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RESUMO

A pesquisa tem certo teor interdisciplinar, mas € na Linguistica que nos encontramos. Uma
Linguistica que pense a historicidade, o sujeito do poema e territorios. A politica é da poética.
Junto a poética do traduzir do texto Ayvu Rapyta de Leon Cadogan (1959), em mbya-guarani,
teorizamos sobre as atividades de traducdo na Amerindia, tendo alguns aspectos do xamanismo,
e da Poética da Relac&o e o Diverso, conceitos de Edouard Glissant ([1990] 2011) como pontos
de referéncia. O perspectivismo amerindio (VIVEIROS DE CASTRO [2009] 2015) também
nos foi importante sobretudo para dialogar com a Poética da Relacdo. Sobre a poética do
traduzir, é no pensamento de Henri Meschonnic (1982; [1989] 2006; [1990] 2010; 2016; 2017)
que temos base e a partir de Maria Silvia Cintra Martins (2018; 2019; 2020; 2022) que também
dialoga com poéticas indigenas. Nossa pesquisa apresenta algumas propostas de traducfes de
um material que ndo € inédito e outros ja traduziram partes. Nossa proposta pretendeu se desviar
da interpretacdo, a medida que se estabelecia atenta a aspectos do diverso por entre o sintagma
proporcionado pela fisica do traduzir (cf. Haroldo de Campos [1963] 2013) levando em conta
uma possibilidade de extramundo. Nesse sentido, consideramos sobre o tempo do terror e 0
tempo da cura, entendendo que elementos linguisticos, que ndo sdo unidades minimas de
significado, poderiam estar querendo significar. Para isso, modo de significar, o interpelativo e
participativo na poética do traduzir. Desse modo, considerando o canto como transformacéo do
grito, entendemos o Ritmo justamente como modo para a escuta do tradutor diante do abismo,
da tentativa de ndo interpretar. Poética do traduzir, pratica e teorizacdo nos fizeram apontar,
tendo a Amerindia como uma territorialidade, para um povo na lingua. Para uma teoria do
poema na Amerindia, refletimos sobre o poema do mundo, sobre o disse. Alguns conceitos do
pensamento guarani contidos em Ayvu Rapyta, em ndo traduzi-los, também muito
determinaram, tanto nossa proposta, como posicionamento: tenondé, yvard, che ra’e, kuaa-ra-
ra, yvy-potyra, entre outros. A diadspora também foi tema de nossa tese. Assim 0s aspectos de
extramundo acabam por deslocar o mundo, possibilitando um modo de viver, tal como apontam
as poeticas na Amerindia. O pensamento de Graca Grauna (2013) e Davi Kopenawa ([2010]
2015) nos levaram a esse trajeto. A lingua de nossa proposta € uma lingua da poética da relacéo,
gue entendemos como uma possibilidade para se pensar a lingua pura, tal como algo que pensou
Walter Benjamin ([1923] 2008). A lingua pura como futuro do presente: um povo na lingua,
um povo que faltava e ja esta por ai.

PALAVRAS-CHAVE: lingua mbya-guarani; Ayvu Rapyta; poética do traduzir; teoria do
poema na Amerindia.



RESUME

La recherche a un certain contenu interdisciplinaire, mais c'est en Linguistique que nous nous
retrouvons. Une Linguistique qui pense a I'historicité, au sujet du poeme et aux territoires. La
politique appartient a le poeme. Parallélement a la poétique de la traduction du texte Ayvu
Rapyta de Ledn Cadogan (1959), en Mbya-Guarani, nous théorisons sur les activités de
traduction en Amerindie, ayant certains aspects du chamanisme, et la Poétique de la Relation
et du Divers, concepts d'Edouard Glissant ( [1990] 2011) comme points de référence. Le
perspectivisme amérindien (VIVEIROS DE CASTRO [2009] 2015) nous tenait aussi a ceeur,
surtout pour dialoguer avec la Poétique de la Relation. Concernant la poétique de la traduction,
c'est dans la pensée d'Henri Meschonnic (1982; [1989] 2006; [1990] 2010; 2016; 2017) que
nous avons une base et de Maria Silvia Cintra Martins (2018; 2019; 2020; 2022) qui dialogue
aussi avec la poétique indigene. Notre recherche présente quelques propositions de traductions
de documents qui ne sont pas inédits et d'autres ont déja traduit des parties. Notre proposition,
destinée a s'écarter de l'interprétation, s'est imposée comme attentive aux aspects du divers
parmi les syntagmes fournis par la physique de la traduction (cf. Haroldo de Campos [1963]
2013) en tenant compte d'une possibilité d'extra-monde. En ce sens, nous considérons le temps
de la terreur et le temps de la guérison, en comprenant que les éléments linguistiques, qui ne
sont pas des unités minimales de sens, pourraient étre du sens. Pour cela, une maniere de
signifier, interpellative et participative dans la poétique de la traduction. Ainsi, considérant le
chant comme une transformation du cri, nous comprenons le Rythme précisément comme une
maniére d'écouter le traducteur face a I'abime, a la tentative de ne pas interpréter. Poétique de
la traduction, pratique et théorisation, nous l'avons fait remarquer, ayant I'’Amérindie comme
territoire pour un peuple a la langue. Pour une théorie du poéme en Amérindie, on réfléchit au
poeme du monde, au dit. Certains concepts de la pensée guarani contenus dans Ayvu Rapyta,
en ne les traduisant pas, ont aussi grandement déterminé notre proposition et notre
positionnement: tenondé, yvara, che ra'e, kuaa-ra-ra, yvy-potyra, entre autres. La diaspora était
aussi le sujet de notre thése. Ainsi, les aspects extra-mondains finissent par déplacer le monde,
permettant un mode de vie, comme le rappelle la poétique amérindienne. La réflexion de Graca
Gralna (2013) et de Davi Kopenawa ([2010] 2015) nous a conduits sur cette voie. Le langage
de notre proposition est un langage de la poétique de la relation, que nous comprenons comme
une possibilité de penser le langage pur, comme quelque chose que pensait Walter Benjamin
([1923] 2008). La langue pure comme devenir du présent: un peuple dans la langue, un peuple
qui manquait et qui est deja la.

MOTS-CLES : langue mbya-guarani; Ayvu Rapyta; poétique de la traduction; théorie du poéme
en Amérindie.
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APRESENTACAO

Emergéncia

Quem faz um poema abre uma janela.
Respira, tu que estas numa cela

abafada,

esse ar que entra por ela.

Por isso é que 0s poemas tém ritmo

- para que possas profundamente respirar.
Quem faz um poema salva um afogado.

(Mario Quintana)

Quando na adolescéncia entrei em contato com o livro A Sociedade contra o Estado de
Pierre Clastres ([1974] 2003), fiquei facinado com a tese de que as sociedades indigenas tinham
diferentes e congruentes dipositivos, 0s quais inibiam que uma inovacéo social irrompesse no
meio dos iguais, e essa inovacdo em si ja fosse semente e fruto da desigualdade — o que o autor
defenderd como o politico, e ndo o econémico, no que é o politico que executa aquela passagem

ndo desejada.

Em relacdo aqueles dispositivos inibidores de uma sociedade de classes, é mencionada
pesquisa antropoldgica que, com base em etnografia de campo e junto a referéncias historicas,
definira a respeito do pensamento indigena enquanto uma filosofia politica. Contudo, o que nos
chamava a atencdo era a impossibilidade de surgimento do Estado, uma divisao do trabalho. E
para as sociedades com a inovagéo social da desigualdade entre os que ordenam e os ordenados?
Disto a leitura que vinha era Aparelhos Ideoldgicos do Estado (ALTHUSSER, 1983) e disso
como gue nos colocava em cheque, ndo um cheque mate, mas um cheque que por vezes era

constante, nos anulava. Seria preciso uma fuga daquele circulo vicioso.

Refiro-me ao contexto de bairros em uma grande metrépole ou em outras cidades
quando se formam os chamados bairros periféricos, mas se pode pensar para outros lugares.
Pensar uma construcao de igualidades a partir do Estado, de politicas publicas que ou parecem
distantes ou ndo significam, muitas das vezes, as politicas de autogestdo, criadas no &mbito das
relagdes sociais do local. E nessa dire¢do que a presenca do Estado e seus tentaculos ideoldgicos
criavam como que um muro na imaginacgéo. E € preciso imaginar, principalmente na busca de
raizes culturais. E esse caminho de busca muito mais que a afirmacao, porque ja implica uma

saida.
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A ‘periferia’ como lugar de moradia de trabalhadores possui seus processos historicos
de construgédo de alternativas que envolvem tornar o cotidiano menos violento. Esse intuito
consciente ou implicito é passado de geracdo em geracdo. O que é chamado ‘periferia’ € um
verdadeiro ‘gueto’ de resquicios de outros povos que viveram em ‘guetos’. A acdo politica que
destituiu os povos do direito a terra, jogando-os nos “quartos de despejo” — esse € 0 titulo de
um diario da escritora Carolina Maria de Jesus ([1960] 2018) para quem manter a vida em seu
risco € um cotidiano. E a pergunta: seria preciso uma escuta apurada que tenha confianga em

dispositivos de extramundo — recurso ultimo de subversdo da ordem?

Depois daquelas leituras que citei que se inscrevem na formacdo autodidata, veio a
oportunidade de ingressar na Universidade. E a pergunta: é possivel a Linguagem contra o
Estado? A linguagem sagrada foi esta busca que, graca a bons orientadores, os professores que
tenho pela formacdo académica e vida, foi se tornando mais presente. Contudo, dizer que temos
dominio dela é ainda mais torna-la domesticavel. O algo da manifestacdo por alguma atmosfera
da linguagem, onde estamos ali na alteracdo em que se confirma que o outro mundo era o
anterior, o que tendia a falta. E o que seria esta linguagem que ndo abandona o sujeito, e por
outro lado, o sujeito também ndo a abandona? Disso um posicionamento mais que método.
Porque se método, este € da linguagem. Nisso o0 vivo da linguagem que nao € possivel disseca-
la saindo do sujeito, colocando-se fora, para analisar os fatos da linguagem, da sociedade. O
método da separacdo nos estudos da linguagem, primeira separac¢do a do sujeito da linguagem.
No que implicaria uma cosmovisdo sobre 0 mundo desta ciéncia que descobriu na separa¢éo a

sua esséncia de ciéncia.

E o mundo é linguagem, mas ndo todos os mundos. Acessar esta escrita do simples, do
sol, do fogo, da agua, do céu e da terra e 0s seres viventes. Mas tudo s&o seres viventes neste
mundo que se apresenta. Pois se € vivo, vem e se apresenta, pois vive-se ao encontra-lo em
novidade de vida. E o poema. Que ndo pode ser contra, pois inauguraria a linguagem contra a
linguagem. A desigualdade no seio da igualdade, ndo pode surgir ndo havendo. Que 0 poema

siga por si s6 assim € 0 sol que nasce e nasce e nasce a cada um em diante.

Uma histéria e um acontecimento

O Jabuti que foi a festa do céu. Nao tinha ou tinha sido convidado. Quando o Urubu

passou, com aviola, alegre assim como alguem que vai para uma festa. — Ah! Cumpadre Urubu!
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disse o Jabuti, nem querendo dizer muito. — E vocé entdo foi convidado? disse o Urubu. — E fui,
€ que ndo sei voar, ndo tenho asas. Mas rapido assim percebeu que pelo buraco no viol&o ele
poderia entrar e voar com o Urubu levando. Entdo assim fizeram. Foram subindo e indo e dai
comecou caindo o coitado do jabuti ... fazendo... um movimento... no céu...caindo e eh pa puft
no chdo. Restou o casco dele, que nédo era assim ndo, antes. E ficou este casco, este desenho no

casco, a ferida da queda do Jabuti.

E quando a arara cantou em cima de uma arvore, e que nao dava para vé-la. E ela cantou,
a arara ou um outro passaro. Cantou foi a histdria da festa no céu e a queda do Jabuti. O que
cantou foi o desenho no casco do Jabuti. Aquela escrita que ela soube cantar e cantou contando.
De quando o céu se separou um pouco mais da terra. Daquele tempo, e que esté tudo escrito
por ai.

Esta é uma narrativa do Jabuti — tem varias. A gente conhece porque leu e depois
aprendeu a contar. E cada vez que conta, as vezes surge um conhecimento novo, um
aprendizado que a histéria continua revelando. E, sendo uma histéria, sendo literatura, talvez
por isso — € que um dia teve um acontecimento: aquele do passaro que cantou. Foi um

acontecimento, sim.

Terra flor

Qual palavra aos deserdados da terra? A poética do traduzir coloca um lugar que é o do
espaco da traducdo, aquele lugar de traduzir que € pelas palavras. Uma vigilancia em ndo sair
deste caminho, ao tempo em que se escapa de um outro. Esses dois caminhos, em que um seria
pensar quem € o Leitor. Walter Benjamin ([1923] 2008, pp. 82-83) pede para que nos
desviemos, os tradutores, dessa preocupagdo com o destinatario, o destinatario “ideal”.
Justamente iss0: 0 que eu teria a entregar para o leitor? Sim, porque ele sera pela leitura — o
encontro que pode ter — e o sujeito pelos caminhos das palavras naquela tradutibilidade. N&o se
pode prever. A tradutibilidade é abertura e reside mesmo na possibilidade de traduzir. E possivel
traduzir, se traduz. E onde reside esta abertura de possibilidades sendo no espaco de tradugéo.
A conexdo esta em a traducgéo nada significar para o original — diz Benjamin ([1923] 2008, p.
84). Uma libertag&o é ao conceito de fidelidade. Mas o que liga ao original? E a sobrevivéncia
(BENJAMIN [1923] 2008, p. 84). Daquela sobrevivéncia ao dia a dia, e da sobre a vida em que

se eleva. O extramundo na fisica do traduzir como lugar de revelacdo porque ja se estava la. O
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Encontro é talvez de interjeicdo. Ah! Eil Eh! Esse é para o aspecto cosmoldgico que na
traducdo, no espaco da traducdo, na poeética do traduzir, seu privilégio. Contudo implica um

carater de posicionamento.

Nossa pesquisa considera esta questdo de cosmologia. Para o caso de se pensar a
Amerindia, em ter a Amerindia como uma possibilidade de se pensar no territério. Entdo,
Amerindia é esse territério em que a cosmovisdo dos povos indigenas significa um
relacionamento familiar. Ailton Krenak em lIdeias para adiar o fim do mundo (2020) coloca a
divisdo de uma humanidade que desdenha a humanidade da montanha, do rio, da rocha. “O rio
Doce, que nos, os Krenak, chamamos de Watu, nosso avd, é uma pessoa, Ndo um recurso, Como
dizem os economistas (KRENAK, 2020, p. 40). E essa reflexo, na verdade cosmovisdo — visio,

modo de ver— relacionada a familiaridade, o parentesco: a poética.

E qual a relacéo disto tudo com a traducdo? Sim, traducdo e cosmologia quando, posto
0 posicionamento, a poética do traduzir que ainda ndo sabe e o encontro com o encontro. Esse
encontro é o diverso, na linha do pensamento do escritor martiniquenho Edouard Glissant
([1990] 2011). Os pontos de vistas almejam o diverso. Esse é o encontro. Espaco néo
constituido e constituido. E constituido porque jé esta 14 — e isso para pensar a obra que se vai
traduzir. Ela ja estd pronta, né!? Mas pensando aquele conceito de tradutibilidade, ela, a obra

ndo esta acabada. E se esta ai a possibilidade de traducao, entdo qual o fio que conduz?

A poética esta antes e na frente. Seu convite é para o participativo. Quando se esta no
participativo é que se constata. E mesmo ndo se deveria constatar com explicativo — as
interjeicdes sédo outros modos. Os cantos sdo cheios de interjeicOes e essas pelas palavras.
Quando se percebe se estd. Assim que o0s cantos sdo também para a cura. Sobre os cantos

sagrados e o extramundo, 0 outro mundo. Um outro mundo é possivel?

Sobre 0 posicionamento, 0 para o encontro que diz amizade. A questdo da fidelidade,
aquela da traducéo, a servidao que se torna amizade. Nisso a possibilidade da tradugdo como
encontro. A traducdo ndo como interpretagdo. A ruptura com a preocupa¢do com uma
fidelidade, a queda no abismo dos sentidos. E ndo é assim no fim do mundo das sociedades que
perdem seus mundos e para as pessoas que perdem seus apoios? O choro que nem foi possivel
chorar ou aquele choro que ndo saiu em meio a turbuléncia. O choro esta no canto para o tempo

da cura. E o tempo do poder para a redenco.
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O encontro com o encontro em que as entidades almejam. O ponto de vista esta nesse
encontro com o encontro. N&o é um espaco vazio. E um espaco ocupado pelo ponto de vista.
Podemos chamar isso de Poética da Relagdo (Edouard Glissant, [1990] 2011). Por isso € ai que
nos descobrimos. A busca ao alcance do ponto de vista é onde est4 a alma. E o tempo do poder:

a nomeacao sempre possivel.

Falar de traducdo é pensar essas coisas como xamanismo que quer saber o ser das coisas
que sdo suas roupas e seus corpos. Na verdade, a roupa que veste 0 corpo em que 0 Corpo é essa
prépria vestimenta. O corpo ndo € a vestimenta da alma, e sim a roupa o que configura o ponto
de vista. O tempo do poder é o espaco intermediario entre dois tempos: o0 tempo anterior e 0
tempo atual. O tempo atual tem marcas do tempo anterior. E vice-versa. O que permanece séo
as poténcias criativas. A roupagem ¢ feita de diverso. Aquela roupagem que é o corpo. E uma
batalha cdsmica. E aqui estamos pensando pelas cosmologias amerindias — principalmente via
etnologia e por aquilo que nos faz pensar — do que vemos, vivemos. De um espaco intermediario
que nem o0 espago da traducdo, daquele traduzir mesmo. Por isso, novamente, a questdo do

posicionamento.

Em uma Linguistica, o criativo sdo aspectos das silabas que estdo nas palavras. Sdo
fonéticos e se querem morfoldgicos. Ndo sdo unidades minimas de significados. Sao diversos.
N3o tém e tém significado. E uma escuta que esta querendo significar e que significa. Mas este
significa é de outra instancia. Que pelo espaco da traducdo, pela sua poética, a possibilidade

cosmoldgica de um se fazendo.

N&o é o nada. A cosmologia é formacdo de diverso. N&o é a diversidade relativa a
quantas propostas de tradutibilidade possiveis. Veja: se tradutibilidade é diferente de
interpretacdo, entdo desde ja coloca um caminho novo aquele da repeticdo de pensamento. Por
isso é bom pensar 0 extramundo. O extramundo ali na fisica do traduzir mesmo. O diverso que
constitui as palavras. E um modo de significar, e 0 ato de nomeag&o. O diverso esta para o
significante. O diverso ndo tem significado, mas quer significar em sua morfologia. E uma
morfologia do quer significar. Participar desse ato de nomeacdo: a cosmologia. Se parecer
estranho é porque o cosmoldgico ndo esta no passado, mas no futuro do presente, na frente. E
assim o trajeto do tradutor pela fisica do traduzir. Com isso, aquela questdo do posicionamento.
O tradutor segue o ritmo, ele mesmo no ritmo, entre as palavras, uma atividade de escuta. O
que é esta fonologia? E ai, que do texto salta a vida porque o texto ndo era ausente de aspectos

da vida. Essa vida, o ritmo dela. E uma saida para aquela humanidade separada. O que era o
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extramundo se figura 0 mundo mesmo. O parentesco de que nos fala Ailton Krenak é modo de

vida.

Aos deserdados da terra, 0 qué das palavras, sua tradutibilidade, o convite. A questdo
do leitor? Um leitor sera, em amizade cosmologica. O sujeito da linguagem. N&o uma

linguagem separada. O interpelativo da linguagem é o que chama.

A questdo do poema — a diferenca da frase e do verso. Se um pede a interpretacao; o
outro, o que falta. Assim para pensar o leitor. Se o original ndo existe em funcao dele, como se
podera entdo compreender a traducdo a partir da relacdo com o leitor? (BENJAMIN [1923]
2008, p. 83). Entdo, o carater da originalidade. Mas, o tradutor ndo como autor. Ele segue o
autor, mas ndo aquele que escreveu porque aquele também seguiu alguém. E esse caminho que
interessa e ndo é possivel recuperar, ficando assim os resquicios como indicios. Ndo é o

investigativo que importa para a descoberta dos indicios.

Essa pesquisa esta baseada na pratica de traducdo de Ayvu Rapyta, texto sagrado em
lingua guarani publicado e traduzido principalmente por Ledn Cadogan (1959) para a lingua
castelhana. Apresentamos nesta tese a traducdo poética para a lingua portuguesa de algumas
estrofes de Ayvu Rapyta, a titulo de exemplares de nossa proposta de traducao. Leon Cadogan

nos presenteia com dezenove narrativas em Ayvu Rapyta. Nds traduzimos oito.

O espaco da traducdo, propriamente a poética do traduzir e o privilégio para se pensar a
linguagem e o quanto a lingua indigena tem um modo de ver e modo de viver. Lingua e
Ambiente poderiam ser o local dessa pesquisa. No entanto, uma teorizacdo esta sendo
desenvolvida sem esse pressuposto inicial. Traducdo e Cosmologia, nos parece mais facil. Se o
texto Ayvu Rapyta ja é um texto cosmologico em qual linguagem cabe a sua forma sendo

naquela da poética do traduzir?

Quando falamos de cosmologia na traducéo, ndo € de outro modo que ndo seja permeado
de pensamento indigena, de uma poética indigena ao ponto de indagarmos se essa poética
indigena € uma poética da traducao. A pesquisa ndo é de descolonizacédo. Trata de politica, mas
como a politica da poética. Nao faz critica ao Ocidente que sabe-se Ia onde fica. Responde a
questdo de territorialidade. Geografia do pensamento. O espago do aproxima. Cosmologia e
tradugdo como pensar no territorio. Como ndo déa para se pensar fora do territorio. A questdo
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que fica € estar no territdrio e pensar sobre ele, com os pés nele. A poética do traduzir, poética
indigena. Assim tradugdo nos estudos da linguagem em que poética € a forca da linguagem,
uma poética do traduzir mesmao. Pelas palavras, naquilo que passa por elas. E pelo mundo, de
mesmo modo de ver e viver. Por isso, poética indigena. O que temos € uma nocao de pessoa, a
construcdo da pessoa com linguagem. Ogueroayvu. O sujeito da linguagem — o aspecto vida
das palavras. Palavra-alma. N&o €, etnograficamente, uma teoria guarani da palavras. E uma

teoria da traducdo. Possa ser que seja uma teoria da Amerindia.

Poética do traduzir de poéticas amerindias. Enquanto uma pesquisa que traz
contribui¢des, algumas podemos nessa direcao que venha alimentar a vontade de tradutores que
queiram caminhar entre poéticas indigenas, amerindias. Para um debate que possa parecer ainda
iniciante, mas que ja é enriquecido por varias campos de conhecimentos académicos,
tradicionais e movimentos indigenas, literarios. Que realmente falte um espaco nas
universidades para o estudo de poéticas indigenas, isso ja poderia ser outra coisa, outro tema de
pesquisa. O que ndo conseguiriamos aqui € porque realmente 0 espago € pequeno para a
importancia do tema. Ent&o, esse ja seria um objetivo dessa nossa pesquisa: divulgacdo, mostrar
a importancia do tema, a intercomunicacdo de &reas de conhecimento, no campo das

humanidades.

O primeiro capitulo é uma introducéo, trazendo como o tema pode ser tratado de forma
interdisciplinar. Traz algumas conceituacdes que serdo desenvolvidas ao longo da tese, bem
como problematicas que apontam a traducdo de narrativas e cantos amerindios. O segundo
capitulo apresenta um pouco sobre o povo guarani. Aproveitaremos para pensar a questdo da
territorialidade nos aportes de uma poética do traduzir, com apontamentos para uma teorizagdo
cultural. No terceiro capitulo, apresentaremos o percurso da tradugdo de uma das narrativas em
Ayvu Rapyta (CADOGAN, 1959) e teorizaremos junto a préatica sobre o conceito de poema do
mundo. No capitulo quatro, a proposta pautada na apresentacdo de trechos de nossa tradugédo
de mais dois capitulos em Ayvu Rapyta nos guiara para falarmos sobre a poética da relagdo na
Amerindia, momento em que nos deteremos a falar também sobre a poética do xamanismo. No
quinto capitulo, ligando traducéo e cosmologia, dissertaremos sobre questdes de tempo de terror
e o lugar da poética do traduzir para uma sintaxe vivenciada na transformacéo pela cura, sujeito
do poema. Enfim, o sexto capitulo traz consideragdes sobre um tema cléssico nos estudos
guaranis: a terra sem mal. O tema nos € importante e finalizaremos tendo em vista um

entendimento da teoria do poema na Amerindia. Pelo percurso da tese, o pensamento guarani,
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principalmente provindo das narrativas, delineara nossas teorizagdes e praticas. Nossa pesquisa

estd na Linguistica.
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Capitulo 1. Poética do traduzir de textos amerindios

A voz indigena pela literatura brasileira, encontrar um comeco para a Literatura
Brasileira — somente como parametro inicial para se pensar em direcdo a poética de textos
amerindios, tendo em vista uma poética do traduzir como modo de pensar. Nessa

provisoriedade, um marco poderia ser o encontro no século XVI.

A respeito da literatura quinhentista-seiscentista — dos viajantes, cronistas e missionarios
—hda uma gama de contetidos para sempre serem revisitados. E se em alguns momentos se pode
identificar um crivo de etnocentrismo —isso é bem visivel, por exemplo, nas cartas de Manoel
da Nobrega ([1549-1560] 1988, pp. 99-100), em noticia sobre 0 campo missionario em uma

pintura da bem-aventuranca do trabalho doutrinario nos costumes cristaos:

Em chegando o feiticeiro com muita festa ao logar, entra em uma casa
escura e pde uma cabaga, que traz em figura humana, em parte mais
conveniente para seus enganos e mudando sua propria em a de menino
junto da cabaga, lhes diz que ndo curem de trabalhar, nem véo a roga,
gue 0 mantimento por si crescerd, e que nunca faltard que comer, e que
por si s6 vird & casa, e que as enchadas irdo a cavar e as frechas irdo ao
matto por caca para seu senhor e que hdo de matar muitos de seus
contrarios, e captivardo muitos para comeres e promette-lhes larga vida,
e qua as velhas se hdo de tornar mogas, e as filhas que as dém a quem
quiserem e outras coisas similhantes Ihes diz e promette, com que 0s
engana, de maneira que crém haver dentro da cabaca alguma cousa
santa e divina, que Ihes diz aquellas cousas, as quaes creém. Acabande
de falar o feiticeiro, comecam a tremer, principalmente as mulheres,
com grandes tremores em seu corpo, que parecem demoniadas (como
de certo o sd0), deitando-se em terra, e escumando pelas bocas, e nisto
Ihes persuade o feiticeiro que entdo Ihes entra a santidade; e a quem isto
ndo faz tem-lh’o mal. Depois lhe oferecem muitas cousas € em as
enfermidades dos Gentios usam tambem estes feiticeiros de muitos
enganos e feiticarias. Estes sdo 0s mdres contrarios que ca temos e
fazem crer algumas vezes aos doentes que nos outros Ihes mettemos em
corpo facas, tesouras, e cousas similhantes e que com isto os matamos.
Em suas guerras aconselham-se com eles, além dos agouros que tém de
certas aves.

E é possivel de igual modo encontrar descri¢fes que exaltam o modo de vida dos

habitantes nativos em detrimento aos costumes europeus:

Direi, inicialmente, a fim de procede com ordem, que os selvagens do
Brasil, habitantes da Ameérica, chamados Tupinambas, entre 0s quais
residi durante quase um ano e com os quais tratei familiarmente néo séo
maiores nem mais gordos do que o0s europeus (...) mais bem dispostos
€ menos sujeitos a moléstias (...) Apesar de chegarem muitos a 120 anos
(...) poucos sdo os que na velhice tém os cabelos brancos e grisalhos, o
que demonstra ndo s6 o bom clima da terra, (...) mas ainda que poucos
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se preocupam com as coisas deste mundo. E de fato nem bebem eles
nessas fontes lodosas e pestilenciais que nos corroem 0S 0SSOS,
dessoram a medula, debilitam o corpo e consomem o espirito, essas
fontes em suma que, nas cidades, nos envenenam e matam e que S&o a
desconfianca e avareza, 0s processos e intrigas, a inveja e a ambicgéo
(LERY, [1555-1567] 1980, p. 112).

E isso é importante apontar, de maneira que os leitores desta literatura de relatos de
viajantes, cronicas historicas e escritos missionarios, possam ndo as desprezar e, ao contrario,
considerem uma possibilidade de busca, de escuta de resquicios das atividades daqueles sujeitos
imbuidos de pontos de vistas construidos na Amerindia. Esses pontos de vista estdo ali, mesmo
que o didlogo ndo seja explicito ou que fora sufocado pelas atividades de conversdo ao

cristianismo.

Sobre a dimensdo para uma visitagdo aos séculos iniciais do encontro entre europeus e
indigenas, Benedito Prezia (2010) aponta que é vasta a documentacdo que se diversifica em
textos: cartas, biografias, relatos sobre a terra, sermdes, obras catequéticas, gramaticas. Amplo
é o material histdrico-literario para encontrar informagfes preciosas a repeito das populacdes
indigenas e etnémios principalmente da regido costeira no decorrer dos dois primeiros séculos
do contato. H& bastante coisa a se estudar. Sobre a gama de material que passou por um cuidado
especial somente no século XIX, nas publicacdes do Instituto Historico e Geogréafico do Brasil
(IHGB) e posteriormente publicados entre as décadas de 1930 e 1940 em cole¢fes como
Brasiliana da colecdo Biblioteca Pedagdgica Brasileira — e que sdo retomadas em parte pela
editora Itatiaia e Editora da Universidade de Sdo Paulo nas décadas de 1970 e 1980 pela cole¢édo

“Reconquista do Brasil”.

Falamos para ndo cairmos na discriminacao do valor dessa literatura, dado por vez pelo
etnocentrismo presente nesses materiais, ora também tragos de um “catolicismo guerreiro” (fé
e espada). Ha um relato interessante, entre outros, de Jean de Léry ([1578] 1980, p. 215),

missionario que esteve algum tempo com os Tupinambas, no Rio de Janeiro:

Essas cerimdnias duraram cerca de duas horas e durante esse tempo 0s
quinhentos ou seiscentos selvagens ndo cessaram de dancar e cantar de
um modo tdo harmonioso que ninguém diria ndo conhecerem mausica.
Se, como disse, no inicio dessa algazarra, me assustei, jA agora me
mantinha absorto em coro ouvindo os acordes dessa imensa multidéo e
sobretudo a cadéncia e o estribilho a cada copla: “HE, he ayre, heyra,
heyrayre, heyra, heyre, uéh”. E ainda hoje quando me recordo essa cena
sinto palpitar o coracdo e parece-me estar ouvindo.
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S&o praticamente textos dentro de outros textos, vozes que se pode escutar ecoando
nessa literatura de viajantes e missionarios, espécie de primeiras etnografias no sentido de estar
com o outro. Em suma, uma esfera nova que se dava pelo encontro com pensamentos que aos
poucos vado se mostrando muito diferentes. O apagamento vai se dando pouco a pouco para a

escuta.

Por outro lado, uma espécie de escuta pela leitura dos textos desses primeiros séculos

de encontro entre culturas. Uma escuta que recupera as vozes indigenas e suas cosmologias.

A pesquisa de Alberto Mussa, Meu Destino é Ser Onca (2009) recupera nos textos
quinhentistas e seiscentistas as narrativas de falantes em lingua tupi que habitavam por quase
toda a costa atlantica do atual Brasil. A lingua também é conhecida como tupi antigo ou tupi
classico em que indique sua relacdo para pensar o Brasil, fosse a lingua do pais em algum
projeto que se pode imaginar em gue outros povos na colonizacdo também a falaram, como os
bandeirantes. Assim, quando se recupera por entre linhas de outros textos as falas indigenas e
se constrdi sua restauracdo, temos um grande passo. O texto principal dessa investigativa de
Alberto Mussa estava no apéndice A religido dos tupinambés de Alfred Métraux ([1925] 1950)
e se tratava de trechos em francés de Cosmografia Universal de André Thevet, do século XVI.
Alberto Mussa trabalha com uma gama de textos da mesma época e disciplina de leitura atenta
a formacdo de uma lexicografia como apoio. Essa lexicografia é base para a “reconstru¢do” da
narrativa, do “mito tupinamba”. Junta-se “episddios de mitologia dos tupi modernos e do Ayvu
Rapyta (...) que ¢ bastante similar ao recolhido por Thevet” (MUSSA, 2009, p. 27). E realmente
um minucioso trabalho, em que verbetes sdo construidos a partir de suas indicacdes naqueles
textos seiscentistas. Esses verbetes assinalam indicacdes a momentos de uma série de criagdes,
acontecimentos mitologicos. Mussa comenta (2009, p. 26) que Thevet ndo se atentou a compor
uma ordem interna com as narrativas. Possa ser que ndo houvesse interesse nisto, ao carater da
formatacgdo da narrativa escrita e também nas questdes de performances, de atos de fala em que

Se conta ou canta.

Também pouco se atentaria a um formato final da transposicdo em que se pensasse 0
verso em vez da linearidade da frase, da prosa. Pedro Cesarino (2013, p. 12) aponta que foi
Dennis Tedlock em 1983, quem “aproximou as narrativas da acdo da poesia dramatica”. Quanto
ao formato, a restauragdo do “mito tupinamba” feita com exceléncia por Alfredo de Mussa,

teriamos uma prosa poética? O que € um verso é exatamente uma das consideragdes a se ter. E
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guanto ao modo de se entender esse carater € o que deixaremos em reflexdo para logo tentarmos

responder.
De Alfredo Mussa, veja o trecho inicial, nomeado como “um ornamento para o céu’:

Talvez fosse formado por um espaco sélido, totalmente ocupado pelos
morcegos originais, que batiam asas negras eternas.

Ou apenas por uma absoluta escuriddo, projetada pela sombra das
corujas primitivas.

Nesse mundo inaugural, misterioso e obscuro, era o Velho.

Se foi criado, se criou a si mesmo, se existia desde sempre, SO 0S
caraibas sabem exatamente.

O Velho tinha corpo, cabega, bragos e pernas; e segurava um cajado.
Alguma imperfei¢éo deve ter insinuado no Velho o desejo de criar o
ceu.

E o céu foi feito de pedra.

E o Velho comegou a caminhar por ele.

Todavia, quando olhava para cima, ainda via as trevas primitivas
(MUSSA, 2009, p. 31).

Das vozes indigenas e de seus textos sdo como ecos distantes. Precisa de apurada
habilidade de escuta, de critica para desvenda-las, e concomitantes seus projetos para aquele
momento e o projeto para a atualidade. Havia tentativa de dialogo, como ha em encontros entre
povos. O contato como dialdgo de tradugdes. Uma resposta indigena, uma voz dessa traducéo,
de uma tentativa. Transformando os Deuses (WRIGHT, 1999; 2004) e Pacificando o Branco

(ALBERT & RAMOS, 2002) séo referencias nesses estudos de contato, e estratégias indigenas.

Desvendar aquela voz em textos antigos, seria encontrar um novo caminho estando no
passado, projetado no futuro, um futuro que transforme o passado. Uma tarefa de continuidade,
seguindo pegadas quase apagadas. A voz indigena ja ndo é a de uma pessoa fisica ou somente.
Nunca foi somente de pessoa fisica. Um sujeito do poema, lembrando-nos das reflexdes do
linguista francés Henri Meschonnic em torno do que seria 0 sujeito do poema, em sua
especificidade e em sua diferenca com relacdo a outros tantos sujeitos, como o sujeito da
enunciacdo, o sujeito filosofico, o sujeito psicanalitico, entre outros (Cf. Martins, 2022).
Lembrando, também, que no desenrolar desta tese trataremos de efetuar entrelagamentos entre
a Poética do Traduzir tal qual entendida nessa linha de pensamento, e a poética sob o olhar da

Amerindia e do xamanismo. Entre historicidade e amizade cosmoldgica.

Remeto a “Meu Tio lauareté”, conto de Jodo Guimardes Rosa (1969), em que um
recurso da voz é da personagem em transformacédo para onca. Essa personagem fala para um

outro que é recebido como hospede. Ela era uma onga, antes um matador de onga que estd
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apresentando pela voz essa dubialidade ou duplicidade naquele quem é que esta falando —

homem ou onga:

-Hum? Eh-eh... E. Nhor sim. A-h4, quer entrar, pode entrar... Hum,
hum. Mecé sabia que eu moro aqui? Como €é que sabia? Hum-hum...Eh.
Nhor nao, n’t, n’t... Cavalo seu ¢ esse s6? Ixe! Cavalo t4 manco, aguado.
Presta mais ndo. Axi... Pois sim. Hum, hum. Mecé enxergou este
foguinho meu, de longe? E. A’ pois. Mecé entra cé pode ficar aqui
(ROSA, [1969] 2001, p. 126).

O conto ndo apresenta a fala da outra pessoa que chegou ali e é vista como hospede. No
conto, a fala da personagem ¢é repleta de momentos em que uma lingua tupi aparece ou quer
aparecer. Essa lingua que quer aparecer, seria a do homem ou da onc¢a? H& uma lingua que
perpassa nesse conto em que ndo sé elementos lexicais, mas também aspectos de interjeicdes
apontam para a dubialidade como algo proprio de um modo. Mas esse modo para a dubialidade
ndo como método para fazer mudar. Em que a mudanca estaria na duplicidade, em néo se

sabendo que.

Eh, cé t& segurando revélver? —\Hum-hum. Carece de ficar pegando no
revolver ndo... Mecé ta com medo de onca chegar aqui no rancho? Ha-
h&, onca Uinhua travesso a vereda? Eu sei, veio cacar paca. (...) Evém
ela... Ela ja sabe que ta4 aqui, esse seu cavalo, Evém ela... tuxa
morubixaba (...) Evém? Vem ndo, foi tataca de algua ra... Ela nem néo
é desta banda de ca. Travessou a vereda, s6 se a Maramonhangara foi
14, adonde que é terreiro dela, ai a Uinhda ficou enjerijada, se mudou...
Tudo tem lugar certo: lugar de beber agua — a Tibitaba vai no pocinho
adonde tem o buriti dobrado; Papa-Gente bebe no mesmo lugar com o
Suu-Sud, na barra do Veredinha (ROSA, [1969] 2001, p. 145).

Sul-Suu é morder-morder em Nheengatu (variante historica do Tupi), em que falte a
marca da pessoa, em que Suu-Sul é um animal ou mesmo que queira se referir a Suasu, veado?
Seria 0 desejo da ongca, ali escondida sob a pele da pessoa homem? J& seria mesmo uma onga
cujo tal do héspede veio para mata-la? A voz, o carater da voz que percorre a narrativa, em sua
incompletude — isso é ndo uma lingua morta, do passado, mas resquicios de lingua, linguagem.

Da linguagem, espécie de entre-lugar, de resquicios.

E para o resquicio, para como entendé-lo ou melhor, para sua poética como um estar. E
para 0 resquicio ndo como algo perdido que se quer resgatar. E uma outra questio para o
resquicio da linguagem, em sua poetica e ética para estar — € para isso em que 0s antecedentes

estardo no futuro do presente.
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Pensar o criativo, na proposta de Alfredo Mussa e na proposta de Guimardes Rosa.
Como se perde uma lingua, ou como se recupera? Onde encontra-la? Para a lingua pela
traducdo, em que seja para o criativo da linguagem, o que n&o seria sem o sujeito. Contudo, néo
de um sujeito individuo, ndo de um sujeito coletivo. A poética para a escuta de uma voz, de

uma historicidade. E neste sentido, o verso.

Acerca de antecedentes historicos ou de debates sobre narrativas indigenas e literatura,
Antonio Risério, por exemplo, reclama a auséncia e a urgéncia de reconhecimento de “textos
criativos” indigenas na literatura brasileira. Para “textos criativos” e sua abrangéncia, entende:
“Deixando de lado taticamente a expressdo “poesia”, digamos que o texto criativo é um
fendbmeno universal de linguagem. Uma prética signica, um trabalho realizado sobre os
materiais da propria linguagem, encontravel nas mais variadas formas de vida e experiéncia
social” (RISERIO, 1993, p. 35). Nesses dizeres, Antonio Risério compreende que a atividade
de trabalho com as palavras ndo é essencialmente privilégio de uma ou outra sociedade. Retira
entdo uma primeira divisdo, a evolucionista. Porém, o evolucionismo que pensa as sociedades
humanas em graus de desenvolvimento — e tendo a sua propria com o alto indice — ndo nega a
possibilidade poética aos outros. Pelo contrario, a poesia entre 0s primordios da origem, e as
sociedades “primitivas” as mantém como um estagio de pensamento: “(...) parte-se da crencga
de que a humanidade “primitiva” executava opera¢des mentais ingénuas”. E desse modo o
século XIX, e ndo s6, mas também ao modernismo literario brasileiro, passara despercebido
diante de uma proposta de recepgdo do “texto criativos extra-ocidental” (RISERIO, 1993, p.
35).

Em relacdo ao modernismo brasileiro, Riserio pontua que apesar de haver interesse, ele
ndo é sendo superficial quando “para agredir convengdes ou “matéria-prima” a ser retrabalhada
e/ou engastada na obra erudita” (RISERIO, 1993, p. 101, destaques do autor). Veja, é
justamente a concepcdo em que o erudito se situa em evolucdo, acima do popular ou folclore.
Por folclore se entenda o que sobrou das sociedades menores no meio de sociedades de
progressdo (RISERIO, 1993, pp. 99-100). E esse é justamente onde estd o cerne de toda a
questdo do que hoje se entende como etnocentrismo e que é a ideologia de civiliza¢do suprema
que deve suplantar e vingar. E foi assim desde as a¢fes dos jesuitas e outros missionarios e

colonizadores pelo século XVI em diante na América.
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Contudo, o ‘outro’ sera sempre um ponto de apoio. No quinhentismo; como ponto de
chegada, ponto a ser catequizado — por isso a escolha da lingua nativa (no caso do nheengatu),
a separacdo das criancas dos mais velhos, novas configuragcdes de aldeamento e tempo. No
Arcadismo e Romantismo, tema para independéncia politica e ideias estéticas. E a reflexédo
estética adentra e se firma no modernismo. Entretanto, nada do texto amerindio ou africano
(RISERIO, 1993).

E importante salientar que isto ndo passou despercebido a intelectualidade brasileira que
teve acesso a alguns lugares de operar a mudanca. José de Alencar (1836) em suas cartas que
criticam a estética de Goncalves de Magalhdes - as cartas que estdo reunidas e estudadas por
José Aderaldo Castello (1953) em A Polémica sobre “A Confederac¢ao dos Tamoios” - € uma
boa vitrine das discussdes do periodo e suas ideologias e concepgdes sobre os periodos
anteriores e mesmo o olhar para o futuro. Na carta de numero sete, José de Alencar, negativando
0 poema épico “A Confederacao dos Tamoios”, aponta desde problemas de sonoridade quanto

a incorporacgdo da tematica indianista que considerasse no épico a “teogonia indigena”:

A theogonia indigena, mesmo imperfeita como era, ou como chegou ao
nosso conhecimento, dava materia para lindos espisodios; esse Deos do
trovdo, que manifestava a sua colera langando o raio; esse grande
diluvio, que cobrio os pincaros elevados dos Andes; essas lutas de ragas
conquistadoras, que se havido substituido uma &s outras; tudo isto posto
na boca de um pagé, e n’essa linguagem primitiva da natureza, havia de
ter algum encanto. (ALENCAR s/d apud CASTELLO, 1953, pp. 55-
56)

A questdo que fica, entre outras, € qual o motivo de ndo se considerar a possibilidade
direta de inclusio das narrativas e cantos produzidos pelos povos indigenas. E reconhecivel que
0 processo de conquista e expansao europeia viesse a menosprezar as culturas indigenas. E que
mesmo que essas tivessem seus textos, ndo era valido que tomassem corpo explicito em meio
a historiografia literaria brasileira. Renegados pelos estudos literarios, teriam espaco na
etnologia. Isto porque é objeto da etnologia o estudo das populac6es indigenas e assim de suas

manifestacdes artisticas.

A literatura se distanciara da tematica indigena na Escola Realista que ganha interesse
pelo urbano-industrial. A tematica indigena passara despercebida de projetos politicos. O que
constara € um processo de ordem e progresso ao positivismo e uma atengdo aos proletarios

como revolugdo socialista. Em Policarpo Quaresma de Lima Barreto ([1916] 2007) podemos
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enxergar uma certa critica e projeto para a nagcdo que tem no elemento indigena (representado

no tupi), uma utopia.

A Confederacéo dos Tamoios, ndo a obra, mas o movimento indigena no século XVI
que se levanta contra séries de atritos com colonos e que atentavam a escravizacdo das
populacdes nativas — disto pouco sera dito. E muito menos de um projeto que se apresentava
quando da expansdo de aldeias pelo litoral. Seria preciso compreender desde a recepgédo dos
europeus feita pelos tupiniquins, pelos tupinambas. As estratégias indigenas a partir de suas
cosmologias. Ao esforco tradutivo como intraduzibilidade, como producédo de equivocos de
uma politica xamanica. Que ¢ a poética pois de sua cosmologia - e cosmologia ndo dispensa o

territorio. Poética porque a estratégia nao € forcar. Ha um esforco que néo é finalidade.

Pedro Cesarino (2013, p. 33) refletindo sobre caracteristicas da “mitopoética” aponta
que ¢ essa ndo ¢ “um conjunto estanque de conhecimentos fadado a desaparecer pelo avanco
da sociedade industrial (...) faz é, ao contrario, movimentar um conhecimento desde sempre

dedicado aos modos de relagdo para produzir reflexdes sobre a mudanga e a alteridade™.

Dizer literatura indigena, ndo é desconsiderar o territorio. E considerar o encontro. Os
resquicios, de como encontra-los na atividade das narrativas porque estas nao estao prontas. As
narrativas pela literatura brasileira em que transformam nédo o ponto de partida exatamente. Se
0 ponto de vista ndo € necessariamente a maneira de entender a literatura. O julgamento dos
valores. A literatura indigena é de encontros. A poética da relagcdo enquanto um espaco. Desde
os sonhos e as narrativas ‘miticas’ sdo fontes para significar, assim como as dangas e musicas.

A cosmologia.

Por isso a traducdo é uma atividade que j& nasceu na Amerindia. Na atividade de
pensamento dos xamas (CARNEIRO DA CUNHA, [1998] 2009) e nos cantos das narrativas
indigenas em que sdo sensiveis aspectos de repeticdo como procedimento poético para a
atualizacdo de um estar no mundo (MARTINS, 2020). E, no sentido lato da tradugdo como
entendemos como ato de passar de uma lingua para outra, é algo que vai surgindo a cada dia
nos meios académicos e ao publico brasileiro. Nao faltam, assim, uma gama de escritos, de
artigos, dissertacOes e teses que abordam ou tocam no tema da tradugéo de narrativas e cantos
na Amerindia. E uma pesquisa a se fazer sobre isso, sobre essas producdes, de forma a tragar e
indicar um panorama que venha também a congratular trabalhos em lingua inglesa, espanhola

e francesa, além é claro, no portugués. Contudo, correr o risco de estabelecer diretrizes, criar
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um movimento, pode ir de desencontro a justamente aquilo de essencial da poética: a relacao.
E a poética de narrativas indigenas esta para o partivel, ndo para o todo. Também, a poética esta
em atividade antes do nascer do sol e depois do por do sol, durante o dia e pela madrugada. Esta

poética na Amerindia acontece.

Tanto o ensaio de Manuela Carneiro da Cunha ([1998] 2009) como o de Maria Silvia
Cintra Martins (2020) trazem uma gama de elementos para pensar a traducdo, ndo em sua
amplitude conceitual mais convencional. A ideia conceitual sobre temas passa pela etnografia,
pelo americanismo e a definicdo dos conceitos a partir e para os estudos das sociedades
indigenas nas terras baixas sul-americanas. “ “Aquilo a que se chamava “cultura e cujo sujeito
era “a Sociedade” se dissolveu” diz Manuela ([1998] 2009, p. 102). Essa questdo conceitual

também para a no¢do de pessoa, a no¢ao de tempo.

Da linearidade e completude, como totalidade, ndo é para isso uma poética do
xamanismo, no momento em que a partir da criacdo e essa contida na linguagem, nos “mitos
indigenas” e suas “cantorias” que nao se podem “fechados e estaticos” e “intocaveis” porque

assim “ja ndo nos tocam com a for¢a da linguagem que lhe caberia” (MARTINS 2020, p. 143).

Assim, o entendimento de Antologia — colecdo de textos — e com o canone — textos
classicos e 0s que devem completar essa colecdo conforme os tracos compartilhados ou motivos
de selecdo - deve também compreender uma geografia no pensamento. A geografia como
espaco e tempo — os caminhos da Amerindia. A cosmologia é deslocamento, céu e terra. A
necessidade de um sujeito, o sujeito do poema, na linha do pensamento do linguista Henri
Meschonnic (Cf. Martins, 2022). N&o é coloca-lo. Ndo é exatamente um 4. E o que se
aproxima. O espaco do aproxima. O relacional como continuo. E a poética da relagéo,
proveniente da relacdo — o que faltava aos corpos fechados, adentro das fronteiras delimitadas,
das palavras fechadas, dos corpos distantes. O que era descontinuo se liga, evidencia a antologia
sempre a frente e o significado do antecedente. N&o a divisdo nds e eles, nds e 0s outros — as
categorias de agrupamentos forcados que forga o pensamento a pensar-se e repetir 0 mesmo, as
proprias limitagcbes. A geografia do pensamento em que considera a territorialidade e a
cosmologia. O desconhecido que nédo se conhecia e que ao conhecer ali ja estava. A cosmologia.
A poética do traduzir como poética indigena considera pela cosmologia.
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Entdo se procurarmos por um momento inicial que envolve, de uma forma ou de outra,
estudos de textos amerindios devemos partir dos primeiros trabalhos de etnografia ou buscar
outros parametros? Herbert Baldus (1954, p.12) aponta que se ensaia a inauguracao de estudos
cientificos na etnologia brasileira na pena de uma Viagem ao Brasil de Wied-Neuwied, na
década de vinte do século XIX. E que se pode retornar ainda a séculos anteriores, se quisermos
identificar um inicio para a literatura indigenista, indianista e a indigena. Pesquisar por entre o
catadlogo de Bibliografia Critica da Etnologia Brasileira de Herbert Baldus publicada no ano
de 1954, quando das comemoracfes do quarto centenario da cidade de Sdo Paulo (e nédo
deixemos de prestar a atencdo para o fato de que datas comemorativas sdo boas oportunidades
de langamentos). Sobre o “catalogo”, se encontram obras que dentro elas haverd cantos e
narrativas, algumas pistas. 1sso para aqueles que se colocaram nesta atividade de traducgéo, de

retraducao.

Pensara como traduzir e definir antes de um contato e esse contato sendo o da propria
traducdo antes dos motivos de publicacdo ou também das politicas de conhecimento das
disciplinas. Esse é um caminho: a poética do traduzir.

Se da historiografia literaria, para encontrar parametros; se da etnologia que esta em
estudo minucioso daquele grupo cujos textos se deseja traduzir. Se é importante e o grau de
importancia dos conhecimentos linguisticos, o grau de conhecimento do tradutor sobre aquela
lingua, se uma tradugdo com diferentes pessoas nativas, bilingues. Construir uma historiografia
da traducdo de artes verbais amerindias é uma tarefa a se fazer, assim como um balan¢o dos

métodos, pensamentos.

Em Peles de papel: Caminhos da Tradugéo poética das artes verbais amerindias,
Jamille Pinheiro Dias (2017) pesquisa a Etnopoética, movimento estadunidense de traducéo de
cantos indigenas principalmente na década de 1960, fazendo um diadlogo desse com as
conceituacdes mais recentes da etnologia das terras baixas sul-americanas. Por isso “cultura”,
“literatura” e “lingua” em estabelecimento de “interface” com “as tradi¢Bes intelectuais e

criativas dos povos indigenas” (DIAS, 2017, p. 88).

Em Peles de papel, o antoldgico da etnopoética, como a construida por Jerome
Rothemberg é comentado em dois termos, um positivo e outro negativo quanto ao carater
inusitado que proporciona a colecdo de diferentes textos relacionados a tempos e espagos

distantes entre si. “Um dos perigos desse modo de composicao de volumes ¢ o apagamento das
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especificidades ligadas ao tempo e espaco de cada um dos textos, que correm o risco de ser
uniformizados, descontextualizados, sob o denominador comum de antologia etnopoética”
(DIAS, 2017, p. 106). A ideia de publicagdes de “poesia tribal”, conforme Rothemberg, diz a
pesquisadora, sera pela iniciativa de Dell Hymes e Dennis Tedlock, ambos também da
“etnopoética”, onde incentivariam poetas a participar da traducao de poesia tribal (DIAS, 2017,
p. 108). E é para a maneira como sao apresentadas estas poesias anteriormente em que néo se
atentava a importancia da “forma peculiar dos textos de origem” (DIAS, 2017, p. 110). E que
antes, no contexto estadunidense, remontando ao americanismo de Franz Boas, 0s textos eram
importantes como uma janela para a cultura, e como possibilidade para estudos das respectivas
linguas, embora se desprezassem as interpretacdes linguisticas dos préprios indigenas falantes
destas linguas. De qualquer maneira, Boas ndo se atentava para o “estilo” embora quisesse
“versdes fieis” e, nos dizeres de Dennis Tedlock (1971 apud DIAS, 2017, pp. 96-97) essa
postura acabava por desprezar dados relevantes justamente para a legitimidade etnoldgica e
linguistica desses textos. E que “as versdes fieis” traziam em “guias corridas do texto original,
escrito em um inglés definitivamente esquisito e estrangeiro” e que esses elementos desastrados
acabariam, sem o querer, justamente trazendo uma “inventividade” (1971 apud DIAS, 2017, p.
99). Conforme Jamille, a etnopoética, ndo como algo monolitico, se atém, nesse sentido do
estilo, sobre questbes de oralidade e como transcrevé-la para o papel, entendendo-se
“oralidade”, nesse caso, € na linha do pensamento presente na area de pesquisa em

Antropologia, como algo que se oporia a escrita.

Bruna Franchetto em Linguas Amerindias: Modos e Caminhos da Traducéo (2012, p.
38), tendo uma experiéncia de décadas no estudo das linguas indigenas no Brasil, também
lamenta que a perspectiva da transcri¢ao e traducao acabam pela “mutilacao” e “reducao” em
nao darem conta de elementos como “ritmo, melodia, escandidos pelos agrupamentos silabicos,
pelas estruturas métricas” que sdo proprios de toda “lingua natural humana”. A pesquisadora
nao se contenta com suas traducdes “pela bidimensionalidade da pagina alguns, poucos, tracos
da execucdo oral” e que a tentativa “em versos densamente paralelisticos e metaforicos” da
traducdo de “discursos cerimoniais” das festas intertribais do Alto Rio Xingu, também lhe

deixaram com sentimento de falta.

O desafio parecia invencivel, sobretudo ao ler o que outros
pesquisadores diziam: sdo discursos incompreensiveis. Consegui
mostrar a beleza poética desses discursos e a celebracdo da histéria
emblematica de cada grupo-aldeia encerrada em cada um deles. A
traducdo, contudo, continua muito aquém do que gostaria e do que
deveria ser, pelo fato dos versos escritos serem uma palida sombra do
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ritmo monotonal desses ‘salmos’ rituais, pelos termos eruditos, as
sutilezas de modos, aspectos e marcadores epistémicos, os déiticos, as
referéncias no espaco e no tempo, a retorica em que se entrelacam o
enaltecimento do passado, a inferiorizagdo do presente na autoridade
disfarcada da voz do chefe que discursa, uma voz coletiva e individual
ao mesmo tempo (...) (FRANCHETTO, 2012, p. 39).

Esse sentimento de falta que incomoda pela sempre incompletude das tradugdes. A
oralidade, o sujeito do poema que fica de fora, a aten¢do ao contetdo somente, colocado em

uma prosa que se quer logica com explicagdes quando necessario.

Vejamos uma proposta de Alvaro Faleiros (2012), em Emplumando a grande
castanheira, em que trabalha no aprimoramento da tradugdo de um canto Arawaete, povo de
lingua da familia tupi-guarani, habitantes pelo Igarapé Ipixuna, afluente do Rio Xingu, sul do
Pard. Esse canto do pajé Kandipaye-ro, quem o traz primeiramente para a escrita ¢ Eduardo
Viveiros de Castro e certamente o influenciou a ideia do perspectivismo amerindio, como por
exemplo da “complexidade enunciativa” — quem é que canta, quem é que esta falando em suas
mudancas, quais lugares. Retoma-se o tema da antropofagia - Arawete: os deuses canibais
(VIVEIROS, 1986).

Em certa parte dessa obra, Viveiros de Castro traz comentarios, demostrando as
imbricacGes e trocas de pontos de vista, de cada um dos 45 versos desse género denominado

“Mai maraka, a musica dos deuses” que ¢ uma “narragdo da palavra alheia”:

Tipicamente, 0 canto xamanistico envolve trés posi¢cdes: em morto, 0s
Mai, o xamd, em um sistema onde o morto é o principal
enunciador, transmitindo citacionalmente ao xama o que disseram
0s Mai. Mas o que os Mai disseram € quase sempre algo dirigido ao
morto, ou ao Xxam4, ou a si mesmos sobre o morto ou 0 xama. Asssim,
a forma tipica de uma frase é uma construgdo dialégica complexa: o
xamd canta algo dito pelos Mai , citado pelo morto, referente a ele
(xamd), por exemplo... Quem fala, assim, s&o os trés: Mai, morto, xam@,
um dentro do outro (VIVEIROS DE CASTRO, 1986, p.549).

Em como aprimorar a tradugdo daquele canto, é a preocupacéo de Alvaro Faleiros para
mostrar a “complexidade enunciativa” e outras mindcias como a menina enunciadora filha de
Kénaipaye-ro. A menina havia morrido e estd se chegando aos deuses canibais. Os deuses
falaram, em um momento, por meio dela. Alvaro se opde a uma traducio anterior feita por
Antbnio Riserio desse mesmo canto Arawete. Diz que aquela traducdo causa um
“estranhamento” que poderia até¢ confundir com “deformacao conceitual”, mas que nao chega

a ser isso e se restrige a “tornar-se pura opacidade”, ndo conseguindo que a funcao poética passe
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de uma referencialidade e ndo consegue abarcar o “aparato etnografico, exterior ao texto”
(FALEIROS, 2012, pp. 62-63). Lembremos que a “deformagao conceitual” seria algo positivo
e almejado, a devolugdo a partir de uma antropologia reversa, de entendimento de certos

conceitos essenciais ou novidades sobre eles.

Ja a proposta de Faleiros, entdo, serd a de reproduzir as notas etnograficas no decorrer
das linhas do texto em versos, com pausa, espacos em branco. Se atenta para a “dimensao
poética (...) os paralelismos, as repeticdes, as sonoridades”, tendo em vista principalmente a
compatibilidade com a performance. Para isso, para aquele canto Arawete, o forte de sua
proposta esta nos recursos para indicar o contexto dos tragos enunciativos e “construirsentido a
cosmologia arawete”. Entre esses recursos enumera: tipografia, “comentarios poéticos” para
“tornar menos obscuro algumas metaforas centrais” do “universo simbdlico”; explicitar
parentescos, num esfor¢o para um modo em que “dialoguem”, que sugira redes de relagdes.

(FALEIROS, 2012, pp. 62-64).

O Canto da Grande Castanheira Celeste, por Kanaipaye-ro Araweté
[Madrugada de 26 de dezembro de 1982, Kandipaye-ro sai de sua maloca
e comega a entoar. Eu sou Kaéndipaye, filha morta de K&n&ipaye-ro,

escutem agora meu canto, escutem, que agora falo,

aqui, pela voz de meu pai...]

Nai dai dai

Nai dai dai

Nai dai dai...

Por que vocé, espirito, empluma a grande castanheira celeste?

Por que os espiritos agora emplumam essa grande castanheira?
Diga-me Modida-ro, vocé espirito-avé que habita o outro lado do céu.
Por que os espiritos solteiros emplumam a face da grande castanheira,
Ararifid-no”, espirito-irmao do meu pai que habita o outro lado do céu.
Vejo aqui os espiritos emplumando essa grande castanheira

[Plumagem branca de harpia, plumagem branca de harpia, cobre a
grande castanheira, assim fazem os espiritos porque irados com a morta;
por ela ardem de desejo; descem entdo a terra.]

[Inicio do segundo refrdo. Aumento de volume vocal e de intensidade afetiva.]

Kadine-kani [Arara azul-amarela, espirito-Mulher-Canindé]
Kadine-kafi [Arara azul-amarela, espirito-Mulher-Canindé]

Kadine-kani [Arara azul-amarela, espirito-Mulher-Canindé]
(...) (FALEIROS 2012, pp. 65-66).

O trecho acima é somente uma amostra para a visualizacdo. Os tradutores terdo sempre
vérias possiblidades que se delineiam conforme objetivos. E a politica da tradugéo. E quando a

politica é a poética?
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Bruna Franchetto, chama atencéo ao ambito da linguistica, ao citar Edward Sapir, que
as linguas sdo diferentes e fazem representacdes diferentes, sdo “mundos distintos, ndo apenas
o mesmo mundo com dois rotulos” e que, por isso, a “incongruéncia entre as linguas”, eis ai
onde esta a atividade da traducdo. E termina dizendo duas coisas: “abandonar a pretensdo de

2% 9

equivaléncia para procurar aproximacgdes “felizes e “ndo se esconder atrds da suposta
transparéncia ou invisibilidade do tradutor” (2012, p. 53). O que estaria querendo dizer? Sobre
a politica do tradugdo quando a posicao do tradutor esta em sua ética como agente. E qual seria

a posicao do tradutor para a poética do traduzir?

Essa traducdo de linearidade, em que se preze palavra por palavra em detrimento da
sintaxe da lingua para a qual se traduz, também entendida como uma etapa da traducdo entre 0s
métodos possiveis em que 0 proximo passo seria uma traducao literaria, em que literéria estaria
para o criativo. Disso o recurso de imprimir alguns tracos de oralidade na escrita em que pode
se distanciar da gramatica, mas se as gramaticas sdo diferentes? Entdo, uma lingua estranha.
Dar conta do estilo e da gramaética, em até que ponto séo dissociaveis, e mesmo como estuda-
las quanto a poética, de uma poética amerindia que esta no texto, que seja do contexto — a
questdo das separacdes. Uma divisdo que pode se compensar nas notas de rodapé, por exemplo,

notas explicativas. Havera alternativas e propdsitos. Contudo, seria ja a poética do traduzir?

Por que desprezar a linearidade ou compreendé-la em termos cosmoldgicos, ja que
lingua, o que é lingua? A concepc¢do da linguagem que advém junto com a experiéncia de

traducdo. Como entender a linearidade? O sintagma pelo qual percorre o tradutor.

Onde estaria a poética do traduzir e sua relagdo com a poética das narrativas indigenas?
A poética do traduzir para apresentar a lingua, e seu sujeito. A questdo do corpo como voz, em
que a oralidade esta marcada ndo somente como um ato de fala que se deve preservar na escrita
mediante algum recurso tipografico. Sera preciso escutar, e essa escuta pode ser de material
gravado. Quando dissemos escutar, e para isso o audivel na escrita, da voz, ndo somente do
performativo. Porque e quando trabalharmos com textos sem o audio, é possivel recuperar a
fala, 0 ato da fala? E possivel recria-lo e todas as possibilidades visuais graficas para que o
leitor possa escutar e participar da performance. Em que para a lingua como objeto de estudo
da Linguistica, o risco de ndo se aproveitar o entendimento do sistema, das fun¢fes gramaticais.
Como numa traducédo, contemplar a gramética da lingua de partida? Onde estaria a poética na
gramatica? O estudo da poética que é também o estudo da gramatica, e € isso que a traducdo, a

poética do traduzir, pode trazer.
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Em defesa da literatura indigena: a atencdo a literatura tradicional dos cantos
xamanicos e das narrativas primordias, Maria Silvia Cintra Martins (2019) diz acerca da
importancia dos estudos das formas das narrativas e cantos (a literatura tradicional indigena) e
0 quanto o estudo dessas formas abre “a oportunidade de conhecer o sentido profundo do
poético” (MARTINS, 2019, p. 126). O que defende como poético?

O poético que considera a forma (e ndo somente o conteido, ou a separacao) — dai a
necessidade de tradugcdo que ndo desconfigure e assim desperceba o agentivo, a forga das
palavras — “o teor interpelativo, na configuragdo do poema” (MARTINS, 2019, p. 129). Convite

a poética do traduzir de textos amerindios, desse interpelativo.

1.1 interpelativo, cosmologico

E por onde comecar - determinar 0 comego? Esta pergunta perpassa as nossas
indagacOes. E dai um interesse que considere o tradutor e um comeco na frente. Essa
consideracdo é a partir de uma poética do traduzir. A investigacdo que aqui se apresenta tem na

poética do traduzir o seu modo de vida.

O texto é Ayvu Rapyta (CADOGAN, 1959). Sobre a poética do traduzir, considera-se a
atividade do tradutor quando de sua experimentacdo com a linguagem. A poética é a politica
do traduzir (MESCHONNIC, [1999] 2010, p.15). A poética do traduzir em Ayvu Rapyta, texto
sagrado em lingua mbya-guarani, € a base desta nossa pesquisa. Desta base extraimos nossa
teorizagdo, em que se encontram: elementos da Poética do Traduzir na linha do pensamento de
Henri Meschonnic, com elementos proprios a Poética da Relacdo e do Diverso, tais quais
pensados por Edouard Glissant; algo do que Walter Benjamin pensou em termos da “lingua
pura”, que passa, talvez, a adquirir, aqui, outras conotagdes; também algo da fisica e da estética
da traducdo conforme o pensamento de Haroldo de Campos. Por estarmos, no entanto, no
ambito da Amerindia e do pensamento indigena, essa pratica do traduzir nos convida, ainda, a

cosmologia e a0 xamanismo.

Poética € aquilo que liga. Disso o sujeito da linguagem propicio na atividade de
traducdo. Nao é o carater subjetivo, de interpretagdo feita pelo individuo. O envolvimento do

tradutor com a linguagem, em se encontrar na passagem, se encontra diante da critica.

33



Essa critica é também aquilo que significa na palavra. Mesmo que se diga que em nada
o significante se liga ao significado. Como ensina o Curso de Linguistica Geral (SAUSSURE,
[1916] 1971, pp. 80-83), 0 signo linguistico é o que liga arbitrariamente o significado (conceito)
ao significante (imagem acustica) e o que ficaria imotivado ¢ a relacdo do significante com a
realidade. Por isso a variedade de linguas. A sincronia, o estudo da lingua, em seus principios
aponta a ndo motivacdo no sistema. Quanto a critica e a poética, comportaria 0 acesso ao

criativo: em busca do motivado e do imotivado, ou seja, da arbitrariedade radical.

E 0 que motiva o tradutor ndo sera o leitor. Walter Benjamin chama a atencdo para isto
em A tarefa do tradutor ([1923] 2008, pp. 82-83) afirmando, para o literario, que a “traducao ¢é
uma forma” e assim aponta a existéncia de “mas tradugdes” como aquelas que se preocupam

com o leitor e assim por apresentar “a transmissao imprecisa de um conteudo inessencial”.

E que 0 vivo n&o esta no extramundo da traducdo para que enfim o tradutor se encontre
pela poética do traduzir como extramundo. O vivo da poética do traduzir ndo é a sociedade de
uma economia politica catastrofica. Serd a poética do traduzir que subverte a sociedade dos
homens e converte, em convite, a uma equidade. A humanidade estara nisto. A posicdo do
tradutor na poeética do traduzir afirma seu lugar no mundo. Essa é a equidade. Os direitos
cosmoldgicos. O iniquo é permanecer disperso. E justamente este disperso é o carater fechado,
da sociedade dos homens em sua materialidade. A critica € libertadora. O problema do tradutor:
amelancolia e a redencdo. A melancolia é da incerteza de se encontrar preso em uma economia
politica catastrofica; e a redencdo estara no texto traduzido - do encontro do tradutor com o
incomunicado. Para isso sera preciso escutar, e essa escuta pelas palavras. A questdo do texto

passa a ser a da escritura, e esta além dos textos nos papéis.

Sobre o0 espaco da traducéo, Haroldo de Campos, grande poeta e tradutor brasileiro, diz
como sendo a fisica da traducdo. Campos se baseia, entre outros, em Roman Jakobson que em
Linguistica e Poética diz assim “qualquer similaridade notavel no som ¢é avaliada em fungdo de
similaridade e/ou desemelhanca no significado” ([1960] 1975, p.153). Outro pensador em que
Campos se baseia € Walter Benjamin no que diz respeito a lingua pura. O que Haroldo de
Campos defenderd é a Transcriagdo: a operagdo de traduzir poesia desde a apreensdo da estética
na lingua de partida e sua posicao na lingua de chegada em que o manejamento ndo desdenha
o sistema: “traducgdo de textos criativos sera sempre recriacao, ou criagdo paralela, autbnoma,
porém reciproca”. Se a traducdo de textos poéticos é imposivel, pela relevancia da informacéo

estética, quanto a uma fidelidade — pois como traduzir a totalidade do signo — a ndo ser pela
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recriacdo. A tradugdo poética deve ser uma tradugdo criativa, em que o significado, “o
parametro semantico”, sera apenas e tdo somente a baliza demarcatdria” (CAMPOS, [1963]
2013, p. 5).

A atencdo, a escuta do significante, do carater repetitivo que se faz, que faz um entre
palavras. Ndo tdo preocupado com o significado, mas na abertura desse em sua semantica
relacional. Haroldo de Campos néo traz propriamente essas palavras. A atencao a informacéo
estética, aos sons pelas palavras contidas num texto que traduzido é preservado, ndo tanto nesses
mesmos sons, em outros sons que se repetem, se fazem entre-palavras, sem se distrair dos feixes
semanticos, em analogias para a palavra que vem. A analogia surge pelo precipitar sonoro e
que seria possivel pelo feixe semantico. E uma maneira de explicar a movimentagio, a
“transposi¢do poética”, teorizada pelo grande Haroldo de Campos, que fala de uma “pratica
paramorfica” e “estrutura intratextual” (CAMPOS, [1983] 2013, p. 39). A questdo esta na
Linguistica de Roman Jakobson sobre a fungédo poética: projecdo do paradigma no sintagma —
lugar semi6tico da operacgdo — ai que se deve considerar a lingua pura (CAMPQOS, [1987] 2013,
p. 101).

Um verdadeiro trabalho artesanal, minuncioso, especializado, cuidadoso, do tradutor em
textos poéticos. Ndo interessaria a referencialidade ao mundo, quanto a ideia de lingua e
ambiente? Ou esse mundo da lingua pura — uma lingua estranha que recusa a domesticacéo —
seria um mundo ora em destrui¢do, ora em surgimento. Um mundo ja existente, que precisa de
um modo de vé-lo. A lingua pura para um modo de vé-lo. Ha dissociacdo? A semidtica de uma
poética da relacdo. A impossibilidade traz a lingua pura? N&o, porque o tradutor pode estar
preocupado com o n&o essencial. E nisso que a fisica do traduzir, como aponta Haroldo de

Campos, podemaos dizer, € um porto seguro.

Um seguro no abismo. Que a lingua pura é uma lingua de abismo — tempo de terror.

Que a lingua pura é tempo de cura.

Haroldo de Campos ([1987] 2013, p. 110) sobre a lingua pura, aponta que deve ser
“repensada em termos laicos, desinvestida de sua aura messianica, a maneira de um “lugar
semiotico” — dessa forma sintetiza o que chama de metafisica a fisica. Ndo esta errado. Nem

mesmo, quanto & poética amerindia, podemos afirmar que é metafisica. Porém, como ficaria a
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referencialidade que descreve um mundo, da arte verbal amerindia, de um mundo em

surgimento. Ou € um mundo em destruigdo?

Voltemos a Benjamin, o carater messianico pode ser desprendido de outros ensaios do
pensador alem&o. Em Sobre o conceito de Historia (BENJAMIN, [1940] 1987) entre as teses,

coloca as seguintes:

O cronista que narra os acontecimentos, sem distinguir entre os grandes
e 0S pequenos, leva em conta a verdade de que nada do que um dia
aconteceu pode ser considerado perdido para a histéria. Sem duvida,
somente a humanidade redimida poderéa apropriar-se totalmente do seu
passado. Isso quer dizer: somente para a humanidade redimida o
passado € citavel, em cada um dos seus momentos. Cada momento
vivido transforma-se numa citation a | ordre du jour — e esse dia é
justamente o do juizo final (BENJAMIN, [1940] 1987, p. 222)

(..)

Certamente, os adivinhos que interrogavam o tempo para saber 0 que
ele ocultava em seu seio ndo o experimentavam nem como vazio nem
como homogéneo. Quem tem em mente esse fato, podera talvez ter uma
idéia de como o tempo passado € vivido na rememoragdo: nem como
vazio, nem como homogéneo. Sabe-se que era proibido aos judeos
investigar o futuro. Ao contrario, a Tord e a prece se ensinam na
rememoracdo. Para os discipulos, a rememoracdo desencantava 0
futuro, ao qual sucumbiam os que interrogavam os adivinhos. Mas nem
por isso o futuro se converteu para 0s judeos num tempo homogéneo e
vazio. Pois nele cada segundo era a porta estreita pela qual podia
penetrar 0 Messias (BENJAMIN, [1940] 1987, p. 232).

Que somente o dia do juizo final pode ser o momento de compreensao do passado — no
juizo final ndo ha possibilidade de passado. O juizo final impde a catastrofe, em que pouco
importara o passado. O juizo final coloca tambem o tempo de Deus, o dia — ndo a contagem
humana sobre a histéria. A origem ndo é um problema de retorno do passado, retorno ao

passado. A origem esta no poema, na ordem do dia. Encontrar com a origem, a lingua pura.

Quando dissemos poema, ao comentar as teses benjaminianas, € ao poema do mundo
que nos referimos. Considera a linguagem, a literatura da linguagem e que ndo desdenha a
‘realidade’. Em suma, coloca mesmo em duvida, uma certa ‘realidade’. O sentimento da poética
do traduzir de uma realidade primordial, e que ndo esta no passado historico, e que o coloca em

SUsSpenso.

A poética como de salvacdo. Em que nédo se interpreta. Ndo se deve achar que esta

participando do ato criativo. Se estd mesmo € no ato criativo. Porque a poética esta na frente.
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A realidade primordial ndo se pode confundir com o passado em sentido historico. A origem é

original. A lingua pura, encontrar com a origem, estar no original, em sua novidade de vida:

Vida e finalidade — a sua conex&o, aparentemente evidente e no entanto
quase se furtando ao conhecimento, manifesta-se apenas quando aquele
fim para o qual trabalham todas as finalidades particulares da vida for
procurado, ndo na esfera que € a propria vida, mas numa outra, mais
elevada (BENJAMIN, [1923] 2008, p. 85).

A outra esfera que na poética do traduzir tem seu privilégio. A vivéncia, modo de vida,
na poética quando lugar da fisica da tradugdo, tal como sintetiza sabiamente Haroldo de
Campos. A critica, 0 eixo poético. Um exercicio ao eixo poético, que liga. N&do dispensa o
sujeito e 0 sujeito a espera como vestimenta, quando da escuta do disse. Esse disse, seus

aspectos ou sdo aspectos da ‘lingua pura’, no nosso entendimento.

Os cantos indigenas e os grafismos indigenas no corpo. Quando pensamos em
vestimenta é o grafismo indigena, mas sdo as méascaras das festas-rituais as melhores para a
visdo. Um ver e um escutar outramente € o essencial para o estar no mundo, em que a realidade
¢ sempre posta em equivocacdo. Assim a realidade passa ao extramundo e 0 que era O

extramundo se apresenta. E em poema do mundo.

Entre os Tikmii 'iin, povos indigenas do Médio Jequitinhonha e proximidades que tem

nos seres Putoxop, certificacdo do poema do mundo:

Qualquer bicho que eles matavam, tiravam o canto da histéria. Cantam
a histéria, comem e cantam a historia”. Cantar a historia ndo significa
nesse caso um acontecimento a posteriori, ou ndo apenas: 0s cantos sao
extremamente econdmicos, se resumem muitas vezes a um instante da
captura, em evocar a poténcia animal da presa ou da posicdo de seus
corpos. Agarram quase sempre qualidades muito especificas dos
bichos-gentes comidos, ou apenas um instante do encontro que tiveram
0s Putoxop com seus inimigos. “Cantar a historia” ¢ entdo assimilar o
inimigo (...) A saga dos Putoxop em nada se assemelha a uma caca
puramente alimentar. ‘Comer’ parece ser antes de tudo ‘cantar o
inimigo’. Ao ingerir seus corpos cozidos pelo fogo, os Putoxop
assimilam igualmente suas qualidades, suas potencias. Os Tikmii’lin
sempre explicam: “eles mataram e ficaram com eles, passaram a andar
juntos” (...) Os cantos sdo novas camadas corporais, novas peles, roupas
adquiridas pela pessoa multipla dos Putoxop. Quanto mais caminhavam
e consumiam inimigos, mais assimilavam cantos (TUGNY, 2011, p.
37).

Os Putoxop, conhecidos como ‘espiritos’, “multiplos agentes extremamentes presentes

nas narrativas indigenas e no cotidiano das suas aldeias” esclarece Rosangela Pereira de Tugny
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(2011, p. 40), ciente do que o termo ‘espirito’ evoca na imagina¢do como pertencentes a0

ambito de “uma realidade metafisica”.

Se ‘espirito’ possa dizer outra coisa, e se a metafisica, ao campo da traducgdo, ¢ tanto
parte da fisica como um entendimento da sintaxe do mundo, em que a linguagem é um lugar,

ndo um modo de inferir, entdo a literatura. A literatura da linguagem, a variacdo de mundos.

Pedro Cesarino em “Oniska: poética do xamanismo na Amazonia” (2011) coloca assim
sobre a “palavra xamanistica”: “Nao se trata de influenciar magicamente o mundo através do
discurso, mas de variar o mundo e o sujeito que canta” (2011, p. 21). Cesarino pesquisa entre
0s Marubo no Vale do Javari, uma etnografia que também se detém na pratica da traducao de
textos em lingua marubo (familia linguistica pano) para a lingua portuguesa e que também
percebe que o proprio “pensamento marubo, por sua vez, elabora para si mesmo uma apreenséo
poética e uma reflexdo tradutiva” (2011, p. 16). Uma reflexdo tradutiva, “uma reflexdo sobre a
variacdo de pontos de vista da multiddo de pessoas que constitui o cosmos” (2011, p. 24). A

no¢éo de pessoa e cosmos:

O cosmos marubo pode ser descrito como uma miriade infinita
personificada: decidiu se constituir de pessoa; tomou-as como matéria
ou tessitura de sua composic¢do, por assim dizer. Pessoas implicam
socialidades, deslocamentos, trajetos e posigdes. “Cosmos” ja se torna
entdo um termo impreciso, pois a questdo aqui nao € a univocidade ou
totalidade, mas a multiplicidade e multiposicionalidade (CESARINO,
2011, p.33)

O acesso a essa variagdo, de um mundo constituido de variacBes. O pensamento
indigena é sério em si: ndo s6 uma maneira de ver o mundo; é o mundo préprio como € visto.
O diverso da cosmologia, de uma cosmologia que é feita de diverso. Ndo se tem um acesso ao
comeco do cosmologico. Se isso ficou atrds, em um tempo perdido, retornar ao passado €
impossivel. Mesmo quando os resquicios do passado s@o remanejados no presente tendo em
vista um futuro. Porque é pensando o futuro que uma nagéo considera o passado e muitas vezes
0 mitico posto como historiografico € um perigo. Isto porque coloca uma jurisprudéncia, ligagdo
de um povo ao Deus, ou de missdo civilizatoria. Marca a exclusdo de outros povos ao acesso e

permanéncia. Abole o didlogo.

