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RESUMO [ABSTRACT]

Esta dissertacdo parte de uma interrogagdo sobre como pensar uma nogdo de alma que ndo
fosse redutivel ao dualismo ‘corpo-substancia’ e, logo, a uma imagem que é a simples
representacdo de um corpo humano. Para tanto, essa dissertagdo revisita as etnografias
Bororo, Araweté e Yanomami — organizadas na forma de um eixo de transformacdes no
interior do qual o que cada um desses povos amerindios seriam, antes de tudo, transformagdes
de um mesmo tema - e cruza seus dados com as discussdes promovidas por Bruno Latour, a
respeito de ‘como falar sobre um corpo’, e por Tania Stolze Lima e Eduardo Viveiros de
Castro sobre o perspectivismo amerindio. Ao fazé-lo, essa dissertacéo finda por refletir sobre
as vérias maneiras de conceber a idéia de alma efetuando um retorno aos gregos antigos,
tendo em vista as maneiras e mecanismos que compdem e coordenam a idéia de alma e
impedem que ela congele enquanto uma representagédo de um corpo humano

This Mphil thesis focus on the question about how to talk about a soul without reducing it to a
mere image that represents the human body. In order to do so, this thesis returns the
ethnographic data of Bororo, Araweté and Yanomami and to the classic discussions that play
an important part in current amerindian ethnology studies, through the texts of Bruno Latour,
Tania Stolze Lima e Eduardo Viveiros de Castro. In doing so, this thesis proposes a reflection
on different ways of thinking the notion of *soul’,stressing the ways it offers resistance to the
stabilization, representation and condensation into a single image that stands for a body.

PALAVRAS-CHAVES [KEY-WORDS]

Amerindios, corpo, alma, imagem, representacéo, perspectivismo amerindio
Amerindians, body, soul, image, representation, amerindian perspectivism.
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Contudo, as vezes sucede que morramos, de algum modo, espécie diversa
de morte, imperfeita e temporaria, no proprio decurso desta vida.
Morremos, morre-se, outra palavra ndo haverd que defina tal estado,
essa estacdo crucial. E um obscuro finar-se, continuando, um
trespassamento que ndo pde termo natural a existéncia, mas em que a
gente se sente o campo de operacdo profunda e desmanchadora, de
intima transmutacdo precedida de certa parada; sempre com uma
destruicdo prévia, um dolorido esvaziamento; n6s mesmos, entdo, nos
estranhamos. Cada criatura é um rascunho, a ser retocado sem cessar,
até a hora da liberacéo pelo arcano.

- Jodo Guimarédes Rosa, Paramo

Todo o problema, como sempre soubemos todos, portanto, € que situados
a uma distncia varidvel entre a palavra e a realidade — esses dois
géneros postos pela realidade da palavra — fazemos com cada uma o que
nos é possivel para poder suportar a outra.

-Ténia Stolze Lima, Um peixe olhou para mim.
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. OS CAMINHOS AOS CORPOS E AS ALMAS

The more mediations the better to acquire a body, that is, to become sensitive to the
effects on more different entities. (...) The more you articulate controversies, the wider
the world becomes.

— Bruno Latour, How to talk about the body

Corpo e alma e vida sdo para isso: para a intertroca e o éxtase de alguém. Inquietos,
sentimos que estamos sendo usados a cada instante — mas isso acorda em nds o
inquietante desejo de usar.

— Clarice Lispector, A paixdo segundo G.H.

Il UMA APRENDIZAGEM OU OS AFETOS DO CORPO

Em um pedago de papel, que o leitor e a leitora tomem o desafio de criar uma
definicdo simples para ‘corpo’. Uma vez feito isso, pego agora que procurem um antbnimo
para esta mesma palavra. Provavelmente a palavra que o leitor ou a leitora escolheram
constara dentre estas de uma longa lista composta por variados termos como, por exemplo:
‘anticorpo’; ‘ninguém’; ‘auséncia’; ‘fuga’; ‘morte’; ou ainda ‘ndo-afetado’!; ‘alma’; ‘espirito’;
‘cérebro’; ‘cabeca’, ‘mente’, etc.

Pois bem. Informo agora (ndo sem certo pesar) que esta experiéncia ndo € tdo original
quanto possa ter-lhes parecido, visto que Bruno Latour (2004) durante uma conferéncia
ministrada em Nottingham, Inglaterra, j& a havia realizado por ocasido de uma série de
semindrios realizados a fim de desmontar e rediscutir no¢des pré-fixadas sobre o que é um
corpo e sobre o que ele poderia vir a ser. A propdsito das observacGes de Latour apresentadas
nesta série de seminarios, é importante ressaltar que a conseqliéncia direta que o autor
constatou para o resultado deste teste é a fuga de uma defini¢do autoritaria para ‘o que é um
corpo’, que aparentemente seria construida a partir da seguinte formula: todo corpo contém
uma ‘substancia-natureza’ que é, na realidade, uma espécie de ‘super-corpo’ sempre superior
ao corpo fisico, que habitard temporariamente o cerne da matéria fisica até o dia em que possa

se libertar desta.

1 O termo “ndo-afetado’ que estou empregando aqui se refere & traducéo do termo inglés ‘unaffected’. Opto pelo
uso deste termo ao invés de ‘insensivel’, como usualmente traduzido para lingua portuguesa.



Latour certamente &, por seu lado, um tedrico astuto e repele a equagdo com a seguinte
tese: ora, mas um corpo ndo pode ser somente a residéncia provisoria de algo necessariamente
superior! A tese de Latour destaca assim, em linhas gerais, que o corpo no fundo ndo excede
uma trajetdria dindmica na qual nds aprendemos a registrar e a nos sensibilizar sobre o que
realmente constitui o mundo (Latour, 2004:205). Mas mesmo assim 0 problema parece ndo
estar completamente resolvido para Latour, pois logo surgird no seu argumento a seguinte
questdo: sob quais condi¢es poderiamos inserir 0 corpo em nossos discursos sem que
recaissemos em um dualismo corpo-substancia® ou em um holismo generalizado? A saida que
0 autor propde &, de certo, audaciosa: ora, que abandonemos, entdo, o uso de ‘afirmagdes’
para falar sobre o corpo (pois estas sempre recairdo, fatalmente, em juizos sobre sua
veracidade ou sua falsidade), e que as substituamos por ‘proposigdes’ (pois estas poderdo ser
somente articuladas ou ndo-articuladas)!

