, “O irmdo enganando o irmao” e “A mulher piolenta”
(2016: pp. 484-88, 505-8). Na passagem para a rapsddia, o irmdo que engana o irmdo vira
Macunaima, que engana Jigué, “brincando” com Suzi, a mulher piolhenta: “Macunaima é
que era o namorado da companheira de Jigué” (Andrade, 1988, p. 121). Curiosamente,
o agente articulador das duas estérias huni kui na rapsddia, que faz a mediagdo daquela
da traicdo do irmdo a da mulher piolhenta, é o jesuita. Apds aplicar uma surra na
companheira e no mano, Jigué proibe-a de sair: “Suzi sem quefazer passava o tempo
contrariando a moralidade [i.e., se masturbando] mas uma feita o santo Anchieta vindo
ao mundo passou pela casa dela e por piedade ensinou-a catar piolhos, muitos!. Agora
(...) ndo fazia imoralidades. Quando Jigué partia ela tirava os cabelos e espetando-os no
porrete do companheiro, catava piolhos” (Andrade, 1988, pp. 122-3). Por um lado, temos
a aparicdo de um santo, cuja fun¢do é moralizar, o0 que envolve controlar sexualmente,
dentro do projeto laboratorial e colonial jesuitico de construir familias monogamicas
cristds. Tal aspecto se ressalta no fechamento do capitulo, quando aparece, pela Uinica vez
no texto da rapsodia, o epiteto do herdéi que subtitula a obra: “Maanape contou pra Jigué
e Jigué contou pra Maanape. Entdo eles verificaram que Macunaima era muito safado e
sem cardter. Voltaram pro quarto de Maanape e toparam com o herdi se lastimando. Pra
consolar levaram ele passear na maquina automovel” (Andrade, 1988, p. 125; grifo nosso).
Aqui, é claramente o elemento moral (Macunaima trai Jigué e inventa mentiras a respeito,
que os manos flagram) que define a auséncia de carater (e ndo uma auséncia de civilizacao
prépria, como Mario apontava nos prefacios). Contudo, como mostra a frase final, os
irmaos ndo parecem dar muita bola a isso. Assim, por outro lado, a apari¢ao de Anchieta
— do jesuitismo — nao deixa de ser tomada a moda nativa, sob a tépica da inconstancia,
se quiserem, afinal, Suzi deixa de se masturbar, mas ndo de encontrar o cunhado... Além
do mais, o santo é, a0 mesmo tempo, traduzido como um heréi cultural nativo, aquele que

ensina a... catar piolhos, funcdo que, evidentemente, o rebaixa do ponto de vista cristdo.>!

A outra manifestacao explicita de uma exterioridade mostrada como tal em sua
“nativizacdo” que gostariamos de destacar é mais pervasiva e estrutura boa parte (o
miolo) da narrativa. Estamos nos referindo a “maquina” (e a sua epitome no “automovel”).
O uso do palavra para designar as coisas, digamos assim, do mundo branco, tem lastro

nativo, vindo de Koch-Griinberg, ou melhor, dos pemon. Em Do Roraima ao Orinoco, o

» o«

31 Alémdisso, aironia e/ou sarcasmo sdo evidentes. No mito huni kui, a “mulher piolhenta” “escalpava-se
para tirar piolhos” (Capistrano de Abreu, 2016, p. 505), ou seja, essa era a condig¢do originaria, invertida
em relacdo a atual, na qual ndo se retira mais o couro cabeludo para catar piolhos. Ja na rapsddia, de
forma invertida a inversdo, é Anchieta quem ensina essa técnica, digamos, inusual, que ndo existia antes
da sua intervencdo “civilizatéria”: um modo bastante claro da rapsddia apontar para o fato de que o
missionarismo visava “ensinar” os indigenas a escalpar suas cabecas (em sentido literal e figurado)...
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antropologo registra seguidas vezes “como os indios chamam todos os meus instrumentos
magicos” de “maquina” (2022, I, p. 73). Desse modo, segundo ele, o fondgrafo e o teodolito,
por exemplo, eram, aos olhos indigenas, “coisas magicas, que chamavam de ‘makina’, uma
expressdo que ouviram em algum lugar” (2022, 11, p. 122). Mas isso que o antropélogo
anota lateralmente, sem maiores consideracdes, a rapsédia toma ndo como um dado
anedoético, e sim como a forma por exceléncia de Macunaima conceber o mundo branco.
Assim, o termo aparece como substantivo mais de cinquenta vezes na narrativa, referindo-