A separacdo da linguagem e a separacdo do sujeito da linguagem. A cosmologia é
catastrofe contra o econdmico politico catastrofico. Ndo pela interpretacdo, comunicagéo,
manipulacdo do discurso com finalidades. O cosmoldgico esta sempre ai; 0 econémico politico
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catastrofico, quando é lembrada e da sua reproducédo constante. O contato cosmolégico coloca
um comeco. O cosmoldgico esta entre nos, todo dia. Desde a cada nascer do sol, sua sintaxe.
A poética do traduzir na sintaxe do poema, na técnica pelo eixo poético se encontra no

cosmoldgico.
nascer/por Verso nascer/por
do sol Verso do sol
Verso

Ao tradutor escolher entre a (arvore da) vida ou a interpretacdo (arvore do bem e do
mal) — seria uma preposicdo do pensamento de Walter Benjamin. O tradutor estard, nesse
caminho, entregue as escolhas de sentido ou aos resquicios. Esses resquicios, é preciso escutar
para sujeito, cosmoldgico. O kua-ra-ra é.

Apresentamos a seguir uma proposta de traducdo, concernente ao Capitulo Il, estrofe
IV (CADOGAN, 1959, p. 20). Lembramos que o livro de Cadogan nédo apresenta a numeracgéo

dos versos, que foi inserida por nés para a finalidade desta tese

(90) Ayvu rapyta rd i oguero-jera i ma vy, Foz da fala sera guerogera,
mborayi petei i oguero-jera i ma vy, 0 amor um guerogera,
o yvara py mba’ekuad gui, no yvara do saber-ser-que-ha
0 kuaa-ra-ra vy ma kuaa-ra-ra é
mba’e-a’d rapyta petei i oguero-jera. foz da voz esforgo guerogera
(95)  Yvyoiko ey re, na terra sem estar
pyti yma mbyte re, na ha muito tempo noite
mba’e jekuad ey re mba’e-a’d petel no sem que se sabe a voz esforco
i oguero-jera ojeupe guerogera para ser de si

Como ja foi dito, as reflexfes que estdo nesta tese de doutorado sdo baseadas no
exercicio da pratica de traducdo. Quanto aos procedimentos, seguimos 0 sintagmatico,
obviamente, e como pegadas. Em nivel das escolhas, paradigma, a escuta do ritmo. Estdvamos
pelo verso. E a medida que caminhavamos pelo sintagma e pegadas, entéo o futuro do presente.
Os versos de narrativas cosmoldgicas, que falam das cosmologias — o principio — e que por isso
ali estamos. Nomeando-se. Nao € o retorno ao tempo de um principio. O cosmoldgico estando,

sempre em futuro do presente, e caminhando - nos.
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1.2 ayvu rapyta e ywyra fieery

“Ayvu Rapyta” dialoga com iniimeras narrativas indigenas que nos chegaram - e as que
ndo chegaram. Se pudesse entrar em circulos teoldgicos, seria um instrumento de libertacéo.
N&o que seu carater teoldgico o fizesse superior aos outros. A superioridade estaria no encontro.
O reconhecimento do encontro seria um passo importante na libertacdo do fechamento. E
justamente o fechamento relegaria ao desaparecimento do diverso, ao passo que anula 0s
encontros devido ao ensurdecimento. Por que haveria de escutar o que j& se tem: a verdade
religiosa? E com a incumbéncia de dissemina-Ila, tornar civilizado o selvagem é também liberta-
lo das garras do maligno e presentea-lo com morada no céu. Estranho seria encontrar relatos
similares em outras culturas, outros povos escolhidos, outros centros no mundo. E como se
encontra, entdo, ou somente uma explicacdo: o maligno, a forca do mal, disfarcado os
teriavisitado e se fazendo deus Ihes contou mentiras a seu respeito. Todos filhos de Ad&do, menos
de Abrado, pai de Ismael e Israel. E os europeus? A histdria os colocou em primeiro plano, em
incerto a arvore de Cristo, passaram a cruzados contra arabes e expansdo ao novo mundo. E se

fosse outra religido? Isso dependeria do projeto de conquista?

Ayvu Rapyta, que possa ser escutado, e quando dos ouvidos tapados ou obstaculos,
aquele algo o permeie também. Foz da fala. “Ayvu significa em mbya-guarani: falar, linguagem
humana; e Ayvu Rapyta, literalmente: origem da linguagem humana, significa segundo os
dirigentes mbya, o que chamariamos origem ou germe da porgéo divina da alma” (CADOGAN,

1959, p. 186, traducao nossa). E esta origem se ndo for o encontro, como pode ter havido?

A instigacdo de teoria da linguagem em “Ayvu Rapyta”, e de como seria possivel de
compreendé-la e 0 como nos aparece para a amizade cosmoldgica em posicionamento da
poética do traduzir. E poética do traduzir ndo so de textos de letras; a poética do traduzir para
0 encontro ao poema do mundo. Os detalhamentos sobre o Império da Morte e a Amizade

Cosmoldgica serdo encontrados no item 2.5.

Ayvu apyta, narrativas e outros que Leon Cadogan, paraguaio, figura intelectual de
grande importancia, recebeu de seu amigo Pablo Wer4, devido a amizade intensa que o primeiro
demonstrara aquele povo (JECUPE, 2001, pp. 18-19). Ledn Cadogan (1959, p. 8) diz que s&o
conhecidos como Mbya, porém o nome pelo qual eles mesmos se designam é Jeguakava
Tenondeé Porangue, “los primeiros hombres escogidos que llevaram el adorno de plumas” e

habitam, organizados em pequenos grupos, o atual departamento do Guaira, na regido entre
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Yuty, ao sul, e San Joaquin, ao norte, em Paraguai — e que podem ser compreendidos desde o
Rio Vacaria, no Rio Grande do Sul, Brasil, e Rio Uruguai (CADOGAN, 1959, pp. 7-8).

Ayvu Rapyta foi primeiramente publicado pela Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras
da Universidade de S&o Paulo, Brasil, no ano de 1959, no boletim de numero 227 da cadeira de
Antropologia a convite de Egon Schaden, que desde alguns anos ja trocara conhecimentos com

Ledn Cadogan, etndlogo autodidata.

Ledn h& bastante tempo construira a sua amizade assentando pouco a pouco entre 0s
fogos e na escuta de cantos em comunidades em meio a ervais de erva-mate exploradas para o
comércio e em forca de trabalho nativa pelo sistema de encomiendas. Foi em 1921, data que
lembra Ledn Cadogan, que depois de escutar um canto da manha a Namandu e seu filho, o sol
que “permite que nosotros (...) nos irgamos todos los dias...” (CADOGAN, 1971, p. 9), pode,
adversamente, saber de uma triste noticia das que envolvia a violéncia contra os Mbya-guarani
por parte dos patrdes. Por causa de uma carne de cervo que um patrdo contestou e tomou
daquele que a cacara. Isto resultou no assassinato do patrdo e nas retaliacbes consequentes
contra a comunidade indigena. Emilio Rivas, o qual tinha se revoltado contra a opressdo do
patrdo e cometido aquele crime, se sentira amargurado e culpado por ser ele o responsavel, ndo
cabendo assim que a comunidade pagasse por seus atos. Ledn Cadogan se prestara para auxiliar
na resolucdo do caso e apaziguamento das violéncias e assim se envolve cada vez em maior

amizade com as comunidades indigenas do Guaira.

Ledn aprendera como alguém cuja virtude e modo de escutar acabou por legitimar a
confianca em poder saber e entender das narrativas sagradas Mbya-Guarani que seus amigos
Mayor Francisco de Tava’i e Cirilo de Yvytuko ajudaram na explicitagdo. “Os verdadeiros
autores do trabalho sdao: Cacique Pablo Vera (...) Cacique Che’iro (...) Tomas e Cirilo de
Yvytuko (...) Higinio e Mério Higinio e outros nomes que figuram no texto” (CADOGAN,
1959, pp. 10-11; traducdo nossa).

A obra traz originais em lingua Mbya-Guarani juntamente com traducéo em espanhol e
notas explicativas no final de cada capitulo. Cada capitulo é essencialmente uma narrativa. O
ultimo capitulo, XIX (dezenove), é uma espécie de elogio a lingua e a cultura guarani. No final
da publicagdo, encontra-se um pequeno vocabuldrio que € jA uma ampliacdo das notas
explicativas avulsas em cada um dos capitulos. Este vocabulario, juntamente com um outro

trabalho de Leon Cadogan sera fonte para o Diccionario Mbya-Guarani — Castellano
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(CADOGAN, 1992). Aquele outro trabalho, que junto com o 1éxico de “Ayvu Rapyta” vem
incorporar o diccionario, é o importantissimo Ywyra Ne’ery fluie del drbol la palavra:

Sugestiones para el estudio de la cultura guarani (CADOGAN, 1971).

Em todos esses trabalhos, Cadogan mostra sua generosidade. As palavras de Bartomeu
Mélia para o predmbulo do Diccionario, recorrem a gentileza de Leon Cadogan para a direcéo
de suas pesquisas publicadas “Todo este material, conforme seu modesto sentir, ndo passaria
de ‘sugestdes para o estudo da cultura guarani’ que etnografos e linguistas poderiam aproveitar
como base para novas investigacdes e aprofundamento de conhecimentos” (CADOGAN, 1992,

p. 11, tradugdo nossa).

Nesse viés, talvez, é que Ledn Cadogan, tenha realizado uma tradugdo que preze pela
interpretagdo e queira transmitir aspectos valiosos da cultura naquilo que haveria de mais
secreto enquanto um vocabulario religioso e que somente poderia ser compreendido por um
nativo ou quem por longo periodo de amizade se desse em imersdo de tal forma que ja se dera
iniciado. Em prefacio a Nhande Rembypy: Nossas Origens (GARCIA, 2002), Mauro Cherobim

comenta, sobre a obra “Ayvu Rapyta”, que

O leitor mais atento ao ler as suas transcri¢des e versdes para o espanhol
sentia faltar algo: a expressdo simboélica do guarani em espanhol.
Cadogan, fluente em guarani e em espanhol, vertia os textos transcritos
para o espanhol castico. E claro que isto nfo tira o valor de sua
monumental obra. Nimuendaju, de seu lado, fez uma transcricdo mais
literal (GARCIA, 2002, p. 11).

A proposta que se apresenta neste nosso trabalho de tese ndo tem como intenc¢éo corrigir
uma lacuna. Primeiramente, a proposta de Ledn Cadogan (1959) cumpre com os objetivos com
que se preocupava para que fosse também objeto de pesquisa de Linguistica. Sem a minuciosa
coleta e preparacéo da traducdo cuidadosa em educar o leitor ao sagrado das narrativas guarani,
ndo seria possivel que imagindssemos outras alternativas de tradugdo. Quanto a este caminho
outro caminho de envolvimento com as palavras que devem ser escutadas e 0 como escuta-las
pela tradugdo, nods ndo fomos os primeiros, e certamente traduzir “Ayvu Rapyta” sera sempre
um despertar de novidade (falaremos desses trabalhos mais adiante). Cabe mencionar a
referéncia acima ao trabalho de Curt Nimuendaju ([1914] 1987) entre os ApapocUva-Guarani,
que traz etnografia, comparagdes com outros grupos guaranis e duas narrativas na lingua dos
Apapocuva, que ficaram conhecidos como Nhandeva com suas aldeias atuais pelo interior

paulista, e cuja traducéo cabe como possibilidade aos estudiosos.
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A proépria obra de Ledn Cadogan ¢ vasta. Um desses trabalhos é “Aporte a la etnografia
de los Guarani del Amambai, alto Ypané” (CADOGAN, 1962) e que contém dezesseis
narrativas, cantos e benzimentos, como “Bendicién de las frutas”, “Bendicion de la miel”, por

exemplo.

Para complementar isso e em consonancia com 0 que queremos considerar tal qual
poema do mundo, é interessante apresentar mesmo que brevemente a obra de Ledn Cadogan
“Ywyra Ne’ery fluie del arbol la palavra: Sugestiones para el estudio de la cultura guarani
(CADOGAN, 1971). E sobre a arvore. A arvore das palavras, a arvore dos cantos. Davi
Kopenawa também menciona a arvore, em que sugerem o entendimento de que aspectos da

linguagem sdo frutos. Que é possivel encontréa-los pela imaginacao, sonho, e em caminhos.

Por isso, 0 poema do mundo quando da escritura e do disse. A arvore, a escritura; e
repleta de disse. A arvore da palavra-alma (CADOGAN, 1971, p. 22) nos sugere um
entendimento assim. Em que seria 0 aspecto alma? A cosmovisdo de um lugar em que as
palavras descem ao sujeito que sera e/ou o sujeito se levanta percebendo que se estava. E pode

ser debaixo de uma arvore, do diverso da arvore que é o céu.

O poema esta para o desconhecido. Sendo assim Ayvu Rapyta ndo poderia estar para um
projeto antes daquilo em que o poema é convidativo como poema do mundo: a sintaxe do
diverso compreendendo o que falta. Esse da auséncia ao entrar em contato, e 0 que permite o
contato € o mesmo do encontro, onde signifique assim em historicidade. O diverso que implica

o futuro do presente e a amizade cosmoldgica em que é aberto o acontecimento e disto o sujeito.

Assim a poética do traduzir que € também um conceito sobre a linguagem, e um modo
de vida. A concepgéo da linguagem como modo de vida. A linguagem, a vida. O aspecto futuro

do presente, o cosmologico. Entender como cosmoldgico e o posicionamento para a amizade.

Traduzimos a partir das propostas de Ledn Cadogan (1959) que estdo em lingua
espanhola. Existem outras tradugdes, mas ndo contemplam a obra toda. Em certos momentos,
quanto as escolhas de palavras pelas quais esses optaram, essas outras tradu¢des nos ajudaram.
Faz parte desta tese a traducdo em lingua portuguesa até a narrativa “capitulo 8”. A nossa
traducdo se apoiou naquelas e nos procedimentos de atencao ao texto em lingua mbya-guarani,
ao que chamamos de escuta. Em meio ao sintagmatico, o procedimento de pegadas e futuro do

presente. O sintagma é um caminho feito de diverso.
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Martins (2020), referindo-se a forma de trabalho do préprio poeta (e ndo do tradutor),
refere-se a “tradugdo como procedimento poético de repetigdo” em alusdo ao fato de que o
trabalho literario em si ja é um trabalho de tradugdo. Entenda-se a tradicdo e o moderno. A
tradicdo que se sabe tradigdo, inaugurada, essa tende a se repetir para se firmar. O moderno
seria 0 encontro de uma tradicdo que vindo sendo dita ainda ndo se escutou até que surge sem
nunca colocar-se como tradi¢do. N&o é inaugural ao mesmo tempo que inaugura o que estava
ali (MARTINS, 2022).

Em Ywyra Ne’ery, encontramos algo a se pensar sobre sistema e valor no que
compreende exatamente a questdo do fluir da arvore da palavra. Que o fato de se estudar o
pensamento guarani é se atentar para a palavra, a isso Bartomeu Melia (1971, pp. 4-6) em
prélogo a essa obra de Ledn Cadogan e em agradecimento a amizade que construiram, diz por
que para os guaranis, tudo ¢ palavra: “drvore e palavra aparecem cada dia mais como
fundamento a partir dos quais se organiza um sistema de significagdes” (MELIA, 1971, p. 5).
Isso é saliente nas pesquisas que envolvem povos guaranis, 0 encontro com palavras que se
ligam em suas significacdes apontando ao modo de ser e aspectos de completude no que tange

a religido — em que diremos poética.

Héléne Clastres ([1975] 1978, pp. 86-87) diz que a questdo da religido é elementar aos
guaranis e que “assim como sua lingua, o veiculo pelo qual podem ainda afirmar sua diferenca,
e isso explica que seja mantida secreta e ocupe um lugar privilegiado na vida cotidiana” e que
as belas palavras — 7ie ¢ pora - “nem designam nem comunicam” mas servem para “celebrar
sua propria divindade”. Pierre Clastres ([1974] 1990, p. 9) sobre as belas palavras: “assim os
indios guarani denominam as palavras que lhes serve para se dirigir aos deuses”. E sobre a
divindade e 0 uso da palavra, estaria ndo para a metafora em que “mascare o sentido das coisas”,
mas “ela ¢ a unica maneira de dizer o que, em verdade, sdo as coisas”, nos dizeres de Héléne
Clastres ([1975] 1978, pp. 86-87). E assim 0 acesso ao que seria um extramundo que por vez
coloca a ‘realidade’ para fora. Um paradoxo que faz sentido com o fim do mundo. N&o é s6 o
fim do mundo das sociedades indigenas, a destrui¢do ou transformagdo em curso das mudancas
climéticas. Implorar a&s divindades de um extramundo posto violentamente distante ou da

visitacdo de um sujeito que se encontre?
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Entre duas possibilidades de cataclismas, aquela em que a empresa dos latifindios e
mercadorias tudo véo destruindo e a profética em que a cosmologia da destruicdo e comego é
recorrente — a segunda seria um alerta de que, conforme as palavras de Héléne Clastres ([1975]
1978, p.80) “¢é impossivel viver na terra ma como se ela fosse a Terra sem Mal”. Mas a
diminuicdo das possibilidades de uma vivéncia condizentelimita a oportunidade para
ofiemokandire: se faca tornar kandire e chegar a Terra sem Mal sem passar pela morte
(CLASTRES, [1975] 1978, p. 80).

Nessa politica de diminuicdo posta pela divisdo das demarcacdes de agentes guiados
pela ambicdo — doenca onde esta ausente a alma — a palavra tem sua forca. E preciso mbaraete
e mborayu: esforgo (coragem) e amor (reciprocidade). Ayvu rapyta, extremidade da linguagem.
E o que encerra o entendimento da linguagem. Ayvu rapyta em que rapyta, “base, cimento
origem (...) extremidade em que se comeca a coisa (...) se decompbe em: apy = extremidade;
yta = sustétm” (CADOGAN, 1959, p.25). Ayvu Rapyta, pensamos “foz da fala” em nossa
proposta. Em que a coisa comeca quando retroceder ao seu inicio é em seu encontro. Entre
origem e originalidade, o comego no encontro. Qual seria 0 fundamento da palavra sem o sujeito
do poema? Na&o é aquele que canta. E o sujeito na palavra. Seria o sujeito do poema. Ou, nas
palavras de Henri Meschonnic tais quais mencionadas por Martins (2022, p. 34, nota ix): “(...)
contrariamente as aparéncias e aos costumes de pensamento, nés ndo nos servimos da
linguagem. (...)Mas nds nos tornamos linguagem [“nous devenons langage™]. (...) Mas o ritmo

é a organizagdo-linguagem do continuo de que somos feitos”.

Em Ywyra Ne’ery, Leon Cadogan, em algum momento, quer saber a qual arvore se
referem 0s guaranis como arvore sagrada. Se € o cedro Ygary que aparece nas narrativas de
criagdo. Conta também que “o verdadeiro nome do cedro ou Ygary seria Jesuka Venda, nome
que se poderia traduzir por: lugar onde reside Jasuka “(...) que Jasuka ¢é (...) o “elemento vital”
de onde surgem os deuses, o universo” (CADOGAN, 1971, p. 24, traducdo nossa). Nao é que
Cadogan esta querendo identificar essa especifica arvore, mas que nota a existéncia, entre as
culturas guaranis, de varias arvores relacionadas aos atos de criacdo ao qual fazem referéncia
as narrativas. E ai que ja se considera a referéncia feita ao ato de criag&o ou criagio agindo, Um
pantedo, em um lugar especifico, separado? O mais importante, o elemento vital: o orvalho.

Com essa pesquisa, entdo, Cadogan formula uma pergunta a Alberto Medina:

- Ha arvores gue em certas épocas do ano deixam cair gotas de orvalho.
Como vocés designam tais arvores?
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- Quando os meninos encontram arvores dessa classe, vem e nos
contam: -Pépy ywyra fie ery hi-ai = | (asinalando) se ergue uma arvore
fie’ ery. — Agregou que sdo ywyra fie'ery 0 Ygary, 0 Ychapy'y (...), e uma
arvore chamado em mbya Ywyra kachi = &rvore de cheiro penetrante.
(CADOGAN, 1971, pp 25-26, tradugdo nossa).

O que toca, que vai ao encontro, que possibilita o encontro, a gota de orvalho. O diverso.
O diverso ndo esta distante, e o encontrar-se desde os limites, as fronteiras das arvores, dos
seres. O espaco entre ndo é vazio, nem interessa o centro, pois onde estaria sendo na relacéo,
invizivel para as linguas que foram definidas com histdria, para as linguas que participaram, a
seu contragosto, do imperialismo. Que as linguas ndo tém culpa. O problema ndo esta nelas.
Nunca foram fechadas. A libertacdo da lingua, seu grito, das linguas que acolheu e a completam.
Uma lingua é feita de linguas. Todas ndo estdo no passado. A tradugcdo como cura, em que a
lingua da traducdo ndo sendo assertada no fechamento das coisas, disso uma sintaxe que por
mais que seja para estranhamento, ndo é esse seu objetivo. A abertura é o encontro com o
diverso. S&o pessoas, sdo arvores. O vivo esta para a poética. E a preocupacdo da poética ndo

esta para a divisdo conotativo e denotativo.

1.3 didspora — diaspora

Da somatéria de trabalhos sobre povos indigenas e da reflexdo na qual perpassa a
auséncia de narrativas e cantos em linguas amerindias traduzidos para a lingua portuguesa e
que fariam parte do canon da literatura brasileira na apresentacdo de compéndios. O que nédo

acontece ou ndo acontecia.

Voltemos a “Textos e Tribos”, onde Antdnio Risério chamou bem a aten¢do: “Textos
amerindios e africanos ndo puderam influir em nossa poesia pelo simples fato de ainda hoje
permanecerem desconhecidos. Fomos escandalosamente desleixados em relacdo a criacdo
textual extra-européia” (RISERIO, 1993, p. 16). E esse desleixo ndo se sabe o porqué e que se
alastra a historiografia literaria que ndo encontra 0 comego, meio ou consequéncia de escritos
indigenas — isso sobre os compéndios. Se a invengdo do Brasil remete a 1500, quando que

haveriam de se pensar as narrativas e cantos para temas inaugurais e formas poéticas?

José Verissimo, um dos primeiros pensadores sobre a formacao da literatura nacional,
escreve nas paginas iniciais de sua “Historia da Literatura Brasileira” ([1916] 1969) o que

tinha como o essencial para a defini¢cdo de uma literatura auténtica para aquele balango ap6s o
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século XIX. Escreve que a literatura no Brasil ja ndo era mais confundida com a literatura de
Portugal, e que a “emancipagao literaria” veio primeiro que a “independéncia politica”.
(...) 0 espirito nativista primeiro e o nacionalista depois, esse se veio
formando desde as nossas primeiras manifestacdes literarias, sem que a
vassalagem ao pensamento e ao espirito portugués lograsse jamais
abafa-lo. E exatamente essa persisténcia no tempo e no espaco de tal

sentimento, manifestado literariamente, que da a nossa literatura a
unidade e lhe justifica a autonomia (VERISSIMO, [1916] 1969, p. 2).

Quanto ao tema para a autonomia, 0 motivo indigena e o ufanismo de uma terra que
tudo dé, ainda somente dentro de um arcabouco colonialista. A propaganda da terra frutifera e
a amizade indigena na recep¢do que se transformariam em valores morais na construgdo da
imagem do Brasil e brasilidade. A opuléncia e a forca de trabalho, algo sempre a se manter
separado como nas Lei de Terras de 1850. A literatura popular ao folclore, cabendo ao erudito
a forca de conexdo elevada ao desenvolvimento (espiritual) da nacdo. Como se o proprio
folclore, das dangas, cangdes, celebracdes ndo fossem ndo sé uma manifestacdo poética, mas a
legitima manifestacdo do poético. Enfim, como também se ndo houvesse poética entre 0s povos

indigenas.

Se, politicamente, o sentimento de autonomia € baseado no indianismo, a literatura
brasileira terd sua data de época de nascimento colocada em um ainda ndo nascido do
movimento da literatura indigena contemporanea? Porque retomar o nascimento da literatura
brasileira ao Romantismo significa ndo encontrar as vozes indigenas nos viajantes, cronistas e
missionarios no século XVI. E justamente esta busca pelos periodos anteriores é o que efetuou
0 Romantismo Brasileiro no seculo XIX quando decidiu pensar o formativo de uma literatura
que seria diferente das outras. Um movimento renovador que iniciara pelo final do Arcardismo
literario — pelos principios da imitacdo e emulagdo - priorizando os modelos greco-latinos
também se aventurava pelo orientalismo, hebraismo e na Europa se percebia que o
Americanismo poderia ser entdo a grande diferenca em estilos e temas (AMORA, 1977). O

exotismo.

A literatura indigena contemporanea “tem procedéncia que nasce também da exclusdo”
(GRAUNA, 2013, p. 169). E que nio vem somente reclamar seu espaco na Literatura Brasileira
oficial — aquela dos compéndios. Que certamente vem sendo incorporada nas discussdes
académicas é uma conquista — cosquista de espaco para divulgar uma mensagem. E esta
mensagem tem finalidade politica de anti-colonialismo? A populacéo indigena como detentora

das decisdes sobre seu presente e futuro. O objetivo é o encontro com 0 avé, o rio. E sobretudo
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nesse sentido, que a literatura indigena contemporanea tem relagdo com o encontrar “o seu lugar
do mundo” (GRAUNA, 2013, pp. 170-171). E um percurso de ligacéo, continuidade. Por isso,
conforme Graga Grauna (2013) em “Contrapontos da Literatura Indigena Contemporanea”:

A literatura indigena contempordnea no Brasil faz parte da luta
identitaria, com base no saber coletivo que € testemunho também de
uma expressao maior: a pajelanca. E dessa perspectiva que os parentes
indigenas veem a intuicdo como a mensageira da alma. Nesse itinerario;
a minha intuicdo foi se formando no caminho de volta. Desse modo,
procurei compartilhar a poesia da Terra e a sabedoria dos nossos Pajés;
buscar o discernimento para seguir 0 caminho em confluéncia com o
sagrado circulo da vida (GRAUNA, 2013, p. 170).

A teoria da intuicdo n&o influi na construcdo de um eu-identidade sem cosmologia. E
justamente a cosmologia, aspecto sagrado, que é mais forte que as tentativas de apagamentos,
separacdo. A didspora que marca quase um esquecimento, e a memoria, muitas vezes em
resquicios. Ela ndo ressurge, ela sempre esteve. E nisso que na frente, estando, aquele que busca,
atento ao encontro. Em uma atencdo que somente sera confirmada depois do encontro. Em um

fazer sentido.

O interpelativo e os resquicios. Que resquicios sdo o que sobrou. Na verdade, muitas
vezes, s6 uma memoria que se constroi de fragmentos. Edouard Glissant ([1990] 2011, p. 19)
fala, em relacdo a didspora africana — sobre a deportacdo e escravagem africana na América e
a tentativa violenta de desfiliagdo — o que sobrou: “a imagem invertida de tudo o que foi
abandonado, e que, para muitas geracdes, sO sera encontrado nas savanas azuis da memoria,

cada vez mais ténues”.

Edouard Glissant ([1990] 2011), cujo pensamento retomaremos adiante, pensa as
populacdes que foram destituidas de suas territorialidades ancestrais e seu lugar em um mundo
que se constitui de opressdo. Ele como martiniquenho procura uma saida. O que Ihe possibilita

é a poética da relacdo e o diverso.

E os conceitos de poética da relacdo e diverso para a constituicdo de um povo na
linguagem, na historicidade da linguagem. E o que entendemos como uma poética da relagio
no pensamento indigena e principalmente para se pensar a questao da diaspora indigena e para
um olhar para a Amerindia como territorialidade. Dessa forma € saliente, nesse caso, a
necessidade, para os Estudos da Tradugéo, de uma visao sobre a linguagem que dialoga com o
Diverso em suas instancias de uma morfologia, de uma fonologia que significam aparentemente

ndo significando, ou seja, ja ndo como unidades minimas e descontinuas de significados. O
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diverso assim como a poética da relacdo também embalam uma teoria da linguagem que néo é
dissociada de uma teoria da sociedade e de uma teorizagdo cultural. E nesse sentido que Poética
da Relac&o e Diverso - dos quais fala Edoaurd Glissant e nos fazendo pensar - se tornam como
conceitos em nosso modo de pensar a poeética do traduzir e a cosmologia. Dentro de uma
reflexdo em que aproximamos elementos do pensamento do escritor martiniquenho Edouard
Glissant com outros presentes nas reflexdes do linguista francés Henri Meschonnic —
particularmente no que se refere a continuidade e a historicidade — e também do filésofo aleméo

da Escola de Frankfurt Walter Benjamin, em suas divagagdes sobre a “lingua pura”.

Diva Barbaro Damato (1995), ao estudar o pensamento de Glissant, filésofo e
romancista, se detém em suas obras literarias onde verifica, entre seus personagens, um
caminho geografico — a paisagem. A estudiosa escreve: “O personagem de Glissant busca o
conhecimento. Esse conhecimento, ele procura té-lo, ndo voltando os olhos para dentro de si
mesmo, mas antes observando atentamente o que se passa ao seu redor. O itinerario intelectual

percorre um itinerario geografico” (DAMATO, 1995, p. 216).

A poética da relacdo para a territorialidade, em que a literatura € um lugar de visao,
exercicio para o encontro com 0s vestigios, com os resquicios vestidos de paisagens. E o que
entendemos como cosmolégico, da amizade cosmoldgica. E os resquicios na linguagem. Mais

detalhamentos sobre resquicios na linguagem serdo encontrados no item 5.1.

E por esse caminho de atenc&o aos resquicios da linguagem, que o tradutor pode seguir.
Um sintagma de rastros. E os resquicios como pegadas. Da diaspora, as novas geracoes crescem

em lugares fechados. Uma periferia de uma grande cidade, por exemplo. Um tradutor do gueto.

O descontinuo e o continuo. Em que sentido é possivel se encontrar com o grito que
sufocado se espraia perdendo a for¢a? E se encontrar com os resquicios de memoria? O grito.
Os resquicios no futuro do presente. O tradutor pela linha cosmolégica do surgimento e
transformacdo. Para pensar traducdo e sagrado. Os aspectos cosmoldgicos da traducdo, da
linguagem. A traducdo como néo interpretacdo. Entre outras coisas, porque parece que nédo se

sabe, ou é melhor néo saber, e se souber e dai depois?

A cosmologia da linguagem, posicionamento: ética, politica e poética. O tradutor por
entre aspectos cosmoldgicos da linguagem. Seria condizente a tradu¢do na Amerindia. E para

0 caso da diaspora, um caminho que esteve sempre presente.
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No caminho de volta

no pé da Serra do Mar

vislumbro uma arvore curvada pelo tempo
suas raizes abragcam a terra

e seguem o curso natural das &guas

onde mil passaros alimentam

seu eterno canto

(Gracga Gralna, 2001)

A poética do traduzir de textos amerindios, em que se utiliza dos conhecimentos
etnograficos, em que compreenda o literario ao literario amerindio e que isso ndo amplie o
campo do literario, ampliar ou recuperar a esséncia do literario seria aceitar a separacdo, mas o
literario, do cosmoldgico (escritura e disse). 1sso é, saida. A poética do traduzir, encontros com

encantados.

1.4 demarcacao, esforco

Voltando novamente a historiografia literaria, daquele porqué, da incompletude quando

nao reconhece em suas linhas, “textos extra-ocidentais”, disso entende Antonio Risério (1993,

p. 23):

A marginalizacdo dos textos indigenas e negroafricanos é um reflexo,
no ambiente letrado, do estatuto subordinado dessas culturas no espago
mental brasileiro — reflexo, por sua vez, do lugar ocupado por essa
gente, e pela maioria dos seus descendentes mestigos, na estrutura da
sociedade nacional.

Desse modo, essa separacdo politica em que a opuléncia € monopolizada e a recepgéo
transforma-se em cordialidade do povo brasileiro. Essa separacdo ndo condiz com a auséncia
de uma consciéncia de identidades, mesmo que em meio a obstaculos de pensamento. Disso a
necessidade de uma geografia pelo pensamento, o encontro com caminhos. Em que decorre
para apoio, Teorias na Amerindia. Significa para outra forma de olhar os limites da separacao.
E neste sentido que a poética do traduzir de textos amerindios ndo pode ser dissociada de um
posicionamento. E o posicionamento ndo viria antes como uma associagcdo de tradutores
conscientes. E a propria poética do traduzir que conduz pelos caminhos e separacdes de outros

modos.
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E seria possivel uma linha de continuidade pela cronologia da Literatura Brasileira
quando também da Literatura Indigena Contemporanea? A questdo das narrativas e cantos
indigenas na historiografia literria brasileira, nas circulagées pelo territdrio e confirmacéo para

o inaugural ou aquela continuidade que em passagem ordena mesmo a critica, literaria e social?

E somando ao campo de textos escritos para a escuta de vozes indigenas desde sua
inauguragdo de contato como a “quarta parte do mundo” juntado a Europa, Asia e Africa. O
velho mundo e o novo mundo das navegagdes europeias quinhentistas. Por isso, contudo para
pensar um inicio, € preciso recorrer aos cronistas e viajantes do quinhentismo pela Amerindia
ou nas escritas nas pedras pelo Rio Negro que estdo permanentes neste século XXI e remontam

de um ainda néo se sabe — porque sao vivas.

Em que podemos pensar o grafismo indigena como literatura — do que decorre a
reformulacdo dos termos ou aprimoramento de seu teor — é uma questdo também importante
em que se juntam as festas-rituais. Pensar a literatura por Teorias na Amerindia. O que ndo
desconsidera a agentividade das “Artes Verbais”, ¢ que pelo contrario também ndo a distancia
de um envolvimento ao sujeito que se convida. Em que a literatura ndo em sua esséncia
recuperada e nem ampliada. O direito a literatura em uma declaracdo do diverso dos direitos
cosmoldgicos. O direito cosmologico e a poética do traduzir, em que se refere a um
posicionamento para onde a subjetividade versus objetividade esta para o outro, da alteridade
que surge o sujeito. De sujeito da linguagem e sujeito cosmoldgico. A escrita cosmoldgica ao
corpo: a imaterialidade. O sujeito, patrimbnio-matriménio da cosmologia. Assim que esse
inicio estara a frente. As narrativas cosmoldgicas demarcam o territorio e ao sujeito. Conhecé-

las, canta-las. Vejamos dois dizeres sobre potencialidade e efeito.

Graciela Chamorro (2011) na pesquisa sobre os géneros da “palavra cantada” entre o

povo Kaiowa (Guarani) aponta como conclusao que

A estrutura dos cantos, especialmente a das rezas, indica que a palavra
ritualizada conduz a um ato religioso primordial. As repeticdes de
frases, palavras e silabas que caracterizam os cantos geram paralelismos
e metéaforas que - somados as aposicoes, ao estilo salmodico, ao ritmo
litnico das melodias e & emocdo da celebracdo em si - evocam nas
pessoas 0 sentido original da existéncia e lhes propiciam a
contemplacdo e o encontro com 0s Seres e Realidades primordiais
(CHAMORRO, 2011, p. 56).
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Antbnio Risério (1993), quando reclama a direta presenca de textos amerindios ou
africanos na composicao da Literatura Brasileira, além somente de serem usados como motivos,

vai avante e sugere a reescrita da historia da Literatura Brasileira:

0 capitulo um da historia do texto criativo no Brasil ndo pode ser uma
opcéo lusocéntrica. Havia outros textos no ar. E s6 o reconhecimento
da existéncia de textualidades extra-literarias nos permitird ndo sé
mapear esta mesma existéncia, como avaliar o significado desses textos
entre nds, no que sobreviveram, sobrevivem e fecundam. E o fato é que
mesmo as destrui¢Bes e sobrevivéncias fragmentéarias dessas trajetorias
textuais serdo sociologicamente relevantes para a leitura da formagéo
cultural brasileira, para além de qualquer exclusivismo. E dever do
analista textual meditar sobre o assunto. Quando nada, para ampliar o
circulo das suas alegrias poéticas (RISERIO, 1993, p. 53).

O que esta em jogo em ambos os dizeres? De Graciela Chamorro (2011), a respeito da
posicdo do canto na esfera que suscita o sagrado dentro da comunidade nativa; e Antonio
Risério (1993), do papel de textualidades amerindias e africanas na cronologia da literatura
brasileira e assim na sociologia —ambos falam de transformacdo. Se sintese, uma transformacéo

social que considere o sagrado.

Do aspecto do sagrado, é nesse sentido que as vozes silenciadas surgem em seus
resquicios desde os primordios do que se tem como literatura brasileira. E preciso escutar ou se
atentar para os resquicios por todos os periodos e lugares. A literatura como espaco e lugar
espiritualmente. Entdo, a critica é xamanica. A literatura como direito cosmolégico, o esforco
da critica nesta direcdo: territorialidade. Contudo quando territorialidade, o geografico e o

histérico. Nisso a Amerindia.

Quando dissemos Amerindia, passa pela América Indigena — a questao néo é discutir o
nome apropriado. Contudo, Amerindia reconhece a América Indigena e a América Latina. O
Brasil € um tempo na Amerindia. Para entender a continuidade da Amerindia, desde 0s
resquicios, daquilo que permanece na paisagem, no geografico, cosmolégico. Por isso quando
dissemos demarcam, significa que as narrativas indigenas demarcam o territorio para a
territorialidade. O sagrado vem na frente, o préprio caminho. Os resquicios, encantados. Seria
a personificacdo do rio, da montanha? E a pessoa do rio, da montanha. S&o as montanhas, onde
nasce 0 rio. S&o0 pessoas, assim como se apresentam nos rituais e nos sonhos ou quando

simplesmente se fecha o olho. Nao séo pés distantes, viagem a outros mundos.

Ldcia Sa (2012) tocara na questdo indigena de permanéncia na terra. Em sua pesquisa

brilhante que permeia rastreando textos indigenas na cultura latino-americana e percebe
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dubiedades da segunda perante a primeira — a pesquisadora, entdo apontara que 0s escritores
indigenas se esforcaram em trazer seus textos para publicacdo. Maximiliano José Roberto, povo
Tariana, que traz textos para Poranduba Amazonense (RODRIGUES, 1890), Lendas em
nheengatu e em portugués (AMORIM, [1928] 1987); e Akuli e Mayuluaipu, povo Macuxi,
cujos textos fardo parte de coletanea de Koch-Griinberg e posteriormente serdo fundamento em
Macunaima de Mario de Andrade (1928). Mas por que esses escritores indigenas e seus textos
ndo fazem parte, ndo sdo citados diretamente pela historiografia literaria? — Licia Sa (2012, p.
24) instiga a pensar isso, em denuncia a falta de consideracdo nos estudos literarios, apesar das
evidentes “intertextualidades” com o “cénone literario do continente”. Lucia S& ainda apontara
que as intertextualidades muitas vezes apagam as vozes indigenas naquilo que é ao direito a
terra. E que na verdade a “demanda pelo direito a terra (...) vem sendo lentamente substituido
pela demanda por “territorio”, termo que inclui ndo apenas um lote de terra, mas também
marcos geograficos e sagrados, além de uma relagio historica com esses marcos” (SA, 2012,

pp. 34-36).

A territorialidade sem a qual ndo ha acesso a terra. A auséncia de territorialidade aqueles
que destréem a terra — um entendimento da doenca ambicao. Nao é religiosidade porque essa
envolve a separacdo e a moral. A territorialidade no entender dos encantados. Os esforcos de
escuta, esforco dos resquicios que ndo desconsidera o sujeito. O continuo da Amerindia. Em
verdade, o continuo do cosmolégico, da linguagem. Aquele que reconhece o cosmolégico e por

ele é reconhecido.

Segue a proposta de traducgdo para a lingua portuguesa de versos pertencentes a narrativa
VIl (CADOGAN, 1959, p. 72):

Pindovy aipopy i’ai. Pindovy ipoty Palmeira azul por ali ergueu. Palmeira azul

ramove, Guyra Piri’yriki ojavyky quando logo aflorou. Passaro Piri’yriki

ypy i va’ekue. 0 comeco foi quem a desferir ferida.

Agy reve Nande Jaryi pypo pypo Até agora de Nossa Avo as pegadas em
(740) i imard ey va 'erd meme; agy reve pegadas sem fronteiras serdo; até agora

nokanyi va’erd meme. A’e va re indestrutiveis serdo. Por isso ¢,

ma, afiete gua, jajeayu riu ete vy, em verdade, se nos amarmos mesmo,

fiafiembo e pord riu ete ramo, quando rezarmos belos mesmo, e é que

a’e va’e jaecha jevy va’erd. voltaremos a olha-las.

Trecho da narrativa capitulo 8, intitulada “O Senhor do corpo como o sol”. Do que ela
fala? Sempre sobre muitas coisas. Esta na “linguagem religiosa” e o narrador sob “influéncia
do fervor (...) as vezes raiando em éxtase que sempre os domina quando tratam de coisas
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sagradas” (CADOGAN, 1959, p. 69, traducdo. nossa). Acima a nossa proposta de traducdo. Em
que das pegadas, do voltarmos a olha-las, quando cantarmos diferente (rezarmos). Pegadas sem
fronteira, indestrutiveis.. A poética do traduzir assim, em que prevalece o modo de significar.
“O objetivo da traducao nao ¢ mais o sentido, mas bem mais que o sentido, € que o inclui: o
modo de significar” - Henri Meschonnic ([1999] 2010, p. 43) quando fala do ritmo. Instantaneo.
Esse modo de significar para o principia, o esforco quando do cosmolégico também, nédo
separado. O revestimento do continuo que esté na frente. O ritmo demarcando ao cosmoldgico,

0 sujeito. As pegadas na frente para a didspora, territorialidade propicia.

1.5 incoeréncia

Considerar o sagrado dos textos amerindios, daquele nonsense que é adaptado como na
publicacdo de Estdrias e Lendas dos indios (1960). Essa coletanea organizada pelo antrop6logo
Herbert Baldus, que escolheu textos contidos em dezenas de trabalhos etnogréaficos e que passa
ao literato Afonso Schmidt fazer adaptacdes para fins de divulgacdo ao publico em uma série
intitulada “Antologia Ilustrada do Folclore Brasileiro”. Note o que dizem os organizadores
sobre 0 que se perde, o universal, o irrecuperavel e as adaptacbes. Baldus (1960, pp. 9-15)
lamenta que o leitor urbano possa ndo compreender algumas questdes que apontam por entre
0s mitos devido a rotina na cidade em que ndo se tem costume de olhar o céu e contato com
jabutis, onc¢as, animais dos quais falam os contos, e que justamente um envolvimento de leitura
pode recuperar algo dos contextos de se contar e escutar estérias ao pé do fogo; e positivamente,
0 leitor perceberd que estes mesmos contos apontam para o universalismo dos sentimentos
humanos e da significacéo psicoldgica entre as respostas que as lendas oferecem, e que nesse
sentido 0 mesmo leitor deverd atencdo ao fato de que os mitos estdo ligados & organizacao social
e que o0s protagonistas herdis-miticos sdo responsaveis pelo bem estar das tribos. Schmidt, nas
notas explicativas (BALDUS, 1960, pp. 17-18), atenta que infelizmente a literatura oral
encontra-se limitada em livros especializados e que ha um outro abismo a transpor quando da
preparacdo da chegada daquelas ao publico geral. Aqui entrardo as adaptacGes. Para o publico
geral entdo serd mudada em parte a apresentacdo primitiva no intuito de facilitar os ouvidos
desacostumados. Nesse objetivo, ndo para querer melhora-las mas torna-las adequadas a todas
idades e niveis culturais, se “domestica” um certo incompreensivel que a0 mesmo tempo séo

aberturas:
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diante de um mar de verdadeiros poemas em prosa (...) através da
palavra por vezes indecisa dos interpretes, nos encontramos diante de
um (...) espelhismo de &guas profundas e tranquilas onde a realidade se
precipita e se reparte em mirificas miragens, que parecem reproduzir
figuras e aspectos nos quais embalde procuramos identificar coisas que
ja existiram, ou que ja foram ouvidas mas que, em boa parte, fogem a
nossa compreensdo (SCHIMIDT apud BALDUS, 1960, p. 17).

Do que falta uma educacédo poética ou o0 gosto por uma logica, se da o apagamento do
abismo. Um abismo contido na apresentacdo da linguagem, incoeréncia. Outra incoeréncia,
aquela que coloca a vida em abismo. Contra um abismo, outro abismo. A incoeréncia ¢ saida.
“Liberar esta energia requer modos especiais de apresentacdo cujo objetivo ¢ estilhacar o

imaginario da ordem natural, através da qual em nome do real, o poder exerce sua domina¢ao”

(TAUSSIG, [1987] 1993, p. 15).

Os dizeres acima em Xamanismo, Colonialismo e 0 Homem Selvagem: um estudo sobre

2

o terror e a cura’”, pesquisa que envolve a mobilizacdo da medicina, magia, e mito contra a
versdo do terror, violéncia colonial entre os povos do Rio Putumayo e Vale do Cauca, Colombia
e que exprimem infelizmente o que é o tempo do terror para os condenados da terra, 0s
oprimidos. Michel Taussig, especialista em antropologia médica, tendo em Walter Benjamin
em seus estudos para compreender a imagem dialética, entra neste espaco de morte e redencéo,

escutando os relatos, imagens alucinantes.

A obscuralidade é antes uma experiéncia. A incoeréncia da linguagem néo € replica da
incoerérencia, devolugdo de uma imagem invertida daquele terror da vida, terror social. E o
esforco da incompreensao implicita de um parece que se sabe. Mas e se soubesse? A linguagem
em sua incoeréncia € mesmo a linguagem, que ndo objetiva como no reino do significado. Em
que o significado € o duplo. A incoeréncia, salvacdo. O eixo poético € sua politica. Nos guetos,

espacos fechados, irrompe nos gritos e traumas.

Assim nos seringais amazonicos de corpos individados nos barracfes de mercadorias;
nas senzalas das plantacions do pacto colonial das canas de agucar; nos morros cariocas e Seus
bailes funk; entre aqueles que ontem eram camponeses e constituirdo bairros de boias-frias onde
a mausica caipira busca os Ultimos sinais de AM; na mangetown dos recifes; entre caicaras sem
acesso a praia versus ‘empreendimentos imobiliarios’; pelos sobreviventes de Antonio
Conselheiro no Arraial de Belo-Monte, cujas ruinas parecem emergir de tempos em tempos das

aguas gue o encobriram; na terra que vomitou lama e minérios sem valia pelas comunidades do
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Rio Paraubeba e vale do Rio Doce - gritos soterrados; gritos nas quebradas, becos sem saida.

Vejamos, algumas estrofes de musicas que retratam a ‘periferia’:

O funk ndo € modismo, & uma necessidade
E pra calar os gemidos que existem nessa cidade
(Rap do Silva, Bob Rum)

Olha s6 aquele clube que da hora

Olha o pretinho vendo tudo do lado de fora

Nem se lembra do dinheiro que tem que levar

Do seu pai bem louco gritando dentro do bar
Nem se lembra de ontem, de hoje e o futuro

Ele apenas sonha através do muro

(Vamos Passear no Parque, Racionais Mcs, 1993)

T6 enfiado na lama

E um bairro sujo

Onde os urubus tém casas

E eu ndo tenho asas (...)

Fui no mangue catar lixo

Pegar caranguejo

Conversar com urubu

(Manguetown, Chico Science & Nagdo Zumbi, 1996)

S&o mensagens conscientes de uma realidade. Apontam para mazelas, e apontam para a
saida: necessidade de calar os gemidos que ecoam pela cidade, silenciar os gritos sonhando com
uma realidade do outro lado do muro, conversar com os urubus sobre a desigualdade de casas
e asas. Contudo, como adentrar nos gemidos espalhados, visitando as imagens traumaticas?
Entre esquecer sonhando ou em bailes, conversar com o urubu parece o mais sincero, sendo ora
parceiros buscando comida, ora comida futura aos comedores de carnica. Quem seriam 0s

comedores de carnica, aqueles urubus?

O esforgo que transcende os limites do significado, ndo porque é contra o significado.
Que o que chamam de mitos, o sagrado, em seus conteldos equivocados, pedagogia do
equivoco que tem na ddvida a imprecisdo da forma. E preciso a perspectiva, 0 eixo poético dos

pontos de vista. Quem veste o ponto de vista? N&o é possivel o nulo.

O antropblogo Eduardo Viveiros de Castro ([2009] 2015, pp. 49-50) diz que o
“prosopomorfico invisivel é um pressuposto basico” do xamanismo amerindio, em um
perspectivismo que ¢ preciso enroupar, “tomar o ponto de vista daquilo que deve ser

conhecido”.
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A questao aqui é o nonsense. N&o se pode tomar o nonsense e fazer dele um didlogo de
verdade. A verdade ndo pertence a ninguém, nesse mundo de equivocos. A incoeréncia das
narrativas, ndo é entdo incoerente. O que é o ponto de vista sendo uma vestimenta, que o ponto

de vista esta no corpo. Mas quem veste o0 ponto de vista?

Donde o regime de multiplicidade qualitativa proprio do mito: a questao
de saber se o jaguar mitico, por exemplo, é um bloco de afetos humanos
em forma de jaguar ou um bloco de afetos felinos em forma de humano
é indecidivel, pois a “metamorfose” mitica é um acontecimento, uma
mudanga-espacial: uma superposic¢ao intensiva de estados homogéneos,
antes que uma transposicdo extensiva de estados homogéneos
(VIVEIROS DE CASTRO, [2009] 2015, p. 56).

N&o ha o um que ndo seja diverso. E o diverso é continuo, espraiado que nega a
totalidade do um, fechado. O um n&o pode ser a totalidade de cada coisa. Se assim se apresenta
é pela sua imperfeicdo. Engano de um ponto de vista que tem na objetividade a tentativa de
perfeicdo cientifica. Uma ciéncia do signo. O descontinuo do signo linguistico e das coisas.
Henri Meschonnic ([1989] 2006, pp. 4-5) nos pergunta: para que a teoria da linguagem sem a
teoria da literatura, um perigo. Se disséssemos literatura da linguagem...e o que significaria? A
divisdo da linguagem em conotativo e denotativo, prestaria a que politica? N&o a politica da

poética.

Chamariamos de linguagem da literatura? Muito menos, porque pode implicar a analise
quando que para a poética do traduzir ja seria uma analise e psicologia. Posto sempre o
escatoldgico que significa o abandono. Henri Meschonnic falara da oralidade e do poema. “A
oralidade é o ar que ele respira e que, em sua narragéo, torna-se recitacdo” (MESCHONNIC,
[1989] 2006, p. 5). Onde o embaralhamento do passado para a historicidade. A memdria é
colocada em suspense em rendicéo a oralidade. A poética, fuga e acolhimento: a diferenca traz
a novidade. A oralidade, o eu que estava ali. O eu sou, a descobrir. Vale destacar que, nesse
caso da teorizacao desenvolvida pelo linguista Henri Meschonnic, a oralidade seria um indicio
da presenca do corpo na linguagem, assim como do recitativo, e, nesse caso, ja nao se trataria
de algo que se opGe a escrita, ao contrario. A oralidade assim compreendida, como forca da
linguagem, esta presente tanto em textos escritos, particularmente na escritura, como em textos

do modo do falado.

O cosmoldgico é outramento. Se pede o descontinuo do corpo é com o continuo. Nesse
sentido, a literatura. O espacgo da literatura, imaterialidade. O tempo do poder. A critica. A
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viagem pelo pensamento que ¢ a viagem pelo espaco da literatura, o descontinuo do corpo entra

ai. Nao é um pensamento no corpo quando se esta no continuo.

A incoeréncia, que tanto é tentada pela domesticacdo, implica uma légica. A l6gica da
incoeréncia € outra, para 0 outramento mesmo, do sujeito da linguagem. A logica da
domesticacdo é a do poder, outra politica. A fuga contra essa politica da morte, porque essa
politica € expansiva a0 momento que é surda para a politica da poética — sim a politica da
poética demonstra a incoeréncia daquela politica e policia, imperialista. Michel Taussig ([1987]

1993, p. 214) quando do terror e da cura, coloca a selvageria:

A selvageria também suscita o espectro da morte da prdpria funcédo
simbdlica. E o espirito do desconhecido e da desordem, que corre solta
na floresta que rodeia a cidade e a terra semeada, rompendo com as
convengdes sobre as quais repousam o significado e a funcdo
modeladora das imagens. A selvageria desafia a unidade do simbolo, a
totalidade transcendente que liga a imagem aquilo que ela representa.
A selvageria rompe a unidade e, em seu lugar, cria um deslocamento e
uma articulacdo entre significante e significado. A selvageria faz dessas
conex0es espacos de escuriddo e luz, nos quais 0s objetos espiam em
sua variada nudez, enquanto os significantes flutuam ao redor. A
selvageria € o espaco da morte da significagao.

Dissemos literatura da linguagem. Dissemos tempo do poder. Taussig disse selvageria;
Viveiros de Castro, perspectivismo amerindio. Meschonnic, pensando a poética do traduzir
reflete que o poema néo significa um saber mais, nem o ensinamento de um saber, mas, sim,
que ele mostra (MESCHONNIC, [1989] 2006, p. 6). A literatura da linguagem, a

territorialidade. Cosmologia.

Embaralhar este conceitual ou mesmo definir o seu lugar em uma arquitetura teérica,
eis uma dificuldade, para n6s, no momento ou mesmo que assim seja. Que ndo seja uma
obscuridade. Utopia. Porque para o tradutor o incoerente, para o caso da poética do traduzir de
textos amerindios, é 0 que é mais coerente no exercicio de sua pratica, a do tradutor. Quando
pensamos 0 continuo, pensamos o diverso, os encantados. Lembrando que, na linha do
pensamento de Henri Meschonnic, o continuo implica a interacdo generalizada entre a Poética,
a Etica e o Politico. E nesse ambito de interacdo reciproca entre essas trés categorias, que
pensamos a historicidade e o cosmoldgico.

O cosmoldgico constituido de encantados. A memoria e 0s ancestrais, corpo
incorruptivel quando das pegadas em diverso porque ndo recuperaveis pela objetividade sem

subjetividade. E a subjetividade e objetividade do outramento. A sintaxe do poema quando para

58



cosmoldgico diremos poema do mundo. O aguardo do sujeito que ndo estava. O lugar dele

estando.

Disso a sintaxe daquele incoerente. Organiza-la? A sintaxe que organizada para a l6gica
da lingua alvo, para aquela lingua que se traduz, sucumbe a Idgica da historicidade da lingua.
Que a lingua da traducdo, poética da relacdo, apresenta o diverso. Nisto, a lingua pura
(BENJAMIN, [1923] 2008) que ndo é a anterior, mas a do encontro, traz exatamente o lugar
para o encontro. O modo para significar.

A questdo da oralidade também pode ser compreendida na sintaxe. Porque como manter
a oralidade é também discutido de sua (im)possibilidade. A oralidade ndo deve ser concebida
na traducdo que se envolve pela transformacdo de passa-la para o papel, como somente aquela
que estd 4. Na verdade este estd la é uma atividade de escuta antes de compreender o
performativo. O modo para significar implica vozes, a oralidade. Essa oralidade néo é a fala,
Esta na fala, mas nao se resume a fala, assim como esta na escrita: o continuo (MESCHONNIC,
[1989] 2006). Nos a entendemos como resquicios e abrange um incomunicado que comunica
antes de tudo. O diverso e encantados. O posicionamento € uma outra questdo nisso. Gemidos,
latidos, gritos, grutas, abelhas, cachoeiras. Uma fonologia presume a escuta da linguagem. A
fonética ndo se resume a lingua. Uma fonética é cosmoldgica. A fonologia para uma poética da
sociedade, naquele esforco de fuga. Quando da fonologia ja se estd. Ndo era a auséncia do
sujeito a incoeréncia? Auséncia do sujeito na linguagem, na cosmologia. O performativo da

linguagem quando a voz do poema, aquela voz sera. A incoeréncia € o interpelativo.

1.6 diverso, cosmologico

As vozes indigenas pela literatura brasileira, como considera-las? Em seus resquicios e
resquicios de um tempo de terror e cura. E em que a recuperagdo das vozes silenciadas quando
de um protagonismo indigena sdo escutadas e vistas de imagens em modo de uma “situagao

historicamente original”.

Esta expressao “situacgdo historicamente original”, coloca Alfredo Bosi (1992, p. 64) em
Anchieta ou As flexas opostas do sagrado quando considera as estratégias de catequiza¢do em
colocar as palavras tupi como producao do “(...) esfor¢o de penetrar no imaginario do outro, e
este foi 0 empenho do primeiro apostolo” (BOSI, 1992, p. 64). Foi Joseph de Anchieta — que

Cassiano Ricardo (1964, p. 15) considera como o primeiro indianista da literatura brasileira —
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quem exerceu papel de traducdo de mundos com finalidade. Alfredo Bosi se detendo nessa

minucia a partir da poesia de Anchieta percebe que

O mais comum ¢é a busca de alguma homologia entre as duas linguas
com resultados de valor desigual: Bispo é Pai-guacu, quer dizer, pajé
maior. Nossa Senhora as vezes aparece sob 0 nome de Tupansy, mée de
Tupd. O reino de Deus é Tuparetama, terra de Tupd. Igreja,
coerentemente é tupddka, casa de Tupd. Alma é anga, que vale tanto
para toda sombra quanto para o espirito dos antepassados. Demonio é
anhanga, espirito errante e perigoso. Para a figura biblico-cristd do anjo
Anchieta cunha o vocédbulo karaibebé, profeta voador... A nova
representacdo do sagrado assim produzida ja ndo era nem a teologia
cristd nem a crenga tupi, mas uma terceira esfera simbolica, uma espécie
de mitologia paralela que s6 a situacdo colonial tornara possivel.
Comecando pela arbitraria equacdo Tupa-Deus judeu-cristdo, todo o
sistema de correspondéncias assim criado procedia por atalhos incertos
(BOSI 1992, p. 65).

A finalidade de catequese que tentando ao longe escutar 0 mesmo na outra cultura
encontrava algo. Que esse algo poderia ser uma memoria distante e desgastada daquele mesmo
e que acabava por ser enganada, assim era a visdo da presenca da falta entre os indigenas.
Cabendo a missdo de fazé-los, aos indigenas, conhecer a verdade, assim surge esse projeto de
finalidade. De uma “situag¢do historicamente original” e que continuaria na perseguicao €
destruicdo da diferenca e do diverso. O diverso que seria ao encontro. E quem tem a verdade

pode escuté-lo? E nesse sentido que ainda se poderia abandonar uma posicao.

Escutar as vozes de um encontro onde a tentativa de apagar as vozes encontradas é
possivel na literatura brasileira? De mesma forma, como ndo considerar o tema na literatura
brasileira? A renovacao do classicismo em Uraguai de Basilio da Gama (1769) e Caramuru de
Santa Rita Durdo (1781) quando de temas historicos que envolvem populagdes indigenas, a
incorporam em termos de literatura quanto a personagens e motivos — e ndo somente: se escuta
uma tentativa de aparecerem as poéticas amerindias — ainda que distantes e distorcidas. Sera
sempre forgoso aprimorar a escuta dessas falas indigenas que aparecem em literaturas
colonialistas e colonizadoras. As vozes estdo 1a desde os quinhentistas, assim como estdo nos
grafismos e nos grafismos geograficos. Resquicios e tempo de poder. O que séo resquicios, o
s&o pelo tempo do terror, e 0 sdo para o tempo da cura. E o diverso sem o qual nada do que foi

feito se fez e se faz com o sujeito.

Pedro Cesarino (2011, p.33) descreve 0 cosmos marubo formado por

“multiposicionalidade”, “série infinita de replica¢des personificadas” - 0 que conclui que nédo

deve ser compreendida como “univocidade ou totalidade”. O entendimento do que € literatura
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como permanéncia do foco narrativo daquele que se adentra em mundos em formacéo, assim
também de viagem por mundos existentes pela imaterialidade tal como um exercicio e técnicas
de xam@: para mudar, variar, saber o que, esconder e desesconder. A transformagdo do tempo
do terror em tempo de cura. A critica como acesso ao tempo do poder. O ‘¢ e o ndo ¢ também’.
N&o é a davida em ndo saber. Como traducdo é aceitacdo do que flutua na significagéo:
contendo tanto as possibilidades, que é melhor ndo decidir pela interpretacdo politica. Porque a
interpretacdo revela aquilo que ja se sabia. Este era o projeto. Desse modo, a critica é de tal
forma extasiante pelos mundos e vozes na literatura, que o posicionamento requer um abandono
das consequéncias das guerras de conquistas colonizadoras para que enfim possam se escutar
os gritos. E escutar os cantos — que surgem mesmo sem a possibilidade do grito. E para isso que

pensamos o diverso.

A catequese ndo aceitava uma concepc¢do do diverso — a “criatura humana” como “ser
uno, consciente, autocentrado”, reflete Bosi (1992, p. 83), ¢ 0o “monoteismo” que recusa e vé
com “suspeita para o velho culto dos espiritos dispersos pelos ares, pelas dguas, pelas matas”.
A catequese para a domesticacdo a uma légica do um menos o diverso. O um repleto de diverso
assusta pelo politeismo. Monoteismo e Politeismo séo politicas de Estado. O diverso esta para
o desconhecido, em aportes de um conhecido que ndo se sabe que se conhece. O que torna um
saber desconhecido sdo as tentativas de seu apagamento para que se tenha a sensacdo da
totalidade, em uma tarefa de conhecer menos o subjetivismo. Nao € um subjetivismo do
individuo ou do coletivo. O diverso, existéncia e resisténcia em se estar pela literatura — como

Nno cosmo marubo.

Quando comeca a literatura indigena? Graga Grauna (2013, p. 169) diz que “tem raizes
remotas” e que ja a “literatura indigena contemporanea tem procedéncia na rebeldia que nasce

da exclusdo”, e diz também assim:

Ressignificar tem a ver ndo s6 com o desconforto de tocar a ferida, mas
— a0 mesmo tempo — com a necessidade de mostrar a ponta de um
gigantesco iceberg, um angulo apenas da cartografia do imaginario ou
alguns trechos do caminho para alcancar uma aldeia, um lugar no
mundo: uma parte do todo habitado por espiritos criativos.

Entendemos o diverso pela teoria do poema e que nédo dispensa o sujeito e que, pelo
contrério, o solicita. A abertura ao poema, sintaxe. E quando se percebe ja se esta. Deste modo
que, sensivel a Teorias da Amerindia, encontre, quando de passagem nos caminhos da

Literatura Brasileira, ndo somente a tematica indigena em obras que a trabalharam
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declaradamente, mas, que em posicionamento de poética do traduzir se possa encontrar com
resquicios. E esses resquicios sdo tantos sinais como confirmaces. O carater do diverso leva a
um estar no mundo, um estar no poema do mundo. Quando disso, 0 sujeito percebera. Este
aspecto do estar compreende também o grafismo geografico e isso porque o0 sujeito esta em
grafismo — com a escritura nele, uma escritura, cosmologica. Para cosmoldgico, chamamos o

Sol, o Vento, a Chuva, e outros.

1.7 benzimento, sopros

Sobre “benzimentos”: seria dificil de transforma-los em texto no papel (LOLLI, 2013,
pp. 380-381). O fator principal é a sonorizagdo soprada dos benzimentos, tendo como exemplo
0 exercicio entre os Yuhupdeh, habitantes pelo Igarapé Castanha, afluente do Rio Tiquié, Médio
Rio Uaupés, que junto com o antrop6logo Pedro Lolli (2013) se detiveram em registra-los (este
trabalho de registro na escrita estd dentro de um movimento de elaborag&o de livros sobre o

conhecimento tradicional, a “Cole¢do Narradores Indigenas do Rio Negro”).

Pedro Lolli, em Sopros de vida e destruicdo: composicao e decomposicdo de pessoas,
se detétm em estudar os benzimentos: “férmulas verbais (...) intimamente associadas a
fabricacdo da pessoa” (LOLLI, 2013, p. 369). O antropélogo se detém a refletir sobre como se
constituem os momentos do benzimento, as a¢des rituais bem como as reflexdes que permeiam
a acdo e a etnologia, e depois cabera apresentar uma proposta de traducdo efetuada pelos
pesquisadores, onde se constatard a relacdo com a paisagem enquanto cosmoldgico e a

constituicdo do sujeito (pessoa, corpo, alma).

O antropologo relatara que as rodas de ipadu e tabaco que acontecem ao comeco da
noite sdéo momentos adequados para a solicitagdo das acGes do benzimento com o objetivo de
cessar uma doenca. Sobre este objeto, a acdo do benzimento se iniciard pelo assoprar fumaca
sobre um objeto entregue pelo solicitante. Estes objetos sdo “veiculos transicionais”, de um
“fazer passar” (LOLLI, 2013, p. 374-377). Nota, também, que em meio ao sopro de fumaca de
tabaco e consumo de ipadu (rapé inalado), podem ocorrer interrupces de conversas sobre
assuntos cotidianos e entre um benzimento e outro, comentarios sobre o processo. Entdo,
retomando, o primeiro passo ¢ soprar fumaga de tabaco e soprar sons inteligiveis. “Segundo os
benzedores, essas acOes sdo realizadas em pensamento. A palavra usada em yuhup é pah kéy,

palavra composta pela justaposicdo de pah — escutar — e kéy — olhar” (LOLLI, 2013, p. 378).
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Cabe salientar que Pedro Lolli (2013, p. 379) tem atencdo em levantar a possibilidade que o
pah-kéy sugere tanto a diferenciacdo entre planos quanto a possibilidade de conecté-los, no
sentido de que a atuacdo é em dois planos, estando, deste modo, as coisas invisiveis no & e no

aqui.

E possivel considerar que na esfera da fisica da tradugio, o aspecto “sopro” permeia a
constituicdo das palavras ainda ndo nominadas. E uma questfo de pensamento que para 0 caso
do tradutor leva em conta sua visdo de mundo ou isto ocorre quando mesmo da fisica do
traduzir. Porque se os aspectos sonoros das palavras e seu espraiamento, de um significar que
quer significar e que nos leva a “traducdo como procedimento poético de repeticdo”. Sao gritos,
gemidos, sopos, benzimentos: que se conectam com a “informacao estética” de que nos diz
Haroldo de Campos ([1963] 2013). A questdo é um tanto como escuta-las, mais mesmo é de

sujeito do poema — aquele que falta, que ndo esta fora, nem dentro — o do encontro.

Do benzimento, a traducdo proposta nessa pesquisa de Pedro Lolli (2013, pp. 381-382)
é sobretudo interessante de deixar um pequeno trecho registrado aqui. Um benzimento contra a
mordida de Jararaca.

Fala médo de jararaca, lingua de jararaca, sangue de jarajaca.
(Isso faz a dor da mordida diminuir).

Procura as partes da pessoa mordida no rio Umari (pei déh), na
casa do Trovéo (pey mdy), a leste, a oeste, ao norte, ao sul.

Relne as partes da pessoa espalhada pelo norte, pelo sul, pelo
oeste, pelo leste, pelo rio Umari, pela casa do Trovéo.

Traz as partes novamente para o corpo da pessoa mordida.

Lava o corpo da pessoa com suco de frutas. (Esse banho adoga
0 corpo da pessoa e faz a dor dormir).

Quebra os dentes das formigas (...) e das abelhas (...) (isso
diminui a dor da mordida, pois essas formigas e abelhas tém venedo
que faz a dor da mordida aumentar. Essas formigas vivem no
cupinzeiro).

(...) Aperta a carne da pessoa mordida. (Isso para o local da
mordida ndo inchar muito).

Lava a samauma (wug) com suco de frutas (...)

Os lugares onde a jararaca do mato costuma viver — toca, pau
caido — aumentam o poder de seu veneno. A jararaca da roga aumenta
0 Seu veneno com o veneno do barro, da maniua, da folha, da areia. A
jararaca do rio aumenta o seu veneno com a areia da praia, as folhas do
rio. Para a jararaca ele esta atirando flechas envenenadas, mas para o
humano ele esta mordendo (...)

Como traduzir os benzimentos, uma questdo que fica é desde pensar as sinestesias e
outros aspectos de formacao da imagem onde 0s sons (SOpros) séo essenciais para a construgéo.

Em Nhande Rembypy: Nossas Origens” (GARCIA, 2002), existem muitos benzimentos — nos
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da o interesse de traduzi-los. Contudo a pergunta ficara em saber sobre sua eficacia. Jararaca e
seu veneno para um leitor que n&o foi picado — se transformariam em outros perigos? Jararaca,

quem?

H& um cuidado em traduzir arte verbal amerindia. O perigo em interpretar. H4 um
cuidado em pensar pela traducdo. Em sair fora dela, em pensar na comunidade de fala, da
recepcdo. E no espaco da traducéo que se escuta. O tradutor escuta sopros. Tem alguém na

traducdo. Tém mesmo uma comunidade. E o sujeito do poema. Nem individuo, nem coletivo.

E quando das narrativas? Sdo poemas dramaticos? Colocar etiquetas seria importante?
O que ¢é de importante mesmo sdo os trajetos. E esses como patrimdnio imaterial? Como
entendé-lo sendo como espécie de matrimonio, o da amizade cosmoldgica. Porque ndo somente
tradicdo sem modernidade. Como j& se disse, ndo € algo de um passado. Porque o passado ficou
para tras. O sujeito do poema esta no continuo que € diferente de continuidade (MARTINS,
2022). A continuidade estaria para a analise, na construcéo de relagdes entre tempos anteriores.

Os tempos estdo conjuntos nesse continuo.

Por isso falamos do diverso, das pegadas. Na frente, em que, pelo desvio da
interpretacdo, do forcamento, desde o isolamento no espaco da tradugédo para a escuta do sopro,
escuta do grito. Ndo sdo da esfera do signo, do enigma do sentido. O signo, o teoldgico-politico
(MESCHONNIC, 2016).

Em que as narrativas? Elas demarcam a paisagem e ndo apenas, mas ambas demarcam
0 sujeito, que néo esta, assim, somente cercado pela pele do corpo, no fisico.Trajeto que pode
ser feito por retalhos e atalhos de outros trajetos. Pois o corpo é estracalhado e espraiado. A
amizade cosmologica espraia, e as vezes também estracalha, mas ndo € aquele do Império da
Morte. E este segundo é de um fechamento duplo, ao fechar a imaginagdo de um pensamento
que viaja pela geografia. A Amerindia tem sua geografia viva onde as narrativas demarcaram
uma territorialidade em infinito e ndo com cercas. S80 em poemas. E 0 poema nédo é algo
fechado, de interpretacdo, parece até que € o poema quem interpreta. E poderia? O poema

traduz.

Os poemas s@o encontros. Do sujeito na linguagem (MESCHONNIC apud Martins,
2022). Sujeito na linguagem, que ndo é distante no mundo. E que se transforma. S&o principios
para uma reflexdo a respeito do traduzir de textos amerindios. Em convite a poética de textos

amerindios, aponta-se para a existéncia de espacos e textos, e textos nos espacos e que, assim,
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ndo dispensara a construcao do sujeito. E o tradutor em privilégio, quando em servidado ao texto,
sem saber adentrando em descontinuo das palavras como se pelo benzimento, sem o saber, que
0 coloca em poema. Porque se o saber deu um pulo na frente, desconsiderou o ‘incoerente”,

ndo aguardou o interpelativo. E como saber o interpelativo? N&o se sabe.

Dos trajetos nas narrativas para uma geografia no pensamento, aspecto didatico para o
interpelativo. O encontro serd pelo poema do mundo, Amerindia e seus caminhos. Sempre
estiveram para um enraizamento dos pés na terra. Por isso pensar o descontinuo em que néo
estaria distante de uma traducdo na Amerindia quanto ao corpo e alma. Pedro Cesarino cita o
xama Armando Mariano Marubo Cherdpapa, com o qual conviveu e que podemos considerar

sua poética sobre as poténcias de parametros do corpo e da alma:

Ele se desdobrava entre seu aspecto corporal, concebido como uma
carcaca (shaké), bem como uma maloca homdloga a externa, habitada
por diversos duplos que outrora eram propensos a sair para estabelecer
relacdes de parentesco seja com 0s espiritos yovevo, seja com outros
duplos de antepassados (CESARINO, 2018, p.47).

Entenderiamos 0 mundo enquanto um poema e as caracteristicas do poema, entdo,
repletas no mundo, constituidas de mundos e constituindo o mundo, sempre em constante, de
seu aspecto de infinitude. E pelo poema que interpela, e o faz quando o encontro é
acontecimento, e nisso, assim, o sujeito encontrado o faz. Ndo é colocar as narrativas em
poemas — das consideracdes entre poema e prosa. O sujeito em poema gue se encontra, nisso e
por isso, no poema do mundo. Acontecimento seria historicidade, sempre proviséria, mas
potente, como de um encontro, instantdneo e momentéaneo. A utopia do poema do mundo como

possibilidade e forca.

E sobre a Amerindia, a atividade de traducdo que, na Amerindia, ndo a desvaloriza, e
pelo contrario a valoriza, ndo como um construto geopolitico, e sim, como vivéncia em poema.
Se tudo é vivo, tudo € linguagem, diriam, a linguagem que da vida é esse vivo. Para a totalidade
da vida no vivo do mundo, o poema. Poema como maneira de conceber, poema como maneira

de acesso, poema como encontro e COﬂVOC&(}éO.

Disto, em que a traducdo (em seu sentido amplo como 0 xamanismo) € uma atividade
na Amerindia, dai as traducdes de textos amerindios atentaria as minuncias de técnicas de

traducdo do mundo como um poema. Um poema que é.
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Uma geografia pelo pensamento de acesso a lugares, morros, aonde que se possa visitar
pelo corpo no pensamento. E veja o quanto é diferente de um pensamento no corpo, porque o
corpo no pensamento € uma formacdo da perspectiva, o que empreende, a0 nosso ver, uma
viagem da alma a cada verso do poema do mundo. Neste sentido, a poética da relacéo, o
encontro, o ponto do encontro, o ponto de vista do encontro, sdo lugares a se considerar pelo

poema do mundo. Por isso mesmo, 0 mundo em poemas.

Seria preciso definir cada termo, estética, €tica, poética, e poema, assim como a
abordagem sobre o que é também chamado de arte verbal. Lembramos, primeiro, que Henri
Meschonnic, por certa precaucdo diante do que se encontra ja sacralizado dentro de museus,
prefere abrir mao do termo “estética”, em favor apenas de poética, para dar conta do que ha de
fluido e inovador nas artes em geral (Cf. Martins, 2022). Ja a expressao “arte verbal” tem sido
escolhida, hoje, por antropdélogos, para dar conta dos cantos e canticos sagrados entre

indigenas.

Literatura € um desses conceitos que ndo sao de entendimento dos géneros internos das
comunidades nativas. Segundo Morgane Alida Avery (2018, p. 36), corre-se um risco nesta

nomeacao:

Assim como celebrar uma literatura ndo comp@e necessariamente
tradugBes menos etnocentradas, chamar poesia 0s cantos tupinambé néo
captura o que eles fazem. Da mesma forma, nomear ‘canto’ as palavras
emitidas Tikma’tin ndo faz com que se saiba como escuta-las, e isto
particularmente quando os ‘cantos’ sdo comida e, a sua escuta,
comensabilidade.

Um outro termo: “arte verbal” — o que vem sendo mais usado entre antropologos, que,
afinal, tém sido até bem recentemente, entre nos, 0s Gnicos a se debrucarem sobre as culturas e
artes de indigenas: “Ainda que seja frequentemente reconhecida a necessidade de justifica-la
(...) aexpressdo ‘arte verbal’ parece muitas vezes escolhida por conta das formas e da expressao
que ela denota (AVERY, 2018, p. 23). A questdo que se coloca é como dar conta de uma série
de pressupostos amerindios, e como 0s termos nao expressam principalmente o carater da

agentividade e dos agentes. E até quando isto entraria em agdo em préticas da traducgéo?

O poema do mundo diz respeito a maneira de tentar perceber o mundo, e quando isto ja
se estd em. A atualizacdo do mundo. O mundo das narrativas cosmoldgicas que narra 0S
acontecimentos de um tempo — 0 “hd muito tempo” — € que exercem a agentividade nédo

somente das palavras, mas pelo encontro com a agentividade do poema do mundo. Executa algo
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assim no sujeito, fazendo-o sujeito quando do encontro. A estética e a ética quando que o
encontro € essa poética. Disso, a agentividade seria a poética para ambos e diferentes agentes
que se encontram. E o poema do mundo — 0 “hd muito tempo”. A poética seria um agir da
linguagem, e que esta nas palavras também. Chamariamos de descontinuo a este aspecto,
contudo o poema do mundo abrange ndo o estar distanciado, mas o estar em. O aspecto sera

continuo.

E se pensarmos o “perspectivismo amerindio” (VIVEIROS DE CASTRO, [2009] 2015)
- refletindo nele pela poética da traducdo e xamanismo - foco narrativo é um ponto de vista a

se vestir. Mas o foco narrativo ja esté Ia, ja se esta ai, no mundo. Focos narrativos é o que ha.

Entre o povo Tikma’an, habitantes da Mata Atlantica - resquicios desta mata - pelo sul
da Bahia, norte de Espirito Santo e nordeste de Minas Gerais, visita-se sempre esses territorios
em resisténcia. E encontram o que dizem os cantos, as narrativas. Ha conhecimentos muitos.
Encontram as abelhas que resistem por entre suas aldeias escondidas em arvores. Os Tikmii’iin,
também conhecidos como Maxakali — ainda conservam as diferengas originais entre eles:
Malali, Maconi, Patax6, Cumanaxd, Cutakd, Paname, Copox0, Pirichus e outros (TUGNY,
2013, p. 45). Conservam, pois 0s seus cantos, “‘cantos para percorrer o mundo” (TUGNY, 2013,
p. 31). Seus cantos sdo elementos fundamentais. Entre estes cantos, cantos para “mudar de lugar

para ver o mundo de varias formas”.

Os Tikma’tin gostam de imaginar como é ver 0 mundo, as coisas, as
pessoas, as paisagens, a partir de varios pontos de vista (...) Olhem
como um objeto é visto de diferentes formas: um passaro sobrevoa uma
folha na dgua e a observa de cima; um peixe passa por baixo da folha,
e consegue Vver 0 seu outro lado; uma lagarta repousa sobre a folha e
sente sus textura. Sao diferentes maneiras de experimentar a folha, de
conhecer as coisas. Por isso, para aperfeicoarem seus conhecimentos
sobre 0 mundo, os Tikmd’an acham importante observar e estar
préximos de muitos animais (TUGNY, 2013, p. 31).

O mundo é repleto de poemas, €, ou, 0 mundo € constituido de poemas. E como o poema,
a teoria do poema, a que pertence ao poema, tem na ambiguidade produtiva da sintaxe e
paronomasias, entre outros, 0 convite sempre presente ao ponto de vista ou libertacdo das
amarras do corpo fechado. A alma adentra ao poema — técnica de deslocamento do poema. Pelo
tempo e pelo espaco quando da imagem que ndo adentra 0 pensamento, mas se faz presente na
retina ainda um pouco anterior a visdo — e mesmo pode-se estar ali onde quer que a alma

alcance. O corpo estando pelo tempo e espaco.
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Das consideracOes a partir de uma poética do traduzir que estamos em volta dela, em
que nos ensina a perceber o poema do mundo quando, ainda mais, em que tivemos que seguir
— por procedimentos técnicos — o ritmo que se fazia a cada passo, ndo s6 das palavras em sua
referéncia ao mundo, mas de uma referenciacdo além das coisas no mundo, no sistema das
coisas deste mundo, fechado nas coisas, fechado nas palavras. Da serviddo ao ritmo pelas
palavras que ainda se faziam a cada passo, estando nas palavras anteriores e indicadas no
momento, em um fazer-se junto como extraindo algo a mais das palavras e querendo indicar
algo no mundo que ainda ndo ¢, e gritos, interjeicdes, possibilidades diferentes de recitar que
ao tradutor é uma escuta que nao se identifica e continua ressoando como “0 ha muito tempo...”

ou “0 ha muito tempo”.

O carater do poema da possibilidade do mundo, apresenta-se naquilo que seria o
extramundo. O cosmologico, das narrativas cosmoldgicas, que esta ai, por ai e aqui quando se

encontra, ou melhor, quando se esta no encontro porgue € tudo vivo.

Quando falta algo ao sujeito temos um sujeito separado, tal como sociedade e natureza.
Em que consiste a separacdo, sendo num ato de interpretacao a respeito da separacao, disto que

se ha uma separacdo, esta é feita duplamente. Sociedade e Natureza.

E 0 que consiste em uma natureza repleta de sociedades? Conforme o perspectivismo
amerindio (reflexdo conceitual antropolégica com estimulo em referéncias na etnografia das

terras baixas sul-americanas), uma totalidade seria repleta de pontos de vista menos o um.

Entretanto, o politico, e nesse sentido do pensamento indigena na intelectualidade dos
xamas, ndo é dissociado do poético. Quando possa parecer que € uma critica politica que se faz.
Sim, quanto a destruicdo da floresta, da morte dos seus povos. Contudo, a critica politica é a
poética. Encontra-la no futuro do presente € guardar um espacgo ao sujeito. Seria um sujeito
assujeitado a cosmologia. E a cosmologia é um espaco enorme. Para cosmologia, de seu

interpelativo: poema do mundo.