A questdo de fundo ndo é, reconhecidamente, muito simples e ndo penso que caiba
aqui reconstituir integralmente o argumento de Latour. Ao contrario, preferirei debrucar-me
oportunamente sobre alguns pontos de sua reflexdo, como se eu acabasse de me encontrar
com um grande parceiro conspirador capaz de ajudar-me a realizar a empreitada pretendida ao
longo deste trabalho, que serd, assim, esbocar uma apresentagao sobre o que um ‘corpo’ e um
‘alma’ podem ser na paisagem das terras baixas sul-americanas. Por outro lado, confesso que
ainda voltarei as sugestdes de Latour, sobretudo aquelas que dizem respeito & possibilidade de
pensar um ‘corpo’ e uma ‘alma’ menos como ‘afirmacdes’ que como ‘proposi¢des’, ou seja,
menos como substancias que como posigdes que ndo denotam autoridade definitiva. Para tal
tarefa que extrapola a simplicidade é necessario, obviamente, que se inicie de algum lugar.
Em vista desta exigéncia, ao invés de me deter & tentativa de recompor um quadro histdrico
geral sobre o0s usos da nogdo de corpo e de pessoa nos estudos de etnologia amazonica, eu
optarei daqui em diante por avangar por um caminho menos usual (e possivelmente mais
sinuoso) pelo qual pretendo apresentar as nogdes de ‘corpo’ e de ‘alma’ a luz de um modelo
muito proprio sobre o qual comentarei a seguir. Por ora, cumpre acrescentar que sera por meio
dele que se realizaré a possibilidade de compreendermos as nogdes de ‘corpo’ e a de ‘alma’
como atributos relacionais, isto é, como se ‘trajetos’ (o termo é de Latour) que nos levariam a

registrar a constitui¢do do mundo a partir de pontos de vista que lhes s&o bastante especificos;

2 Fago aqui uso da idéia de um dualismo ‘corpo-substancia’, importada de Bruno Latour, para destacar,
sobretudo, o carater ndo- substancialista do uso que farei das idéias de corpo e de alma



assim como também se realizara a possibilidade de nos reencontrarmos com a idéia de que é a
partir da relagdo entre coletivos humanos e agentes ndo-humanos que se desenha o plano
sobre o qual estdo simbolizadas as idéias sobre o que é ‘ter um corpo’ e ‘ter uma alma’.

Mas ndo consigo afastar-me, em todo caso, da necessidade de pedir desculpas
antecipadamente pelo excesso de aspas que a esta altura j& deve ter sido notado pelo leitor e
pela leitora e possivelmente muito os irritado. Todavia, cuido ressaltar que este ndo € apenas
um recurso estético utilizado no texto. Muito mais do que isso, a opgao pela constancia das
aspas € uma ferramenta estilistica construida para denotar uma suspeicéo sobre a rigidez e a
pré-fixidez dos termos para os quais elas estdo sendo empregadas. Portanto, daqui até pelo
menos o fim deste capitulo tratarei, sobretudo, os termos ‘corpo’ e ‘alma’ (dentre outros)
sempre com aspas simples (tal qual fez Cesarino (2008) em seu trabalho sobre a poética
xamanistica Marubo ao relatar o emprego destes termos nos depoimentos e nos cantos dos
Xamas).

Uma vez apresentada a proposta para este trabalho, convido o leitor e a leitora para
lancarem-se comigo sobre essa trilha. H4, contudo, de passear antes pelo caminho feito e
pelas inquietaces que inspiraram as minhas escolhas. Se assim, tratarei de apresentar agora,
na proxima secdo, algumas questdes de fundo com mais precisdo, a fim de que isso possa
facilitar posteriormente a compreenséo sobre o que um ‘corpo’ ou uma ‘alma’ poderiam ser

no contexto indigena.

I.1l. A ALMA EM ATOS: TRANSFORMAGCOES ANIMICAS NA AMERICA DO SUL

Above all, we should not ignore the innumerable other South American cosmologies
that as a set form a vast system of transformations: Gé&, Tupi, Tukano, Yanomami,
Carib, Upper Xingu. Ever since Lévi-Strauss’s Mythologiques (1969b, 1973, 1978,
1981), it has become increasingly evident that sociological, linguistic and cultural
units of the continent are combinatory variants of a structure that operates with the
same basic symbolic materials

- Eduardo Viveiros de Castro, From the enemy’s point of view



FIGURA I
(Eixo de transformagdes animicas na América do Sul. (Extraido e adaptado de: Sztutman, R. O profeta e o

principal. A agdo politica amerindia e seus personagens. Tese de Doutorado, Universidade de Sao Paulo))

Antes de adentrar a matéria propriamente dita dessa secdo® na qual dissertarei sobre
um par de inquietagdes que provocaram a minha escolha, eu gostaria de me voltar
rapidamente para um pequeno conto infantil publicado por Robert Southey em 1837.
Certamente, o leitor e a leitora j& devem ter escutado em algum momento da infancia a
histéria de Cachinhos Dourados (Goldilocks and the three bears) - o tema de uma pequena
menina de cachos dourados que, ao entrar na casa de uma familia de trés ursos (o pai, a mae e
o filho-urso), encontra trés tigelas de mingau que foram deixadas pela familia sobre a mesa
para esfriar enquanto passeavam pela floresta. A menina de cachos dourados, faminta e
curiosa, senta-se a mesa - aproveitando-se da auséncia dos ursos - e prova, entdo, da primeira
tigela: “O mingau estd muito quente!”. Sem se fazer de rogada, a menina decide provar da
segunda tigela: “mas este mingau esta muito frio!”. Ainda insatisfeita, a menina prova, entéo,
da ultima tigela, da qual conclui que o mingau estava ‘no ponto’, na temperatura correta.

Refestelada, a menina decide sentar-se em uma das trés cadeiras que encontrara na
sala. Ao sentar-se na primeira, reclama: “mas esta cadeira € muito grande!”, e levanta-se,

optando pela segunda cadeira. No entanto, esta também nédo a agradou: “mas esta também &

® Este entr’acte é dedicado a Peter Gow, a quem sou muito grato por ter me ensinado sobre transformacdes nos
mitos e a ler de forma diferente a histéria dos ursos e da menina de cabelos dourados.



muito grande!” e decide testar a terceira cadeira. Esta agora estava ‘no ponto’, na medida
correta, como uma das tigelas de mingau. Mas, muito pequena e fragil, a cadeira partiu-se.
Consumida pelo cansago dos testes e da refei¢do, cachinhos dourados continua a vasculhar a
casa e finda por encontrar trés camas. Ao deitar-se na primeira cama, Cachinhos Dourados
reclamou: “mas esta cama é muito dural”. N&o havia outra opcéo sendo testar as outras duas
camas. A segunda cama testada pela pequena menina também ndo a agradou: “mas esta agora
é macia demais!”. Ao experimentar a Unica cama que restava, a menina exclamou: “Essa
cama esta ‘no ponto’: nem muito dura, nem excessivamente macia”.

Pararei por aqui, pois, no que concerne a esta curta se¢do, importa menos o desfecho
da histdria (que néo é, claro, novidade alguma para o leitor e para a leitora) que o modo pelo
qual se poderia tratar a intuicdo para estas notas como um objeto ‘no ponto’. Se na historia de
Cachinhos Dourados as transformagfes dos acontecimentos apresentadas no curso das
paginas se ddo sempre a partir de uma mesma estrutura bésica, acredito que o eixo de
transformagBes que pretendo apresentar nas proximas linhas opera, em certa medida, pelo
mesmo principio. Considerando-se que a idéia de transformagdo apresentada na historia de
Cachinhos Dourados tem muito a nos dizer para chegarmos ao xis da questdo para esse
gradiente, penso que a citagdo de Viveiros de Castro introduzida acima, que, a meu ver, trava
um dialogo implicito com o conto de Southey (mesmo sabendo que o didlogo que Viveiros de
Castro trava ndo é, precisamente, com Southey, mas com Lévi-Strauss), também nos coloca
diante de um argumento que diz bastante sobre a hipdtese que eu gostaria de apresentar nessa
secdo: as relagbes que cada um dos povos que compde o eixo daquilo que nomeio, entdo, de
transformacdes animicas na América do Sul — que inclui aqui os Bororo (povo falante de uma
lingua Bororo, situados no estado do Mato Grosso); os Araweté (povo falante de uma lingua
Tupi-Guarani, habitantes de uma Unica aldeia no igarapé Ipixuna, médio Xingu); e 0s
Yanomami (um conjunto de povos de lingua Yanomami situados em ambos os lados da
fronteira entre os Brasil e a Venezuela) — mobilizam enquanto corpo e alma podem ser
tomados como variantes combinatdrias de uma mesma estrutura bésica ‘ndo-representacional’