» u

se ndo s6 a paraferndlia de produtos industriais da cidade (“maquina telefone”, “maquina

» o« » o«

revolver”, “maquina bonde”, “maquina luz elétrica”), como também as mercadorias de um
modo geral (“maquina éculos de tartaruga”, “maquina sapatos”, “maquina cinta”) e a tudo
aquilo que diz respeito a essa civilizagdo da “maquina”, ou seja, o capitalismo (“maquina
London Bank”, “mdaquina negécios”, “maquina jornais”). E na abertura do cap. X, “Paui-
P6dole”,aacumulacdo excessivade mercadoriasrevela-se monstruosa,verdadeiro encontro
sobrenatural em que as “maquinas” se revelam “monstros”: “Uma feita era dia da Flor,
festa inventada pros brasileiros serem caridosos e tinha tantos mosquitos carapanas que
Macunaima largou do estudo e foi na cidade refrescar as ideias. Foi e viu um despropésito
de coisas. Parava em cada vitrina e examinava dentro dela aquela por¢ao de monstros,
tantos que até parecia a serra do Ereré onde tudo se refugiou quando a enchente grande
inundou o mundo” (Andrade, 1988, pp. 87-8).32 O confronto entre esse carater magico,
sobrenatural, das “maquinas” e a perspectiva desencantada — cientifica — a seu respeito
marca toda a passagem de Macunaima por Sdo Paulo, desde a sua chegada. De fato, apds
a primeira noite na cidade, ele acorda “com os berros da bicharia 14 embaixo nas ruas,
disparando entre as malocas temiveis. (..) Que mundo de bichos! que despropdsito de
papodes roncando, mauaris juruparis sacis e boitatas (...)” (Andrade, 1988, p. 40). Mas, logo
lhe “ensinaram que todos aqueles piados berros cuquiadas sopros roncos esturros nao
eram nada disso ndo, eram mas cldcsons campainhas apitos buzinas e tudo era maquina. As

ongas-pardas ndo eram ongas-pardas, se chamavam fordes hupmobiles chevrolés dodges

o«

32 Aremissdo é a um mito coligido por Barbosa Rodrigues, entre “os indios do rio Padauiri”: “Na serra do
Ereré todas as coisas sdo grandes; as vespas, os beija-flores, os mucuins, os carrapatos sio grandes; ha
agua em cima da serra e pela borda flores; tudo quanto ha ai, cheira. Pensamos que antigamente nao
chegaram af as dguas do dilivio quando se acabou o mundo” (2018, p. 395). Como o procedimento de
agrupamento de mitos de Barbosa Rodrigues se guiava pelo tema, na Poranduba, a esse mito sucede
outro, de procedéncia distinta, mas igualmente sobre um diltvio primordial. Trata-se de uma “Lenda
dos Pamaris, Abederis e Catauixis” coligida no Rio Purus, da qual, porém, cabe destacar o nome de uma
das sobreviventes, ao lado de Uagu: Sofara, que nomeia na rapsoédia a primeira companheira de Jigué
no Uraricoera. Lembre-se que a segunda esposa de Jigué também é uma mulher de uma humanidade
primordial, ancestral, Iriqui, descendente dos que escaparam do diluvio huni-kui: “O carangueijo”,
lemos num estudo de Capistrano de Abreu, “salvou-lhes [um casal de gémeos] a vida: criou-os, depois
casou-os. O vardo chamou-se Xaka, carangueijo, a mulher Maxi, praia; destes nasceu Pokd (é bom) que
esposou Iriki (foi também), e de ambos Mana (espera), marido de Maticiani (esfriou)” (1938, p. 310).
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'"

marmons e eram maquinas. (...). Eram maquinas e tudo na cidade era s6 maquina!”. Sua
primeira reacdo é de toma-la como uma “deusa de deveras for¢uda, Tupa famanado que os
filhos da mandioca chamavam de Maquina”, porém, com risadas, respondem “que isso de
deuses era gorda mentira antiga, que ndo tinha deus ndo e que com a maquina ninguém
ndo brinca porque ela mata”: “A maquina ndo era deus nao (...). Era feita pelos homens. Se
mexia com eletricidade com fogo com 4gua com vento com fumo, os homens aproveitando
as for¢as da natureza” (Andrade, 1988, p. 40, 41). Macunaima, porém, ndo se da por (con)

vencido e passa uma semana “maquinando”, até chegar a sua (quase-)conclusao:

A Maquina era que matava os homens porém os homens é que mandavam
na Maquina... Constatou pasmo que os filhos da mandioca eram donos
sem mistério e sem forca da maquina sem mistério sem querer sem fastio,
incapaz de explicar as infelicidades por si (...). Ndo concluiu mais nada
porque inda ndo estava acostumado com discursos porém palpitava pra
ele muito embrulhadamente muito! que a mdquina devia de ser um deus
de que os homens ndo eram verdadeiramente donos sé porque ndo tinham
feito dela uma lara explicdvel mas apenas uma realidade do mundo. De
toda essa embrulhada o pensamento dele sacou bem clarinha uma luz:
Os homens é que eram maquinas e as maquinas é que eram homens
(Andrade, 1988, p. 41; grifos nossos).