Poema do mundo e floresta. A floresta como escritura repleta de cantos. Quando estes
cantos vierem a fazer parte dos nossos cantos, entdo € o disse. A fala do que se V&, a respeito
da visdo de mundo. O cléssico. O cléssico, 0 poema do mundo. A floresta, os xapiri, 0s cantos
dos espiritos. O poema do mundo, existéncia. O encontro com o futuro do presente pelos
procedimentos técnicos na traducdo: abordagem da poética do traduzir, fuga da interpretagéo e

sensibilidade ao escutar em se perceber com 0 maraca nas méos das palavras.
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Em cada palavra sem a outra, as mdos dadas com maracas e 0 som desta danca: encontra-
se em oralidade. O escutar, tdo prestigiado na perspectiva indigena de conhecer o0 mundo, na
abrangéncia do poema do mundo. O privilégio do tradutor em acompanhar-se em meio a poética
de agenciamento das palavras, sem que elas saibam, fazendo dancar o mundo. Sempre utopia,

mas esforco.

E um posicionamento. A poética do traduzir fortalece por este encontro com o sagrado
em futuro do presente. Ao futuro do presente, a construcdo do coletivo, um coletivo de diverso,
do poema do mundo. O poético e o politico, a ética proveniente das narrativas “cosmoldgicas”.
Em se estar nelas. E um sujeito que é linguagem, que se encontra na linguagem. O sujeito se
encontra 14, em que ndo como “eu da enunciagdo”. A concepgdo acerca do sujeito ndo ¢ de um
sujeito e objeto. O descontinuo e abertura em mundo em que o diverso é o vivo para que se

viva.

Um trajeto, a visitacdo pela construcdo de uma narrativa. O nomear nomeando-se que é
a procura do trajeto naquilo que geografico é também cosmoldgico. O que foi encontrado e para
reencontro em viagem préxima e viagem dos proximos. Em que a narrativa mantém o percurso
para atividades de cura, como percurso em caminho derivando a vida, seus fatos. Isto constitui
uma geografia do pensamento. No proximo capitulo, falaremos de um povo. Uma teorizacao
cultural para pensar a identidade, para pensar a alteridade pela poética do traduzir. Em que a
cosmologia ndo esté distante como tema, e € mesmo assunto das narrativas que sdo também
cantos. Essas narrativas-cantos sdo teorias e praticas. A poética do traduzir ndo desconsidera o
territorio, a territorialidade. Porque uma territorialidade é constituida de pegadas, rastros. Nao
estara pronta, fechada, cercada. As narrativas-cantos, narrativas cosmologicas, em que 0

aspecto cosmoldgico ndo € somente em seu tema.

69



Capitulo 2. Jeguakava, Jachukava

No contexto de tradugdo em lingua inglesa (Estados Unidos), Jerome Rothemberg nos
conta sobre suas experiéncias na tradugdo de “poesia amerindia” e Sobre pensar coletaneas: “um
espaco onde a poesia tribal (...) possa agir (nas tradi¢des poéticas mais antigas & nas mais
novas) para mudar as mentes & as vidas dos homens (ROTHENBERG & TEDLOCK, [1970]
2006, p. 63).

A “situagdo historicamente original” de que nos fala Alfredo Bosi (1992, pp. 64-65).
Retomando, por outro lado, para refletir em que o pensamento indigena pode apontar algo aos
demais, como convite da amizade cosmoldgica. E nessa direcdo que também poderiamos pensar
as antologias poéticas como elemento de pacificacdo do outro, e que este outro esta distante, ou
a pedagogia de um interculturalismo — se quisermos usar esse conceito. 1sso porque entender o
interculturalismo pressupde o encontro de duas ou mais culturas e que, justamente, esse lugar

de encontro que se forma em dialogo seria 0 espago poético.

Para uma poética do traduzir, no caso dos cantos de que tratamos aqui, a oralidade estara
para o cosmologico, chamaremos disse. A escuta do disse, que na palavra é interpelativo. E o
modo de significar, o participativo. Porque é um canto. N&o é somente questdo de sintaxe, de
producdo de uma sintaxe sem relacdo com algo do mundo. Porque o canto é um fazer-se. Um
encontrar-se. Por isso, 0 canto, da sua sintaxe, € para o encontro. O encontro € um lugar, um
poema. Revela um poema, em que estamos. O canto é poema assim. Ainda ndo se sabe, aquele
que canta, e seu apoio esta em aspectos sonoros. N&o que o canto ndo seja direto, verdadeiro.
O canto quer acessar o0 verdadeiro do encontro. O que temos no canto € esse encontro. A questdo

do diverso.

Edouard Glissant ([1990] 2011, pp. 24-25) fala do poeta que canta uma errancia como
desejo de contrariar uma raiz de expansao imperialista vertida na expansdo de uma lingua que

seja monolingue. O poema canta o diverso.

O canto é sagrado. O sagrado esta no diverso que ndo pode ser apagado. O poeta que
canta a errancia, ndo se detém apenas no tema. O tema poderia fundar mesmo uma
nacionalidade da lingua Unica, monolingue. O poeta, de que nos fala Glissant, devera afincar
ainda um maior esfor¢o que é o desvio. Porque a poética do diverso ndo esta em outro lugar.

Serd preciso escuta-la. Esta em todas as linguas e néo se trata de variagdes linguisticas porque
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todas séo variacOes e a lingua mée ndo se pode encontrar na violéncia do Estado e sua lingua.
N&o é essa a lingua mée, a lingua materna que a confusdo de uma razéo do patriarcado acaba
como que sufocando. E o problema da lingua da certeza. A violéncia da certeza. E essa lingua

da violéncia é somente aquela que ndo nés da mais respostas.

Quanto ao tradutor, de modo quase idéntico, os aspectos formais serdo aqueles que
mantém a atencdo. Uma atitude de jejum e desvio. O jejum intelectual daquele didlogo que
possa querer se implantar com o fora. Um fora falso, politico — politico sem a poética. O tradutor
se reconhece em cosmologia. Esse é o tradutor como quem com mbaraka nas maos, das

palavras. O mbaraka nas maos das palavras. E imers3o e espraiamento. E o diverso.

Martins (2020, p. 26) fala da “tradug¢@o como procedimento poético de repetigdo” de
que se faz o texto poético por sua natureza: “As palavras trabalham continuamente, umas sobre
as outras, umas dentro das outras, em reflexos, espelhamentos e refracdes constantes, de tal

forma e de tal maneira, que uma passa a residir dentro da outra”.

Ao tradutor cabe estar atento as repetices de conjuntos de palavras, que se tornam como
que formulas. Ao manter as formulas ndo se perde, escuta-se o ritmo. Ritmo que é a vida do
tradutor entre as palavras. Entre o abismo das significancias possiveis e qual a escolha, o
tradutor se guia como pelo mbaraka por entre as méos das palavras. As férmulas sao repeticdes
ndo por falta de vocabulario. Também usar demasiadas palavras, ndo é nisso que possibilitara
0 surgimento, o encontro. Demasiadas palavras estdo, as vezes, para a explicacdo. O canto ndo
quer explicar. O canto é para o encontro. E 0 encontro se da pelo canto. Desde o encontro entre
as palavras, sempre com diferencas, diferenciando como desvio para ndo se encontrar antes.
Para n&o ter a certeza. E um abandono. O canto é um abandono para um encontrar-se. A poética

da Relacdo, uma interculturalidade. Ou, conforme Glissant:

O pensamento da errancia ndo é nem apolitico nem antinémico de uma
vontade de identidade que no fundo mais nédo é do que a procura de uma
liberdade num determinado meio. Se ela contraria as intolerancias
territoriais, & predacdo da raiz Unica (que hoje torna tdo dificieis os
processos identitarios), € porque, na poética da Relacgdo, o errante, que
ja ndo é viajante, nem o descobridor, nem o conquistador, procura
conhecer a totalidade do mundo e sabe j& que nunca conseguira fazé-lo
—e que é ai que reside a beleza amegada do mundo (GLISSANT, [1990]
2011, p. 29).

O modo de significar, o dialogo entre as palavras, por entre elas, as aliteragdes,

assonancias, paronomasias, interjeicdes - em termos de uma “tradu¢do como procedimento
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poético de repetigdo”, que € parte do quefazer poético, em que os textos ja se apresentam

entretecidos, uns dentro dos outros, e é nesse &mbito que se fard a traducdo interlinguistica. E

0 posicionamento do tradutor para a escuta daquilo que se chamou interculturalidade.

Ja quanto a “lingua pura

O parentesco supra-historico entre linguas reside antes no facto de, em
cada uma delas como um todo, se querer dizer uma e a mesma coisa,
qualquer coisa que, no entanto, ndo é acessivel a nenhuma delas
isoladamente, mas apenas a totalidade das suas intencionalidades que
se completam umas as outras: a lingua pura (BENJAMIN, [1923] 2008,

p. 88).

Assim, dessa maneira, € que podemos entender o canto como modo de significar:.

“Cantar, dancar e executar os instrumentos mbaraka e takuapu sdo acbes oferecidas pelos

ancestrais miticos como via de reencontro com eles e como condicao para a sobrevivéncia na e

da Terra”, relata Deise Lucy Oliveira Montardo (2009, p. 58) para indicar a importancia do

canto entre os Guarani. O caminho dos ancestrais fica a frente, cabendo seguir suas pegadas.

Assim foram o Sol e Lua (narrativa-canto de nimero 8) no ventre da mde (CADOGAN, 1959,

p. 71).

(705)

(710)

(715)

(720)

A proposta de nossa de traducdo para parte da narrativa do Capitulo VIII:

Nande Ru Pa’i chy rd i iengue
ojapo fiud inambu chordrd i py gua;
a’e va’e py ombo’a urukure’a i.
Omocha iengue guymba i ra.

A rire, ojopdi che kyjupe;

a’e va’e ndo ui; popo i ndo ui
mbeju pire i nandi aé o’u.

Pyéavy fiavd guymba omonge odkamy.
A’égui o ja dka oipete i jepi o
pepopy; a’éguiija ipuru’aia’e
va’égui.

zil ‘e vy ma, Urukue’a i ofiemboete:
Nande Ru Pa-pa Miri ty ra’e.

Nande Ru fiande reko rd ra’anga.
A’e vy ma, opol che ma o yvy gui.
-Jad che ambapy, e’i guembirekopy.
-Ndaa chéi; ivai va’erd ne rembireko,
nde ra’ychy aé yvapy oi va’e.

A’e vy ma, opyta.

- Kurive i jepe, erad chera’y i, e’i.

A mde serd de Nande Ru Pa’i era moca
armou armadilha a inambu chororo

e é em corujinha agarrou

enlaceou a moca seu de estimacgao sera
depois, desejou alimentar com grilo

e é ndo engoliu; borboleta ndo engoliu
casca de beiju puro esse sim engoliu

a cada noite o de estimagéo ninava no leito
disso, na cabeca de sua dona palmada dava
com sua asa: disso a dona dele emprenhou
é dele.

E isso é, Corujinha encorpou-se:
é oh Nande Ru Pa-pa Miri

Nande Ru nossa vida sera angariou

E isso €, desejou abandonar da sua terra.

- Vamos & minha morada, disse a sua esposa.
-N&o desejo ir; que mal sera tua esposa,

de teu filho mée essa sim no céu estando.

E isso é, ficou.

- Ainda que tarde, leve meu filho, disse.
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Odmoa Néande Ru, opyta Pa-pa Se foi Nande Ru, ficou a esposa de Pa-pa,

rembireko, Pa’i chy, yvy py. a mde de Pa’i, na terra.
Arire, obma o me rakykue;ogueraa o Depois, se foi de seu marido os rastros;
(725) memby i yépy; oporandu levou com seu filho no ventre; perguntou
mavaeé tape rupi pa tuii 06 ra’e. por qual caminho completo o pai se foi e eh

Deste canto, 0 que vamos comentar: a recuperacdo de um trajeto. Abandona-se, ao
menos em parte, a l6gica convencional da linguagem dos homens. A sintaxe da tradu¢édo como

siléncio para, enfim, consequentemente, recuperar a légica da linguagem aos homens.

O trajeto de manutencéo da sintaxe na lingua da qual se traduz? Sempre uma ilusdo essa
da traducéo que produz o idéntico. Contudo néo interpretar, ndo manejar com acertos, acertando
a sintaxe. As sintaxes das duas linguas séo diferentes: lingua portuguesa e lingua guarani. O
canto sendo o encontro com o modo de significar, e que isso é o proprio encontro. Por isso a
sintaxe da traducdo de seu estranhamento. N&o é um estranhamento como deficiéncia. E um
confundir-se para a referencialidade, uma realidade que néo dispensa 0 modo de significar, a
poética. A incerteza estava nessa falta.

A lingua pura, privilégio na poética do traduzir que ¢é desvio. Traz a poética provinda
do traduzir, a poética da relacdo. A relacdo entre as linguas ndo traz uma mistura. Traz a vida
para a lingua para qual se traduz. Se fosse uma expansao — e ndo é — seria 0 para 0 encontro
com o outro. Espraiamento. Ndo é propriamente a lingua guarani na lingua portuguesa. O
criolamento ndo se pode limitar somente a isso. Ndo se pode partir para a nacionalidade das
linguas. A identidade que uma lingua forma ao individuo ou para a coletividade, a lingua pura
— nesse caso, quando a entendemos na confluéncia com a Poética da Relacdo - estd para a
amizade cosmoldgica. E essa identidade que é também a do pertencimento a uma poética da
relacdo. O compartilhamento da poética da relacdo é o compartilhamento do sofrimento e da
virtude. O tempo do terror ao tempo da cura. A passagem é o tempo do poder. A poética da
relacdo esta na frente, ndo esta no meio caminho entre dois, ndo € uma mistura. O encontro esta
na mesma lingua que cantada traz a vida, a lingua pura. A lingua do surgimento no futuro do
presente. E cosmologia. O tempo da cura ainda n&o se sabe. Aquele que canta ainda néo a sabe,

e se apoiara no diverso.

O surgimento como incerteza é abertura para o0 sujeito do poema e considera 0
cosmoldgico. A referencialidade do cosmoldgico € participativo. O cosmoldgico é sempre

resposta. Sua abertura é para respostas que nem mesmo foram formuladas. Sdo para o
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imprevisto. O carater da interjei¢do em (430) “por qual caminho completo o pai se foi e eh”.
O descobrir, 0 a descobrir e o descobrir-se no momento — ra’e. Aspecto de constatagdo
instantanea. Esse eh, que encontramos como elemento de repeticdo na conjuncéo [e] — a’e. Se
[eh] e [e] s@o diferentes semanticamente, da aproximacédo fonética € que esta para a tradugédo
como procedimento de repeticdo. Os conectivos textuais, no que a pressa ou desprezo para a
repeticdo como procedimento do canto, do poema, acaba optando por escolhas sem perceber
que talvez 0 mais importante é a escuta. a’e va’e — e é. Se & uma narrativa, 0S conectivos

textuais retomando e progredindo — dai, depois disto, ent&o.

Ao xamanismo guarani, Montardo (2009, p. 35) se refere como também “preventivo”:
“a Terra e aos habitantes como um doente em continuo tratamento, em continua luta pela
sobrevivéncia fisica e espiritual”. O canto curativo da terra. A voz esfor¢o: mba’e-a’d ayvu. O
Sol e Lua que se mantém é pela [voz esforco]: o “hino sagrado” que Namandu criou “em virtude
de sua sabedoria criadora” — kuaa-ra-ra — “a quem que seriam os companheiros de sua
divindade” (CADOGAN, 1959, p. 21). Assim 0 canto e manuten¢do, 0 aspecto musica que
acompanha as palavras pelos instrumentos sagrados, e a voz esforgo para alcangar, “nos quais
0 cantar e o dancar em varios momentos sdo, além de um caminho para sobrevivéncia, um
verdadeiro reencontro com os pais ancestrais” (MONTARDO, 2009, p. 41). A amizade
cosmoldgica, para nosso entender, em que as realidades se abonam. A voz cosmoldgica que se

escuta, que se canta nos cantos. O incomunicado que liga.

Ayvu rapyta ra i oguero-jera ma

Foz da fala sera guerogera

(100) Vy ojeupe; é para ser de si
mborayi petel i oguero-jera i ma vy amor um guerogera
ojeupe: é para ser de si
mba’e a’d petel oguero-jera i ma vy voz esforgo guerogera
ojeupe é para ser de si

(105) ochareko ifio ma tenta atento é
mavaé pe pa ayvu rapyta para quem a foz da fala
omboja’o i aguad; parte para partilhar
mborayu petel i 0 amor um
omboja’o i dgud; parte para partilhar

(110) mba’e-a’d fieychyro gui voz esforgo em fila
omboja’o i dgud. parte para partilhar.
Ochareko ifio ma vy, Tenta atento é
o yvara py mba’ekuad gui, no yvara do saber-ser-que-ha
0 kuaa-ra-ra vy ma kuaa-ra-ra é

(115) o0 yvdra irii rd i Oguero-jera. yvara amigo sera guerogera
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Deste canto - narrativa-canto de nimero 2, traducéo nossa — (CADOGAN, 1959, p. 20-
21), o que vamos comentar: a voz cosmoldgica. Da categoria da linguagem, de uma concepcao
de linguagem, antes o posicionamento — a no¢ao de sujeito do poema (Cf. Martins, 2022, p. 34,
nota ix) — para a escuta do mbaraka entre as palavras, com o0 mbaraka entre as méos das palavras:
0 posicionamento pela atividade de traducéo. Pelo canto estd o participativo. O interpelativo
que chama, o participativo se esta. Na narrativa de criacdo esta o criativo. A narrativa tem um
canto. Ndo é somente o canto de quem estava cantando. E preciso escutar o canto para as
narrativas indigenas quando da escrita sem a oralidade. Nao se pode dispensar a oralidade. Essa
ndo é e nem serd a mesma daquele que cantou. E se encontrar pela oralidade mesmo quando se

escuta aquele que canta. O canto na narrativa é uma voz.

A voz cosmoldgica do canto acima, desde o explicito, a palavra dita, a que liga - o ritmo.
O entendimento da escrita e da oralidade, entendendo-se a oralidade como presente tanto no
canto oralizado como em sua escrita. Uma teoria da sociedade. Uma teoria da linguagem que é
teoria da sociedade também (MARTINS, 2022), sem dividir e muito menos juncao de areas de

conhecimento. Identidade e territdrio que ndo pode dispensar o cosmoldgico.

Postas estas breves consideracfes sobre um entendimento da interculturalidade na
linguagem e como esta questdo em que a linguagem deve dialogar com uma concepcdo de
territrio, em que o territorio € pela linguagem do canto onde a identidade esta no sujeito do
poema. Sujeito do poema pelo carater vivo, de uma abordagem da poética para entendermos o
gue € essa poética: ética e politica (MARTINS, 2022). Posto assim, poderemos melhor pensar,

nesta perspectiva, 0s povos e as linguas guaranis.

2.1 diverso e povos indigenas — povos guarani

A linguas Guarani, no plural pertencem a familia tupi-guarani, Tronco Linguistico Tupi
(RODRIGUES, 1984-85). Dentro desta familia, 0 Mbya-Guarani esta classificado em um
subgrupo que contém outras linguas muito proximas como o Nhandeva, Kaiowa, Chiriguano,
Xeta, Tapieté (RODRIGUES, 1984-85). Estes grupos sdo culturalmente muito aproximados,
havendo diferencas somente historicas, onde a territorialidade tradicional Guarani compreendia

as melhores terras entre os rios Paraguai, Uruguai e Parana (MELIA, 1990).

Egon Schaden (1974, p. 9) aponta que a unidade linguistica de grupos guaranis

corresponde a uma relativa unidade cultural, embora isto se deva a desintegragdo de “primitivas
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configura¢des comunitarias” em meio as reducgdes jesuiticas que se nuclearam pela regido. Ndo
se deve esquecer também dos movimentos de bandeirantismo que se mantinham pela
escravizacao e deslocamento forcado de populacdes indigenas em sua grande parte Carijos
(MONTEIRO, 1994).

O etndmio Carijo dos primeiros seculos da colonizacdo se refere a grupos de lingua
guarani e tem uma das suas primeiras mengdes em Hans Staden ([1557]1942, p. 57) que se
encontrou com este grupo em sua passagem pela Ilha de Santa Catarina, quando de sua viagem
ndo realizada para a recém-fundada povoacdo de Assunc¢do, na provincia do Rio da Plata. No
relato de viagem de Hans Staden, esta uma valiosa citacdo dos Carijos (Guaranis) e outros
elementos de uma ordem que implica o histdrico, o geogréafico e o linguistico: o0 Topénimo.
Encontramos referéncia a aldeia Cutia (STADEN [1557] 1942, pp. 60-63) situada na terra
firme, proximo ao “porto de Jurumirim” (etim.: Boca Pequena, cf. Teodoro Sampaio, nota para
ref. obra, p.61), de frente para a atual Ilha do Desterro, Florianopolis; e de, mais ao sul de
Jurumirim, ao porto de Mbiacape (Imbiassape, Viaca), provavelmente a regido de Laguna, no
sul do Brasil. Sobre Mbiagape, a nota de Francisco de Assis Carvalho Franco para a edi¢do de
1942, que retoma trechos de notas de Teodoro Sampaio feitas na edi¢cdo de 1900, aponta,
baseado em outras fontes histdricas, para a existéncia de um territério amplo, o pais de Mbiaca.
Seria importante salientar estas e outras informagdes que remetem a uma possibilidade de
recuperacdo de uma histéria indigena que nos mostra alguns movimentos preliminares para o
potencial imaginativo que circundaria uma teoria da sociedade envolta de uma elaboracédo
antoldgica de poesia indigena Guarani. Estes fatos mencionados mostram tanto a amplitude de
um territério Guarani que pode ser relevante para se pensar uma unidade e uma diversidade

para o(s) Guarani(s).

Sobre os Guarani, atualmente, o territorio dos grupos de linguas indigenas Guarani esta
muito reduzido devido as frentes colonizadoras que desde o primoérdio desta “Empresa” (como
chamou o jesuita Manoel da Nobrega no séc. XV1) investem sobre a regido. Helene Clastres
[1975]1978) a0 pesquisar sobre 0 pensamento mitologico Guarani, compreende que este € um
fator tanto de resisténcia & ocupacgdo dos territérios tradicionais pelas frentes de expansdo
colonialista, quanto pode esclarecer sobre elementos que estimulavam uma mobilizacdo
territorial de disperséo nativa destes grupos Guaranis, a ocupacao da terras e estabelecimento
de modos de vida. Ainda de acordo com Hélene Clastres ([1975]1978), o motor deste
pensamento mitoldgico Guarani € o tema, também bastante recorrente nos estudos destes povos,
da yvy mara e’yma, a Terra sem mal: lugar com teor paradisiaco onde ndo ha sofrimento.
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N&o faltaram citacdes a rotas e expansdes de grupos de linguas Guarani desde 0s
primeiros séculos da colonizacdo (CLASTRES, [1975]1978). Este elemento de migra¢des torna
possivel pensar tanto uma “unidade” quanto uma “diversidade”. Entender os grupos enquanto
uma nacao Unica ndo é possivel diretamente porque assim eles ndo se entendem: “Entre os
Guarani contemporaneos a consciéncia de unidade tribal ndo chegou a prevalecer. Cada um dos

subgrupos procura acentuar e exagerar as diferengas existentes” (SCHADEN 1974, p. 1).

Pedro Cesarino (2018, p. 45) aponta, ao estudar principalmente povos do vale do rio
Javari, que caminhos, paradas e surgimentos sdo alguns fundamentos da poética amerindia no
gue tange tanto o regime intelectual em sua elaboracdo, quanto a sugestdo que a triade instiga
“para que o real se instaure”. Por isso, a pergunta sobre qual o sentido de uma poesia indigena
guarani em sua antologia direcionada a um publico. Ndo como norteador primario a um projeto.
A guestdo é sobre antologias formadas de narrativas e cantos que tanto dialogam entre si por
uma traducdo como procedimento poético de repeticdo, quanto produzem elementos para uma
teoria da sociedade brasileira. No caso, estaria esta teoria da sociedade apontando para a
construgdo de uma continuidade historica da Amerindia, espago-tempo onde o Brasil se

encaixa?

2.2 traduc¢ido como procedimento poético de repeticio, teoria da sociedade

Martins (2018; 2019; 2020), apontapara um carater de repeticdo na linguagem que
produz a diferenga, tendo em suas maos, ela propria, valiosas reflexdes a respeito de narrativas
e cantos de literatura indigena. Segundo a pensadora, a “linguagem poética poe em questdo a
existéncia diferenciada de algo que se chamaria linguagem do cotidiano” (MARTINS, 2019, p.
123). Aquela linguagem poética ndo nega a linguagem do cotidiano ou mesmo se mostra como
uma linguagem separada, secreta ou fechada; pelo contrario, o “poético transita em fluxo
continuo” entre esferas diferentes de linguagem, sendo este poético o que faz que haja
comunicagdo enquanto relagdes entre materiais onde a tradugdo ¢ “inerente a este dialogo”

(MARTINS, 2019, pp. 122-123).

Ali, o0 que se entende como tradugdo, a0 mesmo tempo transcende o que se tem como
corriqueiro para o termo e o atualiza em sua forga. A “tradugdo como procedimento poético de
repeticdo” (MARTINS, 2018, p. 74) que aponta para a percepcao de algo de uma ordem de

operacdo mais profunda em relacdo a um nivel de superficie visivel de identificacdo de
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fendmenos de polifonia, dialogismo e intertextualidade. Embora ndo desconsidere esses
fendmenos, pois “ndo se trata apenas de dialogar com o outro (muito embora este fendmeno
esteja sobremaneira presente), nem (...) da presenca de multiplas vozes (sempre presentes), nem
de dizer, por exemplo, que [a]o texto (...) se juntam diferentes palavras provindas de outros
textos” (MARTINS, 2018, p. 74).

A consideragdo da tradu¢do como procedimento poético de repetigao (MARTINS, 2018;
2019; 2020) explicita e avanga aquilo que Henri Meschonnic (2006, p. 7) defende como o

‘partido do ritmo’: “A experimentagao imprevisivel da alteridade sobre a identidade™.

Onde nao seria necessariamente encontrar o ritmo que as palavras criam, mas o ritmo
que se criou para que as palavras estivessem assim. O ritmo que acontece. Nao diz respeito ao
sonoro de uma fonética sem morfologia e sem performance. A performance esta para o ritmo.
A performance do ritmo ¢ historicidade, o sujeito do poema. A recuperacdo como critica nao ¢
analisar como finalidade tais questdes de modo a encontrar somente relagdes entre textos ou
polifonias dadas, como algo a priori, arqueoldgico, de um processo de embaralhamento que
possa ser definido objetivamente na constituicao de qualquer texto. “O dialogo € (...) implicito
(...) N@o chegamos (...) a defini¢des, mas a constatagdo de fendmenos, de fluxos constantes,

que ndo se deixam estabilizar” (MARTINS, 2019, p. 123).

Deste modo, a poética do traduzir — e Meschonnic diz: “Eu digo “poética”, para a
traducdo, e ndo “tradutologia” que significa ciéncia da tradugao” ([1999] 2010, p. 3) — envolve
um posicionamento que entende o encontro em termos de interagdo generalizada: “Meschonnic
faz referéncia a necessidade de uma ‘interagdo generalizada’ (MESCHONNIC, 2000, p. 87): ‘E
necessario, assim — mas é tdo simples — um pensamento da interacdo. Uma interacao
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generalizada’ (MARTINS, 2022, p. 34, nota vi). Nesse caso, o autor esta se referindo a uma
Teoria da Linguagem a se construir e na qual se dé a interacio generalizada entre a Etica, a
Poética e o Politico. Em nosso entender, sua proposta teorica se da de forma semelhante ao que
encontramos na forma de funcionamento da mitologia, € na interacdo generalizada que

comporta entre diferentes mitos e entre diferentes linguagens

Eduardo Viveiros de Castro ([2009] 2015) comenta sobre as ‘mitologicas’ de Levi-
Strauss em sua andlise de mitos amerindios, em sua “transversalidade heterogenética
generalizada” onde algo do mito de um povo passa a ser encontrado como ritual em outro e em

um terceiro ¢ técnica € em um quarto a técnica € pintura corporal; em um movimento de
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transformagao operante onde quem se detém em seguir um caminho se encontrara entre varias
possiveis ligagdes, “mas sempre segundo defasagens, inversdes e retrogressoes dispostas ao
longo de multiplos eixos” (VIVEIROS DE CASTRO, [2009] 2015, p. 241). Tendo em vista
i1sso, metodologicamente, a relagdo buscada passa a ser (des)estrutura, um desequilibrio, onde
o método solicitarda uma compensagao. E esta precisara ser encontrada, vir de encontro como
resposta a quem busca. Em seu desequilibrio perpétuo ¢ o método de funcionamento do mito
(LEVI-STRAUSS apud VIVEIROS DE CASTRO, [2009] 2015, pp. 233-263) que de relacional
na analitica passa a motivo e modo na estética como operante pela linguagem em que as

palavras produzem movimentos.

Em relagdo a um sujeito, se o considerarmos, entdo diriamos algo assim: A traducéo na
prética do tradutor € um caminho que se executa também ou primeiramente nele, o tradutor
entornando-se sujeito pela poética. A linguagem que opera no corpo descentrando um
pensamento no corpo (racionalista) para um corpo no pensamento (talvez, como no sonho) na

possibilidade de encontrar o incomunicado. Conforme Meschonnic (2016, p. 4):

A linguagem fala da linguagem. O que ela mostra melhor é o que vocé
faz dela. Por isso somos todos, nos mesmos inteiramente, o contetido
da linguagem. A linguagem ¢, a cada vez, o sujeito inteiro. Sua historia.
Que significa mais o que ele ndo diz do que o que ele ele diz. O que
interessa ¢ descobrir como. O incomunicado € o que se comunica antes
de tudo.

Para fundar uma historicidade (sempre provisoria) - onde a teoria proveniente da poética
traz uma teoria da sociedade (MESCHONNIC, [1989] 2006). A linguagem traz uma teoria da
sociedade, ndo em encontrar o que a linguagem diz como espelho daquela sociedade ou a
subverte, nem de encontrar a forca da sociedade no direcionamento da linguagem. Encontrar

um povo na linguagem que ¢ a linguagem de um povo, futuro do presente.

2.3 teorizagao cultural e cosmologia

Uma teorizagao cultural a partir da pratica que entende a poética do traduzir como “uma
teoria critica no sentido em que ela se encontra como teoria de conjunto da linguagem, da
historia, do sujeito e da sociedade” (MESCHONNIC, [1999] 2010, p. 5). Nesse viés, a
possibilidade mesmo de fazer refletir uma poética amerindia pela poética do traduzir de textos
amerindios. Uma reflexdo sobre o povo guarani € 0 povo nos cantos guaranis. Desse povo,

futuro do presente, sobre os encantados.

79



A escuta deste ritmo pelas palavras, naquele incomunicado que se comunica antes de
tudo, de que nos fala Henri Meschonnic ([1989] 2006). E, para tragar outros paralelos: Um
conhecimento que para os Guaranis se confirma nos sonhos e se consolida no mbaraka,
instrumento ritmico musical (MONTARDO, 2009). Neste viés, o incomunicado das palavras,

0 sonho, o ritmo do mbaraka condizentes ao apontamento de uma teorizacao cultural.

N&o uma teorizacdo cultural que distanciada ditaria uma arte para o povo. Condizente
ao pensamento de Henri Meschonnic ([1989] 2006; [1999] 2010; 2016), uma politica serd sendo
a poética — e isso ndo é distanciado e nem partiria de pressupostos acertados como finalidade.
Entendemos que a poética € 0 meio e ndo deseja uma finalidade. Por isso, entre outras coisas,
critica. A poética que se realiza em. Essa em-realizacéo, que ndo despreza o continuo, pois ndo

descontinua, ¢ a respeito do convite e libertacéo.

Disto, divisbes como literatura e oralitura ndo fariam sentido para 0 nosso viés. As
divisbes soam ao contrario da poética. O mesmo, da interpretacdo que se pede em relacéo ao
exame disto ao aquilo da literatura. A literatura ndo seria o que se constuma achar que é — e ndo
se esta querendo que signifique uma outra coisa. Disto, 0 poema é a medida em que a palavra
liga.

O sujeito na linguagem, este é o convite e libertacdo, que ndo € a palavra do signo, a
palavra enguanto signo, mas o valor e o sistema que acontece — a historicidade. Henri
Meschonnic ([1999] 2010, p. XXXI) pondera:

Se queremos compreender alguma coisa a respeito da relagdo entre o
descontinuo do signo (...) e o continuo do fazer, do agir na e pela
linguagem, é preciso aprender, ou talvez reaprender, um modo de
escutar aquilo que para o qual o signo nos tornou surdos. Surdos, porque
ele opera uma reducdo da linguagem as unidades da lingua. Surdos ao
discurso, como atividade dos sujeitos. O que faz esta atividade, ndo é
uma antropologia da totalidade, mas uma semantica do infinito.

A poética do traduzir como possibilidade de escuta do continuo. Do mbaraka nas méos
das palavras que se desvenda ndo na frase, mas no verso. N&o tem onde comecar e terminar,
sempre semantica de abertura e espera. E se revelando pela escuta, o sujeito da linguagem, e

sempre ao proximo e ao préximo. Lembrando Henri Meschonnic, em outro excerto:

(...) ¢ ma a traducdo que substitui o risco do discurso, o risco de uma
subjetivacdo maxima da lingua, sua historicidade maxima, que sé faz
com que haja um texto, pelas autoridades, as garantias da lingua e do
gosto ambiente; uma traducdo que substitua a alteridade pela
identidade, a historicidade pelo historicismo ou pela des-historicizacao,
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ainda que maquiada por arcaismos (MESCHONNIC [1999] 2010, pp.
74-75).

Sobre o material que nos é fundamento de pesquisa, faz parte do arduo trabalho de Leon
Cadogan de coleta de narrativas sobre origens, transformacoes e estar do mundo pela otica e
vivéncia dos Jeguakava Tenondé Porangue i, como se denominam, e que s&o conhecidos pela
literatura antropoldgica como Mbya. Leon Cadogan (1899 — 1973) em alguns momentos de
seus trabalhos, se refere ao material coletado como poesia sagrada “esotérica”. O carater
esotérico, podemos entender, que diz respeito ao nao acesso facil e simples, necessitando,
talvés, uma iniciacdo. Para esse intelectual paraguaio, ao se tornar membro genuino de assentar
ao fogo entre os Mbyé é que foi iniciado na escuta do “esotérico” — “fundamento da religido”
(CADOGAN, 1959, pp. 9-10). No entanto, 0 que seria essa poesia esotérica? Assim nossa
possibilidade de percorré-la e a reflexdo que se faz sobre este caminho. Qual o olhar sobre um
caminhar de palavra em palavras, escutando e se precavendo de ndo saber a comunicagéo. Isto
porque o comunicavel ainda ndo viria nem mesmo na Ultima palavra do ultimo verso. Uma
resposta vinda deste caminho era de outramento que ndo é uma transformacgéo no outro, nem
no outro de eu mesmo. A imaterialidade que ndo é o adverso da materialidade ou a outra face.
Que o imaterial ndo é sensivel, ou insensivel. Dupla face de um mesmo? Tampouco. O

outramento é o incomunicavel (que comunica antes de tudo).

Egon Schaden (1974 [1954], p.119) diz: “Nao ¢ facil descobrir qual seja, na opinido do
Guarani, a natureza do porahéi. Tem-se a impressao de que se trata de algo quase-material, um

como que objeto, que se pode ou ndo possuir”.

Pensar o0 cosmoldgico, por isso de ‘narrativas cosmologicas’. Nao porque t€m que ser
“narrativas cosmologicas” ou antoldgicas sobre o comego e o fim, fechado ou com um provir.
Se esse porvir é futuro do presente, ndo é fundar uma identidade. A identidade da poética da
relagdo ndo funda uma nacionalidade em se pensar fechado contra os outros. O que podemos
dizer sobre o outramento? O outramento ndo estando sendo em direcdo do incomunicavel,

vindo. Encontro.

Jeguakava Tenondé Porangue i, assim se denominam ou assim sdo conhecidos em ser
e estar, em vida. Uma traducdo para Jeguakava: adorno-nos-gente. O quanto a linguagem que
se refere as coisas e ndo ha separagéo para este caso. A separacdo em conotativo e denotativo e

as figuras de linguagem. O quanto revela para a visdo de mundo — oguerogerd. Um gerar com
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(-guero): transformacéo e manutencéo. E somente nessa visio de mundo que se pode entender:
na antropologia da linguagem (MESCHONNIC, [1989] 2006). A logica da humanidade da
linguagem. Um povo na linguagem, a ancestralidade dos esforgos. As palavras que dangam.
Sdo os adornados — os adornados estdo pelas palavras. A vida, a historicidade na linguagem, os

encantados. Jeguakava e jachukava.

Capitulo 4 Capitulo 4
(360) -Jeguakéva porangue i, - Plumados belos
jachukéva porangue i floridas belas
nemborevy’a ard i para se alegrarem
ijapyka pota ma vy, se esforcem assentar assento
fiande yvy py emondo em nossa terra envio
(365) 7ie’eng pord imopyré vy, belas palavras descidas
e’i Nande Tu Tenonde diz Nande Ru Principia
gua’y Ne’eng Ru Ete py. nos pais de palavras de muitos filhos seus

Deste canto - narrativa-canto de nimero IV, tradugdo nossa— (CADOGAN, 1959, p.39):
teoria da palavra, teoria da alma. Uma teoria que néo desconsidera a cosmologia. A cosmologia

considera a vida. A palavra-alma, descidas, pai de palavras de muitos filhos seus.

2.4 territorio e poema

Leén Cadogan quando justifica sobre a importancia e objetivos do tornar publica a

recompilacdo de material narrado referente as tradicoes religiosas da cultura guarani, diz assim:

E ainda que Nimuendaju, etndlogo da fala mundial, afirma que o
Guarani tem sido objeto de demasiados estudos, tanto do ponto de vista
da raca quanto da lingua, os problemas de carater linguistico que lhe
tiveram perplexo a este eminente investigador —e que um conhecimento
superficial do vocabuléario e as tradigdes de nosso Mbyéa lhe teriam
permitido elucidar -, constituem prova concreta de que nossos indios
muito ainda podem nos ensinar .... Mas, como disse 0 Mburuvicha no
mito de Pa’i Rete Kuaray ao referir-se a paragem encantada onde se
ergue a palmeira eterna cujas ramas revoloteiam a avezinha legendéria
Piri’yriki, e onde brotam da terra as d4guas que beberam Nande Jaryi,
progenitores da raca mbya-guarani, lugar em que se conservam intactas
as pegadas de nossa AvO apesar dos milénios transcorridos °..estas
coisas as voltaremos a ver unicamente se nosso amor é sincero. O que
permite que seu amor se bifurque, ndo chegara a ver estas coisas’
(CADOGAN, 1959, p. 7, tradugdo nossa).

O que nos chama a atengdo € a descricdo da cena da palmeira como um lugar de
inauguracdo onde em seu topo, a avezinha brinca nas ramas e da terra brota a agua. Porém,

COmo encontra-la sem o amor sincero? E a expressdo “O que permite que seu amor se bifurque,
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ndo chegara a ver estas coisas”, nos coloca uma dubiedade ou antagonismo de um entendimento

ainda ndo completo.

Mas se a paissagem esta 14, o que a faria ndo ser vista? A auséncia de narrativas
cosmoldgicas? Do poema “narrativa cosmoldgica” que sem apontar diretamente, deixa inexato
0 contetido. A paisagem seria um poema. E como descobri-la? A historicidade de encontrar as

pegadas da nossa Avo, eis um aspecto sagrado. O sol é esse sagrado. A dgua que cai do céu.

O carater pedagogico “espiritual” da chegada das narrativas cosmoldgicas para a lingua
do leitor pode ser a politica dos poemas, ou seja, 0 aspecto ético e politico inerente ao poético.
Contudo néo é a politica do tradutor, que ndo poderia ter para si uma finalidade propria. E o
que colocara o limite sera a propria traducao que nao devera considerar o direito de interpretar.
O tradutor arriscaria transmitir a mensagem antes de a mensagem se apresentar? O que pode
acontecer a cada palavra proxima? O descobrimento é o primeiro passo ao tradutor, no que
consiste sua posicdo de serviddo, ndo a semantica das linguas prontas, o previsivel das linguas,

comunicagéo.

Se 0 poema é convidativo em sua ambivaléncia — seu carater “misterioso” — a traducéao
poética do traduzir sendo pelo caminho a cada passo por entre rastros deixados atrds que so
surgem adiante ou bem mais adiante. Um posicionamento. Diante do interpelativo do verso, o

verso que faltava ou a palavra proxima no verso. “Eu”.

2.5 amizade cosmoldgica

Uma jurisdicéo politica de dicotomias histéricas construidas pela colonizacao violenta
desde o século XVI em territorios povoados por populacdes autdctones e populacdes geradas
no processo “civilizatorio” - “moinhos de gastar gente” nas palavras de Darcy Ribeiro ([1995]
2005, p. 106).

Poesia indigena abarcaria, relativizando por um momento certas dicotomias, a propria
poesia geral em suas manifestagcdes — a poética — que coincidiria com uma espécie de chamado
da terra, libertador, a todo pensamento desenraizado, alienigena, destrutivo. A poesia, assim
como “poesia indigena” abrangente, significando aquelas que em qualquer parte € momento

pela forga nas palavras fagam efeitos libertadores contra o “Império da Morte”. Contra qualquer
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tentativa Gltima de um sistema catastrofico politico-econémico, de destruir até a esperanca,

entdo a amizade cosmoldgica contra o “império da morte”.

A expressdo “império da morte” estd em um texto de “direitos indigenas” muito
importante que € a Declaracdo Solene dos Povos Indigenas do Mundo, proclamada em Port
Alberny, em 1975, onde se reuniram milhares de vozes no tempo e no espago: “Nos, povos
indigenas do mundo, unidos numa grande assembléia de homens sabios, declaramos a todas as
nagdes: (...) Mesmo que nosso universo seja destruido, NOS VIVEREMOS, por mais tempo
que o império da morte!” (HECK; PREZIA 1998, p. 75).

A declaracdo acima pode ser entendida de diversas formas. O que entendemos dela é
que mesmo que um dia, ou em um lugar, possa ocorrer de ndo haver mais resquicios de uma
cultura indigena, mesmo assim ela podera florescer. Contra aquele império da morte, muito
mais antigo e duradouro é a esperanga. A “amizade cosmologica” ¢ uma ética ndo destrutiva,
e, pelo contrario, ¢ proliferadora da vida e que na “amerindia” viria, entre outros discursos,
desde as narrativas de surgimentos, chamadas também narrativas miticas e suas atualizacGes

nos cantos xamanicos entre muitos e muitos outros lugares de encontro.

Se refletirmos, a literatura indigena desde longo tempo — desde as milenares “artes
verbais amerindias” até a “literatura indigena contemporanea” — veremos indicios de um certo
convite de “amizade cosmologica”. Kaka Werd Jecupé (2001) indica uma maneira de se
encontrar com o que estamos chamando de amizade cosmoldgica. Primeiramente, enquanto
uma misséo que é permitida no sonho, Kaka Wera encoraja-se pela confirmacao: “Neste sonho
firmei o compromisso de traduzir da vermelha ‘escrita-pintura’. Cumprindo a tarefa nesse
relato, para tingir o que até entdo no mundo tem parecido ‘intingivel’, a mistura do vermelho
sobre o branco resultando na cor da vida” (JECUPE, 2002, p. 16). Kaka Wer4 percebe-se neste
espaco de diluicdo que serve como contraponto & assimilagdo pela “lingua e cultura de pedra e
aco” (JECUPE, 2002, p. 16), por estar em parte de sua vivéncia pelo contexto urbano violento
sobre seu ser. Conforme o mesmo relata: “Meus pais queriam que eu sobrevivesse, € naquela
altura isso significava comer da cultura “branca” correndo o risco de sacrificar a “vermelha”.

O tempo ¢ a Mae Terra me nomearam Guarani” (JECUPE, 2002, p. 13).

Esse deslocamento ao inverso de uma assimilacao € o convite da escrita de Kaka Wera
para ao leitor. O objetivo “para mostrar a nudez do meu povo” (JECUPE, 2002, p.16) ao leitor

seria desvesti-lo: “Existem muitos indios andando pelas grandes cidades, desaldeados de sua
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cultura pelo lado exterior. Mas buscando a sua aldeia interior atraves de suas raizes sagradas.
A eles eu dedico este trabalho” (JECUPE, 2002, p.10).

Uma Aldeia que podemos compreender como aquela da descendéncia é de uma
amplitude nio limitadora no momento em que “os seres da natureza e a Grande Mae” (JECUPE,
2002, p.17) atuam no convite urgente para uma saida. Desde as narrativas de surgimento a
literatura indigena contemporanea. Se retomarmos aquelas palavras sobre o indigena andando
pela cidade, ela nos remete & questéo da diaspora indigena (GRAUNA, 2013) de onde podemos
encontrar a descendéncia a transitar por diferentes contextos desaldeados o que ndo implica na
perda de uma referéncia identitaria mesmo que ndo se saiba de onde comecou a diaspora. Uma
didspora ainda mais ampla que pode nos tornar cada vez mais distanciados de um yvara che
ra’e. Neste sentido, a amizade cosmoldgica seria 0 que constréi uma identidade em poema do

mundo. O outramento, tempo da cura.

S&o os encantados, 0s conhecimentos de uma amizade cosmoldgica que se apresentam.
Ailton Krenak explica disto “(...) 0 sonho é o instante em que nds estamos conversando e
ouvindo 0s nNossos motivos, 0s nossos sabios, que ndo transitam aqui nesta realidade. E um
instante de conhecimento que néo coexiste com este tempo aqui” (KRENAK, 2015, p. 93). Pelo
espago-tempo que se apresenta nos sonhos, o conhecimento da “amizade cosmologica” se veste,
assim como vai se apresentando na construcdo da realidade pelos cantos xamaénicos, nas

narrativas escutadas, nas imagens poéticas das escritas, de mundos onde quase tudo tem vivente.

Deste modo, retomemos “poesia indigena” para significa-la como aspectos de
linguagem que permitam um avivamento ao ser. Neste caso indigena viria abarcar uma
jurisprudéncia ndo limitada a autoriza¢es de uma historia que ainda estaria firmada no projeto
de colonizag¢do como via de mao Unica. Indigena se contrapde a “alienigena”, pensamento de
destruicdo que desconhece a voz da terra, do vento, que vem também pelo trovéo, entre o raio
de sol. A poesia como uma libertagdo profunda. Um outramento da poética da relacdo, da

amizade cosmoldgica. Um enraizamento no céu e na terra.

2.6 yvy potyra, a terra que se abre como flor

O pensamento guarani é permeado por uma divida para a aceitacdo de uma realidade.
O etnblogo Pierre Clastres ([1974] 2003) dedicou parte de seus estudos para entender a logica

do que refletiu como sendo mecanismos politicos de migragdes a “terra sem mal”.

85



O sébio guarani (...) explica que cada “coisa”, tomada uma a uma, que
compde o mundo — 0 céu e a terra, a agua e o fogo, os vegetais e 0s
animais, os homens enfim — é marcada, gravada pelo selo maléfico do
Um. O que é uma coisa uma? Em que se reconhece a marca do Um
sobre as coisas? (CLASTRES, [1974] 2003, p. 190).

Nesta linguagem reside a forca de saida para qualquer situagdo que se queira colocar
como unica realidade. Um apice, desta lingua da cosmologia ¢ “a terra que se abre como flor”.
Estd em Kosmofonia Mbya Guarani (SEQUERA & DIEGUES, 2006, pp. 75-79) — uma obra
repleta de sons que sdo escutas na tekoa — aldeia por exceléncia — sons de criancas brincando,
sapos, agua, passaros e seus jeroky - temos um potente discurso sobre a terra-sem-mal. Aqui

traremos, por enquanto somente uma palavra:

yvy potyra

Yvy Potyra (terra-flor) — em referéncia a terra [yvy] que se abre como flor [poty; potyra;
yvoty] no e pelo Yvéara de onde sai 0 Beija Flor como que em leque de um cocar expandindo o
Yvéara desde o céu a terra iniciando um tempo novo, seja primavera, verdo, inverno ou outono,
ou em direcéo leste-oeste — nascer e descansar do sol; seja apontando um caminho a seguir, a

migrar, em éxodo: uma historicidade.

yvy potyra

Em uma situacdo de areas demarcadas pela propriedade privada em uma extensdo em
que os territdrios tradicionais estdo diminuidos a reservas insuportaveis ao bem-viver, a busca
pela terra-sem-mal ndo é possivel de se fazer em uma linha sintagmatica pela terra tal como se
encontra com cercas - “chegaram ao fim os movimentos coletivos (...) Objeto outrora de uma
procura real, a Terra sem Mal tornou-se objeto de especulagédo; de homens de acdo que eram,
os profetas se fizeram pensadores (CLASTRES, [1975] 1978, p. 85). Se as possibilidades
diminuiram ao nivel de um pessimismo agudo, enquanto houver Yvara ainda pode acontecer
algo. No se desistira. E necessario sempre imaginar, buscar no pensamento, com um corpo no
pensamento, uma geografia como as geografias de percursos nas narrativas miticas, lugares

conhecidos de caminhos que podem comunicar o incomunicavel.

O diverso da linguagem, interpelativo nos cantos para o participativo. O sujeito da
linguagem para o tempo da cura, mesmo que momentaneo. E a espera do continuo. O alivio, 0
tornar-se leve. O canto para se tornar leve, para descer as palavras-alma. A alma das palavras

pelo ritmo. O encontro com a voz do canto. O outramento para a identidade. A identidade da
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poética da relacdo. Os encantados. A lingua pura é feita de diverso. O diverso é cosmologia na

linguagem.

Um povo entre as palavras ou a constituicdo de um povo na poética do traduzir. Entender
a linguagem e territorialidade sem separacdo. O aspecto cosmoldgico que ndo é somente tema
das narrativas. A questdo da performance esta também nesse cosmoldgico. O povo da

performance na poética do traduzir.
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Capitulo 3. Poema do mundo

Em nossa teorizagdo e pratica, usamos palavras do conhecimento guarani. Algumas ndo
tém traducdo. Yvara é uma dessas palavras. Kua-ra-ra é outra dessas palavras, conceitos.
Mostraremos como optamos por ndo traduzi-las. Em certo momento, falaremos um pouco sobre
as traducdes existentes de algumas das narrativas que estdo na coletdnea Ayvu Rapyta
(CADOGAN, 1959). Apresentaremos, ainda, propostas, de modo que a teorizacdo de nossa

poética do traduzir possa trazer contribuicGes para tradutores de poéticas amerindias.

Para algumas traducfes de poéticas amerindias, entre os trabalhos mais recentes, se
somente selecionarmos pelo volume na coletdnea de cantos indigenas, podemos citar, entre
importantes trabalhos: 1) os cantos do povo Tikmii’iin que vivem no vale do rio Mucuri (Norte
de Minas Gerais) e que se encontra em Estética e Poder na Estética Tikmii'in Maxacali
(TUGNY, 2011) os cantos do povo Morubo que vivem no vale do Rio Javari (Amazonas) em
Oniska: poética do xamanismo na amazonica (CESARINO, 2011), que contém teorizacao de
base antropoldgica com estabelecimento de dialogos com a area de estudos linguiticos; e
narrativas e cantos Kayova, habitantes pelos vales e afuentes do Rio Amambai (Mato Grosso
do Sul) em Nhande Rembypy: Nossas Origens (GARCIA, 2002). Nao séo s estes. Ha uma
grande producdo nestas Ultimas décadas, fruto em meio a pesquisas etnograficas, musicoldgicas

e linguisticas.

Rosangela Pereira de Tugny (2011) parte de pesquisa de base antropologica em

~ 3~

musicologia para estudar 0s cantos que exerce 0 povo Tikmiiiin que sdo conhecidos como

Maxacali (familia linguistica maxakali, tronco Macro-J&). Nesse trabalho de exceléncia, a

~ 3~

pesquisadora, entre outras consideracGes, entende que no pensamento Tikmii iin sobre as esferas
da linguagem, fala e canto tém certas imbrica¢des, assim como fala e corpo (TUGNY, 2011, p.
46-47).

Segundo os Tikmii’lin, s3o 0s povos-espiritos, 0s yamiyxop, que sao
responsaveis por introduzir a capacidade junto ao corpo do recém-
nascido. Falar ndo é uma aptiddo inata, desvinculada de uma agéncia
externa, falar supbe a presenga de um outro espirito no corpo da pessoa.
Assim como para articular seus primeiros sons orais o recem-nascido é
visitado por um yamiyxop, cantar entre os Tikmii’lin significa ter podido
fazer em sua pessoa um corpo cada vez mais multiplo, uma
suplementacdo de yamiys.
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Certamente das instigacGes que a perspectiva acima suscita aos estudos linguisticos,
desponta a necessidade paraos estudos antropoldgicos de aproximacdo com os Estudos de
Traducgdo. Sendo que, do lado dos Estudos da Traducéo, para o caso de textos amerindios, vé-
se a necessidade de pesquisa interdisciplinar. No que tange a formacdo de pesquisadores, por
sua vez, isto €é; estudantes que compreendam as discussdes e saberes entre diferentes areas de
conhecimento, apresenta-se dificuldade por uma questdo de formac&o, de curriculo. Disto a
importancia de pesquisas em projetos e grupos de estudos que englobem diferentes areas afins,
com a sua maneira ja nos apontou Campos (2013), em “Da Tradu¢do como cria¢do € como
critica”, em sua sugestdo do trabalho conjunto de varios pesquisadores em “Laboratorio de
Textos”. Ou seja, um campo tedrico que se pode desenrolar, o que provém da prética e exercicio
de um pensamento que ndo somente se baseie em um centro de mundo, mas que possa exercer
perspectivas produzidas e transmitidas em outras cosmovises. E sobre a antropologia da

linguagem.

Antropologia da linguagem, que podemos entender como cosmovisdo — a amizade
cosmoldgica. A visdo na linguagem. Uma humanidade na linguagem, do estatuto de uma
humanidade que ndo é somente 0 homem dessa humanidade sem outras humanidades. A
humanidade x animalidade: essa ndo. Humanidade: onca, jacaré, tatu, jiboia, girafa, nés. Por
isso, uma linguagem da traducdo. N&o somente para saber quem é quem, da divisdo em corpos
distintos. A lingua da poética do traduzir € uma lingua — em sua sintaxe — de varios pontos de

vistas; de varios sons — de sua morfo-fonologia.

Em “Quando a Terra deixou de falar — cantos da mitologia marubo” (CESARINO,
2013) temos uma traducéo interessante quanto ao tema e o formato em versos. Vejamos um

trecho (pp. 55-57) para conversarmos sobre surgimento:

Vari Vake Nawavo Filhos do Povo Sol
Atd shovitdisho Em seu comeco

Nawa wenitaniki Tendo ja surgido

N&o kaya tanai Pelo rio descendo

Sai inaya Eles véo viajando
Vari shawa ina Com seus cocares

Atd tene aoa De caudas de arara-sol
Shava rakaini Brilhando brilhando
Sai tod ikia Barulho véo fazendo
Atd awe shavovo E suas irmas

Vari shawa renaki Com suas coifas

Atd soro maita De penugens de araras-sol
Shava rakaini Brilhando brilhando
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Sai inaya Véo também viajando

Vari mai voroke Na colina da terra-sol
Onaniti yosiki Aprendem e respeitam
Natxi mamé ikitd QOutras mulheres, suas tias
Natxi ainaya As tias encontram

Vari Acha veoa outras mulheres sentadas
A nokoinisho Vém se aproximando
Onaniti yosiki E aprendem, respeitam
Natxi ainaya As tias encontram

Vari Vake Nawavo Os filhos do Povo Sol

Sobre o criativo, Cesarino (2013, pp. 35-37) referindo-se a seu processo de traducéo,
salienta o esforgo para que “a fluéncia poética ainda guarde afinidade com o canto”, a busca
por “capturar a variacao paralelistica”, “o uso de rimas, aliteracdes e assonancias, bem como as
inversdes e reiteragdes de formulas reinventadas em portugués”. Sobre esse ultimo
procedimento poético, ainda outro que evidencia um processo de pensamento do tradutor como

co-fazedor de mundos:

Busquei recriar em portugués espécies de equivalentes formulares do
original (do tipo “Para assim fazer/Lua aparecer”, de mesma estrutura
que “Para assim deixar/A raia se espalhar”, entre outros exemplos) e
seguir o meu proprio jogo de maneira tdo rigorosa quanto fazem os
cantadores. Tratei, assim, de transportar para 0 portugués o proprio
fluxo mental interno que eu mesmo havia desenvolvido ao aprender a
reproduzir blocos de cantos, montar e remontar suas férmulas enquanto
escutava, cantava e transcrevia os saiti e outras modalidades das artes
verbais (CESARINO, 2013, p. 36).

Co-fazedor de mundos ja feitos. Aquele que canta precisa ver nas imagens, se atentar
aos detalhes, amplia-los. A cosmologia € um caminho pleno de pontos de vistas, de
humanidades. E o tradutor inventaria? Que toda a traducdo passa pela invencdo porque séo
linguas diferentes, mas isso ndo significa necessariamente que o tradutor vem a inventar
novidades que ndo estdo ali. Justamente a novidade esta no diverso, sempre esteve por ali e sdo

muitas possibilidades.

Aproveitando para contemprar alguns de outros trabalhos existentes que envonvem
material traduzido de lingua indigena para a lingua portuguesa, podemos constatar a
republicacdo de trabalhos. A obra “R&-txa hu-ni-ku-i: a lingua dos Caxinaués do Rio Ibuagu”

do historiador José Capistrano de Abreu (1914) recebeu em uma nova publicacao, revisdo de
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grafia que envolveu a comunidade Kaxinawa com assessoria e organizacdo da antropologa
Eliane Camargo em 2016. A obra versa sobre o cotidiano das aldeias assim como
conhecimentos de caca, rogado, pesca, pinturas, traz também narrativas. A pesquisa na interface
com aarea de estudos em Linguisticaprocurou aperfeicoar a sintaxe da obra mais antiga ja que
aquela trazia uma traducdo, no dizer dos organizadores da retraducdo: “sem que ninguém

pudesse acessar totalmente seu sentido” (2016 [1914], p.12).

O historiador, ndo podendo se beneficiar das técnicas modernas de
gravacdo, anotava os textos como ditados, resultando em um grande
nimero de repeticdes e de aproximagdes. Em termos de traducéo,
respeitando, é claro, a sintaxe de origem, realizava uma tradugdo literal,
mas de dificil compreensdo para que ndo conhece o hantxa kuin (a
lingua dos caxinauas). Sem duvida nenhuma, trata-se de uma lacuna
importante, restando muito o que fazer para extrair o Ra-txa ru-ni- kuz...
de sua matriz. 1sso se faz a partir desta reedi¢do, que propGem uma nova
traducdo do texto, acompanhada de analises linguisticas e de
comentarios etnograficos acessiveis aos pesquisadores e aos leitores
caxinaués.

E um pensamento sobre tradugdo. N4o é a partir da poética do traduzir. E um pensamento
da politica. A politica do traduzir sem a poética. A questdo aqui ndo é considera-la uma méa
traducdo. Ela da conta dos objetivos. Da sanacdo de questBes pertinentes a linguistica
contemporanea e das proprias limitagdes e intuitos da versdo mais antiga, das diferencas
temporais das variagdes linguisticas — a retraducdo é sempre importante. A retraducdo de Ra-
txa hu-ni-ku-i traz contribuicdes tanto ao texto enquanto conhecimentos gramaticais, quanto a
incorporacdo de fotos, ilustracBes - informacGes substanciais para pesquisadores e outros

projetos.

A versdo de 1914 também ndo tinha intuito por uma politica da poética do traduzir. A
traducéo tinha fins para divulgacéo da lingua e Capistrano contava com apoio de dois jovens
falantes da lingua Kaxinawa, da familia linguistica pano. Esses jovens moravam principalmente
no Ceard, bem distante das aldeias no Acre, que entdo recebia uma grande leva de migrantes
nordestinos aos seringais amazonicos. Capistrano de Abreu, atento a oportunidade desses
falantes que trabalhavam com ele, meio que a pedido e espera de suas vindas, comega seus
estudos em lingua indigena. Quando nés dissemos que ndo ha um politica da poética do traduzir,
é com cuidado que afirmamos e com medo de acabar limitando a poética do traduzir a aspectos
da vivéncia no texto, ou em aspectos do texto. E realmente dificil discriminar, embora o
importante aqui € mostrar que exista, sim, uma politica que acaba ndo dando muito relevo a

politica da poética — ou, melhor, ao politico inerente a Poética -, e, a partir dela, pensar o mundo.
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Talvez por isso mesmo Henri Meschonnic insista tanto em que o ponto de partida estaria na
Poética e no ritmo, e a partir dai buscariamos a interagdo generalizada com a Etica e com 0
Politico — que ndo seria, nem a politica, nem o teoldgico-politico. Nesse sentido, seria um mau
principio partirmos de um pressuposto vindo da politica, ja que, conforme Martins (2022, p.

47), referindo-se a Henri Meschonnic em “Para sair do pés-moderno”,

Ha a defesa continua da Poética como de suma importancia para
reverter o quadro ilusério e ideologico das ideias contemporaneas: “E
dizer que, com a poética, e pela poética, comega um estudo do sujeito e
da linguagem, de tal forma que s6 a poética postula a necessidade de
uma implicagdo reciproca entre a retorica (no sentido de Aristoteles, da
acdo pela linguagem), a poética, a ética e o politico. Implicagdo
reciproca que transforma, um pelo outro, cada um desses quatro
elementos, desvelando a necessidade de um com rela¢do ao outro”
(MESCHONNIC, 2009, p. 44).

Cabe mostrar um trecho da traducdo de ambas as versdes de Ra-txa hu-ni-ku-i. O trecho
escolhido esta na narrativa “O fim do mundo e 0 novo mundo”. Segue em lingua kaxinawa da
versdo revisitada, depois a primeira traducdo publicada (pp. 481-482) e em seguida a retraducéo
(pp 657-658).

Ui itxaipai, uiki, badi keya uiki, mexiu medan uiki, mawa ui itxaipaya.

Chove compridamente, chove, ao sol alto chove, escuro dentro chove, muito chovendo
compridamente esta.

Chovia bastante, ao sol alto, de madrugada, chovia torrencialmente.

Huni kuibu betsa taska txai kainama, dasibi hiwetan maniabu.
Caxinaud outro algum longe ia néo, todos casa em deitados estédo
Nenhum caxinaud foi para longe, ndo, todos ficaram em casa deitados.

Kana tekeaya, datei, dasibi maniabu.
O relampago quebrando-se esta, (trovejou), amedrontaram-se, todos deitaram-se
Trovejava, amedrontaram-se, todos se deitaram.

Nai tekekidani, naman hukin, dasibi hatu detea, yuinaka dikabi hatu detea, baka dikabi detea,
dasibi hatu detekin, keyua, betsa taska heneama, hatu detekin, keyua.

O céu quebrou-se, veio, para baixo veio, todos aquelles matou, as cacas também aquellas
matou, os peixes também matou, todow aquelles matou, acabou, outro ser algum deixou nao,
aguele matou, acabou.

O céu quebrou-se, veio abaixo; matou todos eles, matou também as cacas, os peixes também,
nao deixou nenhum ser, ndo. Matou todos.

Detekin, teyutan, maidan kadabekekin, manan udi nai kainun, naidan maini kiaki.
Matou, acabou, a terra revirou-se, em cima céu ser foi, o céu terra virou.
Matou, acabou; a terra revirou-se, foi para cima e virou o céu.

Nai kadabekekin, hatu yuxinin iyua, nai medan hiwenibu kiaki.

O céu revirou-se, aquelles as almas levaram, céu dentro moraram.
O céu revirou-se, as entidades-yuxins levaram os caxinauds, foram morar dentro do céu.
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Nai medan hiwea, nai medan hanunkain pei, hiweabu.
Céu dentro moram, ceu dentro agora séo felizes, moram.
Viviam dentro do céu, agora la eram felizes.

Nai medan ianewan, nai medan mawa hene mata.
Céu dentro da lagoa grande é, céu dentro muito o rio encheram-se
Dentro do céu a lagoa é grande, o rio se enche.

(.)

Para mostrar a importancia e a vitalidade do tema, comentamos rapidamente sobre
traducOes existentes em lingua portuguesa de textos de indigenas brasileiros. Sem contar obras
amerindias que somente eram encontradas em traducdes de outras linguas européias, e que
comecam a ganhar versdes em portugués. Popol VVuh, por exemplo, obra escrita em meados do
século XVI, narrativa monumental em Quiché-Maya, dos habitantes das Montanhas da
Guatemala, foi retraduzida em parceira por Gordon Brotherston e Sérgio Medeiros (2018) que

se valeram principalmente da traducdo em inglés de Munro Edmonson:

Para os aspirantes e tradutores que decidam seguir seus passos, a versao
de Edmonson possui varias vantagens evidentes: ela inclui uma
transcri¢do do original quiché; leva em conta a estruturacdo em versos
do original; e compara meticulosamente as solugfes que tradutores
anteriores deram a passagens opacas e dificeis. Seguimos
cuidadosamente seu exemplo, divergindo apenas nos seguintes
detalhes: com relagdo aos nomes proprios, de personagens e delugares,
preferimos manter o original quiche, respeitando a ortografia
reconhecida por Edmonson gquando conveniente e oferecendo, a cada
primeira ocorréncia de um termo indigena, sua tradugdo (entre
parénteses) (...) Optamos, além disso, por ndo incluir os ocasionais
versos “desaparecidos”, hipoteticamente reconstituidos na sua versao
para o inglés (...) preferiamos as vezes adotar outras solucdes (...)
(BROTHERSTON & MEDEIROS, 2018, p. 9)

Podemos mencionar, ainda, a narrativa “Como a noite apareceu,” que aparece em
traducdo do nheengatu para o portugués em “O Selvagem” de Couto de Magalhdes ([1876]
1975).

A obra é organidada em duas partes: | — Curso da lingua geral segundo Ollendorf,
compreendendo o texto original de lendas tupis; Il — Origens, costumes, regido selvagem,
meétodo para amansa-los por intermédio das colonias militares e do intérprete. O autor estava
preocupado com o Brasil e com as populacdes indigenas, e possuia uma ideia de Brasil como
algo em formacéo territorial. Era exatamente isso naquela época, em que se falava da proposta
de exterminio das populacgdes indigenas como entrave ao Brasil. Couto de Magalh&es acreditava
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no intérprete como parte do processo de paz para a construcéo territorial e demografica daquele

Brasil.

O curso compreende uma parte pratica com ligGes organizadas por temas gramaticais e
outra parte com “lendas encaradas como elemento linguistico” onde encontramos vinte e trés
narrativas, bilingues. O recurso didatico para ensinar a “lingua tupi viva ou nheengatu” é a
versdo palavra por palavra para que o estudante possa perceber a estrutura, sendo que assim a
frase em portugués é decalque da frase em nheengatu. A forma e o sentido s&o interresantes,
embora o autor também apresente “Traduccao portuguesa da lenda antecedente” ao término
de cada uma das narrativas. S0 interessantes para pensar o procedimento interlinear como
estagio médio de um processo final de traducdo. Seguem abaixo excertos da narrativa “Como
a noite apareceu” com pequenas alteracbes graficas (havia um i com um ponto embaixo,
preferimos usar o0 y que equivale a mesma representacao fonética do guarani e tupi classico —
uma vogal intermediéria entre i e u):

Pitlna okeri  oiko  yryrype
A noite adormecida esta de agua no fundo

Intimahd c¢ootd; opai mad onhehé
Nao havia animaes; todas as coisas fallavam.

Boia-Uagu membyra, ipaha, oiumendari iepé kurumi-uacu irimo

Da cobra Grande a filha, contam, casara-se um joven com

(..

Aita ocyka ramé Boia-Uacgu 6ka upé, quaha omehé aité supé

Elles chegaram quando da Cobra Grande casa em, esta deu lhes

oiepé tukumad rainha, oiusikinau rete, onhehé:
um de tucumé caroco, fechado perfeitamente, e disse:

(...) Pepirari rameé pecanhyma kuri.
Abrirdes se o, vos perdereis.

Miagua o¢o ana, ocend teapu tucuma
Os vassalos foram-se, ouviram barulho de tucuma

rainha pupé: ten, ten, ten; ten, ten, te.,
do carogo dentro: ten, ten, ten; ten, ten, tem.

Tucura ita reapu, idi it4 irmo,
Dos grilos era o barulho, e dos sapinhos com elles

onhengari uah& pituna ramé
cantam 0s quais noite durante.
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- Mahéta quahé teapu? lago iamaha?

- O que é este barulho? Vamos ver?

A lingua nheengatu, assim como a lingua guarani, faz parte da familia tupi-guarani, mas
pertencem a subgrupos distintos. O trecho acima da narrativa - que conta sobre o surgimento
da noite apds os homens abrirem o caro¢o de um coquinho tucuma, onde a noite estava guardada
- pertence a uma narrativa classica, embora néo seja, ainda, referenciada de forma adequada em
livros e manuais de Literatura Brasileira. Ou seja, as fontes que estdo nos trabalhos de Raul
Bopp, de Cassiano Ricardo, e no “Macunaima” de Mario de Andrade sdo as narrativas da
Amerindia, revelam a Amerindia, mas ainda nao foram integradas como pertencentes de direito

a Historia da Literatura Brasileira.

Sobre sua tradugdo, Couto de Magalhdes ([1876] 1975, p. 172) esclarece que sua
intencdo é com o estudo da lingua e que apds esta traducdo literal seguira uma outra quando as
“transposicOes forem muito numerosas ”. A intengdo méxima, portanto, ndo foi a de divulgar o
conteddo da narrativa, nem a de explorar sua dimensdo poética. Contudo, a narrativa
acimatornou-se, de certa forma, classica na formacdo da Literatura Brasileira que se desdobrou
no inicio do século XX. Como a noite apareceu (MAGALHAES, [1876] 1975) esta
referenciada em Martim Cereré de Cassiano Ricardo ([1928] 1975), conforme podemos

constatar abaixo:

FON-FIN, CULO

E a Noite se fez, mas
Apenas em seu corpo.

E ele ficou no mundo

Sem caminho, sem noiva,
Ora adiante, ora atras.
Noite em seu corpo apenas,
Nao l4 fora, no dia

Onde o Carao dizia:

Bem fago eu, seu japo,

Que ndo mudo de penas.
Noite em seu corpo apenas,
Pois 14 fora o Sol ria.

Sol nu, Sol carijo.

Contente por ser dia
e s6:e sou eu, so, so.

O chéao também se ria
pela flor de um cipd
e 0 Jabuti, boca em 6,
tocava a sua flauta,
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fon-fin,
culé!

fon-fin,
culd!
(Casiano Ricardo, [1928] 1975, p. 23).

Vale sempre notar, portanto, 0 quanto as narrativas indigenas transcritas e traduzidas
no final do século XIX influenciaram a Literatura Brasileira das primeiras décadas do século
XX — é como uma continuidade. Cobra Norato (1931) do escritor Raul Bopp é uma dessas
obras que bebe na literatura indigena e seu modo de geografia — desde as viagens que fez pela
Amazonia, “época que se deparou com a antologia de Branddo de Amorim, a qual (...) passava

de m&o em m&o como um manuscrito ainda nio impresso” (SA, 2012, p. 282).

N&o nos esquecamos, ainda, de pensar a literatura indigena em autores indigenas
contemporaneos. E mesmo a possibilidade — ao gosto de reviséo critica — de revisar a literatura
indianista e dos viajantes. E ainda, mais adiante atras, que na historia ¢ este aspecto de “antigo”:
nas narrativas indigenas, da ancestralidade. H4 um mundo a se descobrir, caminhos da
Amerindia - nos apontamentos de Graga Grauna (2013, p. 44): “Ao longo de sua historia, a
literatura brasileira (em muitos casos) tem maltratado as vozes exiladas e a imaginacao criadora

com que 0s nativos nomeiam os lugares, as pessoas e 0s elementos sonhados .

No que possa a literatura brasileira incluir a literatura indigena e a literatura indigena
incluir a literatura brasileira. O que seriam essas teorias de conjuntos? Canoas encantadas. Pes
de jatobas, pés de jenipapeiros, palmeiras. E na frente — o processo criativo de nomeag&o, em
que o sujeito participa da nomeag&o porque participa junto com a ancestralidade. E por esse

vies que os estudos de tradugdo, da poética do traduzir aproximam-se da poética da Amerindia.

Para a Universidade, para a Educacédo, o Sol vem nascendo. N&o que € o inicio de um
trabalho. E que precisamos do Sol. Porque ha ainda muito a se fazer e ¢ preciso saber que o sol
nos compartilha. Este compartilhamento sem o saber, sabendo, do sofrimento compartilhado,

do solo compartilhado, do vento. Isto é ponto importante para Universidades na América.

Contudo, na atualidade, no que tange a auséncia de disciplinas nas Letras sobre poéticas

amerindias, como bem alertou e programou o caminho, o estimado professor Devair Anténio
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Fiorotti em sua fala no seu ultimo seminario do Congresso Internacional ABRALIC

(Associacao Brasileira de Literatura Comparada) realizado em Brasilia-DF, 2019.

Tivemos dois seminarios “indigenas” naquele XVI Congresso: Poéticas Indigenas em
Foco (15/07/2019) e Poéticas Amerindias: Problematizacbes na Contemporaneidade
(16/07/2019). Neste segundo, o saudoso professor Devair Fiorotti realizou sua fala intitulada
Poéticas Orais Amerindias e sua auséncia na area de Letras. Ainda se passaram poucos anos
daquela fala de forga e que nédo se passe muito para que se possa informar e formar estudiosos
em Letras e linguas indigenas. A Universidade que ndo desconsidera a comunidade. A
Universidade que se deve sonhar e construir, um dos lugares de construcao de conhecimento e

traducoes.

Sobre questdes de curriculo escolar, a antrop6loga Bruna Franchetto (2012) que estuda
e traduz ha certo tempo entre a lingua kuikuro (familia linguistica Karib) e junto com o povo
gue se controi com essa lingua que habitam o Alto Rio Xingu, aponta que é importante que 0s
estudos de poéticas estivessem no curriculo das escolas indigenas. E o quanto ela é estudada
nas Universidades e de como estuda-la? Como seriam algumas disciplinas para tradutores? E a

poética na educacdo escolar indigena para um entendimento de pedagogia da poética.

E sentida ainda uma auséncia de elaboracao sobre caput de Constituicdes Nacionais no
que tange aos Povos Indigenas em que se refira especificamente as linguas. Uma politica de
linguas com Institutos, por exemplo. Chemister Loukotka em Linguas Indigenas do Brasil
(1939) reiterou uma proposta assim e que apresentara antes no XXIV Congresso Internacional
dos americanistas em Hamburgo, em 1930. Naquela década, se discutia sobre classificagdes das
linguas sul-americanas, sentindo-se a perda de oportunidade de documentar, a diminuicéo
dréstica de falantes entre populacgdes indigenas que passaram por um intenso contato violento
com as marchas de expansdo colonial para o oeste. E, de certa forma, felizmente, projetos de
documentacdo de linguas indigenas ndo faltariam nos ultimos 40 anos, de graméticas e
dicionarios e coletaneas de narrativas. No entanto, sentiremos sempre que poderia haver mais

espagcos.

E que no Brasil, a populaco brasileira caminha por entre nomes de lugares em linguas
indigenas que soam familiares e a0 mesmo tempo sdo desconhecidas. Nomes de frutas, de
plantas, de abelhas. Abelhas que ndo se pode encontrar tdo facil por ai, devido a diferenga entre

0 modo de viver indigena e um outro modo de viver. Esses sdo como que opostos e geram
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conflitos. O carater educativo nos cantos indigenas, literaturas ao pablico brasileiro, é como
restituir aquilo que o povo sabe, que estaria meio esquecido. E esses espagos estdo ai. Faltaria

ouvi-los?

3.1 poema do mundo

As terras indigenas, os rios, as montanhas, as arvores, que € tudo vivo. S&o poemas.
Entendé-los como poemas. E o caminho € poema. Tem uma poética. O Diverso. Para poética,

entenda-se agentivo ou melhor, interpelativo (MARTINS, 2020, p. 123).

Poema do mundo é uma forma de entender o cosmoldgico, a linguagem do cosmoldgico
para que linguagem e cosmoldgico ndo sejam dissociados. E que tanto ao poder da linguagem
guanto ao poder cosmoldgico acontecam algo. E um algo que estivesse ao instante em que o

poema do mundo é.

Um posicionamento. Poética do traduzir, que significa, ndo propriamente um método
para a interpretacdo, € mais um posicionamento. Posicionamento ao adiante, ao que esta na
frente, e que principia. E uma outra ideia para 0 comeco, quando 0 comeco estaria atras, no
caso, neste posicionamento, o da poética do traduzir, o0 comeco estd a frente, ou melhor, no
proprio funcionamento, no fluxo da linguagem. E uma traduc&o que sentimos para Tenondé, da
lingua mbya-guarani, em suas narrativas. Chamaremos a estas narrativas de narrativas
cosmoldgicas, porque o cosmoldgico é essencial neste material e da mesma forma que para o
encontro deste cosmoldgico, a poética do traduzir. O tempo cosmoldgico que relata a
cosmogonia, 0 comeco das coisas, mas que isto ndo esta distante. Deveria-se encontrar a
cosmogonia nas coisas, ndo como explicacdo do porqué de elas serem assim. Deveria-se

encontrar com o criativo da criagdo: o disse.

Esse o comego sempre presente estando a frente, para que ndo nos aceitemos na certeza,
a identidade. O passado também nos coloca uma identidade, e as vezes, um acontecimento do
passado, também, e violentamente destroi qualquer identidade. Sempre a alteridade
permanecera, neste do cosmologico. Exemplos: éxodo hebraico do Egito, escravos do Império
Romano com o cristianismo, a viagem da volta no nordeste indigena, o episddio de Canudos
nas proximadades do Rio VVaza-Barris na Bahia, do Contestado, e outros. O carater da alteridade

é o (re)encontro com o cosmologico, com o poema do mundo. No processo de destruicdo da
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alteridade, encontra-se o encobrimento do poema do mundo. Disto o desvendar-se, o colocar

do cosmoldgico no futuro do presente.

A poética do traduzir desde a traducdo, e ndo colocando que tudo é traduzir. Em A
Poética e a Politica do Traduzir considerando o estatuto do sujeito na traducdo, Henri
Meschonnic ([1999] 2006, p. 17) pontua e alerta para o desvio e para que se desvie do

consolidado:

Traduzir é, pois, diluido analogicamente na histéria da interpretagdo. O
que tem por efeito instalar esta banalidade especiosa ou ao menos
insuficiente de que para compreender € preciso interpretar e para
traduzir € preciso antes de tudo ter compreendido. Logo, a tradugdo é
necessariamente uma interpretacdo. Ha que sacudir esta verdade muito
bem estabelecida, ndo para esperar fazé-la cair, mas ao menos fazé-la
entregar o gque ela contém e ndo mostra.

Ndo mostra que é uma interpretacdo, e esconde 0 sujeito. E consolidado este
envolvimento de que ndo ha sujeito. Que o sujeito foi o tradutor e que pouco se saiba que
interpretou. E contra isso, entdo, um sujeito que apareceria: o sujeito do poema, que cabe ao
tradutor encontrar. Mas ndo ha sujeito no poema como um anterior que ja esteja 4. O sujeito
do poema, a ética do poema, a descobrir. Para que ndo se seja um sujeito distanciado do poema,
do mundo do poema, e diante da arvore do bem e do mal, ja com a barriga cheia, em um mundo
sem 0 poema. Seria que a trava no olho é o que lhe atrapalha para perceber que as andorinhas,
as gaivotas, 0s sabias ndo tém se preocupado com as vestimentas? O que impede a cosmologia

no sujeito como vestimenta?

Se a poética do traduzir envolve o politico, e essa a do poema — desvio da interpretagdo
— entdo, ao posicionamento para a poética da amizade cosmoldgica. Em que sua politica é a
poética, amizade. Das politicas das narrativas cosmologicas, o criativo dessas narrativas sendo.
De uma poética das narrativas cosmologicas, dizendo poética ao carater do continuo. “O
continuo saindo indefinidamente da tomada do descontinuo. Que néo pode ser da interpretagéo.
Eis porque também traduzir deve extravasar a interpretacdo” (MESCHONNIC, [1999] 2010, p.
20).

