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‘Uma ocasido, mostrou-me trabalhos avulsos de Antbnio
Branddo de Amorim (1865-1926), de um forte sabor indigena.
Foi uma revelagdo. Eu ndo havia lido nada mais delicioso. Era
um idioma novo. A linguagem tinha, as vezes, uma
grandiosidade biblica [...].”

(BOPP, 2012, p. 41)
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RESUMO

Esta dissertacdo tem por objetivo analisar narrativas indigenas recolhidas pelo etndélogo
Antbnio Branddo de Amorim em suas viagens realizadas as margens do alto Rio Negro,
interior da floresta amaz6nica, no inicio do século XX, a partir da articulagéo entre as no¢des
de traducéo e alteridade, conceitos estes que se articulam neste trabalho como fator direcional
para andlise das narrativas selecionadas na obra de Branddo de Amorim. Em vista de tais
observacdes € possivel tracar consideracdes acerca dos estudos envolvendo a tradugéo e
alteridade e suas relagdes na tradicdo mitica indigena, bem como compreender essas
manifestacdes pertencentes a tradicdo oral e, posteriormente, a transposicdo para a
modalidade escrita, entendida a partir dos relatos do viajante amazonense. O presente estudo
situa-se a partir da compreensdo da fenomenologia cosmoldgica indigena e realca uma
aproximacdo com o0s saberes, costumes, crencas e culturas existentes entre os povos da
floresta. Os textos mitoldgicos analisados estéo presentes na obra do autor amazonense que
integram a coletanea intitulada Lendas em Nheengatu e em Portugués publicada em 1928 A
referida obra € composta em edigdo bilingue por Branddo de Amorim com traducéo partir da
Lingua Geral Amazdnica —Nheengatu- para a Lingua Portuguesa. A metodologia utilizada
neste trabalho consiste em pesquisa bibliografica a partir da selecdo das narrativas, tomando
por base a articulagdo dos conceitos traducao e alteridade a partir da averiguacéo de material
tedrico que sustente esta analise. Os autores basilares deste estudo sdo Roman Jakobson
(2007), Jorge Larrosa (2003), Lucia Sa (2012), Mircea Eliade (1972), Viveiros de Castro
(2002), Lévi-Strauss (1989), Freud (2012) entre outros estudiosos que versaram de maneira
contundente sobre os conceitos tratados ou que de alguma forma complementam o dialogo
desta pesquisa. Os saberes, crencas e praticas difundidas por meio da tradicéo indigena,
foram, por muito tempo, marginalizadas, ignoradas ou encaradas de forma equivocada, pelo
olhar estrangeiro na figura do colonizador. Por fim, este trabalho elucida a importancia de se
refletir a literatura de expresséo indigena através de seus mitos, no intuito de proporcionar
uma interpretacao critica, plural e interdisciplinar a partir da reflexdo sobre a literatura e o

pensamento indigena.

PALAVRAS-CHAVE: Narrativas Indigenas. Alteridade. Traducdo. Antdnio Branddo de

Amorim.



RESUMEN

Esta disertacion tiene por objetivo analizar las narrativas indigenas recogidas por el etnélogo
Antbnio Branddo de Amorim, en sus viajes realizadas a las orillas del alto Rio Negro, por
adentro de la selva Amazédnica, en el comienzo del siglo XX, a partir de la articulacion entre
las nociones de traduccién y otredad, conceptos estos que se aticulan en este trabajo como
um fator direccional para el andlisis de las narrativas seleccionadas en la obra de Brandao de
Amorim. Ante tales objeciones es posible esbozar consideraciones sobre los estudos que que
involucran la traduccion y la alteridad y sus relaciones en la tradicion mitica indigena, asi
comprension estas manifestaciones pertinentes a los primeros que siguem los caminos de la
tradicion oral y, posteriormente, a los transposicion a la modalidad escrita, entendida a partir
de los relatos del viajero amazonico. Este estudio, presenta una aproximacion con las
cosmologias de los pueblos de la selva, y que viene de la seleccién de las narrativas
mitolégicas presentes en la obra del autor amazonense, que integran la antologia intitulada
Lendas em Nheengatu e em Portugués publicada en (1928). La referida obra es compuesta
en una edicion bilingle y fue traducida por Brandao de Amorim, a partir de la Lengua General
Amazonica — Nengatt — para la lengua portuguesa. La metodologia utilizada en este trabajo
consiste en una busqueda bibliogréfica, a empezar por la seleccién de las narrativas, luego,
la articulacion de los conceptos, ademas de consultar manuales y documentos histéricos. El
referencial tedrico de esta investigacién se ampara en los trabajos de Mircea Eliade (1972),
Lévi-Strauss (1989), Freud (1996), Viveiros de Castro (2002), Jorge Larrosa (2003), Roman
Jakobson (2007), Lucia Sa (2012), Sylvia Trusen (2018), entre otros autores que estudiaban
con afinco los conceptos tratados o que de alguna manera complementan el didlogo de esta
busqueda. Los saberes, las creencias y las practicas difundidas por medio de la tradicion
indigena, fueron, por demasiado tiempo, marginalizadas, ignoradas o careadas de forma
equivocadas, por la perspectiva extranjera en la imagen del colonizador. Por fin, este trabajo
aclara la importancia de reflejarse la literatura de expresion indigena a través de sus mitos,
en el intuito de proporcionar una interpretacion critica, plural e interdisciplinar a partir de la

reflexion sobre la literatura y el pensamiento indigena.

PALABRAS-CLAVE: Narrativas Indigenas. Otredad. Traduccion. Antonio Brandao de

Amorim.
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1 INTRODUCAO

A difusdo de conhecimentos e saberes oriundos do pensamento mitico
referentes as comunidades indigenas habitantes de diversas regides do pais tem
caracterizado importante reconhecimento para a cultura do outro a partir do resgate
de sua historia e da memoria de seu povo. De certa forma, o trabalho desenvolvido a
partir dos estudos dessas narrativas provém a partir de determinados campos
cientificos que apresentam interrelacdo com as nocdes antropoldgica, sociologica,
psicanalitica, historiografica, filosofica e também literaria, possibilitando assim uma
visao interdisciplinar sobre os estudos debrugados acerca do pensamento difundido
pelos povos da floresta.

Diante desse cenario, esta dissertacdo apresentada ao Programa de POs-
graduacao em Estudos Antrépicos na Amazonia, sob a linha de pesquisa: Linguagens,
tecnologias e saberes culturais e orientada pela prof. Dra. Sylvia Maria Trusen, dialoga
em sua base norteadora com foco na pesquisa interdisciplinar, sobre os estudos de

narrativas indigenas provenientes da regido amazonica.

Esta dissertacéo intitulada “Reflexdes sobre as nocdes alteridade e traducéo
nas lendas Moca Retrato da Lua e lapinari de Anténio Branddo de Amorim”
desenvolve estudo e analise de narrativas presentes na coletanea de “Lendas em
Nheengatu e em Portugués” (1928) do referido autor. O objetivo da presente
investigacdo consiste no estudo sobre a possivel articulacdo entre a nogédo de
alteridade e traducdo nas narrativas lapinari e Moca retrato da lua selecionadas na

recolha de Antonio Brandao de Amorim.

Este objetivo geral desdobra-se em objetivos especificos pretendidos nessa
investigacdo que tem como intuito analisar como estas narrativas e as contribuicbes
de Branddo de Amorim desencadearam, de certa forma, amplitudes para a produgao
literaria nacional, em especial na difusdo dos costumes, crencas e praticas culturais
realizadas pelos povos indigenas em contexto intercultural a partir de sua recolha;
abordar de que forma os conceitos traducéo e alteridade estdo presentes na tradicéo
mitica indigena a partir da relacdo direta com o espaco e seus fendmenos naturais e
sobrenaturais, conforme articulacdo e pensamento pautado nas cosmogonias
indigenas através dos textos de Antonio Brandao de Amorim e, por fim, discutir a partir

da leitura das narrativas de Branddo de Amorim as principais problematicas atribuidas
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aos povos indigenas como tentativas de silenciamento e apagamento de sua cultura

pela cultura branca, colonizadora dita “superior”.

A metodologia utilizada neste trabalho consiste em pesquisa bibliogréfica, que
dispde de referencial tedrico basilar, no que se refere aos aspectos da traducéo, os
trabalhos de Roman Jakobson na obra Aspectos linguisticos da traducédo (2007), bem
como os de Antoine Berman em sua A Traducéo e a Letra ou o Albergue do Longinquo
(2013). Este ultimo, porém, € empregado para referir-se @ traducdo em seu sentido
literal. Jorge Larrosa em sua obra La experiencia de la lectura estudios sobre literatura
y formacion (2003) auxilia-nos para entender as discussbes sobre a nocdo de

traducdo como metafora de leitura.

Para complementar este estudo sobre os trabalhos concentrados na obra de
Branddo de Amorim, foram consultados ainda os textos de Lucia S&, em sua obra
Literaturas da floresta. Textos amazonicos e cultura latino-americana (2012), e o artigo
intitulado Maravilhoso e alteridade no Cobra Norato, de Raul Bopp e na recolha de
Antonio Brandado de Amorim, lendas em nheengatu e em portugués, de autoria de
Sylvia Maria Trusen (2018).

No que tange os procedimentos de analise das narrativas, foram averiguados
os trabalhos de importantes mitdlogos como Mircea Eliade em sua obra Mito e
realidade (1972), assim como os estudos antropoldgicos de Eduardo Viveiros de
Castro em A inconstancia da alma selvagem (2002) e de Lévi-Strauss em suas obras
Mito e Significado e O pensamento selvagem, ambas publicadas em (1989) e o
capitulo “A Estrutura dos mitos”, contido na obra Antropologia estrutural (2008). Por
fim, esta pesquisa também amparou-se no texto de Sigmund Freud intitulado “Das
Unheimliche” ou “O Estranho (1996) como fonte para conduzir as analises das
narrativas selecionadas neste trabalho, entre outras leituras que complementaram o

didlogo desta pesquisa.

A motivacédo para este estudo advém da leitura e anélise de mitos e lendas dos
povos indigenas realizados pelo grupo de pesquisa Alteridade, Literaturas do Insdlito
e Psicanalise (ALLIP), entdo coordenado pela professora Dra. Sylvia Maria Trusen. A
partir das reunides e encontros ocorridos pelo grupo, percebeu-se assim, a

necessidade de desenvolvimento de trabalhos académico-cientificos envolvendo os
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estudos sobre as narrativas coletadas por Brandao de Amorim, até entdo com pouco
material publicado a respeito.

Em virtude destes pressupostos, também se faz necessario compreender de
gue forma esta invisibilidade acometida aos povos indigenas tanto em seus aspectos
culturais, sociais e histéricos, afetaram de maneira direta a difusdo de sua cultura
letrada promovendo o apagamento e a falta de reconhecimento devido e necessario
aos textos de autoria indigenas.

A presente proposta tematica sustenta-se a partir do seguinte questionamento:
De que forma o fenbmeno da alteridade e as noc¢bes de tradugao articulam-se nos
mitos presentes nas nharrativas da recolha de Antdnio Branddo de Amorim, que
selecionamos para esta pesquisa? Desse modo, pretende-se com essa indagacéo
averiguar a partir da leitura selecionada de mitos indigenas presentes na obra, como
o fendmeno da alteridade esta evidenciado na configuragdo desse enredo mitico. Em
paralelo, também, averiguam-se as relacfes existentes entre o ambito da traducéo
entre linguas e suas relacBes especificas caracterizadas a partir do estudo da
linguagem e o dinamismo a partir da observacao entre caracteristicas distintas entre
as linguas, ou seja, o ato tradutério como forma eminente da manifestacdo da
alteridade.

Este fenbmeno atribui as narrativas de Branddo de Amorim especificidades
proprias da concepcao e relacdo da alteridade. Além disso, implica-se também o
desafio de conciliar a proponente investigagdo embasada nos teoricos e
pesquisadores que se debrucam acerca destes conceitos com as narrativas
selecionadas para tal investigagao.

A relevancia desta pesquisa no ambito dos estudos interdisciplinares se
articula, principalmente, da necessidade de se produzir cada vez mais trabalhos que
discutam e revisitem essas narrativas que permeiam a relagdo historica, social e as
crencas de varios povos indigenas da regido amazobnica. Estas narrativas que
mesclam o natural e o sobrenatural fazem parte do dinamismo das lendas indigenas,
pois se configuram como histérias que despertam for¢a e animo para a vivéncia social

nas aldeias.

A coletanea bilingue de mitos e lendas registrada por Amorim na lingua

nheengatu, traduzida para o portugués, adquire visibilidade a partir da consulta por
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escritores, poetas e artistas do movimento modernista brasileiro. Esta obra ecoou
diretamente na formacdo de grupos de intelectuais e nas producdes literarias que
circularam na Semana de Arte Moderna. Estes textos basilares, e de grande
importancia etnografica atualmente, foram recolhidos durante recorrentes viagens no
interior da floresta amazoénica, precisamente as margens do Alto Rio Negro, onde o
estudioso e viajante, resgatou conjunto de narrativas que traduzem, ainda hoje, o
modo de vida, as crencas e valores condizentes com a pluralidade formativa dos

povos e etnias da floresta.

Os textos selecionados para a proponente analise sdo: Moca Retrato da Lua e
lapinari, narrativas que estdo presentes no livro “Lendas em Nheengatu e em
Portugués” (1928) que foram coletadas pelo viajante Antonio Branddo de Amorim em
suas viagens ao interior da floresta amazodnica as margens do alto rio negro em
Manaus e foi publicado postumamente no ano de 1928. Estas recolhas descrevem
nao somente a complexidade, diversidade e amplitude do universo mitico das etnias
habitantes nessa localidade, mas também, desenvolvem uma relacdo direta com o
espaco e seus fendmenos naturais e sobrenaturais, conforme as cosmogonias

indigenas.

A coleta dessas narrativas por Branddo de Amorim merece devido destaque
por sua propulséo difusora de histérias, mitos e lendas dos povos indigenas habitantes
da regido do Alto Rio Negro. Desse modo, verifica-se a importancia de Brandao de
Amorim para a difusdo desses mitos pertencentes a tradicdo oral indigena e sua

transposicao para a cultura letrada no final século XIX.

As narrativas analisadas nesta dissertacdo advém do processo tradutoério
ocorrido da lingua indigena Nheengatu que era conhecida como a lingua Geral
Amazonica para a lingua portuguesa. Nas palavras de Barros; Borges & Meira no texto
a lingua geral como identidade construida (1996), encontramos trés situacbes
histdricas basilares para compreensao da inser¢cao do Nheengatu como lingua Geral
Amazonica durante o periodo da coloniza¢do, de acordo com os autores:

Na primeira situacdo, a Lingua Geral é uma lingua "construida" pelos
brancos, a partir do tupinamba. Ou seja, o colonizador se apropria de
um traco cultural do "outro" e o transforma num elemento-chave da
acado colonizatéria, impondo sua propria religido e seu modo de vida

as diversas etnias nativas. Neste caso, a lingua que era,
originariamente, do "outro", passa a representar e marcar a diferenca
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da cultura do branco.Na segunda situacado, a Lingua Geral € retomada
pelos intelectuais brasileiros corno um traco cultural tipico e
demarcador, no campo simbdlico e ideoldgico, da originalidade cultural
brasileira, objetivando estabelecer as diferencas entre a histéria
brasileira e a europeia. Nesse momento, as elites intelectuais
brasileiras tornam a Lingua Geral, a lingua do "outro", como um
recurso ideoldégico fundamental para a construcdo da identidade
nacional brasileira, no século XIX. Neste caso, ela deixa de ser do
"indio" para ser do "brasileiro", que teria uma genealogia cultural
diversa daquela do europeu. Na terceira situacdo enfocada, inverte-se
o raciocinio da primeira. O povo Baré, do Rio Negro, hoje, adota a
Lingua Geral, outrora do "outro" branco colonizador, colno sua
prépria. O objetivo é utilizar a Lingua Geral corno instrumento politico
de afirmacdao étnica, para fins de definir territérios culturais especificos,
numa area caracterizada pelo multilinguismo. (BARROS; BORGES;
MEIRA, 1996, p. 192)

Percebe-se com esse processo de “adequacgao” linguistica a averiguagéo de
interesses tanto religiosos quanto politicos para apropriacdo da Lingua Geral
Nheengatu para situar e demarcar as principais diferencas linguisticas entre grupos

sociais distintos.

Conforme os estudos desenvolvidos por Campoi (2015) sobre as narrativas
de Antonio Branddo de Amorim, destaca-se importante observacdo sobre as

caracteristicas linguisticas evidenciadas na obra do etnélogo, pois, segundo a autora:

Esta coletanea de lendas em Nheengatu foi publicada em portugués
dito ‘préprio do mameluco amazonense’, porém esta mais para o
portugués linear de que os proprios indigenas se utilizam — devendo-
se ressaltar aqui uma perda por néo terem sido recolhidas nas linguas
originais (de familias linguisticas Arawak e Tucano, por exemplo) -,
seguida de transcricdes do Nheengatu (Lingua Geral) do Rio Negro
falado até segunda metade do século XIX por toda a regido
amazonense, e hoje restrito ao Alto e Médio Rio Negro. O fato de as
narrativas terem sido recolhidas seja em ‘portugués’ seja em
Nheengatu atenta para o processo anula a existéncia de outras
literaturas orais de linguas indigenas diversas faladas ainda hoje.
(CAMPOI, 2015, p. 48)

A autora dialoga nesse trecho de sua dissertacao sobre a importancia do ato
tradutério de Branddo de Amorim para o resgate da memoria das populacdes
indigenas através de seus mitos existentes na regido. Nesse contexto a obra de
Branddo de amorim também se articula como importante fonte de resgate das

vivencias indigenas a partir de seus registros miticos.

Neste estudo, a edicdo utilizada para leitura e analise dos mitos indigenas

corresponde a colecao Hiléia Amazonica, publicada em 1989. A presente dissertacéo
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esta estruturada em quatro se¢des, a primeira sec¢do traz nog¢des introdutdrias que
abordam a génese desta pesquisa, os fatores que desencadearam o desenvolvimento
do trabalho, a questdo norteadora, os objetivos e métodos para realizacdo desta

tarefa, o referencial tedrico utilizado, bem como a divisédo estrutural desta dissertacao.

Por conseguinte, na segunda secao desta dissertacdo intitulada Alteridade e
traducdo em narrativas indigenas, discorre-se sobre o contexto pelo qual foram
recolhidas as narrativas indigenas para a composicdo das Lendas em Nheengatu e
em portugués de Branddo de Amorim e a importancia da difusdo desses mitos para a
cultura indigena e a literatura nacional. Além disso, esta secdo também aborda a
diversidade étnico-linguistica dos povos indigenas habitantes da floresta e os
principais prejuizos referentes ao processo de coloniza¢do desenvolvido na regiéo.

A reflexdo acerca dos conceitos tradugao e da alteridade se desenvolve a partir
do didlogo tracado com tedricos e estudiosos desses dessas no¢des no campo da
psicanalise, filosofia, antropologia e dos estudos culturais. Neste entrelace tedrico sao
desenvolvidas trés subsecdes, sendo o primeiro subtépico 2.1 intitulado Alteridade e
traducdo, no qual traca-se uma trajetdria tedrica sobre as principais reflexdes e
relacfes existentes referidas aos termos que se articulam desde indicios filoséficos
por onde o conceito tem sua génese, até discussdes ampliadas para outros campos
cientificos como a psicandlise, antropologia e os estudos culturais.

Adiante, no segundo subtdpico 2.2 intitulado A nocéo de traducéo e a figura do
estrangeiro, sdo apresentadas reflexdes de cunho teérico sobre a abordagem do
termo traducdo, primeiramente em seu entendimento no sentido amplo do termo
apontado por autores como Jakobson (1966) e numa perspectiva sobre o
entendimento a partir da etnotraducdo e a concepcdo da figura do estrangeiro
conforme aponta Berman (2013), em ultima relacdo trazemos uma proposta reflexiva
da traducdo como metéafora de leitura entendida a partir das leituras e consideragdes
de Larrosa (1996), em sua obra La experiencia de la lectura.

Desse modo, com a realizacédo de estudos tedricos destas no¢des a partir de
trabalhos publicados e consultados em manuais, artigos e pesquisas académicas, foi
possivel tragar uma primeira aproximag&o com os termos ora tratados, possibilitando-
nos assim, compreender de maneira significativa indicios de articulacdes existentes

entre esses conceitos e as narrativas indigenas selecionadas para esta investigacao.
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Posteriormente, na terceira secdo deste trabalho, intitulada A literatura
indigena em cena: As narrativas de Antonio Branddo de Amorim, sdo apresentadas
consideracdes sobre as caracteristicas vigentes na obra em questdo, bem como a
forte influéncia de sua recolha mitica para o Movimento Modernista brasileiro. Esta
secado desenvolve um subtdpico que tem como titulo As Lendas em Nheengatu e em
Portugués, que trata especificamente dos elementos recorrentes nas narrativas
mitologicas traduzidas do nheengatu, que sdo observados a partir de estudos ja

consolidados sobre o autor.

Esta secao articula, ainda, reflexdes sobre o pensamento desenvolvido sobre
O mito e o tempo na concepgdo indigena no intuito de encaminhar a leitura dos textos
de Brandao de Amorim a uma interpretacdo possivel do cenario social indigena, no
qual se estabelece uma proximidade entre as relacdes, costumes e préticas culturais
desses povos e suas respectivas historias repassadas através dos mitos. Para
concluir esta secdo, sdo destacadas reflexbes sobre O pensamento etnocéntrico
como reducdo da alteridade, como maneira de abordar os diversos impactos
decorrentes dessa forma de encarar este outro que resultam na eliminacdo também

da alteridade.

Por fim, na quarta secdo desta dissertacdo realizam-se as analises das
narrativas de Branddo de Amorim, com énfase na leitura interpretativa dos mitos
lapinari e Moca Retrato da Lua. Nesta etapa da producdo verifica-se como 0s
conceitos configuram-se e articulam-se a partir da leitura interpretativa das narrativas
indigenas contidas na obra de Branddo de Amorim. Nesse sentido, para
complementar esta analise e melhor evidenciar o entrelace desses conceitos, o ponto
central de que partem as reflexdes as narrativas sdo entendidas a partir do viés

psicanalitico, antropoldgico e literario.

Como proposicoes finais, esta pesquisa faz uma retomada sobre a importancia
da literatura de expressado indigena para aquisicdo dos direitos aos espacgos que
historicamente lhes foram negados. A negacdo desses sujeitos traz para discussao
0s questionamentos dos fatores de invisibilidade a que foram atribuidos estes povos
pelo processo massacrante de exclusdo, negacdo e exterminio das sociedades

indigenas.
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Na proxima se¢do, com 0 entendimento dos aspectos relativos aos termos
basilares deste trabalho, visualiza-se uma dinadmica interacional entre os membros
pertencentes as variadas comunidades indigenas a partir da troca de saberes e
praticas que os constituem como uma cultura diversa e plural que serao tratados nas

linhas abaixo.

2. ALTERIDADE E TRADUCAO EM NARRATIVAS INDIGENAS

As narrativas miticas advindas dos povos indigenas localizados no interior da
floresta amazénica mantiveram-se e consolidaram-se, ha muito tempo, por meio da
tradicdo oral. Com base nessa concepg¢ao, compreende-se, portanto, que o repasse
dessas histérias difundidas por diversos povos e etnias indigenas contribuiu para que
estas narrativas antes concentradas no campo do desconhecido para esta ou aquela
cultura, se tornassem acessiveis e transpostas para a cultura letrada a partir dos
registros de viajantes e expedicionistas que seguiram rumo a floresta entre o final do
século XIX e inicio do século XX.

A configuracdo dessa passagem do registro oral para o escrito deu-se através
do movimento tradutério que configura o processo de traducdo interlingual e
intersemidtica, seguindo o pensamento do linguista Roman Jakobson (1970), “A
traducdo inter-semidtica ou transmutacédo consiste na interpretacao dos signos verbais
por meio de sistemas de signos ndo-verbais”. (JAKOBSON, 1970, p.64-65).

Ainda assim, a difusdo destes mitos e narrativas evocam em sua esséncia o
dinamismo dos povos da floresta, grupos estes que enfrentaram inimeros conflitos
que deixaram irreparaveis marcas ocasionadas pelo processo de colonizag&o. E por
meio dessa expressividade da linguagem tanto na forma oralizada, quanto no registro
escrito, que se é possivel conceber uma outra perspectiva direcionada para o respeito
e entendimento dos valores e crencas repassados por diversas etnias indigenas.
Ainda assim, compreende-se que esse binarismo existente na composi¢ao mitica, ndo
se consolida apenas nas culturas indigenas, ocorrendo desse modo em diversas

formas miticas.

Percebemos ao longo do processo histérico da colonizagdo que o contato
estabelecido entre o homem branco, europeu, colonizador e as etnias indigenas

habitantes do interior da floresta, favoreceu danoso choque exploratorio, resultado da
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massacrante dominagdo da cultura dita ‘superior’ para com os povos indigenas
marginalizados. Sabe-se, portanto, que diversos grupos étnicos foram submetidos ao

processo de escravizacao, dizimacgao e silenciamento durante a colonizacéao.

Esses fatos historicos contribuiram para a tentativa de exclusdo da cultura do
outro — nesse caso, a cultura indigena -, que por sua vez, possibilitou assim, a perda
de muitos saberes e conhecimentos pertencentes aos ancestrais indigenas
acometidos por estes prejuizos causados durante o processo de dominacdo e

exploragéo.

Conforme observa-se a partir de registros historicos e manuais de viagens de
expedicionistas, etndlogos e antrop6logos, a cultura indigena por muito tempo foi vista
apenas sob um viés historiografico como um povo selvagem e que necessitaria de
conversao através do protagonismo religioso, como método de salvagdo e conversao

como foi pregado no periodo histérico da catequizacéo.

Os diversos saberes que antes concentravam-se na tradicdo oral dos
membros pertencentes as determinadas etnias indigenas, pdde ser, assim, transposto
para a modalidade escrita a partir dos registros de muitos viajantes que seguiram em
direcdo a floresta e realizaram o contato com o0s grupos indigenas habitantes da
regido, favorecendo, por essa via, 0 conhecimento desses mitos a partir da cultura

letrada.

A cultura indigena sustenta em sua memoria o resgate de muitos mitos que
contam a historia da fundacéo e origem de seu povo, expressam também toda uma
ritualistica voltada para difusdo de suas vivencias familiares e apontam para o
protagonismo e expressividade de uma sociedade que permaneceu a margem dos
ideais da cultura do homem branco. Nesse contexto, € possivel compreender que as
diversas relacdes articuladas entres os povos indigenas, resultam da conquista e
protagonismo de seus lideres a partir de uma sociedade organizada e movimentada
pelo dinamismo coletivo pelo qual norteiam suas representacbes a partir da
diversidade e do respeito para com o outro, seja ele entendido em seu contexto regido

pela natureza ou pela ritualistica envolvendo o espiritual.