Como ja tive a oportunidade de me deter alhures nessa rica reflexdo macunaimica
(Nodari, 2020), gostaria de passar ao desfecho disso que é evidentemente um conflito
de cosmologias, afinal, como diz o narrador (o préprio heroéi), nesse primeiro momento,
Macunaima ndo conclui plenamente, por ainda nao ter dominio sobre o saber ou a arte
discursiva. A estada na cidade sera o espaco em que ele adquire essa maestria, maestria
que é inseparavelmente tanto da palavra (a preparacao do rapsodo), quanto das maquinas
(a preparacio do heréi). E nela que o heréi estuda a(s) lingua(s) dos brancos (a escrita e
a falada), é dela que escreve a “Carta pras Icamiabas”, é nela que o conflito cosmolégico se
especifica numa querela sobre uma constelagao (se é Paui-P6dole, o Pai do Mutum pemon,
ou se é o Cruzeiro do Sul), em que o herdi (“orador que logo se transformara em rapsodo”,
como aponta Telé Ancona [em Andrade, 1988, p. 91, n. 8]) discursara e saira vitorioso — e
com ele, a cosmologia indigena sobre a maquina: “Ninguém nao se amolava mais nem com
dia do Cruzeiro nem com as maquinas repuxos misturadas com a maquina luz elétrica (...).
E Paui-Pédole estava rindo pra ele, agradecendo. De repente piou comprido parecendo
trem-de-ferro. Nao era trem era piado e o sopro apagou todas as luzes do parque. Entdo
o Pai do Mutum mexeu uma asa mansamente se despedindo do heréi” (Andrade, 1988,
pp. 92-3; grifos nossos; cf. Nodari, no prelo). Desse modo, Macunaima vai adquirindo,

como apontamos, um dominio da palavra e sobre a maquina que sao inseparaveis pois
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o conflito cosmoldgico diz respeito a natureza mesma da maquina: se ela é uma mera
realidade do mundo (res, coisa) explicavel objetivamente, que os homens pretendem
dominar mas que os domina (“A Maquina era que matava os homens porém os homens
¢ que mandavam na Maquina”; “Os homens é que eram maquinas e as maquinas é que
eram homens”), ou se, antes, trata-se de um “deus” (uma ente mitico) sobre o qual se
pode adquirir dominio se se souber a sua histéria: “a mdquina devia de ser um deus de
que os homens ndo eram verdadeiramente donos sé porque ndo tinham feito dela uma lara
explicdvel”’. Que os comentadores tenham visto nessa ocorréncia de “lara” uma remissao
a uma genérica Mie d’Agua se explica facilmente pelo desconhecimento etnografico, mas,
mesmo que a tomemos como tal, e ndo, como tudo indica, a figura das/dos yara (termo
tupinamba com cognatos nas linguas tupi), os “donos” indigenas (pais, maes, mestres,
espiritos-protetores, etc.), o adjetivo “explicavel” ligado a ela deixa claro o que estd em jogo
nessa passagem: é preciso tomar a Maquina como uma entidade (sujeito) sobrenatural
(um deus, uma Mae-de-, um espirito, etc.) e/para explica-la, i.e., toma-la como um sujeito
e conhecer a sua histoéria, para assim ser “dono” (numa acepg¢do nativa) dela. Afinal, um
postulado disseminado no pensamento xamanico indigena é o de que conhecer nao é,
como para nos ocidentais, objetivar (converter as coisas em “realidade do mundo”), mas
sim subjetivar: “Conhecer é personificar” (Viveiros de Castro, 2002, p. 358), conhecer
a histdria, formacdo e narrativa de outro sujeito, é, portanto, para usar o vocabulario
de Macunaima, converter as coisas em laras explicaveis, como os mitos fazem, como a
mitologizac¢do presente na rapsddia faz com o Chuvisco, a Cometa, conhecimento que esta
na base da atividade dos xamas (agentes que podem acessar a névoa de virtualidades que
constitui atemporalidade mitoldgica) e lhes permite lidar com os “donos”, com os “deuses”,
com as “iaras”, negociando ou guerreando com eles, como Macunaima, o transformista, e
Maanape, o feiticeiro, fazem.