Narrativas cosmoldgicas que sdo postas em poemas, e falam sobre poema, e interpelam,
do sujeito do poema, de um sujeito no poema do mundo. O continuo quando encontrado é que

se esta. Instantaneo. Espraia sobre o fazer-se-4, o fazer se ha.
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Um procedimento de poética do traduzir: se espraiar pelo continuo. O primeiro passo é
encontrar o descontinuo em diverso, as partes formadoras do cosmos. Disto a linguagem dos
cantos xamanisticos, sopros, assopros, onomatopeias, interjeicdes, preposicdes trocadas,
sintaxes cortadas, repeticGes como querendo variar e acessar um outro ponto de vista. Uma

experiéncia que descontinua os envoltorios.

Tornar o diverso visivel. O diverso em espiritos, com a vivacidade diferente, dos corpos
diferentes. O diverso € o continuo. N&o tem o carater de totalidade de um todo, mas de uma
totalidade em cada parte, que se faz presente em intervalacdes do nomear, do tornar-se palavras,
e do tornar-se no mundo. E a relacdo? O continuo é esta relacdo. E ela ja existe? Sim e Ndo. O

sujeito é valor neste poema do mundo, faltava ele.

Uma cosmogonia que ndao narra somente 0 comec¢o. Se narra a criagdo, 0s principios
criativos sdo narrados também. Sua ambiguidade estaria em que ainda ndo se esta no poema do
mundo. A poética do traduzir, privilégio desta amizade. As narrativas narram um fazer-se com.

O poema do mundo é essa novidade.

As narrativas cosmoldgicas em poemas em que 0 poema é a cosmologia. O poema do
mundo é a cosmologia e encontrar-se € em poema, 0 que considera o sujeito na linguagem e na
cosmologia. O sujeito mesmo sendo acessado em poema. Se esta no poema. A poética é esta

relevancia. Nas palavras de Meschonnic ([1999] 2010, p. 15).

H& uma politica do traduzir. E é a poética. Como ha uma ética da
linguagem, e é a poética. Ou antes, o inverso é forte: o ético sO é
verdadeiramente ético quando pratica a poética. Tento colocar em
relacdo estes termos, porque me parece que se pode mostrar que eles
ndo sdo separaveis. Eles tém a ver com o modo pelo qual a poética e a
politica se unem.

A poética do traduzir pode ser uma forma de se estar no mundo, se estar na literatura,
de se ler, de se ler o mundo, e esse ler ndo como interpretacdo, e sim, pelo atento ao vivo do

mundo, o aspecto da antropologia da linguagem, sujeito cosmolégico.

3.2 sujeito da linguagem, poema do mundo

Henri Meschonnic ([1999] 2010, p. 15) quando diz: “Incluir a traducéo na interpretacéo

€ 0 mesmo que incluir o poema no sentido e na hermenéutica”; cita Jacques Derrida, ambos
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com reflexdes sobre o sagrado em um judaismo. E a questdo da lingua pura, e o problema do

sagrado. Estudar a poética indigena € considerar o sagrado.

Da lingua pura, as consideracdes da poética do traduzir condizem com o pensamento na
Amerindia em que a linguagem é alma. N&o se desconsidera o corpo, nem o sujeito. O que €

mesmo 0 corpo sem o sujeito. Esse sujeito é linguagem, é alma. A teoria é guarani.

Assim, podemos dizer que a poética do traduzir, para entendé-la — porque néo é “como
um caso particular de compreender” (MESCHONNIC, [1999] 2010, p. LXIV) — se assemelha
as poéticas do xamanismo naquilo que é ampliado para a permanéncia no poema do mundo.
Considera o sujeito, mas ndo no individualismo, nem no coletivismo. O sujeito da linguagem,
mas essa linguagem ndo limitada a escrita. A questdo da escrita e da oralidade, retoméa-la em

termos de escritura e disse.

A floresta e os polinizadores, as abelhas. E as abelhas portadoras de cantos. A voz das
abelhas é o disse. A poética do traduzir em privilégio para escutar este disse, a voz das abelhas
também. Davi Kopenawa ([2010] 2015, p.97) aprende com os xapiri: “O mel é o alimento
preferido dos espiritos e, quando as criangas tomam muito mel, os xapiri aparecem muito em

seus sonhos, mesmo que elas ainda ndo sejam capazes de reconhecé-los”.

O doce da fala que é sustento dos labios do Beija-Flor para Nhamandui — em “Ayvu
Rapyta” conhecimentos de sabedoria dos Xeramoi nas comunidades Mbya-Guarani. E como
fazer para escutar (mais uma vez)? Um ndo entender das palavras sussurradas € um passo
importante, colocando o sussurro como forma de aprender como no caso dos benzimentos, na
cura, e no derivando as palavras, e assim se derivando também na forma de escutar, em ver e
pelo poema do mundo. O tempo da cura no tempo do poder — poetica da relagdo. Escutar
proveniente da poética da relacdo. O cosmologico.

Dos aspectos no canto, daquele disse de um tempo cosmoldgico em gque 0 corpo-era sem
o envoltdrio. E esse vivo que o diverso em poema do mundo em futuro do presente. O ha muito
tempo. O disse na palavra sendo oralidade, e que apresenta a escritura das coisas, a escritura-
palavra. Uma escritura-palavra que aponta para ndo somente a estrutura do envoltério, mas para
a vida, e para a possibilidade do encontro, o disse. E ndo a dicotomia escritura X oralidade. O
poema do mundo. Nisso o privilégio do tradutor em se encontrar pelo ritmo. Do ritmo, quem
fala sobre é Henri Meschonnic ([1989] 2006, p. 9):
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Se a escritura é 0 que acontece quando alguma coisa é feita na
linguagem por um sujeito e que jamais havia sido feito assim até aquele
momento, entdo a escritura participa do desconhecido. Ou seja, do
ritmo. Ela comeca onde cessa o saber. E como o saber é o presente do
passado, poderiamos dizer que a escritura € o presente do futuro, o
futuro no presente, no momento em que ela tem lugar. Por conseguinte,
em certos casos, talvez para sempre, ela é um passado que continua a
ter futuro.

Se a escritura participa do desconhecido, entdo o sujeito de que se trata aqui é o sujeito
do poema, 0 sujeito que se instaura e se desvenda junto com a escritura-oralidade. Nesse
sentido, sujeito ndo é o autor, nem o tradutor, nem o sujeito da Psicanalise, ou da Filosofia, nem

mesmo o sujeito da enunciagédo (Cf. Meschonnic, [1989] 2006).

Martins (2020) pondera, a partir de uma reflexdo sobre o poder da palavra xamanica
entre os Baniwa, tendo as préaticas da linguagem cantada e mitos de uma forma conjunta em
que se retomam em forca fazendo que os sons das flautas Kuwai tenham sentido, mas um
sentido que ndo deseje 0 semantico — “(...) que a dimensdo fundamental de construgdo de
significado ndo reside na representacdo semantica, mas na projecao de significados semanticos
em padrbes musicalmente organizados de sons verbais, semiverbais e ndo verbais” (MARTINS
2020, p. 82) — os sons das flautas, corpo de Kuwai, heroi ancestral, que toca e é corpo nomeado
pelo trajeto do rios, do Rio Icana, do Rio Ayari. Trajetos nas dancas rituais, as flautas partes do

corpo de Kuwai, a nomeacédo que produz a vida (essa hdo somente biologica).

A escritura e seu suporte geografico nos diz que a terra e 0s rios sdo escritas. Nao é tanto
a questdo de um escritor demiurgo. Nem de Deus que escreve, de estarmos num livro. Bem que
¢ interessante de pensar em xamanismo. Porque a questdo é o diverso, o que liga. A sintaxe do
poema do mundo € de variagdo do mundo. Nao de um mundo Unico, total. O diverso € o poema

do mundo. A escritura e o disse.

E as flautas, os maracas como sagrados e acessos a um virtual que ndo estaria tdo
distante, ou fora ou no passado, mas nesse presente do futuro, futuro do presente, em que 0
recuperar do disse pelos padrées musicais, pelos assopros de palavras ainda-nédo, palavras de
um antes-sempre, de resquicios de um corpo no sagrado que ndo é o céu (ou s6 somente) e nem
mesmo o divino extra-mundo (ou sé extramundo). O futuro do presente como uma marca de
futuro no nome? Em lingua mbya guarani: guyra ra (passaro serd), yva ra (ced sera), yvy ra

(terra sera). Essa ultima palavra, traduzimos como terra-tera (profético?).
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E o carater do participatico. Falamos sobre a marca de futuro que em lingua mbya-
guarani, se liga ao nome ao substantivo. A questdo do tempo gramatical se faz bastante
perceptivel nas narrativas, junto com outras estruturas. O passado gramatical ou lexical também
entrara neste jogo de linguagem. Sobre o tempo passado, essa marca seria yma — o “ha muito
tempo”: yvytu yma, vento hd muito tempo, conforme nossa proposta. Voltando ao passado... E
qual passado seria este? De um passado tdo remoto que € encontravel ao instantaneo - usemos
o “instantaneo” e ndo o “momento”, pois 0 “momento” fixa, e o instantdneo ¢ sem o saber;

“oikuaa ey mbove i ojeupe” (Sem saber antes para ser de si).

Segue traducdo poética para a lingua portuguesa de versos pertencentes ao Capitulo |
(CADOGAN, 1959, p. 14)

(20) Nande Ru tenonde gua Nande Ru desde principia
0 yvara rete oguero-jera i Yvara corpo teu guerogera
jave oikovy, ha havendo,
yvytu yma i re oiko oikovy: vento ha muito tempo esta havendo:
0 yvy rupa rd i oikuad ey altar terra sera sem saber

(25) mboyve ojeupe, antes para ser de si
oyvara,oyvyra céu sera, terra tera
oiko ypy i va’ekue estando comeco que era
oikuaé ey mboyve i ojeupe, sem saber antes para ser de si
Maino i ombo-jejuruei; disse doce Beija-Flor

(30) Namandui yvaraka a Maino i. Beija-Flor yvaraka a Namandui

Uma narrativa cosmolégica nos coloca diante do poema do mundo, em que tendem a
apontar o poema do mundo, o continuo, diverso que descontinua um continuo anterior que se
queria continuar. A auséncia do diverso ndo é desejavel, porque seria um caminho para a

totalidade sem o diverso. Um mundo desumanizado, e s6 com humanos.

E o sujeito politico (fisico e concreto)? Ao aspecto da danca, que faz com que a danca
das palavras nédo seja uma metéafora, mas uma experiéncia de manejo de mundo, na poética do
xamanismo. O aspecto do diverso na linguagem que € diverso na representacdo, quando que —
COmMO em imagem em suspenso, como que Visitando outros lugares que nédo ali fisicamente,
deste poder de viagem no espago tendo o vértice de se colocar entre as dancgas das palavras,
esse movimento que 0 canto executa em uma espécie de repeticao, e diferenca, a diferenca
repetindo, e a repeti¢do diferente em outra parte que ainda ndo surgiu. Este “ndo surgiu” ¢ o
gue coloca em atento aquele que escuta, junto ao que canta. E onde estaria o que falta? O que
falta era o que faltava, que ao doente curou. E aquele escutar das dancas que faz do sujeito uma

palavra. Um sujeito cosmoldgico. Um sujeito no poema do mundo.
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3.3 0s costumes do beija-flor

Sobre “Ayvu Rapyta”, ¢ uma obra de referéncia, um cléssico, quanto mais desperta em
suas traducdes que vém sendo realizadas nos dltimos cinquenta anos. O dialogo que a obra
possibilita quando menciona “palavra-alma”. A sugestdo que uma recompilacdo de narrativas
desperta é multipla. E certamente, entre as linguas indigenas no Brasil, as linguas Guarani
possuem um acervo substancial proporcionado pela documentacdo de suas narrativas e cantos.
Assim como Ayvu Rapyta, pode-se citar o seiscentista Arte de la lengua guarani, 6 mas bien
tupi (MONTOYA, [1639] 1876) e As Lendas da Criacdo e Destruicdo do Mundo
(NIMUENDAJU, [1914] 1987) como uma das obras “classicas” para uma poesia indigena em
linguas guarani, a qual se juntaria também os ja citados Nde Rembype: Nossas origens
(GARCIA, 2002), e Kosmofonia Mbya Guarani (SEQUERA & DIEGUES, 2006) e mais
Através do Mbaraka: Musica, Danca e Xamanismo Guarani (MONTARDO, 2009) como
algumas das obras de material bilingue de “poesia indigena” em linguas guarani. Le6n Cadogan

mesmo tornou publico outros materiais.

“Ayvu Rapyta” traz originais em lingua Mbya-Guarani juntamente com a traducdo em
espanhol e notas explicativas. Ha disponiveis mais trés trabalhos que envolveram outras
propostas de tradugdo das “palavras formosas” de Ayvu Rapyta. Abaixo, o trecho de abertura
da obra e que tem a palavra yvara como constante, em sete versos, dos dezenove desse trecho

inicial.

(1)  Nande Ru Pa-pa Tenonde
(2 guete rd ombo-jera

3 Pyl yma gui.

4) Yvara pypyte

5) apyka apu’a i,

(6) pyti yma mbyte re
@) oguero-jera.

(8) Yvdra jechaka mba’ekuad,
9) yvara rendupa,

(10)  yvdra popyte, yvyra'i,

(11)  yvéara popyte raka poty,
(12)  oguero-jera Namandui
(13)  pytid yma mbyte re.

(14)  Yvara apyre katu

(15)  jeguaka poty
(16)  ychapy recha.
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(17)  Yvara jeguaka poty mbyte rupi

(18)  guyrayma, Maino i,
(19)  oveve oikovy.

Vejamos um pouco sobre a tradugdo dessa palavra yvara, vendo também sobre as
traducdes ja realizadas desse importante trabalho de Leon Cadogan, um humanista que merece

ainda muitas homenagens.

Sobre os dialogos com a obra “Ayvu Rapyta”, o primeiro trabalho, que sabemos, que
envolveu (re)traducdo dos materiais recebidos por Ledn Cadogan € de Pierre Clastres para a
lingua francesa (1974), baseando-se principalmente em sua vivéncia entre os Guayaki e outros
grupos de fala guarani no Paraguai. Este trabalho de Pierre Clastres chega em lingua portuguesa
com o titulo A Fala Sagrada: Mitos e Cantos dos Indios Guarani ([1974] 1990) na traducéo da
linguista Nicia Adan Bonatti (entdo, na verdade quando mostraremos a traducdo de Pierre é, de

fato, a de Nicia a partir do francés).

O antrop6logo de Sociedade contra o Estado publica partes das narrativas de Ayvu
Rapyta, traduzindo a partir de seus estudos sobre a cultura Guarani, conhecimentos
antropoldgicos e as proprias notas que Ledn Cadogan tinha construido como uma maneira de
desvendar algo dessas “belas palavras” (7ie '€ pord) (...) “ao ouvido dos divinos” (CLASTRES,

[1974] 1990, p. 9).

Nessa antologia organizada por Clastres além de narrativas que o proprio autor
aprendeu, ha mais trés fontes que sdo provenientes dos trabalhos de Curt Nimuendaju e André
Thevet. O primeiro, antrop6logo autodidata, que no comeco do século XX entre os Apapokuva-
guarani vivencia intensas migracdes; o segundo foi missionario no século XVI, pelo projeto da
Franca Antartica no que ficou como Rio de Janeiro, e que tinha vérias aldeias dos Tamoios.

Pierre Clastres esta estritamente em dialogo com as traduc6es de Ledn Cadogan:

Em alguns pontos, na verdade rarissimos, nossa traducéo difere da dele.
Quando, por exemplo a versdo espanhola do texto que descreve a
aparicéo do deus Namandu diz en el curso de su evolucion, no decorrer
de sua evolucdo, ele traduz o termo guarani oguero-jera, que ndés
traduzimos por ‘“desdobrando-se a Si mesmo em seu proprio
desdobramento”. Assim como Cadogan indica claramente em suas
notas lexicoldgicas, o verbo jera exprime, com efeito, a idéia de
desdobramento, o auxiliar oguera indica a forma pronominal:
descrevendo dessa maneira 0 movimento de uma asa de péssaro se
abrindo, o movimento de uma flor que desabrocha. E é tal 0 modo de
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emergéncia do deus: semelhante a flor ja completa em todas as suas
partes, surge das trevas primordiais, sob efeito da luz da qual ele mesmo

é portador. (CLASTRES, [1974] 1990, p. 17)

As duas primeiras tradugdes:

Le6n Cadogan (1959) Pierre Clastres ([1974] 1990)

(1) | Nuestro Padre ultimo-altimo primero Nosso pai, 0 Ultimo, nosso pai, o primeiro,

(2) | Parasu proprio cuerpo cred de las Fez com que seu proprio corpo surgisse

(3) | tinieblas primigenias. da noite originaria.

(4) | Las divinas plantas de los piés, A divina planta dos pés,

(5) | el pequefio asiento redondo, 0 pequeno traseiro redondo:

(6) | en medio de las tinieblas primigenias no coragdo da noite originaria

(7) | los cred, en el curso de su evolucion. ele os desdobra, desdobrando-se.

(8) | El reflejo de la divina sabiduria Divino espelho do saber das coisas,
(6rgano de la vista),

(9) | el divino oye-lo-todo (6rgano del oido), compreensdo divina de toda coisa,

(10) | las divinas palmas de la mano con la vara | divinas palmas das maos,
insigna

(11) | las divinas palmas de las manos con las palmas divinas de ramagens floridas:
ramas floridas (dedos y ufias),

(12) | las cre6 Namandui, en el curso de su ele os desdobra, desdobrando a si mesmo,
evolucion Namandu,

(13) | en medio de las tinieblas primigenias. no coracao da noite originaria.

(14) | De la divina coronilla excelsa las flores No cimo da cabeca divina

(15) | del adorno de plumas eran as flores, as plumas que o coroam,

(16) | (son) gotas de rocio. séo gotas de orvalho.

(17) | Por entre medio de las flores del Entre as flores, entre as plumas da coroa

(18) | divino adorno de plumas divina,

(19) | el pajaro primigenio, el Colibri, O passaro originario, Maino, o colibri,
volaba, revoloteando. esvoaca, adeja

Um outro trabalho de (re)traducdo de parte das narrativas Ayvu Rapyta estd em Tupd
Tenondé: A criacdo do Universo da Terra e do Homem segundo a tradi¢éo oral Guarani de
Kaka Wera Jecupé (2001). Contém as quatro primeiras narrativas de Ayvu Rapyta que é uma
das fontes para sua formacdo identitaria como indigena em didspora. Nas suas palavras no
prefacio: “Ndao nasci Guarani, tornei-me. Minha familia veio de um cld Tapuia de autoestima
cultural destro¢ada e valores fragmentados” (JECUPE, 2001, p. 13).

O intuito que podemos perceber nos trabalhos de Kaka Wera Jecupé (2001; 2002) é de
um convite, um chamado ao “tornar-se pajé” feito a ele e consequentemente aos leitores. Um
“tornar-se pajé” que corresponde ao abrir dos olhos da percepcao as belezas das construcdes de

“Nhanderu” (n0sso pai, o0 criador). I1sso € muito forte também em outra obra de Kaka: Oré aweé
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roiru’a ma — todas as vezes que dissemos adeus (2002) em que traz acontecimentos que se
passam principalmente pela fim da década de 1980 e comeco dos anos 90 e terdo cume em um
evento de cura — de perddo — no vale do Anhangabad, no centro da capital paulista, S&o Paulo.
Nesse evento estiveram varias liderancas religiosas de diferentes modos de compreender

espiritualidades.

Lucia de S& (2012, p. 379) comentard que “Oré awé roiru’a ma” desperta a autoria
indigena a mostrar suas “formas de pensar indigenas (...) em suas proprias nogdes de memoria
e inteligéncia, podendo revelar assim (..) um comprometimento politico que busca

meticulosamente borrar os limites entre literatura e vida™.

O que impressiona o proprio Kaka Weré Jecupé €, entre varias constatacdes, uma que é
referente aos mensageiros Tamai que confirmam as intengdes e que viveremos mais tempo que
o império da morte. “Quando eu pensava naquelas mensagens dos Tamai passados em publico
no Monumento as Bandeiras e no litoral de S&o Vicente, para mim parecia que eles também
desejavam que a terra Sem Males se manifestasse no plano da realidade e ndo no plano do
sonho” (JECUPE, 2002, p. 107). Kaké esta se referindo a acontecimentos como o de uma
senhora ao passar por aquele monumento de “corpos de pedras inclinados puxando a canoa do
comecgo do povo civilizado em Sao Paulo” proximo do Ibirapuera — “As velhas arvores
sagradas” - (JECUPE, 2002, p. 68), e aquela senhora passava por ali onde acontecia uma danca
para chamar a atencao:

Cantamos a terra. Cantamos pela saude e pelo respeito aos povos da
floresta. Um espirito Tamai procurou incorporar-se em uma fotégrafa
que fazia a reportagem da manifestacdo. Ela tonteou, cambaleou, rodou
mas ndo permitiu ser mensageira. Uma senhora que por ali passava e
comecou a assistir, girou e deixou-se girar.

Aproximou-se de nos e falou:

- O que € sujo sera limpo. A nagdo concedeu perdao. E preciso fazer
danca (...) E chegado o tempo (JECUPE, 2002; p. 70).

Um terceiro contato com “Ayvu Rapyta” esta em Roga Barroca da poeta e tradutora
Josely Vianna Baptista (2011), onde séo retomadas trés narrativas. “Maino i reko ypykue” (Os
primitivos ritos do Colibri), Ayvu rapyta (fonte da fala) e Yvy tenonde (A primeira terra). Essa
¢ a primeira parte de “Roga Barroca”, onde as tradugdes das narrativas vem se juntar uma
segunda parte, “Moradas ndmades” formada de poemas nos quais a autora procura “dialogar

com a sofisticada trama sonora dos cantos” (BAPTISTA, 2011, p. 13). A ligacdo entre as duas
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partes comporta também aquilo a que Josely se refere como seu “exercicio espiritual” que
entrelaga o contato aprimorado via tradugdo e “viagens, reais e imaginarias, a comunidades
Mbya do Parana e Guaird” (BAPTISTA, 2011, p. 13).

Josely Vianna Baptista explica que este “percurso foi uma espécie de ‘viagem de
iniciagdo’, em que se estd a0 mesmo tempo imerso no lusco-fusco das reminiscéncias e sob
stbitos insights da percepg¢do” e que isto a inspirou “na busca da terra sem mal” (BAPTISTA,
2011, p. 14) que é um tema profético Guarani (ver Héléne Clastres, [1975] 1978).

Roca Barroca contém em suas poesias autorais, construcdes de paisagens espaciais
(terrestres e celestes) em que se nota uma fortificacdo advinda de um forte estar na lingua
Guarani. Sobre o pensamento a respeito da traducdo, Josely coloca que realizou leituras das
traducdes de Cadogan e estudo das estruturas da lingua guarani, bem como escutou de seu
amigo Teodoro Tupa Alves, na aldeia de Ocoy em Sao Miguel do Iguacu —Parand, a entoacéo
dos cantos a partir dos textos escritos. E coloca também a respeito de procedimentos de
traducdo, nos quais primeiramente fez “tradugdo ultraliteral” e em seguida “atenta aos
elementos formais do original, o texto foi reduzido em busca de ‘compensagdes’ possiveis para
a eficacia poética em nossa lingua” e que “prezou a materialidade quase ideogramatica da lingua
indigena (como gquando, por exemplo, redes de imagens nomeiam abstracfes), em vez de acatar

a op¢ao por vezes parafrastica do castelhano” (BAPTISTA, 2011, pp. 12-13).

Vejamos essas duas propostas, a de Kaka Jecupé e de Josely Baptista :

Kaka Weréa Jecupé (2001) Josely Vianna Baptista (2011)
(1) | Nosso Pai Primeiro Nosso primeiro Pai, sumo, supremo,
(2) | criou-se por si mesmo a sos foi desdobrando a si mesmo
(3) | naVazia Noite iniciada. do caos obscuro do comeco
(4) | As sagradas plantas dos pés, As celestes plantas dos pés,
(5) | o pequeno assento arredondado 0 breve arco do assento,
(6) | do Vazio Inicial a sos foi desdobrando, ereto,
(7) | enraizou seu desdobrar (florescer). do caos obscuro do comeco
(8) | Circulo desdobrado da sabedoria O lume de seus olhos-de-céu,
inaudivel,
(9) | fluiu-se divino Todo Ouvir os divinos ouvidos,
(10) | as divinas palmas das maos portando o as palmas celestes
bastdo de poder,
(11) | as divinas palma das méos feito ramas com brotos floridos
floridas
(12) | tramam o Imanifestado, na dobra de sua | abriu Namandui, desabrochando
evolucdo,
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(13) | no meio da primeira Grande Noite. do caos obscuro do comego
(14) | Da divina coroa irradiada Sobre a fronte do deus
(15) | Flores plumas adornadas as flores do cocar
(16) | em leque. olhos de orvalho.
(17) | Em meio as flores plumas floresce a Entre as corolas do cocar sagrado
(18) | coroa-péssaro
(19) | do péssaro futuro, o0 Colibri, péassaro original,
luz veloz pairava, esvoagante
gue paira
em flor e beijo,
gue voa ndo voando

Levando em conta estas (re)traducOes, todos estes trabalhos, suas notas, seus
comentarios, seus projetos, colocariam que ndo seria mais necessario continuar (re)traduzindo
“Ayvu rapyta”. Porque é muito delicado retraduzir no que possa sugerir que as outras nao sdo
boas, que os outros tradutores ndo entenderam e coisas parecidas. Nao é isso. O material
traduzido, todos “falam” com os leitores, sensibilizam, formam imagens e os movem para a

frente, curam, vivificam, colocam para refletir e buscar, apontam.

E além do mais, este manancial nos permite, enquanto tradutor, a ter um material de
apoio e didlogo frutifero, a0 mesmo tempo em que se participe deste trajeto onde “Ayvu Rapyta”
segue a formar-se em classico a uma literatura “universal” ¢ a formagdo humanista. O que seria
um classico? Segundo Jorge Luis Borges ([1952) 2013, p. 275] um cléssico é, em referéncia ao
livro, aquele que exercita a empatia em geracGes de homens anénimos, despertando emocdes
eternas que devem constantemente variar de um modo leve para ndo perder a virtude, porém

alem disto, geragdes por diversas razdes, o Iéem com “prévio fervor e uma misteriosa lealdade”.

O encorajamento para retraduzir Ayvu Rapyta se deu pela orientagdo de minha
professora para esta tese de doutoramento. Em muito se agradece. Pois sendo minha bisavo
Dona Rufina Ribeiro — de cla guarani - e de se saber da forca de pensamento das mulheres que
sdo xamas, que apontam o caminho visto nos sonhos. Dona Rufina Ribeiro teve filhos na
sociedade ndo indigena ou seria expansdo guarani como motivo de pacificando o estrangeiro,
na recepcao da terra. Essa recepcdo foi negada na constituicdo violenta da sociedade brasileira.
Mas o outro lado, o da Amerindia, do que as narrativas em Ayvu Rapyta possam provocar

naqueles que a conhecerem.
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Eis-me aqui no poema do mundo. A cada linha, durante o processo, fortalecia uma
constatacao de dialogo entre as palavras em suas repeticdes, retomadas, articulagdo, uma dentro
da outra, pedindo a proxima. Comecamos pela primeira narrativa “Maino i reko ypykue”
traduzido em Ledn de Cadogan (1959) como “Los primitivos costumbres del Colibri”. O trecho
que visualizaremos é das primeiras linhas até o surgimento do Colibri, o Beija-Flor. A narrativa
em sua totalidade é composta por sessenta versos. De inicio, comentaremos sobre os dezenove
primeiros versos. Abaixo, novamente, 0s versos em mbya-guarani. O uso de cores é proposto
por n6s como um jeito de melhor mostrar alguns aspectos de repeticdo e diferenca, de retomada
e didlogo. Ha questdes para uma corporalidade: ete [corpo]; rendu [escuta]; po [m&o]; raka
[unha]; recha [olho; olhar].

Nande Ru Pa-pa Tenonde
guete ra
pytii yma gui.

apyka apu’a i,
pytii yma re

jechaka mba’ekuad,

, yvyra'’i,
poty,
Namandui
pytii yma re.

apyre katu
jeguaka poty

ychapy
jeguaka poty rupi
guyra yma, Maino i,

Usamos o recurso de cores para indicar as palavras, nos termos de repeticdo-dialogo. As
cores que se repetem sobre as palavras se referem a possiveis conexdes existentes formando,
para fins de visualizac&o, espécies de grupo e, com isso, uma panritmica. Haveria ainda outras

possibilidades. E as tradugdes anteriores o demonstram.
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Enquanto uma maneira de desenvolver uma explanacao sobre aspectos linguisticos no
trecho referido de Maino i reko ypy kue, a palavra que chamou a atencdo para o
desenvolvimento de nossa proposta é Yvara — como dissemos. Estaria em “Yvara” referéncia a
uma linha cosmologica? Segundo a etnologia, em sugestdes ao “pensamento amerindio”, a
delimitacdo do tempo em tempo anterior e tempo atual € recorrente principalmente nas
atividades xamanisticas (ver por exemplo Joanna Overing, 1990 a respeito dos Piaroa, no alto
Rio Orinoco). Em nosso entender, parece que acessar a linha cosmolégica, diz respeito, entre
outras coisas, ao fazer da criacdo. O termo Yvara tem consideravel repeticdo no trecho em
recorte. Traduzido comodivino/divina (CADOGAN, 1959; CLASTRES, [1974] 1990) seguira
outras propostas em Kaka Weré Jecupé (2001), e em Josely Vianna Batista (2011) se faz
referéncia ao céu, deus (BAPTISTA, 2011).

Iniciando verso a verso, vamos discorrer sobre aspectos linguisticos. Aspectos
linguisticos naquilo que se compreende, normalmente, como uma traducéo literal, palavra por

palavra, dentro de uma analise gramatical:

(1) “Nanderu Pa-pa tenonde/
“Nosso pai, acabado-acabado, frente absoluta”

Nanderu, o Criador, Deus (fiande “nosso” + ru “pai”). “Pa-pa” — Le6n Cadogan (1959
“p. 16) demonstra que foi para ele de exaustiva pesquisa definir a nota de traducédo pois este
termo sugeria Papai dos cristdos e algo como “Gltimo-ultimo” - [pa] aspecto de
acabado/terminado/finalizado. Proposta de tradugdo em Ledn Cadogan (1959, p.13): “Nuestro

Padre ultimo-ultimo primeiro”.

Para [-enonde], o léxico esta marcado com aspecto de absoluto [t-]. Para suas
ocorréncias mais comuns a forma seria com [-r-] que diz respeito a prefixacdo relacional. Por
exemplo che renonde, frente de mim, xavy renonde, frente da ongca. Em um dicionério, para a
entrada lexical tenonde: “(...) nome. A forma nao-relacional de -enonde ‘o que fica mais
adiante’ ” (DOOLEY, 2006 p. 177).

Atenta-se para a nogao de que se faz algo por si proprio em um espaco. Ex: “7Tenonde”,

“pytii yma gui” enquanto o espaco onde Nhanderu consigo préprio se gera.

Vamos agora refletir lexicalmente sobre os dois proximos versos da sequéncia e 0

aspecto do corpo: “guete rd ombojera/ para seu proprio corpo ele faz fazer gerar”.
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(2, 3) guete rd ombojera pyti yma gui
(CADOGAN, 1959, p 13).

Em guete, [gu-] é alomorfe de [0-], terceira pessoa reflexiva, em contexto de ocorréncia
com prefixo de derivagéo de [-r-], assim [-rete] € corpo de alguém, por exemplo che rete, meu
corpo, xaxy rete, corpo da onca, e [gu-] ¢ como prefixo relacional para o “si proprio”, [gu-ete].
Em [rd], uma particula de tempo com aspecto de futuro em referéncia a finalidade de algo que
vai acontecer proximo. E aspecto de futuro ligado ao substantivo, ao nome: Futuro Nominal
(MARTINS, 2003; DOOLEY, 2006). Ocorre o Futuro Nominal {rd} em algumas sentencas.

(2) guete rd ombojera
gu- ete ré 0-mbo-jera
3.Refl-corpo FutNom. 3.Caus.surgir/germinar
para su proprio cuerpo cred” (CADOGAN, 1959, p. 13)

Na sentenca acima, a proposta tradutiva traz o Futuro Nominal {rd} indicado na
preposigdo “para” como finalidade (com a finalidade de, para). Ha outras alternativas possiveis
para Futuro Nominal. Um exemplo esta em um “verso” que esta mais adiante da mesma

narrativa. Vejamos:

(26) o yva ra, 0 yvy ra
3.Refl céu FutNom, 3.Refl terra FutNom
“su futuro firmamento, su futura tierra” (CADOGAN, 1959, p. 14)

Continuando em (3) ombojera: um sintagma verbal, [0-] terceira pessoa; [-mbo-], marca
de causativo (transforma verbos intransitivos em transitivos), fazer; [-jera] desamarrar-se
(DOOLEY, 2006, p. 66) gerar-se, desenvolver-se de pytiz yma gui/proveniente da noite do
tempo antigo, “las tinieblas primigénias” (CADOGAN, 1959: 13). O corpo que se gera a cada

verso do momento final de um tempo antigo, anterior.

(5,6,7) Yvara pypyte, apyka apu’a i, pytii yma mbyte re oguerojera
(CADOGAN, 1959, p. 13 adaptado).

[py] pé, [pyte], no meio, entre, “Las divinas plantas de los pies/ Yvara pypyte”
(CADOGAN, 1959 p. 13, adapt.); apyka apu’a i, o “banquinho redondo”, o lugar de tomar
assento. Apyka apu’a i: el pequeno asiento redondo em que aparece Nande Ru em médio de las

tinieblas. (CADOGAN, 1959, p. 17).

[pytsi yma mbyte] o mencionado (1) “las tinieblas primigénias” e [mbyte] que ¢é alofone
em contexto pos nasal de [pyte] - meio, entre - no meio da noite [pyti] do tempo anterior,
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antigamente [yma], [re] posposicdo: em, a respeito de (DOOLEY, 2006, p. 167; MARTINS,
2003, p. 66).

oguerojera: [0-gue-ro-jera] um sintagma verbal, [0-] terceira pessoa reflexiva, [gu-], a
si proprio, [-ero] associativo, de fazer junto, com o objeto da sentenca (o objeto esta nulo, ndo

indicado explicitamente); e [-jera] desamarrar-se, gerar-se, desenvolver-se.

No meio do pé de Yvara, o banquinho redondo, por entre a noite do tempo anterior,
juntos gerou. Notamse retomadas na construgdo do sentido de “algo no meio, entre, dentro” e

segmentos com sentido de “a si mesmo”.

Como jé foi dito, ha retomadas constantes de palavras que dialogam, que se referem. As
articulacbes sdo em transversalidade. Retomadas naquele sentido da tradugdo como
procedimento poeético de repeticdo (MARTINS, 2018). Na proxima sequéncia da continuidade

da narrativa de origem, Yvara recebe propriedades de percepcéo:

(8,9,10) Yvara jechaka mba’ekuad, Yvira rendu pa, Yvara popyte, yvyra’i,
(11,12,13) Yvéra popyte rakéa poty. Oguerojera Namandu pyti yma mbyte re.
(CADOGAN, 1959, p. 13).

Jechaka é uma fonte de luz que nédo é propriamente o sol mas pode referir-se a algo dele
ou a propriedades da vista, mba 'ekuad, € comumente traduzido como sabedoria: Yvara jechaka
mba’ekuad — “El reflexo de la divina sabiduria (organo de la vista) (CADOGAN, 1959, p. 13)

— [mba’e], coisa; [-kuad], saber.

Em diante, continuara uma descrigdo de Yvara: o seu escutar completado [-rendu pa];
entre sua méo [popyte] “esta” o [yvira i] bastéo de ritmo (com o qual Nhande Ru faz a criagao;
faz referéncia ao fortalecimento do esqueleto de nds humanos de poder estar em pé
(CADOGAN, 1959, p. 17);

Yvara popyte rakad poty, flor [poty] na unha [rakd] por entra a mdo de Yvara, onde
consigo se gera Namandu entre a noite do tempo anterior - Oguerojera Namandu pyti yma

mbyte re.

(14,15,16) Yvara apyte katu jeguaka poty ychapy recha.
(17,18,19) Yvara jeguaka poty mbyte rupi, Guyra yma, Maino i, Oveve oikovy.
(CADOGAN, 1959, p. 13).
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[poty], sua retomada seguira para a construcdo de uma belissima imagem: Yvara apyte
katu; [apyte] cume ponta, extremidade (DOOLEY, 2006, p. 16), coronilla (CADOGAN, 1959,
p. 17); [katu] advérbio. bem: “(...) la divina coronilla excelsa” (CADOGAN, 1959, p. 13).
Jeguaka poty ychapy recha: orvalho [ychapy] do olho [recha] do adorno plumério [jaguaka]
da flor [poty].

Pelo meio [mbyte rupi] dos ornamentos plumarios do Yvéara da flor [jeguaka poty], “el
pdjaro primigenio, el Colibri, volaba, revoloteando”/ “Guyra yma, Maino i, Oveve oikovy”

(CADOGAN, 1959, p. 13).

Uma reflexdo é que o Colibri com seu voo encurta e separa as dimensfes cosmologicas.
O seu voo é por Yvara. Enquanto uma teoria do conhecimento, Yvara é fundamentacdo

cosmoldgica para a busca de Mba ‘ekuad, o saber ser das coisas.

E como os tradutores fazem nas suas escolhas quanto a Yvara? No final deste capitulo
apresentaremos nossa proposta e dela para a teorizacdo e questdes de formacdo na poética do

traduzir.

Leon Cadogan (1959, p. 17) na parte de referéncia lexicogréfica traz uma nota
importante: “Yvara: divino, de yva = paraiso (...) empléase tambien al referirse al alma, la
parte divina del homble”. Contudo, j& no texto narrativo, Cadogan (1959) e também Clastres,
([1974] 1990]), como dissemos, registram {divino; divina}, com mudanca de género devido a
concordancia com o nudcleo nominal {plantas de los pies, sabiduria, coronilla, adorno de
plumas, espelho, cabeca, plumas da coroa. Nessas propostas Yvara gravita em torno do campo

de qualificador/adjetivo. Em Josely Vianna Baptista (2011) temos:

(4) “Yvdra pypyte” é “as celestes plantas dos pés”;

(8) Yvdra jechaka mba’ekuad” é “O lume de seus olhos-de-céu”;

(9) yvéra rendupa, os divinos ouvidos;

(10) yvara popyte, yvyra’i, temos uma relativa auséncia;

(11) yvara popyte raka poty, “as palmas as palmas celestes com brotos floridos”
(14) Yvéra apyre katu, “Sobre a fronte do deus”

A mencio a “deus” em (14) dialoga com (12) “oguero-jera Namandui” abriu
“Namandui, desabrochando” que é correspondido a0 movimento de “brotos floridos” (11).
Namandui se refere ao pantedo celeste guarani. Mas o que é céu? Nesta proposta de traducéo,
Yvara como celeste (4 e11), os olhos-de-céu (8) vao referindo Yvara para aboboda celeste/céu
e termos do corpo que constroem a figura de uma personificacdo instigante que tem em (16)
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“olhos de orvalho” a construgdo de um rosto que sugere que se olha do céu com seu cocar

sagrado, lugar de surgimento do Colibri.

Sobre a fronte do deus

as flores do cocar

- olhos de orvalho.

Entre as corolas do cocar sagrado
o Colibri, passaro original,
pairava, esvoacante.

(Vianna Baptista, 2011, p. 25)

Kaka Wera Jecupé (2001), também apresenta uma proposta diferente para Yvara em

(8) Yvdra jeckaka mba ekuad é “Circulo desdobrado da sabedoria inaudivel” e
(17) uma auséncia de correspondéncia direta.

Comentemos sobre o termo “circulo” (8) que se encontra, em comparagdo com a
proposta de Cadogan e Clastres, em (5) apyka apu’a i [el pequeno asiento redondo/o pequeno
traseiro redondo] e (14 a 19). Nesta comparacdo com 0 poema original temos tracos de
{arredondamento} fortes na ultima “estrofe”. Estes ltimos “versos” possuem uma delicada
movimentacdo imageética e sua danca motivacional gera dialogo entre palavras naquilo que
possa ser perceptivel para visualizarmos algo do fenémeno de “tradugdo como procedimento

poético de repeticao’:

Da divina coroa irradiada

Flores plumas adornadas

em leque.

Em meio as flores plumas floresce
a coroa-passaro

do passaro futuro,

luz veloz

gue paira

em flor e beijo,

gue voa ndo voando

No trecho acima da proposta de Kaka Wera Jecupé (2001), no que foi o objetivo de aqui
mostra-la como exemplicacdo de um ritmo. Uma informacdo que se pode capturar nao
capturando pelo que seria o ritmo proporcionado pelo procedimento poético de repeticdo como
incomunicado (MESCHONNIC, [1998] 2006) que comunica. Nd& um comunicado de
informacdo, mas um trazer para dentro do poema, do poema do mundo. Aquele que faltava na

sintaxe do poema do mundo, o sujeito.

Tendo em vista algo para imaginarmos do processo de tradugdo em Kaka Wera Jecupé,

pode ser que ocorreu um quase ausente entre palavras que ndo se conseguia recuperar, e
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permanece inaudivel, até que surge pela palavra, o Colibri, passaro futuro que esta com sua

traducdo em flor e beijo. Traduziu qual seria o passaro, ndo o nomeando “diretamente”: o Beija-

Flor (colibri).

O carater do instantaneo (“veloz”) possibilitando uma sensagao de contato (“paira™) e
aproximacao (“em flor e beijo”) para a minucia perceptivel de um estar “que voa ndo voando”.
Um pressuposto que poderiamos retirar de uma reflex&o sobre o trecho acima é que pode ser
que o mesmo descreva a técnica de percepcdo. Como isso se daria? A poética € que estad em
eficacia. A linguagem age no corpo criando o corpo na linguagem. Jogado, enquanto leitor e
tradutor, para uma espécie de dentro, a olhar movimentos ligeiros e lentos, imperceptiveis que

queiram comunicar. Quem é que me recebe? O que é o fora?

O carater de sempre inacabado, 0 aspecto da sintaxe do poema, 0 aspecto do canto como
canto de acesso. Um canto com o mbaraka nas méos, das palavras. Morfologia e Fonologia que
caminham junto na pratica de quem canta. A tradu¢do como procedimento poético de repeticdo
que toca ao transversal, ndo desconsidera a cosmologia. Uma cosmologia que nédo é separado.
E constituida de diverso. A sintaxe do poema é o canto de acesso. Canto para acesso, e que
contudo o canto de acesso esta pelo poema. O ritmo ndo diz respeito somente ao musical dos
instrumentos. Tem a arvore de cantos também. O escutar o ainda escutado: resquicios. E esses
resquicios n&o s&o o que se perdeu. E o diverso. O ritmo esta na morfologia também. O aspecto
cosmoldgico. A panritmica.

3.4 separagao, limite

Poema do mundo, caminho. Um caminho restrito, um caminho suave, que implica o
problema da separacdo. , Jerome Rothemberg em Pré-Face — Technicians of the sacred ([1968]
2006) reflete, entre outras coisas, sobre 0 que seria se esquivar de uma mente analitica. O poeta
da etnopoesia no milénio, das poesias de diferentes etnias, coloca o problema do limite: “do
angulo a partir do qual a obra é vista” (ROTHENBERG, [1968] 2006, p. 22). E neste sentido
que o poema “primitivo” € complexo, segundo o poeta e tradutor estadunidense que se envolve

com a traducdo de poéticas indigenas.

Jerome Rothenberg retomando a proposta de o poema formar o angulo que mudaria a
visdo sobre o mundo - e assim do poeta como profeta, visionario — instiga-nos a pensar que a

unidade acontece quando conecta, havendo, porém, varios poemas em um tnico. Também sobre
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o fato de o poema de indigenas ser complexo, e sobre o limite, que seria o limite da traducgéo
que capta uma parte somente do que esta 1a. O problema do limite estaria em que a “musica &
danca & mito & pintura também é parte dessa obra” (ROTHENBERG, [1968] 2006, p. 23). Por
isso a conclamacéo para que os poemas sejam transmitidos pela voz, cantados - ndo somente
porque o poema seria cangdo. O que se retoma ¢ a questao do limite: “0 que sdo as palavras &

onde elas comecam & terminam?” (ROTHENBERG, [1968] 2006, p.24).

Jerome Rothemberg coloca assim, fazendo a diferenca entre duas espécies de
compreensdo: as que querem “espalhar divida & criar ilusdo” e as que mesmo fazendo assim
ndo negam a realidade (ROTHENBERG, [1968] 2006, p.30).

O carater da cancdo que se expande na oralidade do disse e a escritura com a qual
podemos associar o poema do mundo seria uma maneira de entender o fenémeno do complexo.
A complexidade que também coloca a questdo do limite seria o diverso como convocatorio —
um momento instantaneo de evocacao do sujeito. Na linha do pensamento de Meschonnic
(1982; [1989] 2006; [1999] 2010) é o ritmo quem proporciona esse encontro — mas ndo no
sentido mais difundido, de uma métrica. No nosso caso, nos alinhamos, de preferéncia, com a
poética do traduzir e com a busca do ritmo, embora reconhegamos certa semelhangca em nossos

propdsitos com aqueles de Jerome Rothenberg.

Jerome Rothenberg, em um outro escrito, reflete sobre A P6ética do Xamanismo ([1968]
2006a) e coloca a questdo do alivio nos termos de que o sagrado é sempre contemporaneo.
“Assim, algo mais que a literatura estd acontecendo aqui: a nds mesmos, deixe-me sugerir a
pergunta de como o conceito & as técnicas do ‘sagrado’ podem persistir no mundo ‘secular’,
ndo como nostalgia pelo passado arcaico, mas (...) como ‘veiculo para nos aliviar no futuro’ ”
(ROTHENBERG, [1968] 20064, p. 35).

E neste sentido que manifestos literarios ou textos definidores de uma estética podem
se assemelhar a uma poética como a do xamanismo, conforme deseja Jerome Rothenberg ao

referenciar a abordagem dos xamas, técnicos do sagrado (cf. Mircea Eliade):

Na realidade, qualquer coisa pode entregar uma cangéo porque qualquer
coisa — “noite, névoa, céu azul, leste, oeste, mulheres, meninas
adolescentes, as mdos & pés de homens, os 6rgdos sexuais de homens
& mulheres, 0 morcego, a terra de almas, fantasmas, sepulturas, 0s
0ssos, cabelos & dentes do morto” etc. — estd viva (...) Aqui esta a
imagem central do xamanismo & de todo o pensamento “primitivo”, a
intuicdo (se ficcdo ou ndo ainda, ndo importa) de um universo conectado
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& fluido, tdo vivo gquanto um homem — exatamente tdo vivo guanto
(ROTHENBERG, [1968] 20064, p.34).

O “tdo vivo quanto” e a poética de captura onde a cangdo ou aspectos da cangdo sao de
exceléncia desta técnica de uso de palavras como modo de invocar o vivo e a0 mesmo instante

se buscando o vivo em estar pelo mundo, 0 poema do mundo.

Em que as narrativas cosmoldgicas empreendem um canto de poder de cura, evocam, e
o interpelativo. Ha, por um lado, diferenga entre as narrativas e 0s cantos, por outro, a remissao

reciproca entre ambos, conforme Martins (2020).

Ao aspecto do escutado: 0 que é o canto ou benzimento contido em sussurros e sopros
nas narrativas, o tempo do poder, 0 momento do fazer-se-4, e 0 ha. Aquele que canta assim
tenta, e invocando, aproximando-se do encontro, desconstruindo as partes, construindo outros,
mudando a perspectiva, assumindo outro ponto de vista, ja fora de si, um si que era somente

momentaneo e encontrando 0 poema, em que esta tudo vivo.

A poética do traduzir escutaria este canto contido nas narrativas? Devera se atentar

também ao disse.

3.5 disse, a escritura.

O aspecto da escuta, escuta cosmoldgica, como o disse de Deus depois do fim, onde o
fim ficou distante, soterrado em suas prdprias finalidades. O aspecto do sagrado, seu sentido do

antes na frente. Tenondé.

Tanto traduzir considerando a poética quanto ndo desconsiderar 0 que 0 pensamento

indigena considera engquanto poética. Sem confundir a poética com a poesia versificada,

O canto do poema do mundo, aprender a escuta-lo. O disse das abelhas que d& vida ao
escutar do sujeito e em poema do mundo. Pensando os ensinamentos de Davi Kopenawa, e

querendo aprender assim, sobre conhecimentos e de como eles ensinam, os cantos do xapiri:

Eles vdo colhé-los nas arvores de cantos que chamamos amoa hi.
Omama criou essas arvores de linguas sabias no primeiro tempo, para
que os xapiri possam ir 14 buscar suas palavras. Param ali para coletar
0 coracgdo de suas melodias, antes de fazerem sua danca de apresentacao
para 0s xamas. Os espiritos dos sabids ydrixiama e os espiritos japim
ayokora — e também os dos péssaros sitipari si e taritari axi — sdo 0s
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primeiros a acumular esses cantos em grandes cestos sakosi
(KOPENAWA & ALBERT, [2010] 2015, p. 113).

Os cantares dos passaros, sapos, cigarras — aprender a escutd-los quando ja se
constituindo deles. Os passaros tém seus cantos melddicos, as arvores estao plenas de cantos,
de dia e de noite. E preciso saber escuta-los. E quando se escuta é se constituindo. O aspecto
corpo torna-se, pois, 0 aspecto canto dos espiritos, em espiritos-nds. Nos cantos, 0 aspecto
galhos das arvores, os galhos de uma arvore, carregados de cantos. E a arvore-eu.

As consideracdes sobre os cantos dos xapiri — o possivel de escuta-los? Pelo que

transmite Davi Kopenawa:

Esses xapiri sdo as imagens dos passaros cujo canto melddico ouvimos
pela manhad e a noite na floresta. Assim é. Cada xapiri possui seus
préprios cantos: os espiritos tucano e aracari, 0s espiritos do papagaio
(...) Os cantos dos xapiri sdo tdo numerosos quanto as folhas de
palmeiras paa hana que coletamos para cobrir o teto de nossas casas,
até mais que todos os brancos reunidos. Por isso suas palavras sdo
inesgotaveis (KOPENAWA & ALBERT, [2010] 2015, p.113).

Uma coisa seria escutar 0s passaros cantarem e outra coisa seria escutar o som dos
cantares dos espiritos dos passaros? O que se escuta sdo os espiritos. O espirito estaria contido
nos cantos ou 0s cantos s&o espiritos. E preciso o poema do mundo. O poema do mundo estando

em escritura e oralidade. O disse dos cantos, disse do fazer-se-a, fazer-se ha.

O poema do mundo estando em escritura e oralidade: o disse contido nos cantos e 0s
cantos encontrados nas escrituras. O aspecto disse do canto — a oralidade. Para encontrar a
escritura quanto poema do mundo, ent3o o disse que se escuta dos espiritos tornando-nos. E o
tempo anterior, e na frente. Tenondé. Poema do mundo. Nos construindo no poema do mundo,

e 0 poema do mundo ja estava ali. Escritura.

Canta-se ndo somente para acessar o disse, € pelo disse que se constroi o canto. O que
parece sem significado em signo € o que esta significando, tentando significar. O aspecto do
disse do canto que completa o canto — aquele mesmo disse no constituindo do todo vivo. Este

aspecto do disse no canto, cantos dos espiritos animais.

O que se escuta é um passaro, e onde ele esta, onde eles estdo? O deslocamento de nédo
encontrar 0 corpo que enuncia o canto, que canta. Os espiritos nos animais estdo em seus cantos.

Escutamos. E estamos na escritura. Mba 'ekuad, 0 saber-ser-que-ha.
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Sem a escritura ndo haveria disse, e sem disse ndo haveria escritura. No principio, o
disse estava com a escritura e a escritura era disse. N&o é o um, nem a diversidade. E o diverso.

Futuro do presente.

A floresta e os xapiri. Aspecto da escritura e aspecto da oralidade. Ver ou ndo os xapiri,
porque € preciso para “vé-los de verdade, € preciso beber o pé de yakoana durante muito tempo
e gue 0s nossos xamas mais velhos abram os caminhos deles até nés” (KOPENAWA &
ALBERT [2010] 2015, p 111). A floresta é repleta de arvores, uma &rvore é repleta de cantos.

Ainda € possivel ver algumas arvores. E se esqueceram de escuta-las.

O disse da arvore, a escritura sendo a arvore. Escuta do disse da escritura, que chama,
vocativo, interpelativo: 0 nome proprio de um sujeito cosmolégico. N&o o nome préprio que
singulariza e difere. O interpelativo, 0 que chama, é o disse. A escuta do disse da escritura —

sendo que a escritura é de disse — é o que faltava: o sujeito. Assim o poema do mundo.

A escritura a respeito do cosmoldgico: sol, céu, chuva ... e passa 0 passaro. E isso escrito
como é no poema do mundo. As coisas tendo vida, ndo a vida nela como imanente. O aspecto
do disse e da escritura aponta a antropologia da linguagem, que ndo é sem o0 sujeito, mas um
sujeito cosmologicamente. E esse disse do sujeito cosmoldgico é o mesmo disse da escritura,

que se pode recuperar no canto que se canta.

Se desfazendo, se refazendo, em diverso da linguagem, em diverso da escritura, em
disse. Para os xapiri, n6s somos fantasmas, porque morremos. Eles estavam desde quando a
floresta era jovem e sdo imagens dos animais transformados do primeiro tempo, séo parecidos
com os humanos (KOPENAWA & ALBERT, [2010] 2015, p. 111). O humano ndo é um
previlégio de alguns animais. A humanidade é dos animais. Nao é produtiva a dicotomia animal
x humano, s6 humanidade. A humanidade onc¢a, humanidade tatu. Sociedades. Antropologia da
linguagem. A humanidade na linguagem abole a linguagem da humanidade singularizada. A
antropologia da linguagem estd para a poética da relacdo. O diverso é interesse das

humanidades.

Os xapiri conduzem ao poema do mundo? Conhecer os xapiri, ouvir falar sobre eles,
nos ajuda a certificar sobre o poema do mundo em futuro do presente. Para entendermos
desviando-nos de uma politica da interpretacdo. O posicionamento para a poética. Sera preciso
saber mais sobre os xapiri, em que se ajuda a conhecer sobre o que estamos chamando de poema

do mundo:
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Em suas dancas de apresentacdo, os xapiri agitam jovens folhas
desfiadas de palmeira hoko si, de um amarelo intenso e brilhante.
Movem-se em ritmo lento, flutuando com leveza no mesmo lugar,
acima do solo, como num voo de beija-flor ou de abelha. Sopram em
tubos de bambu punurama usi, gritam de alegria e cantam com voz
poderosa. Seus cantos melodiosos sdo inumeraveis. N&o param de
entod-los, um apds o outro, sem interrupgdo. Alguns deles também
possuem dentes que emitem um som modulado: “Arerererere!”. E
outros tém unhas compridas, que usam como apitos de silvo agudo:
“Kriii! Kriii! Kriiil. Ficam muito satisfeitos de mostrar sua danca de
apresentacao para nés! Seus movimentos sao mesmo magnificos! Eles
dancam com fervor, como jovens convidados que entram na casa de
seus anfitrides. Mas sdo ainda mais belos (KOPENAWA & ALBERT
[2010] 2015, p. 113).

O aspecto da escuta, em saber que é preciso escutar. De se envolver pelos cantos
melddicos, e da dificuldade de se traduzir os cantos melddicos, a linguagem dos cantos, 0s
cantos de poder, acesso do disse e o pelo disse. O que faltou aos donos destruidores das

florestas, quantos corpos que se perderam sem escuta do disse e por isso destréem a escritura:

Quero alertar os brancos antes que acabem arrancando do solo até as
raizés do céu. Se os seus grandes homens conhecessem a fala de nossos
didlogos yaimuu, eu poderia realmente Ihes dizer meu pensamento.
Agachados um diante do outro, discutiriamos por muito tempo, nos
batendo nos flancos. Minha lingua seria mais habil do que a deles e eu
Ihes falaria com tanto vigor que eles ficariam esgotados. Acabaria desse
modo por atrapalhar suas palavras de inimizade! Porém, os brancos
ignoram completamente nossos modos de dialogar. Quando acontece
de nos escutarem durante as festas reahu, perguntam-se, confusos:
“Mas o que sdo esses cantos? O que eles estdo dizendo?”. Como se se
tratasse de meros cantos heri! No entanto, se pudessem me
compreender, eu lhes diria em ydimuu: ‘“Parem de fingir que sdo
grandes homens, vocés dao do de ver! Farei calar suas mas palavras! Se
0 seu pensamento ndo estivesse tdo fechado, vocés expulsariam o0s
comedores de terra da nossa floresta! (...) SO saber derrubar e queimar
suas arvores, cavar buracos e sujar seus rios. Porém, ela ndo lhes
pertence e nenhum de vocés a criou!” (KOPENAWA & ALBERT,
[2010] 2015, p. 392).

O disse esta nas palavras. Somente que estas palavras ndo séo palavras prontas. Sao em
se fazendo, fazer-se-a, fazer-se ha. E preciso parar de escutar espécies de palavras prontas.
Ditadas pelo ndo-poema do mundo: a auséncia da escritura, a auséncia do disse? O ndo-poema
¢ auséncia de uma escuta — ha de se duvidar da escuta até abandona-la. O que é que se ouve? E
se escuta com. Que estdo pelo poema do mundo, sdo infinitas. E por onde anda a alma naqueles

gue ndo escutam e nem entendem mais o disse?

O interpelativo que se escuta no deserto — siléncio. Quase siléncio. No siléncio ou no

deserto, a poética da relacdo. Interpelativo passa para a frente, o participativo. N&o é privilégio
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de uma nacionalidade. E fronteira sem conhecer as fronteiras. A poética da relacdo que nas
palavras esta para o disse. A escuta do disse sdo as fronteiras que abolem fronteiras. Néo € a
totalidade. O diverso que clama por continuidades de traducfes, mesmo porque, na linha do
pensamento de Benjamin, tem-se adiante a ‘lingua pura’: “Assim, a tradugdo tem por finalidade
dar expressdo a relagdo mais intima das linguas umas com as outras. Ela prépria ndo tem
possibilidades de revelar ou de produzir essa relagdo oculta; mas pode, isso sim, representa-la,
levando-a a pratica de forma embrionaria e intensiva” (BENJAMIN [1923] 2008; pp. 85-86).
Participativo pela poética da relacdo. Interpelativo. Escutar o disse. A politica da poética do

traduzir —modo de ver (estética), modo de ver (ética). As arvores de cantos sdo escritura e disse.

3.6 o disse, e 0 canto

Se 0 poema do mundo ndo se limita a escrita e seu suporte pode ser um rio, uma
montanha. Se a imagem é também escritura. O disse na escritura, e a fala seria o participativo?
Se o interpelativo estd para o disse, 0 participativo estaria para a performance. Nao. O
participativo esta para o interpelativo. Onde voz e disse acontecem. Poderiamos até chamar de

performativo, contudo este aspecto do performativo, na voz do canto. Fala-se a lingua pura.

A traducdo de cantos amerindios em que a dificuldade pese em diferentes quesitos,
desde o entendimento de mundo que o personagem da traducdo tenha e ndo queira abandonar.
E em que os cantos trazem consigo a performance, que ficaria onde, quando da pagina de papel,
guando deste proposito, de querer ndo perder o total? Que 0s cantos sejam para ser cantados,
sim. Em que a performance se limitaria a isto — se bem que sabemos que ndo. O que sobraria
das traducgdes de cantos, somente alguma coisa menos o canto. O canto ficaria somente para

quem canta. E isto um canto para se escutar por entre as palavras. Esse é 0 aspecto canto.

O grande problema nestas traduces, o que as torna dificeis de traduzir, € que nem tudo
eram palavras, e 0 consequente apagamento nas traducdes daqueles vocabulos considerados
sem sentido. No entanto, quando se escuta, estas sonoridades parecem fundamentais, e em
repetigoes semelhantes poderiam ser propriamente “Chaves para as estruturas das cangdes”
(ROTHENBERG, [1969] 2006, pp. 39-40).

Disto que as experiéncias, assim como as propostas de traducdo, podem variar: a
diversidade pelo diverso. E sobre os modos, ha alternativas que envolvem desde a participacdo

em contato com a realizacdo dos cantos em contexto nativo, e um posterior coletivo para a
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traducdo com falantes nativos e um tradutor que esta atento a cena literaria. Em relacdo a este
ultimo, surgem experimenta¢es, como uma traducdo que apresenta 0 poema em diagramacao,
em disposicdo na pagina, com palavras em horizontal e vertical, negrito, maitscula e minuscula;
ou seja, aberta aos recursos de forma que propiciem recuperar e transmitir a forca de movimento
do original. Seria a performance, mas sem a performance que esta nas palavras. A performance

que da forga do corpo, dos corpos, imprimiria sua marca de movimentos as palavras.

Jerome Rothemberg optara por trabalhar ainda que caminhe ao som enquanto som, para
evitar de correr o risco de apresentar somente parte reduzida da cancdo e que distoe de seu
“mundo original” e “aqueles a quem as cangfes sdo sagradas & vivas” (ROTHENBERG,
[1969] 2006, p. 50).

Para a lingua navajo, por exemplo, Jerome Rothemberg ([1969] 2006, p.50) diz que
“entrelaca palavras em novas formas ou preenche os espacos entre as palavras inserindo uma
extensa gama de vocabulos “sem sentido”, tornando, a principio, enganoso traduzir pelo
significado”. Toma assim a no¢do de que o aspecto som € essencial para a producdao de um
significado que se faz.

E acertado este foco, eis uma constatacdo que é primeiramente acerca do modo como
“os sons passam pelas palavras & entre elas desde a primeira linha do original”
(ROTHENBERG, [1969] 2006, p.52). Mais para a frente, a partir de outras posturas e
procedimentos diante das cancbes, Jerome Rothemberg tera novas conclusdes ainda mais

veementes quanto ao carater criativo daqueles sons.

Porquanto, a etapa de experimentagdo, passard, antes, ele mesmo a cantar suas proprias
traduces, neste processo como que abandonando os significados que ainda perduravam. Duas
propostas de suas traducdes, em que podemos, na primeira perceber aspectos de espraiamento
de palavras dentro de palavras, por conta de uma atengdo a aspectos de assonancia e repeticao
(ROTHENBERG, [1969] 2006, p. 55):

Because | was the boy raised in the dawn & one & go to her my son &
one & go to her my son & one & one & none & gone

E na segunda, resultado depois de canta-la ainda mais e atentar a escuta daqueles sons

repetidos até que se atentou ao “puro som vocal” (ROTHENBERG, [1969] 2006, p. 56):

Because | was thnboyngnng raised ing the dawn NwnnN go to her my
son N wnn N wnn N nnnn N gahn
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Estaria, deste modo, Jerome Rothemberg se apurando naquilo que seria o disse? Temos
suas conclusdes a respeito desta experiéncia ao afirmar que ele se sentia como que
“recapitulando a historia dos proprios vocabulos” ou “resquicios de palavras arcaicas que foram
esvaziadas de significado” (ROTHENBERG, [1969] 2006, p. 56). Porém para ele, isso ndo
representava a principal questdo, e sim gue a escolha impactava sua propria maneira de canta-
los produzindo certas ressonancias que poderiam ser controladas e assim serviam de uma
espécie de zumbido na voz: “Por meios como este a traducao estava assumindo vida propria”
(ROTHENBERG, [1969] 2006, p. 57)

Uma traducdo com vida propria, a qual se refere — traducdo em que se envolveu e que,
no entanto, lhe preocupava se tanto fosse evidente quanto a qualquer um que as escute
(ROTHENBERG, [1969] 2006, p.59). O poeta e tradutor as deixou, entdo, gravadas -
documentou. “Desse modo eu podia apresentar 0s poemas como 0s tinha concebido & como a
poesia na verdade tinha sempre existido (...) para ser ouvida sem referéncia a seu aparecimento
incidental sobre a pagina” (ROTHENBERG, [1969] 2006, p. 59).

Qual reflexdo podemos tirar disto? Que é improvavel que se permaneca tentando além
de traduzir os cantos, traduzi-los também ao papel. N&o (e Jerome Rothemberg ndo tem também
este intuito de provar). A reflexdo que nao pode desperceber é a “traducdo total” — e 0 nome
deste artigo ¢ “Traducdo total: uma experiéncia na apresentacao de poesia amerindia”. O que
¢ “traducdo total” sendo o imprevisivel da experimentagdo que motive a essa poética no sentido

do sujeito estando.

O sujeito estando, que dissemos, ndo séo as intengdes do tradutor. Assim que para as
intencdes ou mesmo aspectos do que acontece quando 0s cantos sdo em seus mundos de
referéncia performativa, disto descri¢fes e explicacdes valeriam. E Jerome Rothemberg néo é
contra e mesmo justifica que a prosa poderia contar bastante daqueles cantos, porém uma
consideracdo estaria de fora: “a percepcdo imediata que a traducéo nos dd” (ROTHENBERG,
[1969] 2006, p. 61).

O imediato? - aquilo que o disse diz pelo sujeito, um sujeito que se constitui em voz das
palavras enquanto ainda ndo séo separadas, e espraiando 0 som que ¢ a voz coloca o sujeito de
linguagem? Também, pois essa ndo é a proposta nem de Jerome, nem poderiamos limitar a
poética. Enquanto poética para experiéncia total. Em que os dizeres de Henri Meschonnic

([1999] 2010, p. 5) “A poética € uma teoria critica no sentido em que ela se encontra como
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teoria do conjunto da linguagem, da histéria, do sujeito e da sociedade” colocam a importancia
da traducdo e a pratica como alicerce da teorizacdo, em que pese ndo confundir com o

empirismo.

O que teriamos com a poética € um posicionamento que gostariamos de entendé-lo
guanto a um instante. O instante, instante em que se encontra pelo futuro do presente. O
instante, imediato. Tenondé (uma palavra que para nos significa frente, e uma frente depois do
antes, das nossas experiéncias de poética do traduzir narrativas da lingua mbya-guarani),
Principia. Se ¢ essa a li¢do da experiéncia “total”, a poética do traduzir pode em seu poder,

tendo os dizeres de Meschonnic e a finalizacdo de Rothemberg, congruentes:

Quanto mais o tradutor consegue perceber do original — ndo apenas o
idioma mas, talvez mais basicamente, a situagdo cumulativa da qual ele
surge & assim boa parte da voz viva do cantor — mais ele deveria ser
capaz de oferecer a um todo. No mesmo processo ele estard
apresentando algo — i.e., tornado algo presente, ou tornando algo como
um presente — para seu préprio tempo & lugar (ROTHENBERG, [1969]
2006, p. 61)

Da voz viva que se percebe no original, que escuta a voz do original quando a voz se
presentifica entre o disse do canto. O original sendo este instante em que se percebe em “total”.
Um “total” que ndo esta pronto, em que faltaria o sujeito, e esse sujeito quando se percebe seria
em instante. Antes ainda ndo. A performance das performances. Sem mesmo sabendo porque

ndo é uma arqueologia.. Porque o primeiro esta na frente. O comeco esta na frente.

Se cantar em sua forca de fazer, de parecer que se esta fazendo as palavras e as coisas,
guando o que recupera nesta meneira de cantar é o escutar. Quando 0s rastros deste cantar as
palavras se fazendo, onde parece que se esta nos primordios - e se esta, contudo, contanto o

sintagma de um tempo que se move para frente.

Como é também o sintagma para a traducdo. O sujeito que cria é o que faltava, e se
encontra a escritura. Uma concluséo: a escritura ndo (s0) estaria no comego dos tempos. A
escritura sendo a criagdo de um comeco dos tempos, somente se faz ao futuro do presente. Uma
linguagem que, a poética, em futuro do presente congrega o caminhar do tradutor, que ndo sabe.
O ritmo séo as pegadas que se formam e se estabilizam, apoiando para o sintagma do tradutor,
ajudando na escolha dos paradigmas — na fisica da traducdo. Quando do poema do mundo a

consideracdo do sintagma e da sintaxe em que a escritura possibilita o instante, o imediato.

125



Precisa-se escutar o poema do mundo; escutar-se pelo poema do mundo. Antes ainda
ndo. O poema de mundo, sintaxe de diverso onde se deve escutar o canto. A antropologia da
linguagem, o sujeito da linguagem. A humanidade ja ndo de um ou de outro. A poética da
relacdo. O diverso nas palavras, o diverso da cosmologia. Cosmologia é poética da relacdo. O

poema do mundo, escritura e disse: participativo e interpelativo. Amizade cosmologica.

Dois modos de demarcacao de terras: um veado que se transforma em montanha e uma
montanha fonte de lucro. Em que consistem as diferencas: o poema do mundo ndo se compra.
A segunda requer a destruicdo e ganancia. As narrativas cosmologicas trazem um sentimento
ao poema do mundo e enquanto também territorialidade, demarcam ao diverso da

territorialidade que significa o encontro de um escutar e estar.

Acreditamos que as narrativas cosmoldgicas apontam para o encontro. Desde leitor a
tradutor, o processo pedagogico foi de maior intensidade quando emergiu em cada linha, em
cada verso e em cada palavra. Assim, de Ayvu Rapyta, desde as palavras em sujeito da
linguagem para encontrar-se em historicidade. E o poema, que nos diz Meschonnic ([1989]

2006; 2016), o poema esta para o desconhecido:

E este desconhecido do poema que faz de um poema primeiramente um
ato ético, no sentido quando o que s esta em jogo é o sujeito, o devir do
sujeito, a transformacdo do sujeito, o sujeito filosofico-psicolégico em
sujeito do poema. Deste modo, um poema € um ato ético porque é um
ato poético, no sentido de que ele trabalha para transformar todos os
sujeitos, para fazer que tornem em sujeitos (MESCHONNIC, 2016, p.
8, tradugdo nossa).

Ayvu Rapyta ndo poderia ser um projeto, em que 0 poema é convidativo quando que
para poema do mundo, a sintaxe do diverso compreendendo o que falta. Esse da auséncia ao
entrar em contato, e 0 que permite o contato € o0 mesmo do encontro, onde signifique-se assim
em historicidade. E essa, o que seria? E o que é. Como descobri-la? Quando ao poema do
mundo. Em que signifique o encontro que é algo de uma poténcia, que liga e ndo despede o0
sujeito. Seria assim, o partido do Ritmo (MESCHONNIC, [1989] 2006) em poder de abertura
convidativa a se escutar a voz do poema que como ida e volta, e davida, indicava o caminho da
proxima:

Os poemas que fazem como a poesia ndo séo o que chamo o poema, 0

trabalho do poema. Eles estdo no passado. Confundiram a poesia com
a historia da poesia. Mas identificar-se com 0s sucessos ilustres da
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poesia ndo tem nada a ver com a poesia. Com 0 poema. O poema s6 faz
seu trabalho se ele se desvia disso. Assim, ao invés de ter letras, ele
inaugura uma oralidade. A oralidade é o ar que ele respira e que, em sua
narracéo, torna-se sua recitacdo (MESCHONNIC [1989] 2006, p. 5).

O poema, ndo somente como é divulgado em manuais de literatura. Mas o que é a
literatura? O poema, entdo, devolve a literatura o que cla deve ser desde “mitos “esotéricos”
(CADOGAN, 1959), a “fala sagrada” (CLASTRES, [1974] 1990). A oralidade que se ndo ha
performativo diante de um publico, o publico se encontra no performativo das palavras. O
carater da historicidade. O sujeito do poema € historicidade também. O carater profético desta
historicidade ndo ter tempo historico. A questdo da poética da relacdo, do criolamento das

linguas, da lingua pura.

3.7 ritmo, poema do mundo, da vida.

Vamos comentar sobre uma experiéncia de traducdo de um canto que ndo esta em Ayvu
Rapyta. E um canto em lingua guarani. Falaremos, antes, um pouco sobre nossa experiéncia na
traducdo de Ayvu Rapyta. O ponto de contato entre aquele canto e as narrativas em Ayvu Rapyta

é a palavra Yvaéra.

Baseamo-nos em gramaticas e lexicografias da lingua: Descricdo e Anélise de Aspectos
da Gramaética do Guarani Mbyd (MARTINS, 2003). “Léxico Guarani, dialeto Mbya com
informacdes Uteis para o ensino médio, a aprendizagem e a pesquisa linguistica” (DOOLEY,
2006) e o anteriormente mencionado Diccionario Mbya-Guarani — Castellano” (CADOGAN,
1992).

Outra obra de referéncia na pesquisa lexical, nos momentos em que se abriam incertezas,
foi “Nhanderuete ayvu iky’a e’y - A Biblia Sagrada na lingua guarani mbya” (2004) que, nas
palavras do assessor linguista deste empreendimento, contou com envolvimento e tolerancia da
comunidade de recepc¢édo sendo que ““os tradutores guarani quando ficaram por um ano sem a
assessoria e diante de uma versao que anteriormente estavam trabalhando em conjunto, fizeram
“modificagOes estilisticas (...) radicais (...) ndo queriam empréstimos, [e] realizaram uma
pesquisa com os mais velhos (DOOLEY, 2009, p. 50-51). , O uso deu-se quando de duvidas

acerca de palavras e seus significados.
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Curt Nimuendaju ([1914] 1987), vivendo com os Apapocuva-Guarani, aprendeu e

manejou 0 mbaraka em diferentes ocasides, e a respeito destes sagrados instrumentos descreve:

Sua santidade e poder magico me parecem estar especialmente na sua
“voz”, isto é, no seu som (...) quem algum dia assistir a uma danga séria
de pajelanca, admirar-se-4 com as matizes sonoros que um instrumento
tdo simples pode produzir (...) muito eficaz para exprimir o préprio
sentimento: ora 0 maracé soa sério e solene, como se quisera persuadir
a divindade a “olha-lo”; ora soa forte e selvagem, arrastando os
dancarinos até o éxtase; ora, de novo, tdo leve e tremulamente suave,

como se nele chorasse a velha saudade desta raga cansada pela “Nossa
Mae” e pelo repouso na “Terra sem Mal” (NIMUENDAJU, [1914]
1987, p. 80).

Deise Montardo (2009), por sua vez, mostra a relacdo entre o sonho e a aprendizagem,
e do mbaraka, pois os cantos — jeroky — se recebem de mensageiros quando se esta dormindo a
uma realidade, o que nao significa que existem duas realidades ou mais. Qual a consideracéo
disto: é que ndo se deve julgar, pois este sim é uma certeza que limita ao desconhecido. Dos
cantos recebidos nos sonhos e executados em mbaraka, descreve assim Deise Montardo (2009),

entre os Kaiova-Guarani e Nhandeva-Guarani em Mato Grosso do Sul:

Nas descrigdes que obtive acerca da maneira como se conhecem esses
cantos, 0s termos empregados, em portugués, sao 0s mesmos utilizados
para a revelagdo da fotografia e para o sonho. Abrir € um destes termos.
Tanto abrir como revelar remetem a nocao de que tudo ja existe e esta
sendo aberto ou revelado para aquela pessoa naguele momento. Isto
explica o porqué de os xamds ndo se considerarem donos do
conhecimento, pois este esta “fora” e é revelado conforme a situacdo
(...) O termo Guarani utilizado para a revelagdo foi omboypy. Sendo ypy
“origem”, “original”, e mbo o “causativo”, omboypy seria algo como
“fazer o original” (...) € o que buscam os xamas no jeroky: ir ao encontro
do original (MONTARDO, 2009, p. 50).

O que justifica as técnicas iniciais para se saber que 0 que se sabe ainda nem se pensa
saber: “Isto é porque a teoria ¢ a busca deste saber ndo sabido que ndo se sabe, a teoria € a
exploragdo do desconhecido. E esta a afinidade profunda entre o poema, a arte e a busca do
sujeito que nos tornamos” (MESCHONNIC, 2016, p. 8, traducdo nossa). O manejo do mbarakéa
para se buscar um conhecimento maduro — aguyje (CADOGAN, 1959) — com canto que um e

outro se acompanha.

E o canto, canto de manejo, poema, que da sonoridade despertam paradoxo e antiteses.
Certa onomatopeia da voz, por exemplo, que com o maracé chora querendo rir. Deise Montardo
(2009) citando a Graciela Chamorro (1995), também entre os Kaiowa-Guarani, traz

consideragOes importantes para a nossa pesquisa:
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Chamorro, em sua exegese dos textos das cangbes Kaiowds, encontrou
para o “he, heeee” a explicacdo de ser um disfarce alegre para a tristeza
que pode fazer o rezador chorar, o que ndo deve acontecer. Seu
informante acrescenta que quando cantam o “heeee he he”, fiandejara
recebe a palavra (mensagem) que eles lhe enviam (...) Conforme minha
impressdo em torno da explicagéo, o texto da cancdo, com uma letra
indefinida, tem o potencial de enviar um sinal que chama a atengéo das
divindades, atuando com a flauta mimby. Lembro que Daniel deu como
sentido deste momento o “caprichar na danga” (MONTARDO, 2009,
p. 161).

Cantar o disse. E se guiar, pela poética do traduzir nas narrativas cosmologicas, pelo
disse. O encontro da escritura estando no futuro do presente. Entdo, o cantar do canto melddico
(KOPENAWA & ALBERT, [2010] 2015) e uma “tradugao total” (ROTHENBERG, [1969]
2006) passam e se constituem com o disse. E deveremos entender a relacdo, na Amerindia, com
0s cantos dos animais, do tempo em que os animais falavam. Ora, este tempo é ao futuro do
presente. O aspecto do disse, entre as palavras cantadas, que se parecem com fonemas se
formando. O aspecto do disse que da escritura € e esta, sdo 0s cantos das abelhas e outros
sujeitos. A voz, e o privilégio do tradutor em cantar o canto que traduz, e cantar também sua
voz do canto nas narrativas, o disse, é a presentificagdo e 0 moderno porque torna ao classico,
a escritura. A escritura e o disse, que sem o disse ndo ha escritura, e para estar na escritura, 0

disse.

Um galo novo forca seu canto, debaixo da janela. “Um galo sozinho ndo tece uma
manh3” (CABRAL, [1965] 1975) — canta 0 poema do mundo. Porque o poema ndo esta
somente aos aspectos das letras no texto escrito. A transversalidade, o ritmo, falam da vida,
elevam a vida em novidade. Do poema do galo e da manh&, nos colocam ao poema do mundo,
e quando menos se esperava o galo debaixo da janela ensaia seus primeiros cantos. E diferente
das aliteracOes, assonancias e construgdes sintaticas em isolado no poema A transversalidade,
entdo, salta para a possibilidade de que talvez exista algo mais a se conhecer e este algo ja e
sempre esteve. E 0 poema do mundo — ao que ndo poderiamos correr o risco de chama-lo de
virtual ou duas realidades coexistentes. O galo canta seu primeiro canto como que querendo se
encaixar ao ritmo do poema do mundo. Disto o ide que se vai indo como se cada um o fizesse,

e que assim sdo feitas de diverso — e ndo do todo.

Canto como louvor, canto de acesso. Cantar parecia uma necessidade. Cantavamos as

narrativas. Cantar a primeira narrativa que tem a palavra Yvara em varios de seus versos. Havia
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outros tradutores que também ja anteriormente se dedicaram a esta e outras narrativas de “Ayvu
Rapyta” — que comentamos paginas atras. O que seria Yvara? NOs mesmos decidimos ndo

traduzi-la. Yvara.

O que acontece € que em um canto, em outra coletanea de pesquisa, 0 Yvara € presente,
e também presentifica-nos. Sobre este presentifica-nos é o que nos pareceu relevante Yvara,
Yvara - ndo traduzi-lo. Entfo fomos para aquele canto. E um canto menor em tamanho. O canto
esta em Atravées do Mbarakad: musica, danga e xamanismo guarani, pesquisa em
etnomusicologia da antrop6loga Deise Oliveira Montardo (2009) que esteve entre os Kaiowa
(grupo Guarani) em Mato Grosso do Sul. Ela esteve principalmente com Odulia Mendes
Kaiowé que também pesquisa, ensinava e aprendiam juntas. Este belissimo trabalho € composto
de livro e CD. O que vamos tentar escutar pelas palavras tem como acompanhamento o
instrumento musical maraca e o bastao de taquara, como percussao ao bater na terra e “versos”
que sdo cantados; o primeiro, sete vezes; o segundo, duas e o terceiro, duas. O mbaraka é um
dos instrumentos essenciais para a execugdo de dangas de rituais, chamadas de jeroky nas

culturas guaranis.