Uma das principais rotas utilizadas pelos viajantes e expedicionistas do

periodo compreendido entre o fim do século XIX e inicio do século XX, concentravam-
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se tanto na Bacia do Alto Rio Negro, como também nas demais Bacias hidrograficas
que fazem fronteira com outros territorios habitados por etnias indigenas que estédo
interligados aos rios existentes na floresta. Com base na observacédo desse cenario
geografico, percebe-se que este contato propiciado pelos expedicionistas e viajantes
que se deslocaram até a floresta durante estas viagens, possibilitou a catalogacao de
narrativas, vivencias, costumes e préticas referentes a cultura indigena, ndo somente
em seus mitos, mas também atrelados aos conhecimentos e saberes sobre plantas
medicinais, a organizacao da variedade de animais e a biodiversidade existente nessa

regido, antes centradas no ambito do desconhecido.

Nota-se, por sua vez, que esses registros de narrativas que fazem parte da
memoéria e da historia das comunidades indigenas -histéria essa que vem sendo
“recontada” por seus devidos protagonistas -, se consolidam como importante material
gue inspira seus membros a promoverem sua tradicdo adiante. Em vista dessa
assertiva, verifica-se que o olhar depreciativo atribuido pela cultura dita ‘dominante’
ou ‘superior que subjuga uma outra cultura tida como “inferior”, contribuiu,

consequentemente, para a tentativa de apagamento e extincado da cultura indigena.

E importante destacar que além das formas excludentes e genocidas
vivenciadas pelas culturas indigenas historicamente, ha também a prevaléncia
hegembnica no que tange os registros das narrativas indigenas que foram
desconsideradas e ignoradas pela critica literaria. Nesse sentido, as literaturas
indigenas e os textos tidos como “marginais” fazem parte de um cerceamento
protagonizado pela critica académica centrada majoritariamente nos textos
candnicos. Esse pensamento leva-nos a refletir sobre a dupla tentativa de exterminio
da figura indigena, ndo somente pelo processo colonizador, mas também pela

constante desconsideracao de sua producao literaria ao longo do tempo.

Embora se perceba o grande interesse no desenvolvimento de pesquisas
cientificas no que se refere aos estudos das diversas culturas indigenas no pais, ainda
prevalecem grandes desafios referentes ao incentivo e financiamento de pesquisas
por parte das instituicbes de ensino em diversos niveis. Por conta disso, no cenario
atual, além dos diversos conflitos concernentes as populacdes indigenas, percebe-se
também que muitos saberes referentes a estes povos tradicionais podem ser perdidos

diante do descaso e da falta de incentivo e financiamento de pesquisas na educacéo
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do pais. Essa situacao é visivel e preocupante, principalmente, porque muitos estudos
que foram e ainda estdo sendo elaborados por varios pesquisadores no Brasil, estdo
sendo estagnados ou cancelados pelo olhar equivocado e errbneo das liderancas
educacionais e politicas, que por sua vez culminam na falta de investimento devido
na pesquisa académica, no desamparo e assistencialismo aos povos da floresta e a
tentativa latente de minimizacéo e descasos com as populagdes indigenas.

Nesse sentido, o estabelecimento de estudos que tém como principio o
contato com fontes referentes a tradicdo e ao pensamento da cultura indigena, em
tempos de silenciamento e cerceamento do pensamento critico, se constitui como
forma de romper com as amarras impostas pela ignorancia cientifica que vem se
instalando nos ultimos anos no pais. Em virtude desse cenério, observando as fontes
existentes e o legado mitico dos povos indigenas, este trabalho tem o intuito de
revisitar a recolha de Antonio Branddo de Amorim, importante escritor, viajante e
descendente de familia portuguesa, que residiu na cidade de Manaus por volta do final

do século XIX e inicio do século XX.

Os trabalhos de Anténio Branddo de Amorim envolvem, além do registro de
narrativas indigenas da regido amazonica, conhecimentos no ambito da fauna, da
flora e da biodiversidade local. Os textos do etn6logo foram publicados postumamente
e instauram-se como importante fonte consultada por muitos escritores, etndlogos,
antrop6logos entre outros estudiosos das etnias indigenas. Convém salientar, dessa
forma, os avan¢os no que tange aos estudos de etnias indigenas no Brasil e sua
intensificacdo nas Ultimas décadas, principalmente pela no campo da antropologia e

na etnografia.

No intuito de proporcionar um entendimento centrado em ambas as noc¢oes
basilares deste estudo, posteriormente, na subsecdo sob o titulo alteridade e
traducdo, serdo discutidos neste trabalho apontamentos tedricos e reflexdes
conceituais sobre estes termos em questdo e de modo significativo alcancar as

pretensdes analiticas pretendidas para composi¢ado desta dissertagao.
2.1 ALTERIDADE E TRADUCAO

Os termos alteridade e traducdo sdo conceitos que apresentam ampla

discusséo teorica a partir de trabalhos difundidos em variados campos cientificos.
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Sendo assim, conforme as véarias concepcfes e perspectivas atribuidas a estes
termos em diversos campos cientificos, pode-se entender que a amplitude dessas
leituras demanda acentuado estudo para um tratamento cuidadoso e preciso diante

desses conceitos.

Em decorréncia disso, as noc¢des de traducao e alteridade demandam estudo
atento e consistente para nao serem restringidas apenas a uma simples classificacao
terminoldgica ou abordados de forma equivocada provocando assim incompreensao
por parte do leitor. Dessa forma, nesta segunda sec¢éo, séo revisitados trabalhos que
auxiliaram de maneira significativa a construcdo de uma compreensao plausivel das

nocdes que envolvem estes fenébmenos.

A tematica da alteridade, em primeiras consideracfes, € um conceito que
advém do campo filosofico que, posteriormente, com a ampliacdo e diversificacao dos
estudos relacionados a este termo, se ramifica para outros campos cientificos como a
psicanalise, antropologia, sociologia e demais areas do saber. As variadas
perspectivas adotadas por tedricos e especialistas conforme a area de estudo confere
ao termo uma propulsédo para além de um restrito campo de saber. Conforme essas
concepcles, nota-se, a partir da leitura do texto de Ellen Spielmann (2000), em seu
trabalho publicado sob o titulo “Alteridade” desde Sartre até Bhabha: um surf para a
histéria do conceito (2000), o panorama teo6rico articulado a concepcéao deste conceito

ao longo do século XX por estudiosos, fildsofos e pensadores contemporaneos.

A perspectiva adotada neste trabalho sobre a no¢éo de alteridade, entende que
este termo encontra-se em constante relagéo de contraste com termos que mesmo se
colocando em oposicéo, apresentam uma interrelacdo de dependéncia. Desse modo,
em outras palavras, podemos compreender que a alteridade enquanto fendmeno
articulado ao outro como distinto se configura principalmente através do contraste
entre pares que ndo se excluem, pelo contrario, se complementam. Convém pensar
entdo, a alteridade como pressuposto das distingdes, haja vista que estes pares
opostos ndo se excluem, pelo contrario, se complementam e se estabelecem como

elementos integrantes e interdependentes.

A definicdo de alteridade se configura, em sintese, na distingdo estabelecida
entre 0 que se projeta como eu em possivel contraste com o outro. Essa abordagem

demonstra que a dimenséo conceitual do termo alteridade atinge ampla discusséao e
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reflexdo ao longo do tempo, principalmente no a&mbito filoséfico. Na subsecéo
seguinte, sera apresentada uma discussdo mais acentuada sobre a nocdo de
alteridade para complementar ainda mais este didlogo sobre o termo em questao.
Para isso, sdo referenciadas consultas em manuais e dicionarios e embasamento

tedrico centrados no campo da psicandlise e dos estudos culturais.

Para esclarecer ainda mais o0 entendimento sobre o conceito alteridade,
recorreu-se aos estudos desenvolvidos pelo filésofo Aristoteles em sua Poética em
leituras que ja se avistava indicios dessa possivel relagdo desempenhada com o
outro, possibilitando-nos concluir estreita relagdo com a alteridade. Sendo assim, a
consulta do termo alteridade no Dicionério de filosofia (2007) realizada para favorecer
uma primeira concepcdo ao entendimento conceitual deste termo. Desse modo, se
constatou que a palavra alteridade designa:

ALTERIDADE: Ser outro, po0r-se ou constituir-se como outro. A
alteridade é conceito mais restrito que diversidade e mais extenso que
diferenca. A diversidade pode ser também puramente numerica, nao
assim a Alteridade (cf ARISTOTELES, Met., IV, 9, 1018 a 12) Por outro
lado, a diferenca implica se mpre a determinagdo da diversidade,
enquanto a Alteridade ndo a implica. Aristételes considerou que a
distingdo de um género em vérias espécies e a diferenca dessas
espécies na unidade de um género implica uma Alteridade inerente ao

préprio género: uma Alteridade que diferencia o género e o torna
intrinsecamente diferente. (ABBAGNANO, 2012, p. 35)

Com base na significagdo terminolégica no dicionario de filosofia, entende-se
gue a nocdo de alteridade j4 era visivel em suas primeiras acepc¢des numa
aproximacdo com os pensamentos difundidos pelos ideais filoséficos de Aristoteles.
Por conseguinte, entende-se assim que as reflexdes sobre a concepgao de diferencga
propostas pelo filosofo ja davam indicios sobre o entendimento do outro a partir da
diversidade de espécies de animais refletindo, assim, uma inter-relacdo com o

fendbmeno da alteridade.

O conceito de alteridade no campo da psicologia ndo teve sua génese em
Freud, e ndo observa tal discussdo sobre o termo especificamente em sua obra.
Entretanto, por outro lado, mesmo que o psicanalista ndo tenha se debrugado
especificamente na discussédo sobre esta noc¢ao, visualiza-se em seu trabalho uma
ampla relacdo com a alteridade, principalmente em seus trabalhos e registros de
consultas realizadas com seus pacientes. Com base em seu texto “Das Unheimliche”

ou “O Estranho” (1919), percebemos o desenvolvimento uma relagdo com a alteridade
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entendida sob o viés da ambivaléncia tanto nos aspectos subjetivos, como na relagéo
constituinte com o outro. Dessa forma, a formulag&o conceitual freudiana demonstra

proximidade entre aquilo que se apresenta como estranho e ao mesmo tempo familiar.

Em sintese, o didlogo presente com a nocédo de inquietante estranheza
verificada pelo sujeito ao sentir-se confrontado com aquilo que de certa forma néo
pode ser reconhecido, portanto, atribuido ao lado exterior, estrangeiro, deveria
segundo Freud estar situado no campo dos desejos recalcados. Essa forma de nao
reconhecimento e pertencimento de si, implica numa constante recusa daquilo que se

coloca como outro, distinto.

Essas nocdes direcionam ao entendimento da alteridade como termo que
ocupa lugar central nos estudos da psicandlise pois se constitui a partir da
representacéo da cisdo do sujeito, vista nos termos opostos, sejam eles consciente-
inconsciente, novo — velho, pares que mesmo por se encontrarem em situacoes

opostas ndo se anulam.

De acordo com o livro Fundamentos da Psicandlise, de Freud a Lacan (2008),
do psicanalista Marco Antonio Coutinho Jorge em um capitulo intitulado Os sonhos e
0S pares antitéticos, verifica-se a recorrente atencdo de Freud para elementos que
fazem parte do “dualismo” como elemento fundamental para a psicanalise, pois: “A
nocado de pares antitéticos se reveste de grande importancia tedrica tanto nas
neuroses quanto nas perversdes e, sobretudo, se inscreve na ideia freudiana de um
dualismo fundamental que permita traduzir o conflito psiquico.” (JORGE, 2008, p.
103). Concebe-se, portanto, a ideia de que as compreensdes sobre a alteridade
ganham indicios fortes a partir destes resultados obtidos nas consultas do

psicanalista.

No capitulo “A significagdo antitética das palavras primitivas: um verdadeiro
triunfo de Freud” (1910), a leitura analitica do artigo de Freud na visdo do psicanalista
Marco Antonio Coutinho Jorge destaca também o interesse dos elementos de
dualidade vistos a partir da peca de bronze simbolizada pela cabeca do deus romano
Janus, segundo as palavras do autor compreende-se que:

O simbdlico é essencialmente bifido, bipartido e sua figuracdo mais

lidima é a cabeca do deus romano bifrontino Janus, possuidora de
duas faces opostas, cada uma delas representando um lado de um
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par de opostos. O més de janeiro, chamado de Januarius mensis (més
de Janus) pelos romanos, deve seu nome a essa divindade dos
poérticos: nele, olha-se tanto para tras, para o ano que se foi, como
para a frente, para 0 ano que se anuncia.l05 Representagao
imagética frequente igualmente na Grécia antiga, da dualidade
sintetizada na unidade e da unidade dividida, Janus é, sem duvida, o
melhor representante do sujeito do inconsciente que, embora
representado entre os significantes, é, no fundo, avesso a toda e
qualquer possibilidade de representacdo, e, nesse sentido, se
identifica com o objeto “negativo” causa do desejo: o sujeito é esse
entre. (JORGE, 2008, p. 99)

A relacdo simbdlica existente entre o deus romano e 0s aspectos
tratados na tematica da alteridade apresentam similaridades notaveis ao que tange
a nocdo de duplicidade e a compreensdo de pares antitéticos em relacdo de
contraste. Nos estudos de Freud esses aspectos visualizados em Janus sdo notados
em andlises clinicas dos sujeitos que desenvolvem aspectos relacionados a sua
representacao, situando-o em um entre lugar, o que faz-nos pensar sobre as nocdes
de desejo.

Uma peca de bronze de apenas 9,4 cm de altura permaneceu na mesa
de trabalho de Freud durante os ultimos anos de sua vida. Tratava-se
de um balsamario etrusco do século Il a.C., composto por uma cabeca
com duas faces, uma masculina e outra feminina, de um satiro e de
uma ménade, seguidores de Dioniso, deus do vinho.1 Como observa
com agudeza Paul Roazen, Freud tinha “uma percepgao
impressionante da maneira como os opostos se combinam”.2 De fato,
em sua espetacular colecdo de antiguidades, ele possuia muitas
cabecas com duas faces e sempre mostrou-se fascinado por essa
forma de representagdo da unidade clivada pela dualidade. Assim, ja
em 1899, ele possuia uma cabeca de Janus feita de pedra: o deus
romano Janus representa igualmente a dualidade em suas mais

diversas formas — o belo e o feio, o novo e o velho, e, mais
essencialmente, o masculino e o feminino (COUTINHO, p. 103)

A cabeca de Janus representa também uma alteridade a partir de dois
elementos antagonicos interligados. Desse modo, a divindade romana representada
por duas faces viradas para dire¢des opostas, traduz a simbologia que indica tanto o
término, como o comeco das coisas, o0 dualismo entre passado e futuro relativo a todas

as coisas.

Conforme os apontamentos destacados por Spielmann (2000) entende-se a
amplitude no qual a no¢éo atribuida ao termo alteridade tomou ao longo dos anos e

como estes pensamentos se configuraram conforme a area na qual esta centrado.
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Para tanto, nota-se também que, a partir dos trabalhos desenvolvidos em outros
campos cientificos, a nogéo conceitual a qual € atribuida o termo alteridade, apresenta
entendimentos distintos, mas sustenta-se, de modo geral, a partir da concepcao

segundo a qual as percepcdes se constituem pela relacéo dialégica com o outro.

No ambito dos trabalhos situados no campo dos estudos culturais e pés-
coloniais desenvolvidos a partir dos anos 50, o termo alteridade, segundo a autora, é
“transplantado” para a essa perspectiva centrada na visao colonial e a relagado de
diversidade existente entre as culturas. Desse modo, sob essa Otica, convém
mencionar os estudos de Franz Fanon, Edward Said, Gayatri Spivak e Homi Bhabha.
Em conformidade com esse pensamento, € possivel compreender a relacdo
estabelecida entre a alteridade atrelada a no¢éo de colonialidade e distincédo a partir
do outro e sua cultura. Nesse sentido, a questao da diversidade cultural, entendida
como manifestacao latente do outro é vista diante daquilo que se coloca em pares de
contraste. Com base nessa concepcao, podemos averiguar uma acentuagao para o
gue se entende como conceito do outro, visto sob uma relacdo de reflexo, tal qual
descrito nas palavras de Franz Fanon (1952), atribuidas ao “estado de espelho”
descrito por Lacan. Desse modo, a figura do outro se consolida a partir do reflexo

atribuido a figura do branco em contraste com o negro e vice-versa.

A questdo de traducdo em conformidade com os estudos de Berman é
defendida sob a perspectiva de uma traducéo ética em detrimento de uma traducéo
etnocéntrica, segundo o autor:

Por que iniciar uma reflexdo sobre a traduc@o por estas formas?
Porque sé&o as mais comuns, porque, desde sempre, conduziram a
condenacao da traducdo. Traduttore traditore: este adagio s6 vale

para a traducdo etnocéntrica e para a traducdo hipertextual.
(BERMAN, 2013, p. 39)

Em virtude destas concepcOes atribuidas pelo autor € possivel compreender
que a ideia de infidelidade sé sustenta-se numa perspectiva etnocéntrica, desse
modo, essa perspectiva concebe o texto fonte como inatingivel, matriz impossivel de

ser alcancada.

Berman (2013) destaca em seu texto o pensamento concebivel sob a pratica
da traducdo em diversos periodos histéricos. Entre estas concepcdes, se verifica a

nocao de que a traducao configuraria a partir de um processo de traicdo, ou seja, 0
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papel do antropdlogo, ou do tradutor, muita das vezes, corresponderia no apagamento

do outro. Nesse caso, segundo o autor:
[...] A traducéo descobre as suas custas que letra e sentido sdo, ao
mesmo tempo, dissociaveis e indissocidveis. Nao importa que a
dissociacao seja filosoficamente ou teologicamente legitimada, pois ha
traducdo aparece algo irredutivel a cisdo platbnica. Ainda mais: a
traducdo é um dos lugares onde o platonismo é simultaneamente
demonstrado e refutado. Mas essa refutacdo, longe de abalar o
platonismo, recai fortemente sobre a traducao. Se letra e sentido estéo

ligados, a traducdo € uma traicdo e uma impossibilidade. (BERMAN,
2013, p. 55)

A partir dessas reflexdes sobre as formas de conceber a tradugdo, Berman
(2013) propde adiante em seu texto uma relacdo ética, que contradiz a traducao
etnocéntrica, pois, segundo o autor “O ato ético consiste em reconhecer e em receber
o Outro enquanto Outro.” (BERMAN, 2003, p. 95), que, de certa forma, nado
aconteceria na tradugcdo etnocéntrica. Entre os fatores que desencadeariam tal
ocorréncia pode-se destacar que a falta de correspondéncia tradutéria entre a lingua
de partida e a lingua de chegada que leva o tradutor a realizar o procedimento técnico
da adaptacéo. Sendo assim, entender essas distingdes existentes entre este (s) “outro
(s)” que se consolida(m) nesses textos traduzem a partir das diversas relacdes sociais,
vivéncias, comportamentos e crencas significa entender a dinamica plural do

fendbmeno da alteridade.
2.2 ANOCAO DE ALTERIDADE E A FIGURA DO ESTRANGEIRO

Berman (2013) discorre consequentemente em um dos capitulos de sua obra,
sobre duas formas tradicionais e dominantes da traducdo literaria: a traducéo
etnocéntrica que designaria uma forma de adequacéo a seu proprio modelo e estigma
social e a traduc&o hipertextual que implica justamente, da utilizagdo indevida e sem

consentimento do autor original. Segundo o autor as nogdes de:

Etnocéntrico significara aqui: que traz tudo a sua prOpria cultura, as
suas normas e valores, e considera 0 que se encontra fora dela — o
Estrangeiro — como negativo ou, no méaximo, bom para ser anexado,
adaptado, para aumentar a riqueza desta cultura.

Hipertextual remete a qualquer texto gerado por imitacdo, parddia,
pastiche, adaptacdo, plagio, ou qualquer outra espécie de
transformacédo formal, a partir de um outro texto j4 existente. Gérard
Genette (1982) explorou o espaco da hipertextualidade, incluindo a
traducdo. (BERMAN, 2013, p. 39-40)
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Essas formas de traducdo apontadas por Berman proporcionam uma
redutibilidade e anulacdo deste outro que é apagado nesse processo tradutorio. A
figura do estrangeiro, vista assim, como elemento depreciativo ao olhar etnocéntrico
é tratado como algo objetificado e que ao mesmo tempo seria encarado apenas como
uma espécie de “corpo estranho”. Essa concepc¢do excludente deste outro € um
reflexo da eliminagdo constante da alteridade.

Por outro lado, dialoga-se também com as articulacdes existente em relacéo a
nocdo de traducdo que nesta dissertacdo é tida como um termo basilar, pois as
narrativas comportadas e catalogadas por Brandao de Amorim foram traduzidas da
lingua geral — o nheengatu -, para a cultura letrada do portugués. Antes de iniciar esta
discusséo, consultou-se o texto de Antoine Berman A Traducdo e a Letra ou o
Albergue do Longinquo (2013), onde o autor manifesta seu pensamento sobre o
processo tradutdrio amparado nos estudos de Heidegger em que a nocao de traducao
implicaria uma forma de experiéncia entre obra, texto e leitor. Nesse sentido, segundo
seu fragmento entende-se que:

Assim é a traducdo: experiéncia. Experiéncia das obras e do ser-obra,
das linguas e do ser-lingua. Experiéncia, ao mesmo tempo, dela
mesma, da sua esséncia. Em outras palavras, no ato de traduzir esta
presente um certo saber, um saber sui generis. A traducao nao é nem
uma subliteratura (como acreditava-se no século XVI), nem uma
subcritica (como acreditava-se no século XIX). Também ndo é uma
linguistica ou uma poética aplicada (como acredita-se no século XX).

A traducdo é sujeito e objeto de um saber préprio [...]. (BERMAN,
2013, p. 23)

Com base neste trecho constata-se que a traducgéo, entendida no seu aspecto
literal do termo, ou seja, o texto encarado pelo ato de transposi¢éo de uma lingua para
outra, manifesta uma relacdo direta que impacta o leitor de alguma forma. Essa
concepcgao apresenta uma ressignificacdo ao longo do tempo, na medida em que o

texto traduzido fora anteriormente entendido como uma forma inferior ao texto original.

Podemos constatar segundo os estudos desenvolvidos por Berman, que a
experiéncia com a figura do estrangeiro esta diretamente com a relacdo de
experiencia com o outro. O autor aponta em sua obra que a partir da experiéncia com
texto, se tem contato consequentemente com a cultura do outro, que por sua vez pode
manifestar-se de certo modo “estranha” para esta ou aquela cultura, e também esta

centrada no campo do estrangeiro, assim concretizada de forma alheia ao préprio.
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Berman, destaca como é encarada essa experiencia com o outro de maneira que é

preciso “abrir-se” ao estrangeiro. Sendo assim, entende-se que:
Abrir é mais que comunicar: é revelar, manifestar. Dissemos que a
traducéao é a “comunicagdo de uma comunicacao”. Mas é mais do que
isso. Ela é, no ambito das obras (que aqui nos ocupam), a
manifestacdo de uma manifestacdo. Por qué? Porque a Unica
definicdo possivel de uma obra s6é pode ser feita em termos de
manifestacdo. Numa obra, é o “mundo” que, cada vez de uma maneira
diferente, se manifesta na sua totalidade. Toda comunicacao concerne
a algo parcial, setorial. A manifestacdo que a obra €, concerne sempre
a uma totalidade. Ademais, € manifestacédo de um original, de um texto
gue ndo é somente primeiro em relacdo aos seus derivados

translinguisticos, mas primeiro em seu proprio espaco de lingua.
(BERMAN, 2013, p. 97)

Assim, pode-se conceber as evidéncias de que os textos coletados por
Branddo de Amorim, caracterizaram relacdes de fundamental importancia para o
contexto da literatura nacional. A maneira como o autor lida com este texto centrado
na visao estrangeira remonta para uma reflex@o plural da concep¢éo mitica indigena.
Em virtude disso, a forma com que se interliga essa “experiéncia” com a vivéncia do
outro, ou melhor, dos “outros” através das narrativas indigenas que se consolidam na
ordem distinto, possibilitou que o texto de Branddo de Amorim fosse referenciado
como importante fonte etnografica para estudiosos e intelectuais do Movimento
Modernista, para que assim, leitores e estudiosos pudessem disfrutar de textos e

narrativas até entdo centradas no campo do desconhecido.

Em virtude do que outrora foi mencionado, serdo tratados no subtdpico
seguinte, os didlogos referentes aos trabalhos que versam sobre o termo traducéao,
partindo, inicialmente, de sua nocdo terminolégica consultada em manuais e
dicionarios, conduzindo-os ao aprofundamento tedrico desenvolvido sobre este
conceito. Posteriormente, na subsecéo intitulada Traducéo, se discorre brevemente
acerca da nocgédo conceitual do termo e sobre o direcionamento que guiou o
desenvolvimento da abordagem da tradugéao. Conforme o decorrer da abordagem, sédo
apresentados trabalhos que versam sobre a concepc¢ao de traducdo em seu sentido
literal conforme (Berman 2013), e a tradicdo do pensamento tradutério ao longo de
determinados periodos e, posteriormente, proporcionar uma interligacao,
relacionando o termo com estudos posteriores que conduzem as reflexbes de
concepcdes que se constituem na inter-relacéo entre traducéo, texto e leitor, conforme

os trabalhos e a leitura metaférica de Jorge Larrosa (1996).
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A partir de leituras e reflexdes sobre os mitos indigenas, podemos tracar
interpretagcdes que proporcionam uma aproximagao com os fendmenos da alteridade,
assim como da traducdo. No que se refere ao processo de traducdo, essas
ocorréncias podem ser entendidas pelo fato de que muitos destes textos antes se
encontravam no campo da tradicdo oral e ap0s o0 contato com o0s viajantes e
expedicionistas, em sua trajetéria pelo interior da floresta, diversas narrativas foram
traduzidas para a modalidade escrita. Dessa forma, com o trabalho de recolha e
catalogacdo de varias histérias, mitos e lendas de natureza indigena tornaram-se

conhecidas em virtude dessa proximidade.

A articulacdo desses conceitos relacionados com os estudos de narrativas
indigenas consolida-se como uma das ac¢des proponentes deste estudo, pois requer
pensar a partir da leitura e andlise de mitos indigenas presentes na obra de Antonio
Brandao de Amorim, um entrelace com as concepc¢des entre 0s conceitos traducéo e
alteridade. Em conformidade com esse pensamento € possivel conceber a ideia de
gque o homem branco ao se contrastar com a cultura do outro, numa relacdo que
mesmo em oposi¢cao ndo se excluem, possa reavaliar sua cultura, a partir da cultura
do outro. Portanto, em conformidade com o pensamento mitico indigena e a tradicédo
oral e a perpetuacao da cultura indigena através da difusdo dos seus mitos e demais

registros, depreendem uma constancia da alteridade.