Sob essa o6tica, a aparente incongruéncia de Macunaima conseguir vencer Piaima
facilmente depois das duas derrotas iniciais e de todo o aparato de seguranca que o regatdao
mobiliza para proteger a muiraquita se desfaz. Do momento do primeiro encontro com
Piaima até arecuperacao da pedra verde, ndo ha nenhuma prepara¢do de Macunaima para
avitoria, a ndo ser a sua preparagdo como narrador das estérias de seus povos e seus parentes.
E, na iminéncia mesmo de enfrentar e derrotar o gigante definitivamente, Macunaima
decide fumar um cigarro e contar uma estdria para um chofer e sua companheira. De novo,
trata-se aparentemente de uma incongruéncia. Vistas bem as coisas, porém, a historia
que conta é a sua vitdria, pois trata-se, ali, de contar a origem dos automoveis a partir da
“onca Palaud”, isto é, de fazer das maquinas, a civilizacdo da maquina representada por

Venceslau Pietro Pietra, uma lara explicavel, e, portanto, ser “dono” dela, de re-asseverar
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sua percepc¢do inicial de que as maquinas eram bichos e desfazer o desencantamento do

mundo:

— No tempo de dantes, mocos, o automovel ndo era uma maquina que
nem hoje ndo, era a onca parda. Se chamava Palaua e parava no grande
mato Fulano. Vai, Palaua falou pros olhos dela:

— Vao na praia do mar, meus verdes olhos, depressa depressa depressa!

Os olhos foram e a on¢a parda ficou cega. Porém levantou o focinho, fez
ele cheirar o vento e percebeu que Aimala-Pédole, o Pai da Traira estava
nadando 14 no longe do mar e gritou:

— Venham da praia do mar, meus verdes olhos, depressa depressa
depressal

Os olhos vieram e Palaua ficou enxergando outra vez. Passava por ali a
tigre preta que era muito feroz e falou pra Palaua:

— O que vocé esta fazendo, comadre!

— Estou mandando meus olhos olharem o mar.

— Ebom?

— Pros cachorros!

— Entdo manda os meus também, comadre!

— Mando nao porque Aimala-Pédole esta na praia do mar.
— Manda que sinao te engulo, comadre!

Entio Palaua falou assim:

— Vao na praia do mar, amarelos olhos de minha comadre tigre, depressa
depresssa depressal

Os olhos foram e a tigre preta ficou cega. Aimala-Pddole estava 14 e juque!
engoliu os olhos da tigre. Palaua maliciou tudo porque o Pai da Traira
estava cheirando mui forte. Foi tratando de se raspar. Porém a tigre preta
que era mui feroz presenciou a fugida e falou pra onca parda:

— Espera um pouco, comadre!

— N&o vé que careco de buscar janta pra meus filhos, comadre. Entdo até
outro dia.

— Primeiro manda meus olhos voltarem, comadre, que ja tomei um fartdao
de escureza.

Palaua gritou:

— Venham da praia do mar, amarelos olhos de minha comadre tigre,
depressa depressa depressal
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Porém os olhos nao voltaram nao e a tigre preta ficou feito furia.
— Agora que te engulo, comadre!

E correu atras da onca parda. Foi uma chispada mae por esses matos que
chii! os passarinhos se tornaram pequetitinhos pequetitinhos de medo e
a noite levou um susto tamanho que ficou paralitica. Por isso que quando
faz dia em riba das arvores, dentro do mato é sempre noite. A coitada ndo
pode mais andar...

Quando Palaué correu légua e meia olhou pra tras fatigada. A tigre preta
vinha perto. Vai, Palaua chegou num morro chamado Ibiragoiaba e topou
com uma bigorna gigante, aquela uma que pertencia a fundi¢ao de Afonso
Sardinha no principio da vida brasileira. Junto da bigorna estavam quatro
rodas esquecidas. Entdo Palaud amarrou elas nos pés pra poder deslizar
sem muito esforco e, como se diz: desatou o punho da rede outra vez, uma
chispada mae! A onca engoliu num atimo légua e meia de terreno porém
isso vinha que vinha acochada pela tigre. Faziam um barulhdo tamanho
que os passarinhos estavam pequetitinhos pequetitinhos de medo e
a noite mais pesada por causa que ndo podia andar. E a bulha inda era
assombrada pelos gemidos do noitibd... Noitibd é Pai da Noite, mocgos, e
chorava a miséria da filha.