A exemplo da aventura da curiosa menina de cachos dourados e da intervengédo de
Viveiros de Castro, esse eixo de transformagdes ao qual pretendo me ater a partir de agora
também pressupde uma série de transformacdes (como ndo poderia deixar de ser), e uma
unidade, seja ela qual for. Com este espirito, trato de informar que a questdo geral que

inspirou a idéia desse eixo de transformaces revisita, em alguma medida, um conjunto de



questdes ja formulado na década de 1980 por Overing® (1983) e Riviére (1984) - inscrito no
curso de um debate que marcou a antropologia nas décadas de 1970 e 1980 sobre a
aplicabilidade do conceito britanico de estrutura social as sociedades das terras baixas da
América do Sul. As intervencdes desses dois autores alimentavam-se, assim, da existéncia de
um contraste entre as sociedades sul-amerindias que, como informa Lima (2005:83),
permitiria ordena-las em dois conjuntos: de um lado estariam as estruturas sociais
amorfas/fluidas e, do outro, estariam as estruturas sociais complexas.

As ditas complexas corresponderiam as sociedades cujos sistemas de divisdes sdo
tidos por sociocentrados. Nesse quadro, as estruturas sociais das sociedades do Noroeste
Amazonico (no interior das quais a segmentagdo da sucuri ancestral forneceria o padréo de
segmentacdo dos patri-sibs de um grupo exogamico) e das sociedades Jé e Bororo do Brasil
Central (nas quais a sociedade deve ser apreendida como inserida em um esquema
cosmoldgico especifico que ganha vida no formato circular das aldeias - repartidas em
sistemas de metades exogamicas entre as quais as relagdes sdo de “complementaridade
I6gica” [Overing, ibidem: 122] - e na rica vida ritual dessas sociedades) seriam excelentes
exemplos da suposta complexidade a que se referiam Overing e Riviére. J& as estruturas
sociais ditas amorfas (ou fluidas), ndo seriam mais que redes egocentradas nas quais “o &mago
da sociedade parecia reduzir-se as parentelas bilaterais” (Lima, ibidem: 84). Deste lado,
estariam as sociedades Guianesas e a maioria das Tupi, onde ja ndo haveria arranjos espaciais
tdo complexos quanto os do Noroeste Amazonico ou das sociedades do planalto central
Brasileiro. Com este espirito, Riviere (ibidem: 102) concluiria a partir da etnografia Trio: a
auséncia de grupos sociais formais que vao além de relagdes centradas em ego, a instabilidade
dos grupos e o numero reduzido de pessoas de cada grupo indicam que a regido das Guianas
seria a representacdo mais simples da cultura das terras baixas sul-americanas. Em outras
palavras, Riviére parecia apontar para a sugestdo de que as estruturas sociais de outras
sociedades do subcontinente sul-americano seriam atualizagcbes mais elaboradas do padréo
Guianés, pois, como sugere o autor inglés (ibidem) em uma intervengdo na qual aponta para
uma comparagéo entre um contexto maior e as sociedades guianesas: “I would further suggest
that within this mosaic of variants, the Guiana region may hold a special place by representing
the Lowland culture in its simplest form. In other words, other subcultures are more elaborate

forms of the Guiana pattern”.

* Faco uso da tradugdo brasileira do texto publicada em 2002.



Mas estaria, em todo caso, sugerindo Riviere que o que chama de ‘subcultura
Guianesa’ seria 0 protdtipo e o ponto de origem da cultura das terras baixas da América do
Sul? Nao é, certamente, esse 0 caso aqui. Ha de se frisar — acompanhando o préprio Riviere
(ibidem) — que a relagdo proposta entre 0 padrdo Guianés e o restante das sociedades das
terras baixas sul-americanas €, antes de tudo, de possibilidades ldgicas. E, portanto,
justamente nesse sentido que a subcultura Guianesa exibiria, aos olhos do autor, as
atualizacBes mais simples dessas possibilidades ldgicas. Pois bem. A esta altura, a questéo
que nos interessa € outra: se foi imaginada a existéncia de um contraste, ndo se poderia negar
que houve tentativas de ultrapassé-lo por meio do reconhecimento de um principio que
restaurasse a comunicagdo entre estas sociedades, o qual Overing, por exemplo, nomeou de
Filosofia Social. Esta corresponderia, entdo, a idéia generalizada de que “a sociedade pode
existir apenas mediante o contato e a mistura apropriados entre entidades e forgas, diferentes
que sdo umas das outras” (Overing, ibidem: 123)

E justo lembrar, no entanto, que fluidez, frouxiddo e amorfia ndo sdo tudo que
caracterizaria o conjunto de sociedades Tupi e Guianesas. Se essas seriam qualidades
atribuidas a este conjunto de sociedades quando comparadas, por exemplo, as “propriedades
cristalinas” (Viveiros de Castro, 1992:5) das sociedades Jé (componentes do conjunto dito
complexo), as sociedades Tupi e Guianesas evocariam uma qualidade suplementar: uma
espécie de excesso - como definiram Viveiros de Castro (ibidem) e Sztutman (2005b) - no
discurso cosmoldgico, isto €, a uma auséncia de fronteiras claras entre os diferentes dominios
do cosmos, uma plasticidade, uma taxonomizacdo das diferentes espécies de agéncias
(visiveis e invisiveis) que povoam os diferentes andares do cosmos como instrumento de uma
cosmopolitica (Latour, 1994), e um estilo extramundano de pensamento que dissolveriam as
meté&foras espaciais td0 comuns as sociedades de estrutura social complexa que afastam e
internalizam a diferenca em seu sistema de metades exogamicas.

Em outras palavras, o julgamento feito por Riviere e Overing sobre a amorfia e a
fluidez desse conjunto de sociedades mascarava uma complexidade em outra ordem que néo a
dos arranjos sociais complexos e divisdes sociocentradas - onde tudo se passaria como um
jogo de espelhos entre as metades exogamicas cujo objetivo é a simetria e a estabilidade a
partir da incorporacéo das diferencas. Logo, deduz-se que possivelmente o que lhes faltava
em complexidade estrutural, Ihes sobrava (e muito) em outra ordem onde as metéaforas
espaciais tdo comuns no discurso socioldgico para atribuir complexidade a uma determinada

estrutura social (interior, exterior, centro, margens, fronteiras, etc.) ndo eram mais suficientes



para explicar 0 socius, uma vez que as relagdes entre ego e outrem ndo se restringiam a um
espaco que permite somente um esquema de oposi¢des complementares e de ‘dupla-negagéo’,
mas antes, estdo localizadas em um espaco ndo-euclidiano que se furta a geometria socio-
estrutural tradicional, um espaco de ‘dupla-afirmacdo’ onde homens, deuses, ego, e inimigos
aparecem todos entremeados (Viveiros de Castro, ibidem : 4) e ‘tornar-se outro’, pelo menos
no caso Tupi, ndo € mais um perigo, mas um destino. Sao estas, de fato, “sociedades sem
interior”, mas menos por uma caréncia socio-estrutural que pelo fato de que é no exterior
delas que o que h& de mais importante para elas acontece.