Jerome Rothemberg ([1972] 2006, p. 80) em seus ensaios de etnopoética coloca a
importancia de tal instrumento para aqueles estudiosos de poéticas amerindias: “Dé aulas com
um chocalho & um tambor”. Conhecer a experiéncia do Jerome Rothenberg em cantar os

cantos, a perspectiva de canta-los novamente.

Ou, também aprender com o galo que tenta, se esfor¢a. Isso porque aprendemos com o
galo que canta e tenta (e com o poema escrito de Jodo Cabral de Mello Neto). E uma
experimentacao e ao poema do mundo. O canto do galo, o esfor¢o. O canto com o mbaraké, o
esforco. Com mbarakd, nas méos das palavras ou um mbaraka nas maos juntos, para juntar-se.
O que liga é o diverso. O aspecto cosmoldgico que o galo conhece no continuando o cantar do
sol ao nascer do sol. Escutar o acesso ao disse com o mbarakd, o ritmo do mbaraka, o disse

pelo mbaraka. E um jeroky:

(1) Ano’arako orojeroky Pa’i Kuara roka rehe (7X)
(2) Ano’arako orojerure Yvara che ra’e (2X)
(3) Angatu ore orojeroky Pa’i Kuara roka rehe (2X)
Haaaa!!!

(MONTARDO, 2009, p. 80, adaptado).
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Escutamos o canto muitas vezes. E um canto que parece ter somente trés versos, mas
totalizam uns onze versos. Quando se escuta a gravacgao entdo se percebe que as varia¢fes séo
constantes. Além de escuta-los, nés fizemos assim, cantamos em suas vezes completas,

alterando um pouco a voz quando se percebia. Buscando um ritmo, percebendo o disse.

Com o maraca, aprendendo os movimentos de comecar 0 mundo, subindo ao alto da
montanha, com o mbaraka, pela geografia do pensamento. Experimentando esse instrumento,
refletindo que se esté fazendo o disse. O som do mbarak4, o disse que interpela a escritura. Por
isso a geografia do pensamento, de subir a um monte e poder segurar uma bomba que possa
cair, destruir uma parte dos caminhos na Amerindia que existem por todo o planeta. Porque
pensar a poética da relacdo, é pensar uma geografia do pensamento — ndo dispensa pensar
territorialidades. O rio Amazonas pode nascer nas montanhas do Himalaia, ou é preciso subir
pela geografia do pensamento nas grandes cordilheiras para ver os rios do mundo. A poética do

traduzir é poética do xamanismo, um perceber a escritura.

E os caminhos da Amerindia acontecem a cada nascer de sol. Por isso nds viveremos
mais tempo que o império da morte — como foi profetizado. Nés, que os pés se enraizam a terra,
ao solo, se fazendo em arvore. O mbaracé nas maos, essa geografia pelo pensamento. O diverso
pelo mbaraka, o diverso pelas palavras, 0 mbarakad pelas maos das palavras. Por isso que
geografia pelo pensamento, quando do sujeito pelos caminhos da Amerindia em que o mbaraka,
e 0 canto jeroky. Ano’arako orojeroky Pa’i Kuara roka rehe... Comentaremos sobre aspectos
do sentido para cada um dos versos desse jeroky. Sdo apontamentos para a nossa proposta de

traducdo desse mesmo canto.

(1) Ano’arako orojeroky Pa’i Kuara roka rehe”: “Agora certamente nés louvamos
dangando” — pela casa do Pai do Sol [Pa i Kuara roka rehe] e estando por este ‘sintagma
cosmologico’ apos nos elevarmos em orojeroky [dancamos-louvamos]:

(2) Ano’arako orojerure Yvara che ra’e . Pedimos-orando/rezando (orejerure) o Yvara
che ra’e. Encontro com a ocasido [ra’e] do “meu” [che]. A entrada lexical de ra’e:
“particula de aspecto, indica um descobrimento, isto ¢, indica que um fato ¢ constatado
apenas no instante relatado” (DOOLEY 2006, p. 167). Nota-se que o nucleo verbal dos
‘versos’ se encontra na primeira pessoa do plural exclusivo [oro-] (em [oro-jeroky] e
[oro-jerure]). No ‘verso’ intermedidrio, encontramos um pronome possessivo de
primeira pessoa [che]. O entendimento é que este ‘meu’ que ¢ pedido [-jerure] e
encontrado na dimensdo do Yvara — ¢é designagdo de um “eu” cosmoldgico dos
envolvidos na danca-louvor [-jeroky]. Entao, o verso (2) “Angatu ore orojerure Yvara
che ra’e” é a atualizagdo de um acontecimento esperado que ocorrera em (3)
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(3) Agora nés estamos (realmente) dancando/ louvando pela casa do Pai do Sol.
Atentemos que o0 sintagma [che ra’e] articula para o terceiro verso onde o adveérbio
[angatu] “agora mesmo” traz uma diferenca a [ano ‘arako] “agora certamente” dos
versos anteriores. Na passagem, 0 que era uma vontade/desejo/possibilidade se torna
uma ocorréncia constatada: o [che ra’e] que foi “encontrado”.

E importante saber, por exemplo, no caso da danga ritual jeroky, que ao envolver outros
elementos como a prépria danca e masica, nos fazem pensar as possibilidades de desenvolver
propostas que tentem contemplar algo mais no papel. Jerome Rothenberg ([1968] 2016, p. 60)
clama por uma traducéo total:

Tudo nestes poemas-cancOes € finalmente traduzivel: palavras, sons,
voz, melodia, acontecimento, etc., na reconstituicdo de uma unidade
gue seria quebrada se cada elemento fosse abordado separado. Uma
experiéncia plena & total da inicio ao processo, e s6 uma traducdo total
pode reproduzi-lo por completo

E a traducdo total ndo pode ser somente circunscrita a uma politica do papel, de uma
politica de imprimir a performance no papel, graficamente. Jerome Rothenberg fala de poética
do xamanismo. Ainda sobre o jeroky, este “(...) revela as concep¢fes Guarani sobre as
transformacdes do corpo pesado em leve, do agressivo em alegre, belo e saudavel. Uma das
exegeses que obtive acerca deste ritual ¢ a de que ele ¢ um caminho (...)” (MONTARDO, 2009,
p. 275). Curt Nimuendaju ([1914] 1987) descreve situacdes que 0 mesmo presenciou em que
dancas jeroky embalavam-se durante dias proporcionando a espera de que somente com ela o
corpo pudesse entdo chegar, sem que precisasse morrer, a yvi mard e yma, lugar onde ndo ha

tristeza, nem fome, nem doenca, nem dor.

Importante salientar que ha para uma ética Guarani, um termo interessante para
compreender a propria ética. E a teko/reko que tende a ser traduzido por virtude, costume, estar.
Tracos de uma teko podem se construir com outros conceitos que inscrevem um didlogo com
Nanderu, Pa-pa Tenondé. NocBes como ouvir-entender (-endu), falar (-ayvu), acreditar
(jerovia), louvar-dancar (-jeroky), orar-pedir (-jerure) fazem parte deste ‘“vocabulario”
(NIMUENDAJU, [1914] 1987; PISOLATO, 2007; MONTARDO, 2009).

Ha uma relacdo de “amizade cosmologica”. No canto jeroky que estamos comentando,
contra a possibilidade de perda da virtude, poderiamos declarar que o cantador faz uso de
repeticdo com diferencas como procedimento poético produzindo o acontecimento de se estar
ou para se estar pela casa do pai do sol - pa’i kuara roka rehe. A virtude é poética. E isso ndo

significa que é figurada. Longe disso, a politica da poética: estética e ética.
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Nossa proposta de traducéo:

Agora por ai, para se alegrar, o sol a casa do pai’é...........
......................................................... pa’i kuara roka rehe
PVAFA CHE FA C....v et
.............................. agora por ai, pedindo buscando assim
€IS N CU €IS ME AQUl.vvievrerrreererererrerrerrenresressressresssenes
agora mesmo aqui nos se alegrando o sol a casa do pai’é
......................................................... pa’i kuara roka rehe

Acima ndo é uma proposta definitiva de traducdo. Que todas as propostas de traducéo,
ndo sejam mesmo uma proposta definitiva. Mas sobre o canto acima, das dificuldades de se
traduzir um canto, a performance do canto é experiéncia de uma poética do traduzir, tal como
propde Jerome Rothemberg. Contudo ndo se deve depender de uma politica separada da
poética. A politica de trazer tracos na performance que aconteceu no canto original — essa
politica acontece na voz que busca o ritmo. Na voz que se encontra no disse - yvdara che ra’e -

o disse, ritmo, poema do mundo, da vida.

3.7 yvéara

Estaria em ‘Yvara’ referéncia a uma linha cosmoldgica? A poética da relacdo? Sobre
isso, conforme a etnologia a respeito das atividades xamanicas, a delimitacdo do tempo em
tempo anterior e tempo atual (ver por exemplo Joanna Overing a respeito dos Piaroa, no alto

Rio Orinoco).

Teriamos que o tempo anterior, diferente do tempo atual, foi marcado por competi¢des
por atributos entre corporalidades (OVERING, 1990, pp. 607-609). Momento em que aqueles
corpos sendo vestimentas de humanidades diversas - gente-onga, gente-tatu, gente-jacare,
gente-nds - foram se constituindo. S0 momentos finais do tempo anterior, e momentos iniciais
do tempo atual. Temos também, quanto a isso, a concepc¢do da humanidade como fundo de
diversas gentes, a diferenca estando no corpo, e 0 ponto de vista é decorrente disto. Para cada
gente, um corpo que produz um ponto de vista tal (VIVEIROS DE CASTRO, [2009] 2015, p.
42) explicando, talvez, os elementos de grafismo indigena, enquanto uma roupagem apta a
conferir uma transformacdo ao momento em “que realga a ligagdo dos seres humanos com 0s
demais elementos do cosmos cujos corpos séo todos cobertos com a mesma malha de desenho”
(LAGROU, 2002, p. 38).

A “condi¢ao original comum aos humanos e animais ndo ¢ a animalidade, mas a

humanidade” (VIVEIROS DE CASTRO [2009] 2015, p. 60). E cabe salientar que nem todas
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as humanidades se constituiram na passagem entre tempos, com corporalidade. Alguns seres se
refugiaram no meio aquético e sdo, em boa parte, aqueles que investem como doencas
(BARRETO & SANTOS, 2013, pp. 132-133).

E que o ponto de vista deles estad sofrendo distorcbes a0 momento em que suas
sociedades — 0 meio aquatico — estdo sendo desconfiguradas por um manejo (VIANNA, 2013,
p. 173), muitas vezes, da gente-nds. E uma teoria indigena que, em suma, compreende o ataque
desses seres que se estabeleceram nos rios e igarapés. Os ataques se devem, entre outras coisas,
a uma ética da gente-nos (Homo sapiens sapiens) que empreende gradativas e violentas acdes

sobre aquele meio ambiente, envolvendo assim sua modificacao.

Caberd, entdo, para o caso de doencas, a recuperacdo desses trajetos que envolvem
cantares como apresentacdo e meio de encontrar aquelas rotas primordiais de acontecimentos
em termos de uma verdadeira cartografia de lugares sagrados que possibilitam a cura (CAYON,
2012, p. 193) pela eficacia de palavras xamanicas (LEVI-STRAUSS, [1949] 2008, pp. 217-
219). E também movimento de reformulagio contra a historia do terror pelo tempo da cura:
“sobretudo os eventos da conquista € da colonizagdo, tornam-se objetificados no repertério
Xamanico contemporaneo enquanto imaginario magicamente fortalecido, capaz de provocar o
infortiinio, bem como de o aliviar” (TAUSSIG, [1987] 1993, p. 345).

Levando em conta as consideracdes acima, para a subjetividade e historicidade, ‘Yvara’
com as palavras nos cantos de cura, em sua poética, tal qual o poder das palavras agindo no
corpo doente, recuperando, reconstituindo o sujeito da linguagem pelos aportes cosmoldgicos
das palavras. ‘Yvdra’ como um tempo de passagem e de transformacdo, tal qual uma
historicidade que transformando o tempo de terror para o tempo de cura acessa o tempo da
fronteira. A linha cosmoldgica ndo como uma demarcacdo. E sim como um modo de pensar a
poética da relacdo. N&o estamos dizendo que ‘Yvdra’ signifique poética da relagdo ou mesmo
linha cosmoldgica. Ndo estamos falando também de um outro mundo, mas sim de um modo de

ver (estética) e de viver (ética).

Poema do mundo porque solicita o que falta, o sujeito. E parece ser assim sobre poéticas
amerindias. E parece ser assim de uma poética do traduzir. Para que uma poética de traduzirse

desvie da interpretacéo.

Se a escritura esta ai, e ela é repleta de diverso, é preciso escutar o disse. O encontro no

poema do mundo. O disse nas palavras e nas coisas. A poética da relagdo esta no diverso que
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constitui as coisas e as palavras ndo em um fechamento. O corpo €é diverso. O outramento pela
escuta da voz cosmoldgica. O interpelativo para o participativo. A perspectiva do diverso, 0
encontro, aquilo que n&o tendo corpo, corporifica o olhar. E nesse sentido que a poética da
relacdo € interculturalidade, porque estd entre. Deve ser imaginada como espago e tempo.

Cosmoldgico.

Poema do mundo é uma compreensdao para fonologico, morfoldgico, sintaxe e
performance em uma linguistica que pense lingua e ambiente, onde linguagem é cosmologia.
Sobre escritura e disse, outro modo para pensar a questdo da oralidade e da escrita. E também
uma maneira para se entender o pensamento indigena e o papel da palavras, da forca das
palavras. O interpelativo é essa forga da escritura. Nos leva a uma maneira de escutar o ainda

ndo escutado. O desvio da interpretacdo, é desvio do corpo individual, desvio do corpo coletivo.

Se escutar é uma constante nas poéticas amerindias, ha escuta, mas é necessario ainda
um outro escutar em que o primeiro seria apenas uma distante e desatenta acdo. Ao escutar
desde as vozes dos animais, das abelhas principalmente, e 0 mundo seria um poema. Quando
se escuta se esta neste poema do mundo como a floresta e os xapiri de que nos fala Davi
Kopenawa em “A Queda do Céu”. Neste poema do mundo, ha cantos varios e outros cantos e

dancas. Quando se percebe na escuta, entdo sujeito em poema do mundo.

Nesse vies em que a metodologia € mais um posicionamento, o qual entendemos como
poética da traducdo e que nos fundamenta a partir dessa mesma iniciativa. Estamos traduzindo
narrativas cosmologicas em Ayvu Rapyta que estd em lingua mbya-guarani e segue com uma
traducdo de cunho interpretativo que Ledon Cadogan (1959) propbs para que ajudasse a
estudantes a entender seus aspectos do sagrado. Nossa proposta segue um caminho de escuta
desde as palavras, para o ritmo. Neste viés, o desvio de tentativas de interpretagéo, e sim pela
escuta do “disse”. Apresenta-se assim um ritmo e uma sintaxe de diverso. 1sso nos sugere e

condiz a0 poema do mundo. Uma arvore é poema do mundo, e como escuta-la?

O desvio das interpretacdes ndo coincide em deixar de pensar, mas pensar de outra
forma. A sintaxe que assustava, e seria possivel haver um legivel? O aspecto aberto das
narrativas cosmoldgicas que ndo solicita uma interpretacdo como definicdo. A verdade é a
poética da relacdo. O sempre em formagdo, sempre encontrar de um espago que poderia ser
vazio, mas ndo €. A poética da relacdo nio se entretém com o nada e com o tudo. E fronteira e

se espraia. No espraiamento que se encontram as pegadas, o continuo. A origem € a
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originalidade. O mundo em se fazendo, o poema do mundo. A libertacdo do humano com a

verdade, sociedade de verdade, quase libertagdo da historia, mas historicidade. O poema parece

ter um poder. Poema de estar entre nos.

Voltando aquele canto ‘jeroky’, o estabelecimento da virtude, que ja vindo no céu deve

realizar seu caminho pelo sintagma da terra, iluminando o dia. Fora disso toda uma

possibilidade de disperséo. O eis-me-aqui na casa do pa’i do sol é. Qual outra possiblidade se

ndo de uma politica de extramundo — justamente aquela da disperséo que ndo considera o dia.

A certeza é pela busca e encontro de yvdra che ra’e. Seria ‘Yvara’ o lugar cosmoldgico onde

Nhanderu se fez por si proprio e onde se pode encontrar Mbaekuaa, o saber ser que ha? O que

traduzir para ‘Yvara’?

Segue nossa traducdo do Capitulo | em Ayvu Rapyta (CADOGAN, 1959, pp. 13-15)

Nande Ru Pa-pa Tenonde
guete rd ombo-jera

pyti yma gui.

Yvéra pypyte

(5) apyka apu’ai,
pytil yma mbyte re
oguero-jera.

Yvara jechaka mba’ekuad,
yvara rendupa,

(10) yvdra popyte, yvyra’i,
yvara popyte raka poty,
oguero-jera Namandui.
pytii yma mbyte re.

Yvéra apyre katu
(15) jeguaka poty
ychapy recha.
Yvara jeguaka poty mbyte rupi
guyra yma, Maino i,
oveve oikovy.

(20) Nande Ru tenonde gua
0 yvara rete oguero-jera i
jave oikovy,
yvytu yma i re oiko oikovy:
0 yvy rupa ré i oikuad ey
(25) mboyve ojeupe,
oyvara,oyvyra
oiko ypy i va’ekue
oikuaa ey mboyve i ojeupe,
Maino i ombo-jejuruei;
(30) Namandui yvaraka a Maino i.

Nande Ru altimo pai-principia
teu corpo embogera
de h&a muito tempo noite.

Yvara, entre 0 pé
redonduzindo assento
entre ha muito tempo noite
guerogera.

Yvaéra saber-ser-que-hd luzindo olho
yvéra o ainda escutado

yvara entre a mao, coluna-taquara
yvara entre a mao florilhando pontas
guerogera Namandui.

entre hd muito tempo noite

Yvaéra ponta instante

cocar das flores

orvalho vendo

Yvéra por entre o cocar das flores

0 h& muito tempo péssaro, Beija-Flor,
voa havendo.

Nande Ru desde principia
Yvara corpo teu guerogera

ha havendo,

vento ha muito tempo estd havendo:
altar terra sera sem saber

antes para ser de si

ceu sera, terra tera

estando comeco que era

sem saber antes para ser de si
disse doce Beija-Flor
Beija-Flor yvaraka a Namandui
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(35) Kuaray oiko ey ramo jepe, guando o sol sem estar ainda;
o py’a jechaka re A’e piko oikovy; luzindo o peito est& havendo
o yvara py mba’ekuad py no yvara no saber-que-ha
ofiembo-kuaray i oiny aprendeu-se sol saindo
Namandu Ru Ete tenonde gua Namandu Ru Ete desde principia
(40) yvytu yma i re oiko oikovy; vento ha muito tempo esta havendo
opytu’ui oiny dpy respiro continuo
Urukure’a i omo-pytu i oiny: A coruja faz noite vindo:
omofiendu ma pytu rupa. entende ja o altar noite
Namandu Ru Ete tenonde gua Namandu Ru Ete desde principia
(45) oyvaraoguero-jeraey sem guerogera céu sera
mboyve i; antes;
Yvy Tenonde oguero-jera ey Terra Principia sem guerogera
mboyve i; passando;
yvytu yma i re A’e oiko oikovy: 0 vento h& muito tempo Ele esta havendo:
(50) Nande Ru oiko i ague yvytu yma, -Nande Ru no lugar em que o0 vento
ojeupity jevy ma ara yma ojeupity ha& muito tempo vem novamente
flavo ra yma fiemo-kandire em cada ha muito tempo dia
ojeupity Aavo. h& muito tempo cada dia se vive
Ara yma opa ramove, tajy poty a cada novo a cada vem novamente
(55) py, yvytu ova ara pyal py: oiko guando ha muito tempo dia acaba,

Nande Ru Namandu tenonde gua
0 yva rd oguero-jera ey

mboyve i,

pytii A’e ndoechdi:

Nande Ru Namandu desde principia
0 cell sera sem guerogera

sem antes, passando

noite Ele ndo viu:

na filha flor muda o vento no dia novo
ja vento novo, dia novo, dia novo vivente.

ma yvytu pyad, ara pyad,
ara pyau fiemokandire.

Yvéra — ndo traduzi-lo ou qual o significado de divino? E de Yvara para a palavra-alma
em que envolve a possiblidade dos seres que se completam para o amor — poema do mundo.
Mais uma palavra kuaa-ra-ra — ndo traduzi-la. Essa se apresenta pela segunda narrativa do
trabalho de Le6n Cadogan (1959). E a narrativa que dé titulo & obra. Falaremos um pouco mais

dela no préximo capitulo, no item 4.1.

Sobre a lingua na tradugéo, hd uma sintaxe do diverso. A questdo da sintaxe do diverso:
poética do traduzir. Uma poética que ¢é a da Relacdo. A poética da relacio é cosmoldgica. E o

diverso. Mas o Diverso ndo é abstrato? N&o. E Diverso.

Faz mencéo ao concreto, ao poema do mundo: escritura e disse. O concreto da lingua
para estudar a sincronia da lingua (SAUSSURE [1916] 1971, pp 119-124). A referéncia: poema
do mundo. Tratamos da referéncia ao mundo, mas como poema do mundo. Escutar o disse. O

concreto na lingua: fonologia, morfologia e sintaxe. As marcas linguisticas na lingua séo

137



diversos. H& mais marcas significativas. Tém aquelas que querem significar, que ndo significam

e que mesmo assim continuam significando.

No proximo capitulo, tentaremos relacionar tradugdo e cosmologia, comegando por
pensar 0 conceito poética da relacdo para uma perspectiva da Linguistica, de se pensar a
Linguistica na Amerindia, tendo o0 xamanismo como uma de suas manifestagdes intelectuais de
se pensar o territorio, a linguagem. Tendo a poética do traduzir Ayvu Rapyta, traremos também,
no item 4.4, uma série de preces, de cantos, no sentido de uma linguagem participativa, que

interpela ao participativo.

A sintaxe do diverso esta relacionada ao posicionamento na tradugdo. O desvio da
interpretacdo para se escutar uma lingua: o encontro. Para se escutar uma lingua da poética da
relacdo. N&o é a juncdo de duas linguas. Querer juntar duas linguas serd uma politica sem a
poética caso se desconsidere a cosmologia. E essa cosmologia ndo é dada. E para se conhecer.
Futuro do presente que tem, pelo desvio, o encontro. A lingua pura é uma lingua da poética da

relacdo, sem forcar.

O esforco — é uma lingua do esfor¢o. O canto, a performance, em que implique o
territorio, o povo, o surgimento. O recitativo: a voz, e o sujeito. A cosmologia. O poema do

mundo.
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Capitulo 4. Poética da Relagdo e Amerindia

Como foi efetuada a traducdo? Como diz a narrativa de nimero oito: de entender o
jaguar voltando por ndo entender que a noite poderia engoli-lo. Esta armadilha é formulada em
termos de um artefato para pegé-lo, ao jaguar — nota-se: armardilha tem um sentido avesso ao
comum, pois a entrada é a ida, a maneira como se apresenta, em sua sutileza, ao que da para
entender, isso dependendo da perspectiva. Assim, o jaguar I&é o mondépi, a armadilha, que €
construida a entrada com madeira de jenipapeiro. Tomamos essa narrativa para ilustrar o fato
de que ndo se deve interpretar, pois seré engolido. Vejamos o que dizem 0s versos da narrativa
VIl (CADOGAN, 1959, p. 82):

Aguara ojou fiande ru Pa’i rapa Jaguar achou o arco de nosso pai Pa’i
tape rupi itui. Ojavyky ramo, oinupa pelo caminho se esta. Quando acariciou
aguara rova rupi. A’ekue gui surrou o rosto do jaguar. Dali era que
(1025)  fAandyta oiko. Agy reve jake rei jenipapo existe. Até agora caso dormimos
apy, fiandypapy jajopia, a’e va’e aqui em jenipapeiro refugiamos e por ali
gui ojevy aguara, okyyje. Mondepi volta jaguar, temendo. Mondepi
jajapovy, ijyke ra fiandyta ave fazemos, de suas varas de jenipapeiro
Aamopu’d ramo, aguara ndoui. guando levantamos, o jaguar ndo vem.

A duavida ndo é a auséncia da certeza. Esta ddvida € mesmo uma certeza. No trecho-
estrofe acima, a compreensao que se deve esperar debaixo do Jenipapeiro. Do quanto, o trecho
da narrativa V11, nos faz refletir acerca do posicionamente da traducdo para a poética em que

ndo se sabe, de uma poética em futuro do presente, para um instante (Tenondé, principia).

A estrofe faz parte da narrativa de caminho, pelo caminho deitado em esteira de
firmacdo dessa terra pelo Pa’i, que foi indo para deitar a esteira de firmagéo dessa terra. E uma
consideracdo importante: quanto ao nome proprio, e a sua metonimia, desdobramos em
perifrase, torneando em nome comum. De como discriminar o que seria 0 nome préprio ou o
nome comum quando do caso de deidades ou n&o seriam isto. A dificuldade justamente é dizer
é isto ou aquilo, ainda mais sobre aspectos conhecidos como do &mbito do religioso. Haveria
mesmo uma separacdo? A pergunta que aponta tanto os intercambios de temas “religiosos” com
o0 “cotidiano”, quanto a questao da onipresen¢a de divindades, e quanto mais ao que se refere a
escritura e ao disse. Quando a escritura e o disse s@o aspectos do extramundo e da sobrenatureza,

qual a separacao?

O que seria entdo o traduzir sendo a poética, a poética do traduzir. Onde o corpo é

abduzido n&o para dentro. E ao lugar de fronteira que se constréi por quando a fronteira é uma
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linha ténue como a diferenca do presente. A atualizacdo do eu em sujeito do poema, de uma
historicidade sem passado e sem futuro. Eis que a sociedade é toda atualizada neste lugar que é

fronteira.

Entre as palavras em que se quer abolir a fronteira, o ritmo € o laco de vivéncia que,
passando por entre elas, em si s6 ndo tem nem autonomia nem existéncia. A palavra e o ritmo,

sdo como o galo e a manh&. Sempre esforgo em nascer do sol.

A sintaxe do poema do mundo, em seus vaos, rupturas, ndo é somente uma construcao
de beleza, é propriamente modo de colocar o posicionamento: Teko. O teko é preciso encontra-
lo, e é preciso saber 0 nome. A escuta do nome, do nomeando-se em poema do mundo. E um
passo importante, da nomeacéo, e o diverso dos direitos cosmoldgicos para o cérater da escuta.

Nome e vida. Um nome ndo nomeado, mas nomeando-se.

E um fazer pensar guarani. Elizabeth Pissolato (2007, p. 418) ao estudar a mobilidade
guarani, compreende a ideia de migragdo também como uma “préaxis da meditagao™. E saliente,
em sua obra, bem como na maioria dos estudos sobre os guarani, uma reflexdo dos proprios
estudiosos, em grande parte etndgrafos, no vocabulario da lingua. Veja, por exemplo, o Iéxico

—ikove:

A referéncia ao “antigo”, deste ponto de vista, ndo deve ser entendida
imediatamente como intencdo de continuidade de um “modo tradicional” que a
memoria deveria perpetuar, mas no centro de uma perspectiva existencial que
orienta a escuta ao “antigo” tanto quanto a altera¢do constante do proprio modo
de vida (a mobilidade), tudo para “ficar”, “permanecer” (-iko,-ikove) na vida
(PISSOLATO, 2007, p.122).

O permanecer e o desvio. Permanecer é repetir. Em que consta a meditagdo como um
uso da palavra, em que a palavra-alma. O permanecer € também um desvio. Na pratica do canto
é que esse desvio é exercido com minucia, para se encontrar entre as palavras. O carater de

revelagdo para o permanecer. E pelas palavras que se encontra o estar, 0 eu — che reko.

Permancer é atualizacdo, porem, h4 mudancas drasticas para um bem viver guarani.
Onde reside a imutabilidade: na palavra. A palavra-alma. O que seria uma teoria da palavra
alma? Se as linguas variam no tempo, diacronicamente, onde esta o carater da ndo-mudanca
pelas palavras? O que permanece € a repeti¢do entre elas, o ritmo. Ndo pronto, mas em se
fazendo. A sincronia do texto. Nao um texto fechado. Um entendimento de texto feito pelas

palavras que, pela poética do traduzir, tém uma teoria, ponto de vista. Ndo um significado do
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texto, mas o fazer-se texto. Ndo o completo. A sintaxe viva. A execucdo das palavras para o

sujeito do poema. O posicionamento do tradutor é importante: desvio da interpretagéo.

O desvio da interpretacdo porque ja ndo se sabe. O Tempo do Terror cala ou produz o
grito. O grito, as vezes, ndo sai. O canto é a chegada do tempo da cura. Para abandonar a
violéncia politica, abandona-se também a violéncia do signo, das palavras que nao ddo mais

conta. E o mesmo abandono. A certeza é terrivel. A cura pelas palavras, do xamanismo.

4.1 kuaarara

Um termo que também ndo traduzimos: kuaarara. Por que nossa perspectiva de
traducdo optou por ndo traduzir? N&o é uma questdo de produzir uma lingua misturada, ou de
deixar, propositalmente, marcas da lingua guarani na lingua portuguesa. E interessante, de certa
forma, pensar a interculturalidade. Em suma, pensar a alteridade, o outramento. Ndo é um
pensar fora da lingua. Nesse sentido, a lingua que estd em nossa tradugdo mostra uma novidade

para pensar o fora.

Como tentamos demonstrar, entender ndo a divisdo entre o dentro (lingua) e o fora
(mundo). Poema do mundo chama a atencdo para 0 modo de ver. Nesse caso, 0 texto, como
relacdo entre as palavras, chama atencdo ao modo de ver. H4 um poema do mundo. E é para a
instancia do poema do mundo, contido de diverso, vivo, que justamente a fisica do traduzir —
espaco da pratica da traducdo — faz referéncia. Este espaco da traducdo € um lugar de abismo,
abismo semantico. E um mundo em se fazendo. Poderiamos entender como uma espécie de
manejo de mundo, contudo esse manejo é junto, a0 momento que as palavras em seu manejo
convocam o sujeito do poema. O tradutor tem esse previlégio. E esse espaco, tal como um
manejo de mundo, é interculturalidade. Contudo, devemos entendé-la como poética da relacao.
O conceito poética da relacdo para entendermos o manejo de mundo. Momento do estar

significando.

Para estudar lingua e ambiente, é necessario a poética. A politica da poética. O mais

préximo de estar significando, sem todavia querer significar. A questdo é ndo querer explicar.
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Sobre a traducdo do texto Ayvu Rapyta que faz parte da coletdnea de mesmo nome

(CADOGAN 1959, pp.19-28), percebe-se que o material publicado no Brasil em 1959 merece

uma nova publicacédo e tradugdo para a lingua portuguesa que respeite o pensamento do autor

como tradutor — Cadogan, neste caso - que teve entre seus objetivos tradutdrios o acesso do

leitor a interpretacdo e potencial desses versos e do conhecimento guarani, principalmente sobre

a palavra-alma.

Um pouco nesse intuito de trazer o pensamento tradutdrio contido na prépria tradugéo,

€ que optamos, neste caso, em nao Nos atentar ao texto guarani. Segue, abaixo, a nossa tradugéo

de Ayvu Rapyta (capitulo II), em traducdo indireta, da lingua espanhola para a lingua

portuguesa. Mais adiante, apresentaremos nossa traducao poética dos mesmos versos, com base

no texto guarani.

(60)

(65)

(70)

(75)

(80)

(85)

Capitulo Il - Ayvu Rapyta

Namandu Ru Ete tenonde gua
o0 yvdra peterl gui,

o yvara py mba’ekuaa gui,

0 kuaa-ra-ra vy ma

tataendy, tatachina
oguero-mofie-moiia.

Oamy vy ma,

o yvara py mba’ekuaa gui,
0 kuaa-ra-ra vy ma

ayvu rapyta ra i

oikuaa ojeupe.

O yvara py mba’ekuad gui,
0 kuaa-ra-ra vy ma,

ayvu rapyta oguero-jera,
oguero-yvara Nande Ru.
Yvy oiko ey re,

pytii yma mbyte re,

mba’e jekuada ey re,

ayvu rapyta ra i oguero-jera,

oguero-yvara Namandu Ru Ete
tenonde gua.

Ayvu rapyta rd i oikuad ma vy
ojeupe,

o yvara py mba’ekuaa gui,

0 kuaa-ra-ra vy ma

mborayU rapyta ra oikuaé ojeupe.

Yvy oiko ey re,
pytii yma mbyte re,
mba’e jekuaa ey re,
0 kuaa-ra-ra vy ma

O fundamento da Linguagem Humana

O verdadeiro Pai Namandu, o Primeiro,

de uma pequena porg¢éo de sua propria divindade
da sabedoria contida em sua prépria divindade

e em virtude de sua sabedoria criadora

fez que se engendrassem chamas

e ténue neblina

Havendo se erguido (assumido a forma humana),

da sabedoria contida em sua prépria divindade

e em virtude de sua sabedoria criadora,

concebeu a origem

da linguagem humana.

Da sabedoria contida em sua prdpria divindade,

e em virtude de sua sabedoria criadora

criou nosso Pai o fundamento da linguagem humana

e fez que formara parte de sua propria divindade.

Antes de existir a terra,

€ em meio as trevas primogénitas

antes de se ter conhecimento das coisas

criou aquilo que seria o fundamento da linguagem
humana (ou: o fundamento da futura linguagem humana)
e fez o verdadeiro Primeiro Padre Namandu que formara
parte de sua prépria divindade.

Havendo concebido a origem

da futura linguagem humana,

da sabedoria contida em sua prépria divindade,
e em virtude de sua sabedoria criadora
concebeu o fundamento do amor (ao proximo).
Antes de existir a terra,

em meio as trevas primogénitas

antes de ter conhecimento das coisas

e em virtude de sua sabedoria criadora a origem
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(90)

(95)

(100)

(105)

(110)

(115)

(120)

(125)

(130)

mboray( rapyta ra i oikuaa
ojeupe

Ayvu rapyta ra i oguero-jera i ma vy,
mborayu petel i oguero-jera i ma vy,

o yvara py mba’ekuaa gui,

0 kuaa-ra-ra vy ma

mba’e-a’d rapyta petel i oguero-jera.
Yvy oiko ey re,

pytii yma mbyte re,

mba’e jekuad ey re mba’e-a’d petel

i oguero-jera ojeupe

Ayvu rapyta ra i oguero-jera ma vy
ojeupe;

mborayi petei i oguero-jera i mavy
ojeupe:

mba’e a’d petei oguero-jera i ma vy
ojeupe

ochareko ifio ma

mavagé pe pa ayvu rapyta

omboja’o i dgud;

mborayu peterl i

omboja’o i agud;
mba’e-a’d fieychyrd gui
omboja’o i dgud.

Ochareko ifio ma vy,

o yvara py mba’ekuaa gui,
0 kuaa-ra-ra vy ma

o yvdra iril rd i Oguero-jera.

Ochareko ifio ma vy,

o yvara py mba’ekuaa gui,

0 kuaa-ra-ra vy ma

Namandu Py’aguachu oguero-jera.

Jechaka mba’ekuad reve oguero-jera.

Yvy oiko ey re,

pytii yma mbyte re,

Namandu Py’aguachu oguero-jera.
Gua'y reta ru ete rd,

gua’y reta fie’eng ru ete rda
Namandu Py’aguachu oguero-jera.

A’e va’e rakygue gui,

o yvara py mba’ekuaa gui,
0 kuaa-ra-ra vy ma

Karai Ru Ete r4,

Jakaira Ru Ete r3,

Tupa Ru Ete ra,
ombo-yvara jekuaa.
Gua’y reta ru ete rd,

do amor (ao préximo)
0 concebeu.

Havendo criado o fundamento da linguagem humana
havendo criado uma pequena porcao de amor,

da sabedoria contida em sua prépria divindade,

e em virtude de sua sabedoria criadora

a origem de um s6 hino sagrado o criou em sua solidao.
Antes de existir a terra

em meio as trevas originarias

antes de se conhecer as coisas a origem

de um hino sagrado o criou

em sua soliddo (para si mesmo).

Havendo criado, em sua solidao,

o fundamento da linguagem humana;

havendo criado, em sua solidéo,

uma pequena por¢ao do amor;

havendo criado, em sua solidade

um curto hino sagrado,

refletiu profundamente sobre

guem fazer participe do fundamento

da linguagem humana;

sobre quem fazer participe do

pequeno amor (ao préximo);

sobre quem fazer participe

das séries de palavras

gue compunham o hino sagrado.

Havendo refletido profundamente,

da sabedoria contida em sua prépria divindade,
e em virtude de sua sabedoria criadora

criou a quem seriam companheiros de sua divindade.

Havendo reflexionado profundamente
da sabedoria contida em sua prépria divindade,
e em virtude de sua sabedoria criadora
criou ao (aos) Namandu de coracéo grande (valoroso)
Os criou simultaneamente com o reflexo
[de sua sabedoria (o sol).
Antes de existir a terra, em meio
das trevas originarias
criou ao Namandu de coragéo grande.
Para padre de seus futuros numerosos filhos,
para verdadeiro pai das almas,
de seus futuros numerosos filhos criou a0 Namandu de
coracao grande.

A continuacdo, da sabedoria

contida em sua propria divindade

e em virtude de sua sabedoria criadora
ao verdadeiro pai dos futuros Karai

ao verdadeiro pai dos futuros Jakaira
ao verdadeiro pai dos futuros Tupd

0s transmitiu consciéncia da divindade
Para verdadeiros pais de seus futuros
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numerosos filhos,

(135) gua’y reta fie’eng ru ete ra Para verdadeiros pais das palavras-almas
de seus futuros numerosos filhos,
ombo-yvara jekuad. 0s transmitiu consciéncia da divindade.
A’e va’e rakykue gui, A continuacéo,
Namandu Ru Ete O verdadeiro Pai Namandu
o py’a rechéi guard para se situar frente a seu coracdo
(140) ombo-yvéara jekuad fez conhecedora da divindade
Namandu Chy Ete ra i: a futura verdadeira mie dos Namandu
Karai Ru Ete, Karai Ru Ete,
ombo-jera yvara jekuaa fez conhecedora da divindade
o py’a rechéi gudrd a quem se situaria frente a seu coragédo
(145) Karai Chy Ete rdi. a futura verdadeira mée dos Karai
Jakaira Ru Ete, a’e rami avel, Jakaira Ru Eta, na mesma maneira
o py’a rechéi guard para se situar frente a seu coracao,
ombo-yvara jekuad fez conhecedora da divindade
Jakaira Chy ete ra i. a verdadeira mée Jakaira.
(150) Tupa Ru Ete, a’e rami avei, Tupa Ru Ete, na mesma maneira,
o py’a rechéi gudrd a que se situaria frente a seu coracao,
ombo-yvara jekuad fez conhecedora da divindade
Tupa Chy Ete rai. a verdadeira futura mae dos Tupa.
Gud tenonde yvara py Para haver eles assimilado
(155) mba’ekuad omboja’o rire ma: a sabedoria divina de seu proprio Primeiro Pai;
ayvu rapyta rd i omboja’o rire ma: depois de haver assimilado a linguagem humana;
mborayi rapyta omboja’o rire ma: depois de haver inspirado no amor ao proximo;
mba’e-a’d Aejchyro omboja’o rire ma;  depois de haver assimilado a série de palavras
[do hino sagrado;
kuaa-ra-ra rapyta ogueno’a rire depois de se haver inspirado nos fundamentos
[da sabedoria criadora,
(160) a’e kueipy: a eles (os citados) também chamamos:

Ne’eng Ru Ete pavengatu,
Ne’eng chy Ete pavengatu, jd’e.

excelsos verdadeiros pais das palavras-almas;
excelsas verdadeiras mées das palavras-almas

Graciela Chamorro comenta a respeito dessa tradugdo em Terra Madura Yvy Araguyje:
fundamento da Palavra Guarani (2008). Palavra-alma, entre os Guarani, esclarece Graciela
Chamorro (2008, p.56) sobre o fundamento da palavra: “A gravidez é entendida como resultado
de um sonho; o nascimento, 0 momento em que a palavra se senta ou proveé para si um lugar no
corpo da crianca, ofiemboapyka. A palavra circula pelo esqueleto humano. Ela é justamente a

que o mantém em pé”.

Chamorro, reflete sobre encontros de experiéncias religiosas de forma a projetar a
experiéncia indigena sobre 0 modo de ver e estar no mundo para outras esferas de religido onde
é comum ndo querer conhecer e reconhecer a possibilidade de revelagdo junto aos outros

(CHAMORRO, 2008, pp 22-28). E uma critica ao cristianismo quando se torna etnocéntrico.
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Nesse sentido, a pesquisa se detém tanto junto aos grupos guarani contemporaneos (Mbya,
Kaiova e Nhandeva) quanto os chamados guarani histéricos. Esses ultimos assim s&o
conhecidos pelos estudiosos em relagdo as fontes historiograficas que mencionam suas vidas
nas reducdes cristds, sua resisténcia e escravizacdo. Entre outras consideracbes, Chamorro
mostrara a importancia da palavra na constituicdo do sujeito — palavra-alma. Entre seus
apontamentos estdo duas criticas sobre a evangelizacdo. 1) A violéncia e surdez desse
empreendimento e 2) a possibilidade de boas novas de uma escuta da palavra indigena: “as
igrejas cristas (...) sdo convidadas a se deixarem interpelar pela voz do outro, a se abrirem a ele
para conhecé-lo sem medo e sem inten¢des de reduzi-lo a si mesmo” (CHAMORRO, 2008, p.
22).

Essa questdo, que envolve a interculturalidade, j& foi pensada em termos de que 0s povos
guarani tivessem (re)elaborado seus saberes, tendo em vista o contato com as religides cristas.
Isto é, ndo haveria originalidade nos saberes sobre a palavra e seria um recalque do contato com
0s missiondrios, principalmente na catequese seiscentista e na resisténcia em que lideres
indigenas usavam do repertorio cristdo em seus discursos como forma de contradizer
(CHAMORRO, 2008, pp. 63-112). Em relacdo a essas implicacdes, a estudiosa da religido
guarani defende, baseada em um arduo estudo de fontes historiograficas, que o que se verifica
¢ justamente o contrario: “as reducdes foram lugares onde a palavra cristd encobriu a palavra

indigena e ndo nascedouros da arte da palavra entre os indigenas” (CHAMORRO, 2008, p.63).

Em suas fontes de pesquisa, além do trabalho de Ledn Cadogan, seleciona o trabalho
lexicografico do Padre Antonio Ruiz de Montoya ([1639] 1876), de onde averigua o léxico
ligado a 7ie’é [palavra]. Como ja foi dito, as palavras em lingua guarani, o Iéxico guarani é
produtivo para refletir sobre o proprio modo de viver guarani, aquele modo por exceléncia. Em
nossa atividade de traducdo usamos o Diccionario Mbya-Guarani — Castellano, compilacéo de
Ledn Cadogan (1992) que teve como base as duas de suas principais coletaneas de textos
sagrados guaranis, os ja citados Ayvu Rapyta (1959) e Ywira Ne’éry (1971). Bartomeu Melia,
amigo de Cadogan, faz um elogio no preambulo do Diccionario colocando que este nada deve
em granditude ao Tesoro de Ruiz de Montoya : “gracas a sabedoria guarani e ciéncia linguistica
de Cadogan, se pode dizer que as palavras vém vestidas de sua cultura, de sua poesia e de sua
teologia” (MELIA, 1992, p. 11, traducio nossa).

145



Como se percebe, ha uma teoria da palavra no pensamento guarani e isso exerce alguma
influéncia aqueles que pesquisam sobre a cultura guarani. As palavras guaranis exercem

influéncia nas pessoas que investigam esse modo de viver.

Abaixo, mostraremos alguns itens lexicais, traduzidos por nos para a lingua portuguesa,
do Diccionario (CADOGAN, 1992). A selecéo abaixo ndo esta necessariamente em uma ordem
tal qual se encontra na referéncia. O nosso intuito, nessa selecéo, é demonstrar um vocabulério
da palavra em que essas ja parecam num sentido de retomada e repeticdo como se uma dentro

da outra.

-a — estar em posicgdo vertical, erguer-se; viver: ndee, tuu ramo re’a
va’e = voce, quem te ergue na qualidade de pai” (diz o sacerdote ao pai
do recém nacido); che ra’y o’a’ey i va’ekue = meu filho que morreu
prematuramente (a ndo se erguer).

a’a — esforgar-se, intentar; refiea’d va’erd revy = vocé deve tratar de
levantar cedo; oa’d@ Mba’e Pochy iie’é pora omboekovia = O Ser
Maligno trata de trocar a palavra alma (quando se engendram gémeos)
<< mba’e a’3; fiea’a; fioa’a; poroa’a.

amy — erguer-se (como ser humano); odmyvyma Namandu Ru Ete =
ao erguer-se Namandu Ru Ete (assumir a forma humana); aipo
afiemokane’o aamy jevy jevy = aqui me tem fatigando-me ao me erguer
repetidamente (diz o exordio de uma danga); me ma’endu’dke che ree
ne dmy = lembra-te de mim em teu coragéo, na tua consciéncia de ser
que se ergue; << &; ame

ara — firmamento; cel; dia; mboapy ara = trés dias; ara pyau = tempo
novo, primavera; ara pyavu fiavo = cada ano, a0 comegar a primavera,;
ara pyau ramove, tajy ipoty = enquanto chega a primavera, floresce o
lapacho; ara pyau fiemokandire = “ressurgimento do tempo novo”,
‘nome religioso da primavera’; ara rapo = horizonte; ara ryapu =
trovdo; ara yma fiemokandire = inverno no ‘vocabulario religioso’; ara
yma rapyta = fundamento ou base do universo; << yapu.

arakuaa — entendimento; arakuaa jareko i voi = entendimento temos
desde o principio; ijarakuaa va’e = “o que possui entendimento”, o
obediente; ijarakuaa’ey va’e = 0 que carece de entendimento, nécio,
desobediente.

arandu — ciéncia, sabedoria; arandu pord ogueno’a va’e Yvategudgui
= 0 que recebe a boa ciéncia dos deuses; arandu vai = a ciéncia mal, a
dos feiticeiros rivais; << moarandua

ayvu —falar, linguagem; ijayvu = fala dele; ndachayvu rapéi = ndo tem
caminho minhas palavras, me faltam argumentos, ndo tenho nada a
dizer; ndayvu katu eméty avy = por favor néo fale tanto, ndo seja tanto
charlatdo; ayvu pord = “linguagem religiosa”, as palavras dos deuses
que eles comunicam aos exercicios espirituais, estas palavras penetram
a alma através da coroa; ayvy mard’ey = “palavras carentes de mal”,
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sdo as palavras que compdem os hinos e oracles; >> fiemboayvu;
roayvu; tembiroayvu.

e — dizer; falar; também empregado com significado de rezar; pejopyy
poré ike ko hd’e va’e = entendem bem isto que digo; aipdke, ro’e i
Jjevyma, Karai Ru Ete!: 0’évyma oguerojera = criou em virtude de seu
dizer (Mito da Criag&o); >> efiendu; euka; iembo’e.

€ - sair; germinar; gotejar; o€ kuaray = sai 0 sol; che ma’ety i 0é peé
peémba = meus cultivos germinam em forma desparelha; fiaé pord i
angud yvyra raimbégui, naniemoirii va’erd kuarachy’are = para
esquivar bem os golpes de espada de madeira, devemos levar como
amuleto um colibri kuarachy’a (...)

e’é - doce, é doce; yva re’é = fruta doce.

mba’e a’d — prece, oracdo; Namandu Ru Ete mba’e a’d petei i
oguerojera ojeupe = Nosso Verdadeiro Pai Namandu criou para si
mesmo (para seu uso particular) uma oragéo; cada indio tem uma oragéo
ou canto que lhe “pertence” (...); >> a’a

J& nas narrativas — embora as palavras acima sejam coletadas em narrativas — o fazer-se
das palavras ¢ de uma sugestividade ainda maior. Esse aspecto nos chama a atengdo para a
permanéncia quando em meio ao sintagma dos versos, no momento em que, como tradutor,
operam-se as escolhas lexicais e suas combinacdes sintagmaticas. A permanéncia pelos
aspectos sonoros de repeticéo e diferenca, como pegadas, que aprimoram a escuta, dizendo que
ha algo ali e que continuemos — executa o desvio da interpretacdo e julgamento. Porque nossa
metotologia da traducdo € primeiramente um posicionamento, o do desvio e da escuta das
palavras. Ainda a respeito de algum aspecto da forca das palavras, Leon Cadogan (1992)
comenta em sua lexicografia, em meio as entradas e definicbes, a existéncia de termos
“religiosos”, mostrando tanto outra face das coisas quanto uma “porcion divina del alma”
(CADOGAN, 1959, p. 23).

Outros tradutores desta maravilhosa narrativa, desse poema, é, conforme vimos, Pierre

Clastres ([1974] 1990, pp. 125-6) que comentara sobre uma especificidade de discurso:

Um homem — um sabio-pajé — conta 0s mitos da tribo; a inspiragdo, a
exaltacdo poética tomam conta dele; ele fala a respeito dos mitos, fala
dos mitos, fala além dos mitos. Existe como que uma espécie de
abandono a magia do verbo, que toma totalmente conta do orador e o
leva a esses picos onde habita o que sabemos ser a palavra profética (...)
Com efeito, tanto se trata de um indio que conta um mito, tanto de um
s&bio que transmite seu saber e seus conselhos aos membros da tribo,
enfim, tanto do proéprio deus, que, aniquilando-o como homem, faz a
morada exclusiva da palavra divina, que o habita inteiramente. Parece-
nos ndo ser dificil observar, em cada caso, as sequéncias atribuiveis seja
ao narrador, seja ao guia espiritual, seja ao deus.
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E sobre discurso profético. Podemos entendé-lo como contra o Império da Morte (o
econdmico politico catastrofico) e que conclama a amizade cosmoldgica — quase Ultima
alternativa? Contra a saida do cosmoldgico, o canto e a danca que clama a permanéncia. Para
cosmologico ndo nos referimos a uma esfera virtual da linguagem, mas a propria linguagem. A
menos que se entenda que o virtual j& reside na linguagem. A diaspora é tanto a saida
apocaliptica do modo de vida coletivo quanto a disjungdo do sujeito com a
linguagem/cosmologia.

Por isso que se canta. Canta-se para estar porque o mundo é repleto de cantos. Em Arte
da Palavra Cantada na Etnia Kaiowa, Graciela Chamorro (2011, pp. 44-45) pesquisa “géneros

de musica vocal”, entre estes, o fiembo ‘e, que, segundo ela,.

(...) significa ‘proferir palavras’, ‘ensinar palavras’, ‘tornar-se palavra’
(...) O género musical fiembo’e é um canto declamado e dangado,
sobretudo, nas festas do milho e do menino, pelos lideres religiosos
mais prestigiosos da comunidade. A estrutura dos exemplos cléssicos é
salmodico-litanica, ou seja, recitativa. A melodia se mantém em torno
de uma Unica nota. As pequenas mudancas de altura na reza
correspondem ao impulso da palavra, ao ritmo e acento frasal; como se
nédo houvesse nelas intencéo intervalar alguma. As palavras tremem na
voz de textura gutural da pessoa gque guia o canto. A voz vibra no peito.
O fiembo’e avanga descortinando imagens dos mitos de origem. A
multiddo confirma as palavras do guia com o estribilho correspondente
a cada momento da reza e que no caso da reza ao milho é chembojegua,
chembojegua, ‘me enfeita, me enfeita’. A poesia e a riqueza das
imagens fundadoras da cosmologia kaiowa fazem deste canto uma
forma de dizer extraordinaria.

Quanto ao discurso profético trazido para a antologia organizada por Clastres, em sua
tradug¢do nao ¢ possivel identificar tragcos do que Chamorro coloca como ‘voz vibra no peito’.
A propria Chamorro aponta que ha narrativas que sdo cantos. E claramente percebivel que parte
das narrativas na obra Ayvu Rapyta compdem o0s géneros de musica vocal Kaiowa. Isto aponta,
gue mesmo que Cadogan os tenha escutado em um contexto ndo cantado, quando seu amigo
Pablo Wera e outros se dispuseram a certificar-lne o caminho de sabedoria, ndo significa a
auséncia de ‘voz vibra no peito’. E nesse sentido que o discurso profético da mesma forma é
potente, poético. No discurso profético, o poético é por exceléncia, de tal maneira que o grito,
o0 lamento, a revolta e 0 choro se misturam a redengdo. E o termo “profético” aproxima-se, por

2 ¢

assim, dos termos “interpelativo”, “recitativo” e “convocatorio”.
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A linguagem sagrada, ‘lingua pura’, que comunica antes de tudo, no incomunicado.
Henri Meschonnic, em Linguagem ritmo e vida ([1989] 2006, p. 4), fala da importancia do

“descobrir como” e diz assim:

E por isso que o ritmo, que ndo esta em nenhuma palavra separadamente
mas em todas juntas, é o gosto do sentido. Sua fisica. E o signo, uma
velharia tedrica. Aqui se situa a critica: onde o que vocé faz do poema
diz o que vocé fala da linguagem de todos os dias. Como se houvesse
uma outra. A teoria rompe em seu ponto fraco. O ponto fraco das teorias
de linguagem e, portanto, das teorias da sociedade é o poema.

O como descobrir, retirando o coberto. O que fala da linguagem é a linguagem
(MESCHONNIC, [1989] 2006, p 4). A poética do traduzir antes de ser uma teoria € uma
atividade de siléncio. O cosmoldgico esta ai, a linguagem. Modo de ver, modo de vida. Teko.

A poética é o Tenondé.

O Povo Guarani é calado, seu cotidiano tem um ritmo tdo silencioso
gue se mescla com os sons dos campos ou das matas que normalmente
habita; o siléncio s6 é rompido a noite, quando se recolhnem ao opy — a
casa de pora-hei (cantos-oragdes) — e pdem-se a cantar. Muitas vezes,
guando um forasteiro chega durante o dia a um aldeamento Guarani,
tem a impresséo de estar numa vila abandonada (JECUPE, 2001, p.18).

As palavras acima de Kaka Wera Jecupé (2001) sobre a atmosfera de siléncio e ‘cantos-
oragOes’. Wera Jecupé tem preocupacao similar a Ledn Cadogan: transmitir acesso a sabedoria.
O primeiro, Kaka Wer4, ao se aprofundar pela iniciacdo junto ao seu mestre Alcebiades Wera,
tinha como autenticagao nos “trechos xerografados” de Ayvu Rapyta de Cadogan “ja que eram
parecidos com 0s ensinamentos que havia aprendido em torno das fogueiras e sob as noites
estreladas” (JECUPE, 2001, pp. 13-14).

Ledn Cadogan, tanto em seu Diccionario (1992), como em outros de seus trabalhos,
tem essa preocupacgdo de acesso de pesquisadores, etnografos e linguistas, para que aprendam
conhecimentos sobre a cultura guarani. Os ‘vocabulos religiosos’ que permeiam alguns itens
lexicais e que s@o ampliados para um “vocabulario” em que palavra, alma. Nesse objetivo, esse
vocabulario especifico conteria tanto o ‘secreto’ quanto outros itens, j& que ndo haveria mesmo
uma profunda ruptura entre cotidiano e religioso. Em que o cotidiano (dia) continua pelo
comeco da noite, na opy (casa de reza), onde, ali sim, certa linguagem sagrada aflora.
Poderiamos pensar a opy como espaco social de exercicio de poética. Contudo, o ‘poético’ ndo
faz separagdo. O ‘cotidiano’ ndo é momento de auséncia ou diminui¢do do ‘poético’. E algo

que surge, transformando para a permanéncia. E se ndo houver mais “o descobrir como”
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(MESCHONNIC, [1989] 2006, p. 4)? O siléncio para a escuta. Mas o que escutar em siléncio?
O kuaarara é.

kuaarara - ‘vocabulo religioso’ que encerra o significado de
omnisapiente; Nande Ru Tenonde okuaararavyma ayvu oguerojera =
Nosso Primeiro Pai criou o fundamento da linguagem humana em
virtude de sua omnisapiéncia (CADOGAN, 1992, p. 85).

Kuaarara é uma palavra que esta presente em Ayvu Rapyta, justamente na narrativa
capitulo 11, que recebe 0 mesmo nome da obra, indicando a importancia dela para Cadogan
(1959, p. 23, traducdo nossa):

0 capitulo mais importante da religido mbya-guarani, é indispensavel
ter presente que ayvu = linguagem humana; 7ie’eng = palavra; e e =
dizer encerram o, para nés, duplo conceito de: expressar ideias — por¢do
divina da alma. Foi essa sinonimia a que me impulsou a estudar a fundo
a religido dos Jeguakava

Para n6s que propomos uma traducdo, kuaa-ra-ra nao a traduzimos. O antropdlogo
paraguaio traduz como “y en virtude de su sabiduria criadora/ e em virtude de sua sabedoria
criadora”. A versdo em mbya-guarani foi dita pelo Cacique Pablo Vera e pelo Major Francisco
da comunidade de Tava’i, San Juan Nepomuceno, Paraguai que a entregaram ao proprio Ledn

Cadogan em sinal de amizade e virtude.

Apresentamos, agora, nossa proposta tradutoria de cunho poético das mesmas estrofes
gue apresentamos mais acima em traducdo indireta a partir da proposta de Cadogan (1959, pp.
19-28):

Namandu Ru Ete tenonde gua Namandu Ru Ete desde principia
o0 yvdra petei gui, do Yvéra

(60) 0 yvara py mba’ekuad gui, no Yvara do saber-ser-que-ha
0 kuaa-ra-ra vy ma kuaa-ra-ra é
tataendy, tatachina canta-chamas e brilha neblina
oguero-mofie-mofia. guero-molha-manhé
Oamy vy ma, Leva e levanta
(65) o yvdra py mba’ekuad gui, no yvara do saber-ser-que-ha
0 kuaa-ra-ra vy ma kuaa-ra-ra é
ayvu rapyta ra i foz da fala sera
oikuad ojeupe. sabe para ser de si
O yvdra py mba’ekuad gui, no yvara do saber-ser-que-ha
(70) 0 kuaa-ra-ra vy ma, kuaa-ra-ra é

ayvu rapyta oguero-jera,
oguero-yvara Nande Ru.
Yvy oiko ey re,

pytii yma mbyte re,

foz da fala guerogera,
guero-yvara Nande Ru

Na terra sem estar

entre ha muito tempo noite
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(75)

(80)

(85)

(90)

(95)

(100)

(105)

(110)

(115)

(120)

(125)

mba’e jekuad ey re,

ayvu rapyta ra i oguero-jera,
oguero-yvara Namandu Ru Ete
tenonde gua.

Ayvu rapyta ra i oikuad ma vy
ojeupe,

o yvara py mba’ekuaa gui,

0 kuaa-ra-ra vy ma

mboray( rapyta ra oikuaé ojeupe.
Yvy oiko ey re,

pytii yma mbyte re,

mba’e jekuaa ey re,

0 kuaa-ra-ra vy ma

mboray( rapyta ra i oikuaa
ojeupe

Ayvu rapyta ra i oguero-jera i ma vy,
mborayu petel i oguero-jera i ma vy,

o yvara py mba’ekuaa gui,

0 kuaa-ra-ra vy ma

mba’e-a’d rapyta petel i 0Quero-jera.
Yvy oiko ey re,

pyti yma mbyte re,

mba’e jekuad ey re mba’e-a’d petel

i oguero-jera ojeupe

Ayvu rapyta ra i oguero-jera ma vy
ojeupe;

mborayi petei i oguero-jera i ma vy
ojeupe:

mba’e a’d petei oguero-jera i ma vy
ojeupe

ochareko ifio ma

mavag pe pa ayvu rapyta

omboja’o i agud;

mborayu peterl i

omboja’o i dgud;

mba’e-a’d fieychyrd gui

omboja’o i dgud.

Ochareko ifio ma vy,

o yvara py mba’ekuaa gui,

0 kuaa-ra-ra vy ma

o yvdra iril ¥d i oguero-jera.

Ochareko ifio ma vy,

o yvara py mba’ekuaa gui,

0 kuaa-ra-ra vy ma

Namandu Py’aguachu oguero-jera.

Jechaka mba’ekuad reve oguero-jera.

Yvy oiko ey re,

pytii yma mbyte re,

Namandu Py’aguachu oguero-jera.
Gua’y reta ru ete rd,

gua’y reta fie’eng ru ete rd

no sem que se sabe

foz fonte sera guerogera
guero-yvara Nande Ru Ete
desde principia

Foz da fala sera sabe

é para ser de si

no yvara do saber-ser-que-ha
kuaa-ra-ra é

foz do amor sera sabe para ser de si
na terra sem estar

entre ha muito tempo noite
no sem que se sabe
kuaa-ra-ra é

foz do amor seréa sabe

para ser de si

Foz da fala sera guerogera,

0 amor um guerogera,

no yvara do saber-ser-que-ha
kuaa-ra-ra é

foz da voz esforgo guerogera

na terra sem estar

na ha muito tempo noite

no sem que se sabe a voz esforgo
guerogera para ser de si

Foz da fala sera guerogera
é para ser de si

amor um guerogera

é para ser de si

voz esforgo guerogera

é para ser de si

tenta atento é

para quem a foz da fala
parte para partilhar

0 amor um

parte para partilhar

voz esforgo em fila

parte para partilhar.

Tenta atento é

no yvara do saber-ser-que-ha
kuaa-ra-ra é

yvara amigo sera guerogera

Tenta atento

no yvara do saber-ser-que-ha
kuaa-ra-ra é

Namandu grande coragio guerogera.

No saber ser gue ha junto luzindo guerogera

na terra sem estar

na ha muito tempo noite

Namandu grande coragio guerogera.
Pai de muitos filhos sera
Pai-Palavra de muitos filhos sera



Namandu Py’aguachu oguero-jera.

A’e va’e rakygue gui,
o yvara py mba’ekuaa gui,
0 kuaa-ra-ra vy ma

Namandu grande coracio guerogera.

Desde adiante assim
no yvara do saber-ser-que-ha
kuaa-ra-ra é

(130)  Karai Ru Ete r3, Pai Verdadeiro Karai sera
Jakaira Ru Ete ra, Pai Verdadeiro Jakaira sera
Tupa Ru Ete ra, Pai Verdadeiro Tupd sera
ombo-yvara jekuaa. embo-yvara se sabe
Gua'y reta ru ete rd, pai de muitos filhos sera
(135)  gua’y reta iie’eng ru ete ra Pai-Palavra de muitos filhos sera
ombo-yvara jekuaa. embo-yvara se sabe
A’e va’e rakykue gui, Desde adiante assim
Namandu Ru Ete Pai Verdadeiro Namandu
o py’a rechéi guard a frente do peito
(140)  ombo-yvara jekuaa embo-yvara que se sabe
Namandu Chy Ete ra i Mée Verdadeira Namandu seré
Karai Ru Ete, Pai Verdadeiro Karai
ombo-jera yvara jekuaa embo-yvara se sabe
o py’a rechéi guara a frente do peito
(145)  Karai Chy Eterai. Mée Verdadeira Karai sera
Jakaira Ru Ete, a’e rami avei, Pai Verdadeira Jakaira, assim também
o py’a rechéi guara a frente do peito
ombo-yvara jekuaa embo-yvara que se sabe
Jakaira Chy ete rd i. Mée Verdadeira Jakaira sera
(150)  Tupé Ru Ete, a’e rami avel, Pai Verdadeiro Tupd, assim também
o py’a rechéi guara a frente do peito
ombo-yvara jekuaa embo-yvara se sabe
Tupa Chy Ete ra . Mae verdadeira Tupa sera
Guu tenonde yvéara py Prdprio pai desde principia no yvara
(155)  mba’ekuad omboja’o rire ma: saber-ser-que-héa depois de partilhar;
ayvu rapyta rd i omboja’o rire ma: foz da fala sera depois de partilhar;
mborayu rapyta omboja’o rire ma: foz do amor depois de partilhar
mba’e-a’d fieychyré omboja’o rire ma; voz esforco em fila depois de partilhar
kuaa-ra-ra rapyta ogueno’a rire foz do kuara-ra-ra depois de emendar
(160)  a’ekueipy: neles:

Ne’eng Ru Ete pavengatu,

Pai-palavra em completa todos,

Ne’eng chy Ete pavengatu, jd'e. Mae-palavra em completa todos, dissemos.

O que sentimos € um espraiamento a partir da poética do diverso. O diverso como
inominavel e que nomeia — saber-se-que-ha — o que participa. Na davida, o abismo do
significado, o ajuda pelas palavras. O encantado nas palavras, vida das palavras. As aliteragdes,
assonancias, o aspecto sonoro, do disse. As expressdes de yvara, da primeira narrativa, as
repeticdes de expressdes em “Maino i reko ypy kue”, elas se repetem nesse segundo texto.
Ficamos atentos, quando conseguimos com repeticbes. Ndo foi uma pesquisa fiel no

mapeamento dessas expressdes. Elas foram antes de tudo apoio quando da fuga da
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interpretacdo. Quanto mais nos apegarmos nas repeti¢des, mais firmes seguiremos na escuta. O

ritmo esta nisso.

Para estar no ritmo, che reko. A poética do traduzir pode compreender o aspecto da
escuta do para partilhar, o diverso pelo sintagmatico — o caminho — e quando das escolhas pelo
paradigma, uma danca das palavras, antes pegadas, gritos, gemidos, abelhas, sapos. Porque ao
espraiamento, o sujeito do poema. A transversalidade e a nomeagdo de um nome a se escutar
(item 4.4).

4.2 poética da relacédo e xamanismo

O poema do mundo em que o mundo € posto em poemas. A poética do poema,
proveniente dele, levando-se em consideracio a defini¢do do “diverso” em Edouard Glissant
([1990] 2011):

a) Atualizagéo pelo encontro.
b) O diverso como lugar que proporciona o encontro
c) O poema € constituido pelo diverso

d) Sem poema nao héa diverso

E este mundo sendo constituido de poemas se entendermos isso como uma poética da
relagdo. Conforme Edouard Glissant ([1990] 2011, p. 39):

O pensamento poético preserva ai o particular, visto que s6 a totalidade
dos particulares efetivamente preservados garante a energia do Diverso.
Mas um particular que se coloca sempre em Relagdo de maneira
intransitiva, isto é, com a totalidade finalmente realizada dos
particulares possiveis.

Martins (2020) dira interpelativo e cita Henri Meschonnic quando este pensador se
refere a sua préatica de traduzir a Biblia e a respeito de como entendé-la em poema: “N&o apenas
em suas inumeraveis retomadas sobre si préprio, mas em suas violéncias sintaticas, seus efeitos
prosodicos, cuja continuidade gera uma semantica serial. Efeitos de encantamento”

(MESCHONNIC, 2003 apud MARTINS, 2020, p. 123).

O poema do mundo interpela. O mundo em poema para que 0s pontos de vista sejam
Vivos. Seria esse 0 desejo da vida para se manter vivo. A alma, muito menos dentro, e mais na

poética da relagdo, o imaterial. O n&o visivel que esta na sintaxe do mundo. E preciso ter um
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olhar para isto, uma escuta para isto. Uma escuta para os corpos diluidos no mundo, corpos que
sdo vestimentas, maneiras de se vestir de um ponto de vista para ver o mundo. Na Amerindia,

0 ponto de vista seria vida.

O cubismo, em sua técnica de enxergar e geometrizar 0 mundo porque € assim para se
ver o mundo, encontrar sua sutileza? O surrealismo em sua técnica de escrita automatica como
forma de ligar as coisas ou encontrar algo que as liga, mas que uma espécie de interpretacdo
deixasse escapar? A poética da relacdo para se pensar junto a uma poética da Amerindia, do
perspectivismo amerindio. Para o “xamanismo amerindio (...) conhecer ¢ “personificar”, tomar
0 ponto de vista daquilo que deve ser conhecido. Ou antes, daquele; pois a questao € a de saber
“o quem das coisas” ” (VIVEIROS DE CASTRO, [2009] 2015, p. 50). O perspectivismo
amerindio — sintese da Antropologia sobre o pensamento indigena das terras baixas sul-
americanas — demonstra que a desconfianca € método para a interpretacdo, a desconfianca do

um das coisas.

O perspectivismo amerindio conhece entdo no mito um lugar
geométrico onde a diferenca entre os pontos de vista € a0 mesmo tempo
anulada e exacerbada (...) Ponto de fuga universal do perspectivismo, 0
mito fala de um estado do ser onde 0s corpos e 0s nomes, as almas e as
acdes, 0 eu e o outro se interpenetram, mergulhados em um meio pre-
subjetivo e pré-objetivo (VIVEIROS DE CASTRO, [2009] 2015, p.
59).

Para se pensar Amerindia, essa poética trata com a corporalidade em espiritos,
encantados, cantos. O que € vivo é poema, 0 que faz vivo é o poema. Um estar vivo que
necessita do encontro para continuidade. Assim o poema do mundo, em que 0 Xxamanismo € a
traducdo na Amerindia se entrevém por meio de uma poética da relacdo, um espago invisivel,
o0 descontinuo, que se tornando visivel, escutado — e ndo o algo fechado, acabado, definido e de

defini¢des. O descontinuo para encontrar-se pelo continuo.

Em que assim, nos ajudaria a entender a agentividade das palavras. O trabalho que as
palavras executam entre elas. O ponto de vista é diverso. Esta por esse entre as palavras, é 0
que liga. N&o é o signo linguistico que desconsidera o continuo. O signo, a palavra fechada —
entdo tem um envoltorio-totalidade, mas que ndo sugere o partilhar ao desconsiderar marcas
sem unidades significativas. E aqui o descontinuo seria formulado pelo continuo, aquele do

ritmo.
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Manuela Carneiro da Cunha, em um ensaio escrito com Eduardo Viveiros de Castro,
detém-se, entre outras coisas, especialmente sobre o tema da antropofagia entre os Tupinambas,
e ambos colocam duas considera¢Ges importantes para os paralelos que estamos fazendo. Uma
¢ a questao do espaco: (...) “saber se 0 esvaziamento ou neutralizacdo da dimensao temporal,
em troca de um privilégio a espacialidade, é de fato um invariante cosmo-socioldgico forte na
América indigena (CARNEIRO DA CUNHA & VIVEIROS DE CASTRO, [1980] 2009, p.
96); outra, é a questdo do tempo como identidade, que todas as sociedades t€m histdria, “na
medida em que todas sdo frutos de transformagdes”, mas “nem todas sdo histdricas, o que
equivale a dizer, note-se, que sociedades histdricas sdo as que tém consciéncia de sua historia
e lhe conferem um papel central na sua autointeligibilidade” (CARNEIRO DA CUNHA &
VIVEIROS DE CASTRO, [1980] 2009, p. 98).

A justificativa na identidade do grupo e sua relacdo com o etnocentrismo — das
sociedades que se pensam superiores e as missdes das civilizacdes em suas conquistas. Porque
do etnocentrismo ao etnocidio seria um passo e perpassa o problema da identidade fechada, que

ndo se pensa como poética da relagdo:

Sugerem que a opacidade de si para o outro € irredutivel e que, por
consequéncia, qualquer que seja a opacidade do outro para si (pois ai
ndo existe mito que legitime o outro), a questao sera sempre a de reduzir
esse outro a transparéncia vivida por si: ou ele é assimilado ou é
aniquilado. Ai reside todo o principio e todo o processo da
generalizacdo (GLISSANT, [1990] 2011, p. 55).

Esta ai, em entender o mito, em domestica-lo numa logica, corrigir a sintaxe, marcas
temporais, esclarecer a transi¢do de vozes, virgulas. A abertura é o interpelativo. A “opacidade
aquilo que protege o Diverso (...) os turbilhes imprevisiveis (GLISSANT, [1990] 2011, p. 66).

NOs estamos relacionando a poética da relacdo, o diverso tendo apoio no pensamento
filosofico de Edouard Glissant, com questdes do perspectivismo amerindio (VIVEIROS DE
CASTRO, [2009] 2015) para enterder a pratica da poética do traduzir como um desvio da
interpretagdo politica da identidade, isto €, como alteridade, como postula Henri Meschonnic
tendo a Linguistica como ciéncia para se pensar 0 sujeito, a sociedade e a historicidade, sem

fazer uma separacdo analitica e a partir de uma poética do traduzir.

Nesse item 4.2, estamos pensando a poética do traduzir como poética do xamanismo —
buscando relaciona-las. Por isso trouxemos o conceito de poética da relacdo para sugerir uma

teoria do poema em uma dimenséo que também compreenda 0 manejo do mundo. Para nédo
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confundir esse manejo com uma concepcdo de manipulacdo, de criar realidades. Poema do
mundo — de um mundo de poética da relacdo, de diverso. Dissemos poema envolvendo a
questdo da sintaxe, e assim ndo dispensamos a questdo da cura, 0 aspecto agentivo das palavras.
A préatica do xamanismo a que estamos nos referindo é principalmente pelas palavras, o
interpelativo e o participativo. O encontro. Em que essa teoria do poema, 0 ponto de vista pelo
poema, tem similaridades com “palavra xamanistica”. Pedro Cesarino em “Oniska...” coloca

assim:

A palavra xamanistica ndo estabelece uma participacdo primitiva no ser
e nao deve servir, também, para figurar a necessidade de dissolucao do
sujeito no sagrado ou na esséncia (...) elas desdobram séries recursivas
e cadeias conectivas; estabelecem transportes entre o virtual e o atual e
exigem, por ai, um outro conjunto de pressupostos para 0
estabelecimento de uma reflexdo tradutiva (CESARINO, 2011, p. 19).

No que a atividade xamanistica comporta uma reflexdo tradutéria. E isso bem apontou
a antrop6loga Manuela Carneiro da Cunha em Xamanismo e tradugdo: pontos de vista sobre a
Floresta Amazonica ([1998] 2009). Esse ensaio demonstra em que sentido 0s xamads nas terras
baixas sul-americanas se fazem tradutores. Certamente sdo intérpretes quando em contextos de
linguas diferentes. Contudo sua atividade tradutéria € ampliada além do vies da lingua, ou a

consideracdo sobre lingua compreende a referéncia, ao que aponta no mundo.

Um xamanismo na Amerindia, como se o mundo fosse um lugar onde o que é possivel
para viver € a traducdo. Esse mundo, poema do mundo. O descontinuo e o continuo. O
espraiamento. A repeticdo e a diferenca. Que pensar o continuo é abandonar o fechamento.
Busca-se o ainda ndo nomeado. E esse ndo nomeado, que como se espraiando, entre diferencas

e repeticdes se faz pelas palavras: o continuo.

E por esse viés, que podemos ler 0 ensaio de Manuela Carneiro, de modo a perceber que
a traducdo € uma espécie de manejo. A antropologa sugere que certo xamanismo surge com
mais forca em situacfes em que a identidade, de certa forma, sucumbe, juntamente com as
instituigcdes sociais, por motivo de contatos violentos. O xamanismo seria, nesse sentido, uma
manifestacdo de tentativa de retomada — ndo exatamente de retorno. Um exercicio de
pensamento na busca de relagcBes possiveis. Nesse sentido, o que se busca é o fractual
(CARNEIRO DA CUNHA, [1998] 2009, pp. 104-106) - que entendemos ser uma logica de
uma poética da relacdo operando juntamente com o esforco para a manutencao do pensamento,

um pensamento que atua por uma geografia.
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Segundo a pesquisadora, 0 que parece interessar, no pensamento tradutorio xamanico,
séo lugares de contato dentro de uma rede de relacGes. Espacos de fronteiras. O xaméa, mesmo
sendo uma pessoa de fronteira, pronto para atuar nessa fronteira de mundos Em seu esforco,
diante de desmoronamento, o xama busca o inédito, ao invés do previsivel. Busca, na repeticdo
de fatos passados, entender as figuras novas que depontam em um contato. As personagens
surgem como repeticédo e diferenca em uma atualizacdo do passado no presente (CARNEIRO
DA CUNHA, [1998] 2009, p. 107). O xamanismo é um pensamento de buscar “intimas
ligacdes”, a partir de “percepgdo de relagdes” onde aspectos sonoros, por exemplo, se ligam a
aspectos de imagens aplicados ao corpo como grafismos para a cura, junto também a codigos
olfativos, numa sinestesia (CARNEIRO DA CUNHA, [1998] 2009, p. 109).

Quanto aos aspectos sonoros — o0 que nos leva a pensar a gramatica das palavras — é um
som sem sentido, ndo fonolégico, e que também tem sentido. Um exemplo seriam gritos de
passaros (CARNEIRO DA CUNHA, [1998] 2009, pp. 111-112). Nessa escuta atenta, o sentido
pode estar dizendo quase o tempo todo. Poderiamos dizer que seria um quase-mundo, mas é

um mundo em se fazendo. O poema do mundo.

Desde a atuacdo xamanistica nas fronteiras geograficas em paisagens, quanto a reflexao
sobre os corpos dos seres viventes, caititus, inhambu, peixes e outros tempos. Qual roupa eles
vestem? Seria um morcego? Essas sdo consideracdes das tarefas dos xamés como tradutores.
Em uma tradugcdo como técnica de descobrir, literalmente, na Amerindia. Carneiro da Cunha
([1998] 2009, p. 108) — citando Graham Towesley - colocara que o xama suspende uma
“linguagem ordinaria” em favor de “palavras torcidas”: “Ao longo de suas viagens a outros
mundos, ele observa sob todos os angulos, examina minunciosamente e abstém-se

cuidadosamente de nomear o que Vvé”.

Disto, as “palavras torcidas” como tradugio. Etica e estética em que a poética revela o
verdadeiro para aquele instante. No que parece que o xama estaria se distanciando da forma
original, por outro lado, estaria € desvendando-a. Entdo, seria revigorante pensarmos a respeito
da “verdade” em que a traducdo na Amerindia, na poética xamanistica se envolve. E extrair
disto, que a posicéo diante da traducédo de textos, tem que ser cuidadosa. Espere. N&o é um criar
palavras. Duvide da tua interpretacdo que quer vir antes. Lembre que as palavras torcidas devem
desvendar. N&o as torca. Espere até a proxima palavra.
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E ai que deveremos considerar os procedimentos técnicos da traducéo e referenciar a
conducdo ao campo da linguagem tal como postulado nos cantos xamanicos amerindios. A
conducdo do canto xamanico, o que nele conduz desde o percurso em intinerério por uma
geografia cosmologica de um tempo do “desmantelamento” (CARNEIRO DA CUNHA [1998]
2009, pp. 111-112) se fazendo uma ordem espacgo-temporal momentanea e instantanea. Dos
aspectos sonoros que equivalem as partes em acdo deste tempo na reconstru¢do do corpo,
verdadeira construcao do corpo desmantelado. A alma nas palavras que somente certos passaros
conseguem imitar. E no canto xamanico, eis em sons sem sentido, de sentido Unico querendo
dizer. O que era, era s6 provisorio, apurando a escuta, o entendimento, um mundo novo se

fazendo que sempre esteve ali.

Em “Cantos Tikmi in...” pequena coletdnea de cantos em poemas para o publico
experimentar da poética de um povo na Amerindia - organizado pela professora Rosangela
Pereira de Tugny e também traduzido por Isael Maxacali, e outros parceiros e estudantes de
masica da Universidade de Minas Gerais — ndo se esquece de mencionar o aprendizado de

escuta do que entendemos como diverso entre os Tikma’tn, pelos maracés (chocalhos):

~ Y~

Se ouvir os chocalhos que os Tikmii’iin agitam durante os cantos do
papa-mel, assim como em muitos outros cantos, perceberd algo
surpreendente: estdo desencontrados entre si. Parecem também
desencontrados com o ritmo das vozes. Esses chocalhos s&o como a
chuva, possuem uma soronidade muito rica. E, como 0s pingos, nunca
estdo juntos (TUGNY, 2013, p. 30).

Neste viés, palavras torcidas ndo equivale a torcer as palavras como possa parecer. E
que a conducdo pela linguagem de uma poética do traduzir também solicita uma posi¢do do
tradutor. Uma posicdo do tradutor diante da linguagem. Entendemos que este especifico
posicionamento — e 0 que nos traz seu conforto — é ao poema. E dizer que queremos abranger

0 poema em outras esferas.