Esta primeira aproximacdo com a nocdo de alteridade se interliga ao
pensamento antropoldgico sobre a relacdo entre pares que se evidenciam a partir da
diferenca, sejam elas protagonizadas por culturas indigenas ou culturas nao-
indigenas. Entretanto, esse olhar da diferenca se concentra apenas no campo da
exterioridade, conforme sinaliza Viveiros de Castro (2002) ao se debrucar nos estudos

referentes ao perspectivismo amerindio. Para o antropélogo:

A diferenga dos corpos, entretanto, sé é apreensivel de um ponto de
vista exterior, para outrem, uma vez que, para si mesmo, cada tipo de
ser tem a mesma forma (a forma genérica do humano): os corpos séo
o modo pelo qual a alteridade é apreendida como tal. Ndo vemos, em
condi¢cbes normais, 0s animais como gente, e reciprocamente, porque
NOSS0S COorpos respectivos (e perspectivos) sao diferentes. Assim, se
a Cultura é a perspectiva reflexiva do agente objetivada no conceito
de alma, pode-se dizer que a Natureza € o ponto de vista do agente
sobre os outros corpos-afeccdes; por outras palavras, se a Cultura é
a natureza do Sujeito, a Natureza é a forma do Outro enquanto corpo,
isto é, enquanto algo para outrem. (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p.
259)
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Conforme a concepg¢do do pensamento antropoldgico de Viveiros de Castro,
verifica-se a atribuicdo de sentidos na perspectiva do humano e do animal como
corpos em contraste, que se aproximam a partir da nocéo de alteridade inerente ao
préprio ser. A questado da diferenca relacionada com o “multinaturalismo” indigena no
qual o autor se refere em “Transformagdo” na antropologia, transformacéo da
“antropologia” (2012), compreende que:

[...] Esse pensamento, enfim, reconhece outros modos de existéncia
gue o nosso; justifica uma outra préatica da vida, e um outro modelo do
laco social; distribui diferentemente as poténcias e as competéncias
do corpo e da alma, do humano e do extra-humano, do geral e do
particular, do ordinario e do singular, do fato e do feito; mobiliza, em

suma, toda uma outra imagem do pensamento. Alteridade cultural
radical.

Assim, nas palavras do antropoélogo brasileiro, constata-se que é possivel
depreender novas formas de pensamentos em relacdo as préprias etnias indigenas,
caracterizando uma concepcdo de alteridade que lhe é distinta. Deste modo,

complementa-se esta abordagem em que se observa:

Tal alteridade, na medida em que a alteridade ela mesma (se posso
me exprimir assim) torna-se, como vimos, outra conforme se a tome
de um lado ou do outro da interface antropoldgica, coloca um desafio
para sua descricao, pois oferece implicitamente uma contradescricéo
de nossa propria cosmopolitica, cujo fundamento identitarista,
substancialista e antropocéntrico € inegavel, e aparentemente
inamovivel [...] (VIVEIROS DE CASTRO, 2012, p.158)

A visada antropolégica apontada por Viveiros de Castro demarca a ideia de
alteridade a partir da relacdo entre culturas em situacdo postas em situacdo de
contraste. A partir dessa concepcao destacada compreende-se que o estudo do
perspectivismo amerindio desenvolvido pelo antropélogo coloca em perspectiva 0s
desafios impostos pelos fundamentos identitarista, antropocéntrico e substancialista

da cultura branca, europeia, colonizadora, dita em situacdo hegeménica.

Esta compreensdo de alteridade em muito se relaciona com o estudo de
narrativas indigenas, pois em muitos mitos se tornam visiveis relacdes entre pares
distintos que néo se anulam, como exemplo, as narrativas analisadas neste trabalho.
Assim, visualizam-se nos mitos de lapinari e Moca retrato da lua, de Brandao de
Amorim, uma proximidade entre as caracteristicas humano e divino, morte e vida,
sexualidade e desejo, entre outras proposi¢cdes que se articulam de algum modo com
o fendmeno da alteridade.
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2.3 A TRADUCAO E A METAFORA DE LEITURA

De acordo com a compreenséo dicionarizada do termo traducao, entende-se
que este conceito € apresentado de uma forma bastante especifica e sintética.
Entretanto, sabe-se que, ao longo do tempo, muitos teodricos e estudiosos
debrucaram-se sobre o estudo deste fendmeno, revisitando textos historicos e fontes
primérias. Dessa forma, inclusive, sdo referenciadas passagens biblicas que reiteram
esta afirmacao da multiplicidade das linguas e da “confusao” de idiomas por diferentes
povos, conforme aponta Jorge Larrosa (1996):

“[...] a ideia de traducdo parte da multiplicidade das linguas ou, se
preferir, do feito de Babel: isto €, que ndo ha uma lingua de todas as
linguas, nem mesmo como limite de tendéncia ou como pano de fundo;
gue as proprias linguas vivem em perpétua mutagéo, o que significa
gue elas ndo sdo iguais em dois tribunais historicos relativamente

distantes; que dentro de cada idioma existem grandes diferengas entre
grupos sociais [...].” (LARROSA, 2003. p. 49)*

Com base nessa afirmacéao, considerar o processo de traducédo e entender que
a experiéncia de leitura implica rela¢des diferentes no leitor a cada contato com o texto
€ conceber novos olhares e ressignificacdes a partir da experiencia de leitura. Sendo
assim, o olhar destinado ao texto serd sempre outro, sensacfes distintas, olhares
diversos para com a expressividade do texto. Desse modo a nocdo de traducédo
entendida como metéfora de leitura significa justamente compreender que o olhar para

0 texto proporciona uma experiéncia outra.

E observado, contudo, que o autor apresenta a noc¢do de traducio
compreendida a partir de uma metafora indicando o processo de leitura. Para Larrosa,
pensar a nogédo de tradugcéo implicaria justamente compreender a pluralidade das
linguas, entendidas sobre a especificidade de cada povo ou cultura. Desse modo, ao
fazer uso da metéafora da passagem biblica da Torre de Babel. De acordo com a
passagem biblica;

Ora, toda a terra tinha uma so6 lingua e um s6 idioma. E deslocando-

se os homens para o oriente, acharam um vale na terra de Sinar; e ali
habitaram. Disseram uns aos outros: Eia pois, fagcamos tijolos, e

1 Texto original: “[...] la idea de la traduccion parte de la mulliplicidad de las lenguas o, si se quiere, del
hecho de Babel: es decir, que no hay una lengua de todas las lenguas ni siquiera como limite tendencial
o0 como transfondo Ultimo; que las lenguas mismas viven en una mutacion perpetua que hace que
tampoco sean las mismas en dos cortes histéricos relativamente alejados; que en el interior de cada
lengua hay enormes diferencias entre los grupos sociales [...].” (LARROSA, 1996. p. 49)
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gueimemo-los bem. Os tijolos Ihes serviram de pedras e o betume de
argamassa. Disseram mais: Eia, edifiquemos para n6s uma cidade e
uma torre cujo cume toque no céu, e fagcamo-nos um nome, para que
nao sejamos espalhados sobre a face de toda a terra. Entdo desceu o
Senhor para ver a cidade e a torre que os filhos dos homens
edificavam; e disse: Eis que o povo € um e todos tém uma so lingua;
e isto € o que comecgam a fazer; agora nao havera restricdo para tudo
0 que eles intentarem fazer. Eia, descamos, e confundamos ali a sua
linguagem, para que ndo entenda um a lingua do outro. Assim o
Senhor os espalhou dali sobre a face de toda a terra; e cessaram de
edificar a cidade. Por isso se chamou o seu nome Babel, porquanto ali
confundiu o Senhor a linguagem de toda a terra, e dali 0 Senhor os
espalhou sobre a face de toda a terra (GENESIS 11: 1-9 apud LEITE,
2012, p. 5)

De acordo com a leitura da passagem biblica traduzida por Leite (2012),
constata-se que a construcao da torre de Babel possibilitaria ao homem a busca pelos
conhecimentos divinos com a chegada aos céus, porém, apés acédo divina, a confusao
que assolou a terra possibilitou o rompimento e unicidade da lingua, resultando assim

no surgimento de linguas diversas e o desentendimento entre os homens.

Com o passar do tempo, os diversos estudos sobre 0s aspectos da traducao
foram se difundindo. A partir do século XX, a tradugdo ganha forca com o
reconhecimento do papel do tradutor. Por outro lado, também se verifica o
crescimento acerca dos estudos sobre a traducdo, e os diferentes modelos e
concepcdes de se trasladar de uma lingua de partida para outra.

Nesse contexto, situa-se o0 artigo do pensador e linguista russo Roman
Jakobson, que desenvolveu pertinentes estudos no campo da literatura, linguistica e
no ambito da traducdo. Essa contextualizacdo tedrica faz-nos compreender de
maneira especifica como o processo de traducdo pode ser entendido a partir de
categorias previamente estabelecidas, nesse sentido, o0 que se refere,
especificamente, a nocao de traducéo, Jakobson (1970) em sua obra Linguistica e
comunicacao destaca, no capitulo intitulado “Aspectos linguisticos da tradugao”, trés
categorias interpretativas e suas respectivas caracteristicas atribuidas ao processo de
traducdo. Sao elas:

1). A traducdo intralingual ou reformulagcédo (rewording) consiste na
interpretacéo dos signos verbais por meio de outros signos da mesma
lingua;

2) A traducéo iriterlingual ou traducao propriamente dita ‘consiste na
interpretacao dos signos verbais por meio de alguma outra lingua;
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3) A traducdo inter-semidtica ou transmutacdo consiste na
interpretacao dos signos verbais por meio de sistemas de signos nao-
verbais. (JAKOBSON, 1970, p.64-65)

Diante dessa abordagem, percebe-se que Roman Jakobson apresenta trés
concepcOes basilares sobre a nocdo de traducédo; sdo elas a traducéo intralingual,
interlingual e inter-semidtica, essas categorias basilares faz-nos refletir
especificamente para compreensédo da traducéo realizada por Brandao de Amorim a
partir da Lingua nheengatu. Essas trés classificacdes mencionadas, atribuem ao ato
tradutério a compreensdo de que ndo designam somente a acdo determinada de
passar um texto para outra lingua, mas que dispéem de toda uma relacdo simbolica,
cultural e social notadas no texto que € traduzido. Com base nesta classificacédo
definida por Jakobson (1970), constatam-se caracteristicas diferenciadas ao processo
de traducéo que estdo designadas conforme a situacionalidade e procedéncia do ato
tradutorio.

Em uma perspectiva contemporénea os trabalhos de Jorge Larrosa,
constatados em sua obra La experiéncia de la lectura (1996), destacam o fendmeno
da traducdo entendido como uma metafora de leitura. Segundo a concepcédo de
Larrosa a questédo da alteridade como forma de experiéncia com o texto, lembrando
também que o ato de traduzir implica sempre uma relagdo com uma outra lingua, outra
cultura.

A experiéncia de leitura na qual se desenvolve a argumentacdo de Larrosa,
se estrutura como uma forma condutiva do sujeito em relacdo ao texto que € lido. O
autor chama a atenc¢ao para o fato de que mais além da traducéo strictu sensu, de um
idioma para outro, existe a traducéo realizada no seio da mesma lingua, como, alias,

ja apontava anteriormente Roman Jakobson.

Conforme Larrosa (1996), a relagéo constitutiva dos sujeitos a partir de sua
relacdo com a linguagem estaria configurada a partir do modo como construimos
nossas experiencias narrativas, a partir daquilo que lemos, ouvimos e compartilhamos
entre determinado grupo ou cultura. Essas experiéncias de leituras, que resultariam
da interrelagéo entre textos constituem-se a partir de elementos basilares para a acao
formativa de diversas sociedades e culturas, pois, segundo o autor:

[...] Se o sentido de quem somos for construido de forma narrativa, as
histérias que ouvimos e lemos, bem como a maneira como essas

histérias funcionam dentro das préticas sociais, terdo um papel muito
importante em sua construgdo e transformagdo. menos
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institucionalizada [...]. A autocompreensao narrativa nao ocorre em
uma reflexdo que ndo é mediada sobre si mesmo, mas naquele monte
gigantesco de histérias que sao culturais e em relacdo as quais
organizamos nossas proprias experiéncias (o sentido do que nos
acontece) e nossa prépria identidade. (a sensac¢ao de quem somos).
(LAROSSA, 2003. pag.39)?

O processo de traducéo, segundo a concepcao do autor, se daria a partir do
entendimento de que a experiéncia de leitura implica relacdes diferentes no leitor a
cada novo contato realizado com o texto. Sendo assim, é preciso encarar o texto
sempre a partir de outro olhar, outras sensacdes, expressividades que somente 0
leitor pode extrair de sua relacdo com o texto. Nesse sentido, entender o processo de
traducdo como metafora de leitura é justamente compreender que a experiéncia da
leitura proporcionard uma nova maneira de vivenciar o texto a cada ato de leitura

realizado.

A relacdo de sentido estabelecida pelo texto e os sujeitos vai além de fatores
interiores, ou de meras comparacfes simplérias. Nesse contexto, a forma de
experienciar a leitura ou rememoracao de um texto sera equivalente a outra, ou seja,
a cada novo contato propiciado pela leitura, projetard& uma nova concepcao,
interpretagcéo e gerara uma nova inferéncia por parte do leitor.

A nocéo de tradugéo se articula a partir de leituras e discussdes desenvolvidas
também por pensadores no campo da antropologia, que € uma ciéncia que tem como
base, a constituicdo da alteridade. Sobre o surgimento da antropologia como campo
cientifico de estudo das diversas sociedades, principalmente os povos indigenas,

Peirano (2000) aponta que:

E no periodo que compreende as décadas de 60 e 70 que a
antropologia no Brasil comeca a se ver como uma genuina ciéncia
social — isto €, como um ramo da sociologia dominante dos anos 40 e
50. Penso ndo ser exagero usar como metafora o fato de a
antropologia ter se desenvolvido como uma “costela” da sociologia
entdo hegemonica. No entanto, para se constituir como antropologia
nesse contexto, foi necessario manter e desenvolver um estilo sui
generis de ciéncia social, no qual uma dimensédo de alteridade

2 Texto original: [...] Si el sentido de quién somos esta construido narrativamente, en su construccién y
en su transformacion tendran un papel muy importante las histérias que escuchamos y que leemos asi
como el funcionamiento de esas histérias en el interior de practicas sociales mas o menos
institucionalizadas [...]. La autocomprension narrativa no se produce en una reflexién no mediada sobre
si mismo, sino en ese gigantesco hervidero de histérias que es la cultura y en relacion al cual
organizamos nuestra propia experiencia (el sentido de lo que nos pasa) y nuestra propia identidad (el
sentido de quién somos).
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assumisse a dupla funcéo de produzir uma antropologia no Brasil e do
Brasil. (PEIRANO, 2000, p.219)

Com base neste fragmento, € possivel pensar ndo somente a importancia da
antropologia como ciéncia, mas também, o desenvolvimento e amplitude deste campo
do saber no que se refere aos estudos de diversas sociedades indigenas. Além disso,
notam-se que os fundamentos desta area de estudo centrados num dialogo constante
com o fenbmeno da alteridade. Por conta disso, muitos destes trabalhos
desempenhados por antropdlogos possibilitam entendimento sobre as relacdes

étnicas, sociais e culturais existentes entre varios grupos indigenas.

A fim de melhor compreendermos sobre esta contextualizacdo do papel
atribuido ao antropélogo, Eduardo Viveiros de Castro (2002), destaca que:
O ‘antropdlogo’ é alguém que discorre sobre o discurso de um ‘nativo’.
O nativo ndo precisa ser especialmente selvagem, ou tradicionalista,
tampouco natural do lugar onde o antropdlogo o encontra; o
antropdlogo nao carece ser excessivamente civilizado, ou modernista,
sequer estrangeiro ao povo sobre o qual discorre. Os discursos, o do
antropélogo e, sobretudo o do nativo, ndo sdo forcosamente textos:

sao quaisquer praticas de sentido [...]. (VIVEIROS DE CASTRO, 2002,
p.113)

Com base nesse posicionamento do autor, percebe-se que Viveiro de Castro
apresenta uma noc¢ao de equivaléncia entre esses sujeitos, fortalecendo, assim, a
ideia do equivoco em pensar a unilateralidade como consolidacédo de um sujeito, povo
ou cultura ou até mesmo a concepgao de um grupo social tido como “superior” em

relacdo a outros.

Em seu Livro A inconstancia da alma selvagem (2000), o autor destaca que:
“A antropologia, como se diz as vezes, é uma atividade de tradugéo; e tradugdo, como
se diz sempre, € traicdo. Sem duvida; tudo esta, porém, em saber escolher quem se
vai trair” (VIVEIROS DE CASTRO, 2000, p. 11). Em vista de tal afirmacdo, somos
direcionados pelo autor a situar a figura do antropdlogo no que se configura como
campo para traducgéo cultural. Conclui-se, portanto, que esta caracteristica tradutoria
€ evidenciada no campo da antropologia a partir de sua associacdo com 0s registros

de cunho etnograficos.

Conforme apontado pelo professor José Guilherme (2017) em seu texto
Etnotraducdo amparado nos estudos de Geertz (2005) o trabalho do etnografo

necessita, antes de tudo, repassar uma experiéncia familiarizada a partir do ato
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tradutorio com base na convivéncia com o outro. Essa concepgdo resultaria mais
adiante conforme aponta o autor, uma espécie de configuragdo da “Observacéo in

loco de povos e comunidades” (FERNANDES, 2017, p. 61), em suma, a Etnotraducéo.

Conforme o autor, em muitos textos de carater antropoldgico 0s sujeitos
atuantes em determinado registro acabam minimizando e sintetizando sua
determinada cultura por uma visdo individualista na abordagem dos fatos. Sendo
assim, esses textos caracterizam “interpretacdes e, na verdade, de segunda e terceira
mao. (Por definicdo, somente um ‘nativo’ faz a interpretacdo em primeira mao; é a sua
cultura.) Trata-se, portanto, de fic¢des; ficcdes no sentido de que sao ‘algo construido’,
‘algo modelado’ — o sentido original de fictio — ndo que sejam falsas, ndo-factuais ou
apenas experimentos de pensamento.” (GEERTZ, 1989, p. 26 apud FERNANDES,
2017, p. 69)

O contato com textos que evidenciam o pensamento indigena traduz as
experiéncias regentes desta cultura, que se coloca em posicao distinta da cultura do
homem branco, seja através de suas vivéncias no ambito social, cultural ou histérico.
Essas narrativas também apontam para a necessidade de se reconhecer a alteridade
concretizada na experiéncia da leitura e do contato com aquilo que se constitui na
interacdo eu e o outro.

A fim de melhor compreendermos a concepcdo de alteridade em sua
abordagem tedrica, na subsecdo seguinte, sdo apresentados estudos acerca dos
dialogos atribuidos ao termo com base em autores que aprofundam ainda mais 0s
conhecimentos sobre a concepcéo conceitual tratada. Em vista disso, recorre-se a
textos que advém da cultura e filosofia classica como a base formativa do pensamento
sobre o conceito de alteridade. Além disso, sdo apontados 0s pressupostos que se
originam a partir de estudos sociais e antropoldgicos, em que a no¢ao de alteridade
funciona como elemento base para o trabalho envolvendo culturas indigenas.

Este olhar, como forma de leitura da diferenca entre o0 homem branco e o
indigena, é destacado nos estudos de Lopes (2000). Segundo o autor, se pode tracar
uma dupla relacéo entre a figura do observador e do sujeito observado, para ele:
“Olhar € uma pratica significante, construtora de relacdes de semiose entre o eu do
sujeito observador e o outro olhado, tomados ambos como lugares de investimento
do sentido [...]” (LOPES, 2000, p.15). Sobre a constituicdo deste olhar constituido a

partir de relacdes simbdlicas atribuidas ao sujeito indigena, percebe-se a necessidade
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de romper com estas perspectivas excludentes e redutoras deste outro que se
configura em sua distingao.

Na secdo seguinte, sdo apresentadas as reflexdes concentradas na recolha de
Antonio Branddo de Amorim, principalmente, no que se refere as caracteristicas das
lendas em nheengatu e em portugués, bem como a forte influéncia de seus trabalhos
para escritores e artistas do modernismo brasileiro. Esta se¢do dialoga também, com
reflexdes sobre o mito e 0 pensamento indigena como forma de aproximar-nos desta
cosmogonia indigena. Ainda assim, também nos debrucamos sobre a questdo da
visdo etnocéntrica e sua relacdo com o processo de eliminagdo constante da

alteridade.

Com isso, ao serem traduzidas para outra lingua, estas histérias enunciam
um universo cosmogoénico distinto, articulado por uma ritualistica e por composicées
simbdlicas inerentes aos povos da floresta. Nesse sentido, os diversos causos e
situacdes que outrora pertenciam ao campo do desconhecido, sdo trazidos a tona

pelos trabalhos de Branddo de Amorim.

Assim, pensar o processo de traducdo de narrativas indigenas para lingua
receptora do homem nao-indigena, como é o caso do portugués brasileiro, em
especial, por Branddo de Amorim, significa evidenciar no contraste entre linguas e
linguagens uma relacdo também de alteridade. Por conta disso, sabe-se também, que
diante deste conhecer 0 outro a partir do texto escrito que anteriormente encontrava-
se apenas sustentado pela oralidade, interliga de forma direta ao pensamento de
Jorge Larrosa em sua metéfora de leitura, haja vista que as diversas culturas
manifestadas pelas variadas sociedades, apresentam, em sua concepg¢do mitica

elementos que sdo comuns umas as outras.

Na proxima secao a abordagem tematica estara centrada na discusséo sobre
a importéancia dos textos miticos indigenas e a difusdo destas narrativas através da
recolha de Antonio Brand&do de Amorim. Em complementacdo com estas proposi¢coes
serdo apresentadas observacdes sobre o tempo mitico de acordo com a concepcgao
indigena e a difusdo equivocada do pensamento etnocéntrico como fenémeno

resultante na anulacao da alteridade.

3. A LITERATURA INDIGENA EM CENA: As narrativas de Antonio Brand&o de

Amorim
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O naturalista e tupindlogo Antonio Brand&o de Amorim é considerado um marco
para os estudos das literaturas amazonense e brasileira pelo seu primoroso trabalho
de catalogacéo e traducao de mitos indigenas existentes entre os povos da floresta.
Os textos recolhidos durante viagens pela bacia do Alto Rio Negro, por Brandéo de
Amorim, consolidaram-se, entdo, a partir da traducdo de histérias difundidas pela
tradicdo oral de diversos povos indigenas habitantes da floresta amazénica. As obras
desenvolvidas pelo autor resultam de varios estudos e investigacdes sobre o
pensamento indigena em diversos campos, pois foram elaboradas a partir de

expedicdes pela regido.

Por sua vez, a importancia de Branddo de Amorim para a composicao literaria
amazonense e, notadamente, a literatura brasileira, € mencionada nas notas do
prefacio da edicdo de sua obra, por Jorge Tufic, publicada na colecdo Hileia
Amazonica. Dessa forma, Tufic (1987) alega que a importancia da recolha de Brand&o
de Amorim decorre, principalmente, de seu variado acervo com materiais literarios e
de fontes histdricas e etnogréficas dos grupos étnicos indigenas como os aruaques,
caribe e tucano. Em virtude do falecimento do autor no ano de 1926, as narrativas
indigenas coletadas por Antonio Branddo de Amorim foram publicadas postumamente

por seu irméo, sob o titulo Lendas em nheengatu e em portugués, no ano de 1928.

Os textos recolhidos por Branddo de Amorim foram obtidos a partir da Lingua
Geral Amazobnica — O nheengatu- e, posteriormente, traduzidos e publicados em uma
edicdo bilingue para a Lingua Portuguesa, financiado pelo Instituto histérico e
geografico brasileiro. Este trabalho processual de traducédo entre linguas da literatura
indigena para o portugués da época foi realizado através do contato e do registro dos
mitos e lendas que se difundiam através das varias etnias indigenas, pela regido do
Alto Rio Negro. Este trabalho com a linguagem realizado por Branddo de Amorim
configura-se como um grande avango no campo da coleta e divulgacéo dos costumes
e tradicbes dos povos habitantes da floresta e um precioso material etnografico,

pertinente e basilar para diversas areas de estudo.

A publicacdo destas narrativas consolida-se como importante material na
difusdo de costumes e praticas culturais indigenas que ampliam o conhecimento sobre
os estudos em diversos ramos das ciéncias, principalmente sobre as formas de

compreender o mundo a partir das diversas relagdes desempenhadas pelas
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sociedades indigenas presentes na regido. Em vista disso, percebe-se que esses
saberes estao diretamente interligados e centrados a partir do modo como 0s povos
indigenas organizam-se e relacionam-se entre si, conduzidos assim, pelo
direcionamento da maneira de ser e agir em sociedade, diferentemente de outras
culturas. Esse “regimento social’ estaria definido pelos rituais, habitos sociais,
puni¢des individuais ou coletivas, pela estreita aproximacao entre o que se interliga

com a natureza e pela concepcéao entre o humano e o divino.

Compreende-se que estes textos traduzem as relagdes sociais constituintes
nas diversas praticas culturais estabelecidas pelos povos indigenas, sejam elas
identificadas através da caca, da guerra, de sua relagdo com os elementos presentes
na natureza, entre outros fatores. Com isso, compreende-se que a catalogacao e
reunido destes textos indigenas por Branddo de Amorim configura-se como material
importante para a difusdo do pensamento indigena através de seus mitos. E notorio
destacar que a influéncia da obra de Branddo de Amorim, mesmo posteriormente a
sua morte, consolidou-se como base para o aprofundamento de varios campos do
conhecimento como a literatura, etnografia, sociologia, filosofia, antropologia entre

outros campos cientificos.

De modo especifico, no campo dos estudos literarios, os textos de Brandao
de Amorim influenciaram e serviram como fonte literaria para escritores e artistas do
movimento Modernista no Brasil®. Com base nos apontamentos de Llcia Sa (2012),
verifica-se que importantes escritores e artistas da época como: Mario de Andrade,
Raul Bopp, Oswald de Andrade entre outros intelectuais pertencentes ao movimento
artistico-literario, beberam na fonte etno e historiografica de Antonio Branddo de
Amorim. Sendo assim, nas palavras da autora:

O fascinio dos modernistas pela coletinea de Amorim é
compreensivel: ndo havia nada na prosa brasileira da época que se
equiparasse a essa versao brincalhona e sensivel da fala popular da

Amazodnia. Por esse motivo, as Lendas deveriam ser vistas ndo sé
como texto de referéncia que teria servido de fonte as grandes

8 Os modernistas se consolidaram como importante grupo de intelectuais e artistas que promoveram a
Semana de Arte Moderna em 1922 no Brasil. Este movimento buscava romper com o tradicionalismo
e as velhas formas e express0es artisticas vindas da Europa, em que privilegiava apenas o que “vinha
de fora” e estabeleceram uma arte nova, ou seja, uma arte genuinamente brasileira. Dessa forma, com
0 espirito inovador, estes intelectuais ampliaram e diversificaram a maneira de se conceber a Arte,
literatura e a cultura no Brasil na primeira metade do século XX.
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criacbes modernistas, mas também como uma das grandes obras
literarias do movimento. (SA, 2012, p. 264)

E visivel que o legado das Lendas de Anténio Branddo de Amorim constata
de maneira contundente a sensibilidade poética e imagética verificadas no universo
mitico dos povos indigenas do Alto Rio Negro. A obra em questdo versa sobre
diversos aspectos que atravessam o campo do mito, da histéria e da literatura
indigena, contribuindo, desse modo por despertar o interesse dos intelectuais
modernistas pelo estudo desta obra inédita na literatura.