Se a questdo do contraste como formulada por Overing e Riviere, era, pois, a diferenga
entre dois conjuntos de sociedades, sugerida a partir do contraste entre a morfologia de cada
uma delas e colocada em termos de sua simplicidade ou de sua complexidade, se poderia
argumentar agora que caso a grande divisdo entre dois conjuntos de sociedades fosse
realmente pertinente, haveria de ser incorporada a ela, por outro lado, um segundo contraste
justaposto ao primeiro, construido a partir da diferenga na énfase em um discurso
cosmoldgico entre dois conjuntos de sociedade, sugerida, dessa vez, a partir do contraste entre
sociedades sem interior e sociedades sem exterior.

Todavia, como ja se disse acima, se Riviere e Overing ndo puderam passar
despercebidos pela existéncia de um principio que restauraria a comunicagdo entre os dois
conjuntos de sociedades, € de se supor (claro) que também ndo seria mais prudente apenas
elencar, mais uma vez, as diferengas internas de cada sociedade, agrupé-las por semelhanca e
maximizar tal diferenga na forma de uma grande diviséo entre dois conjuntos de sociedades.
Assim sendo, 0 que parece estar em jogo agora — retomando a idéia de Viveiros de Castro
(ibidem:6) e a historia de Cachinhos Dourados — € a coincidéncia de um mesmo ponto entre
esses povos e as transformacdes dessa mesma estrutura bésica, como se cada uma dessas
sociedades se servisse, a partir de estratégias diferentes, de uma mesma estrutura simbélica,
com resultados que, como ndo se poderia deixar de dizer, divergem entre si.

E neste ponto, porém, que me afasto ligeiramente de Overing e me aproximo de
Viveiros de Castro, pois imagino que a hipGtese sobre a existéncia de transformagdes
animicas na América do Sul, quando inscrita no quadro dessas idéias, ndo pressupde que uma
mesma macroestrutura bésica a partir da qual ocorra uma série de transformaces corresponda
a uma mesma filosofia social difundida em todas as cosmologias da América do Sul, uma
filosofia que, como demonstrou Viveiros de Castro (ibidem) em uma sintese vigorosa do

argumento de Overing, “considers identity to be an impossible security, and difference a



dangerous necessity — meaning that difference is either introjected and domesticated, or
banished and denied”. Se poderia dizer, entdo, que, ao contrario do que sugere Overing, 0
nucleo duro desse gradiente €, justamente, a idéia de que existem “formas diferenciais de se
tratar da diferenga” (Viveiros de Castro, ibidem), a partir do que cada um dos povos que
compde este ‘eixo’ mobiliza enquanto corpo e alma, como se todas essas formas diferenciais
fossem notas dispostas em uma mesma grande partitura. A metafora musical da qual me
servi acima nao foi, entretanto, uma mera coincidéncia ou uma imagem construida
despropositadamente. Ela é, sem duvida, uma grande indicadora do caminho pelo qual desejo
desenvolver a idéia desse gradiente a partir dos proximos capitulos e faz reveréncia a Lévi-
Strauss, aquele em quem reconheco a paternidade da analise estrutural dos mitos (ainda que o
proprio ndo confirmasse o lago e revelasse que, na realidade, o “pai irrecusavel” da analise
dos mitos era o grande musico alemédo Richard Wagner [1991:24]) e a abertura do primeiro
volume do que viria a ser, aos meus olhos, seu magnum opus, nomeado Mythologiques.
Penso, no entanto, que Lévi-Strauss ndo seja o Unico a fazer reveréncia e reconhecer a
paternidade de sua analise na imagem de um musico tdo genial quanto Richard Wagner.
Contudo, estou certo de que ndo é propriamente em Wagner em quem reconhego a
paternidade da idéia sobre o ‘eixo’ que pretendo construir nos capitulos a seguir, pois penso
que a idéia aqui construida e assim aplicada ecoa, sobretudo, em um conjunto especifico de
composi¢des do musico italiano Giacomo Puccini, inspirado pelo grande sucesso de
Cavalleria Rusticana, de Pietro Mascagni; pelos ecos do Verismo italiano e pelas releituras de
La Divina Commedia de Dante Alighieri, apelidado pelo autor de Il Trittico: um conjunto de
trés Operas de um Unico ato composto por uma pega de horror (Il Tabarro), um drama (Suor
Angelica) e uma comédia (Gianni Schicchi) — as quais, por recomendagdo de Puccini, néo
deveriam ser apresentadas separadamente, uma vez que a apresentacdo integral do conjunto
de 6peras haveria de restituir integralmente a trajetéria® que levou o compositor a concebé-las.

Com efeito, o que estou sugerindo aqui é que o tritico de Puccini ndo me parece ser

um conjunto restrito unicamente & histéria da musica lirica (assim como a historia dos

50 ano era 1918 e Giacomo Puccini ainda carregava as marcas dos trés maiores acidentes que quase lhe tiraram
a vida. O primeiro deles causado pela traicdo de sua segunda maior paixdo além da musica lirica, o
automobilismo: um acidente de carro que lhe quase Ihe fez abandonar a composicdo. O segundo, a morte de seu
libretista predileto, Giuseppe Giacosa, aquele que havia escrito com maestria impar os libretos de La Bohéme,
Tosca e Madame Butterfly. O finale da sequéncia de tragédias na vida de Puccini seria, entdo, o sucidio de Doria
Manfredi, empregada ha muitos anos na casa de Puccini, envergonhada pela falsa acusagdo de Elvira Puccini,
mulher do compositor, de ter um caso com o musico italiano. O longo processo aberto pela familia Manfredi
contra os Puccini acabaria por levar o resto do dinheiro que ainda Ihe sobrava.



ursinhos também ndo me parecia restrita ao universo literario), pois acredito que a relacdo
estabelecida entre as trés dperas curtas que compde Il Trittico talvez pudesse ser tomada como
a versdo musical daquelas que suponho que se estabelecam entre as diferentes idéias de corpo
e de alma nas trés sociedades amerindias mencionadas logo no inicio desse capitulo. Sendo
assim, é a Puccini que me curvo em reveréncia, bem como a historia de Southey sobre os
ursinhos, pois penso que sdo essas as idéias que ddo forma ao ponto que persegui ao longo
desse capitulo. Noutras palavras, é iluminado tanto pelo tritico desse compositor italiano,
quanto pelas idéias de Leévi-Strauss, que pretendo apresentar e desenvolver a idéia de
transformagdes animicas na América do Sul na forma de trés ‘Gperas’ de ato Unico, todas
motivadas pela idéia de que as idéias de alma mobilizadas por cada uma das sociedades que
compde esse eixo de transformacdes podem ser tomadas como diferentes ‘estados de forga’
complexos dentro dos quais a idéia que mobilizam como alma deriva sempre das forcas
exercidas sobre uma imagem do corpo fisico dotada de capacidade agentiva que figura aos
olhos de outrem como ‘inteiramente corpo’.