Bateu fome em Palaua. A tigre na cola dela. Mas Palaud nem nao podia
mais correr assim com o estdmago nas costas, vai, em de mais longe
quando passou pela barra do Boipeba onde o cuisarrtiim morou, viu um
motor perto e engoliu o tal. Nem bem motor caiu na barriga da onga que
a pobre criou for¢a nova e chispou. Fez légua e meia e olhou pra tras. Isso
a tigre preta vinha feita pra cima dela. Estava uma escureza que s6 vendo
por causa da malinconia da noite e bem na frente dum feixo a onc¢a deu
uma trombada temivel no derrame dum morrete, que por um triz, era
uma vez Palaud! Vai, ela abocanhou dois vagalumaées e seguiu com eles
nos dentes pra alumiar caminho. Nem bem fez outra légua e meia olhou
pra tras. A tigre junto. Era por causa que a on¢a parda cheirava muito e a
peste da cega tinha faro de perdigueiro. Vai, Palaua ingeriu um purgante
de 6lio de mamona, pegou numa lata da esséncia chamada gasolina,
despejou no x e la foi fuomfuom! fuom! que nem burro peidorreiro por af.
A bulha foi tamanha que nem se escutou o tinido assombrado dos pratos
partidos do morro do Assobio ali. A tigre preta ficou toda atrapalhada
por causa que era cega e ndo cheirava mais a catinga da comadre. Palaua
correu mais muito e olhou pra tras. Ndo enxergou a tigre. Também nem
ndo podia mais correr com as fucas fumegando de quentura. Tinha ali
perto um bananal macota com um paué na faixa porque Palaud ja tinha
chegado no porto de Santos. Vai, a bicha derramou agua cansada no
focinho e desesquentou. Depois cortou uma folha agu de banana-figo e se
escondeu botando ela por riba feito capote. Dormiu assim. A tigre preta
que era muito feroz até passou poi ali, onca nem pio. E a outra passou nao
presenciando a comadre. Entdo de medo a on¢a nunca mais que largou
de tudo o que tinha ajudado ela a fugir. Anda sempre com roda nos pés,
motor na barriga, purgante de 6lio na garganta, agua nas fucas, gasolina
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no osso-de-Pai-Jodo, os dois vagalumdes na boca e o capote de folha de
banana-figo cobrindo, ai ai! prontinha pra chispar. Principalmente si
pisa nalguma correicdo da formiga chamada taxi e alguma trepando no
pelame luzido morde a orelha dela, qual! chispa que nem Deus!... E inda
tomou nome estranho pra disfarcar mais. E a maquina automével.

Mas por causa que bebeu agua cansada Palaua teve estupor. Possuir
automoével de seu é ter estupor em casa, mogos.

Dizem que mais tarde a on¢a pariu uma ninhada enorme. Teve filhos e
filhas. Uns machos outros fémeas. Por isso que a gente fala “um forde” e
fala “uma chevrolé”...

Tem mais nao. (Andrade, 1988, pp. 129-32).

Assim como o velho Inacio transforma o mito pemon do diltivio macunaimico com a
incorporacao nativizante de Noé (ou Jesus Cristo), Macunaima transforma o mito pemon,
contado por Mayuluaipu a Koch-Griinberg, de origem do camarao, dos olhos atuais da
onca e da alianga alimentar entre esta o urubu-rei®?, com a incorporac¢io nativizante do
automdvel, epitome e metonimia da maquina, com direito a etiologia ndo s6 dos carros,
como também daescuridaodentrodamata... Arelagaoinicial de gemelaridade (dois “tigres”,
a onga parda e a preta) ou pelo menos de afinidade potencial (se tratam por “comadre”)
da lugar a uma diferenca opositiva entre a on¢a que permaneceu tal (na floresta) e aquela
que se tornou maquina (na cidade) e, por extensao, poderiamos arriscar dizer, entre os
indigenas e os brancos, para a qual os brancos apresentam outra explicacado (a ciéncia). A
chave (e a diferenca) estd em quem (que discurso) elabora essa diferenca: em Macunaima,
nao € a “ciéncia” que explica o mito, mas o mito que explica a ciéncia (a “maquina”), assim
como, na “lenda indianizada de Noé”, ndo é a Biblia que explica a humanidade pemon,
mas a mitologia pemon que explica as figuras biblicas... A “indianizacao” da origem da
“maquina automovel” toma, como aconteceu com os pemon segundo Koch-Griinberg, uma
expressao (“maquina”) que Macunaima ouviu em algum lugar (na sua primeira manha
na cidade), exdgena, portanto, inserindo esse termo exterior em uma relacdo nativa,
situando-o em uma outra geografia, uma outra escrita do mundo, uma escrita de outro

mundo, que, como todo mundo, também se transforma, mas a seu modo.