A fim de favorecer melhor compreensdo sobre o modo como foram
organizadas as recolhas das “Lendas em nheengatu e em portugués” de Brandao de
Amorim, serdo ressaltados, na subsecédo posterior, 0s elementos que constituem sua
obra. Além disso, também serdo abordadas as complementacdes tedricas que
atribuem aos textos do autor o fato desta obra ser considerada importante fonte
promissora dos estudos no campo da literatura de expressdo indigena na regiao

amazonica.
3.1 AS LENDAS EM NHEENGATU E EM PORTUGUES

De acordo com estudos da professora Lucia S& (2012), em seu livro
Literaturas da floresta: textos amazonicos e cultura latino-americana, podemos
verificar analises e reflexdes bastante significativas para compreensédo da organizacéo
das Lendas em nheengatu e em Portugués de Branddo de Amorim. Desse modo, Sa
aborda de maneira consistente em seu trabalho, caracteristicas marcantes na
linguagem e nos aspectos culturais presentes no texto de Branddo de Amorim. Em
virtude desta afirmacéo, aponta-se o trecho no qual a autora destaca que a obra:

Lendas em nheengatu e em portugués foi o projeto de toda uma vida,
e sua publicacdo né&o foi testemunhada pelo préprio autor, que morreu
em 1926. Os originais foram enviados por seu irmdo a Revista do
Instituto histérico e Geografico, que os publicou dois anos depois. A
coletédnea consiste em 33 narrativas, algumas das quais sdo meras
variagdes de uma mesma historia. A maioria foi coletada na regido do
alto rio Negro e, com apenas duas excec¢des, contam com uma versao

em portugués e nheengatu, com linhas numeradas. (SA, 2012, p. 262-
263)

Diante dessas proposicoes elencadas pelos estudos de S4, entende-se que
as narrativas miticas recolhidas pelo autor se configuram como um rico material de

importancia etnografica, literaria e antropologica para os povos indigenas da regiao
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amazonica. A amplitude de seu material ganha visibilidade com a premissa
modernista de revisitagdo e promocéo da autenticidade nacional a partir da criagao
literaria de autores e intelectuais da época. E nesse contexto dos ideais modernistas
de exploracdo do novo que o autor de “Cobra Norato” Raul Bopp (2012), em seu
trabalho intitulado “Vida e morte da antropofagia” registra sua satisfagdo no que diz
respeito ao seu contato com a obra de Brandao de Amorim, pois, segundo o autor:
Aos domingos, quase sempre, ia a casa de meu amigo Alberto
Andrade Queiroz, que me proporcionava publicagdes modernistas,
recebidas da Europa, notadamente as do Movimento Ultraista, da
Espanha. Uma ocasido, mostrou-me trabalhos avulsos de Antonio
Brandao de Amorim (1865-1926), de um forte sabor indigena. Foi uma
revelacdo. Eu ndo havia lido nada mais delicioso. Era um idioma novo.
A linguagem tinha, as vezes, uma grandiosidade biblica. No seu
mundo, as arvores falavam. O sol andava de um lado para outro. Os

filhos do trovao levavam, de vez em quando, o verao para o outro lado
do rio. (BOPP, 2012, p. 41)

Percebe-se, a partir desse trecho retirado da obra “Vida e morte da
antropofagia” (2012) do escritor modernista Raul Bopp, a surpresa diante da
grandiosidade poética das narrativas recolhidas por Branddo de Amorim. Ainda assim,
nota-se também que a influéncia marcante dos textos indigenas também ajudou a
criar Manifestos Modernistas como o Manifesto verde-amarelo liderado pelo grupo
denominado “Anta”, configurado por artistas e intelectuais do Movimento. Segundo
Bopp (2012) em sua obra “Movimentos Modernistas no Brasil 1922-1928” se pode
evidenciar que foi:

Numa das leituras em voz alta do delicioso livro de Antonio Brandao
de Amorim, Lendas em nheengatu e em portugués, eles descobriram
‘a Anta’: — NOs somos gente-anta (landé tapira-mira) Era o simbolo,
de sentido genuinamente brasileiro, que Plinio procurava, para criar
Nno nosso pais uma nova consciéncia de nacionalidade. A Anta
constituiu, oportunamente, tema de um “Manifesto”, com um conteudo

de ideias, que se prendiam as tendéncias de um movimento, que Plinio
tinha em elaboracédo. (BOPP, 2012, p. 96)

O que posteriormente, viria a se denominar Grupo Anta, assim nomeado pelos
intelectuais protagonistas do Movimento Modernista, configurou-se como elemento de
representacdo da nacionalidade brasileira, atribuida entdo ao contexto simbdlico e

mitico do animal referendado por etnias indigenas.

Para complementar este dialogo sobre a relacdo do escritor modernista com

a obra de Brand&o de Amorim, Trusen (2018) destaca que:
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A referéncia de Bopp aqui € a recolha no Lendas em nheengatu e em
portugués, publicada postumamente em 1928. Com o trecho,
destacamos a importancia desta obra realizada por Antdnio Brandao
de Amorim, amazonense nascido em 1865 que, tendo feito seus
estudos de medicina em Portugal, retornou, apés o falecimento do pai,
passando a trabalhar com Jodo Barbosa Rodrigues, entédo diretor do
Museu Botanico de Amazonas. Ali, Amorim trava conhecimento com
Maximiano José Roberto e com o Conde Ermano di Stradell,
estudiosos da flora, fauna e linguas do pais, e passa a viajar pelas
aguas e terras em volta do Rio Negro, como descreve o editor da obra:
“‘Nos seus dias de férias metia-se numa canba e, em companhia de
Maximiano, ja remancho, jA pegando o jacuma la se iam visitar as
malocas, em sua lingua, a conhecer sua flora medicinal e sua
aplicagdo” (AMORIM, 1978, p.17). O comentario enaltece a obsessao
desses viajantes de fins do século XIX e primeiras décadas da centuria
seguinte pela pesquisa dos costumes e linguas indigenas, bem como
pela flora e fauna amazénicas. (TRUSEN, 2018, p. 87-88)

Conforme estas observag¢des no trecho citado, verifica-se a forte influéncia
proveniente do escritor Raul Bopp que também se interessa e se inspira nas narrativas
de Branddo Amorim para a génese de sua obra Cobra Norato publicada em 1931.
Assim, Bopp destaca que as caracteristicas encontradas nas Lendas em nheengatu
e em portugués sao inéditas e precursoras para o campo da literatura brasileira. A
precisao e autenticidade no tratamento com a linguagem reflete o ineditismo no que
tange a difusé@o de histérias de proveniéncia indigena no pais. Dessa forma, Lucia Sa
apresenta em seus estudos apontamentos sobre esta caracteristica presente nas
Lendas de Brandao de Amorim. No seguinte recorte, a autora destaca que:

[...] E pela linguagem que as Lendas de Amorim se distinguem de
todas as coletaneas de historias indigenas previamente publicadas:
Traduzidos por Amorim, os dialogos das narrativas indigenas nunca
soam ‘folcléricos’ ou fossilizados: pelo contrario, parecem naturais,
vivos e inteligentes, resultado de um trabalho com a linguagem popular
[...] No entanto, as lendas de Brandao de Amorim sofreram um destino
diferente [...] embora sua linguagem tenha sido celebrada e imitada
pelos melhores escritores modernistas, as lendas em si nunca

chegaram a ser incluidas em historias literarias, exceto como fontes
etnograficas, e mesmo assim muito raramente. (SA, 2012, p. 263)

Os recursos linguisticos evidenciados nas narrativas coletadas por Brandao de
Amorim traduzem o pensamento dos povos da floresta em uma linguagem poética,
plena de neologismos, que procurava devolver certos usos que estavam presentes na
Lingua Geral Amazonica o Nheengatu. Diante dessa afirmativa, pode-se apontar
algumas expressdes caracteristicas desta linguagem poética, como: “A repeticao de
silabas juntos aos verbos de movimento — uma influéncia do nheengatu — € um dos

tracos poéticos do linguajar amazénico popular que Amorim emprega com frequéncia
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[...]” (SA, 2012, p.263). Essas ocorréncias linguisticas observadas nas narrativas
indigenas configuram-se e realizam-se, tendo como base um cenéario amazo6nico
dinamico e plural que fortifica e instaura-se na propagacao e difusdo desses mitos. E
neste ambiente insolito e diversificado que o imaginario popular se consolida,
estruturados assim, a partir da no¢ao do estranhamento diante daquilo que se coloca

como diferente, por sua vez, incomum.*

Assim como evidencia-se essa expressividade na linguagem das narrativas de
Brand&do de Amorim, podemos destacar de acordo com a leitura do texto de Sa (2012)
uma proximidade com as obras de Guimardes Rosa também dispunha de suas
cadernetas de viagens, nas quais recolhia os causos oriundos da vida sertaneja. Além
disso o escritor também incorporou neologismos em sua literatura, de modo a traduzir

a forma peculiar dos sertanejos

Com base nas leituras desenvolvidas a partir do texto de Sa (2012), observou-
se também que o autor Guimardes Rosa também apresentava uma visdo bem

caracteristica dos povos indigenas, pois, € possivel segundo a autora vislumbrar:

Uma leitura completamente diferente dos tupis-guaranis que nos é

oferecida por Jodo Guimaraes Rosa no conto “Meu tio o lauareté”, cujo
protagonista se vale de seu reencontro com o mundo tupi-guarani, o
mundo de sua méae, de sua lingua materna e de suas crencgas
xamanicas para vingar seus ancestrais indigenas. (SA, 2012, p. 28)

Conforme esta abordagem de S& (2012), nota-se que Guimaraes Rosa utiliza
a sua perspectiva criativa de uma prosa figurada com a imagem indigena atribuindo
elementos regionais que incorporam uma nova concepgao para a prosa modernista.
E a partir dessa nova concepgao acentuada por Licia S& que podemos desencadear
uma importante discussdo no que tange o perspectivismo indigena na prosa
modernista de Guimardes Rosa, onde ja podemos inferir, que em meias palavras

“saciou-se” na fonte etnografica de Brandao de Amorim.

O registro da tradicdo oral que circula por meio da crencga no sobrenatural, nas
atribuigbes do caréter divino, assim como os limites entre as concepc¢des das no¢des

entre humano e natureza sao caracteristicas atribuidas aos mitos que circulam na

4 Conforme o trabalho da autora Lucia Sa em sua obra “Literaturas da floresta: textos amazénicos e
cultura latino-americana” (2012) notamos uma analise consistente sobre o protagonismo indigena visto
a partir da perspectiva indigena dos personagens citados na prosa de Guimardes Rosa, em especial
no conto “Meu tio o lauareté’.
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regido amazobnica. Em outras palavras, compreende-se que a figura de deuses,
animais, personagens e acontecimentos sobrenaturais que regem o pensamento e a

crenca indigena, fazem parte de sua ampla simbologia mitica.

Sobre os registros miticos obtidos em viagens por Brandao de Amorim, pode-
se destacar a importancia das constru¢des visualizadas a partir das relacdes sociais
marcadas pela valorizagéo e respeito para com o outro. Por conseguinte, também se
faz necessario pensar e compreender que as populagdes indigenas também tenham
v0z, no que diz respeito ao protagonismo de seu préprio conhecimento e no exercicio

e manifestacao de suas praticas culturais.

Lacia S& também destaca em seu texto, indicios de como a utilizacdo da
lingua nheengatu utilizada pelos indigenas da época € tratada por Guimardaes Rosa
como sinbnimo de resisténcia e acentuagcdo da luta dos povos da floresta. Neste
entendimento, verifica-se que:

Guimardes Rosa, em “Meu tio o lauareté”, usa o nheengatu e
possivelmente textos indigenas para afirmar a capacidade de
resisténcia do protagonista mestico em sua luta contra a sociedade a
sua volta — uma sociedade marcadamente hostil a sua heranca
indigena, representada no conto pela onga, animal-totem de sua tribo
materna. Na opinido do romancista e critico peruano José Maria
Arguedas, Guimaraes Rosa foi capaz de expressar sentimentos que
ele mesmo tentara trazer para o primeiro plano de sua prépria obra,
descendo as profundezas do insulto racial e expondo os limites do

universalismo ocidental e a ameaca que ele representa para outras
culturas. (SA, 2012, p. 30)

As expressividades rosiana difundida através de “Meu tio o lauareté” deixa em
evidencia a preocupacao de Guimardes Rosa em trazer para cena as abordagens de
cunho social que visassem e acentuassem as lutas protagonizadas pelos povos
indigenas, assim como a contestacdo e desrespeito sofridos por estes grupos
constantemente. Além dessas observagfes, nota-se também que Guimardes Rosa
atribui a sua prosa o protagonismo a figura indigena, fato este que pouco encontra-se

na literatura nacional neste periodo.

Em vista das leituras desta obra rosiana, entende-se uma nova visao sobre o
olhar indigena, em que a devida importancia deve ser centrada no protagonismo
indigena como atores responsaveis pela valorizacdo dos seus costumes, crencgas, e
também da proximidade significativa que desempenham entre as relacdes com 0s

animais, plantas, locais e a composicdo mitica e lendaria das etnias indigenas
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amazonicas. Acerca desses fatores, nota-se a concentracdo de muitos estudos
envolvendo as tradi¢gfes indigenas e os fatores de silenciamento desde o processo de

colonizacéo.

Estas caracteristicas significantes dos mitos comuns em histérias difundidas
por diversos povos e culturas sao fortemente evidenciadas em varias narrativas que
atribuem ao mito uma concepcao ontoldgica, distinta da cultura do homem branco.
Vale mencionar que o0 mito apresenta uma organizagao propria, a qual ordena um
universo aparente desordenado, concepcdo esta que Lévi-Strauss em Mito e
significado (1978) destaca que pretendia, ao estuda-lo: “...] descobrir a ordem por
detrds desta aparente desordem. [...] As histérias de caracter mitolégico sédo, ou
parecem ser, arbitrarias, sem significado, absurdas, mas apesar de tudo dir-se-ia que
reaparecem um pouco por toda a parte.” (LEVI-STRAUSS, 1978, p.15). Em vista
disso, muitas narrativas miticas de cunho indigena evocam uma compreensao distinta
e muita das vezes incompreensivel para determinada cultura que se encontra no
campo do outro. Essa observagdo demonstra. portanto, a construcado de relagéo
simbdlica e ritualistica que apresenta sentido direto e determinante atribuido ao mito

para a cultura indigena.

Diante dessas concepcdes, entende-se que a cultura amazoénica é fortemente
marcada pela no¢éo da diversidade, verificada, assim, através de suas expressoes e
manifestagdes culturais, pela forma como se inter-relacionam com o ambiente e a

natureza, por suas praticas e saberes locais e, também por suas crencas.

Ademais, serdo apresentadas reflexdes sobre a nogcédo conceitual de mito,
bem como, a compressao do tempo mitico na concepcéo indigena como caracteristica
pertencente & ordem do outro. Nesse ambito serdo tracadas reflexdes acerca das
implicagbes dessas nogdes sob a perspectiva no contexto amazénico a partir das
concepcgles sobre 0 pensamento dos povos indigenas. Nesta subsecdo aponta-se
também, reflexdes sobre a diversidade cultural amazonica, a partir de suas distingbes
étnicas, religiosas e sociais que articulam por tras dos mitos indigenas, repassados e

conservados por geracgoes.

3.2 O MITO E O TEMPO NA CONCEPCAO INDIGENA
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Em linhas gerais, Eliade (1998) destaca em seus estudos que “seria dificil
encontrar uma definicdo do mito que fosse aceita por todos os eruditos e, a0 mesmo
tempo, acessivel aos nao-especialistas.” (ELIADE, 1972, p. 9). Para complementar
sua afirmacéao, o autor levanta o questionamento:

[...] Por outro lado, serd realmente possivel encontrar uma Unica
definicdo capaz de cobrir todos os tipos e todas as funcbes dos mitos,
em todas as sociedades arcaicas e tradicionais? O mito é uma
realidade cultural extremamente complexa, que pode ser abordada e
interpretada através de perspectivas mdltiplas e complementares.
(ELIADE, 1972, p. 9)

Com base neste fragmento, constata-se que o mito apresenta carater diverso
conforme o regimento da sociedade na qual circula. Em outras palavras, convém
elucidar que o mito adquire um valor plurissignificativo na medida que se constitui a
partir de aspectos sociais e historicos pelo qual difunde-se entre os povos.

Na tentativa de evidenciar uma concepc¢ao sobre o mito o autor destaca que:

[...] o mito conta uma histéria sagrada; ele relata um acontecimento
ocorrido no tempo primordial, o tempo fabuloso do "principio". Em
outros termos, 0 mito narra como, gragas as faganhas dos Entes
Sobrenaturais, uma realidade passou a existir, seja uma realidade
total, o Cosmo, ou apenas um fragmento: uma ilha, uma espécie
vegetal, um comportamento humano, uma instituicdo. E sempre,
portanto, a narrativa de uma "criagdo": ele relata de que modo algo foi
produzido e comecou a ser [...]. (ELIADE, 1972, p. 9)

Observa-se, entéo, o posicionamento do autor em relagdo ao mito, apontando
como este esta estreitamente ligado a ideia de “origem”, como narrativa “primeira”,
narrativa fundadora, por assim dizer, concretizada pelas historias de um determinado
povo ou cultura. Em vista disso, para se entender o contexto do mito sob um viés
constituido e centrado a partir da regido amazonica, é preciso compreender a
movimentagdo da linguagem através de suas narrativas miticas, pois estas
constituem-se também, a partir de fatores e elementos atemporais.

Para enfatizar estes apontamentos sobre a nocédo de temporalidade do mito
recorre-se aos estudos de Nunes (2013), onde o autor aponta:

A rigor ndo ha um tempo mitico, porque o mito, histéria sagrada dos
cosmos, do homem, das coisas e da cultura, abole a sucesséo
temporal. O que quer que o mito narre, ele sempre conta o que se
produziu num tempo Unico que ele mesmo instaura, e no qual aquilo
gue uma vez aconteceu continua se produzindo toda vez que é
narrado [...]. (NUNES, 2013, p. 63-64)

Por conseguinte, convém mencionar que as nuances do tempo estabelecido

pelo mito reintroduzem uma nova concepc¢éo observada a partir da tradicdo e da
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contacdo de historias nas reunides familiares dos povos da floresta. Complementando

este pensamento, Sa (2012) destaca que nas Lendas de Amorim:

O tempo é frequentemente descrito em metaforas que soam como
versdes em portugués/nheengatu de férmulas homeéricas: ‘Antes da
manha se enfaceirar’; ‘Quando o dia comecgou a avermelhar-se’. Em
termos gerais, as Lendas sdo cheias de imagens semanticamente
incomuns, traducdes diretas do nheengatu que adquirem um efeito
poético dramatico no portugués. (SA, 2012, p. 264)

A nocédo de atemporalidade, em contraste com a linguagem apresentada por
Branddo de Amorim conduz a reflexdes pertinentes sobre a ressignificagdo do mito,
por assim dizer, em outras palavras, a passagem oral do mito para as geracoes
adquire um carater multissignificativo e constante cada vez que € narrada. Desse
modo, as imagens apresentadas por meio de metaforas ao longo das narrativas
demarcam a pluralidade de sentidos em relacdo a articulacdo entre os fenbmenos
naturais e sobrenaturais que fazem parte da vivéncia social dos povos da floresta.

Ainda acerca das nocbes de temporalidade do mito, constata-se nos
apontamentos de Eliade (1972), que:

[...] O individuo evoca a presenca dos personagens dos mitos e torna-
se contemporéneo deles. Isso implica igualmente que ele deixa de
viver no tempo cronolégico, passando a viver no Tempo primordial, no
Tempo em que o evento teve lugar pela primeira vez. E por isso que
se pode falar no "tempo forte" do mito: é o Tempo prodigioso,
"sagrado”, em que algo de novo, de forte e de significativo se
manifestou plenamente. Reviver esse tempo, reintegra-lo o mais
frequentemente possivel, assistir novamente ao espetaculo das obras
divinas, reencontrar os Entes Sobrenaturais e reapreender sua licdo
criadora é o desejo que se pode ler como em filigrana em todas as
reiteragdes rituais dos mitos. Em suma, os mitos revelam que o
mundo, o homem e a vida tém uma origem e uma historia
sobrenaturais, e que essa histéria é significativa, preciosa e exemplar.
(ELIADE, 1972. p.18)

Com base nesta citacdo, compreende-se a nocédo atemporal do mito como um
constante ato de “rememoracido”, uma forma, por assim dizer, de percepc¢ao das
caracteristicas do mito interligando as sociedades entre suas vivéncias no passado e
sua relagéo estreita com o presente.

Os mitos indigenas repassados por geracoes, conforme a tradicdo de cada
povo ou etnia, traduzem em diversos aspectos o modo como é regida determinada
cultura, suas crencgas, supersticoes e formas de viver em sociedade. Para Mircea

Eliade em sua obra Mito e realidade (1972):
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O mito fala apenas do que realmente ocorreu, do que se manifestou
plenamente. Os personagens dos mitos sdo os Entes Sobrenaturais.
Eles sdo conhecidos sobretudo pelo que fizeram no tempo prestigioso
dos ‘primordios’. Os mitos revelam, portanto, sua atividade criadora e
desvendam a sacralidade (ou simplesmente a ‘sobrenaturalidade’) de
suas obras. Em suma, os mitos descrevem as diversas, e algumas
vezes dramdticas, irrup¢bes do sagrado (ou do "sobrenatural) no
Mundo. E essa irrupcdo do sagrado que realmente fundamenta o

7

Mundo e o converte nho que € hoje. E mais: € em razdo das
intervencdes dos Entes Sobrenaturais que o homem € o que é hoje,
um ser mortal, sexuado e cultural. (ELIADE, 1972, p. 9)

Sendo assim, muitas histérias catalogadas e transpostas da oralidade para a
lingua escrita circulavam por muito tempo a partir da tradicdo oral promovida pelo
contato entre os grupos indigenas que proporcionaram, dessa forma, o repasse
destas historias as geracdes vindouras. Com base nesses apontamentos, observa-se
gue as narrativas orais dos povos indigenas da floresta sustentaram-se a partir das
praticas discursivas em grupo, conduzidas pelo entrecruzamento referente as suas

crengas e costumes que fazem parte de suas marcas culturais e sociais.

Na subsecao posterior, serdo apresentadas reflexdes sobre o tratamento dos
textos de proveniéncia indigena e sua relacdo com pensamento reducionista a que
foram submetidas as producdes indigenas durante o processo de colonizacdo que 0s
conduzem a margem da sociedade, tanto pela tentativa de apagamento de sua cultura
pelo homem branco, colonizador, como em sua autenticidade e protagonismo na

producéo literaria do pais.
3.3 O PENSAMENTO ETNOCENTRICO COMO REDU(;AO DA ALTERIDADE

A discusséo sobre a relacdo de superioridade ou inferioridade a que estao
inseridas as culturas indigenas recai sobre a questdo etnocéntrica. O pensamento
equivocado atribuido as sociedades indigenas ainda se configura como sustentacao
para culturas considerarem-se superiores ou apontadas como inferiores umas em
relacdo as outras.

Esse pensamento impacta as sociedades indigenas, principalmente por se
tratar de um pensamento reducionista do outro. Sendo assim, Menezes (1999), em
seus trabalhos sobre Etnocentrismo e relativismo cultural: algumas reflexdes, destaca

que:

[...] o etnocentrismo julga os outros povos e culturas pelos padrdes da
propria sociedade, que servem para aferir até que ponto sdo corretos
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e humanos os costumes alheios. Desse modo, a identificagdo de um
individuo com sua sociedade induz a rejeicdo das outras. O idioma
estrangeiro parece “enrolado” e ridiculo; seus alimentos, asquerosos;
sua maneira de trajar, extravagante ou indecente; seus deuses,
demdnios; seus cultos, abominag¢des; sua moral, uma perversao etc.
(MENESES, 1999. p. 19)

Por conseguinte, evidencia-se com esse pensamento, a no¢ao de reducao ou
até mesmo, eliminacao da alteridade, pelo desejo constante de extirpacdo do outro. A
“visao outra” estabelecida do ndo indigena sobre o indigena configura-se como fator
de depreciacdo. Sendo assim, estas caracteristicas reducionistas do outro aferem
também aos mitos o tratamento como ‘literatura inferior”, remetendo assim a viséo

etnocéntrica que permeia o pensamento colonizador.