Se na abertura do primeiro volume da série - “O cru e o cozido” (1991) - Lévi-Strauss
define prontamente como seu objetivo a grande tarefa de apresentar de que modo um conjunto
de categorias empiricas, como as de cru, cozido, fresco, podre, molhado ou queimado -
facilmente definiveis a partir da observagdo etnogréafica - poderiam servir de “ferramentas
conceituais para isolar nogdes abstratas e encadea-las em proposicfes” (Lévi-Strauss, ibidem)
e para demonstrar a existéncia de uma légica das qualidades sensiveis que elucidasse os
procedimentos e manifestasse as leis de mitos tomados de sociedades indigenas, suspeito -
correndo o risco inerente a qualquer suspei¢do como essa - que 0 eixo que pretendo explorar a
seguir também se poderia desenhar de uma forma bastante similar & desejada pelo autor
francés, pois penso que por meio dele também poderei apresentar um conjunto de elementos
mobilizados enquanto corpo e alma - definidos a partir das etnografias Bororo, Araweté e
Yanomami - e encaded-los, no fim, em um conjunto de proposi¢des, capaz de demonstrar a
existéncia de uma logica especifica que regeria o0 que cada um desses povos engendra como
alma (ou como corpo)

Inspirado pela hipotese inicial do autor no livro, que requeria que partissemos de um
mito proveniente de uma sociedade, o analisassemos recorrendo ao contexto etnogréafico dessa
sociedade especifica, para que, entdo, pudéssemos ampliar progressivamente o foco da
investigacdo passando a mitos originérios de sociedades vizinhas (igualmente situados em

seus contextos etnogréficos especificos), configurando, entdo, um grupo de transformagdes de
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uma sequéncia de mitos, o procedimento analitico que realizarei nesse ‘eixo de
transformagdes’ é o seguinte: tomarei como ponto de partida uma idéia sobre o que os Bororo
mobilizam enquanto corpo e alma (escolhidos aleatoriamente menos por terem uma
elaboracdo mais ou menos sofisticada dessa idéia do que pela sua ‘posigao irregular’ quando
comparados com 0s Yanomami ou 0s Araweté), montarei em torno dessa idéia o0 seu campo
semantico a partir de um conjunto de etnografias dessa sociedade, para entéo passar a ideia e
sua contextualizacdo do que os Araweté mobilizam enquanto corpo e alma e, assim, chegar a
idéia e a0 campo semantico do que os Yanomami mobilizam enquanto corpo e alma, de modo
que as idéias de corpo e de alma possam ser recortadas em Varios percursos, que vao se
tornando cada vez mais dissemelhantes a medida em que nos afastamos da etnografia Bororo.
Em todo caso, uma ordem ha de aparecer, no fim, disso tudo, pois, a medida que nos
afastaremos na etnografia Bororo, penso que uma espécie de ‘nucleo’ se adensard e se
organizar, estabelecendo conexdes entre as diferentes idéias e fazendo com que algo que se
assemelha a uma ‘ordem’ transparega sob a diversidade de nogdes apresentadas.

E preciso ainda, antes de rumarmos em direcdo ao proximo capitulo, que voltemos a
Lévi-Strauss, pois ndo duvido que se pudesse censurar a idéia para esse eixo de
transformacgBes pela acusacdo de que desejo aproximar nele a alma do mito, porém, se
considerarmos que tanto o pensamento mitico quanto a alma, por exemplo, sdo proposicdes
que coincidem com seus objetos especificos - do qual constituem uma imagem homologa -
mas ndo podem se confundir com esses objetos, pois evoluem em um plano distinto, talvez a
distancia que se concebesse entre os dois ndo é mais tdo grande quanto se poderia imaginar.
Feita essa consideracdo, agora é tempo de concluir o esboco desse eixo de transformacdes -
sem recorrer aos “acordes melancolicos” (Lévi-Strauss, 1991:38) que davam o tom do
encerramento do prélogo de O cru e o cozido — e seguir livremente, com a esperanga nutrida
pela curiosidade e pela possibilidade analitica que esse eixo de transformagdes ja parece nos

oferecer, até a etnografia bororo, posicéo inicial nesse esquema analitico.
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Il. ‘IL TABARRO’ - PARTINDO DO BRASIL CENTRAL: OS BORORO

It is as if Bororo thought proceeds in such totally dyadic terms that it cannot
conceptualize the essence of any categorical form except by dualities, which between them
exhaust the range of contrasts inherent in actual participants in the form.

- Jon Christopher Crocker, Vital Souls
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- Franz Liszt, Totentanz (Paraphrase uber “dies Irae’) - Peca para piano e orquestra.

I1.1. PRELUDE (TEMPO GIUSTO)

Se no capitulo anterior dissertei sobre a idéia de uma série de ‘transformacdes
animicas’ que acredito existir na América do Sul e no interior da qual se poderia pensar a
idéia de alma em diferentes povos como transformacbes de uma mesma estrutura e, para
tanto, me servi amplamente tanto de uma metafora musical importada do compositor italiano
Giacomo Puccini quanto de uma pequena historia sobre a relagdo entre uma menina
esfomeada de cachos dourados e uma familia de ursos, nesse capitulo pretendo me dedicar a
investigacdo sobre o que os Bororo — posicdo inicial nesse quadro de transformagdes —
mobilizam enquanto corpo e enquanto alma (ja que ndo me parece ser verdadeiro que uma
nocdo possa aparecer desarticulada da outra). Ora, mas é fato que uma promessa foi feita na
parte que precedeu esse capitulo e eu, obviamente, ndo poderia deixar de cumpri-la: a de
apresentar as ideias sobre o que os trés povos que comporiam esse quadro mobilizam
enquanto corpo e alma na forma de Gperas de um Unico ato, a exemplo da construgdo de Il
Trittico por um compositor tdo incrivel (para mim) quanto Puccini. Vou - como ja ndo penso
poder deixar de fazer - cumprir o que prometi e, para tanto, vou partir, mais uma vez, da
propria musica.

Peco, entdo, ao leitor e a leitora que imaginem a seguinte cena a titulo de abertura

dessa primeira ‘Opera de bolso’: as ‘pernas’ vermelhas e compridas das cortinas se abrem e se
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revela aos olhos do leitor e da leitora a ‘boca’ do palco, sobre o qual estd montado o primeiro
cenério. No fundo, tudo se faz como noite e sob os refletores a meia luz esta posicionado um
grupo Bororo do cl& dos Iwagudu-doge que, em coro, se prepara para uma expedicdo de caca,
entoando de pulmdes cheios a aria® que precede inicio de uma cagada de animais bravos. Nas
maos dos musicos da orquestra, somente alguns bapo rogd, uma espécie de pequeno maraci,
e um conjunto de aerofones que sio chamados por eles de pana. A medida que as primeiras
notas ecoam dos instrumentos e os vocal scores do coro Bororo vdo se misturando aos sons
dos maracas e dos aerofones, a intensidade das luzes ¢ aumentada e, por fim, a aria se
encerrard com o coro Bororo cantando em unissono - regidos ‘em sete’ pelos velhos maestros
que observam de olhos atentos tanto o coro e quanto a orquestra — com as seguintes linhas:
“Os arcos das almas, que vieram de Bakororo, sdo pintados/Os arcos das almas, que vieram
de Bakororo, tém enfeites/Os arcos das almas, que vieram de Bakororo, sdao vermelhos/Os
arcos das almas, que vieram de Bokordro, tm branca penugem” (Albisetti e Venturelli,
1976:131)