Um mundo repleto de poemas, constituido de poemas. O poema é estar no mundo, e ndo
destituido dele. Porém, ndo no teoldgico-politico (MESCHONNIC, 2016). Este seria uma estar
sem reflexdo ou a reflexdo conduzida por um mesmo que se quer colocar como Unico. Isto seria
0 teoldgico, onde um campo de teoria consolidada acabaria por determinar a concepg¢ao — e 0
posicionamento — diante da linguagem. A poética do traduzir conduz a posi¢do para uma
imersdo e espraiamento que € aquele das palavras, da politica delas. Uma poética que nédo

desconsidera a sociedade.
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A poética do traduzir, da que nos fala Henri Meschonnic ([1999] 2010) ¢é a do descobrir,
daquilo que néo se sabia que sabia (MESCHONNIC, 2016). Também: a linguagem do signo
(que é aquela que se traveste de verdade) ndo s6 conduz a um apagamento, mas ao apagamento

desse apagamento, ou:

A narrativa nao escuta a existéncia do recitativo. Porém, a no¢ao
de narrativa parece ocupar todo o campo dito literario, o narrativo
apaga o recitativo, e apaga seu apagamento. Assim como nas
tradugdes (MESCHONNIC 2003, p.18 apud MARTINS 2020, p.
97).

O teoldgico € o tradutologico — em que se refere a um arcabouco de pensamento.
Diriamos cosmovisdo, em que o cosmos € alienado em funcdo de uma aceitabilidade maior a
certas concepgdes de linguagem e de sociedade. A poética e o teoldgico-politico

(MESCHONNIC, 2016) sdo dois caminhos diferentes. Um € a cada passo, 0 outro quanto mais

dentro, mais dentro fica e se perde. Na poética vocé se encontra.

A poética, entdo, ainda desvia. A atitude do sujeito anterior € como incompleta. Na
poética o caminho é a vida. A poética, como diz Henri Meschonnic ([1999] 2010, p. 3-6) nédo é

tradutologia - da teologia que implica dogmatismos.

Em “A Queda do Céu”, David Kopenawa Yanomami, entre inmeros conhecimentos
sobre o mundo de Omama, em um momento, fala de quando ele era crianga e adoece. Adoecia
com frequéncia até que “0S Xxaméas comecaram a se cansar” e dai colocaram a imagem dele em

uma tipoia e escondido na casa do espirito morcego:

Conforme tiraram as doencas de meu corpo com Seus passes, 0S Xamas
mais velhos de nossa casa iam também colocando em mim, aos poucos,
as imagens de enfeites preciosos que s&o 0s xapiri. Amarraram em meus
bragos bragadeiras de crista de mutum e botaram nelas penas caudais
de arara. Colocaram penas de papagaio nos lébulos de minhas orelhas.
Cobriram meus cabelos de penugem branca e amarraram uma faixa de
rabo de macaco cuxit-negro em torno de minha testa. Nenhum desses
enfeites era visivel aos olhos de fantasma de gente comum. Mas suas
imagens estavam 14, presas a mim com firmeza, e protegiam o
menininho que eu era. Alertavam os espiritos quando seres maléficos
se aproximavam. Eles tinham tempo de avisar seus pais, 0s xamas, que
assim podiam afugenta-los a tempo (KOPENAWA & ALBERT, [2010]
2015, p. 96).
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O corpo, a vestimenta do corpo feita de descontinuos que sdo partes de outras
vestimentas, descontinuos também. A corporeidade protegida pelas partes, pelos versos que
constroem o poema, 0 corpo em poema do mundo. E a poética do traduzir que ao tradutor que
se encontra quando encontra o espraiamento das palavras ainda naquilo que as constitui. Os
elementos silabicos? Nao somente isto, ou ndo nessa maneira de abordagem que se refere a
palavras. E as coisas que sdo feitas com as palavras, do que haveria nas coisas a que se referem
as palavras e as tornam familiares Estes elementos além de uma consideracao ao silabico, e por
entre as repeticdes que se formam como indicios de um se estar nomeando ainda sem nomear.
Que talvez ndo se possa nomear; que talvez ainda ndo se deu o tempo necessario para nomear;
que ndo se pode nomear. Sao aspectos do cosmologico, o tempo do poder. O “ha muito tempo”
que se presentifica sem o qual ndo haveria o este mundo. Um mundo provisério que pode ser
acessado quando pelas narrativas e cantos agindo. Nisto se estara pelo poema do mundo. Do

quanto o tradutor teria este privilégio, e por que algumas vezes pode se distrair?

4.3 poética do traduzir e Linguistica

Em artigo, intitulado Problemas y desafios de la traduccion de Las Lenguas Indigenas:
los casos Toba e Maké de la region del Gran Chaco (Argentina e Paraguai) - e que foi
publicado na revista brasileira “Cadernos de Tradugao” (V.37, n. 3,2017) - as linguistas Profa.
Dra. Cristina Messineo e Profa. Dra. Temis Lucia Tacconi, ambas da Universidade de Buenos
Aires, enquanto linguistas e tradutoras em linguas indigenas, se encontram em meio a desafios.
Entre os parametros de desafios que apontam, esta a distancia tipoldgica das linguas indigenas
em relacdo aquelas “mayoritarias mas conocidas” (MESSINEO & TACCONI, 2017, p. 94)
que tém uma boa disponibilidade de materiais para estudo e consulta. Para o caso deles que
envolveu a lingua Toba (familia Guaycuru) e a lingua Makéa (familia Mataguaya), ambas na
regido do Gran Chaco, sdo escassos 0s materiais como gramaéticas e lexicografia. Esta situacdo
existe ainda para muitas linguas indigenas. Conforme apontam, a falta de recursos para o estudo
prévio de uma certa lingua indigena torna o trabalho do linguista dificultoso para descrever esta

lingua.

E mesmo que o linguista va aos poucos identificando algumas categorias gramaticais e
lexicais via trabalho conjunto com o informante e andlise descritiva, ha situacdes em que
problemas surgem diante de categorias ndo tanto usuais. E nesse ponto que a analise descritiva

apresenta a intradutibilidade ou tradutibilidade, que sdo mesma faceta.
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Disto, conforme apontam Messineo & Tacconi (2017, pp 94-95), a traducdo é
ferramenta sempre evidente nesta atividade, apesar de ndo ser o objetivo ultimo, porém devera
ser estendida para um ambito ainda maior que abarcara outros niveis. Este ambito maior € o de
reflexdo sobre a linguagem e o ponto de vista sobre ela: “(...) sobre el concepto de lengua que
subyace tanto a la actividad del linguista como a la del traductor involucrado en el trabajo con
lenguas indigenas” (MESSINEO & TACCONI, 2017, p. 95).

Entre outras coisas, 0 que as autoras colocam é que a descri¢do linguistica ndo é uma
atividade isenta da ideologia do investigador. Contudo, na tentativa continua de lancar
entendimento sobre a linguagem, outra instancia fara parte da investigacdo linguistica: o uso
social (MESSINEO & TACCONI, 2017, p. 98).

Neste sentido, ao enfoque investigativo, surge uma necessidade de reformulagéo:
estudar uma lingua indigena de maneira a obter acesso a padrdes linguisticos observaveis por
um exercicio que considere a consciéncia dos proprios falantes nativos acerca de géneros de
fala e unidades linguisticas (MESSINEO & TACCONI, 2017, p. 99). O que as tradutoras
percebem, em suas investigacGes, € que ha outros niveis na construcdo do significado que séo
perceptiveis quando das praticas comunicativas nativas. E essas também se tornam em
dificuldade no plano da traducdo para o espanhol, por exemplo. E como se estas unidades n&o

fossem possiveis de se concretizar na traducdo ou se perderiam.

E importante notar disso, para entender, antes de mais nada, que ha uma concepgéo da
traducdo que é mesmo anterior a pratica. Nao que as reflexdes ndo vieram da pratica ou ndo sdo
validas. H& dificuldades entre pensar a transposicao entre linguas, e 0 quanto mais, talvez, entre
linguas distanciadas familiarmente em termos de classificacdo de parentesco. O que queremos
apontar € que ha uma concepcao sobre a linguagem e sociedade que muitas vezes é anterior ao
ato de traduzir e que permeara as reflexdes e parametros para as escolhas. Ou seja, ha uma
teoria, um ponto de vista anterior a traducdo que permeia o pensar a traducdo, e uma concepgédo

de mundos, e objetivos. Vejamos as perguntas que as pesquisadoras levantam:

¢Qué aproximacion tedrica sobre el lenguaje subyace a la practica
linguistica y cuales son, por lo tanto, las unidades preferidas de analisis
sobre las que basamos la descripcion y traduccion de las lenguas
indigenas de tradicidn oral? ¢Cual es el enfoque mas adecuado para
estudiar (y traducir) estas lenguas que nos permita acceder tanto a los
patrones linglisticos observables como a la conciencia linglistica que
los hablantes nativos tienen de las unidades linguisticas y de los géneros
del habla (...) ¢Qué es lo que realmente se pierde cuando se pierde una
lengua de tradicion oral? Y, por lo tanto, ¢qué perspectiva sobre la
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traduccion podré contribuir a la transmisidn y ensefianza de las mismas
en contextos multilinglies y pluriculturales? (MESSINEO &
TACCONI, 2017, p. 99).

As perguntas demonstram uma concepcao também sobre a tarefa do traduzir, no que

cada atividade particular de traduzir possa levantar consideragdes, teorizagdes e percalgos.

O que se ausenta, ao nosso entender, € o encontro com aspectos da cosmologia. A
poética do traduzir nos faz encontrarmos nesta cosmologia. Em que uma politica em defesa das
linguas indigenas &, sim, valorosa. Entretanto, e a cosmologia? Que a cosmologia ndo seja uma
etnografia no sentido somente de trazer aspectos de uma cosmovido. O que a poética do traduzir
nos interpela, no procedimento técnico: proporciona o encontro na linguagem. Naquilo que
Martins nos chama a atengdo, dentro dos estudos linguisticos, para a “forga da linguagem”
(MARTINS, 2020, pp. 129-133).

Realmente é fato que ha dificuldades na traducdo de linguas indigenas as linguas
europeias, dado que ndo ha parentesco linguistico — bioldgico — e, dado que, essas Ultimas séo
de grande tradi¢do na traducéo e expansdo de seus espacos territoriais e quantidade de materiais
documentados em escritos. O que parece, assim, que ha um desequilibrio, do que se costuma
apontar como majoritario e minoritario. O que também influi no imperialismo em detrimento
das linguas indigenas. A tendéncia com que novas geracfes tenham as linguas europeias como
suas linguas, em detrimento das linguas indigenas, seriamente preocupa linguistas — e ndo € de

menos.

N&o queremos abolir os estudos gramaticais e lexicais. O tradutor necessitara de
gramaticas e vocabularios. Somente, chamamos a atencdo aos procedimentos técnicos da
traducdo em que, em um passo ainda antes, é desconsiderada a poética, a abordagem da poética.
Se poética do traduzir € uma abordagem, seria da poética do traduzir que provém, em dialogo,
a abordagem. A abordagem proveniente da poética do traduzir, do poema que interpela, de sua

sintaxe exarcebada. E a sintaxe que se revela agindo como se quisesse significar.

Messineo & Tacconi (2017) apontardo, por exemplo consideracGes gramaticais e
lexicais. Entre as consideracdes de ordem gramatical-cultural particular aquelas linguas: posse,

evidencialidade e estrutura prosédica como tragos de arte verbal — “rasgos de arte verbal”
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(MESSINEO & TACCONI, 2017, p. 107). Relativas as categorias de posse, evidencialidade,
para além de uma abordagem referencial, e em meio ao que seria um contexto social ou cultural,
que necessitaria uma outra abordagem: “(...) la preferencia por ciertas estructuras léxicas y
sintacticas que organizan el discurso en las sociedades de tradicion oral no son de facil acceso
al nivel de la conciencia y, por lo tanto, dificiles de captar en las gramaticas y diccionarios
(MESSINEO & TACCONI, 2017, p. 102).

A relacdo possessiva em Toba e Maké é marcada morfologicamente por estratégias que
classificam os nomes em duas categorias: alienabilidade e inalienabilidade. E possivel encontrar
este fendmeno em outras linguas amerindias. Entre a familia linguistica tupi-guarani (Tronco
Tupi), por exemplo, os critérios que envolvem a discriminacgdo linguistica de posse implicam
um fendbmeno frequentemente descrito e conhecido como prefixos relacionais por envolverem
a contiguidade ou ndo contiguidade entre termos (MEIRA & DRUDE, 2013).

Enquanto, a subclasse dos alienaveis (necessariamente possuiveis) sao marcados com
morfemas pronominais ou nomes, os inalienaveis (ndo possuiveis) sdo marcados por auséncia.
Na primeira subclasse, estdo itens lexicais como partes de corpo, termos de parentesco e itens
de adorno pessoal. Na segunda subclasse, encontram-se itens pertencentes ao dominio da
“natureza”, por exemplo. Nao que, rigidamente, seria impossivel ocorrer uma consideragdo de
posse para elementos da natureza. Para titulo de ilustragdo, na lingua Mbya-Guarani (familia
Tupi-Guarani), ha uma estratégia para expressar uma possibilidade semantica de posse a itens
ndo possuiveis. De acordo com Marci Fileti Martins (2003, p. 37-38), das classes de nomes em
Mbya-Guarani, a ocorréncia de marcadores que expressam o possuidor é obrigatoriamente
necessaria, sendo somente nao admissivel para os “nomes ndo possuiveis”. Sentenga como
“meu cachorro” seriam incompativeis, sendo a estrutura especifica para esta expressao algo
como “o cachorro é minha coisa/ Jagua xe mba’e”. Isto €, ha como traduzir, ou se perderia a

informagdo e cosmovisdo de que ndo € tdo possivel assim ter posse de bens ndo possuiveis?

Voltando a Massineo & Tacconi (2017), uma traducéo de sentencas destes tipos nédo
equivaleria, por exemplo, a afirmar “mi perro mascota” (meu cachorro mascote) ”” ou “la batata
de mi propiedad” (a batata de minha propriedade) e sim algo como “el perro que usualmente
me ayuda en las actividades de caza” (o cachorro que usualmente me ajuda nas atividades de
caga) ou “la batata obtenida mediante cultivo” (a batata obtida mediante cultivo) (MESSINEO

& TACCONI, 2017, p. 104). A questdo que se colocaria: caso se escolha as primeiras opcdes,
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0 aspecto cultural ou cosmovisdo contida pela nocdo linguistica da posse nestas linguas se

perderia na traducdo. Neste viés, 0 mesmo se verificara ao caso da “evidencialidade”.

Glosso modo, a evidencialidade é tratada nos estudos linguistiscos como um modo de
indicar na informacdo a propria confiabilidade e/ou fonte da informacdo que o falante esta
transmitindo ao ouvinte, sendo um fenémeno que pode ser examinado por varias subareas da
Linguistica (GABAS JUNIOR, 2001, p. 255). Para o caso das linguas Toba e Maka, a fonte ou
evidéncia da informac&o esta indicada na sentenca linguistica por uma “categoria pragmatica
gramaticalizada” (MESSINEO & TACCONI, 2017, p. 104).

Um caso exemplar deste fenbmeno, encontramos na lingua Karo (familia Ramarama,
tronco Tupi). Nelson Gabas Junior (2001) demonstra a existéncia de um sistema de evidenciais
nessa lingua que é falada pela regido do Igarapé Lourdes (centro-leste de Rondonia). Para a
lingua Karo, existe a ocorréncia de onze subcategorias que especificam desde o modo como a
informacdo € conhecida quanto ao grau de confiabilidade da fonte (GABAS JUNIOR, 2001, p.
256).

Para a traducdo em linguas romanicas, por exemplo, solugdes possiveis podem ser
encontradas. A evidencialidade pode ser indicada de diferentes maneiras, por exemplo,
semanticamente elas indicam: se a informacao foi vista pelo enunciador; se a informacéo foi
escutada pelo enunciador; se a pessoa que disse ao enunciador falou direto a ele; se esta pessoa

que disse ao enunciador viu ou escutou de outro.

No entanto, ha outras categorias que se constroem para o sentido de sentencas onde ha
marca de evidencialidade. Para Messineo & Tacconi (2017, pp. 105-107), no caso das linguas
Toba e Maka, onde morfologia de aspecto de tempo ndo marca verbo, a categoria de
evidencialidade em “relatos miticos”, por exemplo, tende a ser traduzida com semantica de
tempo passado (“faz muito tempo”, “no passado”). No entanto, conforme apontam, estaria,
desta forma somente traduzindo uma parte do significado, pois em sua fungdo de
evidencialidade estaria se indicando também o testemunho do enunciador diante dos fatos que

narra.

E, qual seria o problema maior disto: € quando engloba a traducdo de género narrativo
mitico, conforme as autoras que apontam a existéncia de “(...) sefiales que le indican al oyente

coémo debe ser interpretada la informacion provista por el hablante, es decir, proveen el marco
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de referencia para el tipo de género que sera ejecutado; en este caso un relato mitico, no una
historia personal ni un relato del pasado reciente” (MESSINEO & TACCONI, 2017, p.106).

Entre os sinais: frases curtas, orac@es sintaticamente incompletas, formulas de abertura,
vocabulario figurativo, onomatopeias, entonacgdes, repeticdes de conectivos, conectores
discursivos ou elementos para a memoria coletiva de retomada de episodios de um passado
remoto e atualizado no presente (MESSINEO & TACCONI, 2017, pp.107-112).

E, nesse entendimento, segundo as tradutoras — (em acordo com Dell Hymes, 1981; Joel
Sherzer, 1982; Dennis Tedlock, 1983; Anthony Woodbury, 1985) — é interessante que a arte
verbal indigena seja sustentada em base de unidades denominadas versos (ou linhas) e que sdo
assim uma forma de poesia (MESSINEO & TACCONI, 2017, p.107-108). Neste sentido,
concluem que o trabalho de linguistas e tradutores em “lenguas em peligro” deve também mirar
o modo de uso e transmissdo do conhecimento, no caso da fala e que esta esta “estrechamente
relacionada con la literatura” como “expresiones de la creatividad humana” (MESSINEO &
TACCONI, 2017, p. 113). E assim terminam, apontando os problemas de uma traducdo em

lingua indigena enquanto lingua minoritarizada.

Que a literatura € essencial para a traducdo, para a traducdo poética — e que nao se
limitaria a textos em versos — isso salienta também Henri Meschonnic ([1999] 2010). Haroldo
de Campos ([1963] 2013, p. 18) aconselha um Laboratério de Textos, por onde 0s
conhecimentos do linguista e do artista se complementariam na atividade de traducdo como
arte. Dito isto dentro de sua prética de traducdo como criagdo, que a0 mesmo instante preserva
algo da informacéo estética e sem comprometer o significado ja que ndo fugira de um sistema
— 0 sistema ndo é somente manejado a toa, mas se preservaria em uma outra ordem.
Praticamente, o tradutor trabalha com o impossivel, e isso quando se detém em preservar algo
ndo s6 do contetido de significado, mas do conteddo do significante, a forma. E cita Paulo
Ronai, de consideragdes em seu livro “Escola de Tradutores” de 1956, quando demonstra que
o tradutor é artista: “O objetivo de toda arte ndo é algo impossivel? O poeta exprime (ou quer
exprimir) o inexprimivel, o pintor reproduz o irreproduzivel, o estatuario fixa o infixavel. Nao
é surpreendente, pois, que o tradutor se empenhe em traduzir o intraduzivel” (RONAL, 1956, p.
17 apud CAMPOS, [1963] 2013, p. 5).
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Contudo, tendo em vista os problemas da traducdo em linguas indigenas apontados por
Messineo & Tacconi (2017), que nos servem de exemplificagdo do como se traduz narrativa
indigena, notamos os aportes de uma linguistica descritiva, em relagdo ao gramatical, e de uma
linguistica antropoldgica, em que se necessita compreender os aspectos culturais que envolvem
principalmente as textualidades. E prioritariamente, em consonancia com esta Gltima, é que se
conclui o teor literario. E seguindo assim, teriamos que compreender, agora, qual seria essa
maneira de abordar o fendmeno literério, que também é considerado, com maior abrangéncia,
por conhecidos tradutores, isto é, por tradutores que se dedicaram a refletir sobre o assunto, sob

a tematica da traducdo poética.

Em relagcdo a traducdo poética de textos amerindios, de arte verbais, ja citamos a
Etnopoética, movimento abrangente desenvolvido pela tradi¢do antropoldgica e linguistica dos
Estados Unidos, na esteira inauguratéria de Franz Boas, mas com acréscimos. Vale lembrar que
de inicio nas pesquisas desse Ultimo, ndo seria de interesse o aspecto literario, ja que a traducéo
estaria dentro de um projeto de pesquisa de campo, onde as narrativas eram textualizadas pela
escrita enquanto producdo de material de analise. Deste modo, a tradugdo deveria manter legivel
em texto escrito o corpus para fins de elucidacdo das estruturas linguisticas (DIAS, 2016, pp.
90-91).

4.4 n-ome

A sintaxe do poema do mundo. O diverso pelo sintagmatico — o caminho — e quando
das escolhas pelo paradigma — escutar o nome, a nomeacdo. Entenda-se escutar no disse e em
escritura: poema do mundo em aguardo do sujeito: o ato do nome proprio do sujeito: escutar o

disse em estando oralidade na escritura, poema do mundo.

Entre os mbya-guarani, as mées levam os filhos aos dirigentes espirituais para escutar
seus nomes em uma oragdo de nomear-se determinada a partir de qual “region del Paraiso

provienen las palavras-almas que encarnan en los de su tribu” (CADOGAN, 1959, p. 41).

Apresentaremos uma proposta de traducdo do capitulo IV em Ayvu Rapyta
(CADOGAN, 1959, pp. 39-44). Nessa experiéncia, 0 que nos chamou a atencdo, entre outras

coisas, € uma categoria de gramatica: marca relacional [r-] — a auséncia dela para se referir a

166



palavra nome. O nome de uma galinha ficaria, por exemplo — sapukaya rery, isto é, literalmente

galinha-nome e vertendo para sintaxe da lingua portuguesa, nome da galinha.

Para esse capitulo, temos algumas referéncias a quem fala e essas referéncias néo
estariam propriamente no fala do narrador do canto, da prece. Sao referéncias explicitas que
estdo no texto, na diagramacdo e que evidenciam uma dramatica para a leitura — uma voz

diferente do sujeito do poema.

Achamos conveniente manté-las, em favor de ndo modificar o texto em guarani e
guando o texto fosse mesmo em lingua espanhola, entendemos que, pelo fato de os textos
estarem permeados de notas entre uma parte e outra, a0 menos esses recursos de continuidade
deveriam ser mantidos, j& que ndo sdo propriamente notas, mas citacdes ao momento do ato do
discurso. Importante ressaltar que para toda a obra, as citaces séo essenciais para o estudo da
cultura guarani, no momento em que elucidam passagens, termos, exegese, entrevistas — local
de encontro do pesquisador entre seus amigos guaranis. Sdo fontes para nossa pesquisa,
principalmente quando surgia um termo pela primeira vez, que traduziamos. E importante,
também, que durante a traducdo, quando necessario, recorria-se as traducdes ja existentes sobre
Ayvu Rapyta, obra de Leon Cadogan (1959).

A marca relacional em Mbya Guarani, bem como em todas as linguas da familia tupi-
guarani, é uma categoria elementar para estudar essas linguas. O termo nome, para o caso da
narrativa aparece desprovido de marca relacional. Que haja palavras que ndo se relacionam,
essas sdo marcadas pela marca relacional de absoluto. Marci Fileti Martins (2003, pp.37-43)
trata do assunto dividindo-o em trés grupos dentro da categoria de posse: Inalienalmente
possuiveis, alienavelmente possuiveis e ndo possuiveis. Os prefixos relacionais sdo ainda
subclasses, alomorfes segundo os grupos. O [r-] que estar com [-ery], ja que nome ndo pode ser
alienado, haveria um possuidor a esquerda do sintagma. A ordem da oracdo gramatical em
lingua guarani para esse tipo de sintagma nominal é o contrario de como ocorre em lingua

portuguesa.
sapukaya r-ery
nome da galinha

Sobre o prefixo que marca posse absoluta, “esse tipo de prefixo pode ser entendido como

um “desrelacionador”, usado nas linguas para transformar termos inerentemente relacional em
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ndo relacional”, explica Marci Filetti Martins (2003, p. 41). O alomorfe [t-] ocorreria com
nomes que sdo possuiveis, da classe [r-]. Entdo, porque ndo tery, em vez da forma do radical,
[-ery]? Durante a traducdo, ndo estivemos com falantes nativos da lingua para confirmar se o
uso de {ery} seria algum uso de estilo sagrado. Nesse capitulo 1V, o termo [r-eko] ficou
traduzido como {vida}, seguindo o ritmo que se imprimia em lingua portuguesa. Nem todos 0s
usos de [r] em palavras guaranis significam o prefixo relacional, hd também o [re-] que diz

respeito a marca de pronome no sintagma verbal.

Para {-ery}, nossa proposta ficou {n-ome} em que haveria outras op¢des como {-ome}.
O que determinou as op¢Oes foi a questdo da escuta para pegadas de aliteracGes, assonancias,
paronomasias na fisica do traduzir como uma poética da relacdo — sem estabiliza-la, sem buscar
uma transposicao geral, mas nos apoiando na escuta sensivel do material em lingua guarani e

em lingua portuguesa.

O capitulo 4 ¢ traduzido parcialmente por Kakd Wera Jecupé (2001). Em Cadogan
(1959), o texto da prece é dividido com momentos de elucidacfes. O texto ndo é apresentado
como um todo completo para uma leitura sem pausa. Encontramos somente a proposta de
Cadogan (1959), e a prépria parte em que aparece {ery} esta entre essas citacdes externas, quase
sendo uma citacdo. Achamos essencial trazé-la para a nossa proposta de traducéo, em que acaba
por transparecer que o texto tal qual remontando a performance seria um s6 — 0 que ndo se
confirma no texto de Le6n Cadogan, quem realmente o coletou. O texto, enfim, trata sobre a
nomeacao da pessoa, o “encarnarse” da palavra, a palavra-alma (sobre as moradas das palavras

ver capitulo 111).

(360) -Jeguakava porangue i, - Plumados belos
jachukava porangue i floridas belas
fiemborevy’a ard i para se alegrarem
ijapyka pota ma vy, se esforcem assentar assento
fiande yvy py emondo em nossa terra envie
(365) 7ie’eng pord imopyré vy, belas palavras descidas
e’i Nande Tu Tenonde diz Nande Ru Principia
gua’y Ne’eng Ru Ete py. nos pais de palavras de muitos filhos seus
-A’e ramo katu, - Quando bem,
fiande yvy py remondo va’e em nossa terra que te enviei
(370) 7ie’eng porad imopyro vy, belas palavras descidas

gui rami reroayvu pora i
jevy jevy ta:

“Néi, eredta, ndeé, Namandu ra v,
erombaraete yvy rupa;

assim a tua bela fala
nova e novamente:

“Ei! va vocé, de Namandu filho,
e fortaleca o altar terra;
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(375) opa mba’e jorami gua ey
ey opu’d avaete ramo jepe,
erero-py ‘aguachu va’erd’.

guem completa coisas de similares sem
iguais consegue levantar para que
€om VOCé 0 coragdo engrandega”.

(Comentando esta alocucion, dirigida
por Nande Ru Tenonde por turno a sus
padres de la palavra-alma, dicen los

(Comentando esta alocucéo, dirigida por
Nande Ru Principia por turno a seus
pais da palavra-alma, dizem os

mburuvicha)

Mit& fianembod ma vy:
“Néi, tereo yvy py” e’i

mburuvicha)

Criangas nos enviam:
“Ei! que vd a terra” — diz

(380) fAande arygua kuéry. 0s de sobre em cima de nos.
“Ne ma’endu’a ke che reé ne amy. “Lembre-se de mim em teu elevo
Aipo che reé aroiemongeta va’erd Disso em mim para que com meu conselho
che reé ne ma’endu’a ramo. sera sobre mim ja em tua lembranga
A’é vare cheé arofiemongeta Assim é para que com meu conselho
(385) Va’erd che ra’y mbovy katu serdo meus filhos sem muitos
ey cheé ano’d va’e gui. poucos dos que eu ergo sao
Mby’aguachu apo a, mba’e O agir coragem, causar
mbojaity a cheé ano’d va gui jipoi sacode do que eu elevo
va’erd yvy rupdre rei, che ra’y que ndo hé pelo altar terra talvez,
(390) mbovy ey reko acha ara. meus filhos sem ter para passar.
A’e va re ndeé, yvy py ma Por isso vocé, na terra esta estando,
reikovy, che amba pora re pela minha bela morada
ne ma’endu’a va'era. para tua lembranca.
Cheé arofiemongeta ramo Eu com meu conselho j&
(395) nd’apytére, nde reko mboovdi te coroarei, tua vida algo contrario
ard jipoi va’erd yvy rupa talvez sera pela vida ruim
reko achy re”. pelo altar terra
Vuelve a comentar el mburuvicha: Volta a comentar o mburuvicha:
Arakuad jareko i voi, ajeve Cedo temos entendimento,
ramo fiande chy k& jepeve ja no seio de nossa mée apesar
(400) jaropochy. de com a maldade sermos.
Mbochy fiane moarandu, arandu Maldade nosso conhecimento, belo
pord fiano’d ey mboyve i; a’e conhecimento sem elevar antes;
va re, kérami che roayvu essa assim a mim a tua fala
fiande arygua kuéry. Pe jopyy dos sobre em cima de nds. Recebe
(405) pord i ke ko ch’ayvu, che reindy firme esta minha fala,
i kuéry, che ryvy i kuéry, kurié minhas irmazinhas, meus irmaozinhos,
opa ey va’erd ma vy! breve nem tudo sera!
“Mitd o chy ka ogueropochy vai “Crianga no seio da mde com a maldade se
ma va’erd, e’i iande arygua kuéry. faz ma seré diz os de sobre em cima de nos.
(410) “lkatupy of ramove, mbochy “Logo muito bem, com maldade

ogueno’d. Amondo yvy py ramo
opu’d va’erd mbovy katu ey yvy
rupare, yvy reegua ayvu rupi

se emenda. Envio naterra ja
emenda sera, sem poucos em meio ao altar
terra, da terra lhes sdo por meio a fala



(415)

(420)

(425)

(430)

(435)

(440)

(445)

(450)

kova’e oupity.

“A’e va re ma, nande fiaendi ague
rupi ofieen6i ma vy aé yvy rupa
oguerovy’a va’erd mitd, ndo guero-
pochy véi ma va’erd”.

(.)

Las madres les llevan sus hijos,
diciéndoles:

Ikatapy ma oiko che memby:

ery aendu chevy ma aru

El mita rendi a = el que llama o da
nombre a las criaturas responde:

Ery fiaendu va’erd

(.)

Mité oiko dgua ma,
Namandu Ru Ete,

Jakaira Ru Ete,

Karai Ru ete
oguerofiemongeta ma

YVy rupare guemimorie ‘eng.

Oguero-chareko ma fie’'eng
ochyrdire,
guuardire.

A rire ma, Namandu Ru Ete,
Karai Ru Ete, Jakaira Ru Ete:
Cheé, che ra’y namondo-uka
véiri ma va’erd; namboapyka
véiri ma va’erd.

- Va’ére, Tupd Ru Ete py
amboacha, a’e, guemimongeta

gui, a’e guemimbo-apyka gui
oguero-fiemongeta agua yvy rupare.

A’e vy ma, Tupd Ru Ete, o yvaropy

re guemimongeta neychyrd gui,

Tupd Aguyjei kuery, Tupd Rekoé
Kuery, a’eve py e’y va’e apyte pyte re
jepe oguero-siemboardi va’erd;

a’e kuéry rei vy aé oguero-py’a
guachu va’erd .

Opa mba’e i petei va’ey oovacha

vai apyte pytére jepe,

o chy gud

py okakuad va’era oamy, mitd kova’e aé
omopyrd ague guemi-mo-ie ‘eng.

este alcanca.

Por isso, por nos ter chamado
chamar distinto que é altar terra
com alegria alegrara crianca,
ndo com maldade sera.

(..)
as maes levam seus filhos e dizem:

Logo ja nasceu meu filho:
n-ome escuto-me e trago

0 que a crian¢a chama, responde

N-ome o escutar sera

(.)

A crianca esta quando &,
Namandu Ru Ete,

Jakaira Ru Ete,

Karai Ru ete,

com aconselhar-se é

pela altar terra se fez com fala.

com tenta atento é o falar
para a prépria mae sera,
para o préprio pai sera

Depois é Namandu Ru Ete,

Karai Ru ete, Jakaira Ru Ete,

Eu, meus filhos, mandar o envio

ndo mais serd, mandar o assento assentar
nao mais sera

- Nisso, em Tupé Ru Ete

faco passar, ele, de quem é aconselhado
de quem o assento assentado

com aconselhar-se sera pela altar-terra

E isso é, Tupa Ru Ete, em seu yvara

de fileiras de aconselhados,

0s Tupd Aguyjei, os Tupa Rekoé,

sem ser pra cé por entre a extremidade
consegue com nublar-se sera:

Eles muitos distintos

com coragao coragem serao.

Termina o ser e sem ser um

bendizer mal ainda que entre o extremo
amae, ao pai

elevado e levantado sera, esta crianca
distinta quando descida se faz falada.
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(455)

(460)

(.)

Mita ijapyka pota ma vy, pende
rekora’d v a’erd: a’e va’e ke
perombaerete,; pendevy oiko rei va’e
pejapo eme.

Ojavyuka che vy ma ko, pene moma’e
va’erd kuriangue amboaé i re,

ava kue amboaé i re.

Néi, kova’e mitd peecha vai mao va’erd
ramo, a’e.

A’e va’ekue jepe ndapejapoi
remimbotdi ma vy, peroguerojae’o jevy
va’erd pene rembirerovy’a ard

ijapyka pota ra’u va’ekue.

(.)

A criancga seu assentar assento forga
para vocés 0 que seria sera, isto que quer
firmar vocés: vocés néo estdo ainda para
que faca.

Induz ao erro pra mim é,

voceés fardo ver mulheres outras
homens outros.

Ei! esta crianca vocés veem mal
quando ja chorarem, ela.

Por isso conseguem e ndo facam em quem
apanha, com chorem-se e chorem-se sera
vocés com o alegrado sera seu assentar
assento forca tenta intenta.

O nosso apoio no ritmo difere de uma transposicdo da informacdo estética, como ensina
Haroldo de Campos ([1963] 2003)? Nao. Hé esta tentativa de atencao justamente a “informagao
estética”. Contudo, nossa teorizagao parte principalmente do pensamento de Henri Meschonnic
e se assenta na teoria da palavra sugerida pelo pensamento guarani contido principalmente em
suas narrativas. Queremos contribuir trazendo pressupostos para tradutores em arte verbal
amerindia que ndo desconsideram uma preocupacao com o territorio, e indicar que a politica
esta na poética, sendo a politica da poética. E que isso se assemelha a poética do xamanismo —
para pensar a Amerindia. O perigo que queremos prevenir é nao se apegar diretamente com a

informacdo estética ou como proceder para isto. O modo de vida da estética € a poética.
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Capitulo 5. Traducdo e Cosmologia

Em um pensamento Guarani: “As coisas em sua totalidade sao uma: e para nds que nao
desejamos isso, elas sdo mas” (CLASTRES, [1974] 2003, p 188). A totalidade das coisas e a
totalidade de qualquer coisa deve ser questionada em sua permanéncia.

Para encontrar-se com a invencdo, do criativo, da criacdo. Do disse na cria¢do, dos
espiritos, de que as arvores tém seus espiritos. E deste modo, 0 poema € um método em um
mundo construido de poemas. O canto é o que faz se mudar de lugar e ver o mundo de varias
formas e também sdo cantos para ver o mundo (TUGNY, 2013, p. 19). O canto como
instrumento e lugar, do poema que 0 mundo €. Para escutar e para ver. Escuta do diverso, ver o

diverso.

De certa forma € sobre as palavras e as coisas - que ndo ha nada que as une dentro de
uma totalidade fechada. E é o signo linguistico que uniria, ndo as palavras e as coisas, mas o
conceito e a imagem acustica, conforme aprendemos pela vulgata saussureana - que nao condiz

com o pensamento de Ferdinand de Saussure (Cf. Martins, 2014).

Seria preciso acessar 0 espirito das coisas porque é quase tudo vivo? Qualquer forma
aprisiona a roupagem das coisas, por um lado. E as coisas tornam-se pesadas, mesmo que
carreguemos somente as palavras. Por outro lado, é preciso variar-se (para se conhecer no

poema do mundo).

O que das palavras executa uma cura? Uma cosmografia nas palavras referente a poética
da relacdo, encontro entre culturas que abrem em seu caos-mundo — porque sempre assim
estiveram. A violéncia da identidade inviolavel — opacidade do diverso. Ao mesmo tempo que

o0 torna opaco — nao significa seu apagamento, ao contrario (GLISSANT, [1990] 2011, p. 94).

Havera o surgimento. De um tempo cosmoldgico de passagem, o qual podemos inferir
em uma coligacéo entre cosmologia e palavras. O qué nas palavras para uma maneira de pensar
0 surgimento dos seres no mundo. Que equivale ao tempo: um tempo de transformacao. Que
equivale a um espaco: um espaco ainda em formacéo. Equivale a uma linguagem em que ainda

se estd nomeando algo que é cuidado nomear. E uma imaterialidade ou esforgo para ver?

Quando Se escuta a palavra mar, vem com ele o som do mar mesmo que em m-a-r nao

haja nada que é o barulho das aguas. Mar ou onda. “Aonde anda a onda? ” — como o0 verso de
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um poema de Manuel Bandeira ([1960] 2008, p. 267). Pelo sintagma, se busca o som que nao
é perdido e que se encontra em algum lugar do paradigma. A poética que faz o poema no
sintagma, ou, de acordo com Jakobson: “A fungdo poética projeta o principio de equivaléncia
do eixo de selecdo sobre o eixo de combinacdo. A equivaléncia é promovida a condicdo de
recurso constitutivo da sequéncia” (JAKOBSON, [1960] 1975, p. 130).

A sequéncia, do sintagma que no poema executa uma diferenca no verso em relacdo a
frase. O verso ndo como unidade do poema para anélise. O verso recurso de sintaxe, ndo
somente para olhar as palavras. Implica, as vezes, um completar-se, um sentimento de auséncia.
Um querer, um estar dizendo. O verso trazendo uma relacao entre as palavras nomeando o ainda

nao nomeado.

Entre outras, aprendendo a escutar. Na Amerindia, escutar € uma atividade essencial. E
ha diverentes maneiras de se escutar. Pode-se escutar sendo onga, pode-se escutar sendo anta.
E para encontrar mel, como é melhor escutar? Sendo um animal que gosta de mel. E ¢é preciso

escutar as abelhas. E preciso apurar a escuta, € a visdo. Escutar a imagem.

Escutar a imagem: congelar a visdo como no come¢o do tempo, em Popol Vuh
(Tradugdo BROTHERSTON & MEDEIROS, 2018, p. 45):

Aqui esta a narracdo
Dessas coisas:
Na verdade, ainda estava quieto,
Na verdade, ainda estava silencioso.
Estava quieto.
Na verdade estava calmo.
Na verdade estava solitario
E também estava vazio ainda, o Utero do Céu
Ponto para ser sempre visitado, do que havia antes e depois, como a imagem visual que
feita no sujeito o coloca como duplo. O espirito que vé a imagem. Técnicas de apreender a

imagem em movimento e movimentar-se na imagem — seria uma técnica de xamanismo.

Sobre a ideia de imagem, em “ABC da Literatura”, o poeta e critico Ezra Pound diz
assim: “E no entanto o maximo de fanopéia (a projecdo de uma imagem visual sobre a mente)
é provavelmente alcancado pelos chineses, em parte devido a particular espécie de sua
linguagem escrita” (POUND, [1934] 1973, p. 45). Para os povos na Amerindia como seria? Da
fanopéia pela Amerindia — e melopeia, a imagem no olho ouvindo. Um exemplo desta poética
é, entre os Tikmai’in, o canto da ave zabelé (TUGNY, 2013, p. 17):
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000 € 00
0 0000

000€e0
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a cauda do peixe pequeno fez
guegueguegue

0aooao

0000020

minha imagem no olho

minha imagem no olho ouvindo

Uma teoria do poema pela Amerindia, dado um posicionamento diante do descobrir.
Considerar uma teoria do poema pela Amerindia; da poética quando “do poema” que diminui
0 poder de decisdo do sujeito, do sujeito que carregaria um peso (o da interpretacdo e de manejar
0 mundo, transformar o mundo); “pela Amerindia” no sentido que faga os descobrimentos dos
espacos em um territorio que batalha para que ndo seja destruido e palmo a palmo abolido do

pensamento.

E ainda que para a “Amerindia”, ao contrario de um mundo desencantado, o que ha sdo
0s encantados, em paisagens, nas festas (rituais), em sonhos. E um mundo de relaces, de
diferencas e igualdades. Quando se potencializam as relacdes, a diferenca é aceita como uma
ordem a ser respeitada. Se uma apreensao do mundo é constituida de pontos de vista, daquele
do perspectivismo amerindio (VIVEIROS DE CASTRO, [2009] 2015), entdo, sendo 0 mundo
repleto e constituido de poemas, e mesmo o poema sendo um método para aprendé-lo:

O discurso mitico consiste em um registro do movimento de atualizacdo
do presente estado de coisas a partir de uma condicdo pré-cosmologica
virtual dotada de perfeita transparéncia — um “caosmos” onde as
dimensfes corporal e espiritual dos seres ainda se ocultavam
reciprocamente. Esse pré-cosmos, muito longe de exibir uma
“identidade” primordial entre humanos e ndo-humanos, como se
costuma caracteriza-lo, é percorrido por uma diferenca infinita, ainda
gue (ou justamente porque) interna a cada personagem ou agente, ao
contrario das diferencas finitas e externas que constituem as espécies e
as qualidades do mundo atual. Donde o regime de multiplicidade
qualitativa prépria do mito: a questdo de saber se o jaguar mitico, por
exemplo, é um bloco de afetos humanos em forma de jaguar ou um
bloco de afetos felinos em forma de humano é indecidivel, pois a
“metamorfose” mitica ¢ um acontecimento, uma mudanga nao-espacial:
uma superposicdo intensiva de estados heterogéneos (VIVEIROS DE
CASTRO, [2009] 2015, p. 56).

A questdo da relagéo, o espaco imaterial, 0 acessar este entre. Isto nos é proporcionado
pelo poema, como técnica e como construgdo do mundo. A sintaxe do verso em verso, de

palavra em palavras, e de uma outra instancia em que se juntam e ajudam a poder néo julgar. O
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tradutor, e para pensarmos a traducao quanto aos cantos e narrativas cosmoldgicas, entendemos
que ele ndo deve colocar coisas diferentes em estantes novas ou velhas. “Divino”, por exemplo,

¢ uma caixa nova ou velha? E criar “gavetas” novas para coisas velhas?

Pensando sobre a traducdo poética de cantos e narrativas indigenas brasileiras — que é
nosso foco nesta tese - fazemos abaixo paralelo com a traducdo tal qual pensada entre
antropologos. Com o foco no papel do xam&@ como tradutor entre mundos, a antropdéloga
brasileira Carneiro da Cunha pondera:

Esta maneira de dar conta do processo, embora verdadeira, hdo o esgota
e talvez passe ao largo de algo mais fundamental. Primeiro, porque se
trata, de fato, de muito mais do que uma simples ordenacéo, e a tradugéo
ndo é sO uma tarefa de arrumacgdo, de de guardar o novo em velhas
gavetas; trata-se de remanejamento mais do que arrumacéo. Segundo,
porque 0 xama parece ser o contrario de um nomateta. Ao longo de suas
viagens a outros mundos, ele observa sob todos o0s angulos, examina
minunciosamente e abstém-se cuidadosamente de nomear o que vé
(CARNEIRO DA CUNHA, [1998] 2009, pp. 107-108).

Que ndo se corra o risco de querer saber como se vestir para poder entender a traducéo,
para 0 caso em que se pergunte acerca de quem € o ponto de vista. “Tao logo o homem se torna
um jaguar, o jaguar ndo esta mais 1a” (VIVEIROS DE CASTRO, [2009] 2015, p. 185). E a
vestimenta do tradutor ¢ a propria tradugdo. A relago, que ¢ mantida, porque o tempo “mitico”
sempre estara la. Como fronteira. O significado da fronteira entre as palavras, por dentro das

palavras, e o significado das partes das fronteiras das coisas.

A traducdo deve revelar uma relagdo, um convite. A sugestdo: que o tradutor sempre
esteja por um descobrir, em que as palavras revelam o antes e o depois e 0 agora. Mas o que
das palavras revela? A cosmologia das palavras, na Amerindia — o continuo, em Henri
Meschonnic ([1989] 2006). A teoria do poema, que pertence ao poema. E este descobrir do
tradutor ndo sera 0 mesmo do leitor e de outro leitor. A ética da estética respeita o sujeito. A
poética confirma o ministério e o mistério do sujeito. A ética do moderno, atualizado a cada
sol, o sol de sempre, presente. O que vem de trds dos montes? Ou, em termos biblicos: “Elevo

os olhos para os montes/de onde nos vira o socorro?” (Salmos 121).

O dia que nasce a quem vive e confirma que se esta vivo. O sol no céu. E assim o pé se
firma, que se esta na terra. E qual é a lei e 0 mandamento: o disse sem o qual nada se fez. E esse
disse é importante quanto a poética. A poética ndo é contra o Estado. Para a poética, o Estado

nem existe. A Poética nos liberta a cada dia. E assim, este carater de servidao do tradutor perante
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0 texto, de fugir da interpretacao, de fugir do leitor. O sujeito do poema, 0 poema no sujeito,
sujeito-poema. Este € o maior convite ao tradutor. Encontrando com o disse na palavra. E qual
0 aspecto na palavra seria para o disse? O ritmo e a vida (MESCHONNIC, [1989] 2006).

A sintaxe do poema do mundo, a cosmologia na palavra, o tradutor que a cada
caminhada pelo sintagma é confirmado no paradigma. Isto tudo um pouco na frente, no futuro
do presente. O sol passando, sendo adornado pelo sol, assim escolhidos. Uma postura diante do
mundo e diante do traduzir. Diante do monte, aguardando o sol nascendo.

As entidades geogréaficas — morros, serras, rios, corregos, ribeiros, pracas, caminhos —
podem incorporar o sujeito. Sendo assim um sujeito constituido de tracos de entidades
geograficas, e que pela memoria e lembranca, estes lugares sempre revisitados. E uma
tecnologia imaterial, da viagem no tempo e no espaco, tdo conhecida pelos xamés. Neste
sentido, o convite da Amerindia, a amizade cosmoldgica, pelo poema. O que ndo significa a

auséncia de conflito.

5.1 (tempo do terror) o grito pelas palavras (tempo da cura).

Os tradutores tém cosmovisdo que aprendem no texto, pela poética do traduzir. O
tradutor nesta passagem estd em uma cosmologia. E as vezes a dispensa, as vezes nem a
reconhece. Ele ndo poderia estar deslocado. Tem o fora do texto, e tem uma outra esfera que

ainda ndo é dentro do texto, mas por entre as palavras, poética da relacéo.

Quando se pensa a lingua de saida e a lingua de chegada, trata-se de pensar o encontro.
Ou de se ir direto ao encontro, como um estar para a lingua, entendé-la, poética da relagéo.
Habitar estd na poética da relacdo quando da fisica do traduzir, assim como o xaméa que se
depara com um mundo em destrui¢do, em conflito, partes de mundos, corpos partidos. O tempo
do terror na fisica do traduzir — sem considerar uma metafisica. A cosmologia que se quer Unica,
que se confunde com a politica, cosmologia definida pelos homens — do etnocentrismo ao

etnocidio do proximo. No entanto, se passa sempre despercebido, se confunde como projeto.

Se fosse preciso traduzir para o portugués a formula tradicional
traditore, traditore por “O tradutor é um traidor”, privariamos o
epigrama rimado italiano de um pouco de seu valor paronomastico.
Donde uma atitude cognitiva que nos obrigaria a mudar esse aforismo
numa proposicao mais explicita e a responder as perguntas: tradutor de
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que mensagem? traidor de qué valores? (JAKOBSON, [1959] 1975, p.
72)

Nesta Ultima consideracdo, pelo que parece, seria um trabalho meramente formal pelas
palavras, isto, como dissemos do paronomastico, uma figura de linguagem de repeticdo de
semelhanca em palavras. Entretanto, conforme bem salienta Martins em “O Poder das

Palavras: Em sua forca poética, xamanica e tradutoria (2020).

o trabalho formal com as narrativas indigenas (...) ndo implicaria,
necessariamente, o trabalho com o significante enquanto portador de
assonancias, aliteracdes, por exemplo; significaria, primordialmente, a
reconstrucao ritmica, entendendo-se ritmo (...) em intima associagao
com o processo de subjetivagdo, com a historicidade (...) e a oralidade
(enquanto “for¢a de linguagem”) (MARTINS, 2020, pp. 55-56).

O aspecto paronomastico estendido a uma poética em futuro do presente — a frente dando
o caminho - e mais a escuta do que o tradutor ouviu atras, e ndo entendendo, possa ser que

entenda e tdo rapido e breve, pois ja é anunciado adiante, e sempre em abertura, mais ddvidas.

N&o somente o caminho pela fisica do traduzir, atencdo a mensagem estética espraiada,
transversal. E a narrativa Capitulo VIII em Ayvu Rapyta (CADOGAN, 1959, pp. 69-83) ¢
repleta de interjeicGes e algumas onomatopeias. Queremos pensar sobre o grito, o tempo do
terror. Um pequeno trecho (verso que numeramos 880) em que temos interjeicBes e
onomatopeias — a crian¢ca mama no esqueleto da mae (CADOGAN, 1959, p. 77):

-Eh, ha’i; éh, ha’i! e’i jevy tyvy;
okambu pota ra’u jevy,
ha’y pa jevy.

Pensemos um aspecto da linguagem que recupera tragcos de um poema inaugural pelo
grito, que dissipado foi pelas palavras, e que liga, neste imediato depois. A imagem acustica
que ndo é sem 0 conceito. Haveria mais desta imagem acustica ressoando, de conceitos dentro
dela, variagdo da imagem acustica, e conceitos dentro de conceitos, fractual das imagens? Essa
duvida langada de que ha como mudar as coisas? Ou necessidade ou desespero — em o tempo
do terror, como no conhecido poema “A bomba atomica” de Vinicius de Moraes ([1992]
2002).Segurar a bomba, paralisar a imagem pelo poema, da bomba que cai devagarinho e da
até tempo de um passaro nela pousar. Como se fosse possivel mudar as coisas de lugar,

transformar o tempo do terror — em tempo da cura.

Se um recurso € a palavra, aquele disse pela palavra: tltimo recurso, Unico recurso que

como em um grito, em um grito de abismo, recurso primeiro ao surgimento de um povo de
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resquicios. Enquanto o grito do trauma, profundo e angustiante é o nascimento de um povo que
somente inaugurando um tempo depois do fim, em que este fim se diluisse. O proprio grito
diluido, assim como os corpos que foram diluidos. A representacdo dos gritos abafados desde
0 estouro do grito de abismo, em desenvolvimento nos cantos, um proximo passo consecutivo
em meio as palavras, naquilo que é a danca. Que sera a danca — a inauguracdo de um tempo
onde o fim diluido, as causas do fim, ja pouco se pode saber. E a inauguracdo de um tempo
onde antes ndo havia o0 nada. Houve alguma coisa. E o grito foi o inaugural deste comego que
ndo € bem um comeco. Entdo, nas palavras os resquicios do grito, a diluicdo do tempo do terror:
pela melopeia e na metafora. Mas a melopeia é que cria a antitese: pomba e bomba. A metafora
se transformara no mito. E o mito, sua implicagdo para analise, ja € um olhar distanciado. Isto
é, ao tradutor, como estaremos defendendo, a metafora ndo deve ser analisada, ao risco da

interpretacdo. E o grito mesmo como fazer para escuta-lo?

Um grito por entre as palavras, antes onomatopéia ou interjeicéo, é o grito que marcara
0 ritmo ao surgimento de um povo na lingua, corpos repartidos em espraiamento pelas palavras,
de uma sintaxe de construgio desordenada para a frase. E uma suposi¢do, uma formulagéo
necessaria. E ¢ a partir de Edouard Glissant em “Poética da Relagdo” ([1990] 2011) que diz e

nos faz pensar sobre o grito, e depois o sofrimento em um disse pelas palavras.

E isso pelo caminho do tradutor na tradugdo, no texto, nos versos. Ao grito, esse nao
pode acontecer nem na “primeira treva”, nem na “segunda treva”, de acordo com o fil6sofo e
romancista martiniqguenho quando nos traz sobre a criolidade. O grito sera algo como
recuperacdo de corpos jogados ao mar quando do adentrar na barca e pelo oceano sabe-se 1a
aonde. E o tempo do terror dos transladados da Africa no Atlantico — dois séculos e mais de 20
e 30 milhdes de pessoas.

A primeira treva foi ser arrancado & terra quotidiana, aos deuses
protetores, a comunidade tutela. Mas isso ainda ndo é nada (...)
Imaginem duzentas pessoas amontoadas num espago que mal poderia
conter um terco delas (...) o vomito, a carne viva, 0s piolhos pululantes,
0S mortos jacentes, 0s agonizantes apodrecendo (...) A degradacéo,
mais sempiterna que um apocalipse. Mas isso ainda ndo é nada
(GLISSANT, [1990] 2011, p. 17).

América, mesmo entre o terror do plantacion, a oportunidade do grito. E assim nasce
um canto, préximo passo. Ainda um choro. Espraia pelas palavras. O surgimento do poema
pelo sofrimento. Isto é, do poema proveniente do sofrimento. Um grito que é abafado, que nao

deu tempo que aliviasse, que despertasse o corpo do terror para um proximo lance de resisténcia,
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de construir alguma continuidade, refletir e consumar-se em trauma. N&o, nao houve chance.
Ao sair da terra, terror, ao entrar na barca, terror. Dos corpos rompidos com a terra, no oceano,
0s corpos jogados, do terror da escraviddo, no plantacion pelo idioma do senhor do engenho,

0s corpos estardo pelo ritmo transformados em algo nas palavras:

No universo mudo da Plantacéo, a expressdo oral, a Unica possivel para
0S escravos, organiza-se de maneira ndo continua. O aparecimento dos
contos, dos proverbios, ditados e cangdes (...) estd marcado pelo signo
deste descontinuo (...) Ai quase nunca encontramos o relato concreto
dos factos e dos gestos, mas em contrapartida, deparamo-nos com a
evocacao simbdlica das situagdes. Como se estes textos se esforcassem
por esconder sob o simbolo, por dizer, ndo dizendo. Foi a isso que
chamei préatica do desvio, e é nisso que o descontinuo se aplica; o
mesmo se sucedera com outro desvio que foram as fugas de escravos
(GLISSANT, [1990] 2011, p. 71-72).

O descontinuo que foi perdido na impossibilidade de continuagédo se torna continuo no
espraiamento pelas palavras — de uma ordem gramatical que ndo sdo morfemas, e pela
convocagéo que sintagmaticamente trazem palavras parentes pelos paradigmas, e assim formam
um povo, povo ligado ndo pelo sangue bioldgico, mas pelo ritmo. A historicidade nascente —

da histeria no corpo, o grito para o corpo na linguagem.

Martins (2020, p. 18), ao tratar de aspectos do canto xamanico, e retomando Henri
Meschonnic, diz assim: “A histeria colocaria a linguagem no corpo, fazendo-o mimetiza-la; a
oralidade colocaria o corpo na linguagem, a demonstrar que algo do corpo se torna fundamental
para que haja poténcia na linguagem”. E uma “simbiose”, afirma a linguista, que - € ainda
prosseguindo, ao comentar sobre os herdis Makunaima, Kuwai e Jurupari - traz consideracfes
sobre as mitagens. Entrara, ai, a paisagem, a geografia, desde as narrativas (mitos) e pelas
narrativas (mitos): “ja que 0 mito em si transcende a linguagem verbal oralizada, que estamos
habituados a associar as narrativas indigenas, espraia-se pelos cantos xamanicos de cura, e deixa
na paisagem feita de pedras e de rochas” (MARTINS, 2020, p. 44).

O poema do mundo, o descontinuo, transversal, ndo capturado e que captura, coloca,
recoloca o sujeito em sujeito no poema do mundo. Assim, um proximo passo, depois do grito,
0 encontro com o disse, e adiante o geografico, construido, reconstruido em sujeito. Um sujeito
reconstruido na paisagem ao momento em que a paisagem é reconstruida nele. As partes de uns

e outros, uns nos outros. Pode-se, entdo, habitar-se no mundo.

A agentiva pelo canto xamanico de cura onde se visita, também, por estes cantos, uma

geografia, agentiva das paisagens narrativas. A poética na relagdo enquanto cosmoldgico. E

179



uma cosmologia da poética da relagdo, como se “pegando” as partes dispersadas. Isto ¢é, pelo

encontro do continuo, no futuro do presente. O corpo do paciente é recuperado.

E o reconhecimento dos corpos recuperados na linguagem. A identidade dessa
alteridade. As narrativas cosmoldgicas trazem em sua sintaxe o espraiamento, os encantados.

A lingua da poética da relacdo — uma lingua de resquicios, lingua pura — futuro do presente.

A narrativa abaixo é a mais longa que traduzimos. Conta sobre como os filhos foram
pelo caminho do pai que, indo embora, a mde seguiu 0s passos, conhecendo um caminho,
nomeacao que se faz caminho. No decorrer, a palmeira-azul e, mais adiante, 0os Seres Comecos.
Sera o papagaio quem ajudara, que entendam o que possa estar acontecendo. A narrativa é
repleta de interjeicdes desde a lingua guarani. InterjeicGes para o imediato, interjeicdes para a

incerteza, algo ainda ndo explicado que paira, um querer saber.

O Capitulo VIII, em Ayvu Rapyta (CADOGAN, 1959, pp. 66-83) - essa narrativa esta
também na coletdnea de Pierre Clastres ([1974] 1990) que deixa um capitulo somente com
quatro narrativas muito similirares. Junto com uma nova versdo coletada pelo antropdlogo entre
outro grupo guarani, conta ainda com a versao entre 0s apokuvas, da obra de Curt Nimuendaju
([1914] 1987), e a quarta, essa Tupinamba e do século X V1, coletada por André Thevet. Quanto
ao formato de diagramacao, estdo em prosa. A nossa proposta de traducdo néo trara um enredo

tdo claro quanto a alguns acontecimentos.

Os irméos véao descobrir muitas coisas somente um pouco depois. As narrativas
publicadas que falam desse mesmo enredo, variacdes dessa narrativa, diferem ou sugerem
diferir em pequenos detalhes. Ledn Cadogan (1959, p. 69) adverte que o comunicado foi feito
“bajo la influencia del fervor religioso a veces rayano em éxtasis que siempre les domina
cuanto tratam de cosas sagradas”. O corpo na linguagem. Entender o grito entre as palavras —
as interjeigdes nesse caso ja ndo sao gritos daqueles que ndo foram dados, que nem foram dados.

A transformacdo: o tempo da cura.

Mostraremos um trecho dessa narrativa (CADOGAN, 1959, pp. 71-78) que pode ser
entendida como partes de um mesmo enredo, € notavel um caminho geografico — os
acontecimentos parecem repletos de divida, ndo h& explicacbes. As personagens Vvao
descobrindo aos poucos o que estd acontecendo — o tragico e a redencao.
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Nande Ru Pa’i chy rd i iengue
ojapo fiud inambu chordrd i py gua;
a’e va’e py ombo’a urukure’a i.
Omocha iengue guymba i ra.

A rire, ojopai che kyjupe;

a’e va’e ndo 'ui; popo i ndo ui;
mbeju pire i nandi aé o’u.

Pyavy fiavé guymba omonge oakamy.
A’égui o ja akd oipete i jepi o
pepopy; a’éguiijaipuru’aia’e
va’égui.

4 ‘e vy ma, Urukue’a i ofiemboete:
Nande Ru Pa-pa Mirity ra’e.

Nande Ru fiande reko rd ra’anga.
A’e vy ma, opoi che ma o yvy gui.
-Jad che ambapy, e’i guembirekopy.
-Ndaa chéi, ivai va’erd ne rembireko,
nde ra’ychy aé yvapy oi va'’e.

A’e vy ma, opyta.

- Kurive i jepe, eraa chera’y i, e’i.
Odmoa Nénde Ru, opyta Pa-pa
rembireko, Pa’i chy, yvy py.

Arire, obma o me rakykue;
ogueraa o memby i yépy; oporandu
mavace tape rupi pa tuu 0o ra’e.

* *

*

Nande Jaryi oiko ypy i ague ygua
yvu era. A’e va’e yvy mbyte, yvy
mbyte te i, ilande Ru Pa-pa yvy
mbyte te i.

Pindovy aipopy i’ai. Pindovy ipoty
ramove, Guyra Piri’yriki ojavyky
ypy i va’ekue.

Agy reve Nande Jaryi pypo pypo

i imard ey va’'erd meme; agy reve
nokanyi va’erd meme. A’e va re

ma, afiete gua, jajeayu riu ete vy,
naniembo’e pord riu ete ramo, a’e va’e
jaecha jevy va’erd.

* *

*
Oecha Pa’i mba’vyky potyra a’e
vy ma: - Eipo’o péva’e, che ru rokdpy
flavaé ramo afievanga agud.

A made serd de Nande Ru Pa’i era moga
armou armadilha a inambu chororo

e é em corujinha agarrou

enlaceou a moca seu de estimagao sera
depois, desejou alimentar com grilo

e é ndo engoliu; borboleta ndo engoliu
casca de beiju puro esse sim engoliu

a cada noite o de estimacdo ninava no leito
disso, na cabeca de sua dona palmada dava
com sua asa: disso a dona dele emprenhou
é dele.

E isso €, Corujinha encorpou-se:
é oh Nande Ru Pa-pa Mir7

Nande Ru nossa vida sera angariou

E isso é, desejou abandonar da sua terra.
- Vamos a minha morada, disse a sua
esposa. -Nao desejo ir; que mal sera tua
esposa, de teu filho mae essa sim no céu
estando. E isso &, ficou.

- Ainda que tarde, leve meu filho, disse.
Se foi Nande Ru, ficou a esposa de Pa-pa,
a mde de Pa’i, na terra.

Depois, se foi de seu marido 0s rastros;
levou com seu filho no ventre; perguntou
por qual caminho completo o pai se foi e eh

* *

*

Nossa Av6 o comeco estando era na agua
agua inchada o nome. E € entre terra,
entre te da terra, Nande Ru Papa

no entre te da terra.

Palmeira azul por ali ergueu. Palmeira azul
quando logo aflorou. Passaro Piri’yriki o
comeco foi quem a desferir ferida.

Até agora de Nossa Avo as pegadas em
pegadas sem fronteiras serdo; até agora
indestrutiveis serdo. Por isso &,

em verdade, se n0os amarmos mesmo,
guando rezarmos belos mesmo, e é que
voltaremos a olha-las.

* *

*

Olhou Pa’i a flor mba 'vyky e isso
é: - Colhe aguela, para na casa de meu pai
guando chegarmos eu brincar.
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Arire ma, oecha jevy. —Péva’e
eipo o jevy, Pa-pa yva rokapy
flavaé ramo afievanga i agua.

A’e va’e oipo’o jevy ramo, opi i

chy maganga; i chy ipochy, a’épy
ichy: -lkatupy fiai va aéri fiande
mba’evykyra re jajerure, fiafievanga
che, e’i.

Oporandu kuna tul rakykuére,
mombe’u véi. A’e vy ma, o0 tape
poré ve a rupi, ovaé Mba’e Ypy
répy maé.

A’epy, aipo e’i Mba’a Ypy jaryi:
-Tereo jevy, che memby, pi’a kuéry
ky ivaikue ikue.

A’évy, aipo e’i ramo jepe, ndoui.
A’épy i jaryi japepo guachu guy
py ojao’i. A rire, emiariré ovaé
ka’aguy gui; a’e vy ma je:- Ul
Che jaryi embia!

A’e ramo, i jaryi e’i: - Cheé aé tamo
che rembia, peé ka’aguy rupi
peiko va’e, mifia, na pene rembiai!

A’egui ma, ou jevy tyvy ifiapyngua
ve va’e; omboguy japepo; a’épy ri
ty iny fiande ru Pa’i chy.

A’épy ojuka, oye’o ramo, ipuru’a i
ty, ra’e. A’e ramo e’i o jaryipy;
-Che jaryi, ipuru’a ity ra’e.
-Eechy, a’e ramo, ta’u, e’i.

Oechy pota ramo, ychyi nda’evéi
onyvo dgud. A’e ramo: - Tatapyi
ary ta’u, e’i. Ndo echyi jevy,

ndaipoakdi jevy oechy agud; a’e ramo

ma: -Erada angu’apy ejoka joka, e’i.
Ndai katui jevy ojoka joka. —Eraa
efiono kuaraypy taipiru che

rymba rd i, e’i.

* *
*
Ipiru i vyve, oeka guapa ra. -Che
rapa rd emochd chevy, e’i Mba’eYpy
jaryi py. Omocha onyvd popo
i, ogueru mire’y re’y 0 jaryipy.
A’égui, tuja i ijarakuad i ma vy,

Depois é, voltou a olhar. — Aquela volte a
colher, para na casa do céu de Pa-pa
guando chegarmos eu brincar

e é gquando voltou a brincar, picou sua

mae a mangang4; a mae dele em
maldade;nisso sua mée: - Bem logo a ferida
distinta em nossa mba’gica serd pediremos,
brincar desejamos, disse.

Perguntou a mulher dos rastros do pai,
narrou ndo. E isso é, foi pelo

caminho mais belo, chegou a casa

0s Seres-Comeco sim assim.

E em, disso disse a avo dos Seres-Comeco:
- Va volte, meu filho; os pias
sdo de ruindade ruim.

E, mesmo quando disso disse, néo foi.

E em a avé dele a panela grande de baixo
cobriu. Depois, o neto chegou

da mata, e isso é eh: - U!

Minha avé que € de alguém!

E quando, a avo dele disse: Eu hen!
eu que é de alguém, vocés pela mata
estavam, ai de mim, vocés de ninguém sao!

Disso é, vai volta o cagula de melhor olfato
que é; levantou a borda da panela; e em eh
oh estava a mde de nosso pai Pa’i.

E em matou; quando destripou, sua prenhez
oh, ei. E quando disse na propria avo;
-Minha av@, sua gravidez oh ei.

- Asse, e quando, que eu o engula, disse.

J& queria assar, a assadeira nao bastou
para espetar. E quando: - Sobre a brasa
que eu engula, disse. Nao voltou a assar,
ndo teve poder para assar: E quando é:

- Leve o piléo e quebre quebre, disse.

Foi em vao voltou quebrou quebrou — Leve
e enterre no sol que seque 0 meu

de estimacdo sera, disse.

* *

*

Durante secava, buscou arco sera. - Meu
arco seré cordeei a mim, disse para a avo
dos Seres-Comeco. Cordiou e flexou a
borboleta, trouxe com ele muitissimas para
a avo. De la, grandinho em entendimento &,
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oeka o jaryipy guyra kyrT i, ojuka
mire’y re’y i.

A’égui maé oirii rd i, guyvy rd i
ojapo; a’e aé o mard e’y gui
ombojera kurupika’y rogue gui
Jachyra.

Oikokuad ma vy ka’aguy re, i jaryi
e’i: - Kuva’e ka’aguy ovy re

tapeod eme.

Oikokuad ma vy tyvy i: Mba’ére
nda’'u ku ka’aguy ovy re na nande
mondouka chéi che jaryi?

A’e ramo: -Ereoche ramo, jad, e’i.

-Jaa riu ete, e’i Pa’i.

A rire, ka’aguy re joguerad joyvy
yvy i. Guira kyri'i eta ifio ma ojuka;
a’e vy ma, tyvy ojou parakao,
omombo parakdo re u’y guyke’y pe
omobe’u e’y re; ojavy,

parakao ijayvu .

-Parakado ajavy ra, ijayvu ri ndaje, e’i
guyke’ype. A’e ramo guyke’y ou. -
Emombo jevy, e’i. Ojavy ramo, ijayvu
jevy parakdo: -Pende chy 'uare
peiporaka, e’i.

A’épy ma je fiande ru Pa’i ojepytacho
guepdare ojae’o. Guyra kyrl

i eta ojuka va’ekue omondouka

jevy. Guyra changue i guembepi
oipyteuka guyvy pe ombojera jayru
ramo. O6 rive te jevy, ndogueraai
mba’eve o jaryi pe.

* *
*
A’épy oikuaa fiande ru Pa’i
o chy 'uare a Mba’e Ypy,
ojapo monde, ou tyke’y:

-Mba’épa ere japo? e’i.
-Ajapo monde guachu, e'’i.

-Kova’épy, anieté, namanoi averi,
e’i Mba’e Ypy.
-Eike ave a’épy, e’i.

Oike omano. A’épy maé o chy uare
omomba, ava kue omoba.

buscou para a avé passarinhos, matou
muitissimos.

De la isso sim 0 companheiro, passaro sera
fez; ele s6 da sem fronteira dele

embogerou de junto a kurupika’y arvore
Lua sera.

Estar sabendo é na mata, a avo dele

disse: - Aquela na mata azul ah

ndo vao la.

Estar sabendo € o cagula: Por que
n&o enguli isto na mata azul ndo deseja nos
mandar minha avé?

E quando: - desejamos va ja vamos disse.

- Apesar de vamos mesmo, disse Pa’i.
Depois, na mata foram se indo lado

a lado. Os passarinhos varios muitos
mataram; e em €, o cagula achou
papagaio,disparou no papagaio a flecha
para o irm&o maior sem contar; errou € o
papaguaio a fala dele.

-Papagaio eu errarei, a fala ele eh oh, disse
ao irmao maior. Entdo o irmao maior foi. —
Volte dispare, disse. Logo errou, dele a fala
voltou o papagaio: - Vocés quem engoliu a

mae parar param, disse.

E em é eh nosso pai Pa’i se apoio no arco
chorou. O passarinho muitos

que tinha matado mandou

voltarem. Os passaros varios guembe
beijaram junto ao irméo embogerando

0 jairu ja. Foram sem algo voltaram, ndo
trouxeram nada a avo deles.

* *

*

E em soube nosso pai Pa’i
guem engoliu a mée os Seres Comeco;
fez mondéu; venho um irmao maior:

- O que faz? disse.
- Faco mondéu grande, disse.

- Neste, em verdade, ndo morrem tambhém
hen, disse o0 Seres Comego.

-Entre também e em, disse. Entrou morreu.
E em eh a m&e quem enguliu esses
acabaram, quem eram acabaram.
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A’égui maé Mba’e Ypy yva'y ojapo
fiande ru Pa’i; a’évy ma Mba’e Ypy
kuery, kuiia kuérype o uka dgua
rami araka’e vy, ombotavy dgud o
chy 'uare. Ogueru o jaryipe
ikligue-kué i kue. I jaryi o 'uche vai
pa mavy: -Jad ja'u pord dgud
yvy'y guy voi, e’i.

A’e vy ma, fiande Ru Pa’i ojapo
yaka, ofiono yryvova; y py opoi
yvyra pire; a’e va’e gui ombojera
ypo,; embo, guairaka, jaguachi,

kuriju jagua, Mba’e Ypy kuéry uara.

Omboacha Jachy yaka, ojopyy uka
yryvovo apyre.

-Mbyte rupi meme ma ramo, embojere;

a’e vy, afiemochicha’t va’erd;
a’e ramo, embojere, e’i guyvy pe.

A’e ramo, mbyte rupi pa ey
mboyve i, gory vy rei fiande Ru
Pa’i oriemochi ch’t ame rami; tyvy
ombojere ma rei yryvovo, ipuru’a
va’e opo jepe, yvy’d re poteri iio
ial. A’e ramo, fiande Ru Pa’i e’i:

-ljavaetéva jJava mokera! Yete,
yete-yvy mboavaete a jjava mokera!
A rire jepe, i memby ava araka’e;
a’e vy ma, o chy re ma ojeupi, a’e
ramo vy ma ofiemofia fio, yvy jave
re oiko.

Nande Ru Pa’i ipochy vai pa ma
vy, oecha ramo ochy 'uare yaka
yvy are iai 00 jeé fio jevy, a’e ramo
ma yaka yvy mboavaete a ramo
mondouka, drami e’y rire,

ndoikéi varangue aguara.

A rire ma, Mba’e Ypy mbotavy vy
ri araka’e yva re’€ omobe 'u rire,
Jjeguakava porangue i o ’u agud
ndoejai ndoejdi fio araka’e: a’anga
i oeja yvy re, teju rembi’u ramo,
opyta.

A’e vy ma, o chy kangue omono o,

guyvy pe e’i: -Tered inambu emondyi.

006 omondyi inambu;, a’évy

E de eh os Seres Comeco a arvore de fruta
fez nosso pai Pa’i; os Seres Comego, para
as mulheres poderem engolir assim isso tem
h& tempo, para enganarem quem engoliu a
mée. Levaram para a propria avo os que
cairam caidos idos. A avo deles desejou
engoli-los em gula: -Vamos para engolir
com gosto da arvore de fruta certo, disse.

E ¢, nosso Pai Pa’i fez a cabega d’agua,
elou ponte; na agua largou casca de pau; e
disto embogerou os da dgua; serpente, lobo
do rio, on¢a d’dgua, jiboia-c&0,

dos Seres Comeco devoradores.

Atravessou Lua a cabega d’dagua, mandou
firmar a ponta da ponte.

-Pelo meio continuado é ja, embogire;

e iss0, 0 que sera meu enverganhar;
entao, gire, disse a seu irmao.

Ent&o, pelo meio terminado ainda

antes, de alegria va nosso Pai Pa’i
enverganhou o nariz mantendo assim, e 0
cagula embogirou vdo em ponte; o umbigo
ainda gue ndo o via, na terra-levanta que
nem todavia erguia. Nosso Pai Pa’i diz:

- se-a de lugar se-a do sono! Agua-plena,
agua-plena-terra terrivel se-a do sono!
filho homem de ti que tivera tem tempo;

e é, na propria mae ensubiu, e isso
quando é nem se manhdu, pela terra se
estendeu.

Nosso Pai Pa’i sua ma maldade, quando viu
quem engoliu a mde pela cabega d’dagua na
terra-levanta erguida se foi sem volta, e
quando a cabega d’agua a terra terrivel
mandou; assim sem ser,

néo estando havendo jaguar.

Depois é, 0s Seres Comego enganado eh
naquele tempo depois de divulgado a fruta
doce para os plumados belos engolirem néo
deixou deixando naquele tempo: imitou e
deixou na terra, em comida de teid,

ficou.

E isso é, 0 esqueleto da mae dele recolheu;
ao cacula disse: -Va e a inambu espante.
Foi e espantou a inambu; e isso
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(875)

(880)

(885)

(890)

e’i Pa’i chy: - [Po, pi’a omondyi
inambu!

A’e ma je: Eh, ha’i! Eh ha’i! e’i,
okambu pota ra’u; o’a pa jevy o
chy kangue.

A’e ramo ma: - Tered &gy mombyry
ve i, emondyi inambu, e’i.

A’évy: -jPo, pi’a omondyi inambu!
e’ijevyichy.

-Eh, ha’i; éh, ha’i! e’i jevy tyvy,
okambu pota ra’u jevy,

ha’y pa jevy.

A’e vy, o chy kangue nomoatyrd

reegudi ma vy, omombo pa ka’aguyre.

—Jaicha [java mokera! e’i,
omondouka jaicha ramo, mbyku
para ramo. A’e va re, dgy reve,
Auamy o’a ramo jaicha, Kuaray
noé pojavai, o chy mboachy gui.

disse a mde de Pa’i: -Poh, 0 pié espanta a
inambu!

E é eh: Eh, mamae! Eh, mamae! disse,
mamar imaginava; tombou da mae
0 esqueleto completo.

E quando é: - V& agora longe onde,
espante a inambu, disse.

E isso: Poh, o pia espanta a inambu!
voltou a dizer sua mée.

-Eh, mamée; éh mamae! voltou a dizer o
cacula; a mamar imaginava voltava;
mamae completa voltou.

E isso, 0 esqueleto da mée dele nédo
atentaria compor € isso, disparou tudo pela
mata. - Paca se-a do sono! disse,

guando mandou em paca,

em imbicu-para. Por isso, até o agora,
guando em armadilha tomba a paca, o Sol
ndo derrama rapido, se compadece a méae.

Seguindo a sequéncia, as vezes, parece que ha um salto na narrativa, do que aconteceu

e ndo se sabe. Ou, possa ser um momento de tentativa de explicagdo como visitacdo na imagem

por parte daquele que declama - um esfor¢co. H& sempre lugares de uma geografia que se nomeia

como demarcacdo. H& uma batalha. A amizade cosmoldgica, pelo tempo do poder — uma

batalha. Num mundo imperfeito, a imperfeicdo da palavra, das palavras ndo prontas — uma

tentativa de batalha no encontro, para a violéncia da ruptura, uma outra violéncia de ruptura. A

lingua que se fala no encontro, de qual avd?

A lingua da traducdo, uma lingua de encontro, imperfeita. A poética da relacao, o tempo

do poder para o tempo de cura. O mundo imperfeito é a auséncia do sujeito no mundo, do poema

do mundo no sujeito. Do grito ao canto, ndo que o canto seja auséncia do grito — uma tentativa

de significar o grito que do corpo que as vezes mesmo ndo sai, ao corpo na linguagem.
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5.2 (tempo do poder) poética da relacéo, espaco cosmoldgico

A poética da relacdo como espaco a partir de uma concepcdo de cosmologia na
Amerindia. Ao tempo da cura, pois no espaco fechado do tempo do terror deve-se sair de uma
forma ou de outra - as noc¢des de tempo-espaco sdo essenciais ao fundamento da locomogéo
desta cura. Sera o tempo do poder, referéncia a “uma histéria do tempo em que 0s homens e 0s
animais ainda ndo eram diferentes” (LEVI-STRAUSS & ERIBON, [1988] 2005, p. 193) para
o qual apontam as narrativas amerindias. Essa parece ser uma busca enquanto tempo-espaco no
qual o encontro seria pela “lamina¢do instantdnea dos fluxos pré-cosmologicos de
indiscernibilidade” (VIVEIROS DE CASTRO, 2006, p. 323).

Um “espago-entre” cosmoldgico que chamamos de “tempo do poder”. A antropologa
estadunidense Joanna Overing (1990), com pesquisa entre os Piaroa, povo indigena no Rio
Orinoco, na floresta amazonica, nos da a entender que o “tempo-antes” ndo é o tempo do
passado e as pessoas deste tempo ndo sdo 0s ancestrais naquele sentido de histdria, mas as
before-people (OVERING, 1990, p. 607). E que, na historicidade Piaroa - ¢ os “Piaroa sio
apaixonados pela historia” (OVERING, 1995, p. 107) - o “before time” ou “to’pu” significa
também um periodo da histdria que equivale a uma sequéncia de criacdo de recursos como
pesca e caca gque somente terdo este sentido a partir da separacdo como € vista no visivel do
“today-time” (OVERING, 1990).

Um espago entre “tempos finais” e “iniciais de tempos”: os periodos de criagdo
primordial dos recursos da terra ndo foram tranquilos e estavam — e estdo - permeados de
disputas pelas forcas transformacionais que envenenaram o desejo daqueles que a vao receber
criando a cobica e partilha dos recursos, sendo os deuses criadores canibais desta situacdo de
controle e dominio. Este tempo de batalhas canibais em que os proprios gente-nds se
envolveram contra outras comunidades é terminado ao momento em que as forcas criativas de
transformagao “foram jogadas para fora deste mundo terreno em um novo e seguro lar no espaco
celestial: no "today-time", esses poderes particulares foram alojados dentro das caixas de cristal

pelos etéreos e benevolentes deuses Tianawa (OVERING, 1990, p. 608, traducdo nossa).

O interessante disto é que seria possivel acessa-los. O principio para esta passagem sao
0s caminhos de pensamento do xama Piaroa - 0 Ruwang. O tempo esta fixado em um lugar e
ao mesmo instante este tempo € por aqui também. A busca por este encontro de tempos € parte

deste trajeto de pensamento do Ruwang, que sdo os xdmas, sendo que o proprio conceito de
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pensamento deve significar um exercicio de transformacdo da totalidade do continuo ao
relacional. A saida do envoltério do corpo como totalidade é mecanismo de acessar a
possibilidade de voar, assim “o ruwang viajou da comunidade em que ele vivia para as terras
dos deuses sob a cachoeira, dentro de suas casas no topo da montanha; visitou as casas dos pais
primordiais dos animais sob a terra; ele voou para lugares de "antes do tempo"” (OVERING,
1990, p. 608, trad. nossa). Suas viagens fazem deles capacitados para atuar em diplomacia. Ao
acessar o movimento dos outros mundos, mundo dos outros, o ruwang estéa apto para lidar com

as forcas predatorias. Entre as suas atividades realizadas estdo seus elaborados cantos de cura.