A negacgdo daquilo que é considerado diferente, portanto, figura “outra”
conduzida a marginalizacdo e submissdo social, concentra-se no campo do
estranhamento. Este fator “estranho” para esta ou aquela cultura que se chocam ou
entram em conflito apresenta-se sob a nocdo da diferenca. Percebe-se também, o
estranhamento dos povos e culturas diferentes em relagdo aos povos indigenas, na
medida em que atribuem, recorrentemente, a figura dos povos indigenas, a categoria
do que se entenderia como sujeitos estranhos, selvagens e por conta disso, povos
gue seriam atrasados e, portanto, conduzidos a marginalizacdo e sujeitos a
dominacdo. Sobre este pensamento reducionista e opressor deste outro que é
conduzido para o processo de marginalizacdo Menezes aponta:

Mas rejei¢do do Outro, combinada com a dominag&o, assume também
outra forma: ndo tirar a vida do Outro, mas apenas a diferenga, ou seja,
extirpar-lhe a alteridade que o constitui como Outro, assimilando-o e

reduzindo-o a imagem e semelhanca do Mesmo (MENESES, 1999. P.
19)

Por conta disso, pensar em elementos téo significativos para a constituicao de
tragcos culturais marcantes, principalmente quando se trata da abordagem e trabalho
com grupos sociais indigenas que por muito tempo se viram silenciados pelo
pensamento eurocéntrico, implica refletir, em caracteristicas essenciais, para 0
estabelecimento de uma visdo outra a partir do fenémeno da alteridade, vista sob a
Otica das diversas rela¢des sociais. Assim também, como a no¢do de identidade, os
impactos e constituicdes politicas, a reavaliacdo de configuracbes historicamente
constituidas, além de consideracdes econdmicas e interculturais que sdo e estdo

intimamente calcadas nas tematicas em questéao.
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Essa forma de considerar a figura do indigena como sujeito outro em sua
distincéo, e aceita-lo com tal, é acentuadamente destacado, principalmente, desde o
periodo da colonizacdo do homem branco europeu, na medida em que, segundo o
pensamento de Edward Lopes (2000): “Tendo isso em conta, é facil de supor que o
primeiro olhar que o branco dirigiu ao lugar onde pisava a terra até entéo
desconhecida tivesse sido um olhar de estranhamento” (LOPES, 2000, p.13). Nesse
contexto acerca desse estranhamento do colonizador portugués diante da figura
indigena e o choque de olhar com a diferenca estabelecida pelo contato com o outro,
0 autor ainda destaca em seu texto Ler a diferenca um pensamento referente a esta
Visao:

“E no Brasil? O que estaria fitando o olhar ‘estranhado’ do marujo
portugués nesse inverossimil final de abril, o topar com o pataxé na
praia? O que ele estranha € o que ele ndo conhece porque néo
reconhece, porque lhe faltam os esquemas das competéncias
necessaria para saber o que vé — o que ele olha pela primeira vez,
sentindo-se um sujeito incompetente que se descobre de repente
diante do outro, o objeto observado que ele ndo sabe o que é. Do
ponto de vista das modalidades cognitivas, o estranhamento € essa
incompeténcia que o sujeito observador se da conta que tem para

transformar o seu ‘objeto do ver num ‘objeto do saber’.” (LOPES,
2000, p.14)

Com base nessas observacdes acerca do olhar reflexivo concedido ao
indigena pela figura do homem branco, centra-se a partir do entendimento atribuido a
nog¢do do outro, tanto em sua cultura, seus costumes e crencas quanto em suas
praticas e relacdes sociais, percebe-se nesse estranhamento uma ligagdo constante

com o fendbmeno da alteridade.

A compreensdao desse olhar para a figura do outro, sob a 6tica do estrangeiro
também adquire ampla discussdo na proposta antropofagica oswaldiana. Nesse
contexto dos ideais modernistas de Oswald de Andrade, percebe-se a valorizacao dos
elementos constituintes da cultura nacional por meio da apropriagdo das
caracteristicas poéticas advindas das vanguardas europeias, esse ato de “devorar’
antropofagicamente o que esta fora, consiste em linhas gerais construir uma
identidade genuinamente brasileira. Dessa forma, para se alcancar a autenticidade

= ”

das letras e das artes no Brasil era necessario a “digestdo” da cultura estrangeira,

recriando-a, em um modelo artistico/cultural nacionalista e inovador. Nesse contexto,
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Oswald de Andrade traz para cena a figura do homem antrop6fago, aquele que devora
a cultura que vem de fora para constituicdo de sua propria cultura.

Em outras palavras, a perspectiva do olhar adquire um caréater subjetivo e
simbdlico de desconstituicdo do sujeito que se coloca como outro, - até mesmo
podemos concebé-la, numa perspectiva antropofagica, conforme aponta os textos
modernistas de Oswald de Andrade. A premissa modernista oswaldiana de carater
antropofagico consistia de acordo com Melo (2018):

Este movimento consistia na apropriacdo do elemento estrangeiro,
absorvido principalmente durante as viagens de Oswald de Andrade a
Europa. Essa cultura estrangeira foi, de certa forma, "devorada" e
ressignificada, tanto em seus aspectos artisticos como literarios. Deu-
se, assim, origem a uma nova cultura transformada, ou de certa forma,
abrasileirada, de premissa moderna e representativa da cultura
autenticamente nacional. O Manifesto Antropéfago em suma, evoca a
ideia dos indios canibais brasileiros, considerando a ela um caréater
estético. Desse modo, a obra serviu como meio de ressignificar a

cultura brasileira absorvida de outras culturas e tradicbes
transformando-as em sua prépria identidade. (MELO, 2018, p.22)

A nocéao antropofagica de Oswald de Andrade se amplia e se reconfigura em
novos contextos para se entender as cosmologias indigenas na atualidade. Desse
modo, em relacdo a maneira como nos posicionamos em relagdo ao outro, numa
espécie de “leitura” em contraste com sua cultura, seu grupo social, suas praticas ou

suas crencas, implicam a constituicdo do exercicio da alteridade.

Segundo os trabalhos de Lopes (2000), nota-se que este olhar atribuido a
nocéao do outro se configura:
“1. na dimensdo pragmaética, as formas ativas e passivas do fazer —
ou seja, olhar e ser olhado —, instalam a ipsidade do sujeito no
observador (Qquem vé, se vé como ego, ‘eu’, sujeito do conhecimento)
e a alteridade do objeto na coisa observada (que € vista pelo

observador como ille, ‘ele’, ‘este que se vé ou de que se fala’, objeto
de conhecimento);” (LOPES, 2000, p.15)

Diante desses apontamentos sobre essa privagao estabelecida para com o
outro, podemos entender que em seguimento para com a légica do processo
colonizador este ou aquele grupo social que apresentasse condutas desviantes ou

praticas culturais distintas da cultura branca, eram considerados selvagens.
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De certa forma ocorria uma padronizacdo dos povos colonizados pelos quais
deveriam encaixa-se aos ideais da cultura branca, europeia, pois 0os povos concebidos
como ‘anormais’ por sua vez, eram classificados como culturas ‘desviantes’ que
deveriam ser submetidas ao processo de colonizacdo. Este processo historico
exemplifica de modo exorbitante o processo de reducdo da alteridade a partir da
tentativa latente de anulacdo do outro, seja em sua histéria, seus costumes, sua

cultura ou seu povo.

O “encobrimento” do outro, fator que resgata o titulo das conferéncias
propostas por Enriqgue Dussel (1997), institui-se como uma critica a concepg¢ao
eurocéntrica, em que ha o errbneo pensamento dominador que é imposto a um grupo
ou cultura e é tido assim como superior a tal sujeitos. Nesse sentido, o espaco que é
negado a este ‘Outro (s) é entendido no sentido real de privagao.

A pesquisa com narrativas oriundas da difusdo oral pelos povos indigenas,
gue é o ponto de partida deste trabalho, vem sendo discutida por Silveira (2007) em
seu texto intitulado Histéria Oral e memoria: pensando um perfil de historiador
etnografico®, onde destaca que: “O trabalho com fontes orais possibilitou trazer a
Histéria, como sujeitos e/ou testemunhos aqueles que, de certa forma, foram
excluidos e colocados no anonimato, sem direito a memdéria, comum no paradigma
tradicional ou marxista.” (SILVEIRA, 2007.p. 39). De acordo com tal afirmacéo, Silveira
provoca-nos a pensar sobre o protagonismo das populacdes indigenas através de sua
atuacao e reconhecimento enquanto propulsores de seus conhecimentos, de diversos
saberes e na promocéao de sua cultura. Com isso, o desenvolvimento destas leituras
sobre as narrativas indigenas possibilita refletir sobre a difusdo e valorizacdo da
literatura de expresséao indigena e como ela se configura no processo de rompimento
das amarras dominantes do etnocentrismo.

Ainda assim, conforme Silveira (2007):

Trabalhar com Histéria Oral é, sobretudo, ndo querer uma histéria
totalizante a partir dos depoimentos; tdo pouco provar uma verdade
absoluta. E dar espaco aos sujeitos andnimos da Histéria na producéo
e divulgagcdo dessa, procurando articular suas narrativas aos
contextos e elementos do(s) objeto(s) em pesquisa. E estar preparado
para compreender que nem sempre 0 ato de rememorar € uma agao
saudavel e positiva para o0 sujeito, pois pode trazer dores e

5 O presente texto encontra-se na Revista METIS: histéria & cultura disponivel para consulta virtual
através do link nas referéncias deste trabalho.
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sofrimentos. E escrever histéria sem sacramentar certezas, mas
diminuindo o campo das davidas. (SILVEIRA, 2007.p. 41)

Em vista de tal afirmacéo, entende-se a devida importancia que deve ser
concedida aos textos provenientes da cultura indigena como responsaveis pela
valorizacdo dos costumes, crencas, e também da proximidade significativa e
dependente entre os animais, plantas, locais e a composi¢cdo mitica e lendaria das
etnias indigenas amazonicas. Acerca desses fatores, nota-se a concentragdo de
muitos estudos envolvendo as tradi¢cdes indigenas e os fatores de silenciamento
desde o processo de colonizagcdo. A predominancia etnocéntrica favoreceu para que
muitas comunidades indigenas fossem ocultadas em sua construcao histérica. Nesse
sentido, Meneses (1999) expde que:

Porém nada se compara com o etnocentrismo combinado com o
sentimento de superioridade que o grupo ou a nagdo dominante
dedica aos dominados e oprimidos. Considera-los sub-humanos, ou
seres humanos de segunda classe, € pretexto e efeito de uma relacéo
de dominagéo. Decerto, 0 preconceito etnocentrista nunca é inocente,
como certos antropélogos deixam entender. E pernicioso, por trazer
no seu bojo um elemento da mais alta periculosidade: a negacgéo do
“Outro” enquanto tal. E nega-o por senti-lo como uma ameacga a sua
prépria maneira de ser, e mesmo ao seu ser. E como a melhor defesa

€ 0 ataque, pode partir para a eliminacao fisica do Outro. (MENESES,
1999.p.19)

Com base nesse pensamento, verifica-se que 0s povos indigenas acometidos
do pensamento eurocéntrico de “atrasados” ou “selvagens” foram inseridos assim, na
categoria de sub-humanos ou tiveram sua cultura massacrada e dissipada durante o
processo de colonizacdo. Em virtude disso, o trabalho com narrativas indigenas atua
para além do propésito académico, visando também o processo de reconhecimento

dessas lendas que se sustentam na tradicdo dos povos indigenas do Alto Rio Negro.

Sobre os registros miticos obtidos em viagens realizadas por Branddo de
Amorim, pode-se destacar a importancia que o viajante atribui as construcdes
elaboradas pelas relagdes sociais no campo do outro. Por outro lado, faz-se
necessario que as populacdes indigenas também tenham voz, no que diz respeito ao
protagonismo de seu proéprio conhecimento. Em vista disso, convém destacar o
trabalho de Flora Sussekind (1990) e seus apontamentos sobre 0s registros histéricos
e a constituicdo de uma cartografia literaria no Brasil, em que descreve o objetivo de

muitos viajantes e expedicionistas:



56

Tratava-se de descobrir angulos, mapas, telescépios capazes de
homogeneizar, numa grande paisagem natural atemporalizada, de um
lado, tantos materiais literarios diversos, e, de outro, tantas divisdes
internas no pais. E, de posse de uma ciéncia “interessada” da
observacao, tratava-se de desenhar mapas e albuns de vistas do
Brasil e de sua gente, semelhantes ao pano de boca de Debret, e
capazes de se sobrepor ao ruido das chicotadas caseiras, aos
confrontos provinciais, rebelides de escravos, conflitos entre
fazendeiros e indios no interior. Mapas capazes de rascunhar origens
étnicas e identidades nacionais mesmo onde se véem ruinas de
aldeias e divisBes politicas e sociais. Pautados ndo apenas numa
ciéncia da observacdo, mas da exclusao [...]. SUSSEKIND, 1990,
p.123)

Esse panorama historiografico literario do Brasil apresentado pela autora
explicita os reais interesses de muitos viajantes em “desbravar’ regides que se
concentravam no campo do desconhecido o que gerou diversos conflitos camuflados
em discursos colonizadores. Em relacdo contraria ao que se promoveu ao longo de
muito tempo, desencadeou-se a necessidade de rompimento com 0 equivoco pelo
qual muitas producdes literarias de autoria indigena ainda serem contestadas pela
critica literaria, por ndo obterem sua legitimacdo enquanto Literatura. Esta discussao
deixa em evidéncia que estes textos foram restringidos e até mesmo ignorados por
muitas instituicdbes académicas.

Sobre a importancia dos trabalhos e recolhas de viagem, Schemes (2015)
destaca:

Os trabalhos dos historiadores, cientistas sociais, antropologos
conduzem a reflexdo de que as viagens e seus relatos sdo marcados
por uma experiéncia de alteridade, pelo encontro com o “outro”, pela
construgao de um olhar sobre o “outro”. Além disso, os conceitos de
etnocentrismo e identidade s&o Uteis para pensar em como no contato
com o “outro” e no julgamento da cultura alheia o viajante constréi a
“si mesmo”, pois a identidade é uma categoria relacional. (SCHEMES,
2015, p. 1)

A nocao de alteridade concebida a partir da experiéncia de contato do homem
branco, ndo indigena, com os povos da floresta, traduzem uma compreensédo da
nocédo do outro vislumbrado a partir da distincdo. Nestas concepc¢Oes de Shemes
(2015) conforme verificamos na citagao anterior, caracteriza um olhar atribuido a este
outro como uma funcéo depreciativa e marginalizada.

A partir da proxima secao desta dissertacdo intitulada “NARRATIVAS DE
ANTONIO BRANDAO DE AMORIM: o duplo, o olhar e o desejo como tematicas que

relacionam-se com a alteridade”, serdo realizadas, para a presente investigacéo, as
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abordagens analiticas das narrativas miticas indigenas selecionadas a partir da obra
de Branddo de Amorim. Para que sejam feitas as devidas reflexdes pautadas no
ambito dos estudos culturais e da traducdo dentro do contexto mitico, foram
investigadas as lendas lapinari e Moga retrato da lua, a partir do entendimento e

nocdes do viés tematico da traducao e da alteridade.

4. NARRATIVAS DE ANTONIO BRANDAO DE AMORIM: o duplo, o olhar e o

desejo como tematicas que relacionam-se com a alteridade

Nesta secdo, apresentam-se as andlises referentes as narrativas lapinari e
Moca retrato da Lua selecionadas na obra Lendas em Nheengatu e em Portugués
(1928) de Antonio Branddo de Amorim. As narrativas destacadas para a presente
investigacdo compdem parte da recolha do autor e sdo objeto de estudo deste
trabalho. A partir da selecdo e leitura interpretativa dessas narrativas observou-se
indicios que conduzem ao entrelace das nocbes conceituais sobre os aspectos da
traducdo, em carater abrangente do termo, e especificamente nas relacdes
desempenhadas na ordem do outro, condizentes ao fenbmeno da alteridade.

O contato com as narrativas miticas provenientes da cultura indigena traduz os
pensamentos e vivéncias de uma sociedade distinta, movida por um dinamismo e
pluralidade cultural. O estudo de fontes advindas do pensamento indigena,
exemplificam a necessidade de se reconhecer a relacdo desempenhada pelo
entendimento desse outro, a partir da reflexdo sobre seus costumes e praticas
culturais existentes e muitas vezes, regido pelos mitos que configuram uma alteridade
através desta experiéncia. Por outro lado, o processo de traducdo realizado por
Branddo de Amorim também se consolida a partir desta dinadmica entre as linguas e
suas ressignificacdes a partir do contato com textos, narrativas e historias de diversos
povos. Além disso, verifica-se que essa acdo desempenhada com os textos do
nheengatu para o portugués ndo se constitui apenas pela transposicédo de uma lingua

para outra, mas sim, no tratamento cuidadoso com a linguagem.

A alteridade como fendmeno relacionado ao entendimento do outro, dialoga,

de maneira acentuada com o0s pares antagbnicos como termos que mesmo em



58

relacdo contrastante ndo se excluem. Sendo assim, convém pensar a relacdo da
alteridade a partir dos pares humano e divino, natural e sobrenatural, luz e escuridéo,
vida e morte que constituem algumas das tematicas recorrentes presentes nos mitos

indigenas recolhidos por Branddao de Amorim.

A importancia de um olhar atento para esses pares se constitui pelo fato de que
nas culturas indigenas essa concepc¢do de entrelace entre os elementos naturais e
ocorréncias sobrenaturais estarem interligadas. Por conta disso, constata-se nas
narrativas de Branddo de Amorim recorrentes mengbes aos pares feminino-
masculino, sol-lua, olhar-cegueira, que mesmo por se tratarem de pares em 0poSi¢ao
se complementam e assumem uma posi¢cado de interdependéncia nas narrativas.
Pensar a alteridade a partir dessa concepgao entre pares opostos, significa dizer que
esta relacdo entre pares em duplicidade constituintes nos mitos indigenas remonta

importante relacdo com o outro.

Essas constatacfes nos fazem pensar a pluralidade existente no pensamento
indigena, assim como, uma extrema consideracdo de respeito e sacralidade atribuida
tanto ao outro como ao lugar em que estdo inseridos. Estas acdes verificadas através
de pares em contraste se articulam na dinamica entre os modos de ser e agir no
mundo de acordo com as relacfes étnicas, socias e histéricas destes povos,
possibilitando outras formas de se relacionar tanto no espago como no tempo. Esses
processos conduzem a uma interpretacdo da nocéo de alteridade na medida em que
implicam relagdes de outra ordem que se baseiam na interagdo entre essas diversas

formas de se entender este outro.
4.1. lapinari

lapinari é a sétima narrativa mito verificada nas Lendas em Nheengatu e em

portugués (1928), que se inicia a partir de um mito® que narra a misteriosa gravidez

6 De acordo com a concepcado de Mircea Eliade (1972) “Seria dificil encontrar uma definicdo do mito
que fosse aceita por todos os eruditos e, a0 mesmo tempo, acessivel aos nao-especialistas.”
(ELIADE,1972, p.9), isso explicita a amplitude a qual est4d concentrada o conceito de mito e a
preocupacdo em ndo somente atribuir um conceito simplista ao termo. Desse modo, ainda segundo o
autor, isso se configura por conta de que “O mito € uma realidade cultural extremamente complexa,
que pode ser abordada e interpretada através de perspectivas multiplas e complementares.”
(ELIADE,1972, p.9). Para tanto, pensar o mito a partir da concepgao indigena, significa encarar outras
formas de pensamento que n&o a branca, europeia e colonizadora. Assim, entende-se uma nova
perspectiva, um outro olhar ao se conceber as relacdes de ser e estar no mundo. Essas relacdes se
constituem a partir da interagdo com outro, configurando assim, uma alteridade.
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de uma moca indigena antes mesmo de “enluar”, sem que ela tenha mantido relagbes
com algum homem. Conforme mencionado na subsecdo 3.2 O mito e o tempo na
concepcao indigena percebe-se que a ocorréncia de fenbmenos presentes nos mitos
difundidos através das praticas culturais dos povos da floresta constitui uma

complexidade que possibilita multiplas interpretacdes a cada rememoracao.

E importante atentar-se ao fato dos fendmenos naturais representados como
simbolos através dos termos sol, manha ou até mesmo a lua estarem evidenciados
constantemente na narrativa lainari, como se constatara nos fragmentos seguintes.
Assim como, também, no tocante ao que se constitui a passagem do tempo em

relacdo a gestacdo da jovem indigena de forma inesperada.

O termo “enluar” correspondente a um neologismo utilizado por Amorim para
remeter a acdo de um ser ou fenbmeno relacionado a primeira menstruacao da jovem
indigena. A relacdo simbdlica estabelecida entre a lua e a primeira menstruagéo estéo
interligadas a simbologia da passividade e da receptividade, representando desta

forma o lado feminino e por sua vez a fecundidade. Assim, compreende-se que:

“a Lua é passiva, receptiva. E fonte e simbolo da feminilidade e
da fecundidade. E a guia das noites, é o simbolo dos valores
noturnos, do sonho, do inconsciente e do conhecimento
progressivo, evocando a luz nas trevas da tenebrosa escuridao
da noite.” (DICIONARIOS DE SIMBOLOS, 2021, s/p)

Conforme se averigua na pesquisa atribuida ao termo no dicionario de
simbolos, a relacdo entre simbologia lunar também desempenha fatores
manifestados na questdo noturna, o que esta diretamente ligado com habitos e
costumes, assim como o inconsciente e o subconsciente, e até os sonhos. E nesse
cenario que a narrativa lapinari estd sobreposta, pois através do sonho as
revelacdes da cura para a cegueira do filho sdo apresentadas para a figura

materna.

Entretanto, verifica-se a partir da nogdo compreendida a partir dos termos e
acOes simbdlicas que estdo contidos na narrativa a passagem que apresenta uma
articulacéo entre os astros Lua e o Sol. Com isso, devido ao primeiro elemento néo
emitir luz propria, refletindo apenas a luz que vem de uma estrela, no caso o Sol,

podemos inferir que ha uma interdependéncia entre estes astros que conduzem ha
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uma interpretacdo que relacione também com a figura do masculino e feminino

evidenciando assim, o duplo em constancia com a alteridade.

De acordo com a consulta no Dicionario dos simbolos (2019), o termo Lua é

entendido em contraste com a relacéo entre o Sol, desta maneira:

E em correlagdo com o simbolismo do Sol que se manifesta o da
Lua. Suas duas caracteristicas mais fundamentais derivam, de um
lado, de a Lua ser privada de luz prépria e ndo passar de um reflexo
do Sol; de outro lado, de a Lua atravessar fases diferentes e mudancas
de forma. E por isso que ela simboliza a dependéncia e o principio
feminino (salvo excecao), assim como a periodicidade e a renovagao.
Nessa dupla qualificagdo, ela é simbolo de transformacdo e de
crescimento (crescente da Lua). CHEVALIER; GHEERBRANT, 2019,
p. 561)

Com o entendimento simbdlico deste astro, se pode pensar, em um primeiro
olhar, nas imagens de interdependéncia que sustentam a narrativa lapinari. Assim,
visualizamos que muitas das passagens presentes no mito se engendram com a
simbologia lunar e solar. Outra correspondéncia simbdlica vinculada ao termo, diz
respeito a figura materna, pois:

Na mitologia, folclore, contos populares e poesia, este simbolo diz
respeito a divindade da mulher e a forca fecundadora da vida,
encarnadas nas divindades da fecundidade vegetal e animal,
difundidas no culto da Grande Mae (Mater Magna). Essa corrente
eterna e universal se prolonga no simbolismo astrolégico, que associa
ao astro das noites a presenca da influéncia materna no individuo,

enquanto mae-alimento, mae-calor, méae-carinho, mae-universo
afetivo. (CHEVALIER; GHEERBRANT, 2019, p. 564)

A figura feminina da mae, compreendida como a genitora, simbolo de
fertilidade e protecao, configura-se como elemento central da narrativa. Por outro lado,
a figura da mulher nas narrativas de Amorim também é entendida como responsavel
por encantarias e por agbes de convencimento e sedugao para os homens. Assim,
haja vista que de acordo com Lucia Sa (2012)

A capacidade — e compulsdo — sedutora das mulheres € um tema
recorrente nas Lendas em nheengatu e em portugués. Na maioria das

histérias, as mulheres sao descritas como mais ativas que os homens,
causando, por esse motivo, inimeros problemas. (SA, 2012, p.265)

Por sua vez, as personagens femininas sao: “Descritas repetidamente como
libertinas, impacientes e indiscretas, as mulheres das narrativas coletadas por Amorim
pouco se distinguem das que aparecem na Lenda de Stradelli.” (SA, 2012, p.265).
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Essas imagens atribuidas a figura feminina colocam em cena o didlogo sobre o papel

feminino na constituicdo destas passagens nas narrativas de Amorim.

Em contextualizagdo com essa abordagem encontra-se tais similaridades
entre a concepcao erotica atribuida as etnias indigenas nos contos e mitos publicados
pela antropdloga brasileira Betty Mindlin em seu livro Moqueca de maridos. Mito
eroticos (1997). Estas narrativas retratam a erotizacéo da figura indigena através de
uma linguagem marcada pela obscenidade, mas por outro lado, demandam exercicio
constante da fabulacéo, através de contos indigenas que atenuam marcadamente 0s

prazeres, tanto no ambito do masculino como do feminino.

A marcacdo de um tempo remoto situado na perspectiva da rememoracao
avistado a partir de verbos destacados no passado como por exemplo: “contam”,
“antigamente”, entre outros, acentuam para uma caracteristica aproximada com a
linguagem oral. Nessa concepc¢do o texto em sua amplitude mitica adquire uma
contagem situada em outra ordem, outro tempo, que conduz também a um

entendimento sobre a alteridade em contraste com o tempo passado e o0 presente.

Para exemplificar esta afirmacdo, observa-se o seguinte trecho: “Havia,
contam, antigamente, uma moca que se tinha engravidado antes mesmo de enluar,
sem ella mesma saber como, por que homem nenhum tinha encostado n’ella.”
(BRANDAO DE AMORIM, 1987, p.255). A chegada de lapinari € motivo causador de
imensa alegria para sua mae, mas logo é constatado que 0 menino nasceu cego e,
segundo a crenca indigena, este fator era entendido como uma espécie de mal agouro

ou punicéo dos deuses.

Evidentemente, além da retomada para situar o leitor, nota-se também que a
contagem do tempo da narrativa € descrita no texto a partir de elementos naturais que
se interligam na forma de metéforas que atribuem imagens incomuns ao sentido dos
fatos narrados, como por exemplo, nos fragmentos: “Uma lua depois” (p.255), “Olha,
main, a manhd vem se enfaceirando! (p.256). Este pensamento € consolidado na
cultura dos povos indigenas que elaboraram uma maneira propria de se relacionar
com o tempo, ou seja, a contagem do tempo esta relacionada aos fenbmenos naturais,

a passagem de luas, a estacao de chuvas, etc.
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O uso recorrente do termo “contam”, segundo os estudos de S& (2012), é uma
caracteristica latente na obra de Branddo de Amorim para se relacionar com o leitor
como uma espécie de “aviso” sobre a perpetuacédo desse mito. Segundo a autora:

A repeticdo é usada para dar ritmo as narrativas, mantendo-as mais
proximas do discurso oral. Uma das técnicas mais atraentes nesse
sentido é o uso constante que Amorim faz do termo ‘contam’ para
interromper as frases [...] Essas interrup¢cfes também tem a funcéo de
lembrar ao leitor que essas historias ndo foram inventadas por um

individuo isolado, mas pertencem a um corpus coletivo de
conhecimento. (SA, 2012, p. 264)

A partir dessa citacdo, compreende-se a recorrente interacéo realizada por
Branddo de Amorim com os leitores de suas Lendas, colocando em cena o ato
rememorativo dos mitos a cada leitura de suas narrativas. De acordo com essa
concepcao, 0 autor traz a luz do conhecimento histérias que destacam varios
conhecimentos cosmogonicos acerca da cultura indigena, contados e repassados,
nao de forma isolada, mas como textos que trazem para cena 0 protagonismo e

interacao entre as diversas etnias indigenas dos povos da floresta presente nos mitos.