Apos o inicio e o fim da primeira &ria que abre esta pequena ‘Opera’ que ja ha algum
tempo vinha sendo anunciada neste trabalho, penso que uma primeira questdo j& deve ter,
inevitavelmente, se colocado diante do leitor e da leitora. Suponho que a pergunta que tenha
surgido em seus espiritos seja, entdo, quem sdo os Bororo? Aproveitando-me tanto das luzes
‘cheias’ deixadas sobre o palco apds o ‘coro ter terminado de entoar a primeira aria dessa
Opera’, quanto das consideracdes prolificas de Crocker (1985) em uma etnografia realizada
entre esse povo habitante das terras do Planalto Central Brasileiro e das sintetizacOes de
Viveiros de Castro (1988) apresentadas em uma resenha sobre a etnografia de Crocker, pego
ao leitor e a leitora que imaginem, por ora, um povo de tradicdo cagadora e coletora (e alguma
horticultura de milho), contatados inicialmente no fim do século XVII por expedicbes
jesuiticas que vieram de Belém em direcéo a bacia do rio Araguaia e seguiram pelas dguas
dos rios Taquari e S80 Lourenco & regido do Rio Paraguai cuja populacdo era, ‘antes do
depois’ (como brincava Guimardes Rosa), de aproximadamente 10.000 pessoas no fim do
século XIX, sendo reduzidos a apenas 626 individuos em 1979, mas logo passando a 720
pessoas e totalizando nos dias de hoje um montante de 1392 pessoas, habitantes dos campos

cerrados ao longo do Rio Séo Lourengo (disponivel em:

® Extraido e adaptado de Albisetti e Venturelli, Enciclopédia Bororo, Vol. 11: textos dos cantos de caca e pesca.
Campo Grande: Museu Regional Dom Bosco, 1976

" Atualizo os dados de Viveiros de Castro (1988).
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http://pib.socioambiental.org/pt/povo/bororo/242 [acessado em 07/12/10], e em Viveiros de
Castro, 1988: 229).

Esse povo cuja imagem ja deve ter saltado na mente do leitor e da leitora organiza-se
em aldeias de perimetro circular ocupados por casas dispostas em uma so linha e divididas por
um eixo leste-oeste em duas metades opostas e exogamicas. Estas sdo chamadas, diz-se, de
Exerae e Tugarege, entre as quais oito clds matrilineares sdo divididos. No centro desse
circulo (entre as duas metades) se encontra a baito, a casa-dos-homens que serve de abrigo
para 0os homens solteiros e de espaco para a toda populagdo masculina quando ndo estéo
ocupados cagando ou pescando (Lévi-Strauss, 1955:205) Cada um desses clas dispostos sobre
a linha circular que da o contorno a aldeia €, por seu lado, divido em 5-10 grupos domésticos.
Para tornar a visualizagdo do modelo de organizacéo da aldeia ao qual estou me referindo aqui
mais facil, dou na imagem abaixo uma representacdo bastante simplificada do plano de uma

aldeia Bororo.

FIGURA II
(Plano da Aldeia Bororo)

Exerae

Tugarege

E dessa forma que se encontra organizada, basicamente, uma aldeia Bororo. N&o
penso, contudo, que seja possivel olhar para esta figura e ndo se lembrar de uma curiosa
citacdo de Lévi-Strauss (1955:206), etndlogo francés que esteve entre os Bororo nos idos dos
anos de 1930, Disse o autor, de forma bastante simples, mas, certamente, muito admiravel:
“vista do alto de uma arvore ou de um telhado, a aldeia bororo é parecida com uma roda de
carroca cujo circulo seria desenhado pelas casas familiares, os raios pelas picadas, e em cujo

centro a casa-dos-homens representaria 0 mancal”.
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Ora, é notdvel que esta analogia que Lévi-Strauss julgou adequada para descrever a
forma de organizacdo da aldeia ndo se restrinja unicamente aos Bororo, j& que este também
parece ser um modelo de organizacdo tipico das aldeias dos povos do tronco linglistico
macro-jé, como os Kayapo, os Krahd, os Timbira, os Xerente ou 0s Apinayé. Mesmo que essa
planta circular ndo seja um privilegio dos Bororo, entre as pessoas desse povo tanto a
distribuigdo circular das casas quanto o diametro que divide a aldeia em duas metades sdo de
tal importancia que se estendem e “fornecem um argumento” (Lévi-Strauss, ibidem: 207) a
tudo que toca & vida social.

De fato, viver em sociedade para os Bororo é, antes de tudo, reavivar constantemente
em seus gestos o modelo de organizagdo da aldeia. Da procriagdo ao casamento, nada se
esquiva do esquema patenteado pela planta da aldeia (Lévi-Strauss, ibidem). Pelo contrério.
Um Bororo, independentemente de onde nasga, serd sempre membro da mesma metade que
sua mée e s6 poderd transformar em esposa alguém da metade oposta. Resumindo, se a mée
de alguém é Exerae, logo essa pessoa também o é e sua esposa/marido € Tugarege.
Entretanto, do ponto de vista do parentesco e das regras da residéncia, uma inquietagéo
apimenta o modelo: o que dizer da casa-dos-homens, cuja posi¢do avanca sobre as duas
metades? N&o imagino outra pessoa a quem possa recorrer sendo a Lévi-Strauss. Voltando a
descricdo do autor francés, é possivel alegar que as regras de residéncia sugerem que a porta
que d& para o territdrio Exerae chama-se porta Tugarege e a do territorio Tugarege chama-se,
por extensdo de sentido, porta Exerae. Todos que moram em um setor da casa-dos-homens
sdo, assim, membros da metade oposta e vice-versa (Lévi-Strauss, ibidem.).

Mas isso, claro, ndo é tudo, pois as metades ndo regulam somente 0s casamentos.
Segundo Lévi-Strauss, entre os Bororo verifica-se que todas as vezes um individuo que
pertence a uma metade percebe que tem um direito ou um dever, isso sO se da com a ajuda
dos membros da metade oposta. E nesse sentido que o autor alega que as duas metades, apesar
de opostas, sdo companheiras e qualquer ato social implica na ajuda reciproca entre elas.
Tudo se passa nesse sistema, entdo, como se as duas metades fossem “dois times de futebol
que, em vez de procurar contrariar suas respectivas estratégias, resolvem utiliza-las uma e
outra e calculassem o placar pelo grau de perfeicdo e de generosidade que cada um
conseguisse alcancar.” (Lévi-Strauss, ibidem: 208)

Curvado em reveréncia a fala do mestre francés - cuja beleza, como a de Lori,
personagem Clariceana de Uma aprendizagem ou o Livro dos Prazeres, me parece “atravessar

quase imaginariamente 0 céu negro e deixa como rastro o vivido espanto de um universo
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vivo” (Lispector, 1969:14) - sugiro que passemos adiante a um novo aspecto. Vimos
anteriormente que cada uma das metades, Exerae e Tugarege, é concebida como uma unidade
definida espacialmente a partir de um eixo leste-oeste que corta a aldeia. O que ndo havia,
contudo, sido dito ainda é que um segundo didmetro, perpendicular ao primeiro, corta a aldeia
e divide-a seguindo um eixo norte-sul. Reencontremos, nesse ponto, novamente Lévi-Strauss,
que descreve que toda populacdo nascida a leste desse novo eixo é chamada do montante, e
todos aqueles nascidos a oeste sdo chamados da jusante. Se assim, ao invés de ter-se (como
antes) um modelo de organizacdo espacial partido em duas metades, tem-se agora uma planta
da aldeia bisseccionada em quatro segoes.