5.Resta, porém, o problema — crucial — ja levantado acima: Mario, o autor do livro,
ndo é Macunaima, o narrador da rapsddia, nem tampouco um pemon, um makuxi, o velho
Inacio. Em Macunaima, a perspectiva “indigena”, a prosodia “nativa”, sdo mimetizadas ou

ficcionalizadas. Parar nessa evidéncia, contudo, ndo seria conferir agéncia demais a posicao

33 Trata-se do mito n. 46, “O jogo dos olhos (O camarao, a onga e o pai da traira)”: cf. Koch-Griinberg, 2022,
II, pp. 123-4 e também, para a versdo com traducao interlinear (o mito E), pp. 199-207.
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ou funcdo autoral e, uma segunda vez, negligenciar as vozes indigenas que insistem em
falar no e sob o texto? Ou seja, ndo poderiamos — ndo para resolver, e sim contornar o

problema — colocar uma questdo ulterior: quem controla ou dirige a ficcdo?

Em uma famosa carta a Henriqueta Lisboa datada de 30 de janeiro de 1942, Mario
de Andrade dira que “ndo ha uma s6 poesia minha publicada em livro (e mesmo em revista,
sendo feita depois de 1922) que nao tenha sido escrita fatalizadamente, em pleno ‘estado
de poesia’ A infinita maioria, em verdadeiro estado de transe, de possessdao” (Andrade e
Lisboa, 2010, p. 184; grifo no original). Que nao se trate de mera metafora o demonstra
a sequéncia da missiva, toda destinada a descrever o funcionamento dessa possessdo
poética. Descrever, mas nao explicar, pois, continua Mario, “até agora esses estados de
possessao, frequentes em mim, acho inexplicaveis pelo que sei de psicologia” (Andrade e
Lisboa, 2010, p. 184), com excecdo de uma ou outra ocasido, em que “se podera explicar a
possessdo pelos excitantes externos em que me chafurdei, sexo, alcool, comidas violentas,
desgaste fisico” (Andrade e Lisboa, 2010, p. 185). O mais curioso da carta, porém, ndo esta
no lugar-comum da associacdo do poeta com o possesso (o vate, o inspirado, etc.), mas
no relato de como Mario dominou e passou a manejar as técnicas corporais e espirituais
necessarias para produzir uma “possessao voluntaria” (Andrade e Lisboa, 2010, p. 186):
“fui tomando o costume de provocar a saida, a nascenca, a criagio dum poema sobre um
assunto, um tema estabelecidos preliminarmente” (Andrade e Lisboa, 2010, p. 187). E, diz
ele, o caso de “Macunaima e quase a infinita maioria dos meus poemas ‘dirigidos’ (...)[,]

escritos em estado de possessao preparado” (grifo no original):

Quero dizer: eu provoco o estado de poesia (...). Como ‘preparo’ o estado
de possessao? Pelos meios arqui sabidos, ndo inventei nada. Escolha
muito pensada do assunto, notas tomadas por escrito, projetos formais,
um verso que surge sozinho e fixa um ritmo, pensamento constante,
andar a pé sozinho principalmente de noite nos bairros longinquos, ler
poesia muita, alcool sem excesso. E se sair que saia. Centenas de vezes
nao saiu (Andrade e Lisboa, 2010, pp. 187-188).

E, continua Mario, “quando sai, sai de uma ‘espontaneidade’ magnifica, duma
“sinceridade” profunda, mas que ndo meinteressam”: “Eutenho estados poéticos,damaioria
dos quais ndo sou responsavel. A maioria deles se objetiva em poesia, de que ndo ainda nao
sou responsavel. Mas além de ser poeta, eu sou artista. O que me enobrece nao € ser vate,
coisa que se € ou ndo se €. O que me enobrece, o que dignifica é ser artista, é realizar, ndo
a poesia, mas a obra-de-arte” (Andrade e Lisboa, 2010, p. 188; grifo no original). Por isso,
a possessao, se segue o trabalho autoral, intelectual ou artistico (diferente do poético).

Trata-se, assim de duas posi¢des, as quais, porém, que nao conflitam entre si, mas se
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sobrepéem: “Nao ha luta, ndo ha oposi¢do”, conclui Mario, “ha superposicao” (Andrade e
Lisboa, 2010, p. 189).