Nas primeiras observacdes sobre a narrativa de lapinari, evidencia-se no texto

a percepcao das crencas e das formas condutoras das rela¢des sociais a partir da

discusséo em torno do sacrificio de criancas que por ventura apresentam algum tipo
de deficiéncia. De acordo com o mito:

Uma lua depois, como essa creanga ainda ndo abria os olhos, sua

mae reparou bem para elles, viu entdo que ella era cega! Ella ficou

muito triste. Agora amava mais seu filho por elle ser desgracado. Os

outros disseram: Enterra este teu menino, elle é cego, para o que

queres? Sua mae ndo responde. (BRANDAO DE AMORIM, 1987,
p.255)"

Em relacéo a isso, compreende-se a partir do mito o0 pensamento que criancas
que tenham nascido com algum tipo de deficiéncia, configurariam algum castigo divino
ou espécie de mal “agouro” para a familia e demais participes do grupo social. Esta
aproximacéo inicial ao entendimento do pensamento indigena no contexto mitico
desperta atencdo para relagbes simbdlicas que norteiam o entendimento ao qual

estédo estruturados os personagens ao longo da narrativa.

7 As citagOes presentes neste trabalho seguem conforme a obra original.
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O mito de lapinari evoca uma rememoracdo do sentido da vida a partir de
representacfes simbolicas como a cura da cegueira do jovem indigena através das
revelacdes em sonho. Dessa forma, a partir do simbolo da luz, presente em varios
trechos da narrativa indigena, instaura-se uma concepcao de pensamento sob a
possibilidade imanente de representacéo da vida ou de realizacdo da acéo do divino

para com o humano.

A fim de apresentar uma relacéo estreita com este simbolo tratado, consultou-
se a obra Dicionario de Simbolos (1998) do autor Jean Chevalier e Alain Gheerbrant

onde destacam que

7

A luz é relacionada com a obscuridade para simbolizar os valores
complementares ou alternantes de uma evolucao. [...] Sua significacdo
€ que, assim como acontece na vida humana em todos o0s seus
niveis, uma época sombria € seguida, em todos os planos c4smicos,
de uma época Iluminosa, pura, regenerada. (CHEVALIER;
GHEERBRANT, 2019, p. 567)

A constatacdo deste pensamento possibilita uma interpretacao viavel para esta
narrativa, na medida que se evidencia recorrentemente a busca da cura como uma
espécie de renascimento. Essa concepc¢ao evoca o sentido atribuido ao ponto decisivo
do mito, pelo qual a mée precisa guardar o segredo da cura da cegueira do filho que
havia sido obtida a partir do sumo da ave cancau. Com isso, nota-se nos seguintes
trechos as passagens que confirmam essa ideia: “Olha, main, a manhad vem se
enfaceirando!” e “Porque, si contares com que curamos os meus olhos, n’esse dia se

sumird a luz de meus olhos.” (p. 256).

A luz, nesse contexto, atua como fendmeno relacionado ao espiritual, a
manifestacdo do divino ou até mesmo como sinbnimo da felicidade constatada na
figura da mae em dar a luz filho e quando se prontifica encontrar a cura para cegueira
do filho. Essas imagens metaforicas que sdo projetadas por elementos naturais nas
palavras manha, sol e luz atuam como representacfes simbdlicas que indicam

nascimento, vida e a divindade a partir da concepc¢éo mitica do pensamento indigena.

A referéncia da mae ao resultado de cura do filho aos olhares curiosos dos
povos de outros lugares ao afirmar que: “O sol mesmo deu a luz de seus olhos.” (p.
257) apresenta uma relacdo de proximidade com o sagrado, na medida que a luz se

configura como uma das representacdes simbolicas para o que se entende como
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divino para o pensamento indigena. De forma latente, as formas luminosas tomam
conta da narrativa, levando-nos a uma compreensao superior daquilo que se identifica
numa primeira vista das imagens presentes no mito. Em vista disso, sob uma
perspectiva reflexiva, pode se entender a narrativa lapinari como a representagao

eminente do desenvolvimento de uma nova concepg¢éao de ver e ser no mundo.

A referéncia a musicalidade também é fortemente marcada na narrativa de
lapinari, pois € um assunto constante em varias narrativas miticas. Essas
correspondéncias remetem, em muitos casos, as a¢fes desempenhadas pelos
personagens no interior da narrativa, sejam elas relacionadas ao amor, em
agradecimento por vitérias em guerras ou como formas de exaltacdo da vida em
contraste com a natureza.

lapinari, quando viu o Sol pegou logo uma memby, soprou bonito!
Toda a gente ouviu a voz da memby, disseram: Quem parece esta
tocando téo alegre! Vamos ver, escutem como adoga nosso coragao.
Todos correram logo para casa de lapinari, chegaram |4, viram elle

soprando a memby com os olhos direto no Sol. (BRANDAO DE
AMORIM, 1987, p. 256)

A partir dessa compreensao, entende-se a passagem referente ao tocar do
instrumento memby no mito de lapinari como uma forma transcendente entre o mundo
natural e sobrenatural. Essa relacdo simbolica presente entre o sopro do memby
comparece também em outros mitos como é o caso do Jurupari pertencente a etnia
Dessana. Nesta narrativa mitica em questdo, o instrumento também faz parte dos
rituais sagrados da etnia como forma de agradecimento a natureza, boa pesca e na

iniciacdo dos jovens indigenas.

A relacdo entre mito e muasica assumem duas proporcdes calcadas na
similaridade e na contiguidade, conforme o pensamento do antrop6logo Claude Lévi-

Strauss em um dos capitulos de sua obra Mito e significado (1978). Segundo o autor:

Relativamente ao aspecto da similaridade, a minha convicgéo era que,
tal como sucede numa partitura musical; € impossivel compreender
um mito como uma sequéncia continua. Esta € a razdo por que
devemos estar conscientes de que se tentarmos ler um mito da mesma
maneira que lemos uma novela ou um artigo de jornal, ou seja linha
por linha, da esquerda para a direita, ndo poderemos chegar a
entender o mito, porque temos de o apreender como uma totalidade e
descobrir que o significado basico do mito ndo esta ligado a sequéncia
de acontecimentos, mas antes, se assim se pode dizer, a grupos de
acontecimentos, ainda que tais acontecimentos ocorram em
momentos diferentes da Historia. (LEVI-STRAUSS, 1978, p. 42)
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A proximidade entre a musica e o mito é visivelmente marcada na narrativa
lapinari, nos trechos em que o personagem, como forma de agradecimento pela cura
de sua cegueira, resolve tocar seu memby. A musica, nesse sentido, um elemento de
conexdo para um novo estado de espirito. Nesse caso, em forma de agradecimento
pela cura da cegueira, pois ao tocar alegremente seu instrumento o personagem
evoca uma nova relacdo de ser vivente no mundo. Além disso, o jovem também
desperta atencdo de algumas jovens indigenas de outras terras pela sonoridade

agradavel de seu instrumento levando-as ao seu encontro.

Esta relacdo entre a ocorréncia da linguagem e a musicalidade apresentam
entrelaces que séo recorrentes nas estruturas dos mitos de Brandao de Amorim, em
seus diferentes aspectos. Nessa estrutura verticalizada do mito proposta na
concepcao de Lévi-Strauss em sua obra Mito e significado (1989), nota-se a
interpretacdo dos mitos adquire carater amplo a partir de sua interrelagdo com outros
mitos, que por sua vez dialogam e complementam-se, remetendo assim a uma
estrutura comparada com uma partitura musical. Em outras palavras, o conjunto de
narrativas miticas para que estejam em plena harmonia, precisam relacionar-se e

complementar-se numa interpretacdo consistente para além da superficie do mito.

Em seguimento com essas complementacfes observa-se nas palavras
destaca pelo autor que:
Se tentarmos entender a relagéo entre linguagem, mito e musica, s6 o
podemos fazer utilizando a linguagem como ponto de partida,
podendo- se depois demonstrar que a musica, por um lado, e a
mitologia, por outro, tém origem na linguagem, mas que ambas as
formas se desenvolveram separadamente e em diferentes dire¢cdes: a
musica destaca os aspectos do som ja presentes na linguagem,
enquanto a mitologia sublinha o aspecto do sentido, o aspecto do

significado, que também esté profundamente presente na linguagem.
(1989, p.49)

A proximidade entre a linguagem mitica e a musicalidade estao intimamente
relacionadas pois desempenham uma compreensao mistica, transcendental e

sensorial para o0 que esta sendo narrado, como uma espécie de evocacao.

O pensamento de Lévi-Strauss em sua obra Antropologia estrutural (2008),
dialoga acerca da estrutura dos mitos e seu processo de traducdo. Nesse sentido,
segundo o autor, compreende-se que as implicagbes estruturais da linguagem que
comporta o mito, podem “descolar-se” e o valor do mito mantido independente da
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traducdo, rompendo com o pensamento da férmula “traduttore, traditore” pela qual

atribuiria ao tradutor a questéo da traicao.

Permitam-me abrir aqui um breve paréntese, para ilustrar com uma

observacao a originalidade que o mito apresenta em relacdo a todos

os demais fatos linguisticos. O mito poderia ser definido como modo

do discurso em que o valor da féormula traduttore, traditore tende

praticamente a zero. Quanto a isso, o lugar do mito, na escala dos

modos de expressdao linguistica, é oposto ao da poesia, por mais que

se tenha procurado aproxima-los. A poesia é uma forma de linguagem

extremamente dificil de traduzir em outra lingua, e toda tradugdo

acarreta deformagBes multiplas. O valor do mito, ao contrario,

permanece, por pior que seja a tradugdo. Por mais que ignoremos a

lingua e a cultura da populagdo em que foi colhido, um mito é

percebido como mito por qualquer leitor, no mundo todo. A substancia

do mito ndo se encontra nem no estilo, nem no modo de narragéo,

nem na sintaxe, mas na histéria que nele é contada. O mito é uma

linguagem, mas uma linguagem que trabalha num nivel muito elevado,

no qual o sentido consegue, por assim dizer, descolar do fundamento

linguistico no qual inicialmente rodou. (LEVI-STRAUSS, 2008, p. 225)

O valor do mito conforme se observa na citacdo destacada estaria assegurado

a partir da historia que se é narrada, ndo excluindo os aspectos da linguagem, porém
destaca seu carater superior através da elevacdo de seu sentido. Com base nessa
abordagem teérica percebe-se que as especificidades do mito estdo diretamente
ordenadas e formuladas através de uma organizacdo de imagens que se
complementam e se constituem na base da enunciacao. Estas definicbes atribuem a
histéria narrada uma relacéo particular com as vivéncias e pensamento difundidos a

partir de seus povos.

Em prosseguimento aos atos descritos na narrativa, constata-se que a
personagem representada pela mae manifesta o desejo de obter a visédo para o filho,
evidenciando assim o desejo de que seu filho fosse curado de tal enfermidade. Todas
as acbGes motivadoras sdo constituidas ou reveladas a partir do sonho. Esse
pensamento é destacado nos seguintes trechos: “Quando ella dormia via no seu
dormir seu filho jd mogo bonito, moga porcao atraz d’elle.” (p.255) e “Olha, todas as
noites eu vejo no meu dormir um homem dizer-me: Manda matar para ti um cancau,

tira seus olhos, com o sumo d’elles lava teus olhos para abrirem!” (p.256).
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Estas observagdes conduziram-nos para a realizagéo de leituras no campo da
psicanalise, de acordo com a perspectiva freudiana. Em sua obra A interpretacéo dos
sonhos (1996), Freud aponta que:

[..] O sonho ndo é comparavel aos sons desarmdnicos de um
instrumento musical atingido pelo golpe de uma forga externa em vez
de ser tocado pela médo do instrumentista, ele ndo é desprovido de
sentido, ndo é absurdo, ndo pressupde que que uma parte de nosso
patriménio de representacbes durma enquanto outra comeca a
despertar. Ele é um fendmeno psiquico de plena validade — mais
precisamente, uma realizacdo de desejo; ele deve ser incluido na
cadeia das acdes psiquicas compreensiveis da vigilia; ele foi

construido por uma atividade intelectual altamente complexa.
(FREUD, 2012, p. 143)

Com base nesse fragmento da obra de Freud, defende-se a ideia de que os
sonhos séo realizagGes constantes de desejos, que por sua vez, apresentam relacoes
de sentido e desempenham uma atividade intelectual bastante complexa. Desse
modo, embasado nessas consideracdes psicanaliticas, nota-se articulacbes
constantes a partir das realizacdes de operagcdes oniricas, destacadas em diversos
episodios na narrativa lapinari. O direcionamento e revelacdo da cura da cegueira do
filho através dos sonhos € uma dessas passagens descritas, pois a mée solicita ao
velho cacador a busca pela cura para o filho que estaria no sumo do olho de uma ave
no interior da mata. Segundo o mito o segredo revelado da cura estaria contido no
sumo dos olhos de um cancau, uma espécie de ave presente na regido. Conforme
realizada a preparacao do remédio, lapinari colocou o sumo em seus olhos e foi dormir
no aguardo da manha seguinte.

Olha, main, a manha vem se enfaceirando! Agora, main, si me amas,
ndo contes a ninguém com que curamos 0s meus olhos. Porque, si

contares com que curamos os meus olhos, n’esse dia se sumira a luz
de meus olhos. Desde esse dia ja ndo verei mais! Minha vista sumira

logo de verdade, doido morrerei! (BRANDAO DE AMORIM, 1987, p.
256)

Com base neste fragmento retirado da narrativa, se constata a cura de lapinari
conforme |he fora revelada em sonho. Por outro lado, este feito estaria mantido pelo
segredo entre o jovem e sua mae e ndo poderia ser revelado a ninguém, sob a pena
de lapinari ser acometido pela perda da visdo novamente o que resultaria em sua

morte pelo estado de loucura.
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Conforme a sucessao desta passagem entre o firmamento do juramento e 0
segredo entre o filho e sua méae, o jovem lapinari € questionado por varias mocgas
sobre como se deu realmente a cura de sua cegueira. A resposta elaborada pela mae
e 0 jovem para todos 0s questionamentos era que o sol havia possibilitado a cura de
lapinari. Varias pessoas que também estavam afetadas pela cegueira vieram ao
encontro do jovem.

Uma vez, depois de anno porcdo, contam gente de outra terra veiu
convidar lapinari para tocar na festa d’elles. N’essa terra todas as
mulheres eram pussangueiras. lapinari chegou 14, as mulheres
disseram: Mogo, agora fica jA em nossa terra. Escolhe do meio de nés

com quem casar. Tua mae, como ainda € moga pode casar com quem
quiser. (BRANDAO DE AMORIM, 1987, p. 257)

A pussanga como uma espécie de agouro ou azar, apresenta uma relacédo
importante para o entendimento dos mitos na crenga indigena. Na narrativa de
lapinari, estas encantarias anunciadas pelas mulheres de outras terras, desenvolvem
caracteristica anunciadoras como forma de pressagio para acles errbneas,
equivocadas e inconsequentes, motivadas como se pode verificar, pelos desejos da
mae em casar-se com O jovem guerreiro que a levaria a romper com a promessa
concedida ao filho.

Coracao da mée de lapinari, contam, tremeu logo de contente. Com a
noite principiara dansando. Um mogo, que era o mais bonito d’essa
terra, comecgou a enfaceirar-se com a mae de lapinari, disse: Tu casas
commigo. Aqui havemos de morar, aqui havemos de dansar, aqui teu
filho se ha de casar também. S6 o0 que eu quero é que contes para

mim com que teu filho curou os olhos. (BRANDAO DE AMORIM, 1987,
p. 257)

O desfecho da narrativa aponta o rompimento do segredo do filho a partir do
convencimento da mae de casar-se com o guerreiro da outra terra. Em seguimento a
composicdo e tecido da histdria contida na narrativa mitica lapinari, percebe-se o
envolvimento e o desejo presentes na figura da mée do jovem indigena, resultado
este, ocasionado pela proposta de casamento do guerreiro vindo de outras aldeias
indigenas sob custo de revelacdo do segredo da cura da cegueira do filho. Desse
modo, a passagem citada na narrativa indigena pode ser compreendida, também, por
uma visao dos estudos sobre a figura do estrangeiro, aquele que se encontra fora, no
campo da externalidade e, também, sob a ordem do desconhecido, aquilo que é

estranho. Ainda assim, a narrativa também abre espaco para uma compreensao sobre
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a representacao do desejo da mae, que por sua vez, € motivo culminante no desfecho
presente na narrativa.
Como a mée de lapinari ja estava doida pelo mogo, a esse mogo
contou logo com que lapinari se tinha curado. lapinari sentiu
immediatamente no meio da festa ir-se apagando a luz dos olhos. No
mesmo instante elle saiu da casa, veiu tocando, pulou no rio, onde

todos 0 viram sumir, calar também a sua memby. (BRANDAO DE
AMORIM, 1987, p. 257)

O Mito de lapinari se configura em carater etiolégico, ou seja, designa uma
narrativa que explica a origem do lugar que € descrito nas linhas finais da narrativa:
“Um dia o pajé, no meio da noite, fez apparecer lapinari na cachoeira do Taiassu, ahi
elle tocou sua memby, depois calou-se; Ahi ja ficou pedra. (BRANDAO DE AMORIM,
1987, p. 258). Dessa forma entende-se que:

Um mito origindrio é sempre uma etiologia existencial. Procura
interpretar o modo de ser do homem, reconduzindo-o as estruturas de
sua constituicdo e de sua origem na existéncia. Dai, 0 modo de ser,
que nos, apresenta como presente, nao ser originariamente um
determinado presente histérico. E tdo antigo como a histdria. Algo que
€ e sempre foi como é por mais que se recue no tempo, é explicado
pelo vigor de um destino que estrutura a dimensdo vertical da

existéncia e por isso remonta para além de toda meméria historica.
(LEAO, 1971, p.51)

E possivel assim, tracar uma nogéo simbdlica evidenciada na narrativa mitica
de lapinari que esta relacionada de forma constante com 0s elementos presentes na
natureza, seja através da passagem de relato da cura do jovem indigena, ou até
mesmo no desfecho do mito como uma forma transcendente. Assim, de acordo com
0s registros e mencdes finais ao jovem lapinari sdo constatadas articulagbes com os
fendbmenos presentes na natureza conforme se alicerca o pensamento indigena de
pertencimento e ligagéo direta com os elementos da natureza. Sendo assim, é através
dos feitos Xamanicos de um pajé, que segundo a narrativa, encontrariamos o que hoje
seria a Cachoeira do Taiassu ou Porco do matto, onde estaria localizada a pedra em

gue o jovem teria se transformado.

Conforme foi verificado e constato ao decorrer da leitura do mito de lapinari,
percebemos ndo somente a difusdo de uma histéria narrada casualmente, mas sim,
uma rememorac¢do da vivencia indigena a partir da concepcdo do ambiente e da
relacéo familiar. E neste nucleo intimo da constituicio familiar que as nogdes de luto,

desejo e morte sdo fortemente acentuadas, porém ressignificadas de acordo com o
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pensamento indigena, ndo simplesmente como termos relacionados ao fim, mas como
configuragdes de continuidade, permanéncia e pertencimento ao meio pelo qual estao

constantemente interligados

Na subsecao seguinte o objeto de analise para este trabalho estara centrado
na narrativa Moca retrato da lua. Este mito recolhido por Branddo de Amorim narra a
histéria de jovens indigenas que se encantam por uma misteriosa moc¢a da etnia
Uanand, que possui uma beleza comparada a lua, porém, numa ocasido misteriosa
0s jovens sao surpreendidos por uma manifestacdo improvavel entre um misto de

elementos naturais e sobrenaturais. Em
4.2 MOCA RETRATO DA LUA

A narrativa centrada nesta subsec¢dao sob titulo A moca retrato da lua é a décima
primeira narrativa verificada nas Lendas em Nheengatu e portugués de Brandao de
Amorim. Este texto proveniente dos registros orais obtidos e catalogados pelo autor
as margens do Alto Rio Negro discorre acerca dos encantos de um grupo de jovens
indigenas por uma moca que aparece ha muito tempo na tribo Uanana que, segundo
contam, apresenta uma beleza similar a lua. Desse modo, de acordo com a narrativa,
h& ocorréncia predominante de fendmenos incompreensiveis e misteriosos que
permeiam toda uma simbologia atrelada ao pensamento indigena. Nesse cenario
acontecem fendbmenos naturais que se articulam a elementos sobrenaturais como
podemos perceber, pois a jovem ao deslocar-se de sua casa rumo a cachoeira, local
este que se torna cenario propicio para encontro e realizacdo do reflexo da lua em
seu rosto, é verificada posteriormente pelo grupo de jovens como a figura de um
homem. Em seguimento ao enredo narrativo verifica-se que a moca indigena é
seguida, por um grupo de jovens interessados em conhecer sua beleza encantadora,
conforme pode-se ler no trecho:

“Um luar, quando noite estava como dia, a moga saiu de casa, foi
direto para cachoeira. Os mogos foram atraz. Quando ella chegou la
sentou-se em cima de uma pedra, depois virou para o céo, direito na
Lua. Os mocos foram todos chegando para junto d’ella. Entéo viram ja
o retrato da Lua brilhando no rosto d’ella. Conforme no céo a Lua

assim mesmo no rosto da moca a sua sombra.” (AMORIM, 1987.p.
239)

Diante desse acontecimento os jovens visualizam a descida do céu de uma

moga bonita como a lua conforme a passagem: “Quando a Lua foi ja virando para o
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outro lado todos 0os mogos viram descer do céo uma moga bonita como a mesma lua.
Essa mocga Uanana levantou-se, ahi entdo elles viram que ella era um mocgo!”
(AMORIM, 1987.p. 239). Essa passagem da narrativa destaca que a imagem da lua
refletida traz consigo um outro eu feminino que se instaura na figura do duplo. O olhar
espectador dos jovens, constata ainda, que a jovem ja nao se configura como uma
moga, mas sim como um mo¢o que se abraca a figura feminina vista no céu e juntos

abracam-se escondidos por um “fogo frio”.

O estabelecimento constante da relacéo de contraste € marcando a partir da
diferenca entre pares em oposi¢cdo, mas, a0 mesmo tempo, entre pares que se
encontram na mesma natureza, suscetiveis de comparagao entre os seres, para citar
a dualidade entre homem e mulher, céu e terra, etc. Este trecho da narrativa consiste
na eminéncia de um fendmeno multissignificativo que permite se pensar uma
representacdo da alteridade. Diante disso, percebe-se que a realizacdo do encontro
destes personagens citados na narrativa causa um certo estranhamento nos jovens
da aldeia que se confundem na incerteza se realmente observaram o fendbmeno ou se
tudo ndo passava de um sonho. Nota-se esse sentimento a partir do trecho:

“Todos 0s mogos que estavam espiando a mocga tremiam. Entéo,
como o frio doia demais os mogos voltaram para casa. Elles nem
falavam s6 sentiam o seu coracgdo ter medo. J& em casa dormiram.
Accordaram, contam, quando o sol ja tinha saido. Esse moco ja estava
ahi. Os mogos nao lembravam direito do que tinha visto essa noite.

Elles pensavam s6 que tinham sonhado, s6 se olhavam desconfiados.”
(AMORIM, 1987.p. 240)

Conforme os estudos de Freud (1996) sobre a tematica do duplo em seu texto

intitulado O estranho o autor define que

O tema do ‘duplo’ foi abordado de forma muito completa por Otto Rank
(1914). Ele penetrou nas ligagdes que o ‘duplo’ tem com reflexos em
espelhos, com sombras, com os espiritos guardifes, com a crenca na
alma e com o medo da morte [...].” (FREUD, 1996, p.148)

A percepcao do olhar dos rapazes ao depararem-se com a transformacao
repentina da jovem merece devida atencao pois ha evidéncias de um fenémeno duplo,
compreendido como um outro de si mesmo, incompreensivel e acometido do
sentimento de estranhamento que causa a 0 outro. Em outras palavras, essa situagcéo

de atracdo entre os elementos da natureza é alimentada pelos sentimentos de desejo
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do eu sobre o outro. Ainda assim, a questdo do género também retoma a questao do

duplo no trecho em que:

“A moga respondeu: De uma a uma a vocés hei de contar porque nao
posso agrada-las Esta noite mesmo comec¢o contando meu segredo.
Todas disseram logo: Pois sim! Com a noite a moc¢a abracou uma das
mogcas, levou-a para o matto. Ahi, contam, a moga disse para ella: Eu
ndo sou mulher, sou homem. Ahi ja& mesmo, contam essa parecenca
de moca mostrou que era homem, ndo mulher.” (AMORIM, 1987,
p.244)

O estranhamento dos jovens ao fato observado e o sentimento de medo

despertado entre eles é colocado em questdo. Nesse sentido, para compreender esta

relacdo entre o estranho recorre-se aqui aos textos de Freud (1996) onde verifica-se

que:

‘O tema do ‘estranho’ € um ramo desse tipo. Relaciona-se
indubitavelmente com o que é assustador - com o que provoca medo
e horror; certamente, também, a palavra nem sempre é usada num
sentido claramente definivel, de modo que tende a coincidir com aquilo
gque desperta 0 medo em geral [...]" (FREUD, 1996.p.138)

7

Segundo o autor, o fenbmeno do estranho é verificado sob a questédo

etimologica alema da significacdo do termo unheimlich, pois:

“A palavra alema ‘unheimlich’ € obviamente o oposto de ‘heimlich’
[‘doméstica’], ‘heimisch’ [‘nativo’] - 0 oposto do que é familiar; e somos
tentados a concluir que aquilo que € ‘estranho’ é assustador
precisamente porque nao é conhecido e familiar. Naturalmente,
contudo, nem tudo o que é novo e nado familiar € assustador; a relagédo
nao pode ser invertida. S6 podemos dizer que aquilo que € novo pode
tornar-se facilmente assustador e estranho; algumas novidades séo
assustadoras, mas de modo algum todas elas. Algo tem de ser
acrescentado ao que € novo e nao familiar, para torna-lo estranho.”
(FREUD, 1996, p.139)

Em seu trabalho publicado em 1919 intitulado Das Unheimliche, a tematica do

duplo é trazida a tona onde a relagdo com a exterioridade e a estranheza faz-nos

7

pensar a relacdo de como aquilo que é propriamente de fora, estrangeiro,

desempenha um forte papel na construcdo e formacgéo do eu.

Na constituicdo da narrativa Moca retrato da lua o fato que desempenha a

estranheza aos jovens indigenas se encontra na tentativa de anulagdo dos géneros,

como se observa no fato do feminino camuflar o masculino. Assim, no trecho: “Quando

a Lua foi ja virando para o outro lado todos os mogos viram descer do céu uma moga

bonita como a mesma lua. Essa moca Uanana levantou-se, ahi entdo eles viram que
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ela era um mogo!” (AMORIM, 1987.p. 240), percebe-se a ocorréncia de um fenémeno
incomum para os jovens indigenas que atribuem ao sonho a ocorréncia desta
passagem. Percebe-se a partir deste fragmento do mito de Brand&o de Amorim outra
relacdo existente com a questdo dos sonhos e a visdo onirica ocorrida também nesta
narrativa. Dessa forma, evidencia-se que a construcao psiquica € um fator que esta

amparado naquilo que vem de fora, na construcgéo.