Duas consideracdes podemos fazer em referéncia a criacdo nos cantos. 1) A recepc¢édo
destes cantos ndo advém de um forjamento na Amerindia. E preciso recebé-lo. 2) Em sua

execugdo um acontecimento é verificado: o corpo na linguagem, sujeito do poema.

Assim na Amerindia, uma metodologia da espera, em um apoio de amizade, para fazer
surgir a ocorréncia do inesperado. Busca de um espaco de fronteira cosmoldgica: Quem
realmente é o Outro ou como este se apresenta? Neste viés, ndo é presumivel que as coisas
sejam uma, que ha uma verdade que se deva conhecer como Unica, porque ha varios pontos de
vista no encontro e, entdo, sera necessario encontrar o encontro que é desequilibrio. E isto

parece bom. O canto - diluicdo dos gritos, (re)composic¢ao dos corpos.
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Capitulo 6. Terra-Flor

Diante do mar que levantava melancolicamente em suas ondas de idas e vindas, uma
menina se aproximou de Curt Nimuendaju, o grande etnégrafo, em algum ponto dos 70
quildometros da Praia Grande, no litoral paulista, pelo ano de 1912, e imperativamente lhe fez

um convite sem antes questionar os objetivos e crencas de seu interlocutor:

Onde fica o lugar para o qual vocé nos quer conduzir? Atras de n6s?
Para la ndo vou! Alids o Governo ja estd muito velho. E para que
precisamos de mata e terra para plantar milho? Diga-me por que vocé
vive falando do Governo e da mata? — E colocando-me
conciliadoramente a mao sobre o ombro, acrescentou com maior
naturalidade: “Enei que, Chequyvy, yvagape jahavo!” — “Nao ¢, meu
irmdo, nés vamos para o céu! Mama, eu, vocé e todos nos”
(NIMUENDAJU, [1914] 1987, p. 106).

Curt Nimuendaju relutava para ndo abandonar aquele grupo reduzido a seis pessoas que
encontrara havia trés dias atrds nas margens pantanosas do Rio Tieté, distante do centro da
cidade de Séo Paulo somente treze quildmetros: “Eram auténticos indios da floresta, com o
labio inferior perfurado e arcos e flechas, sem conhecimento do portugués e falando apenas
algumas palavras de espanhol” (NIMUENDAJU, [1914] 1987, p. 105). E se locomoviam, como
muitos outros pequenos e médios agrupamentos de pessoas de lingua indigena guarani, para o
litoral para vislumbrarem pela primeira e Gltima vez um terrivel mar. Pela Gltima vez, pois a
convicgdo é que, com a continuidade de danca e jejum que ja vinham empreendendo, o corpo
se elevaria por si S0 ao céu e ou mesmo atravessaria as grandes aguas. Em meio a fome e
desespero por ndo lograrem o que com grande expectativa esperavam, muitos acabavam por
aceitar uma espera como alternativa, e chegou a morte. Seria uma outra forma de se despedir,
principalmente, da situacdo de perseguicdo que passavam. A morte ndo seria o fim e sim uma

espécie de retorno a foz da fala — ayvu rapyta.

Naquela ocasido, o antropdlogo sente a dificuldade de aconselhar e convencer o
pequenissimo grupo a se dirigir com ele para a reserva de Arariba, a alguns quilometros da
cidade paulista de Bauru, no interior. O etnégrafo vinha nesta missdo e com outros grupos
maiores de guaranis ndo sentirda a mesma dificuldade. “Esta meia duzia de paraguaios me deu
mais trabalho do que os cento e cinquenta Oguaiva” (NIMUENDAJU, [1914] 1987, p. 106). E
mesmo assim, passadas algumas poucas semanas, eles sairam da reserva, provavelmente em

direcdo ao mar e nunca mais se teve noticias. O que haveria proximo ao mar que fosse de tanto
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interesse para migrarem os guaranis desde pontos distantes do Guaira e Itatim, pelas aguas do

Rio Parand e Rio Paraguay?

E a pergunta ampliada, levanta a pergunta em referéncia aos tupi da costa que, vindo de
algum lugar por ali se acomodavam la pelo século XV, ainda antes da chegada dos navegantes
portugueses e franceses que, aos poucos, depois viriam. Curt Nimuendaju ([1914] 1987, p. 107-
8) é quem melhor propGe as coordenadas para uma pesquisa sobre as migracdes Tupi-Guarani
historicas, a partir das evidéncias etnograficas das migragdes dos Guarani durante o século XIX
e inicio do século XX. Defende que, mesmo se a expansao tupi tivesse caracteristicas guerreiras,
e isso facilitava o assentamento, no entanto foram motivos religiosos que possivelmente
estimularam os movimentos migratérios. E uma hipdtese que ele levanta e deixa aos proximos
pesquisadores responderem. O fator religioso em detrimento do guerreiro como estimulador
das migracdes. Nao dispensa a guerra como caracteristica Tupi-Guarani, pois atenta que isso

ndo foi o motivo por exceléncia que os levara ao litoral. Em suas palavras:

Tais consideracBes me levaram a suposicdo de que a mola propulsora
para as migragdes dos Tupi-Guarani ndo foi sua forca de expansdo
bélica, mas de que motivo tenha sido outro, provavelmente religioso;
sua habilidade guerreira apenas Ihes possibilitou realizar, até certo
ponto, os seus planos. O século XX néo raiou para os Tupi do litoral.
Por isso decidi divulgar o que ouvi dos seus parentes, 0s Guarani do sul
(NIMUENDAJU, [1914] 1987, p. 108).

Estes conhecimentos, Curt Unkel Nimuendaju, etndgrafo autodidata, publicaria em seu
trabalho académico, escrito em sua lingua materna, a lingua alema, em 1914, e que somente em
1987 seria traduzido para a lingua portuguesa com o titulo de As Lendas da Criagdo e

Destrui¢do do Mundo como fundamento da religido dos Apapocuva-Guarani.

2

Alguns pesquisadores dirdo que a obra “As Lendas..” inaugura os estudos
contemporaneos sobre o povo guarani, e trazendo os temas fundadores para investigacGes
proximas ligadas ao problema das “migraciones de los tupi-guaranis” (BARBOSA, 2015, p.
12). Diego Villar & Isabelle Combeés (2013) apontam que a expressao “Terra sem Mal” passara
a posteridade a partir da monografia do eminente etnografo, tornando-se “legendaria” por uma
constante visita e revisita, onde exegeses, variacdes, indicam uma trajetoria, verdadeiro
processo mitopoético que pode ser interpretado por uma “chave” mito-logica (VILLAR &

COMBES, 2013, p. 202-203).
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Juan Francisco Recalde (1950), tradutor para o espanhol em 1944 de “As Lendas...” de
Curt Nimuendaju, ao comentar sobre as narrativas deste trabalho, declara, depois de afirmar
que o material linguistico serd de grande apreciacdo para estudos posteriores, sobre sua
experiéncia em contato com a lingua: “Precisamente ¢ na espiritualidade do povo que eu
encontro 0 monumento imperecivel, que podemos apreciar, conhecendo cada vez melhor o

instrumento dessa espiritualidade que € a lingua guarani” (RECALDE, 1950, p.111).

Sobre “As Lendas...”, uma primeira versdo foi publicada em espanhol em 1944, na
cidade de S&o Paulo, Brasil, e que ndo agradou a Curt Nimuendaju. Conforme os dizeres, em
carta que escreveu em 1945 ao antropdlogo Robert Lowie, a traducdo em espanhol de 1944 se
apresenta “completamente imprestavel, mais ainda, ela é francamente prejudicial a todos que
ndo estdo em condicdo de controla-la” (ARQUIVO CURT NIMUENDAIJU, CELIN —
CENTRO DE DOCUMENTACAO DE LINGUAS INDIGENAS, MUSEU NACIONAL,
UFRJ apud BARBOSA ET ALLLI, 2013, pp. 17-8). No entanto é esta traducao em espanhol que
esteve nas mdos de pesquisadores que se dedicaram ao tema e trouxeram inUmeras
contribuicbes a Etnologia guarani e desta para a Antropologia, Arqueologia, Linguistica e
Filosofia. Entretanto, em 1974, uma segunda traducdo em espanhol € realizada pelo Centro
Amazonico de Antropologia y Aplicacdo Practica, localizado em Lima, Peru - e tendo como
um dos intuitos disponibiliza-la a um publico ndo tdo restrito (BARBOSA ET ALLI, 2013,
p.18).

E, enfim, € apresentada ao publico brasileiro a versao em lingua portuguesa, em 1987,
pela editora Hucitec e Editora da Universidade de Sdo Paulo. Naquela época, se estava em meio
aos debates sobre a questdo indigena na pré-constituinte brasileira que viria a ter texto completo
em 1988. Isto é importante ressaltar, para o contexto e a consequéncia que implica a existéncia

dos textos de Curt Nimuendaju para amplas referéncias.

Este é o caso, por exemplo, do Relatério Antropoldgico de 1986, elaborado pelo Centro
de Trabalho Indigenista, CTI (organizagdo sem fins lucrativos fundada em 1979 por
antropologos e indigenistas em apoio para que 0S povos indigenas tomem posse de seus
territorios), na tentativa de fornecer subsidios positivos a legitimagdo da defesa das terras
indigenas habitadas pelo povo guarani que vinham sofrendo invaséo e especulacdo imobiliaria,
principalmente na década de 1970, e que abrangia reservas florestais na Serra do Mar
(LADEIRA &AZANHA, 1988; pp. 7-11).
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No que consiste a importancia das “Lendas...” para aquele caso? Primeiramente, deve-
se atentar que “As Lendas...”, como documento de relato de vivéncia e localizagéo dos grupos
guarani, ao disponibilizar informacGes das migracfes que realizavam os trajetos por territorios
demarcados pelas narrativas cosmoldgicas e descobertos por meio das regras e procedimentos
de busca da “Terra sem Mal” — produzem referéncias, verdadeiros subsidios quando da batalha
juridica. A Serra do Mar, entidade geografica onde se localizam as aldeias guaranis no litoral,
e segundo as narrativas, € o local emergido como dique as aguas do mar que se levantavam em
meio a uma destruigdo, o “dilivio universal” (NIMUENDAIJU, [1914] 1987, p. 97). E preciso
recorrermos a narrativa “Inypyrd”, (“O Principio”) para nos situarmos, mesmo que brevemente,

nos acontecimentos de surgimento da terra.

Nanderuvuct veio s6, em meio as trevas ele se descobriu sozinho. Os
Morcegos Eternos lutavam entre si em meio as trevas. Nanderuvuc(
tinha o sol no seu peito. E ele trouxe a eterna cruz de madeira; colocou-
a na direcdo do leste, pisou nela e comecou (a fazer) a terra. Hoje a
eterna cruz de madeira permanece como escora da terra. Quando ele
retira a escora da terra, a terra cai. Em seguida ele trouxe agua
(NIMUENDAJU, [1914] 1987, p. 143).

Depois disto, decorrem varios outros acontecimentos de pronfundidade cosmoldgica, no
decurso da narrativa, que nos deixa imaginar o quanto seria sensivel a divulgacao, chegada e

entrada da mesma em meio a outras narrativas de “géneses”.

Em que o surgimentonos parece ser melhor compreendido como um depois de um fim
que se pbs como tudo. O surgimento dado pela possibilidade da poética da relacdo. O
livramento pela lingua, a novidade de uma lingua que ndo poderia surgir, sendo no esforco do
corpo na linguagem, o que chamamaos, aqui, de sujeito do poema, ampliando, de certa maneira,

0 conceito tal qual encontramos na proposta linguistica de Henri Meschonnic.

6.1 a “terra sem mal” € uma menina

O tema de migracdes “religiosas” ¢ constitutivo na tradi¢do historiografica desde os
viajantes, missionarios e cronistas do século XV1 e inicio do XVII. E interessante conhecermos,
ao menos, um trecho de exemplo em Histdria dos Padres Capuchinos na Ilha do Maranhéo e
terras circunvizinhas do missionario francés Claude D’Abbeville ([1632] 1975) que relata

sobre um “certo personagem que dizia ter descido do céu” e que conduziu um grupo
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consideravel de Tupinambas (possivelmente o povo Caetés que tinham abandonado suas terras

no litoral pernambucano):

Fez o trajeto por pequenas jornadas, acomodando-se aos mais fracos de
sua comitiva. Alimentou-se esta, durante a viagem, unicamente de
raizes que extraiam da terra, de frutos colhidos nas arvores, de peixes e
passaros gque apanhavam e de outras espécies de animais, e também de
farinha que carregavam; e quando esta lhes faltava, paravam para
plantar a mandioca e se demoravam no lugar até que estivesse no ponto
para a fabricacdo da farinha. Nada representava para essa pobre gente a
fadiga de tdo longa e penosa viagem, de tal modo respeitavam o
personagem e tal amizade lhe tributavam por ter ele adquirido entre os
indios a reputacédo de Profeta (D’ABBEVILLE [1632] 1975, p. 65).

Maria Isaura Pereira de Queiroz (1965), ao tratar sobre “movimentos messianicos em

tribos primitivas no Brasil” — e tendo de mesmo modo a referida leitura de Curt Nimuendaju

em maos — descreve assim as assinalacdes sobre o tema na literatura (cartas, relatos de viagens)

e historiogréaficas (crénicas) do periodo colonial:

(...) certa efervescéncia religiosa em tribos tupi-guaranis nos primeiros
tempos da colonizacao; profetas indigenas iam de aldeia apresentando-
se como a reencarnacdo de herdis tribais, incitando os indios a
abandonar o trabalho e a dangar, pois os “novos tempos”, que
instalariam na terra uma espécie de Idade de Ouro, estavam a chegar.
(QUEIROZ, 1965, p.143)

Deste modo, percebe-se que o tema das migragdes “religiosas” entre as populagoes

indigenas da familia linguistica Tupi-Guarani ndo era novidade na literatura anterior aos

escritos de Curt Nimuendaju que, no entanto, é este quem parece dar um tratamento objetivo —

a etnografia — sobre o tema e inaugura uma reinauguragdo pelo conceito de “Terra sem Mal”,

traducéo de yvy maréaey.

Em “Iracema”, romance épico de José de Alencar ([1865] 1999), entre as inimeras

referéncias a “literatura de viagem” e a tupinologia, podemos encontrar menc¢ao pelas agdes e

pensamentos das personagens sobre um lugar de abundancia e tranquilidade:

Vem Iracema com a igacaba cheia de licor. Araquém decreta os sonhos
a cada guerreiro, e distribui o vinho de jurema, que transporta ao céu o
valente tabajara. Este, grande cacador, sonha gque 0s veados € as pacas
correm de encontro as flechas para se transpassarem nelas; fatigado por
fim de ferir, cava na terra o bucd, e assa tamanha quantidade de caca,
gue mil guerreiros em um ano ndo acabariam (ALENCAR, [1865]
1999, p.52).

Contudo, apesar da potencialidade em se pensar a “Terra sem mal”, o conceito também

recebe criticas, tanto a sua “pureza” quanto a seu possivel carater de invencao.
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O tema, no entanto, cresceu desde o século XIX, a partir de informacdes do periodo
colonial, viagens recentes, critérios linguisticos e outras preocupacdes. Sera postulada uma
hipo6tese de origem dos Tupi. Para acompanhar este debate, é imprescindivel o artigo Rotas de
Expanséo dos Tupi (1996) de Francisco Noelli, onde se revé desde as postulacdes de Karl F.
Ph. von Martius em 1838, passando pela designacédo do termo Tupi-Guarani, por Karl VVon den
Steinen em 1886, aos dados de modernas pesquisas arqueoldgicas sobre o assunto. Inclusive,
Francisco Noelli (1999) apresentara uma feroz critica sobre os estudos de Curt Nimuendaju e
aquele que o precede, Alfred Metraux (1927), sobre as questBes das migracdes por fator

religioso naquilo que é a conducdo por uma busca da “Terra sem Mal” (NOELLI, 1999).

Esta critica, firmada em pesquisas arqueoldgicas, demonstra que os fatores religiosos de
um “messianismo ¢ profetismo” nao seriam os desencadeadores de uma migragdo e, Sim, as
epidemias e fomes colocadas pelo avango da sociedade colonizadora sobre seus territrios

tradicionais — ou seja, a ideia de migracdo proviria de fatores exteriores.

Que nem tudo sobre a cultura guarani pode ser explicado sob o signo da “Terra sem
Mal”, conforme alertam os criticos. Deste modo, é o que Francisco Noelli (1999) defende,
baseado, entre outras consideragdes, em um resgate do lexema “yvy marane’y” que esta em
“Tesoro de la lengua guarani” do jesuita Antonio Ruiz de Montoya, publicado em 1636. A
primeira iniciativa de revisitar o lexema e comenté-lo foi empreendida por Bartolomeu Melia

1313

(1986) — cuja sugestdo ¢é ecologica: ““ “solo intacto que ainda nio foi edificado”, marcando o

conceito ecologico para territorio “virgem” e uma floresta com arvores de grande porte”

(NOELLI, 1999, p. 134).

A critica de Francisco Noelli (1999) em “Curt Nimuendaju e Alfred Metraux. A invencao
da busca da “terra sem mal” > — publicada em Suplemento Antropologico, edigédo
comemorativa ao centenario de nascimento de Ledn Cadogan - desconsidera o que significaria
apenas para 0 pensamento guarani o se colocar em derivacao pela “Terra sem Mal”. O que
Noelli (1999) chama a atengdo, entre outras coisas, € que “terra sem mal” ndo ¢ um conceito

puramente autdctone, interno, sem relagdo com outros povos, colonos, jesuitas, antropélogos.

E o quanto é pensado esse tema da Terra sem Mal, como advindo de um contato intenso
com o cristianismo e seu tema de fim do mundo e morada no céu e ou a Nova Jerusalem que
desce adornada com a noiva — isto é, para aqueles que a merecem pela ética. Sobre 0os motivos

religiosos guaranis e o0 contato destes com experiéncias de outras sociedades € Egon Schaden
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(1974) quem estudara a questdo da “aculturagdo” com intuito de compreender se ha ou nao
resquicios de cristianismo nas consideracdes dos préprios Guaranis sobre a cosmologia. Em

suas palavras de conclusdo:

Ao que tudo indica, a marca principal que as missdes jesuisticas dos
séculos XVII e XVIII deixaram na religido Guarani foi o destaque
assumido pela catachsmologia (em especial, a destruicdo do mundo no
futuro), ligada a idéia de redencdo no Paraiso mitico. Alguns dos
ensinamentos transmitidos na catequese, encontrando ponto de apoio
em certas nogdes da doutrina tradicional, passaram a constituir centros
de reelaboracdo da religido da tribo (SCHADEN, 1974, p.184).

Deste ponto de vista, o sistema tradicional ndo deixaria de absorver as novas praticas de
uma sociedade em contato, e, fazendo isso, pela semelhanca e analogia, onde assim ocorre uma
espécie de reconciliacdo (SCHADEN, 1974, p. 184). N&o seria uma forma de pacificar o
estrangeiro? Uma forma de dialégo na situacdo inovadora? Em outro trabalho, Religido

Guarani e Cristianismo, Egon Schaden (1982) defenderéa a religido como resisténcia:

Sobretudo o carater fundamental da religido se mostra particularmente
imune ao contacto com representantes do mundo cristdo. Por muito
tempo, alias, a adogdo de elementos do cristianismo ndo decorre de um
real confronto de dois sistemas religiosos, mas reflete uma estratégia
para melhor conservar as crencas e os valores tradicionais. E uma forma
de conceder para ndo ceder (SCHADEN, 1982, p. 2).

Uma das preocupacdes de Egon Schaden (1982) é justamente, entre outras, de rebater
as velhas criticas que pesquisadores faziam sobre o conteido das narrativas colhidas por Curt
Nimuendaju e sobre as narrativas que Ledn Cadogan (1959) aprendeu. O antropd6logo argentino
José Imbelloni, por exemplo, teria colocado em davida o valor cientifico por causa de uma
dubiedade que feria a “autenticidade indigena” de modo que as narrativas em “Ayvu Rapyta”

“seriam simples parafrases de ideias transmitidas pelos jesuitas” (SCHADEN, 1982, p. 3-4).

Do purismo desejado por uma certa época e somando a incapacidade de imergir nos
textos sagrados indigenas a partir da incoeréncia, fazem ainda com que muito ha que se

conhecer.

Por um caminho, de certa forma, inverso, sobre a “Terra sem Mal” por entre a etnologia,
a questdo que se coloca é que, anteriormente mesmo ao trabalho de Curt Nimuendaju, o tema

mesmo sem ser assim nomeado, ja era especulado.

Hélene Clastres aponta que o “tema muito antigo, cuja presenga ja era atestada no

século XVI entre todos o0s tupis-guaranis” (CLASTRES, [1975] 1978 p.13). No entanto, em
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termos de uma literatura académica recente, as discussdes sobre a “Terra sem Mal” a referem
com uma criagdo (VILLAR & COMBES, 2013) e mesmo uma invengdo (NOELLI, 1999)

atribuida a Curt Nimuendaju, em sua juventude.

O conceito “Terra sem Mal” pode ter sido contribuicdo de Curt Nimuendaju para as
etnologias entre os Guaranis, mas o tema das migracdes indigenas ja eram consideracdes
oculares desde os diversos viajantes e cronistas do século XVI, principalmente em relacéo aos
tupis da costa. E Curt Nimuendaju quem aponta a hipdtese das migraces e expansdo como
movidas por motivos religiosos, pela demanda de uma terra sem mal que os levava ao litoral.
Essa sua divulgacdo teve este objetivo em fazer que se refletisse sobre as politicas nativas na

construcdo da historia no continente.

Depois de Curt Nimuendaju em sua monografia de estreia, sera o entdo jovem Alfred
Metraux (1927), a partir também de leituras de viajantes missionarios e cronistas seiscentistas,
guem se dedicard, no século XX, a revisitar e formular hipoteses de rotas de migrac6es para o
caso dos Tupi e Guaranis. Cabe salientar que a comparacao entre grupos tupi da costa e guaranis
do litoral meridional e do interior, ja era assinalada por uma possibilidade de parentesco
linguistico - por exemplo, Ulrich Schmidel (1565 [1947]) e Hans Staden (1567 [1942]).

Um posicdo importante para entender as questfes da ocupacdo do continente nas
proximidades da chegada dos primeiros europeus no século XVI vé a “Terra sem Mal” como
aquela que ditaria a expansdo das sociedades “Tupi-Guarani” pela condugdo dos profetas em
uma movimentacao que contra efetuava a possibilidade de um politico instaurar-se entre o povo.
Um politico que, pela chefia crescente, ndo haveria de executar uma divisdo na comunidade de
um grupo dominante gracgas a acdo liderada pelas palavras dos profetas. Assim, o profetismo
seria uma instituicdo contra-instituicdo e genuinamente indigena — anterior a empresa colonial.
Essa é a tese de Héléne Clastres ([1974] 1978) e Pierre Clastres ([1974] 2003).

Em Migrations Historiques des Tupi-guarani, Alfred Metraux (1927) ja comentava das
primeiras migracfes dos Tupinaes pelo baixo Rio Sdo Francisco e litoral nordestino, e como
estas expulsavam os antigos habitantes, Tapuyas (grupos nao tupi), que seguiam, por vez, rumo
ao sertdo, e mesmo de expulsdes consecutivas dos Tupinaes por outros grupo Tupi, que vinham

também em migracgdo - e vale apontar com as palavras de Curt Nimuendaju ([1914] 1999, p.
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134) que “sua habilidade guerreira somente possibilitou realizar, até certo ponto, os seus

planos”.

Neste caminho, Alfred Metraux (1927), seguindo os apontamentos de Curt Nimuendaju,
ja verificava, a partir das informacoes seiscentistas, principalmente em Tratado descriptivo do
Brazil pelo cronista Gabriel Soares de Souza ([1587] 1938), que as migracGes eram mesmo
anteriores as iniciativas da colonizagdo europeia. Porém, esse mesmo autor € quem também
aponta a existéncia de outras espécies de migragdes em movimentos de fuga e j& dentro das
iniciativas da empresa de colonizacao: os tupis que sairam em éxodo do litoral fugindo contra
a opressao colonialista (METRAUX, 1927, pp. 7-10).

Cabe salientar que um dos intuitos de Alfred Metraux era estudar os movimentos das
migracdes dos Tupi-Guarani, naquilo em que a comparagdo entre algumas nacfes e suas
localizagdes e percursos pode facilitar para o entendimento da formacdo desta grande familia
linguistica (METRAUX, 1927, p. 1). Para isto, se lancara em parte na leitura de material
historico de relatos de viagens e pouso entre os grupos indigenas, em grande parte escritos no
século XVI, de maneira a também averiguar os motivos das migracdes de uma forma que assim
pudesse tracar as rotas de locomoc¢do destes grupos. No que tange aos motivos, sdo as
importunidades das agéncias conquistadoras europeias que, das suas violéncias, escraviddo da
gente da terra e doencas, demonstravam para 0s grupos que a melhor iniciativa era fugir. E isso

n&o se restringiu aos grupos que viviam no litoral.

Alfred Metraux (1927) produz um trabalho exemplar em que se detém entre
informagoes relativas a diferentes grupos da familia linguistica “Tupi-Guarani”. Pesquisou
tanto em material do seculo XVI, quanto de outros periodos e de seus contemporaneos como,
por exemplo, o préprio Curt Nimuendaju que esteve entre os Apapocuva e Tupi-Kawahib, pela
atual Rond6nia. Deste modo, entdo, recolhe e analisa, desde os grupos do litoral (Tupina,
Tupinambd, Amoipira, Tupiniquim) e de grupos mais ao interior (Canoeiros, Tapirapé) e grupos
que viviam pelo Médio e Alto Rio Amazonas e afluentes (Omagua, Kawahib), quanto a grupos
localizados mais ao sul e nas proximidades do Paraguai (Tanigua, Oguaiva, Apapociva,
Yvéparé e Chiriguanos). Assim, se detém neste trabalho sobre aspectos das migracgdes, sendo
as fugas contra a opresséo colonial consideradas a sua principal causa. E se tem, para Metraux,
a possibilidade de que a demanda pela “Terra sem mal” seja o ponto de apoio destas

movimentacGes, em periodos pré-colombianos e pos-colombianos.
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E um ponto de vista abrangente, o qual passa por critica recente quanto a seus
“elementos apareceren amplificados, radicalizados, extendidos sin limites en el tempo e en el
espacio” (VILLAR & COMBES, 2013, p. 205). Tendo em vista a retomada dos trabalhos sobre
as migra¢des “Tupi-Guarani” sob o viés da “Terra sem Mal”, sera proposta por Renato
Sztutman (2012, p. 60) uma divisao analitica a partir de duas movimentagOes distintas: a) a
anterior a conquista com a esséncia profética autoctone; b) um viés messidnico contra a

conquista.

Para ambos, o carater de saida e busca parece ser preponderante. Seria nisso a
contribuicdo a “Terra sem mal” de Curt Nimuendaju e que faria uma série de pesquisadores
adentrar, de diferentes maneiras, em estudos sobre 0s tupis antigos (0s grupos tupis que viviam
na costa atlantica no século XVI), os guaranis historicos e os guaranis etnograficos, em uma
manobra analitica que projeta informacGes e analises entre os espacos e tempos. Em suma, se
o “religioso” era a possibilidade de defesa em fuga contra a morte e a violéncia tanto da
conquista, quanto nas migracdes pré-colombianas, foi também e é a base para 0 pensamento

nativo para migragdes recentes.

O que podemos notar € que o “religioso” surge em forca latente para caracterizar estas
populacdes que, justamente, foram apontados como povos sem fé. Em Terra sem Mal: o
profetismo tupi-guarani, Héléne Clastres ([1975] 1978) comenta a indiferenca nas descrigdes

sobre o conhecimento cosmologico dos “Tupis-Guaranis” nos escritos seiscentistas:

Os primeiros relatos a nos fornecerem uma documentacdo algo
pormenorizada sobre estas nagdes amerindias, os relatos jesuitas, que
cedo vieram a terra brasileira estabelecer as suas missoes, dizem-nos
gue eram 0s tupis gente ignorante de toda a divindade, sem adorar
nenhum idolo, sem em nada reconhecer a dimensao do sagrado, agindo
em tudo segundo o seu bel-prazer, sem que nenhuma obrigacdo ritual
viesse ordenar a sua atividade cotidiana nem ritmar o seu tempo.
(CLASTRES, [1975] 1978, p.14)

O que tudo indica é que esta auséncia apontada nunca existiu diante dos testemunhos
oculares, embora eles afirmem em algum momento essa falta de religiosidade. E claro, o
sagrado ndo esta para a religido que por fim tem o carater de domesticar a poética — as
possibilidades de encontro, a escuta do nome e caminho. Disso, 0 que se encontra séo diferentes
atividades entre os “tupis-guaranis” que demonstram um apreco pela vida — ética e estética,

cosmoldgica. O que acontece, entdo, € uma vocacdo para ndo reconhecer no outro uma
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possibilidade para espelho, para didlogo. Acompanhar os escritos seiscentistas é adentrar a esta

surdez.

Héléne Clastres chama de “teocentrismo dos conquistadores” a esta atitude dos viajantes
e missionarios do século XVI que somente podiam interpretar os temas em termos de sua
prépria teologia, uma teologia que ndo poderia encontrar verdade fora de sua prépria verdade
— as outras s6 resquicios longinquos e deturpados (CLASTRES, [1975] 1978, p.22). E a
verdade na teologia dos conquistadores deveria chegar até os confins, pois para isso vieram, e
pela ambicdo. Sobre esta Gltima, algumas vezes, ndo faltard pavor dos missionarios contra
iniquidades dos colonos perante o “negro da terra”, como comumente foram chamados os

habitantes indigenas (MONTEIRO, 1994).

E embora o etnocentrismo seja perceptivel, quando das leituras do material seiscentista-
setecentista se deve tomar cuidado para ndao generalizar as producgdes e ndo olharmos para elas

ja com os olhos e ouvidos fechados. Ha muita coisa para escutar, na recuperacdo de resquicios.

De mesmo modo, quanto ao espago académico, as Universidades, centros de produgéo
e divulgacdo do conhecimento, temas de extramundo podem ser ignorados. Repete-se, assim,
um sincronismo permeado por detentores da verdade vestida de objetividade. O teol6gico-

politico: repeticdo e surdez, o mesmo.

Para citar mais alguns trabalhos importantes que a “Terra sem Mal” permeia, nao
poderiamos esquecer de Hélene Clastres (1978 [1975]) que, conjuntamente com trabalhos de
Pierre Clastres ([1974] 2003), em torno da tese da sociedade contra o Estado — as sociedades
indigenas plenas de dispositivos para a negacdo de uma economia politica que nascente ja é o
Estado, e a imposicdo da ordem da desigualdade entre os iguais — nos € inspiradora quanto a

uma espécie de filosofia politica e uma poética.

A “Terra sem Mal” - como baliza para a fuga de qualquer situagdo destrutiva que paira
sobre a populacdo que a tem como parametro. Infelizmente, as situacfes sdo as mais tristes
possiveis para 0s Guarani em meio a ambicdo e ganancia por suas terras. E, sem as terras, é
dificil a vivéncia condizente ao minimo com a possibilidade de se conduzir em busca da “Terra
sem Mal”. Os pajés-profetas e a gente guarani ndo deixaram, ainda mais, de buscar a “Terra

sem Mal”. Héleéne Clastres, ao comentar sobre as Ultimas migragdes apapocuvas enquanto
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movimentos coletivos, pontua que “Objeto outrora de uma procura real, a Terra sem Mal
tornou-se objeto de especulacdo; de homens de acdo que eram, os profetas se fizeram
pensadores” (CLASTRES, [1975] 1978, p. 85). Ela ndo deixa de existir, é paradoxalmente
conforme a destruicdo continua deste mundo, o cataclisma que se aproxima, sendo o primeiro

somente sinais de um fim do mundo, de mais um mundo inadiavel.

Daniel Calazans Pierri (2013), em recentes investigacdes etnograficas, aborda as
inquietacBes atuais entre os mbya-guarani a respeito de cataclismologia, e coloca que ha
contraste entre a indicacdo dada por Curt Nimuendaju - de que o acesso a “Terra sem Mal” se
daria em yvy mbyte, o centro da terra - e o fato de que a concepgao “mbya do cosmos que aponta
para um universo feito de agua, no qual as moradas terrestres e celestes sdo pensadas como
ilhas, reforca a necessidade de explorar com muito mais profundidade as relacdes entre
profetismo e cosmografia” (PIERRI, 2013, p.185).

Certamente, ndo nos parece que se possa levantar uma contradi¢do entre comparacoes
desde Curt Nimuendaju ([1914] 1987), a respeito de suas investigacdes sobre o tema da
destruicdo do mundo entre os Apapocuva-Guarani pelos comecos do século XX, e as
investigaces dos Mbya-Guarani no intervalo de um século depois. Houve mudancas € como
bem apontou Héléne Clastres ([1975] 1978, p. 85), sobre a busca da Terra sem Mal, é
imprescindivel sempre pensa-la. Sobre o carater cosmologico das reflexdes Mbya-Guarani
(PIERRE, 2013, p.185), gostariamos de constatar que as narrativas em “Ayvu Rapyta”
(CADOGAN, 1959) sdo imprescindiveis para se refletir, tanto etnologicamente, quanto
profeticamente entre os Mbya-Guarani, habitantes na mata-atlantica. E sobre o futuro do

presente.

E interessante revermos o capitulo “A demanda da Terra sem Mal” em Curt Nimuendaju
([1914] 1987: 97-108), em que o etndgrafo apresenta seus questionamentos e respostas junto
aos “pajés principais”, sendo, resumidamente, as seguintes direcdes e locais apontados pelos
Apapocuvas: a) pelo jejum e danga constante, acessar 0 paraiso pelo zénite entre os portais
celestiais conforme o modelo de Guyraypoty — narrativa do dilavio (NIMUENDAJU, [1914]
1987, p. 97); b) ou segundo a lideranca Nimbiarapofiy, encontra-la “(...) no centro da superficie
terrestre, onde Nhanderuvugu construira sua casa yvy yta mbytépy (no centro da escora da terra)
(NIMUENDAJU, [1914] 1987, p. 97); ¢) contudo, a grande maioria dos “pajés principais”
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buscam a Terra-sem-Mal no leste, além das margens do mar. E para o mar empregam a
expressao “y recoypy (agua eterna) e ou yvacué recoypy (céu eterno) (NIMUENDAJU, [1914]
1987, p. 98).

A menina que convidava seu recente amigo em direcdo ao horizonte celeste, e seu
pequeno grupo, que de maneira insistente prosseguiu em direcdo ao litoral e desapareceu da
historia, deixou um legado que marcaria desde entdo os rumos da Antropologia e que parece
ainda ndo compreendido. E as dificuldades de incompreensdo estdo, justamente, em querer

compreendé-la. No entanto, diferentes perguntas e trajetos, o tema da “Terra sem Mal” instigou.

Outros haviam, antes da menina, alertado sobre um vindouro cataclismo ameacador.
Curt Nimuendaju ([1987] 1914 pp. 8-10) aponta que desde o principio do século XIX eram
recorrentes a transmissdo deste conhecimento entre os Guarani, sendo os Tafiygua, vizinhos
meridionais dos Apapoclva, 0s primeiros a abandonarem a regido, pelo baixo Iguatemi, no
extremo sul do Estado de Mato Grosso do Sul. Em seu caminho, que seria sempre a margear
rios e florestas, encontraram-se, ndo muito distante de seu anterior territorio, com os Oguauiva.
Os Taflygua dancam e cantam em busca da Terra sem Mal, e nisso os Oguauiva conhecem o

acervo religioso indispensavel a sairem também determinados e esperan¢osos.

(...) estes ultimos ndo conheciam dangas religiosas de espécie alguma,
mas apenas dangas circulares chamadas “gual”, donde provém seu
apelido. Esta afirmacéo talvez deva ser compreendida no sentido de que
ndo tinham dangas relacionadas com o mito da “Terra sem Mal” (...)
certo é que, pouco tempo depois da passagem da horda (...) os Oguauiva
abandonaram sua residéncia no Mbaracay e seguiram as pegadas dos
Taflygua. (NIMUENDAJU, [1914] 1987, p. 10)

Os Apapocuva, s6 alguns anos mais tarde, sairiam em marcha ao leste, por sugestdo dos
profetas Guyracambi e Nimbiarapofiy. Foi entre este povo, 0s Apapoclva, que o etnologo
aleméo Curt Unkel foi adotado e recebeu 0 nome de Nimuendaju em um ritual de batismo, o
Nimongarai (NIMUENDAJU, [1910] 2013). O relato daquele momento do batismo vivenciado
por Curt Unkel Nimuendaju consta em texto de mesmo nome (Nimongarai) e que foi publicado
em alemé&o em 1910, chegando a tradugdo primeiramente em 2001, sendo publicado na Revista
Mana (v. 7, n. 2) e republicado em nimero especial da Revista Tellus (ano 13, n.24, 2013)
guando da homenagem ao centenario de lancamento de As Lendas da Criacéo e Destruicdo do
Mundo... (NIMUENDAJU, [1910] 2013).
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Vale a pena conhecer aqui trechos da narrativa “Guyrapoty” (NIMUENDAJU, [1914]
1987, p. 155-6) com o intuito de trazer conhecimentos em relacdo & “Terra sem Mal”, de como
foi possivel acessa-la por uma via, entre outras, sendo Guyrapoty um exemplo, segundo
Nimuendaju, ao qual pajés recorrem na construcdo de suas opinides a respeito do lugar e o
modo de busca-lo assim: “tornar o corpo leve mediante o jejum ¢ a danga, com que se pode
ascender ao z€nite e ingressar no paraiso pelos portais celestiais” (NIMUENDAJU, [1914]
1987, p. 97). Pensar o como acessar a “Terra sem Mal” considera, as vezes, atentar para sinais
de destruicdo concreta de recursos naturais da Mata Atlantica e de expropriacédo territorial

guanto ao quando, entdo, Tupa Ru Ete, destruira esta humanidade (PIERRE, 2013).

Daquela narrativa cataclismoldgica contida em “As Lendas...” de Curt Nimuendaju e
que foi aprendida com os ApapoclUva-Guarani. Ha também uma versdo desta narrativa em
“Ayvu Rapyta” (CADOGAN, 1959, pp.57-59), Capitulo VI (ver em anexo nossa proposta de
traducdo). Trechos de “Guyrapoty”:

Nanderuvuct veio a terra e falou a Guyrapoty: “Procurem dangar, a
terra quer piorar!” Eles dangaram durante trés anos, quando ouviram o
trovédo da destruicdo. A terra desabava constantemente, a terra desabava
pelo oeste. (...) E eles caminharam, caminharam para o leste, para a
beira do mar. E eles caminharam. E os filhos de Guyrapoty lhe
perguntaram: “Aqui ndo vai surgir de imediato a ruina?” — “Nao, aqui
a ruina vai surgir apds um ano, dizem.” E seus filhos fizeram roca (...)
O ano passou e novamente se ouviu o trovdo da destruicdo.
Caminharam novamente. E os filhos de Guyrapoty perguntaram: “Aqui
ndo vai surgir de imediato a ruina?” — “Agora, dizem, o mal vai
acelerar-se, agora ndo facam mais roga, dizem,” assim falou
Nanderuvuct a Guyrapoty. (...) E os filhos de Guyrapoty ndo mais
fizeram roga e entdo (perguntaram): “’Como ficaremos?” — “Apenas eu
farei aparecer o que sera nossa alimenta¢do.” E eles caminharam
novamente, caminharam longe. (...) “Vocés comem jabuticabas” —
“Comemos.” Ele pisou contra uma arvore e fez aparecer jabuticabas,
para que seus filhos as comessem (...) E a terra queimava mais e mais
rapidamente. Novamente caminharam e novamente os filhos de
Guyraypoty perguntaram: “Sera que esta terra vai sobrar?” E entdo ele
falou a seus filhos: “Esta serra que retém o mar, dizem, ira sobrar
realmente, dizem”. E eles ficaram. (...) E eles fizeram uma casa de
tabuas (...) A agua veio e se precipitou (...) O pato selvagem em véo
quis voar, os (animais) da agua o devoraram (...) E Guyraypoty cantou
o Neéngarai. E a casa se moveu, girou e flutuou sobre a agua, subiu.
Chegaram a porta do céu e logo atras deles veio também a agua
(NIMUENDAJU, [1914] 1987, p. 155-6).

E depois retomar a Serra do Mar e a habitacdo desta entidade geografica como lugar
predileto nas proximidades do oceano atlantico. E a espera do cataclisma. O fato de relatar as
migracOes guarani que estavam ocorrendo pelo final do século XIX e inicio do século XX
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produz argumentos para a explicacéo e justificacdo dos territorios indigenas. Erae é o tema da
“Terra Sem Mal” que explica as migragdes guaranis em dire¢do ao mar, tendo neste viés funcao
aos argumentos tecidos em laudos antropoldgicos para em encaminhamento juridico ao Estado
para a permanéncia, a0 menos em menor turbuléncia, para a construcéo do teko, para a vivéncia

boa aos grupos guaranis em terras indigenas ainda como possiblidade do teko.

Aos que, como refugo, sdo colocados a periferia de um sistema de conquista, um refagio
sera uma alianca com a sobrenatureza, uma politica cosmoldgica, que para prolongar exige uma
poética que confirma a ética. As vezes, 0 grupo prescreve uma ética, porém, mesmo que esta
ndo surta o efeito esperado, havera um manejo que ndo podera encontrar no defeito a culpa. O
moralismo encerra a hipocrisia e o desvio vela sem avisar o descobrimento proximo. S&o
aquelas instancias em que a verdade é o que eles tém sem suspeitar que a si se fecham. Disto
provém as estratégias de disseminacdo do contetdo da verdade em catecismo como doutrina,
por exemplo. O apagamento do ministério da poética na experiéncia pessoal é s6 uma das
consequéncias. A sociabilidade das trocas de experiéncias por diferentes maneiras ndo é
abalada, mas inibida, em nome da sociedade detentora do saber pelo qual deve zelar.

A terra prometida as populacdes destituidas de direitos que, parecendo ndo combater o
inimigo visivel, empreendem um caminho pelo invisivel. A construcdo feita a cada experiéncia
de encontro. A construgdo de um alicerce institucional para as experiéncias sera somente uma
alternativa, muitas vezes mal-sucedida. Nesta, o nivel da politica se distanciard da poética.

Entretanto a poética destitui, ndo porque deseja, o vinculo entre o institucional e a verdade.

Contudo, a institucionalizagdo, com viés ambiguo, quase sempre forca, em seu
etnocentrismo, a diferenca diminuida ao mesmo, seguindo o seu ide de chegar a todos os cantos
até os confins do mundo. E nesse ide de impeério que confundido com o encontro cosmologico
bifurca dois caminhos distintos e distantes. Um pela politica da conquista, ou pela politica do

encontro. A poética é a do encontro. Um posicionamento.

E o0 uso do maraca na busca da Terra sem Mal é parte de um procedimento indigena nas
terras baixas sul-americanas para onde a musica executada no cotidiano em suas belas palavras,

pode se entender, € um ide diferente daquele da conquista.

E, questionado se a terra sem mal era buscada da perspectiva pré-conquista ou em
tempos de conquista, o tema entrou pelos caminhos da antropologia e da historia. Rotas de fuga

contra as conquistas de seus territorios e gente, as populacfes guaranis se locomovem em busca
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da terra sem mal, ou desde antes das pressdes exogenas ja fugiam? Sociedades que sem impeério
conjuram qualquer formacdo de um aparelho de decisdo para o coletivo na perspectiva do
profetismo - que instigando a direcdo a saida coloca fatigado o sistema para as chefaturas
nascentes, as relagdes sociais postergadas. Em “Terra sem Mal; o profetismo tupi-guarani”,
Heléne Clastres ([1975] 1978) conclui: “E 0 aguyje, a completude; no conjunto dos homens
cada um se Ve restituido a si proprio, suprimida a dupla distancia que os fazia dependentes uns
dos outros e separados dos deuses — lei de sociedade, lei de natureza: o mal radical
(CLASTRES, [1975] 1978, p.113).

O profetismo como tema indigena conduz a permanéncia das sociedades, negando
aquilo que as faria sociedades para a histéria. E contra as sociedades de conquistas histéricas,
a busca da Terra sem Mal é a possibilidade para 0 ndo apagamento da histdria. E levada a outros
lados, a terra sem mal pode ajudar a saida do centro que se quer Unico, centralizador. Alento
aqueles confinados nos confins, as populacBes postas no refugo, engrossando a massa e ndo

desfrutando de direitos, a terra sem mal tem sentido.

Se desconfiamos se 0 tema indigena ndo seria uma invencao jesuitica, o melhor seria
verificar se o reino de Deus ndo é acdo missionaria indigena. Entre a perspectiva historica e a
etnografica, a literaria tem uma diferenca. A histdrica analisa o tema em termos de documentos.
A etnografia em termos de campo. E a literaria, em comprometimento com a criacdo, se
assemelha as consideragdes onde belas palavras podem instaurar o manejo, assim como aquelas
dos profetas na floresta. A literatura pela declaracdo dos direitos cosmoldgicos que ndo levam
a solicitacdo ao império, mas pelas palavras se elevam a dimenséo que se presentifica. A poética
difere da totalizacdo. Assim a literatura do profeta na selva, conforme Pierre Clastres ([1974]
2003), se baseia em considerar que “(...) cada “coisa”, tomada uma a uma, que compde o mundo
— 0 Céu e a terra, a 4gua e o fogo, os vegetais e 0s animais, os homens enfim — é marcada,
gravada pelo selo maléfico do Um. O que é uma coisa uma? Em que se reconhece a marca do
Um sobre as coisas?” (CLASTRES, [1974] 2003, p. 190).

Para responder, como desconsiderar a marca do Um sobre as coisas sendo pelas palavras
gue as isolam e ao mesmo tempo as descontinuam? A poética como movimento de encontro
com a novidade de vida. O ide que exige que o corpo esteja em leveza, o abandono da outra
realidade, a do sofrimento. N&o seria um abandono do caminho do bem e do mal, a possibilidade
de busca sendo a arvore da vida? Despido de qualquer vestimenta de julgamento, um ritual de

mascaras como estética e 0 encontro com os sobrenatureza para a poética. A rememoracéo de
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fatos de um passado ndo é celebracdo da origem, e, sim, de preferéncia a origem no presente
para os que vivenciam olhando as mascaras. S0 homens, sd0 os seres sobrenaturais. E a
humanidade antes da totalidade dos corpos, ndo o coletivo, e sim mais o indivisivel. S&o os
espiritos. Uma humanidade. A humanidade em espirito, uma libertacdo do Um no corpo, a
poética das mascaras libertando o Um da visdo. E € assim a poética das palavras musicadas -
purahéi entre os Mbya e Chiripa, e jeroky entre os Kaiowa e Nhandeva —, é literatura de

encontro enquanto repertorio xamanico.

E o0 maraca como instrumento de ritmo sendo similar ao ritmo nas palavras que entoam
a possibilidade tradutoria. Isso quando o tradutor esta em duvida, e ndo imerso na interpretacéo,
mas levado a se elevar pela dimensao das palavras como permanéncia libertaria. O ritmo que
configura o sujeito as palavras como sujeito da linguagem espraiado. O sujeito da palavra, a
oralidade que pode ser escutada. Nas palavras de Henri Meschonni “o texto como atividade de
enunciacdo. A oralidade como inscricdo do sujeito, implicando um modo especifico de
engajamento do leitor que participa do texto, tendendo a fundir o tempo do texto e o tempo do
leitor” (MESCHONNIC, [1989] 2006, p. 28). N&o seria assim a proxima palavra do canto
sagrado entoado no cenario cosmoldgico, sendo presentificado no momento e continuado? A
tentacdo da interpretacdo seria possivel vencer - e ndo seria isto a dimensdo anterior a

consciéncia como fruto do bem e do mal?

E um encontro em sociabilidade e orienta os rituais como representagao, convite e festa.
Os espiritos sdo o0 objetivo e relacionados a concepgdes corpdreas podem ser entendidos como
abandono de fronteiras. A fronteira do limite do corpo, a fronteira das sociedades humanas e as
fronteiras que descontinuam as palavras e as coisas. O ritual como representacéo do instante de
nomeacdo é antes, pelo uso das mascaras ou outros dispositivos de visdo, uma maneira de
colocar em ddvida as coisas ja nomeadas. Assim, a esfera do sonho, tdo importante para muitos
grupos, é da mesma maneira para os Guarani e outros povos indigenas, também como
dispositivo de ndo validar a linguagem humana a um s6 tempo e espago. Assim, as palavras ndo
escutadas ou escutadas somente sobre 0 Um das coisas, e se essas tocam mbaraka, € preciso
escutar esta cancdo. Aos discursos dos profetas na selva, assim se refere Hélene Clastres (1978
[1975]):

Poder de ndo-repouso da palavra dos profetas, que sé é tornada possivel,
legitima, por esse movimento infinito que ela gera. Palavra téo eficaz
qudo impotente, que se anula desde que pretende realizar-se, e pelo
mesmo movimento: um pouco como um tecido imaginario que sé pode
progredir sob a condicdo de se desfazer simultaneamente e assim se
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reduzisse a um ponto num fixo (...) Pois as belas palavras suprimem as
distancias gque o discurso, habitualmente, estabelece. A bela linguagem
é a que, dirigindo-se mais aos deuses do que os homens, apenas
deslocaria as relagfes: € uma linguagem sem relagbes — inspirada, se
assim quisermos. Nela quem fala é também, a0 mesmo tempo, quem
escuta. E, se interroga, sabe que ndo ha outra resposta além da sua
propria pergunta indefinidamente repetida (CLASTRES, [1975] 1978,
p. 114-5).
Desta fragilidade de se desviar, a suspensdo colocada em torno do discurso e €
disponivel em relacdo ao extramundo. O extramundo, se distante em algum céu, ou do outro
lado do mundo, ou guardado, o que acontece € dele entre nos, na ética, na existéncia como

sobrevivéncia. Poema do mundo.

6.2 paradoxo e dilema

Para a escatologia vivida, a escatologia esperada. Se as migra¢cdes Guarani, na metade
final do século XIX e inicio do século XX eram devidas as catastrofes da conquista de seus
territorios pelas hordas civilizatérias e gananciosas, ou se fossem anteriores a esses mesmos
movimentos de conquistas la pelo século XV e XVI. A sobrenatureza, a ligacdo cosmoldgica e
a ndo aceitacdo desta ruptura, pela submissdo nem pela lideranga, ndo sendo possivel dois

senhores, dois sistemas de vivéncia bela.

Emmanuel Levinas, filosofo francés, é quem medita, a sua maneira, sobre o alcance do

extramundo. Nas suas palavras, ao abordar o alcance da escatologia:

Ela ¢é a relagdo com um excedente sempre exterior a totalidade, como
se a totalidade objectiva ndo preenchesse a verdadeira medida do ser,
como se um outro conceito — o0 conceito de infinito — devesse exprimir
essa transcendéncia em relagdo a totalidade, ndo englobavel numa
totalidade e tdo original como a totalidade (...) Este “além” da totalidade
e da experiéncia objetiva ndo se descreve entretanto de um modo
puramente negativo. Reflecte-se no interior da totalidade e da histéria,
no interior da experiéncia. O escatoldgico, na medida em que é o
“além” da historia, arrebata os seres a jurisdi¢do da historia e do futuro
— suscita-0s na sua plena responsabilidade e a ela os chama (LEVINAS,
[1980] 2017, p. 9).

Entretanto, se as coisas se fecham, se as fronteiras dividem os lados, se as nomeagdes
definem, as jurisdigdes inauguram o comeco e determinam a miss@o, apagam-se 0S encontros.
A antropofagia festejava o encontro. A cosmologia do encontro feita alimento, diferente da

cosmologia para a conquista. No primeiro o outro € boa diferenca.
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A cosmologia da conquista querem ser o futuro. Um unico futuro para que assim se
descanse em paz cumprida sua missdao de unificar o maltiplo no Um, como defende Pierre
Clastres ([1974] 2003) - na definicdo do vocébulo etnocidio. Agenciamento sem mécula de
culpa. “Na perspectiva de seus agentes, o etnocidio ndo poderia ser, consequentemente, um
empreendimento de destruicdo: ao contrario, € uma tarefa necessaria, exigida pelo humanismo
inscrito no nacleo da cultura ocidental ” (CLASTRES, [1980] 2004, p. 80).

Assim, caminha um processo de apagamento do encontro. E a possibilidade de encontro
ndo se pode apaga-la. A Terra sem Mal, Guarani, vinda pela Antropologia, tornada a alguns

publica, revisitando narrativas de outros lugares vindas por outros caminhos. Que encontro!

Terra sem Mal e Reino de Deus se realizando na Amerindia, o encontro. E essa, 0 novo
mundo para os que vinham e aqueles, os caraibas, que vinham do centro da terra descendo pela
linha do horizonte todo azul - provaveis seres mitoldgicos a grandes comerciantes que depois
destruindo tudo em nome da sociedade industrial sdo 0s jaguares-maquinas contribuindo
drasticamente para a queda do céu o mais rapido possivel pela fumaca do metal. Que sdo assim
as profecias de Davi Kopenawa, xamd yanomami em meio ao apocalipse vivenciado pelos
povos da floresta, principalmente pelos garimpeiros “comedores de terra” servidores do pai do
ouro canibal (KOPENAWA & ALBERT, [2009] 2015 p. 335-355).

E o que foi aquilo, o céu escuro da Grande S&o Paulo, as quinze horas da tarde, o dia se
tornou noite e chuva de fuligem, em agosto de 2019. Enquanto as florestas queimam em chamas
de incéndio, as cercas formavam fazendas em terras indigenas, terras devolutas tal como é assim
a usurpacio pela propriedade de homens de bem s6 ndo se sabe de bens para quem? E um

apocalipse que se consuma pela pandemia em 2020.

A teoria da doenca quanto a cobica, daquela do tempo anterior em que se tinha adjetivos.
O jacaré, ledo, onca, elefante em batalha pelos atributos. Ndo somente o pular alto, mas ser
grande também - a ganancia que levou a separacdo entre o céu e a terra. O Jabuti ainda quis
participar da festa no céu sobre as asas do cumpadre Urubu, e caiu assim rodopiando como
folha no céu. E a humanidade-nds que pensa a diferenca entre os animais como ele mesmo
separado. Sociedade e Natureza. Nem todos ganharam corporalidade, ha o que chamam de
doencas. Esses estdo nas aguas dos rios, no interior das montanhas. E a ganancia persiste como
a doenca das doencas que destroi a casa dos seres que por terem suas casas destruidas — rios,
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montanhas — procuram outras casas. O corpo de nds-gente apto para recebé-las. Seria uma teoria

da doencga. Como encontrar teko por entre as fumacas e venenos?

Voltar ao tempo da separacdo quando de uma cosmologia. Seria como voltar a cena do
encontro, ali no litoral da costa de Pindorama dos Tupis? Um exercicio sempre meditativo,
recorrente. Dos viajantes, 0s primeiros, a atualizacdo do Romantismo indianista ao Modernismo
pau-brasil e antropofagico, o descobrimento da cena do encontro inicial entre indigenas e
europeus durante os séculos passados. A cena dos viajantes que averiguavam 0 que
encontravam do outro lado da Europa em peste, e escreviam noticias convidativas, indagando

homens separados a encontrar o paraiso na terra que tanto a historia escondera.

Sergio Buarque de Holanda em “Visao do Paraiso” ([1959] 1994) considera a construgao
destas imagens pelo milénio e meio anterior a chegada na América, permeada pela idade do
ouro classica ao pensamento grego-romano herdado na Escoldstica, junto ao cristianismo que
significava as mazelas sobre a terra como decorrente da desobediéncia humana e a expulsao do
jardim do éden. Em meio a pestes e cruzadas, as grandes navegacdes europeias quinhentistas,
era chegada uma possibilidade de encontrar o paraiso na terra. No povoamento dos colonos

protestantes, nas reduc@es jesuiticas, parecia provavel de trépico a trépico.

O arrependimento, em participar de escraviddo e morte das populaces indigenas,
paradoxo do projeto missionario, é descrito por Darcy Ribeiro em “O povo brasileiro: a
formagdo e o sentido do Brasil” ([1995] 2005). O antropologo da civilizagdo brasileira ao
considerar fatos da experiéncia historica que sucumbem a gestacdo de um povo marcado por
antagonismos, enfrentamentos de mundos, ndo deixa de lancar entendimento sobre o projeto

salvacionista catolico no século dezessete. Em suas palavras:

E de perguntar, aqui, se ndo foi o proprio éxito que levou os projetos
utopicos de jesuitas e de franciscanos ao fracasso. Vendo a
incompatibilidade insandvel entre eles e os colonos e, por extensao,
entre o projeto missiondrio e o real, se afastaram para criar sua propria
provincia europeia. Queriam dar a expansao ibérica a alternativa freiral
de restauracdo de uma indianidade cristianizada, que falaria as linguas
indigenas e so teria fidelidade a si mesma. Entre as duas proposicoes,
ndo havia davida possivel. As Coroas optaram, ambas, pelo projeto
colonial. Os misticos haviam cumprido ja a sua fun¢do de dignificar a
acdo conquistadora. Agora, deviam dar lugar aos homens praticos, que
assentariam e consolidariam as bases do império maior que jamais se
viu. Em lugar de sacros reinos pios, sob reis missionarios a servico da
Igreja e de Deus, os reis de Espanha e de Portugal queriam é o reino
deste mundo (RIBEIRO, [1995] 2005, p. 62-63).
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Assim a empresa financiadora logo cobraria seu preco e a ambicdo alimentaria a
expansdo ao oeste. Pelo norte, comecando mais tarde, igualmente se sentiria 0 paradoxo. As
coldnias puritanas construiam com esforco a possibilidade de paraiso. E ndo demoraria para
que a desigualdade entre os iguais desestruturasse a comunidade de irmdos. E nisso e depois,
0 protestantismo entraria em choque no decorrer do seculo dezenove. Os relatos indigenas,
compilados em Pés nus sobre a terra sagrada: um impressionante auto-retrato dos indios
americanos por Mc. Luhan ([1971] 1986) e em Enterrem meu corac¢éo na curva do rio: indios
contam o massacre de sua gente por Dee Brown ([1970] 1973) sdo testemunhos de escatologia
vivenciada pelos povos indigenas no hemisfério setentrional do continente americano. O trecho
abaixo, € um entre outros dos tantos que poderiam ser escolhidos para ilustrar aquilo que é

também uma boa nova:

Eramos um povo sem lei, mas nos davamos muito bem com o Grande
Espirito, criador e legislador de tudo. Vocés, brancos, diziam que
éramos selvagens. Vocés ndo entendiam nossas preces. Nem
procuravam entender. Quando cantdvamos para o sol, a lua ou o vento,
diziam que estdvamos adorando idolos. Sem compreender nos
condenavam como almas perdidas, s6 porque nossa forma de adoracéo
era diferente da de vocés (...) Acho que temos uma crenca verdadeira
no ser supremo, uma fé mais forte que a da maioria dos brancos que nos
chamam de pagdos (...) Vocés sabiam que as arvores falam?. O
problema é que os brancos ndo escutam. Ndo aprenderam a escutar 0s
indios, e assim ndo creio que possam ouvir outras vozes na natureza.
Mas eu aprendi um bocado com as arvores: as vezes sobre 0s animais,
as vezes sobre o Grande Espirito (MCLUHAN, [1971] 1986, p 25).

O relato acima, sem data, discurso de Tatanga Mani, do povo Stouney, enguanto
emissario da paz em didlogos com o governo canadense, efetuado certamente entre as ultimas
décadas do século dezenove e a década de sessenta do seculo passado, exemplifica as tentativas

de mensagens, entre outras consideracdes, maneiras de adorar e louvar o Grande Espirito.

Contudo, a maquina de produzir ¢ “a mais terrivel maquina de destruir. Ragcas,
sociedades, individuos; espaco, natureza, mares, florestas, subsolo: tudo € dtil, tudo deve ser
utilizado, tudo deve ser produtivo; de uma produtividade levada a seu regime maximo de
intensidade (CLASTRES, [1980] 2004, p.86). O protestantismo parecera as vezes se adaptar a
produtividade, desenvolvendo a teologia da prosperidade em meio ao consumismo durante uma
parte do século vinte. Outras vertentes seguiram com ainda mais rupturas em relagdo a igreja
protestante “tradicional”, ¢ entre as denominagdes nascentes a auto aversdo as , denominando-
as de seitas: adventistas, testemunhas de Jeov4, pentecostais, mérmons e mais algumas. O que

configura construcdes de historicidades e teorias sobre a historia e o fim, e assim ao paraiso.
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Para exemplificar, entre as liderancas destes movimentos, Joseph Smith (1805-1844) é
quem, buscando a religido certa em meio as denominagdes, encontra outro testamento de Jesus
Cristo, o livro de Mdérmon “volume de escrituras sagradas comparaveis a Biblia (...) registro da
comunicagdo de Deus com os antigos habitantes das Américas” (INTRODUGCAO, O LIVRO
DE MORMON). Quem seriam, em meio & diversidade de povos indigenas na América, 0 povo

que escreveria estes testamentos?

Uma veio de Jerusalém no ano de 600 a.c e posteriormente se dividiu
em duas nagdes, conhecidas como nefitas e lamanitas. A outra veio
muito antes, quando o Senhor confundiu as linguas na Torre de Babel.
Este grupo é conhecido como jareditas. Milhares de anos depois, foram
todos destruidos, exceto os lamanitas, que sdo 0s principais
antepassados dos indios americanos (INTRODUCAO, O LIVRO DE
MORMON).

Amerindios, descendentes de israelitas. Uma rota diferente das hipo6teses de
povoamento da América, que salvo a ndo evidéncia arqueoldgica - € literaria, em que indigenas
sdo protagonistas de evangelhos abrindo-se um antagonismo para teorias do paraiso futuro e a
degeneracdo necesséria para justificar moralmente a expansdo sobre terras a oeste, faroeste, as
guerras, assassinatos, usurpacdes e misérias decorrentes. Parte disto era o presente tempo de
Joseph Smith. E algo viria dos descendentes dos “lamanitas”? Nao, antes € preciso que venha
da igreja dos mérmons. A essas raz@es, identifica-se um certo bloqueio ao diverso, a novidade.
Daquilo que os povos indigenas se preocuparam em transmitir “seja como dadiva, seja na
esperanca de que, através da compreensdo, o branco deixasse o indio viver” (MCLUHAN,

[1971] 1986, p.10), ndo se entende o aproveitamento.

Ao contrério, a transfiguracdo da vida indigena foi uma constante. Em meio as
violéncias sangrentas, a assimilacdo era uma postura branda de uma politica estratégica. Parecia
uma alternativa embelezada de humanismo e bondade, o que ndo deixava de ser diante dos
métodos de genocidio. A diminuicdo drastica da populacdo indigena fazia com que houvesse
um sentimento de que em pouquissimo tempo haveria o desaparecimento total. Jimmie Durham,
representante Cherokee, aproximadamente cem anos depois, lembra que pelo final de 1870,
“Um congressista chegou a sugerir que todos os indios vivos fossem colocados numa area
cercada até que morressem, e entdo embalsamados para a edificacdo de futuras geracoes
americanas” (DURHAM, 1979, p.146).

Na formacdo dos Estados Unidos pelo final do século X1X, vérias institui¢des religiosas

apoiavam discussoes e leis que flexibilizassem os sistemas coletivos indigenas em favor de uma
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redistribuicdo de terras as familias como propriedades privadas, posses individuais. A
positividade da destrui¢do da vida coletiva em favor da familia se dava como facilitador da
atividade missionaria que esbarrava na permanéncia no seio da comunidade de circunstancias
de reunides cotidianas para adoracdo conforme as religides tradicionais indigenas. Repartidos
em familias em detrimento do coletivo, isolava-se e rompiam-se 0s lagos comunitarios e, assim,
como que esquecidos os costumes indigenas, mais fécil era converter a familia e assimilar aos
padrbes de cidaddo estadunidense de pequeno agricultor. Sobre isto, o historiador José Anténio
Sola (1995) conclui:

Porém, ao contrario do que pensavam o0s missionarios, os indios, depois
de receber o titulo de propriedade e deixar seus respectivos povos, nao
se converteram de imediato & nova religido, embora os evangelizadores
0s visitassem diariamente, propondo-lhes uma maneira “civilizada” e
cristd de vida. Tampouco se transformaram, devido a falta de condi¢6es,
em pequenos agricultores, como pretendiam as autoridades
governamentais (...) Ao defender a dissolugdo das comunidades
indigenas, as igrejas apenas facilitaram o confisco dos territorios,
desempenhando um papel fundamental e definitivo na ruptura dos
valores e instituicdes indigenas (SOLA, 1995, p.59).

Consideremos que as comunidades puritanas das antigas col6nias do nordeste
americano se dividiam quando do surgimento da desigualdade entre os iguais, e isto constrangia
a ética de uma maneira que, dificil de explicacdo direta, surtia na reflexdo de que algo estava
errado e deveria revisdo ao nivel da interpretacdo biblica. E ainda estranho de compreender,
passadas algumas geracGes, e no deslumbramento de esperanca das terras ao oeste, que se
desejasse 0 desmembramento da vida comunitaria dos indigenas pela revolucéo agricola da
propriedade privada. A estes, 0s povos da terra a se conquistar, entdo, sem terras coletivas,
ironicamente, a possibilidade de obterem uma terra além. O paradoxo: conheca a verdade e a
verdade vos libertara, porém, encarar uma guarda nacional ou trabalhar para sustentar as

criancas na consagrada familia é o dilema do homem de bem sem bens.

Ou remanescentes de um passado ndo muito distante e bem diferente da miséria e
opressdo vivente, onde a memoria se preenche de resquicios a cada geracdo em diante, em
direcdo a deserdados sem identidade apascentados em espécies de guetos urbanos na economia
politica de reserva de forca de trabalho. O extramundo faz muito sentido como negacdo do
mundo estabelecido. Mas por que a institucionalizacdo do extramundo caminhara em sentido,
como se fosse contrério? N&o € porque ele ndo se realiza, e sim pela domestica¢do produzida

pelo teoldgico-religioso.
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6.3 que palavra?

A consideracédo € que, quando o encontro se produz, logo parece se fechar sob 0 manto
de uma unidade, mesmo que se abra para teorias culturais e teologias. O quanto é mais visivel
0 apagamento dos encontros. E 0 quanto seria necessario que se soubesse das producdes e
transformacdes decorrentes de encontros entre populagdes. No entanto, a defesa do diverso
enquanto pedagogia parece mais sensivel e viavel em situacdes excepcionais, como quando em

meio de catastrofes ou migracoes

O quanto é necessario revisitar as cenas de encontros e desvendar encontros onde se
quer unitario. Essa é a perspectiva que se gostaria que fosse. Que se soubesse que alguma coisa
cultural é de outro, e de outro, e de outro. Ou a0 menos nao se desperdicasse o se aprender
outrem. E uma defesa do diverso. A transformacéo de bens imateriais transmitidos naqueles
encontros entre povos nos limites de demonstragdo em que o extramundo € conquistado a forca

dos encontros e pelos deserdados da terra. O extramundo entre nos.

Foi em um ritual das festas dos animais, que pude contemplar em uma instancia de
envolvimento a sugestdo das mascaras como tecnologia de visdo. O corpo humano vestido de
mascara impde um outro modo de ver, e para 0s que ndo estdo vestidos de mascaras, a
consideracao a se fazer € quem sdo 0s que estdo vestidos. O ser fantastico que se apresenta,
representacdo de seres de outros tempos, a sobrenatureza. Contudo, sobrenatureza e
extramundo, nos estamos dizendo poema do mundo. Se utopia, Terra sem Mal é uma menina.

A terra que se abre flor. Yvy Potyra. Amerindia.

As palavras no discurso de Nandesy [nossa mae] quando do anuncio da terra-flor,
proferido em 1947 e que esta em Kosmofonia Mbya Guarani que podemos escutar em CD que
acompanha a obra (DIEGUES & SIQUEIRA, 2006, p 75-79):

Jaapamitama Ko Yvygui Vamos nessa vamos partir desta terra
Jaa jajekapapami Vamos nos mandar

Ikatudguaicha ko yvypy potyicha Para que os filhos desta terra

Yvy reko asy py Terra de sofrimentos

Mbya'i opytava Os poucos Mbya que sobrem sobre ela
Opyta pord’i haguaicha Fiquem numa boa
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He ivypy Eles dirdo

O’ropyta pord’i. Ficamos numa boa

O rofievanga pord’i. Estamos numa boa

Yvy potyra A terra se abre como flor

O roguerojekuaa hagud Todos podem ver

Ore famija kuera mimive Nossa pequena familia numa boa

Hembiupi rd’i Alimentos brotam por encantamento para
nossas bocas

Oipota Queremos

O ’roguero fievanga ko yvype Encher a terra de vida

O ropytamiva N6s os poucos (Mbya) que sobramos

Ore remiariro’i kuery Nossos netos todos

Nembopyta’i kuery pe Os abandonados todos

Oipota Queremos que todos vejam

Yvy potyra roguerojekuaa Como a terra se abre como flor

O futuro do presente é melhor que o futuro. E caminho. Com os antncios de David
Kopenawa e a escuta de resquicios. . Uma literatura sagrada — quando das narrativas
cosmoldgicas e dos gritos abafados, gemidos que se espalham e querem se perpertuar pelos
guetos, pelas aldeias. Os encantados, nossos parentes em seus territorios — onga, jacaré, sapos.
O lobo guara - muitos estdo saindo e atravessando as estradas, ndo voltam. Aos operarios das
construcdes, serventes, trabalhadores — ao povo que se espalhou sem destino e se assentou pelos
cantos, apertados. Em meio a impossibilidade, a sobrevivéncia diaria como resisténcia, quase
existéncia nas civilizacbes que afirmam e repetem que as sociedades indigenas sdo de sub-
existéncia. Resquicios de povos em povos que ainda ndo sdo. Que procuram muitas vezes
refigio para serem o povo do livro. E quando acreditam que sdo, as vezes ndo escutam o disse,
do poema do mundo, a escritura. O convite para fazer parte do nomear-se tal qual a linguagem

com Nanderu, principia.

S&o essas coisas que estamos pensando. Amerindia. O entendimento de Amerindia, de
sua cosmopolitica que ndo é mesmo um nome territorial para os povos indigenas habitantes
desse mesmo territdrio. Outros nomes sugeridos — Pacha Mama, Pindorama ou quantos
conforme cada um dos povos habitantes milenares. E ndo a nomeagéo do territorio brasileiro,
porque nao se tinha estas fronteiras. Quando Amerindia ndo € mesmo uma sugestdo, apesar que
indique para a América Indigena mesmo antes do termo América historicamente. Ha uma
continuidade de tempos e apontamentos para o futuro do presente e seus povos. O futuro do

presente nomeando povos que ja estavam. Povos que ja estavam e nao sabiam. Povos que ja
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estavam e ndo sabiam que sabiam. Povos que ainda ndo se sabem. Povos indigenas no futuro
do presente. Qual nome para essa territorialidade? Yvy rupa entre os povos de lingua guarani.
Amerindia seria yvy rupa? Seria yvy rupa e yvy mard e ’yma. E a terra-flor. Yvy Potyra. Yvy
mard e'yma: a terra sem fronteira. Vocé pode encontrar a terra-flor na terra do gelo, no Saara,

no Haiti, no caminho de Mocambique para a india, na noite estrelada das terras austrais.

A terra sem mal é tema guarani. O tema para nés é importante. As consideracdes
pertinentes sobre o tema naquilo que talvez possa ser mesmo uma tentativa de saida e encontro,

tendo em vista 0 que teorizamos como poema do mundo.

Retomaremos, brevemente, uma discussdo no campo da historia e da etnologia sobre o
tema da terra sem mal. Mas qual seria 0 objetivo de uma poética do traduzir, ja que ter objetivos

tdo delineados pode nos levar a um desvio nédo desejado.

Uma palavra aos deserdados. Que palavra? Um “extramundo”? A poética também
como impossibilidade ou instantanea. Passamos a antropologia da linguagem: quando o poema
do mundo surge, j& estando. Um mundo novo a ser nomeado que em futuro do presente se
mostra. Como diante do mundo, poema do mundo, nomeado. Assim, a palavra-alma que ha de
ser, entornando-se. Céu sera, Passaro-serd. Um povo que ainda ndo chegou, mas ja estd. Na

linguagem, na antropologia da linguagem. A eles é dedicada a traducao.

Que uma traducdo em termos de aproximacdo da lingua guarani, quando da propria
sobrevida na lingua portuguesa. E diriamos é essa que lingua? Sobre isso, discorremos nos
capitulos anteriores desta tese. N&o € somente uma questdo de preservacdo de uma lingua na
outra. Para uma lingua de poetica da relacdo, a questdo da sintaxe é elementar. O que se
considera é o posicionamento do tradutor na fisica do traduzir. E o entendimento de uma poética

do traduzir, como que conduz. Perante tentativas de interpretagdes, o desvio.

Nesse sentido a sintaxe € como um caminho repleto de resquicios, o diverso. Pelo
abismo, um sofrimento compartilhado. Um grito mesmo que ndo conseguiu sair para a

transformacéo de um povo, em resquicios, diversos pelas palavras.
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Anexo

Propostas de tradugdes que realizamos em Ledn Cadogan (1959)

Capitulo 1. Maino i reko ypy kue — Los primitivos costumbres del Colibri

(%)

(10)

(15)

(20)

(25)

(30)

(35)

(40)

Nande Ru Pa-pa Tenonde
guete rd ombo-jera

pytii yma gui.

Yvéra pypyte
apyka apu’a i,
pytil yma mbyte re
oguero-jera.

Yvara jechaka mba’ekuad,
yvara rendupa,

yvdra popyte, yvyra'i,
yvara popyte raka poty,
oguero-jera Namandui.
pytii yma mbyte re.

Yvara apyre katu

jeguaka poty

ychapy recha.

Yvara jeguaka poty mbyte rupi
guyra yma, Maino i,

oveve oikovy.

Nande Ru tenonde gua

0 yvara rete oguero-jera i
jave oikovy,

yvytu yma i re oiko oikovy:
0 yvy rupa rd i oikuaa ey
mboyve ojeupe,
oyvara,oyvyra

oiko ypy i va’ekue

oikuaa ey mboyve i ojeupe,
Maino i ombo-jejuruei;
Namandui yvaraka a Maino i.

Nande Ru Namandu tenonde gua

0 yva rd oguero-jera ey
mboyve i,

pytii A’e ndoechdai:
Kuaray oiko ey ramo jepe,

o py’a jechaka re A’e piko oikovy,

o yvara py mba’ekuaa py
ofiembo-kuaray i oiny

Namandu Ru Ete tenonde gua
yvytu yma i re oiko oikovy;

opytu’ui oiny dpy

Nande Ru altimo pai-principia
teu corpo embogera
de h&a muito tempo noite.

Yvara, entre 0 pé
redonduzindo assento
entre ha muito tempo noite
guerogera.

Yvaéra saber-ser-que-hé luzindo olho
yvara o ainda escutado

yvara entre a méo, coluna-taquara
yvéra entre a mdo florilhando pontas
guerogera Namandui.

entre hd muito tempo noite

Yvéra ponta instante

cocar das flores

orvalho vendo

Yvéra por entre o cocar das flores

0 h& muito tempo passaro, Beija-Flor,
voa havendo.

Nande Ru desde principia
Yvara corpo teu guerogera

ha havendo,

vento ha muito tempo esta havendo:
altar terra sera sem saber

antes para ser de si

céu sera, terra tera

estando comeco que era

sem saber antes para ser de si
disse doce Beija-Flor
Beija-Flor yvaraka a Namandui

Nande Ru Namandu desde principia
0 cell sera sem guerogera

sem antes, passando

noite Ele ndo viu:

guando o sol sem estar ainda;
luzindo o peito est& havendo

no yvara no saber-que-ha
aprendeu-se sol saindo

Namandu Ru Ete desde principia
vento ha muito tempo esta havendo
respiro continuo
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(45)

(50)

(55)

Urukure’a i omo-pytu i oiny:
omofiendu ma pytu rupa.

Namandu Ru Ete tenonde gua

0 yva rd oguero-jera ey

mboyve i;

Yvy Tenonde oguero-jera ey
mboyve i;

yvytu yma i re A’e oiko 0ikovy:
Nande Ru oiko i ague yvytu yma,
ojeupity jevy ma ara yma ojeupity
flavo ara yma fiemo-kandire
ojeupity favo.

Ara yma opa ramove, tajy poty
py, yvytu ova ara pyau py: oiko
ma yvytu pyad, ara pyad,

ara pyau fiemokandire.

A coruja faz noite vindo:
entende j& o altar noite

Namandu Ru Ete desde principia
sem guerogera céu sera

antes;

Terra Principia sem guerogera
passando;

0 vento ha muito tempo Ele est4 havendo:

-Nande Ru no lugar em que o vento
h& muito tempo vem novamente

em cada ha muito tempo dia

ha& muito tempo cada dia se vive

a cada novo a cada vem novamente
guando ha muito tempo dia acaba,

na filha flor muda o vento no dia novo

ja vento novo, dia novo, dia novo vivente.
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Capitulo 1. Ayvu Rapyta — El fundamento de la Lenguaje Humano

(60)

(65)

(70)

(75)

(80)

(85)

(90)

(95)

(100)

(105)

Namandu Ru Ete tenonde gua
o0 yvdra petel gui,

o yvara py mba’ekuaa gui,

0 kuaa-ra-ra vy ma

tataendy, tatachina
oguero-mofie-mofia.

Oa&my vy ma,

0 yvara py mba’ekuad gui,

0 kuaa-ra-ra vy ma

ayvu rapyta ra i

oikuaa ojeupe.

O yvara py mba’ekuad gui,

0 kuaa-ra-ra vy ma,

ayvu rapyta oguero-jera,
oguero-yvara Nande Ru.

Yvy oiko ey re,

pytii yma mbyte re,

mba’e jekuad ey re,

ayvu rapyta ra i oguero-jera,
oguero-yvara Namandu Ru Ete
tenonde gua.

Ayvu rapyta ra i oikuad ma vy
ojeupe,

o yvara py mba’ekuaa gui,

0 kuaa-ra-ra vy ma

mboray( rapyta ra oikuaa ojeupe.
Yvy oiko ey re,

pytii yma mbyte re,

mba’e jekuaa ey re,

0 kuaa-ra-ra vy ma

mborayU rapyta ra i oikuaa
ojeupe

Ayvu rapyta ra i oguero-jera i ma vy,
mborayi petei i oguero-jera i ma vy,
o yvara py mba’ekuaa gui,

0 kuaa-ra-ra vy ma

mba’e-a’d rapyta petei i oguero-jera.

Yvy oiko ey re,

pytii yma mbyte re,

mba’e jekuad ey re mba’e-a’d petel
i oguero-jera ojeupe

Ayvu rapyta ré i oguero-jera ma vy
ojeupe;

mborayi petei i oguero-jera i ma vy
ojeupe:

mba’e a’d petei oguero-jera i ma vy
ojeupe

ochareko ifio ma

Namandu Ru Ete desde principia
do Yvara

no Yvara do saber-ser-que-ha
kuaa-ra-ra é

canta-chamas e brilha neblina
guero-molha-manha

Leva e levanta

no yvara do saber-ser-que-ha
kuaa-ra-ra é

foz da fala sera

sabe para ser de si

no yvara do saber-ser-que-ha
kuaa-ra-ra é

foz da fala guerogera,
guero-yvara Nande Ru

Na terra sem estar

entre ha muito tempo noite
no sem que se sabe

foz fonte seréa guerogera
guero-yvara Nande Ru Ete
desde principia

Foz da fala seré sabe

é para ser de si

no yvara do saber-ser-que-ha
kuaa-ra-ra é

foz do amor sera sabe para ser de si
na terra sem estar

entre ha muito tempo noite
no sem que se sabe
kuaa-ra-ra é

foz do amor sera sabe

para ser de si

Foz da fala sera guerogera,

0 amor um guerogera,

no yvara do saber-ser-que-ha
kuaa-ra-ra é

foz da voz esforgo guerogera

na terra sem estar

na ha muito tempo noite

no sem que se sabe a voz esforco
guerogera para ser de si

Foz da fala sera guerogera
é para ser de si

amor um guerogera

é para ser de si

voz esforgo guerogera

é para ser de si

tenta atento é
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(110)

(115)

(120)

(125)

(130)

(135)

(140)

(145)

(150)

(155)

mavag pe pa ayvu rapyta
omboja’o i dgud;

mborayu petel i

omboja’o i Agua;
mba’e-a’d fieychyro gui
omboja’o i dgua.