Tomemos esse mesmo ponto de outra perspectiva que, com certeza, constitui um dos
pontos mais importantes entre aqueles que parecem deliciar os Bororo. A populagéo da aldeia,
sabe-se, é distribuida em oito ‘clas’. Cada um deles, como indica Lévi-Strauss, € um grupo de
familias que possui uma riqueza de mitos, tradi¢bes, dancas e funcbes sociais, que se
consideram parentes pelas mulheres, a partir de um mesmo antepassado de natureza
mitolégica, e que se reconhecem pelo uso do mesmo nome, associado a cada grupo
doméstico. Sucede, entdo, o seguinte: cada cld tem sua posi¢do no circulo de casas. Ele é
Exerae ou Tugarege, assim como ele também é ‘do montante’ ou ‘da jusante’®. Se néo fosse
pouco, cada cld inclui subclas hereditarios (também em linha feminina) e, antigamente, era
dividido em trés graus: os superiores, 0s médios e os inferiores (Lévi-Strauss, ibidem 209)

Diante de uma sociedade como esta, imagino que ainda nos falte comentar sobre a
casa-dos-homens. Confesso que nenhuma descricdo me encanta mais que a de Lévi-Strauss
sobre este espago. Remontando o que disse esse autor (ibidem: 215), se poderia dizer que o
baito & uma espécie de ‘atelié’ onde os jovens rapazes dedicam muitas horas de seu dia a
producdo de colares, construcdes de bambu e adornos plumérios; bem como este também é
algo como um “clube’ para onde os homens casados podem escapar e passar algumas noites
enquanto alguma visita indesejada se encontra na casa de suas mulheres (a visita de um
cunhado, por exemplo, € algo que ndo parece agradar muito os homens casados). No baito,
certamente, poderdo conversar, se alimentar e fumar seus grandes cigarros em paz. Atelié;

clube; mas ndo somente isso. Para além de um atelié ou de um clube, o baito também serve de

& Um cla também pode ser repartido em dois subgrupos. Como sugere Lévi-Strauss (insisto), isso se da por esta
divisdo norte-sul que passa, tanto de um lado, quanto de outro, pelas casas de um cld especifico. (Lévi-Strauss,
1955: 208)
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dormitdrio para os jovens solteiros, cujo acesso é proibido as mulheres casadas. As mulheres
solteiras, contudo, ndo ha interdigcdo alguma, mas, mesmo assim, nenhuma delas se atreveria a
entrar la ou mesmo a andar no perimetro da casa-dos-homens, pois ndo é novidade alguma
para elas que ao andarem muito perto dali implica no risco de serem capturadas e estupradas
pelos rapazes. Last but not least, o baito também é uma espécie de ‘templo’ onde os homens
adornam seus corpos; 0s dangarinos rituais preparam seus corpos e ensaiam alguns passos que
executardo em breve; e onde os homens langam-se a cerimonias que, tradicionalmente,
desenrolam-se longe de olhos femininos, como, por exemplo, a de fabricagéo e rotacédo dos
zunidores (instrumentos na “forma que evoca um peixe achatado” que produz um barulho
grave e surdo atribuido aos espiritos que visitam a aldeia). Ha de se ter pena da mulher que
veja um desses objetos: seu destino ndo é outro sendo a morte a pauladas.

Lévi-Strauss aponta, no fim, para algo que confesso ter me tirado o sono durante muito
tempo por ter me feito pensar muito inimeras vezes. Segundo o autor, poucos povos tém um
sistema metafisico tdo elaborado quanto o dos Bororo. A sensacdo que se cria é a de que as
crencas espirituais e 0s habitos cotidianos das pessoas desse povo se misturam continuamente,
fugindo da percepgdo das pessoas de povo indigena a sensacdo de passar de um sistema a
outro. Uma idéia como essa ndo me pareceu nem simples e se foi, no entanto, a ‘falta de
cerimoénia’ diante do sobrenatural que realmente causou espanto a um génio como Lévi-
Strauss; no meu caso o trabalho mental que a compreensdo da idéia de uma a ‘mistura
continua’ entre uma série fisica e uma série metafisica me parecia exigir foi o que me causou,
sobretudo, inquietagéo, ansiedade e muitas madrugadas insones e ‘quixotescas’ nas quais, por
muitas vezes, me peguei rindo sozinho ao imaginar-me batalhando com enormes ‘dragdes’
feitos de papel e palavras, enquanto as minhas Unicas armas eram um caderno velho e mudo
de capa preta e uma caixinha antiga de cha chinés que me serve até hoje de porta-canetas.

N&o seria verdadeiro, no entanto, dizer que essa ‘batalha’ ndo me deixou marca
alguma além, claro, de um belo par de olheiras. Da ‘luta’ com os tais ‘dragdes’ feitos de
muitas palavras sobre os Bororo restou-me, antes de tudo, uma leve suspei¢do de que um
elemento em particular poderia contribuir amplamente para compreendermos melhor tanto a
idéia de uma ‘mistura continua’ entre duas séries que se atravessam constantemente sem que
0s proprios Bororo percebam o cruzamento, quanto o espanto que a ‘falta de cerimonia’
diante do sobrenatural causou ao jovem Lévi-Strauss. E, entdo, por acreditar fortemente que o

sangue tem muito a nos dizer sobre a mistura constante entre dominios que parecem, a
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primeira vista, tdo distintos, que convido agora o leitor e a leitora a se aventurarem comigo na

composicao da primeira aria dessa ‘Opera’, sobre esse tema

. 1l. PARTE PRIMA (ANDANTINO), ARIA: “DO SANGUE A ALMA”

My great religion is a belief in the blood, as the flesh being wiser than the intellect.
We can go wrong in our minds, but what our blood feels and believes and says is
always true.

- David Herbert Lawrence

Conta-se entre 0os Bororo que a vida sO surge a partir da juncdo entre o sangue
masculino e o sangue feminino (ou dos fluidos corporais que s&o, no pensamento das pessoas
desse povo, da mesma natureza que 0 sangue: 0 Sémen, no caso masculino; o leite materno, no
caso feminino). Sendo assim, no que concerne a producdo de um descendente, se pode dizer
que cada individuo deve sua existéncia fisica a cessdo (irreparavel) de parte do raka de seus
pais no ato sexual. Ainda que o contato com qualquer substancia dessa espécie seja perigoso
(exceto, claro, para seu dono), é preciso que aqueles que vivem juntos em um mesmo grupo
domeéstico (sobretudo quando se trata de um homem e uma mulher que vivem como um casal)
participem do raka um do outro, isto €, do principio vital/forca que é tomado pelos Bororo
como uma substdncia corporea que se faz visivel na forma de fluidos organicos que
preenchem todo o corpo (o sangue, por exemplo), mas cuja quantidade é limitada no corpo.
Ter raka ndo €, no entanto, um privilégio concedido unicamente aos humanos ou mesmo um
atributo generalizado somente entre os animais homeotérmicos, pois o raka é, antes de tudo, a
forca que permite, por exemplo, que a chuva caia do céu, que o0s jaguares predem outros
animais, mas também que homens e mulheres cantem, dancem, cacem, facam rogas, chorem
seus mortos e produzam novos descendentes.