Partindo para outros pressupostos sobre a no¢do de alteridade, as
contribuicdes de Octavio Paz sobre a nocdo de alteridade retratam uma estreita

relacdo constituida entre o eu para com o outro. Sendo assim:

Para o poeta e critico mexicano Octavio Paz, a presenga do Outro, ou
a experiéncia de “otredad”, diz respeito a uma inacessibilidade
absoluta, expressa na forma de pura estranheza, estupefacédo,
assombro, em suma, como horror. Esse horror diante da otredad difere
do terror ou do temor, pois ele agrega, no mesmo ato, a fascinagéo e
a repulsa tdo recorrentes nos relatos misticos. (GUIMARAES, 2011, p.
247)

Ainda assim, nas palavras de Octavio Paz (1984) podemos entender que:

[...] nos buscamos na alteridade, nela nos encontramos e, depois de
confundirmo-nos com esse outro que inventamos e que nada mais é
gue nosso reflexo, nos apressamos em separar-nos desse fantasma,
deixamo-lo para tr4s e corremos outra vez a procura de nGs mesmos,
no rastro de nossa sombra. Continuo ir para além, sempre para além
ndo sabemos para onde. E a isto chamamos progresso. (PAZ, 1984,
p. 48-49)

Conforme observado o autor destaca a concepc¢ao defendida por Octavio Paz
para o entendimento da alteridade como ‘otredad'. Assim, o entendimento deste Outro
relaciona-se precisamente com sentimento de estranheza, pavor, medo, horror. Em
relacdo ao que se averigua na dinadmica entre o contato com o homem branco e os

grupos indigenas, a nocéo desse estranhamento se torna ainda mais evidente.

Diante do que foi apontado ao decorrer desse trabalho direcionamos este texto
para suas consideracdes finais, entretanto, pretende-se a partir dessas reflexbes
suscitar ainda mais reflexdes sobre o legado e a importancia dos trabalhos referentes
ao estudo da obra de Branddo de Amorim como importante fonte literaria no ambito

nacional.
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CONSIDERACOES FINAIS

Conforme discutido neste trabalho, diversas foram as contribuicbes das
narrativas de Antdnio Branddo de Amorim para a o conhecimento do universo mitico
dos povos da floresta. A importancia e influéncia de seus textos se consolidou como
fonte fundamental para o processo criativo de grandes obras da literatura nacional.
Além disso, Branddo de Amorim pode ser considerado um marco para o estudo da
literatura amazonense. Sua obra permite-nos vislumbrar diversas relacdes através do
contato com as historias, mitos, lendas, contos e fabulas dos grupos indigenas do
interior da Amazonia.

O intuito deste trabalho direciona-se para o desenvolvimento constante de
estudos debrucados sobre a obra de Branddo de Amorim. Em virtude disso,
compreende-se a riqueza contida em sua recolha como material importante na
contribui¢cdo dos estudos referentes as comunidades tradicionais, a sua valorizagéo
cultural e a importancia da tradi¢cao oral dos povos indigenas. O desencadeamento de
futuras investigacbes destes textos, certamente proporcionard resultados
significativos para os estudos literarios e em tantos outros campos cientificos.

Diante do que foi apresentado nessa pesquisa, compreende-se que as nogdes
de traducdo e alteridade estudadas em distintas concepcdes teoricas, foram
contundentes e significativas para a elaboracdo deste trabalho. Por conta disso, os
textos dos referidos tedricos utilizados foram especificamente selecionados para
possibilitar tais relacbes. Em contrapartida, as reflexdes aqui apresentadas, ainda se
encontram em constante estudo e aprofundamento tedrico.

Com base no que foi tratado e elencado nos textos de apoio, conhecer a
diversidade cultural, a riqueza do pensamento indigena e compreendé-los a partir de
sua diferenca é exercitar em n0s a abertura para o novo, para o desconhecido que &
fundamental para nosso crescimento e formacdo enquanto sujeitos. Assim, como
observou-se nas consideragcfes de Larrosa (1996) sobre os aspectos da traducgao
como metafora de leitura, devemos encarar a narrativa de Branddo de Amorim como
um texto que sempre nos possibilitara um novo olhar, uma nova experiéncia a cada
contato com o texto. Sendo assim, o estudo das narrativas miticas e de Antonio
Branddo de Amorim, proporcionara novos olhares para a amplitude e riqueza do

pensamento indigena.
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Em suas viagens, Brandao de Amorim desenvolveu e registrou importantes
trabalhos no campo da etnografia, literatura, historiografia, entre outras ciéncias que
se ampliaram a partir desse material tdo significativo para a cultura da regido. Nessa
obra foram responsaveis pelos registros de rituais sagrados, costumes, praticas
culturais, inclusive a catalogacéo de varias linguas originarias dos povos da floresta.
As vérias etnias indigenas seguiram, e, ainda seguem, resistindo ao processo
invisibilizante que os colocam a margem da sociedade. Essa visdo etnocéntrica
provém destes ideais colonizadores em que a figura dos povos indigenas é
considerada apenas como algo atribuido, entre varios fatores, a ordem do “estranho”

ou do “selvagem”.

Em contradicdo ao pensamento colonizador, mantém-se em Branddo de
Amorim a premissa da promocéo e divulgacao realizada com a catalogacédo de suas
Lendas em Nheengatu e em Portugués no ano de (1928). Sendo assim, conforme se
observa em sua obra, verificamos que as narrativas que outrora pertenciam ao campo
da oralidade, serem traduzidas da Lingua Geral da Amazbénia — o Nheengatu -, para
a lingua portuguesa, atribuindo & sua obra uma estrutura bilingue. Os registros
literarios de muitos viajantes e expedicionistas que estabeleceram varios contatos
com os povos indigenas caracterizam-se, atualmente, como importante fonte literaria,

histérica e cultural.

Por outro lado, a preservacéo das manifestacdes culturais indigenas oriundas
dessa regidao € mantida, transmitida e repassada as gerac¢des vindouras, sustentando-
se através da resisténcia e do protagonismo de seu préprio povo. Isso ocorre,
principalmente, pelo rompimento com o0 pensamento dominante e colonizador
advindos do contato com o homem branco, que impde sua cultura. Essas ocorréncias
histéricas proporcionaram as comunidades indigenas trazerem a discusséo suas
pautas acerca dos prejuizos, exterminios e marginalizacdo causadas ao seu povo

durante o processo de colonizagao.

E importante destacar levando como base essas contribuicbes do autor, que
além das formas excludentes e genocidas vivenciadas pelas culturas indigenas
historicamente, ha também a prevaléncia hegemdnica no que tange os registros das
narrativas indigenas que foram desconsideradas e ignoradas pela critica literaria.

Nesse sentido, as literaturas indigenas e os textos tidos como “marginais” fazem parte
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de um cerceamento protagonizado apenas e restritamente aos estudos de textos

canbnicos.

REFERENCIAS

ABBAGNANO, Nicola. Dicionario de filosofia. 62 Ed. Sao Paulo: Editora WMF Martins
Fontes, 2012.

BERMAN, Antoine. A Traducédo e a Letra ou o Albergue do Longinquo. Traducéo de:
Marie-Hélene Catherine Torres, Mauri Furlan & Andréia Guerini. 22 Ed. Tubardo: Copiart;
Floriandpolis: PGET/UFSC: 2013.

Disponivel em: https://repositorio.ufsc.br/xmlui/handle/123456789/178888

Acesso em: 03 de junho de 2020.

BOPP, Raul. Vida e morte da antropofagia. In: Rio de Janeiro: José Olympio, 2012.
(Sabor literario) recurso digital

Disponivel em: https://prioste2015.files.wordpress.com/2018/10/raul-bopp-vida-e-morte-da-
antropofagia.pdf

Acesso em 26 de maio de 2020

. Movimentos Modernistas no Brasil 1922-1928. Rio de Janeiro: José
Olympio, 2012.

BRANDAO DE AMORIM, A. Lendas em Nheengatu e em Portugués. Manaus: Fundo
Editorial ACA, 1987.

CAMPOI, Juliana F. de A. L. A literatura brasileira em nheengatu. Uma construcéo de
narrativas do século XIX. 2015.148 f. Dissertacdo (Mestrado em Literatura brasileira) —
Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas, Universidade de Sdo Paulo, Sdo Paulo,
2015.

Disponivel em: https://teses.usp.br/teses/disponiveis/8/8149/tde-06112015-
154228/publico/2015 JulianaFlaviadeAssisLorencaoCampoi_VCorr.pdf

Acesso em: 20 de margo de 2021.

CHEVALIER, Jean; GHEERBRANT, Alain. Dicionério de Simbolos (mitos, sonhos,
costumes, gestos, formas, figuras, cores, nimeros). 322 ed. Rio de Janeiro: José
Olympio, 2019.

JORGE, Marco Antonio Coutinho. Fundamentos da psicanalise de Freud a Lacan. 5.ed.
Rio de Janeiro: Jorge Zahar Ed., 2008.

Disponivel em:
http:/ffiles.filosofiacom0.webnode.com/2000000326¢c0a76d040/Marco%20A.%20C.%20Jorge
%20%20Fundamentos%20da%20Psican%C3%A1lise%20%20de%20Freud%20a%20Lacan
%20%20V.%201.pdf

DUSSEL, Enrique. “1492: O Encobrimento do Outro: a Origem do Mito da
Modernidade”. Conferéncias de Frankfurt. Tradugao Jaime A. Clasen. Petropolis: Editora
Vozes, 1993.

ELIADE, Mircea. Mito e realidade. 5. Ed. S&o Paulo: Perspectiva, 1972.



77

FAULHABER, Priscila. Etnografia e tradug&o cultural em antropologia. Bol. Mus. Para.
Emilio Goeldi. Ciénc. Hum. Vol.3 n°.1 Belém jan/abr. 2008.

Disponivel em: https://www.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S1981-
81222008000100002

Acesso em 20 de julho de 2020.

FERNANDES, José Guilherme dos Santos. Etnotraducdo. In: FREITAS, Luana Ferreira de,
TORRES, MarieHélene Catherine, COSTA, Walter Carlos. Literatura traduzida: tradugéo
comentada e comentarios da traducdo. Fortaleza: Substansia, 2017. 242 p. (TransLetras; v.
2)

FREUD, Sigmund. O sonho € uma realizacao de desejo. In: A interpretacdo dos sonhos.
Vol I; trad. Renato Zwick. Porto Alegre, RS:L&PM, 2012.

HOUAISS, A.; VILLAR, M. S. Dicionéario Houaiss de Lingua Portuguesa. Elaborado pelo
Instituto Anténio Houaiss de Lexicografia e Banco de Dados da Lingua Portuguesa S/C Ltda.
Rio de Janeiro: Objetiva, 2009.

JAKOBSON, Roman. Aspectos linguisticos da tradugdo. In: Linguistica e comunicacao.
Sao Paulo, Cultrix,2007.

JORGE; Marco Antonio Coutinho. Fundamentos da Psicanalise, de Freud a Lacan. 5 ed.
Rio de Janeiro, Jorge Zahar Ed, 2008.

LARROSA, Jorge. “La experiencia de la lectura Estudios sobre literatura y formacion”. 22 ed.
Barcelona: Laertes, 1996.

LEAO Emmanuel Carneiro. A Hermenéutica do Mito. Arquivo brasileiro Psic. apli., Rio de
Janeiro, 23(2):45-57, abr./jun. 1971

Disponivel em:
http://bibliotecadigital.fgv.br/ojs/index.php/abpa/article/download/16714/15521%2C

Acesso em: 20 de junho de 2020.

LEITE, Augusto. Hospitalidade linguistica e traducao: digressdes acerca da tarefa do
tradutor. Cadernos Benjaminianos, n. 5, Belo Horizonte, jan.-jun. 2012.

Disponivel em: http://www.letras.ufmg.br/cadernosbenjaminianos/files/5-3-Augusto L eite.pdf
Acesso: 05 de maio de 2021

LEVI-STRAUSS, Claude. “A Estrutura dos mitos”. In Antropologia Estrutural. So Paulo:
Cosac Naify, 2008.

. Mito e Significado. Lisboa: Edigbes 70, 1989.

. O pensamento selvagem. Campinas: Papyrus, 1989.

LOPES, Edward. “Ler a diferenca”. In. Os discursos do descobrimento: 500 e mais anos de
discursos. Org. Diana Luz Pessoa de Barros. Sdo Paulo: Editora da Universidade de Séo
Paulo; FAPESP, 2000.

MEIRA; Mércio. BARROS; Maria Candida D. M. BORGES; Luiz C. A Lingua Geral como
Identidade Construida. Revista de Antropologia. Departamento de Antropologia Faculdade
de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas Universidade de S&o Paulo. Volume 39 n° 1. Sdo
Paulo, 1996.

Disponivel em: https://www.revistas.usp.br/ra/issue/view/8428/593

Acesso em: 20 de marc¢o de 2021


http://www.letras.ufmg.br/cadernosbenjaminianos/files/5-3-Augusto_Leite.pdf

78

MELO, Arlen Maia de. Alteridade e literatura: compreensdes sobre a proposta
antropofagica oswaldiana. 2018. Trabalho de conclusé&o de curso (Licenciatura em Letras
— Lingua Portuguesa). Campus Universitario de Castanhal, Universidade Federal do Para,
Castanhal, 2018. Disponivel em: https://bdm.ufpa.br:8443/jspui/handle/prefix/3016. Acesso
em: 10 de janeiro de 2021.

MENESES, Paulo. Etnocentrismo e relativismo cultural: algumas reflexdes. In Revista
SymposiuM. Ano 3, Numero Especial, dezembro, 1999. Disponivel em:
https://www.maxwell.vrac.puc-rio.br/3152/3152.PDF Acessado em 21 de marco de 2020.

NUNES, Benedito. O tempo na narrativa. Sdo Paulo: Edi¢des Loyola, 2013.

PEIRANO, Mariza G. S. A antropologia como ciéncia social no Brasil. Etnografica, Vol. IV
(2), 2000, pp. 219-232

Disponivel em:
https://edisciplinas.usp.br/pluginfile.php/842401/course/section/250056/peirano-
antropologia%20como%20ciencia%20social%20n0%20br.pdf

Acesso: 20 de julho de 2020

ROSA, Guimaraes. “Meu tio o iauareté”
2001. p.191-235

. IN: Estas estoérias. Rio de Janeiro: Nova Fronteira,

SA, Llcia. Literaturas da floresta: textos amazénicos e cultura latino-americana. Rio
de Janeiro: EAUERJ, 2012.

SCHEMES, Elisa Freitas. A literatura de viagem como género literario e como fonte de
pesquisa. XXVIII Simpo6sio Nacional de Historia, Florianépolis, 2015.

Disponivel em:

http://www.snh2015.anpuh.org/resources/anais/39/1439245917 ARQUIVO_2.ARTIGOANP
UH2015Elisa-Final.pdf

Acesso em: 20 de Abril de 2020.

SILVEIRA, Eder da Silva. Historia Oral e Memoria: pensando um perfil de historiador
etnografico. Métis: Histéria & Cultura —v. 6, n. 12, p. 35-44, jul./dez. 2007.

Disponivel em: http://www.ucs.br/etc/revistas/index.php/metis/article/view/835

Acesso em 20 de Abril de 2020.

SPIELMANN, Ellen. “Alteridade" desde Sartre até Bhabha: um surf para a histéria do
conceito. Revista Brasileira de Literatura Comparada, v. 5, n. 5, 2000.

Disponivel em: http://revista.abralic.org.br/index.php/revista/article/view/66/67.
Acesso em: 01 de junho de 2020.

SUSSEKIND. Flora. O Brasil ndo é longe daqui: o narrador, a viagem. S&o Paulo:
Companhia das Letras. 1990

TRUSEN, Sylvia Maria. “Maravilhoso e alteridade no cobra norato, de Raul Bopp e na
recolha de Antonio Brandao de Amorim, lendas em nheengatu e em portugués” In: GARCIA,
Flavio; GAMA-KHALIL, Marisa M.; ROSSI, Aparecido (org.) Vertentes do insdlito ficcional
II: Ensaios. Rio de Janeiro: Dialogarts, 2018.

TUFIC, Jorge. “Brandédo de Amorim e a literatura nacional”. In: Lendas em Nheengatu e em
Portugués. Manaus: Fundo Editorial ACA, 1987.

VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo B. A inconstancia da alma selvagem e outros ensaios
de Antropologia. Sdo Paulo: Cosac & Naify, 2002.



. Metafisicas Canibais — elementos para uma antropologia
pos-estrutural. Sdo Paulo: Cosac & Naify, 2015.

. “O nativo relativo”. In: Mana 8 (1), 2002a, 113-148.
Disponivel em: https://www.scielo.br/scielo.php?pid=S0104-
93132002000100005&script=sci_arttext
Acesso em 20 de julho de 2020.

79



80

ANEXOS

Capa do livro Antropologia: Lendas de Nheengatu e em Portugués. Antonio Branddo de Amorim.
Fundo Editorial - ACA, 1928 - 477 péginas.
Disponivel em: https://www.harpyaleiloes.com.br/peca.asp?ID=230877
Acesso em 05 de fevereiro de 2021



XII

IAPINARI

1 — Havia, contam, antigamente, uma moc¢a que se tinha
engravidado antes de enluar, sem ella mesma saber como, por
que homem nenhum tinha encostado n’ella.

2 — Depois da contagem de duas méos de luas clla teve
uma creanga macha, bonita como Sol.

3— Como toda creanca quando sae de sua mée nao abre
ainda os olhos, pensaram ser assim tambem essa creanga.

4 — Uma lua depois, como essa creanca ainda ndo abria
os oihos, sua mie reparou bem para elles, viu entdo que ella
era cega!

5 — Ella ficou muito triste.

6 — Agora amava mais seu filho por elle ser desgracgado.

7 — Os outros disseram:

3.— Enterra este teu menino, elle é cego, para que 0
queres?

9 — Sua méde ndo respondeu.

10 — Quando ella dormia via no seu dormir seu filho ja
moc¢o bonito, moga porcdo atraz d'elle.

11 — Toda noite assim mesmo.

12 — Poz-se em pé seu filho, principiou ji falando.

13 — Ella ndo o deixava, chorava dia inteiro por elle ser
cego.

14— Uma vez, quando ja um pouco grande o menino,
disse ella no meio de seu choro:

15 — Meu filho, era melhor morrermos jé, dée no meu
coraciio néio teres teus olhos!

de Amorim (1928) (p.255)
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256! REVISTA DO INSTITUTO HISTORICO ©

16 — O filho se riu, depo}s disse: :
17 — Main, nido digas assiii, sabemos nos serd si alguqm

amanha ndo me cural ' :

18 — Olha, todas as noites cu vejo no meu dormip um
lromemn dizer-me: \ .

19 — Manda matar para (I um cancau, 'txra Seus olhos,
com o sumo d'elles lava teus olhos para abrirem !

20 — Como em verdade esse homem costuma falar cop..

migo, manda alguem procurar amanhd meu remedio.
24 — Coracio de sua mae ficou alegre, ella disse:
22 — Amanhid mesmo mandarei buscar cancau para teu

remedio.

23 —No dia seguinte ella mamdou um cagador velhg
matar ainda uvm cancau, sem dizer para que o queria,

24 — N'esse mesmo dia, contam, o cagador chegou com o
cancau.

25 — Quando ficaram sés disse a moga:

26 — Meu filho, eis aqui j& o cancau.

27 — Elle disse:

28 — Main, dd-mo.

29 — Pegou no cancau, tirou um olho, depois tirou o

sumo d'elle, poz no olho.
30 — D’ahi boecadinho tirou o outro olho, fez da mesma 1

férma, poz no olho o sumo d’elle, depois disse:

31 — Main, agora vamos dormir.

32 — Meus olhos j4 hdo de ver o Sol de amanhi.

33 —Elles dormiram logo, com a 1madrugada o moco
accordou, disse:

34 — Olha, mam, a2 manhd vem se enfaceirando!

35 — Agora, main, si me amas, nio contes a ninguen com
que curamos 0s meus olhos.

36’—Porqv:xe, si contares com que curamos os nieus
olhos, n'esse dia se sumirs a luz de meus olhos.

37—D?sde esse dia ji ndo verei mais!
mreia;s—umha vista sumird logo de verdade, doido mor~

fg—for. isso has de reparar bem como fazes.

— lapinari, quando viu
sopiron Donit ) o Sol pegou logo uma memby,

;ii —Toda a gente ouviu 2 voz da memby, disseram:

45—00011! parece estd tocando tio alegre!

o ——;la;nos Ver, escutem como adoga nosso coragdo.
A E 0aos correram logo para casa de Iapinari, che-
A viram elle soprando g memby com os olhos direito

. 4

45 — Perguntaram logo:

Narrativa lapinari retirada da coletanea “Lendas em Nheengatu e em Portugués” de Antonio Brandao
de Amorim (1928). (p.256)



83

* LENDAS NHEBNGAT( : 257
46 — lapinari, comgy curaste { .
olharem agora o Sol? €uS olhos para bonitos

47 — lapinari dissc immediatan
7 1ente
48 — O Sol mesmo deu g Jug 4 cus olhos i
toco para elle minha memby . T R
49 — Uma parte das m
versavam bonito.
50—'_[',1‘18% olhou Iapinari para essas mulheres
54 — N essa mesma noite comecaram dansay n‘es.sa terra
52 — lapinari era o tocador delles. ?
53 — As velhas se juntaram logo em volta da mie de

Iapinari para perguntar como Iapinari encontrou a luz dos
olhos.

0¢as o foi abragando, outras con-

54 — A mie de Iapinari respondeu:
55 — O sol mesmo deu a luz de seus olhos.

56 — Assim mesmo, contam, lhes aconteceu, gente de
longe veiu ver Iapinari.

57 — Cego de toda parte veiu a elle o remedio que tinha
concertado seus olhos.

58 — Elle néio contou, sémente disse:

59 — Sol me curou.

60 — Uma vez, depois de anno porgdo, contam, gente de
outra terra veiu counvidar Iapinari para tocar na festa d'elles.

61 — N’essa terra todas as mulheres eram pussanguciras.

)2 — Iapinari chegou 14, as mulheres disseram:

63 — Mocgo, agora fica j4& em nossa terra.

64 — Il<scolhe do meio de nés com quem casar.

65 — Tua nde, como ainda ¢ moga, péde casar com quemn
quizer.

66 — Coragao da miae de Iapinari, contam, tremcu logo
de contente.

67 — Com a noite principiara dansando.

68 — Um mogo, que era o mais bounito d‘es_sa terra, co-
mec¢ou a enfaceirar-se com a mae de Iapinari, disse:

69 — Tu casas commigo.

70 — Aqui havemos de morar, aqui havemos de dansar,
aqui teu filho se ha de casar tambem. '

71 — S6 o que eu quero ¢ que contes para mim com gue
teu filho curou os olhos. ‘

72 — Como a mie de Iapinarvi ji estava doxd.u pelo moco,
a4 esse mogo contou logo com que lapinari se t.m_ha curndo:

73 —Japinéri sentiu immediatamente no meio da fesla
ir-se apagando a laz dos olhos. ;

74 I—F‘Nu mesmo instante clle saiu da casa, velu 'u)oando.,
pulou no rio, onde todos o viram sumir, calar tambem a sua
memby.

(Narrativa lapinari retirada da coletanea “Lendas em Nheengatu e em Portugués” de Anténio
Brandado de Amorim (1928) (p.257)
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75 — Todos pularam no rio, parva agarral-o, ninguem
mais o encontrou.

76 — Sua mie conlicceu que o tinha cstragado, puloy
tambem no rio, ahi desappareceu.

77— Um dia o pajé, no meio da mnoite, fez apparecep
Iapinari na cachoeira do Taiassu, ahi clle ltocou sua memby,
depois calou-se.

78 — Ahi jid ficou pedra.

-
A Cachocira do Taiassu ou Porco do matto, onde se passa
esla lenla e se vé a pedra em que se transformou Iapinari,

¢ a 32% contando a de Ipanoré como a primeira; fi -
bindo o Buopé, entre a do Tucunaré ¢ a do Uaracapurci?' x3

(EO

84
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de Amorim (1928) (p.258)
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IAPINARI

1— Aikué paa kuxiyma icpé kunhimuky olumumburuan
uh oiasy renundé ntyo aé tenhé okuau ymupé maaiaué, maa-
resé ntyo iepé gpigaua oiare sesé.

2— Mukﬁe. iasy pu papasoua riré aé omembyrare iepé
tayna apigaua, ipuranga Kuarasy iaué.

3 — Maaiaué upanhe tayna osemo ramé i manhs suhi
oti ranhé opirare sesi, acth4 omacté iaué iu§re nhaa tayna.

4 — Iepé iasy riré, maaiaué nhaa tayna nti ranhé opirare
i sesé, i manha omaan katu aet4 xupé, omaan aramé aé sesh

yma.
5 — Sasiara katu aé opyta.

6 — Kuyre aé osaysu pyry i memb$ra, maaresé aé pu-
riasua.

7— Amuets onheen:

8 — Reiutyma ko& ne tayna, aé seshyma, maarama re-
putare aé?

9—1I manha ntyo osuaixara.

10 — Maeramé aé okérc omaan i kérupé nhaa i membyra
kurumiuasu ipuranga ana, kunhimuku seyia sakykuera.

11— Pytuna iaué iaué tenhé.

12— Opuamo i membyra, oifpyru ana opurungeté.

13— 1 manha ntyo oxcare aé, ara pukusaua oiaxefi se-
syma resé aé.
14— Tepé hy, macramé turusu xinga ana tayna, i manha
1 iaxed pyterupé onheen:

15— Xe membgra, katu pyry maa iamanu ana, sasy xe

P#4 pypé ntyo rereku ne resh! ’

Narrativa lapinari na lingua nheengatu retirada da coletanea “Lendas em Nheengatu e em
Portugués” de Anténio Brandao de Amorim (1928). (p.259)
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16 — I membgdra opukai, aru‘é onh?en:
17 — Main, teinhé renheen iaué, iandé sera S o
Sevs :
é aua omupusanu IXe: ;
randls-—R.nmaan, pytuna iaué-iau¢ xamaan xc kéry pé Lips
igaua onheen ix¢é arama: :
ap gaig_Romundu oiukad ndé arama 1icpé .kanka.u, vt
sesa, i iykys§ yrumo remuiasuka ne resi opirare aramal :

20 — Maaiaué supisaus Tupi nha‘.a. apigaua Opurungets
tyua x2 yrumo, uirandé remundu aud osckare xec Pusangs,

21 — I manha p#a sury katu opyta, aé osuaixara:

22 — Uirardé tenhé kuri xamundu acta osekare kankay
nc pusanga arama. 7

23 — Amu ara aé omundu iepé kaamunusara tuiué oiukg
raen iepé kankau, ntyo onheen, ymupé maa arama aé oputare

aé.
24 — Nhaa ara tenhé paa kaamunusara osyka kankay

yrumo.
25 — Macramé aeta nhu opyta i manha onheen:

26 — Xe memb3¥ra, koseckue ana hankau.

27 — Aé onheen:

28 — Main, remeen aé xe arama.