Ochareko ifio ma vy,

o yvara py mba’ekuaa gui,
0 kuaa-ra-ra vy ma

o yvdra iril rd i oguero-jera.

Ochareko ifio ma vy,

o yvara py mba’ekuaa gui,

0 kuaa-ra-ra vy ma

Namandu Py’aguachu oguero-jera.

Jechaka mba ‘ekuad reve oguero-jera.

Yvy oiko ey re,

pytii yma mbyte re,

Namandu Py’aguachu oguero-jera.
Gua’y reta ru ete rd,

gua’y reta fie’eng ru ete rd
Namandu Py’aguachu oguero-jera.

A’e va’e rakygue gui,

o yvara py mba’ekuaa gui,
0 kuaa-ra-ra vy ma

Karai Ru Ete r4,

Jakaira Ru Ete r3,

Tupé Ru Ete r3,
ombo-yvara jekuaa.

Gua’y reta ru ete rd,
gua’y reta iie’eng ru ete rd
ombo-yvara jekuaa.

A’e va’e rakykue gui,
Namandu Ru Ete

0 py’a rechéi guara
ombo-yvara jekuaa
Namandu Chy Ete r3 i:
Karai Ru Ete,

ombo-jera yvara jekuaa

o py’a rechéi guara

Karai Chy Ete ra i.
Jakaira Ru Ete, a’e rami avei,
o py’a rechei guara
ombo-yvara jekuaé
Jakaira Chy ete ra i.

Tupd Ru Ete, a’e rami aveli,
o py’a rechéi guara
ombo-yvara jekuaa

Tupa Chy Ete rai.

Gud tenonde yvara py
mba’ekuaa omboja’o rire ma:
ayvu rapyta rd i omboja’o rire ma:

para quem a foz da fala

parte para partilhar

0 amor um

parte para partilhar

voz esforco em fila

parte para partilhar.

Tenta atento é

no yvara do saber-ser-que-ha
kuaa-ra-ra é

yvara amigo sera guerogera

Tenta atento

no yvara do saber-ser-que-ha
kuaa-ra-ra é

Namandu grande corag&o guerogera.
No saber ser gque h& junto luzindo guerogera
na terra sem estar

na ha muito tempo noite

Namandu grande corac&o guerogera.
Pai de muitos filhos sera
Pai-Palavra de muitos filhos sera
Namandu grande corac&o guerogera.

Desde adiante assim

no yvara do saber-ser-que-ha
kuaa-ra-ra é

Pai Verdadeiro Karai sera

Pai Verdadeiro Jakaira sera

Pai Verdadeiro Tupa sera
embo-yvara se sabe

pai de muitos filhos sera
Pai-Palavra de muitos filhos sera
embo-yvara se sabe

Desde adiante assim

Pai Verdadeiro Namandu

a frente do peito

embo-yvara que se sabe

Mae Verdadeira Namandu seré

Pai Verdadeiro Karai

embo-yvara se sabe

a frente do peito

Mée Verdadeira Karai sera

Pai Verdadeira Jakaira, assim também
a frente do peito

embo-yvéra que se sabe

Mae Verdadeira Jakaira sera

Pai Verdadeiro Tupd, assim também
a frente do peito

embo-yvara se sabe

Méae verdadeira Tupa sera

Proprio pai desde principia no yvara
saber-ser-que-ha depois de partilhar;
foz da fala sera depois de partilhar;
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(160)

(165)

(170)

(175)

(180)

(185)

(190)

(195)

mborayU rapyta omboja’o rire ma:
mba’e-a’d fiejchyro omboja’o rire ma;
kuaa-ra-ra rapyta ogueno’a rire

a’e kue i py:

Ne’eng Ru Ete pavengatu,

Ne’eng chy Ete pavengatu, jd'e.

prece matutina de todo Mbya “ortodoxo:

Namandu Ru Ete tenonde gual!
Nde yvy py Namandu Py aguachu
o yvdra jechaka mba’ekuaa
ogueropu’a.

Reropu’d uka ramo ma ne remi
mbo-guyrapa,

ore ropu’d jevy ma.

A’é ramo ma, ayvu mard e’y
kurié ramo jepe oguero-kangy
katui vare’y jevy ma ore,
yvdra tyre’y mbovy i,
ro-gueropu’d ma.

A’e re, toropu’d jevy
jevy, Namandu Ru Ete tenonde gua

(-.)

Mba’e pord vy ma:

“Kuaa-ra-ra tataendy, tatachina”, e’i
Namandu tenonde gua ragé

a’é va’erd oguero-mofiemona.

Yvy rupa re, jeguakava pora gue i
jepe, jachukava porangue i jepe
oikuaa va’erd ey: a’é va’e iupitypy ey.

Va’e jepe, ofiembo’e pord

afneté gua va’'épe, mara rami

pa “kuaa-ra-ra tataendy tatachina”
e’l, oikuaa uka va’era.

A'é vy ma Nande Ru, o py’a
mbyte mbyte py rie ’engatu
rapyta rd i omboupa tenonde va’ekue.

Va’e pe ma: “Kuaa-ra-ra

Tataendy tatachina’, e’i.

A’e vy ma, o py’a jechaka

Kuaray reve omoriembo’y vy ma,

Yvy jave re, yva jave re

omokariya jipoi agud ete, o’e vy ma
oguero-jera va’ekue pe ma: “Kuaa-ra-ra
tataendy tatachina, yvdara Kuaray i”,e’i
Namandu Ru Ete Tenonde gua.

foz do amor depois de partilhar

voz esforco em fila depois de partilhar

foz do kuara-ra-ra depois de emendar
neles:

Pai-palavra em completa todos,
Mae-palavra em completa todos, dissemos.

Oracédo da manha

Namandu Ru Ete desde principia!

Pela tua terra Namandu grande corag&o
Yvara saber-ser-que-hé luzindo

eleva e levanta

assim ja quando se eleva e manda com vocé
0 arco se faz

nosso levantar voltamos

Quando ¢é, a fala sem fronteira
mesmo que logo logo com debilitar
sem consideravel volta somos nés,
Yvéra 6rfaos sem poucos,

nos eleva e levanta

Nisso, que levantarmos voltemos
e voltemos Namandu Ru Ete desde principia

(.

Coisa boa é:

“Kuaa-ra-ra canta-chamas brilha-neblina,
diz Namandu desde principia com calma

é sera guero-molha-manha

pelo altar terra, plumados belos
conseguem, floridas belas conseguem
para o saber sem ser4, ele é sem acesso

gue conseguem, ensinem-se belos

pelo proveniente amem, separa assim
completa “kuaa-ra-ra canta-chamas
brilha-neblina”, diz, sabe e envia que serd

Ele é Nande Ru, entre em entre
seu coracao foz da revela-palavra
era o suporte que principia

para que seja: “Kuaa-ra-ra canta-chamas
brilha-neblina, disse.

E isso é, o proprio coracéo luzindo

com o Sol se fez coluna

pela terra inteira, pelo céu inteiro

para desaparecer nao sendo mais,

disse guerogerd era: “Kuaa-ra-ra canta-
chamas brilha neblina, yvara Sol” disse
Namandu Ru Ete desde Principia.
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Capitulo I11. Yvy Tenonde - La Primera Tierra

(200)

(205)

(210)

(215)

(220)

(225)

(230)

(235)

(240)

(245)

Namandu Ru Ete tenonde gua
0 yvy rupa ra i oikuaa ma

VY 0 jeupe,

o yvara py mba’ekuaa gui,

0 kuaa-ra-ra vy ma

0 popygua rapyta i re yvy
oguero-mofiemofia i oiny.
Pindovy ombojera

yvy mbyte ra re;

amboaé ombojera

Tupa amba re;

Pindovy ombojera

Tupa amba re

yvytu pora rapyta re
ombojera Pindovy;

ara yma rapyta re

ombojera Pindovy:

Pindovy peter fiiriii ombojera:
Pindovy re ojejokua yvy rupa.

Mboapy meme of yva;

yva ijyta irundy:

yvyra’i py ijyta.

Yva itui va’e yvytu py oayiia
imondovy Nande Ru.

Yvyra’i mboapy py rdgé
omboupa ramo, oku’e poteri
yva; a’e rami ramo, omboyta
irundy yvyra’i py, a’e ramo

aé ol endaguamy, ndoku’e véima.

YVy rupa mongy’a ypy i are mboi
yma i; a’anga i te ma fiande yvy
py &gy oiko va’e: a’ete i va’e
oime Nande Ru yva rokare.
Nande Ru Tenonde yvy rupa
ogueronie '€ ypy i va ekue
oguerojae’o ypy i va ekue,

yrypa i, fiakyra pyta i.

Yrypa yma oime fiande Ru yva
rokare: a’anga i te ma agy opyta
va’e yvy rupdre.

Y-amai ko yja, y-apo are.
Nande yvy py oi va’e a’ete

ve ey ma: a’ete va’e oime
Nande Ru yva rpkdre; a’anga
i te ma &gy fiande yvy py

oiko va’e.

Nande Ru, yvy ojapévy, ka’aguy
meme araka’e: fiul jipoi araka’e.
A’e rami ramo, fiul rupa ra re

Namandu Ru Ete desde principia

altar terra terd ja sabe

para ser de si

no yvara do saber-ser-que-ha
kuaa-ra-ra é

na foz do bastdo-vara a terra
guero-molha-manha

Palmeira-azul embogera

por entre a terra tera

outra guerogera

pela morada Tupa

Palmeira-azul embogera

pela morada Tupa;

pela foz do vento belo

embogera Palmeira-azul

pela foz do ha muito tempo dia
embogera Palmeira-azul

uma Palmeira-azul sem companhia embogera:
pela Palmeira-azul se amarra altar terra

Seis mais um céu

quatro céu suporte:

em coluna-taquara suporte.

Céu que pelo vento voa

Nande Ru levou.

por trés coluna-taquara com calma

quando quem se acamou,

amoleceu ainda o céu

fez suporte por quatro coluna-taquara,

nao amoleceu certo fato se ndo fosse colocado.

Altar terra comegou a sujar quem
ha muito tempo cobra mesmo imita
na nossa terra agora que estava
estando do céu de Nande Ru fora
Nande Ru Principia altar terra
guem comecou fala gerou

quem comecgou a clamar gerou
cigara, a cigarrinha é

A h& muito tempo cigarra

estando do céu de Nande Ru fora
gue agora mesmo imita ficar pelo altar terra

Girino dono d’dgua, aguador quem
na nossa terra esta ele mesmo

é sem é: que é ele mesmo

estando do céu de Nande Ru fora
agora mesmo imita na nossa terra
que esta.

Nande Ru, a terra fazendo, a mata continua
num tempo: campo ndo ha num tempo quem
quando pelo altar campo tera

219



(250)

(255)

(260)

(265)

(270)

(275)

(280)

(285)

(290)

omba’apo va’erd tuku parard i
ombou. Tuku parard i guevi oikutu
i ague, kapi’i rembypy i ofiemona:
A’e gui maé oiku fuu.

Nut ogueropararara, oguerochiri
tuku parard i. A ete va’e Nande Ru
yva rokare ma oime: gy opyta
va'e a’anga i te ma.

Nul ojekuad i ma vy, ogueroiie endu
Ypy i va’ekue, oguerovy’a ypy i
vaekue,

inambu pyta. Inambu pyta

Aul ogueronie ‘endu ypy i va’ekue,
oime &gy Nande Ru yva

rokare: yvy rupapy oiko i va’e,
a’anga i te ma.

Nande Ru yvy rupa omboai ypy
i va’'ekue, tatu i. A’ete va’ey ma
tatu i &gy reve oiko i va’e iiande
yvy py: a’e va’e a’anga i rei te ma.

Pytil ja, Urukure’a i.
Nande Ru Kuaray, ko’é ja

Il Parte

Nande Ru Tenonde ofiemboyvaropy
pota; a’e rami ramo, korami ijayvy
-Ndeé aé, Karai Ru ete,

Tataendy fieychyrd re,

mba’eve

oupity ey va’erd ano’d va’e re,
remonenagarekota nde ra’y,

Karai Py’aguagu. A’e vy ma,

emorieenoi “Karai Tataendy ja”, ere.

Orieangareko va ‘erd tataendy

ryapu ra re; ara pyau fiavé emboaguy

uka i tataendy dgué
jeguakéva jeayu porangue i,
jachukéava jeayu porangue i.

A’e va’e rakykuégui,

Jakaira Ru Ete py:

-Néi, ndée refieangarekdta
tatachina fie 'engatu rapyta rd i re.
Cheé jeupe aikuaa va’ekue re
emorieangareko nde ra’y,

Jakaira Py’aguagu.

A’e vy ma, emorieendi:

tatachina fie’engatu ja rd i,

ere nde jeupe.

gue era o que fazia o tuku parara o fez vir.
Tuku parara afastando furou o lugar,

0 capim que fez primeiro fez se fazendo correr:
de 14 somente estando campo.

O campo para parara gerou,

tuku pararé cortou. Ele mesmo era
estando do céu de Nande Ru fora:
agora imita ficar mesmo que é

O campo se sabe &,

0 comecinho do se entender era,

0 comecinho do se alegrar era,

inambu nascido. Inambu nascido

0 campo o comecinho do se entender era,
hé agora no céu de Nande Ru

fora: no altar terra que é,

imita mesmo é.

Nande Ru altar terra o comecinho do esparra
que era, tatu. Quem ele mesmo nao é

0 tatu agora que junto estava na nossa terra:
ele mesmo imita sem ainda mesmo ser

Dono da noite, a coruja
Nosso Pai Sol, dono na manha.

Il Parte

Nande Ru Principia na casa se faz

do céu esforca, disto ele diz:

Vocé mesmo Karai Ru ete

em fileira canta-chamas

gue sem nada

alcanca pelo que levanto,

as margens a ti pretendo e faga filhos teus,
Karai Grande Coracao. E isso ¢, faca te
chamé-los “Karai da canta-chamas dono”, diz.
Sera margeia pelo estala canta-chamas

de cada dia novo manda

a borda lampeia canta-chamas

aos plumados belos amados

as floridas belas amadas

Desde adiante assim,

em Jakaira Ru Ete:

- Ei' margens a ti pretendo e faca

a brilha-neblina pela foz da revela palavras
sera. Pelo eu mesmo a mim sei,

margens a ti pretendo e faca filhos teus,
Jakaira Grande Corac&o.

E isso é, faca te chamé-los

a brilha-neblina de revela-palavra dono sera,
diz tu sabe para ser de si
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(295)

(300)

(305)

(310)

(315)

(320)

(325)

(330)

(335)

(340)

A’e va’e rakykuégui, Tupa Ru Ete py
aipo e’i:

-Ndeé rafieangarekota

Para Guachure,

Para Guachu rakd a’e javi re.
Yvara iiemboro’y ra

ano’d uka ta ndevy.

Va’e re ke, nde ra’y Tupd reta

py aguagu rupi mba’e iemboro’y
eraauka jevy yvy rupa re,

fiande ra’y jeayu porangue i pe
fiande rajy jeayu porangue i pe.

Namandu ru Ete tenonde gua

yVy rupare

jeguakava apyre i pe,

jachukava apyre i pe

arando pord ogueroyvyy uka ta ma vy,
Jakaira Ru Ete py aipo e’i:

-Néi, tatachina régé i emboupa
fiande ra’y apytére,

fiande rajy apytére.

Ara pyal fiavl eroatachina uka i
nde ra’y Jakaira Py’aguachu pe

YVy rupa.

A’evare ae,
fiande ra’y kue i ry,
fiande rajy kue i ry
oiko pord i va’erd.

A’e va’e rakykuégui:

-Karai ru Ete, ndeé ave

tataendy mba’é pord i emboupa i
Rande ra’y jeayi pe,

fiande rajy jeayu pe.

-Va’e re, che ra’y Tupd Ru Ete,
mba’e iemboro’y rd ano’d va’e gui
nande ra’y py’a mbyte py emboupa i

A’e ramo aé, yvy rupare opu’a
va’erd reta, jeayi pord i omombia
che ramo jepe

oguerokatupyry i va ‘erd.

Mba’e iiemboro’y gui vy aé,
mborayl reko ra i

a’e ague nomboaku aéi va’erd
nande ra’y jeayu ra i

fiande rajy jeayud ra i.

Nande Ru Ete Tenonde gua,

Desde adiante assim, em Tupa Ru Ete
disso diz:

- Tu as margens a ti pretendo

e faca em grandes aguas,

os galhos das grandes dguas por eles todos.

Yvéra fresca brisa levanta

e envio e pretendo a ti.

Que seja! teus filhos Tupa muitos

por grande coracao que refresca

e manda e [envia volta] pelo altar terra,
para os nossos filhos belos amados,
para as nossas filhas belas amadas.

Namandu Ru Ete desde principia
pelo altar terra

para as pontas dos plumados
para as pontas das floridas

0 belo saber gero-descende envia e pretendo

em Jakaira Ru Ete disso diz:

Ei! brilha-neblina com calma acama
a coroa de nossos filhos,

a coroa de nossas filhas.

Cada dia novo nebline

ao teu filho Jakaira grande coracéo
o altar terra.

Nele mesmo,

ao lado de nossos filhos,
ao lado de nossas filhas
gue belos estao.

Desde adiante assim:

- Karai Ru Ete, vocé também

a canta-chama coisa bela acama

aos nossos filhos amados

as nossas filhas amadas

Que sejal! meu filho Tupa Ru Ete
algo para se refrescar do que levanto
entre o peito de nossos filhos acama

E quando so, pelo altar terra levanta

gue sejam muitos, belos amados e se facam
desviar eu ja até mesmo

gue sejam calmos.

Do que refresca e pronto,
para o ter amado,

de onde se esquenta e pronto
aos nossos filhos amados

as nossas filhas amadas

Namandu Ru Ete desde Principia
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(345)

(350)

(355)

omofieen6i mba i ma vy
gua’y ru ete rd, gua'’y
fie’eng ru ete rd, i amba rd re aé aé i:

-Kova’e rakykuégui, apomorieendi rire
ma, pene amba ra aé

aéire, yvyre

jeguakava reko ra i,

jachukava reko ra

peé aé peikuaéne.

Va’e rakykuégui,
ombojeguaka-vyapo

gua’y ru ete

tenonde guéape,
ombojachuka-vyapu

guajy chy ete

tenonde guape,

va’e rakykuégui aé

vy re opu’d rei reta va’erd
oiko pord i agué.

chama todos, os que pais verdadeiros dos
filhos serdo, pais verdadeiros de palavras de
muitos filhos serdo, na morada serdo e pronto.

- Adiante disto, depois de chama-los,
moradas tuas serdo e pronto

em pronto, na terra

para vida aplumados

para vida floridas

vocés saberdo e pronto

Que desde adiante,

consagrar-se emplumado em canto
aos pais verdadeiros dos filhos seus
desde principia

consagra-se florescido em canto

as maes verdadeiras das filhas suas
desde principia

gue desde adiante e pronto

na terra levantara ainda muitos
para que estejam belos.
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Capitulo 1V. Ofiemboapyka pota jeayi pordangue i rembi rerovy’a rd i — Se esta por asiento
a um ser para alegria de los bien amados

(360)

(365)

(370)

(375)

(380)

(385)

(390)

(395)

-Jeguakava porangue i,
jachukéva porangue i
fiemborevy’a ard i
ijapyka pota ma vy,
fiande yvy py emondo
7ie’eng pord imopyro vy,
e’i Nande Tu Tenonde
gua’y Ne’eng Ru Ete py.

-A’e ramo katu,

fiande yvy py remondo va’e
fie’'eng pord imopyro vy,
gui rami reroayvu pora i
jevy jevy ta:

“Néi, ereéta, ndeé, Namandu ra Vi,
erombaraete yvy rupa;

opa mba’e jorami gua ey

ey opu’d avaete ramo jepe,
erero-py ‘aguachu va’erd’.

(Comentando esta alocucion, dirigida
por Nande Ru Tenonde por turno a sus
padres de la palavra-alma, dicen los
mburuvicha)

Mitd Aanembol ma vy:
“Néi, tereé yvy py” e’i
fiande arygua kuéry.

“Ne ma’endu’a ke che reé ne amy.
Aipo che reé aroriemongeta va’erd
che reé ne ma’endu’a ramo.

A’é vare cheé aroiemongeta
Va’erd che ra’y mbovy katu
ey cheé ano’d va’e gui.

Mby’aguachu apo a, mba’e
mbojaity a cheé ano’d va gui jipoi
va'erd yvy rupdre rei, che ra’y
mbovy ey reko acha ara.

A’e va re ndeé, yvy py ma
reikévy, che amba pora re

ne ma’endu’a va’erd.

Cheé arofiemongeta ramo
nd’apytére, nde reko mboovai
ard jipoi va’erd yvy rupa
reko achy re”.

- Plumados belos

floridas belas

para se alegrarem

se esforcem assentar assento

em nossa terra envie

belas palavras descidas

diz Nande Ru Principia

nos pais de palavras de muitos filhos seus

- Quando bem,

em nossa terra que te enviei
belas palavras descidas
assim a tua bela fala

nova e novamente:

“Ei! va vocé, de Namandu filho,

e fortaleca o altar terra;

guem completa coisas de similares sem
iguais consegue levantar para que
com vocé o coragdo engrandeca’.

(Comentando esta alocucao, dirigida por
Nande Ru Principia por turno a seus
pais da palavra-alma, dizem os
mburuvicha)

Criancas nos enviam:
“Ei! que va a terra” — diz
0s de sobre em cima de nos.

“Lembre-se de mim em teu elevo
Disso em mim para que com meu conselho
seré sobre mim ja em tua lembranca

Assim é para que com meu conselho
serdo meus filhos sem muitos
poucos dos que eu ergo sao

O agir coragem, causar

sacode do que eu elevo

que ndo hé pelo altar terra talvez,
meus filhos sem ter para passar.

Por isso vocé, na terra esta estando,
pela minha bela morada

para tua lembranca.

Eu com meu conselho j&

te coroarei, tua vida algo contrario
talvez sera pela vida ruim

pelo altar terra
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(400)

(405)

(410)

(415)

(420)

(425)

(430)

Vuelve a comentar el mburuvicha:

Arakuad jareko i voi, ajeve
ramo fiande chy ké jepeve
jaropochy.

Mbochy fiane moarandu, arandu
pord fiano’d ey mboyve i, a’e

va re, krami che roayvu

fiande arygua kuéry. Pe jopyy
pord i ke ko ch’ayvu, che reindy
i kuéry, che ryvy i kuéry, kurié
opa ey va’'erd ma vy!

“Mitd o chy ka ogueropochy vai
ma va’erd, e’i iande arygua Kuéry.

“lkatupy of ramove, mbochy
ogueno’d. Amondo yvy py ramo
opu’d va’erd mbovy katu ey yvy
rupare, yvy reegua ayvu rupi
kova’e oupity.

“A’e va re ma, nande fiaendi ague
rupi ofieen6i ma vy aé yvy rupa
oguerovy’a va’erd mitd, ndo guero-
pochy véi ma va’erd”.

(.)

Las madres les llevan sus hijos,
diciéndoles:

Ikatipy ma oiko che memby:

ery aendu chevy ma aru

El mita rend6i a = el que llama o da
nombre a las criaturas responde:

Ery flaendu va’era

(.)

Mité oiko dgua ma,
Namandu Ru Ete,

Jakaira Ru Ete,

Karai Ru ete
oguerofiemongeta ma

YVy rupare guemimorie ‘eng.

Oguero-chareko ma ie’eng
ochyrdire,
gudraire.

A rire ma, Namandu Ru Ete,
Karai Ru Ete, Jakaira Ru Ete:
Che¢, che ra’y namondo-uka

Volta a comentar o mburuvicha:

Cedo temos entendimento,
j& no seio de nossa méae apesar
de com a maldade sermos.

Maldade nosso conhecimento, belo
conhecimento sem elevar antes;

essa assim a mim a tua fala

dos sobre em cima de nés. Recebe
firme esta minha fala,

minhas irmazinhas, meus irmaozinhos,
breve nem tudo sera!

“Crianca no seio da mde com a maldade se
faz mé& seré diz os de sobre em cima de nds.

“Logo muito bem, com maldade

se emenda. Envio naterraja

emenda sera, sem poucos em meio ao altar
terra, da terra lhes sdo por meio a fala
este alcanca.

Por isso, por nos ter chamado
chamar distinto que é altar terra
com alegria alegrara crianga,
ndo com maldade sera.

(..)
as maes levam seus filhos e dizem:

Logo ja nasceu meu filho:
n-ome escuto-me e trago

0 que a crianga chama, responde

N-ome o0 escutar sera

(.)

A crianca esta quando &,
Namandu Ru Ete,

Jakaira Ru Ete,

Karai Ru ete,

com aconselhar-se é

pela altar terra se fez com fala.

com tenta atento é o falar
para a prépria mée sera,
para o préprio pai sera

Depois é Namandu Ru Ete,
Karai Ru ete, Jakaira Ru Ete,
Eu, meus filhos, mandar o envio
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(435)

(440)

(445)

(450)

(455)

(460)

véiri ma va’erd; namboapyka
veiri ma va’erd.

- Va’ére, Tupd Ru Ete py
amboacha, a’e, guemimongeta

gui, a’e guemimbo-apyka gui
oguero-fiemongeta agua yvy rupare.

A’e vy ma, Tupd Ru Ete, o yvaropy

re guemimongeta neychyrd gui,

Tupa Aguyjei kuery, Tupa Rekoé
Kuery, a’eve py e’y va’e apyte pyte re
jepe oguero-riemboardi va’erd;

a’e kuéry rei vy aé oguero-py’a
guachu va’era .

Opa mba’e i petei va’ey oovacha

vai apyte pytére jepe,

o chy guu

py okakuaad va’erd oamy, mitd kova’e aé
omopyrd ague guemi-mo-ie ‘eng.

(.

Mitd ijapyka pota ma vy, pende
rekora’d v a’erd: a’e va’e ke
perombaerete, pendevy oiko rei va’e
pejapo eme.

Ojavyuka che vy ma ko, pene moma’e
vaerd kuriangue amboaé i re,

ava kue amboaé i re.

Néi, kova’e mitd peecha vai mao va’erd
ramo, a’e.

A’e va’ekue jepe ndapejapoi
remimbotai ma vy, peroguerojae’o jevy
va’erd pene rembirerovy’a ard

ijapyka pota ra’u va’ekue.

ndo mais serd, mandar o assento assentar
nao mais sera

- Nisso, em Tupé Ru Ete

faco passar, ele, de quem é aconselhado
de quem o assento assentado

com aconselhar-se sera pela altar-terra

E isso é, Tupd Ru Ete, em seu yvara

de fileiras de aconselhados,

0s Tupa Aguyjei, os Tupa Rekoé,

sem ser pra ca por entre a extremidade
consegue com nublar-se sera:

Eles muitos distintos

com coragao coragem serao.

Termina o ser e sem ser um

bendizer mal ainda que entre o extremo
a mée, ao pai

elevado e levantado sera, esta crianca
distinta quando descida se faz falada.

(.

A crianca seu assentar assento forca
para vocés o que seria sera, isto que quer
firmar vocés: vocés nédo estdo ainda para
que faca.

Induz ao erro pra mim é,

vocés fardo ver mulheres outras
homens outros.

Ei!l esta crianca vocés veem mal
quando ja chorarem, ela.

Por isso conseguem e ndo fagcam em quem
apanha, com chorem-se e chorem-se sera
vocés com o alegrado sera seu assentar
assento forca tenta intenta.
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Capitulo V. (...) himnos sagrados referentes a la concepcion y muerte (...)

(465)

(470)

(475)

(480)

(485)

(490)

(495)

(500)

Yvyra’ikdga riemboapyka i va’e:
Ndeé, chy ramo réi va’e;
ndeé, tun ramo re’d va’e
Kova’e py’aguachu pora
pereko i dgud.
A’e ramo aé aguyjevéte va’erd.

(...)Cuando muere uma persona (...)

Guirami ijayvu Nande Ru Tenonde
gua’y fie’eng ru ete kuéry pe

Ne ‘eng mbyte ojeayupi ma vy,

00 jevy ma vy imbou are ambare,
yvyra'ikdga jeayukue ame rami jepe,
fiembopyta rei kue ame rami jepe,
rerojepovera mbegue katu va’erd,
mba’e rei ey ma vy ndee, ara kany meve.

(...) mito de Takua Vera Chy Ete (...)

Ara kafly rire, ara pyal ramove
cheé, yvyra’ikdga amorie’ery
jevy va’erd,

amopyro jevy va’erd fie eng.
e’i Nande Ru Tenonde.

A’e ramo katu, yvypo amboae
kuéry tupd ramo 00 va’erd;
ekovia, jeguakéva tenonde yvy
rupa jave i re opu’d va’erd.

(...) endechas funebres (...)

Néi, aiopke, Che Ru Tenonde,
erefiemongeta ke, kurié, mby’a-guachu
ijapy katu ey va’e.

Va va’e iemboja’o gui, che py’aguachu
che vy ma, aipo

aroitemombe 'u ndevy, Namandu Ru Ete!
Minia! Ne remimomba’eaguachu rupa.

Aipo va re ndeé, tul tenonde gua
ma vy, eremofiemongeta nde ra’y
ru ete pavengatu; ndeé, tud tenonde
gua re amy ma vy, fie’d py ‘aguachu
ra ereuka fo ne; ndeé, tud

tenonde gua vy aé ma, reroayvu
va’erd nde ra’y py’aguachu,
reroayvu va’erd reko rd.

Ossos coluna-taquara assenta assento:
Vocé, que agora é apenas mae;

VOCé, que agora é apenas pai

Este coracdo grande belo

VOCés terdo

quando s6 mesmo a perfeicdo tiverem.

(.)

Assim sua fala Nande Ru Principia

aos pais de palavras de muitos filhos seus:
entre as palavras alcancga vai de novo a
guem mandou na morada vim 0ssos coluna-
taquara o que foi 0 amor ainda ai assim, o0s
que ficaram ainda ai assim,relampagos com
vocés brilharao lentamente, algum ser sera
VOCé&, até o tempo sumir.

(.)

Depois do tempo sumir, pelo tempo novo
Eu, ossos coluna-taquara a palavriar
voltarei,

palavras fazendo a base voltarei.

disse Nande Ru Principia.

Assim sendo, outros da terra

tupa ja virdo; em troca,

plumados principia pelo altar-terra

que levanta sera

(.)

Ei! Quero estar, meu Pai principia,
Nos aconselhe, o quanto logo, grande
coracgdo sem fronteiras que €

Oh! da nossa partilha, meu grande coracéo
em mim, isto, a ti testifico, Namandu Ru Ete!
Ah! Teu aquele que ¢ feito grande coragéo
morada.

Disto é tu, Pai desde principia,

faca nos conselho teu filho pai verdadeiro
completa todos, tu, ao Pai desde principia
me elevo, levanta para grande coragéo e
mande, tu, Pai desde

principia é mesmo, tu com a fala que sera
teu filho grande coracao;

com a fala vida sera
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(505)

(510)

(515)

(520)

(525)

(530)

(535)

(540)

(545)

Ombopopygua ne ko yvy rovakeére,
ombotarovane gua’y Jakaira Rekoé,
Jakaira Py’ aguachu meme meme.
Kova’e ete gui ta che py’aguachu
che retara fiembopyta mbovy mbovy
i pe. A’e va gui, tataypy mbovy

i re, che retard mem mbovy i re,

a’e va re ko yvy re Karai mbaraete

yma yma i tombopoaka ke o popygyua

tataendy tatachina.

Mba’ekuad re meme ke, tataypy
mbovy i ko yvy rupa jave re, che
retard fiembopopyta mbovy mbovy
i re; che rembiecha ey jave jave
rupi; jeguakava fiembopyta mbovy
i re; a’e javi kature embopoaka
tataendy tatachina; eromba’eapo
Jejekuad jerovia porangue i a’e
Javipe, a’e javi katu.

I

Néi, Karai Ru Ete Miri, nde yva
pyte jepoverdare, mamongatu re’d
ramo jepe, aipo jevy ma ajae’o i;
a’é ramo ma, fiemingatu i ey jevy
ma ajae’o.

Teko achy remi-moma’endu’d ra
raga ey va’ete gui jepe, aipo
afiea’d rei katu ey ndaje.

Kova’e re ke, emombe’u rioete ke
mba’e mba’e gui pa, mba’e-jekuaa
gui ete gua araka’e nde py’aguachu
kurieé reikuaa ete ave araka’e.

Kova’e aikuaa che vy ma, je, aipo
ariemokane’6 aamy jevy jevy.

A’e va re ma, nde rakykue pora
aikuad che vy ma, aipo aporandu
py’ aguachure, aamy,

che Ru Karai Ru Ete Mirfi.

Yvéara fiembopyta rei ra ete,
yvyra'ikdgd jeayu kue’y rami

ri, che yvyra’ikdagad ndarojekuaad
chéi.

Yvy ramo fio ri che yvyra’ikaga
jeayukue rami fio ri, ndaipotai.

Namandu Ru Ete tenonde gual!

eles faréo o bastdo-vara nesta terra mudar
cantardo alto os filhos de Jakaira Rekoé,
Jakaira grande coracéo o quanto quanto.
Disto mesmo gue seja meu grande coragao
meus parentes fazem-se ficar poucos
poucos. Destes, em fogdes poucos, meus
parentes poucos, aqueles por esta terra

o0 Karai forte ha muito tempo ha muito
tempo torna poderoso o proprio bastdo-vara
canta-chama e brisa neblina

no saber-ser-que-ha pouco quanto torna,
mesmo que fogBes poucos por esta terra,
meus parentes bastao-vara fazem em poucos
poucos; sem gue aqueles que ainda me
vejam; plumados se fazem ficar em poucos;
em eles todos sem excecgdo fagca-nos poder
canta-chama e brilha-neblina;trabalharmos,
aparecemos e confiarmos escolhidos para
todos, eles todos sem excecéo.

1

Ei, Karai Ru Ete Miri, entre o teu céu
no brilho, para onde ainda que vocé o
levante, volto a chorar,

e depois disto, e sem quem se limite
volto a chorar.

A vida dolorosa aquele que fara lembranca
mesmo que sem poder, isto me esforco ainda
limitado em efeito.

Nisso eu pego, explique muito bem

0 que do que, coisa sabida desde mesmo
muito antes, teu grande coracgéo

vocé ja sabia também desde muito antes.

Nisso sei eu de mim, em efeito, isso
me cansa e a elevar volto e volto.

Por isso, tuas beloss rastros
sei eu de mim, isso pergunto
ao grande coracao, elevo,

meu Pai Karai Ru Ete Miri.

Yvéara permanece ainda mesmo seré

0ss0s coluna-taquara assim que ndo eram
amados, meu 0sso coluna-taquara ndo nos
compreendemos digo eu

guando na terra, meu 0sso coluna-taquara
gue amado era, ndo quero.

Namandu Ru Ete desde principia!
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Kova’e gui ndeé, tuii tenonde gua Disto vocé, pai desde principia
jevy ma vy aé ererofiemongeta jevy de novo e mesmo aconselhar sera
Va'erd. novamente.
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Capitulo VL. Yvy Ru’ii - El Diluvio

(550)

(555)

(560)

(565)

(570)

(575)

(580)

(585)

Yvy Tenonde gua kuéry
oupity pe ma o mard e’y ra.

Oriembo’e pord i va’ekue, i
Jjarakuaa va’ekue ijaguyje pord,
06 ma 0 amba ra re.

A’e kuéry voi ombojera o yvy ju
rupa rd Tupd Miri ambapy.

ljarakuad ey va 'ekue, arandu vai
ogueno’d va’ekue, fiande arygua
kuérype ojeavy va’ekue 00 vai,
ijaguyje amboaé.

Oime 00 va’e guyra ramo, ju'i ramo,
ene ramo; guachu ramo omondo
Nande Ru kuiia omonda va’e:
Nande Ru pora kuéry fiande reko ra
oeja va’ekue rupi vy aé ma jaiko
pord i va’erd.

Karai jeupié ojeavy Nande Ru
Tenonde kuérype: omenda

0 jaichei re.

Ot pota ma’yy; Karai Jeupié
ofiemboayvu, oporaéi, ojeroky;
ou ma’yy, aguyje oupity el re
Karai Jeupié.

Oyta Karai Jeupié, kufia reve oyta;
Yy py ojeroky, ofiemboayvu,
oporaéi. Ofiemomburu: mokdi jachy
aguépy imbaraete.

ljaguyje; ombojera pindoju ogue
mokoi i va’e; akdamy opytu’u 06
dgua o ambaére, ikandire agud.

Karai Jeupié, Karai Joajué, a’e voi
ombojera o yvy ju rupa rd i Tupa
Miri ambare. O6 Karai Jeupié riande
Ru Karai Tapari ramo; Tupé

MirT Ru ete ramo 00.

Terra Principia aqueles de 14 dado
para alcancar é a propria sem fronteira

Rezaram bonito que eram,
entendimento que era sua bela perfeicao
foram na sua morada sera

Eles logo embogeram o atar terra amarela
deles na morada Tupd Mirt.

Sem entendimento, conhecimento contrario
se emendou, em aos acima de nds os que
erraram contraria dire¢ao foram deles o
transformar outro.

E ja em passarinho, é ja em r3,

é ja em besouro, € ja em viado virou,
mandou Nande Ru a mulher que roubou,
Nande Ru belos as nossas vidas seréa
pelo que permitir era sempre ja

0 nosso estar belo que sera

Karai Jeupié errou contra os Nande Ru
Principia: ele roubou a sua prépria
paterna tia.

Quis vir a 4gua, Karai Jeupié

se fez fala, dancou, orou cantado;

venho ja a agua, na perfeicdo sem alcancar
Karai Jeupié.

Nadou Karai Jeupié, com a mulher nadou
pela agua orou cantando, se fez fala,
dancou. Ele com fervor forte fez: em duas
luas sua fortaleza.

Transformar: embogerou palmeira amarela
duas folhas é; forquilha para descansar em
direcao a morada, a redencdo.

Karai Jeupié, o Karai Joajue, ele mesmo
embogera seu altar terra amarela sera em
morada de Tupd Miri. E Karai Jeupié em
nosso Pai Karai Tapari; Tupd

MirT Ru ete ja é.
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Capitulo VII. Yvy Pyau — La nueva Tierra

(590)

(595)

(600)

(605)

(610)

(615)

Namandu Ru Ete:

Néi, ereotd, chera’y i,
Karai Ru Ete py ere, a’e pa je
onono ete va’erd o yvy rupa ra i.

Karai Ru Ete (al mensageiro):

Cheé, narionoi ete va’erd iare i
va'erd ey. Cheé, yvy aropochy ne.
A’evare: “a’e nofiono reegudi o yvy
rupardi”, ere chupe.

(.)

Namandu Ru Ete:

Néi, a’e ramo, tere6
Jakaira Ru Ete py ere: a’e pa je
0 yvy rupa rd nofionoi ete va’erd.

Jakaira Ru Ete:

Cheé afiono pota ma che yvy

rupa rd i. Che yvy o’dyvé ma fiande
ra’y apyre pyre ve i kue: a’e ramo
Jepe, arotatachina va’erd;

tataendy tatachina ambojaity i pota
mba’ete i ony va’erd tape rupa

reko achy re.

Cheé, pety, tatachinakaga arojera

i va’erd, fiande ra’y ry pe jekupe
rda. Cheé, ka’aguy pa’il arojepovera
mbegue katu va’erd a’e javi kue i.

(.)

Yvy Pyad jaryi ra tatu ai
ombojera. Yvy pyal ja oeja
va'ekue, evo’i guachu.

Pa-pa Miri tambien poblo la tierra de
hombres:

Nande Ru Pa-pa Miri yvy kova’e
ofiono. O yvy rupa oguero-jeguaka
vyapu. O yvy jeguaka vyapu
mboyvy are i,

jachuka vyapu.

Namandu Ru Ete:

Ei! Iras, meu filho,
ao Karai Ru Ete e dir4, se ele
enterrara viga a sua altar terra sera

Karai Ru Ete (a0 mensageiro):

Eu, ndo enterrarei viga ela sem

durar sera. Eu a terra com ira faria.
Entdo “Ele ndo tem intencdo de [enterrar]
viga ao altar terra serd”, disse-Ihe.

(.

Namandu Ru Ete:

Ei! disto ja, que vocé va
ao Jakaira Ru Ete e dira: se ele
a sua altar terra sera ndo enterrara viga

Jakaira Ru Ete:

Eu esforgo a enterrar viga ao meu altar
terra serd. Minha terra agoura ma aos
nossos filhos até os Gltimos: ja quando
ainda que eu com brilha-neblina; canta-
chama e brilha neblina eu em sacode
forco aos seres verdadeiros que seréo
na vida dolorosa do altar caminho.

Eu, tabaco, osso brilha-neblina guerogera,
aos nossos filhos para se defenderem.Eu,
entre florestas entre com relampiar
brilharei lenta bem em ela completa era.

(.

Terra Nova a nossa avo sera tatu-ai
embogerou. Terra nova a dona
abandonou, a minhoca grande.

Papai Miri também povoou a terra de
homens:

Nande Ru Papai Miri a terra esta
enterra viga. O altar terra com se
emplumar consagrou em canto. A terra
plumada consagra em canto em faz terra,
florida consagra em canto.
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(620)

(625)

(630)

(635)

(640)

(645)

(650)

(655)

(660)

Yvy kova’e oguero-jeguaka vyapu
pa ey re, omboachy i chy,

0 ambare ma 0enoi jevy.

O yvy rupa oguero-jeguaka

vyapu pa ey re, 0 yvy rupa oipopichy pa

ey re 0é jevy Nande Ru o ambare.

(.)

Nande Ru Tenonde yvy ofiemboai
ma, oiko ma yvy pyau. “Néi, che
ra’y, tereo yvy py, ndeé che ra’y
Pa-pa Miri. Ndeé ne arandugui
reikuad ne jeguakava pora rai.
Jeguakava reikuad ma vy, reraata
che fie’é erojapo yvy py. A’e va’e
gui aé reikuad va’erd yvy py

~

rejapo va’erd”, e’i Nande Ru Tenonde.

O yvy itui i ma ramo, a’e va’e
ofiono i ma iflogy ma vy, oikuaa i
araka’e guembiapo rd, mard rami
pa jeguakava pord, yvypo amboaé i
py oikuaé-uka va erd imbojekuada.

Oguejy ma vy yvy py, oikuaa ypy i ri

va’e, tata ra i.

-Tata ra i gui rdgé che rembiapo ra
i atkuad pota”, e’i. A’e va re, che
rembijokuai, che ra’y kururu i,
arfiemomano pota, che reé opu’d

va ekue ojapo dgud embikuad.

A’e kuéry aé oguereko tata yvy py;
teko achy py gudrd i opyta va’erd
a’e va’e gui, iande ra’y i yvy py
opyta va’erd pe oikuaa dgud.

Cheé afiemomano i pota, che reé
opu’d va’e kuéry rata gui vy aé

oiko dgud fiande ra’y py. Néi, che
ra’y kururu i, e aro i ke; afiembojaity
ma vy amboaviju va’erd;

a’eva’e ke, che ra’y i, emoko inio.

Ofieno i ma vy oupy, oikuaa ma
Nande Ru gua’y omano a. A’e va
re, Uruvu ra pe:

-Néi, tereo, che ra’y,; chera’y
aecha vai aé; a’é va re tereo che
ra’y eepy jevy.

Terra esta com se emplumou

sem consagrar completo em canto,

se fez saudade,na morada a chamar voltou.
Altar terra se emplumou sem consagrar
completo em canto, altar terra completa
sem alisa-la reza voltou Nande Ru em sua
[morada.

(.

Nande Ru Principia a terra espalhou;
esta é em terra nova. “Ei, meu filho, que
vocé va na terra, vocé meu filho Pa-pai
Miri. Vocé desde teu conhecimento vocé
sabe teus plumados belos serao.
Plumados vocé sabe, levara

minha palavra e com ela faz pela terra.
Daquilo mesmo se sabera pela terra

o que fard” disse Nande Ru Principia.

Quando a terra tendo é, isso

enterrado viga € isto havendo j&, sabe
antes deste tempo com os que serdo feitos,
fronteira fecha de belos plumados de
terras outras a divulgar que faz se saber.

Baixou pela terra, a saber comecou disso,
o fogo sera.

- Do fogo seré com calma para ser meu
trabalho eu forco saber. Disso, meu
mensageiro, meu filho cururu,

eu me fazer de morto for¢co, a mim que
levantem para fazer quem surge.

Estes proprios com vivem com o fogo na
terra; pela vida dolorosa habita e ficaréo
por ali, para nossos filhos pela terra para
0s que ficardo para saberem.

Eu me fazer de morto forgo, pra mim
aqueles do fogo que levantam estes
estardo pelos meus filhos. Ei, meu filho
cururu, espere! Eu me sacudir se farei
e aticarei; é agora

meu filho, engula-o seja como for.

Deitou-se assim estando, soube
Nande Ru a morte do proprio filho.
€ nisso, para o urubu sera:

-Ei, que vocé v4, meu filho, meu filho
eu vi mal o fato, nisso va meu
filho, volte a vida a ele.

231



(665)

(670)

(675)

(680)

(685)

(690)

(695)

(700)

Odma uruvu ra oecha tetekue, ojou
ikyra vai rei. Ojatapy a’épy, oechy
agud guapicha kuéry reve.
Ojape’ava, ojatapy i’ary, oechy dgud
guapicha kuéry reve. Ojape’ava
ojatapy i’ary, a rirema ofiembojaity
Pa-pa Miri. A’e vy ma, gua’y
kururupy oporandu. “Namokoi”, e’i.

Petel gue i jevy orieno oupy
ofiemano, eche opu’d va’e kuéry
fiomboaty jevy ma, ojape ‘ava,
ojatapy jevy, ofiembojaity jevy
Nande Ru.

Oporandu jevy gua’y pe, kururu i pe.

“Agy ty amokd ifio rako....

kirami i.

Néi, a’e ramo, che ra’y, iambojaity
ke chevy che ra’y pe; a’e vy, che
ra’y, embojevy i. Ombojevy i ma
vy.: “Tereo eru yvyra jaeja dgud
tata”, e’i.

Ogueruma Aju’i Jod rakd i.

“Néi, agy, apy embojevy i;
rembojevy dgud, eru che ru’y u’ycha
reve”, e’l.

Ombojevy i ma vy, ofieongatu

Aju’y Jod re oeja. ljoyvy i ra,

ogueru ychypo yvyguy, a’e va’e re
ombojevy avei. A’e va re, mokoi

gue i re, ofieongatu ma tata yvy py
Jeguakava pora pe, yvypo kue i py
opyta agua.

A’égui, 06 jevy uruvu rd i Nande Ru
tenonde apy. Oikuaa ma vy

Nande Ru tetekue oechy ague:
Tapeo peé, mba’eguachu mboavai ey
a ramo peiko, e’i. Ojae’o uruvu;
ndoechdi va’erd aé re ma teko
aguyje, ojae’o.

Foi o urubu sera e viu o corpo-era,
encontrou-o muito gordo. Fez fogo ali,
para assar com os companheiros.

Buscou lenha, fez fogo sobre ele, para
assas com os companheiros. Fez fogo
para assar sobre ele, depois disto ja se
sacudiu Pa-pai Miri. E isso é, ao seu filho
cururu interrogou. “Eu ndo enguli”, disse

Mais uma vez deitou-se estando

e Se morreu; contra ele levantou muitos
voltaram a se juntar, a buscar lenha, a
fazer fogo voltaram, voltou a se sacudir
Nande Ru.

A interrogar voltou a seu filho, ao cururu.

“Agora um conjunto eu devo ter
engolido... por ali.

Ei, em quando, meu filho, é para
sacudirmos por mim ao meu filho; para
ele, meu filho, fagam voltar. Ele voltou:
“Va e traga madeira para deixar fogo”,
disse.

Trouxe com ele galhos de Aju’i Joa.

“FEi, agora, aqui faca que volte; para vocé
fazer voltar, traz minha flecha com o cano
da flecha, disse.
Ja de volta, guardou na Aju’i Joa
abandonou. Os que com ele serdo
trouxeram bejuco da terra, este € para
fazer voltar também. Este que é, duas
vezes, guardou o fogo na terra,

aos plumados belos, os da terra

para ficarem.

Disso, voltaram a ir os urubus serdo ao
Nande Ru principia. Soube

Nande Ru que o corpo-era assou:

Que vao voceés, coragdo grande sem temor
guando estao, disse. Choraram os urubus;
nao verdo em distinto a vida perfeita,
choraram.
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Capitulo VIII. Pa’i Rete Kuaray — El Sefior del cuerpo como el Sol

(705)

(710)

(715)

(720)

(725)

(730)

(735)

Nande Ru Pa’i chy rd i iengue
ojapo fiud inambu chordrd i py gua;
a’e va’e py ombo’a urukure’a i.
Omocha iengue guymba i ra.
Arire, ojopdi che kyjupe;

a’e va’e ndo ui; popo i ndo ui;
mbeju pire i nandi aé o’u.

Pyéavy fiavd guymba omonge odkamy.
A’égui 0 ja 8ka oipete i jepi 0
pepopy; a’éguiijaipuru’aia’e
va’égui.

{1 ‘e vy ma, Urukue’a i ofiemboete:
Nande Ru Pa-pa Miri ty ra’e.

Nande Ru iiande reko rd ra’anga.
A’e vy ma, opoi che ma o yvy gui.
-Jad che ambapy, e’i guembirekopy.
-Ndaa chéi; ivai va’erd ne rembireko,
nde ra’ychy aé yvapy oi va’e.

A’e vy ma, opyta.

- Kurive i jepe, eraa chera’y i, e’.
Odmoa Néande Ru, opyta Pa-pa
rembireko, Pa’i chy, yvy py.

A rire, odma o me rakykue;
oguerad o memby i yépy; oporandu
mavaé tape rupi pa tull 00 ra’e.

* *
*
Nande Jaryi oiko ypy i ague ygua
yvu erd. A’e va’e yvy mbyte, yvy
mbyte te i, lande Ru Pa-pa yvy
mbyte te i.

Pindovy aipopy i’di. Pindovy ipoty
ramove, Guyra Piri’yriki ojavyky
ypy i va’ekue.

Agy reve Nande Jaryi pypo pypo

i imaré ey va’'erd meme, agy reve
nokdnyi va’erd meme. A’e va re

ma, afiete gua, jajeayu riu ete vy,
nariembo e pord riu ete ramo, a’e va’e
Jjaecha jevy va’era.

A made serd de Nande Ru Pa’i era moga
armou armadilha a inambu choror6

e é em corujinha agarrou

enlaceou a mocga seu de estimacéo sera
depois, desejou alimentar com grilo

e é ndo engoliu; borboleta ndo engoliu
casca de beiju puro esse sim engoliu

a cada noite o de estimacao ninava no leito
disso, na cabeca de sua dona palmada dava
com sua asa: disso a dona dele emprenhou
é dele.

E isso €, Corujinha encorpou-se:
é oh Nande Ru Pa-pa Mir7

Nande Ru nossa vida sera angariou

E isso é, desejou abandonar da sua terra.
- Vamos a minha morada, disse a sua
esposa. -Nao desejo ir; que mal sera tua
esposa, de teu filho mée essa sim no céu
estando. E isso €, ficou.

- Aindq gue tarde, leve meu filho, disse.
Se foi Nande Ru, ficou a esposa de Pa-pa,
a mae de Pa’i, na terra.

Depois, se foi de seu marido os rastros;
levou com seu filho no ventre; perguntou
por qual caminho completo o pai se foi e eh

* *

*

Nossa Avo 0 comego estando era na agua
agua inchada o nome. E é entre terra,
entre te da terra, Nande Ru Papa

no entre te da terra.

Palmeira azul por ali ergueu. Palmeira azul
quando logo aflorou. Passaro Piri’yriki o
comeco foi quem a desferir ferida.

Até agora de Nossa Avo as pegadas em
pegadas sem fronteiras serdo; até agora
indestrutiveis serdo. Por isso &,

em verdade, se nos amarmos mesmo,
quando rezarmos belos mesmo, e é que
voltaremos a olha-las.
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(740)

(745)

(750)

(755)

(760)

(765)

(770)

(775)

(780)

Oecha Pa’i mba’vyky potyra a’e

vy ma: - Eipo’o péva’e, che ru rokapy

flavaé ramo afievanga agua.

A rire ma, oecha jevy. —Péva’e
eipo’o jevy, Pa-pa yva rokapy
fiavaé ramo afievanga i agua.

A’e va’e oipo’o jevy ramo, opi i

chy maganga; i chy ipochy, a’épy
ichy: -Ikatupy fiai va aéri fiande
mba’evykyra re jajerure, fiaiievanga
che, e’i.

Oporandu kuna tud rakykuére,
mombe'u véi. A’e vy ma, 00 tape
pora ve a rupi, ovaé Mba’e Ypy
ropy maé.

A’epy, aipo e’i Mba’a Ypy jaryi:
-Tereo jevy, che memby, pi’a kuéry
ky ivaikue ikue.

A’évy, aipo e’i ramo jepe, ndoui.
A’épy i jaryi japepo guachu guy
py ojao’i. A rire, emiariré ovaé
ka’aguy gui; a’e vy ma je:- Ul
Che jaryi embia!

A’e ramo, i jaryi e’i: - Cheé aé tamo
che rembia, peé ka aguy rupi
peiko va’e, miiia, na pene rembiai!

A’egui ma, ou jevy tyvy ifiapyngua
ve va’e; omboguy japepo; a’épy ri
ty iny fiande ru Pa’i chy.

A’épy ojuka; oye’o ramo, ipuru’a i
ty, ra’e. A’e ramo e’i o jaryipy,
-Che jaryi, ipuru’a ity ra’e.
-Eechy, a’e ramo, ta’u, e’i.

Oechy pota ramo, ychyi nda ’evéi
ofiyvé dgud. A’e ramo: - Tatapyi
ary ta’u, e’i. Ndo echyi jevy,

ndaipoakdi jevy oechy agud, a’e ramo

ma: -Erada angu’apy ejoka joka, e’i.
Ndai katui jevy ojoka joka. —Eraa
efiono kuaraypy taipiru che

rymba rdi, e’

* *
*
Ipiru i vyve, oeka guapa ra. -Che
rapa rd emochd chevy, e’i Mba’eYpy

Olhou Pa’i a flor mba’'vyky e isso

é: - Colhe aguela, para na casa de meu pai
guando chegarmos eu brincar.

Depois é, voltou a olhar. — Aquela volte a
colher, para na casa do céu de Pa-pa
guando chegarmos eu brincar

e é gquando voltou a brincar, picou sua

mée a manganga; a mae dele em
maldade;nisso sua mée: - Bem logo a ferida
distinta em nossa mba’gica serd pediremos,
brincar desejamos, disse.

Perguntou a mulher dos rastros do pai,
narrou nao. E isso é, foi pelo

caminho mais belo, chegou a casa

0s Seres-Comeco sim assim.

E em, disso disse a avo dos Seres-Comego:
- Va volte, meu filho; os pias
sao de ruindade ruim.

E, mesmo quando disso disse, néo foi.

E em a avd dele a panela grande de baixo
cobriu. Depois, o neto chegou

da mata, e isso é eh: - U!

Minha avé que é de alguém!

E quando, a avo dele disse: Eu hen!
eu que é de alguém, vocés pela mata
estavam, ai de mim, vocés de ninguém s&o!

Disso é, vai volta o cagula de melhor olfato
que é; levantou a borda da panela; e em eh
oh estava a mde de nosso pai Pa’i.

E em matou; quando destripou, sua prenhez
oh, ei. E quando disse na prépria avo;
-Minha av@, sua gravidez oh ei.

- Asse, e quando, que eu o engula, disse.

J& queria assar, a assadeira nao bastou
para espetar. E quando: - Sobre a brasa
que eu engula, disse. Nao voltou a assar,
ndo teve poder para assar: E quando é:

- Leve o piléo e quebre quebre, disse.

Foi em vao voltou quebrou quebrou — Leve
e enterre no sol que seque 0 meu

de estimacdo sera, disse.

* *

*

Durante secava, buscou arco sera. - Meu
arco seré cordeei a mim, disse para a avo
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jaryi py. Omocha onyvd popo

i, ogueru mire’y re’y 0 jaryipy.
A’égui, tuja i ijarakuad i ma vy,
oeka o jaryipy guyra kyri i, ojuka
mire’yre’y i.

A’égui maé oirti rd i, guyvy rd i
ojapo; a’e aé o mard e’y gQui
ombojera kurupika’y rogue gui
Jachyré.

Oikokuad ma vy ka’aguy re, i jaryi
e’i: - Kuva’e ka’aguy ovy re

taped eme.

Oikokuad ma vy tyvy i: Mba’ére
nda’u ku ka’aguy ovy re na fiande
mondouka chéi che jaryi?

A’e ramo: -Ereoche ramo, jad, e’i.

-Jaa riu ete, e’i Pa’i.

A rire, ka’aguy re joguerad joyvy
ywy i. Guira kyri i eta ifio ma ojuka;
a’e vy ma, tyvy ojou parakao,
omombo parakao re u’y guyke’y pe
omobe’u e’y re; ojavy,

parakao ijayvu.

-Parakao ajavy ra, ijayvu ri ndaje, e’i
guyke’ype. A’e ramo guyke’y ou. -
Emombo jevy, e’i. Ojavy ramo, ijayvu
jevy parakdo: -Pende chy 'uare
peiporaka, e’i.

A’épy ma je fiande ru Pa’i ojepytacho
guepare ojae’o. Guyra kyri

i eta ojuka va’ekue omondouka

jevy. Guyra changue i guembepi
oipyteuka guyvy pe ombojera jayru
ramo. O6 rive te jevy, ndogueraai
mba’eve o jaryi pe.

* *
*
A’épy oikuad fiande ru Pa’i
o chy’uare a Mba’e Ypy,
ojapo monde; ou tyke’y:

-Mba’épa ere japo? e’i.
-Ajapo monde guachu, e’i.

-Kova ’épy, anieté, namanoi averi,
e’i Mba’e Ypy.
-Eike ave a’épy, e’i.

dos Seres-Comeco. Cordiou e flexou a
borboleta, trouxe com ele muitissimas para
a avo. De Ia, grandinho em entendimento é,
buscou para a avo passarinhos, matou
muitissimos.

De la isso sim 0 companheiro, passaro seré
fez; ele s6 da sem fronteira dele

embogerou de junto a kurupika’y arvore
Lua serd.

Estar sabendo é na mata, a avo dele

disse: - Aquela na mata azul ah

nado vao la.

Estar sabendo é o cagula: Por que
nao enguli isto na mata azul ndo deseja nos
mandar minha avé?

E quando: - desejamos va ja vamos disse.

- Apesar de vamos mesmo, disse Pa’i.
Depois, na mata foram se indo lado

a lado. Os passarinhos varios muitos
mataram; e em €, o cagula achou
papagaio,disparou no papagaio a flecha
para o irmao maior sem contar; errou e o
papaguaio a fala dele.

-Papagaio eu errarei, a fala ele eh oh, disse
ao irmdo maior. Entdo o irmao maior foi. —
Volte dispare, disse. Logo errou, dele a fala
voltou o papagaio: - Vocés quem engoliu a

mae parar param, disse.

E em é eh nosso pai Pa’i se apoio no arco
chorou. O passarinho muitos

que tinha matado mandou

voltarem. Os passaros varios guembe
beijaram junto ao irmdo embogerando

0 jairu ja. Foram sem algo voltaram, nédo
trouxeram nada a avo deles.

* *

*

E em soube nosso pai Pa’i
guem engoliu a mée os Seres Comeco;
fez mondéu; venho um irmao maior:

- O que faz? disse.
- Fago mondéu grande, disse.

- Neste, em verdade, ndo morrem também
hen, disse o0 Seres Comego.
-Entre também e em, disse. Entrou morreu.
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Oike omano. A’épy maé o chy uare
omomba, ava kue omoba.

A’égui maé Mba’e Ypy yva'y ojapo
nande ru Pa’i; a’évy ma Mba’e Ypy
kuéry, kuiia kuérype o 'uka dgud
rami araka’e vy, ombotavy dgud o
chy 'uare. Ogueru o jaryipe
ikligue-kué i kue. I jaryi o 'uche vai
pa mavy: -Jad ja’u pord dgud
yvy'’y guy voi, e’i.

A’e vy ma, nande Ru Pa’i ojapo
yaka, ofiono yryvova; y py opoi
yvyra pire; a’e va’e gui ombojera
ypo, embo, guairaka, jaguachi,

kuriju jagua, Mba’e Ypy kuéry uara.

Omboacha Jachy yaka, ojopyy uka
yryvovo apyre.

-Mbyte rupi meme ma ramo, embojere;

a’e vy, ariemochicha’i va’erd;
a’e ramo, embojere, e’i guyvy pe.

A’e ramo, mbyte rupi pa ey
mboyve i, gory vy rei fiande Ru
Pa’i oriemochi ch’t ame rami, tyvy
ombojere ma rei yryvovo, ipuru’a
va’e opo jepe, yvy'd re poteri fio
ial. A’e ramo, iande Ru Pa’i e’i:

-ljavaetéva jJava mokera! Yete,
yete-yvy mboavaete a jjava mokera!
A rire jepe, i memby ava araka’e;
a’e vy ma, o chy re ma ojeupi, a’e
ramo vy ma ofiemofia fio, yvy jave
re oiko.

Nande Ru Pa’i ipochy vai pa ma
vy, oecha ramo ochy 'uare yaka
yvy’are ial 00 jeé fio jevy, a’e ramo
ma yaka yvy mboavaete a ramo
mondouka; darami e’y rire,

ndoikéi varangue aguara.

A rire ma, Mba’e Ypy mbotavy vy
ri araka’e yva re’€ omobe u rire,
Jjeguakava porangue i o’u dgud
ndoejdi ndoejai fio araka’e: a’anga
i oeja yvy re, teju rembi’u ramo,
opyta.

E em eh a mae quem enguliu esses
acabaram, guem eram acabaram.

E de eh os Seres Comego a &rvore de fruta
fez nosso pai Pa’i; os Seres Comego, para
as mulheres poderem engolir assim isso tem
h& tempo, para enganarem quem engoliu a
mée. Levaram para a propria avo os que
cairam caidos idos. A avo deles desejou
engoli-los em gula: -Vamos para engolir
com gosto da arvore de fruta certo, disse.

E ¢, nosso Pai Pa’i fez a cabega d’agua,
elou ponte; na dgua largou casca de pau; e
disto embogerou os da agua; serpente, lobo
do rio, on¢a d’dgua, jiboia-cao,

dos Seres Comeco devoradores.

Atravessou Lua a cabeca d’agua, mandou
firmar a ponta da ponte.

-Pelo meio continuado é ja, embogire;

e iss0, 0 que sera meu enverganhar;
entao, gire, disse a seu irmao.

Ent&o, pelo meio terminado ainda

antes, de alegria va nosso Pai Pa’i
enverganhou o nariz mantendo assim, e o
cagula embogirou vdo em ponte; o umbigo
ainda gue ndo o via, na terra-levanta que
nem todavia erguia. Nosso Pai Pa’i diz:

- se-a de lugar se-a do sono! Agua-plena,
agua-plena-terra terrivel se-a do sono!
filho homem de ti que tivera tem tempo;

e é, na propria mae ensubiu, e isso
quando € nem se manhdu, pela terra se
estendeu.

Nosso Pai Pa’i sua ma maldade, quando viu
quem engoliu a mde pela cabega d’dagua na
terra-levanta erguida se foi sem volta, e
quando a cabega d’agua a terra terrivel
mandou; assim sem ser,

néo estando havendo jaguar.

Depois é, 0s Seres Comego enganado eh
naquele tempo depois de divulgado a fruta
doce para os plumados belos engolirem nao
deixou deixando naquele tempo: imitou e
deixou na terra, em comida de teiu,

ficou.
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A’e vy ma, o chy kangue omono’o;
guyvy pe e’i: -Tere0 inambu emondyi.
00 omondyi inambu; a’évy

e’i Pa’i chy: - [Po, pi’a omondyi
inambul!

A’e maje: Eh, ha’i! Eh ha’i! e’i,
okambu pota ra’u; o’a pa jevy o

chy kangue.

A’e ramo ma: - Tered agy mombyry
ve i, emondyi inambu, e’i.

A’évy: -jPo, pi’a omondyi inambu!
e’i jevy i chy.

-Eh, ha’i; éh, ha’i! e’i jevy tyvy;
okambu pota ra’u jevy,
ha’y pa jevy.

A’e vy, o chy kangue nomoatyré
reeguadi ma vy, omombo pa ka’aguyre.
—Jaicha jjava mokera! e’i,

omondouka jaicha ramo, mbyku

para ramo. A’e va re, dgy reve,
Auamy o’a ramo jaicha, Kuaray

noé pojavai, o chy mboachy gui.

* *

*

Pa’i Rete Kuaray Jachyrd reve
jogueraa okuapy yete yvy ry jovai i.
Ojou Jachyra guavira.

-Kova’e mba’e yva voi? e’i.

-Mardarami voi i’a?, e’i Kuaray. —I'a
pyta, evi kora. - 4’e ramo guavira,
e’u eme ke; nemboacho va’era;
guavira aguyje iamoatachi va’erd;
ja’u agud.

Arire ojou guapyta. — Mba’e yva
voi? e’i. I'a pytd, i’a ratd ave, e’i.
-Guapitd ma iku, ejachu’u.

O’u 06vy, ovaé a’égui guavijupe.
-Ke’y kova’e mba’e yva voi? e’i.
-Guaviju ma iku, e 'u eme; a’e va’e
Aamoatachi rageé va’erd ja'u dgud.
A’égui jogueraa yete yvyry; ovaé
Jachy aguai apy; ovaé vy: - Kéva’e
mba’e yva-ra? e’i guyke’y pe’.

-cMard rami katu i’a? e’i. —[’a puku i, i

Jju, e’i. —Aguai ma iku, e’i. Ejatapy
eechy, e’u eme ipyry. Re uvy ke

E isso €, 0 esqueleto da mae dele recolheu;
ao cacula disse: -Va e a inambu espante.
Foi e espantou a inambu; e isso

disse a mae de Pa’i: -Poh, 0 pi4 espanta a
inambu!

E é eh: Eh, mamae! Eh, mamae! disse,
mamar imaginava; tombou da mae
0 esqueleto completo.

E quando é: - V4 agora longe onde,
espante a inambu, disse.

E isso: Poh, o pié espanta a inambu!
voltou a dizer sua mée.

-Eh, mamae; éh mamae! voltou a dizer o
cacula; a mamar imaginava voltava;
mamae completa voltou.

E isso, 0 esqueleto da mée dele nédo
atentaria compor é isso, disparou tudo pela
mata. - Paca se-a do sono! disse,

guando mandou em paca,

em imbicu-para. Por isso, até o agora,
guando em armadilha tomba a paca, o Sol
ndo derrama rapido, se compadece a mae.

* *

*

Pa’i Rete Sol e Lua sera em juntos
ladeando agua plena na terra a cada lado
Encontrou a Jachyrd a guavira.

-Esta coisa é fruto certo? disse.

- Que modo certo é seu fruto? disse Kuaray.

- Fruto coral, fundo curral. — Se guavira,
nédo engula néo; fardo lombrigas;
guavira madura fumacemos;

para nos engolirmos.

Depois achou guapitd. — Como é o fruto

certo? disse. Fruto coral, e fruto duro disse.

-Guapita é sim; chupa-os.

Enguliu foi; chegou dali ao guaviju.
-Mano, esta coisa € fruto certo? disse.
-Guaviju é sim, ndo engula nao; e,
fumacemos antes para nds engolirmos.
Dali ladeando agua plena a cada lado;
chegou Lua no lugar do aguai, chegou:
-Esta coisa é fruto é? disse ao irméo.
-Que modo bem certo é o fruto? disse.
-Fruto longo, e jumarelo, disse. ~Aguai é
sim faca fogo e asse, nde engula cru. E
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a’yingue emono’o. Re’'u ve’y ma vy,
efiono tatapy ejopy nde rapapy.

A’égui ofiono aguai ra’yingue tatdpy
ojopy guapare. Opu’d tatapy gui o’amy.
Tatapy ofiono va ekue aguai ra’yi
opororo; ofiemondyi vai pa Jachy; opo
00vy guyke’y dpy, o’a oovy.

Ovaé Charia pira ojopoi apy.
Kuaray oike odvy yguyry pinda re
omoatd. Charia ojavy pira.
Mboapy kue Kuaray a’e rami ojapo;
mboapy kue jyy o’a ovayvavy
Charia oovy.

-Cheé, jyy, e’i Jachy.

A’égui, Jachy jyy ma oike yguyry
ofapymi o6vy. Omoata pindare,
0gUenoé charia ofiapyrupd yvyrapy.
Ogueraa pira gua’y chy py.

Ojy jave ovaé Kuaray oovy a’épy.

-/Re’u reegudpa pira? e’i Charia.
-Nda'u reegudi, e’i Kuaray. Mbaipy kue i
aé peeja; kangue kue pemombo eme,
tamboaty pa i. Omboaty pa ma vy kangue
ogueraa, omoatyrd jyy guyvy; omopyrd
Jyy fie’eng; mbaipy kue i py omoapytuii.

Charia o’u ague ramy vy aéri,
Jachy opa jepi, tyke’y omoingove
ague rami vy aé ri agy reve opa
agui oikove jyy Jachy ra’y.

A’e rami avel, Jachy orieama
ramo, Charia o’u pota ma, guyguy py
ofieama Jachy.

Opoyvy Jachy o jaiche re. Oikuaa
che vy ma mavaé pa opovyvy va’e,
ychy omort o kudre.

Pyavy, opovyvy jave jyy Jachy,
omona ychy ovdre. Ko’éra 06
Jachy ojavaéi; omboi gud ychy.
Ndoiri pa voi, iparapa reiri.

Agy reve ova para &gué rami vy
aéri a’e va’e oiko, nande reko ra
ra’anga vy aéri a’e rami.

E’i Kuaray guyvy pe: - Efiyv0 yva
mbytépy u’y py. Opoi u’y ofyvo.
-Eiyvo jyy u’y inariaimy. Onyvo
Jyy. Ofiyvd jyy afieté ifiafiaimy.

engula os graos espalhe. Engula ndo sem
no fogo agrupar com teu arco. Dali
enterrou gréos de aguai no fogo agrupou
com arco. Levantou do fogo e ergueu. No
fogo que enterrou os graos de aguai
estalaram; espantou-se tanto o Lua;
saltando foi ao lugar do irm&o, tombando
[foi.

Chegou Xaria ao lugar de alimentar peixe.
O sol entrando foi sob a agua no anzol
estendeu. Xaria errou o peixe.

Trés vezes o Sol assim fez;

trés vezes repete e tombou mal maliando
Xaria foi.

-Eu, repito, disse Lua.

Dali. Lua repete entrou sob a agua
mergulhando foi. Estendeu o anzol, se expbs
xarid moleira golpiou co’madeira. Trouxe
consigo peixe @ mae do filho dele. Coziu
inteiro e chegando Sol. foi por ali.

-Engulird do que é de peixe? disse Xaria.
-Nao engolirei do que é, disse Sol. Mingau
mesmo deixem; 0ssos ndo disparem, que eu
amontou tudo. Amontuou tudo j& 0s 0ss0s
trouxe, re-compor o irmao dele, re-desceu a
palavra; com 0 mingau em-moleirando.

pelo onde do engolido de Xaria,

Lua some; pelo onde revive 0

irmao maior até agora acaba

de onde repete nascer o pequeno Lua.

assim também, quando Lua
eclipsia, Xaria tenta engolir, com o
seu proprio sangue Lua eclipsia.

Palpiou Lua a sua tia paterna. E
desejando sabe-la é quem que palpeia,
resina colocou com o dedo.

Na noite, palpiou parte e repete Lua
besuntou resina no rosto. Na manha
0 Lua o rosto limpa, para lavar resina.
Saiu tudo ndo, manchado espalhou.

Até agora o rosto manchado para assim
distinto isso estando, nossa vida sera
imitar distinto isso assim.

Disse o Sol ao cagula: - Fleche no meio

do céu a flecha. Soltou a flecha flechou.
Fleche repete a flecha no bentevi. Flexou
repete. Flechou repete em efeito no bentevi.
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A’e rami vy u’y yvyre ovaé ouvy.
-Agy katu nde ru’y rupi ejeupi, e'i.
Ojeuyi afiete Jachy. Oekyi Kuaray
iju’y, ikuarépy oike, ndouvéi;
opyta ma yvare.

Apa katu opyta &gy reve, guyrapaju,
Jachyrapa ja’e a ri, fiande rapa
ra i voi oeja.

A rire, Jachy omongy: &gy reve o
jaiche ombo-ovapara ague Jachy
omongy ombot dgud ychy; a’e
ramo Jachy ra’y ojovaéi gy reve.

* *

*

Ojou Charia koachi ojuka. A’ égui
ojeupi Nande Ru guavirdre, a’épy
Charia ojapi guyrapapy: fiande Ru
ofiemomano, oka’apa. Epochikue
ofiovd tajadpy omoi tetekue ajakapy
epochikue reve koachi guypy.

06 Charia pira jopdivy, ajaka
omboguejy mombyry i. O0 jyy Kuaray,
omoi ita koachi guypy imoiny.

06 Charia ovaé goopy. Oma’é guajy
kuéry. — Egui rako Nakdardchichd
iny, epochikue i ave, e’i.

Omoé guajy kuéry koachi.
-Kova’e koachi tyre’y, e’i, ty ra’e
e’ivyri.

-Kova'’e.... jita!l e’i;
ojou ita iguypy.

* *
*
Yvdre ojeupi Charia. — Kova’e mba’e
yva? e’i. —Arniangapiry ri, e’i Kuaray.
A’y, che mbopiry ma fiande Ru, e’i
Charia, o’a a’é guive ouvy.

* *
*
Ojou ma fiande Ru Ygary i’a va’e.
-Koachi jjava mokera! e’i. Oiko ma
koachi oflamba odvy. A rami rire
agy reve ojeupi pa koachi, a’égui

rive ojepoi pa yvy py.

Isso assim a flecha na terra chegou venho.
-Agora entdo pela tua flecha suba, disse.
Subiu em efeito o Lua. Sacou o Sol

a flecha, na ferida entrou, néo voltou,

ja ficou no céu.

O arco entdo fica até
agora, o arco amarelo arco de Lua a nds
chamado, nosso arco sera é deixou.

Depois, Lua fez chover: até agora a tia
paterna dele muda o manchado e Lua faz
chover para lavar resina; e quando o
pequeno Lua até agora o rosto limpa.

* *

*

Achou Xaria quati e matou. Disso subiu
Nosso Pai na guavira, e em

Xarid atirou com o0 arco: nosso Pai

se fez morto, defecou. O excremento
embrulhou com tajé colocou corpo-era

no jaca junto o excremento de baixo do
quati. Foi Xaria peixe pescar, o jaca
abaixou longe. Foi repete o Sol,

coloca pedra de baixo do quati sentado.
Foi Xaria chegou na casa dele. Suas filhas
lhe olhavam. — E eis deve ser Nakar&chicha
sendo, excremento também, disseram.

Tiraram as filhas o quati.
-Este quati orfao é, disseram, eh oh
disseram é.

-Este....pedra! disseram;
acharam pedra debaixo dele.

* *

*

No frutal subiu Xarié. — Esta que

fruta é? disse. — Anhangapele é, disse o Sol.
Ai, nosso Pai, minha em-pelar-¢, disse
Xarid, e caiu vindo.

* *

*

Achou nosso Pai a fruta de Ygary.
-Quati, se-a do sono! disse. Esta ja
quatis correm todos indo. Disso assim
até agora sobem todos os quatis, e desse
jeito se jogam todos pelo chéo.
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* *

*

Nande Ru Pa’i ta’y oikovy. Gua'y
ombojepyéi pira o 'uche rd, a’e
ramo piky omano mba, omono’o a’e
o’u. A rire ou Charia.

-Eiporuka chevy nde ra’y i, e’i;
piky a’uche avei. Ogueraa ka’aguy
re oflapyrupa ombotyryry eraavy
oguerad yakamy. Chimbo rami
oinupd chimbo rd oa’anga vy ri a’e
rami ojapo, ojuka fiande Ru ra’y i,
Ipochy fiande ru Pa’i, opu’d joé
charia reve. Joguero’a. Ndaipoakai
Charia, opu’d jevy Kuaray. A’e
kuéra agy reve Kuaray ofieama.

* *

*

A’égui katu fiande ru Pa’i ojapo guajy ra
ajaka gui. Ome’é Charia pe, oguerad
tape rupi opa’d, akudi oikychimba.
Oinupa rive Charia kund pe,

ajaka rive jyy itui.

* *

*

Aguara ojou fiande ru Pa’i rapa
tape rupi itui. Ojavyky ramo, oinupa
aguara rova rupi. A’ekue gui
fiandyta oiko. Agy reve jake rei

apy, nandypapy jajopia, a’e va’e
gui ojevy aguara, okyyje. Mondepi
jajapovy, ijyke ra fiandyta ave
namopu’d ramo, aguara ndoui.

A’égui fiande ru Pa’i ojapo jeguaka,;
tata reve ojapo; a’e va’e ome’é
Charia pe. Nuu rupi oévy oetil tata
piche: ifiakdre okai jeguaka. Oike
yapo guy py, oé: okdi poteri.

A’égui ofia oike yete py, ndoguéi voi,
a’égui oé: iulmy okaipa. Ogue ma
vy, oipeju fiande ru Pa’i ugue
omondo mbarigui ramo, mbiguy ramo,
mberu agua ramo. Charia ryekue
opu: “chororororo”, e’i.

Oveve yekue peengue 00 jai guy

py itui, 06 inambu térdrd ramo,
tataja ramo.

* *

*

Nosso Pai Pa'i filho tinha. O filho dele
fez se pé lavar e peixe desejou engolir, e
em lambari morreu todos, recolhia eles e
engolia. Depois venho Xarid.

-Empresta-me teu filho, disse;

lambari desejo engolir. Levou na mata
moleira golpiou com madeira arrastando
levou levando pela cabeca. Timbd assim
surrou timbd terd imitando isso

assim o fez, matou o filho de nosso Pai,

a maldade de nosso pai Pa’i, briga
levantou com xarid. Tombaram-se. Nao
apodeirou Xarid, levantar voltou o Sol. E
resquicio até agora o Sol eclipsia.

* *

*

Disso entdo nosso pai Pa’i fez filha terd
de jaca. Deu a Xarid, levou pelo caminho
fornicou, veloz e cortante todo.

Surrou atoa Xarid a mulher,

jacéa atoa repete se esta.

* *

*

Jaguar achou o arco de nosso pai Pa’i
pelo caminho se esta. Quando acariciou
surrou o rosto do jaguar. Dali era que
jenipapo existe. Até agora caso dormimos
aqui em jenipapeiro refugiamos. E por ali
volta jaguar, temendo. Mondepi

fazemos, de suas varas de jenipapeiro
guando levantamos, o jaguar ndo vem.

Disso nosso pai Pa’i fez plumado;

com fogo fez, e deu ao

Xarid. Ao campo venho olhou o piche do
fogo; na cabeca queimou plumado. Entrou
na lama e de 14 germina: queimando ainda.
E correu entrou na 4gua-plena, ndo
apagou, e germinou: ao campo queimou
todo. Apagou é, assoprou nosso pai Pa’i as
cinzas enviando em mosquito, em mosquito
poélvora,em mosca varejeira. As tripas de
Xarid furaram: “chororo ro ro”, disse.
Voobu tripas em viés pedagos foram em mato
de mato estdo, foi o inambu em chororo,
em do fogo dono.
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(1040)

(1045)

Charia fie’eng omondo fiande Ru
Tupa Rekoé ru ete ramo.

Nande ru pa’i rajy oma’é che.
-Ema’é me ke, e’i Nande Ru.
Oma’é iio ri, a’e rami vy omano.
A’e va’e mbogua oguero’a ypy i
va ekue. Ojaty. Nande rekord
oa’anga vy ri aé ndoeepyi.

A palavra de Xaria enviou o0 nosso Pai
em pai verdadeiro dos Tupa Rekoé.

A filha de nosso pai pa’i desejou olhar.

-Nao olhe, disse Nosso Pai.

Nem olhou ih, e quando em morreu.
E embogua tombou comeco que foi.
Enterrou. Para nossa viver sera
imitar em fato ndo nomeado.
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