E bem conhecida a descri¢do do “estado de possessdo” que estd na origem de
Macunaima (transposta em imagem no quadro de Lasar Segall, “Mdrio na rede”), bem
como os materiais e técnicas utilizados para produzi-lo. “Este livro de pura brincadeira
escrito na primeira redacdo em seis dias ininterruptos de rede, cigarros e cigarras na
chacra de Pio Lourenco” (Andrade, 2017, p. 214), lemos no prefacio inédito de 1928;
“E um livro de férias escrito no meio de mangas abacaxis e cigarras de Araraquara, um
brinquedo” (Andrade, 2017, p. 211), ja o formulara o de 1926, em que também aparece o

“assunto” escolhido para induzir o transe, o carater (ou sua falta) do “brasileiro”:

Pois quando matutava nessas coisas topei com Macunaima no aleméio
de Koch-Griinberg. E Macunaima é um herdi surpreendentemente sem
carater. (Gozei). Vivi de perto o ciclo das facanhas dele. Eram poucas (...).
Entaoveiovindo aideia de aproveitar mais outraslendas casos brinquedos
costumes brasileiros ou afeicoados no Brasil. Gastei muita pouca invengéo
nesse poema facil de escrever (Andrade, 2017, p. 212; grifo nosso).

Conhecemos, assim, o “pensamento constante” que origina a possessao poética (a
complicada questao da “falta de carater” do “brasileiro”, que abordamos alhures [Nodari,
2020]), as disposi¢des corporais (cigarro, descanso, frutas) e a leitura (Koch-Griinberg)
que a leva adiante. Conhecemos, também, o trabalho de “superposicao intelectual” que
Mario realizou sobre esse “poema”, embora tenha sido “facil de escrever” e de “pouca
invencao”, caracterizacdo recorrente da rapsoddia, e sabemos que tal “superposicao”
inclusive se manifesta como tal no enredo da rapsodia, mais especialmente em seu
“Epilogo”, quando somos apresentados a trés posi¢coes narrativas (Macunaima, narrador
primeiro; o papagaio, narrador segundo; e o rapsodo, narrador terceiro) que nao se opdem,
mas se sobrepdem, ja que dizem todos a “mesma” coisa (o narrador segundo reproduz o
que disse o primeiro; e o terceiro, o que disse o segundo), ainda que em linguas diferentes:
a dos Tapanhumas em que fala Macunaima, a do papagaio, “fala mansa, muito nova, muito!
que era canto e que era cachiri com mel-de-pau, que era boa e possuia a traicao das frutas
desconhecidas do mato” (Andrade, 1988, p. 168) e o portugués do rapsodo. Mas — e essa
talvez seja a pergunta crucial — a quem ou ao que Mario se sobrepds?, ou, para formular
de um modo mais explicito — e essa talvez seja uma pergunta que nado é mais licita de ser
feita em nosso mundo desencantado — quem(ns) ou o que, em suma, que agente (humano,

espiritual, textual) possuiu Mario na escrita de Macunaima?
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Essa questao ndo sé ndo é respondida como nem aparece na carta a Henriqueta.
Contudo, trata-se de uma questdo legitima. Tanto o é que, no capitulo da “Macumba”
da rapsédia, aquele que “possui” a “polaca” em seu estado de transe preparado esta
devidamente identificado: Exu. Claro que ha casos em que fica dificil discernir o agente
possuidor, como o préprio Mario presenciou em um ritual de Catimbé de que tomou parte
em 28 de dezembro de 1928 em Natal. Em uma nota para Musica de feiticaria no Brasil,

lemos:

0 jargdo falado pelo santo que entrou no corpo dum dos feiticeiros meus.
Eu estava bastante calmo e pude reparar que nao parecia invencao de
momento, coisafacilde perceber,mormentevindadeindividuo sem cultura
nenhuma. Antes me pareceu uma lingua mesmo, nao sé pela originalidade
das vozes (que alias nada pareciam ter das linguas africanas que foram
usadas no Brasil, e nem das amerindias muito menos) como pela volta
exata de trissilabos, quatrissilabos, quando pela nossa incompreensao
o0... santo repetia certas palavras. E o fazia alids ja agora no meio de mais
palavras diferentes e sem errar aquelas, no que prestei aten¢cdo bem. De
mais a mais o outro mestre, o cabotino, agora estava também bem atento
pra ver se percebia, descobria o que o outro queria dizer. E quando este se
zangou, estourou, num palavrorio tdo rapido, tdo certo, tdo sem hesitacao,
tdo variado e ao mesmo tempo concordante que parecer uma lingua, isso
parecia mesmo. Num estado de possessao daqueles tudo é possivel, e o
emprego de falas misteriosas, quer tradicionais, quer de confraria sdo
comuns na catimbozice universal (Andrade, 2015, s.p.).