29 — A¢é opysyka kankau resé, oiuuka iepé scsa, ariré
oiuuka i suhi i igkysy, ombure sesa resé.

30 — Kurimiri xinga oiuuka amu sesi, iaué tenhé omu-
nhan, ombure s2si resé i iykysy$, ariré onheen:

31 — Main, kuyre iasu iakérc.

32 — Kuarasy uirandéuara xe resi omaan ana kuri.

_ 33— Icpéresé aeta okére, koema pyranga yrumo kuru-

miuasu opaka, onheen:

3§-Main, remaan, koema oiumuarexi ure oiku!

35— Kuyre, main, resaysu ramé ixé, teinhé rembet aul
xupé maa yrumo iapusanu xe resi.

_ 36— Maaresé, rembed ramé mat yrumo iapusanu Xe

resi, nhaa ara pypé kuri okanh§mo xe resa rendysaua.

37 — Nhaa ara suhi nti uana kuri xamaan!
B :13:“7 Okanhymo reté ana kuri xe resi, akangaiua kuri

33 — i:rosé r'maan katu kuri maaiaué remunhan.
: —iapmari omaan ramé Kua ie 0 e
mimb§ resé, opeig puranga! s i

”

1
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41 — Upanhe mira osendu mi 7
42 — Aui ipu sury katu op:i‘ll:[t:i)lgcu‘!‘heenw' g
43 — Insu iamaan, pesendu maaiaug R A

44 — Upanhe iepéresé onhana 1?;113'3“3:? ::(;b IZ‘:
osyka ape, omaan aé opeiu oiku mimb$, sess s:;i.mnxb;rk;; Ku.:
rasy ketd.

45 — Aetd opurandu iepéresé:

46 — Iapinari, maaiaué taa re 5
arama kuyre remaan Kuarasy? R o

47 — Iapinari iepéresé onheen:

48 — Kuarasy tcnhé omeen xe resi xupé sendysaua, aresé
ixé kuyre xapeiu i xupé xe mimb#!

49 — Kunhamukueti iepé aeti subi oiumana osu oiku
aé, amuetd opurungetid puranga.

50 — Sasyara Iapinari omaan nhaa kunhéeta xupé.

51 — Nhaa pytuna tenhé aeti oiypyru opurasé nhaa te-
tamupé.

52 — Iapinari aeti muapusara.

53 — Uaimieta iepéresé oiumuatre Iapinari manha ruakeé,
opurandu arama maaiaué Iapinari oasemo i scsi rendysaua

54 — Iapinari manha osuaixara:

55— Kuarasy tenhé omeen i sesi rendysaua.

56 — Iaué tenhé paa aetd osasau, mira apckatuuara ure.
omaan Iapinari.

57 — Upanheuara sesiyma ure opurandu i xupé pusanga
omukaturu ué sesé.

58 — Aé ntyo ombed onheen nhunto:

59 — Kuarasy opusanu ixé.

60 — Iepé hy seyia akaiu riré paa mira amu tetama uara
ure osenue Iapinari omuapu arama aeti murasé pukusaua.

61 — Nhaa tetamupé upanhe kunhan hpusa“gﬂ manha.

— inari ape, kunhdeta onheen:

gg._ %ﬁmﬁf&i{uﬁ repytd ana ?andt’é retamupé.

64 — Ndé reparauaka iandé pytera suhi aui yrumo re-
men%?i. Ne manha, maaiaué kunhamuku ranhé aé, omen-

yrumo oputare. 3

5 SI:ST Ia:;l)?na.ri x:anﬁa p§a iepéresé paa sury resé OTYTY.

67 — Pytuna yrumo aetd oiypyru opurase.

—
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68 — Icpé kurumiuasu, puranga pyry uh nhaa tetama
suhi, oiypyru oiumuarexi Iapinari manha yrumo, onheen :

69 — Ndé remendare ixé yrumo.

70 — Iké kuri iaiku, iké kuri iapurasé, iké kuri ne mem-

byra omendarc iugre.

71 — Maa nhu xnputare, rembel Xe arama maa yrumo ne
membgra opusanu i scsi.

72 — Maaiaué Iapinari manha akangaiua ana kurumiu-
asu resé oiku, mpémaéaé ombed nhaa kurumiuasu xupé maa
;ymmo !apman olumupusanu.

Iep Iapinari murasé pyterupé osaan sesi tata

Maémmommomﬁmoi.:g

262 REVISTA DO INSTITUTO HISTORICO "‘?3
5
'
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XI

A MOCA RETRATO DA LUA

1 — Entre os Uandnas appareceu, contam, ha muito tempo
Jd, uma moca bonita como a Lua.

2 —0s mocos todos eram doidos por ella.

3—Ella era alegre com todos elles, ndo amava d’elles
nenhum sé.

4 —Ria, dansava, conversava com elles, adogcava coracio
d’elles, quando elles falavam em casar com elles ndo respondia.

5 — Um mogo filho de tuhixaua queria casar com ella, ella
respondeu:

6 — Nédo posso casar comtigo porque nio sou filha de tu-
hixaua.

7— Quando nfio dansavam, a moga & meia noite costumava
sumir-se de casa.

8 — Ninguem sabia para onde ia.

9 —0s mogos se juntaram, disseram:

10 — Vamos ver aonde esta moca costuma ir 4 meia noite.

11 — Si ella vae ter com homem, mataremos seu amante

12 — Um luar, quando noite estava como dia, a moga saiu
de casa, foi direito para a cachoeira.

13 — Os mocos foram atraz.

14— Quando ella chegou 14 sentou-se em cima de uma
pedra, depois virou o rosto para o céo, direito na Lua.

15— 0s mogos foram todos chegando para junto d'ella.

16 — Entfo viram j& o retrato da Lua brilhando no rosto
d’ella.

17 — Conférme no céo a Lua assim mesmo no rosto da

moc¢a a sua sombra.

Narrativa Moca retrato da Lua retirada da coletdnea “Lendas em Nheengatu e em Portugués” de
Antbnio Branddo de Amorim (1928) (p. 239)
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18 — Os mogos estavam devéras sem folego.

19 — Coracdio d’elles tremia, seus olhos dansavam deaute
do fogo da Lua, ndo podiam falar!

20 — Quando a Lua foi ja virando para o outro lado todos
0s mogos viram descer do e¢o uma moga bonila como a mesma
Lua. :

21 — Essa moca Uandna levantou-se, ahi entdo elles viram
que ella era um mocgo!

22— A moga que desceu do e¢c¢o abracgou-se com 0O Imoco,
ahi j& um grande fogo frio escondeu corpo d'elles.

23— 0O fogo grande era grosso, nao deixava apparecer
nada.

24 — Frio, contam, esse fogo.

25— Todos 0s mogos que estavam espiando a moga tre=
miam.

26 — Entdo, como o frio doia demais, os mog¢os voltaram
J4 para casa.

27 — Elles nem falavam, sé sentiam seu coracdo ter medo.

28 — J4 em casa dormiram.

29 — Accordaram, contam, quando o Sol ja tinha saido.

30 — Esse mog¢o ji estava ahi.

31 — Os mogos ndo se lembravam direito do que tinha
visto essa noite.

32 — Elles pensavam s6 que tinham sonhado, s6 se olhavam
desconfiados.

33 —As outras mocas olhavam alegres para essa moca.

34— Ellas a abracavam, faziam para ella todo agrado.

35— Entdo mais desappareceu da cabeca d’esses mogos
0 que elles tinham visto essa noite.

36 — Assim elles passaram esse dia, ndo conversaram.

37 — A noite chegou.

38— As mocas estavam todas féra conversando Juntas,
essa moca disse:

39 — Como ndo sinto sempre meu coragdo alegre como
hoje, vou contar para vocés uma historia da Lua.

40— E’ assim:

i — Havia antigamente, contam, na raiz do céo,
uma ferra aonde toda a gente era bonita.

2—No meio d’ella, contam, havia um moc¢o bo-
nito como Sol.

2—Toda a moca d'essa terra amava esse mogo,
todo dia faziam pussanga para elle as amar.

4 — Como esse moco era pouco pajé, elle viu, con-

tam, por meio da sua sombra, o que as mogas lhe fa-
ziam.

Anténio Branddo de Amorim (1928) (p. 240)
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5 —Todas as noites elle ia para o porto sentar-s¢

em cima da areia, ahi mesmo as mocas iam ter com
elle.

6 — Seu coragéio, por isso, ficou contra as mocas.
7— Triste, sémente, elle as olhava, 4 meia noite
cllas voltavam para casa, elle ficava l4.

8 — Assim mesmo, contam, esse mogo fazia todas
as noites.

9 —As mogas ji ndio sabiam o que fazer para
agradal-o.

10 —Uma vez as mocas disseram:

11 — Uma de cada vez agora vamos para o portlo,
assim talvez o moc¢o queira alguma de nos.

12 — Assim fizeram.

13— A moga que foi ter com o mog¢n abragou-o,
beijou-lhe a hocea, fez-lhe cocegas, elle ndo fez nada.

14 —Elle s6 olhou para ella, em meio da noite
essa mog¢a voltou.

15— Na noite seguinte foi outra moga ji, assim
mesmo fez, assim mesmo acontceeu.

16 — J4& porcdo de luas depois, contam, ellas se
reuniram, disseram:

17 — Vamos agora cada uma por sua vez fazel-o
dormir a forca comnosco.

18 — Quem ha- de ir para comec¢ar?

19 — Uma ainda moca devéras respondeu:

20 — Eul

21 — Si nfo me quizer eu me jogo no rio!

22 — Todas disseram logo:

23 — Pois sim!

24— Uma de nés ha de ir comtigo para espiar de
longe como hdo de passar.

25— Com a noite o mo¢o foi logo para o porto,
logo atraz d’elle foi s6 a mocinha.

26 — A outra moca ficou longe d’elles.

27 — A moginha abragou logo o mogo, beijou-lhe
a boca, agradou-o.

28 — O mogo olhou bem para ella, depois per-
guntou:

29 — Onde estdo tuas companheiras?

30 — A mocinha respondeu ;

31 — Ficaram em casa.

32 — Porque vieste entdo?

33— Eu vim porque te amo.

34 — Porque me amas?

35— Eu te amo porque tu és meu COracag.

Antbnio Branddo de Amorim (1928) (p. 241)
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36 — Si eu te dissesse porque ndo me pédes amar

tu te calarias seral
37 — Eu calo.
38 — Entdo ouve: o
39— Como vocés todas sabem, ndo crescl Junto

de voces. A 3 '
40 — Eu sou de longe, por 1isso voeés nao sabem

como eu sou. :
41 — Vocés todas andam atraz de mim, voceés

todas querem casar commigo.

42 — Como tu disseste que néo contas meu se-
gredo, vou te mostrar como eu sou.

43 — Elle tirou no mesmo instante, contam, seu

euéiro, depois disse:

44 — Repara, sou serd homem! sou serd mulher!

45 — A mocinha olhou, ndo viu nada de homem,
nem viu nada de mulher.

46 — Ella gritou entio, correu para o rio.

47 —A outra moca, companheira d’ella, viu-a
cair no rio, gritou tambem com toda a forca, as

outras que estavam em casa ouviram.

48 — Ellas correram para o porto, quando che-
garam l4 viram sémente jé vir saindo da agua aquelle
moco com ella nos bracos.

49 — O moco beijou-lhe a boca, depois disse junto
do seu ouvido:

50 — Tu viste, eu ndao sou homem, nio sou
mulher!

51 — Esconde bem no coragdo o que viste.

52 — As mocas immediatamente levaram essa sua
companheira para casa.

53 — No oulro dia ji& perguntaram:

54 —Elle ndo te quiz seri!

55 — Nio.

56 — Que te disse?

57 — Falou serd comtigo|

58 — Nio.

59 — A mocinha, contam, estava a mod i
_ ’ o de doid
triste ella olhava para esse moco. >

60 — N'essa noite foi outra Ja.

61 — 0 moco niio olliou essa moea
. - : uan
quiz agradal-o elle s6 se levantou. ¢a, quando ella

62— A moca voltou para S i
: 1 cas
ok s 2, ahi contou eomo

63 — Todas immediatamente disseram:

Narrativa Moca retrato da Lua retirada da coletanea “Lendas em Nheengatu e em Portugués” de
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64 — Amanhd, si clle ndio quizer uma de nos, nos
o mataremos.
65— 0 moco ouviu 6, conlam, riu-se.
66 — Na noite seguinte o mogo foi para o porlo,
diazinho ainda.
67 — Ahi elle assoprou para vir chuva fina.
68 — Quando as mocas desceram viram Tumaca
grande.
’ 69 — Ellas scguiram por meio d'essa fumaca
grande procuraram o 1o¢o, ndo encontrarain no
logar d’elle.
70 — Procuraram por toda parte, ning.ucm!.
71 — De madrugada caiu vento grande, limpou
essa fumaca. g
72 — Entdo ji todos viram a cabeca do moco M
desapparecendo dentro da agua.
73 — Elle viu as mocas, gritcu:
74—Eh!... Eh!l... Ehl...
75— Ahi ji4 mesmo desappareceu.
76 — Todas ellas cairam mno rio, para agarrar o
moco.
77 — Mergulharam, ninguem!
78 — Com o Sol ji no meio do cco ellas sairam
para casa.
79 — Estavam, contam, tristes.
80 — J& de noite, contam, descerain de novo para
o porto, ahi se sentaram no logar do moco, comecaram
chorando.
81 — Ahi toda a gente as viu.
82 — De manha ninguem mais as viu.
: 83 —Para aonde foram essas mocas ninguem
sabe.
84 — A’ toa j4, dizem, contam que a Lua escondeu
essas mogas, que Mae do rio levou esse moco.
85 — Esta a historia da Lua.
41— Como a noite j4 estd comprida vamos dormir.
42 — Todos se foram logo deitar.
43 —O0s mocos que estiveram ouvindo olharam-se, dis-
seram :
44 — Talvez seja cerla a historia d’esta mocga!
45— A’ meia noite a moca saiu de casa,

f -
cachoeira. s
46 — Os mocos foram tambem, como embri
e lagados, alraz

47 — Assim mesmo se passou com a moca.
48 —Os mocgos o fogo frio os enxotou.

16
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estava j& em casa.
como de cabega perdida.
da porque ndo podiam

49— De manhd cedo a IO}
50 — Os mogos estavam mesino
51 — Elles nido podiam dizer na
pensar direito.
52 — Assim porgdo de luas elles passaram.
53— As outras mogas jé olhavam com pena para os

, por isso disseram j& mocga.
54 — Nossa mana, ndo olhes tdo de doer para 0s mogos.

55 — Klles estio todos tristes, adogasinho seu coragdol
56 — A moga respondeu :
57 —De uma a uma a vocés hei de contar por que ndo

posso agradal-as.
58 — Esta noile mesmo comego contando meu segredo.
59 — Todas disseram logo:
60 — Pois sim!
61 — Com a noite a moga abragou uma das mogas, levou-a

para o matto.
62 — Ahi, contam, a mo¢a disse para ella:

63 — Eu ndo sou mulher, sou homem.

64 — Ahi j& mesmo, contam, essa parecenca de moca
mosirou que era homem, ndo mulher.

65 — Depois disse:

66 — Tu achas serd que eu posso agradar homem como

eu?
67 — Nio contes a tuas companheiras como nés passamos.

68 — Deixa que eu me mostre para vocés todas.

69 — A moga respondeu:

70 — Pois sim, assim hei de fazer.

71 — 86 o que eu pego de ti é ude te esqueceres de mim.
72 — Elle disse que sim.

73 — Assim elle se mostrou para outras mocas, j& no

meio da noite disse:
74 — Vamos dormir, amanhd j& contarei para as outras.

‘75 — Todas foram logo dormir.

76 — Essa mog¢a foi para a cachocira, atraz d'ella foram
08 IOoCoSs.

77 — Assim mesmo ella ahi passou com a Lua.

78 — Em tres noites, contam, mostrou seu secgredo para
todas as outras mocas.

.713—As mogas estavam com ciumes agora, toda a noite
ge vigiavam.

80 — Ella por isso niio podia sair de casa para ir ter com
a Lua na cachoeira.

81 — Assim, conlam, passaram porg¢do de luas.

82 — Uma noite ella saiu mesmo & vista das mogas que
estavam vigiando, foi para o porto.

Anténio Branddo de Amorim (1928) (p. 244)
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83 — As mocas foram logo de uma a uma atraz d'ella, a0
chegarem todas 14 o fogo grande frio appareceu.

84 — Como mulher é medrosa ellas gritaram de medo.

85 — No mesmo instante, conlam, viram sémente ja esse
fogo grande frio subir para o ceo.

86 — Quando chegou no meio do ceo correu para a Lua,
n'ella se sumiul

87 — Duas luas depois o venlre de lodas us mogas sendo
ja grande, perguntaram seus paes:

88 — Quem é o pae dos filhos de vocds?

89 — Ellas responderam:

90 — Aquella moga retrato da Lua que se sumiu do meio
de nés!

Narrativa Moca retrato da Lua retirada da coleténea “Lendas em Nheengatu e em Portugués”
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17 — Maaiaué Iasy iuakupé iaué tenhé kunhiimuku ruf
resé i anga.

18 — Kurumiuasueti anga yma katu oiku.

19 — Aet& pPh oryry, acti resé opurasé Iasy tath renundg,
niyo acté opurungeta kuau !

20 — Maeramé Iasy oiereu ana osu oiku amu sufli:fara
ket9 upanhe kurumiuasueti omaan oueid iuaka suhi iepé
kunh&muku, ipuranga aé Iasy tenhé iaué!

21 — Nhaa Uanéna kunhdmuku oiupuamo, aramé ana
aetfi omaan aé iepé kurumiuasu !

22 — Nhaa kunhdmuku ouci$ uf iuaka suhi oiui.umz.ma
kurumiuasu yrumo, ape ana iepé tati uasu iruysanga olumime
aeti pira.

23 — Tath uasu ianama, ntyo oxecare oiukuau maanun-
gara.

24 — Iruysanga paa nhaa tfati.

25 — Upanhe kurumiuasuets omanhana uf oiku kunha-
muku oryry pau oiku.

26 — Aramé, maaiaué sasy reté ana iruysanga, kurumiu-
asueti oluyre pau ana oka ketd.

27 — Ntyo aet4 opurungetis xinga, osaan nhunto aeta
ip94a osPkyié.

28 — Okupé ana acti okére.

29 — Kuarasy osemo ramé ana paa aeti opaka.

30 — Nhaa kunh@muku ape oiku.

31 — Kurumiuasuetd ntyo omaanduare supi maa actd
omaan U4 resé nhaa pytuna.

32 — Aeld omacté nhunto aetad okéripe, iakuau nhunto
aetd oiumaan.

33 — Amu kunh@imukucts sury acti omaan nhas kunhd
muku xupé,

b 34 — Aeth oiumana aé, upanhe murysana acth omunhan
1 xupé.

: 35 — Aramé pyry okanh9mo nhaa kurumiuasucté akanga
subi masa actd omaan uf nhaa pytun.

36 — Iaué actf osasau nhaa ara, ntyo aetf opurungeta.
37 — Osyka pytuna.

38 — Kunhimukuet4 upanhe opurungetf oiku okarupé
epéuasu, nhaa kunh@muku onheen:

Narrativa Kunhamuru (Moga retrato da lua) na lingua nheengatu, retirada da coletanea “Lendas em
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39 — Maaiaué ntyo upanhe ara xasaan xe 4 sury, oieh
;aué, xasu xambed penhé arama iepé Iasy mbeﬁ!zua. ’

40 — Xasendu aé tayna ramé ranhé xe manha jurt suhdi
41 — Aé iaué;

1 — Aikué paa kuxiyma iuaka rupyta pe iepé
tetama mamé mira puranga pau.

2— Acth pyterupé paa aikué iepé kurumiuasu
puranga Kuarasy iaué.

3 — Upanhe kunhiimuku nhaa tetama uara
osaysu nhaf kurumiuasu ara inué omunhan pusanga
aé osaysu arama aeta.

4 — Maaiau¢ nhaa kurumiuasu paié xinga, aé
omaan paa i anga rupi maa kunhdmukuoets omunhan
1 xupé.

5— 1 pP4a arcsé puxy opyta kunhdmukueta suai-
xara.

6 — Pytuna iaud-iaué aé osu ygarapaua ket$
oapyka yuykuhi Aripe, ape tenhé kunhdmukuetia osu
i pyre.

7 — Aé sasyara nhunto omaan aecta xupé, py-
saié acta oiugre oka ketd, aé ape opyta.

8 — JIaué tenhé paa nhaa kurumiuvasu omunhan
upanhe pytuna.

9 — Kunhdmukuetad ntyo uana okuau maa omu-
nhan aet4 omury arama aé.

10 — Iepé hy kunhdmuetid onheen:

11 — Iepé-icpé kuyre iasu ygarapaua kety, ara-
nyma iaué kurumiuasu oputare icpé iandé suhiuaral

12— Taué aetad omunhan.

13 — Kunhamuku osu ué kurumiuasu pyre oiu-
mana aé, opytera i iuru, omukgrika aé, aé ntyo omu-
nhan maanungara.

14 — Aé omaan nhunto i xupé; pytuna pyterupé
nhaa kunhdmuku oiugre.

15— Amu pytuns amu kunhimuku ana osu,
iaué tenhé omunhan, iaué tenhé osasau.

16 — Seyia iasy riré ana paa aeti oiumuatjre,
onheen:

17 — Iasu kuyre iandé iaué-iaué jiamunhan aé
k9rymbasaua rupi okére iandé yrumo.

Narrativa Kunh&muru (Moga retrato da lua) na lingua nheengatu, retirada da coletanea “Lenaas em
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18 — Aua taa kuri osu oiypyru. -
19 — Iepé¢ kunhamuku reté raen osuaixara:
20 — Ixé !
21'— Nti ram¢é¢ oputare ixé, ixé xaiuiapi para-
nipypé !
922 — Upanhe iepdresé osuaixara:
23 — Eré!
21— lepé aindé subiuara osu kuri ndé yrumo
omanhana arama apekatu suhi maaiaué pesasau kuri.
25 — Pytuna yrumo kurumiuasu iepéresé osu
ygarapaua kety, sakykuera nhunto osu kunhamuku.
26 — Amu kunhamuku opyta apekatu aeta suhi.
27 — Kunhianmuku iepéresé olumana kurumiuasu
opytera i iwru, omury aé.
28 — Kurwmiunasu omaan katu i xupé, ariré opu-
randu:
20 — Alasukue ne yrumoaraeté ?
30 — Kunhiamuku osuaixara:
31 — Okupé aeta opyia.
32 — Maares¢ taa kuté reiuve !
33 — Xaiurc maaresé¢ xasaysu ndé.
3.+ — Maaresé tan resaysu ixé !
35 — Xasausu ndé, maaresé ndé xe pPA.
36 — Xanheen ramé maa ndé xupé ndé ntyo
resaysu kuau ixé, rekiriri serad maa ?
37 — Xakiriri.
38 — Aramé resendu:
39 — Maaiaué upanhe penhé pekuau, nti pe
ruaké xaiumunha,
40 — Apekatuuara ixé, aresé nti pekuau maaiaué
ixé.
41 — Upanhe penhé peuats xe rakykuera, upanhe
penhé pemendare putare ixé yrumo.
: 42 — Maaiaué ndé renheen ana nti rembed xe
}Ufnimosaua, xasu xamukameen ndé arama maaiaué
ixé. :
43 — Icpéresé aé oiutika paa i kuéio, ariré onheen.
44 — Remaan, apigaua sera ixé ! kunhan serd ixé!
45 — Kunhamuku omaan, nti apigaua maa nun-
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52— Nti maanungara acth onheen kuau maaresé ntyo
satambyka acth xaeté,

53 — Taué seyia iasy acthi osasau.

54 — Amu kunhfimukueti teité ana omaan kurumiua-
sucth xupé, aramé ana actid onheen kunh@muku xupé :

56 — Iandé amu, teinhé sasy reté remaan kurumiua
sueth xupé.

55 — Sasyara ana actf, remuscen xinga acth pa!

56 — Kuhfimuku osuaixara:

57 — Iepé-iepé kuri xambed penhé arama maa resé ixé
ntyo xamury kuau acth.

58 — Ko& pytuna tenhé xaigpyru xambed xe ijumimesaua.

59 — Upanhe iepéresé osuaixara:

60 — Eré!

61 — Pytuna yrumo kunhimuku oiumana icpé kunké-
mukuecth suhiuara resé, orasu aé kaa ket§.

62— Apc paa kunhdmuku onheen i xupé:

63 — Ixé nti kunhan, ixé apigaua.

64 — Ape ana tenhé paa nhaa kunhimuku nungara omu-
kameen aé apigaua, ntimaa kunhan.

65 — Ariré aé onheen:

66 — Katu sers pceuasemo ixé xamury apigaua ixé iaué!

67 — T2inhé kuri rembed maaiaué iasasau ne yrumoa-
raetd xupé.

68 — Rexeare ixé xaiumukameen upanhe penhé arama.

69 — Kunhdmuku osuaixara:

70 — Fré, iaué kuri xamunhan. 5
71 — Maa nhu xaiururen ndé suhi, teinhé ne resarac xe
resé |

72 — Aé osuaixara eré.

73 — Taué aé oiumukameen amu kuhdmukueti xupé,
pytuna pyterupé ana aé onheen:

74 — Tasu iakére, uirandé ana kuri xambed amucti xupé.

75 — Upanhe iepéresé osu okére.

76 — Nhaa kunhamuku osu kaxiucra ket§, i sakykuera

kurumiuasueté.

77 — Taué tenhé aé osasau ape Iasy yrumo.

78 — Musap$re pytuna pypé paa aé omukamcen upanhe
nhaas kunhfimukuetd xupé i iumimesaua.

P
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79 — Kuyre kunhdmukueti ana suyrun oiku, pytuna

pukusaua aets oiumanhana. .
80 — Aresé aé ntyo osemo kuau oka suhi osu arama ka-

xiuera kety Iasy pyre. y

81 — Iaué paa aethd osasau ara seyia.

82— Iepé pytuna aé osemo kunhdmukuethi omaan uj
ress renundé, tenhé, osu ygarapaua ketp.

83 — Aeth iepéresé icpé-iepé osu i sakykuera, maeramé
aetd osyka pau ape tatf uasu iruysanga oiukuau.

84 — Maaiaué kunhan s§kyiéuera aeté osasemo sykyiésaua
resé,

85 — Iepéresé paa acts omaan nhunto ana nhaa tatéuasu
iruysanga oiupyre iuaka kety.

86 — Maeramé aé osyka iuaka pyterupé aé onhana Iasy
ket$, i pypé okanhgmo !

87 — Mukfie iasy riré upanhe kunhdmumu marika tu-

88 — Auf taa pe membyra paia?
rusu ana, aetd phia opurandu:

89 — Aetd osuaixara:

90 — Nhaa kunhimuku Iasy r
iandé pytera suhi ! A o L

CED
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