Nenhuma dudvida se levanta nessa passagem sobre a veracidade da possessao,
muito menos do que nela acontece (“Num estado de possessdo daqueles tudo é possivel”).
A dificuldade estd apenas (o que é muito) em conseguir identificar quem a fala, dificuldade
que diz respeito menos a um desconhecimento da pratica ritual (ja que o outro mestre
presente na cerimonia também partilha dela) e mais a impossibilidade de discernir a
lingua que se fala. Nao é o caso de Macunaima, em que conhecemos (ao menos em grande
parte) as linguas que ali se falam (linguas em um sentido também amplo, de cédigos,
textualidades, livros-guias, etc.,, em boa parte ja devidamente mapeados) e, portanto,
podemos identificar os sujeitos que a falam. O encantado Jaider Esbell costumava dizer que
Makunaimi, seu av9, i.e., seu ancestral, seu antepassado, “quis ir na capa” de Macunaima,
grudou seu nomela (Esbell, 2018, p. 16). Arrisco dizer que talvez outro avo, outro ancestral,
antepassado dele, o velho Inacio makuxi, também tenha se grudado no texto, na prosddia

e tessitura da rapsodia. Ao menos foi o que tentei mostrar aqui.
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“O velho Inacio makuxi” e a “lenda indianizada de Noé”:
uma hipoétese sobre o rapsodo de Macunaima

Resumo

Dizer que a forma composicional de Macunaima é rapsédica é mais que um truismo: a
prépria categorizaggdo da obra como uma “rapsddia” na segunda edi¢do o explicita.
Contudo, a apreciacao critico-tedrica disso raramente passou do nivel da generalidade:
afirma-se que o arranjo narrativo é rapsodico, sem que se especifique qual(is) rapsodo(s)
serve(m) de modelo — o rapsodo da antiguidade grega, o cantador nordestino, etc. — ou
se analise a costura rapsodica. O que proponho aqui é levantar a hipétese de que é possivel
nao so6 especificar um (dentre varios possiveis) modelo rapsédico para a composicao de
Macunaima na figura do contador indigena de mitos, como também individua-lo, ndo nas
pessoas de Akuli ou de Mayuluaipu, como seria de se esperar, mas na de outro interlocutor
crucial e eximio narrador nativo que aparece na obra de Koch-Griinberg, o “velho cacique
Makuxi Inacio”. Se aqueles exercem um papel decisivo nos relatos que sao contados, bem
como em aspectos do modo de conta-los em Macunaima, esse — é o que argumentarei
— desempenha um papel determinante (mas nao exclusivo) na prosédia e no arranjo ou
costura entre a multiplicidade heterogénea de mitos mobilizados, ou seja, na forma da
com-posicdo rapsodica.

Palavras-chave: Macunaima; Koch-Griinberg; Makuxi; Rapsodia.
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“The old Makuxi Inacio” and the “indianized legend of Noah”: a hypothesis
about the rhapsodist of Macunaima

Abstract

To say that the compositional form of Macunaima is rhapsodic is more than a truism:
the second edition of the book itself classifies it as a “rhapsode.” However, the critical-
theoretical appreciation of this has rarely gone beyond the level of generality: it is stated
that the narrative arrangement is rhapsodic, without specifying which rhapsode(s)
serve(s) as a model — the rhapsode of Greek antiquity, the northeastern Brazilian singer,
etc. — or analyzing the rhapsodic stitching. What I propose here is to raise the hypothesis
that it is possible not only to specify one (among several possible) rhapsodic model for
the composition of Macunaima in the figure of the indigenous myth teller, but also to
individuate him, not in the persons of Akuli or Mayuluaipu, as might be expected, but in
that of another crucial interlocutor and excellent native narrator who appears in Koch-
Griinberg’s work, the “old Makuxi chief Inacio.” If those play a decisive role in the stories
that are told, as well as in aspects of the way they are told in Macunaima, this one — [ will
argue — plays a determining (but not exclusive) role in the prosody and in the arrangement
or stitching among the heterogeneous multiplicity of mobilized myths, that is, in the form
of the rhapsodic composition.

Keywords: Macunaima; Koch-Griinberg; Makuxi; Rhapsody.
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