A quantidade de raka em um corpo, sabe-se, é limitada: argumentam os Bororo em
muitas ocasifes diante das transformacdes do universo fisico que lhes € visivel (como, por
exemplo, o envelhecimento ou o adoecimento de uma pessoa humana). Da perspectiva das
pessoas desse povo quando de frente a uma situacdo que é, a0 mesmo tempo, tdo curiosa e tdo
natural quanto o adoecimento ou o envelhecimento, isto ndo poderia ser atribuido sendo a
perda tempordria/permanente do raka. De acordo com a etnografia Bororo por Crocker
(1985:42), um corpo humano quando rakakare, sem sangue — ja que essa substancia, a

exemplo do sémen e do leite materno, estabelece uma relagdo metonimica com o raka —
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torna-se um corpo que ja ndo pode mais cumprir as atividades que asseguram a continuidade
de um grupo doméstico (a caga, a producéo de novos descendentes, etc.). Seguindo essa pista,
se poderia sugerir que a quantidade de raka (bem como a de todas as substancias que séo
indices da existéncia dessa forca vital) em um individuo é inversamente proporcional a sua
idade e, por esse motivo, a quantidade limitada de raka no corpo de um jovem adulto Bororo
é sempre (e consideravelmente) maior que a quantidade de raka que preenche o corpo de um
individuo sénior. Se a senioridade corresponde a uma redugdo na quantidade de raka e dos
indices de sua existéncia em um organismo, entdo entende-se a obrigacdo imposta a todo
jovem Bororo de trabalhar arduamente; dangar e cantar, mas, sobretudo, de manter relagdes
sexuais com as mulheres de seu povo.

Ainda sobre a idéia de raka, os Bororo ressaltam o seguinte: se um homem e uma
mulher devem misturar os seus respectivos raka no ato de concepgdo de um bebé, entdo esse
novo descendente determinado a partir do raka de seus pais herdara suas caracteristicas
fisicas, morais e espirituais de seu pai e de sua mae®. Da mesma forma que disse acima que a
quantidade de raka é inversamente proporcional a idade de uma pessoa, penso que seria
possivel afirmar aqui que quanto menor a quantidade de raka (ou de seus dois agentes
principais envolvidos no ato da concepgdo de um bebé: o sémen de um homem e o leite
materno, substancia necessariamente feminina) no organismo dos pais do bebé, menor sera a
semelhanca entre a criancinha e seus pais. Em situagbes como essa, 0s Bororo sdo muito
claros: o primeiro filho ou filha de um jovem casal serd sempre uma crianca forte e saudavel
que se empenhard em suas acbes/tarefas vigorosamente, refletindo quase que perfeitamente os
atributos de seus pais. Mas quando o caso é outro e o bebé recém-nascido €é o ultimo filho de
um casal de individuos seniores, 0 mesmo ndo se repetird e esse bebé ja entrard em sua nova
vida carente de raka, o que implica, logicamente, em uma saude debilitada e em falta de vigor
em suas agOes. Para evitar uma situacdo como essa (que ndo parece ser desejada por
ninguém), os homens seniores tendem, de acordo com Crocker (ibidem: 43) a se casar com
mulheres muito mais jovens, muitas vezes optando por se casarem com mulheres 20 ou 30
anos mais novas que eles.

Na teoria da procriacdo que os Bororo professam, esta implicito que a quantidade de

raka contida no corpo de um recém-nascido depende tanto do consumo de leite materno (e,

® Como constata Crocker (1985:42), isso ndo impede que as pessoas quando perto de um bebé recém-nascido
atribuam determinadas caracteristicas da crianca a outros parentes. O nariz grande de um bebé poderia ser
atribuido, por exemplo, ao seu tio paterno; a habilidade de uma criancinha de guardar mitos poderia ser atribuida
a uma tia materna mais idosa, etc.
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posteriormente, do consumo de alguns vegetais/carnes especificas enquadradas como sendo
substancias rakare, auxiliares na producéo de raka), quanto da submissdo dos pais de um
pequeno ou de uma pequena a um conjunto de restricbes em beneficio da preservacdo da
quantidade de raka compartilhada pelo pai; pela mée e pelo bebé desde o primeiro sinal da
gravidez. O ponto que acabo de apresentar sobre a quantidade de raka no corpo de um
pequeno ou de uma pequena ndo depende, entretanto, unicamente do consumo de alimentos
rakare ou da submissdo dos pais de um bebé a um cddigo de restri¢des, mas também da
quantidade de relagfes sexuais mantidas durante a gestagdo. N&o acredito, porém, que essa
faceta de uma teoria da procriagdo tal como proferida pelos Bororo soe como novidade ao
leitor e a leitora familiarizados com a literatura de outros povos que dividem com os Bororo
as terras do Brasil Central. A etnografia Krahd (Carneiro da Cunha, 1978), por exemplo,
oferece uma elaboragéo interessante que sustenta (em certa medida) o que ja vimos acima.
Como afirma rapidamente Carneiro da Cunha (ibidem: 101) sobre uma teoria da procriacéo
das pessoas desse povo, a concepgdo de um bebé - a exemplo do que ocorre entre os Bororo —
é progressiva e depende, sobretudo, do sémen (kériakwa) do pai de um pequeno ou de uma
pequena, ainda que todos aqueles que fagam sexo com uma mulher durante a gravidez
também sejam considerados pais da crianga. O sémen, no entanto, ndo s6 serve de material
para formar o corpo de um bebé e aliment4-lo enquanto estiver no Gtero de sua mée, mas
também ird se transformar no sangue que preencherd o corpinho de uma crianga recém-
nascida.

E preciso, contudo, que o leitor e a leitora ndo se enganem acreditando que a idéia dos
Krahd sobre o ‘dono’ da substancia que se transformara no sangue - substancia a qual est&
vinculada & forca vital de um organismo humano — que preenchera o corpo de uma de uma
crianca ndo seja polémica. Existem, de um lado, as pessoas desse povo indigena que
sustentam que o sangue de uma criancinha é fruto exclusivo de uma transformacéo dada a
partir do sémen de seu pai, bem como existem, de outro, aquelas que atribuem quase que a
totalidade do sangue de uma crianga a sua mde (aquela que aumentara, por sua vez, a
quantidade de sangue do bebé durante o periodo de aleitamento, nos momentos em que lhe
servira fartamente de leite). Entre os Bororo, como ja se disse acima, as pessoas descrevem
algo razoavelmente distinto: eles sustentam que essa porcéo do organismo de um pequeno ou

de uma pequena é fruto da juncdo do raka paterno e do raka materno e esta intimamente
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ligada com o bope, que anima todas as substancias e lhe traz & vida. Mas, que é o bope na
epistemologia® Bororo?

Comecemos por ressaltar que a afirmagédo de que o raka Bororo, bem como as
substancias que s&o indices de sua existéncia em um organismo, corresponderiam a uma forca
que anima os seres Vvivos e lhes assegura sua continuidade no espaco e no tempo ndo € tao
simples quanto poderia parecer. Entre 0s Bororo conta-se que haveria, pois, para a nogao de
raka duas ‘polaridades’ que constroem uma diade antitética na cosmologia Bororo. O raka,
dizem os Bororo, esta intimamente ligado, por um lado, com o bope: um dos principios que
ordenam a realidade dos Bororo ao qual estdo ligadas todas as transformacbes em um
organismo, as metamorfoses na natureza, a passagem inexordvel do tempo percebida pelas
pessoas desse povo indigena na passagem do dia & noite, nos ciclos de floracdo/frutificacdo
das plantas angiospérmicas, na oscilacdo entre frio e calor perceptivel nas substancias da
natureza, nos alimentos, no clima da regido do vale do rio S&o Lourenco, etc. Por outro lado,
0 raka também é o signo da relacéo entre o corpo material e a alma, aroe.

Pode-se dizer que bope e aroe, dois polos tdo contraditérios que constroem as duas
figuras mais conspicuas do cosmos Bororo, sdo as duas Unicas categorias de forgas
sobrenaturais conhecidas pelas pessoas desse povo e, juntas, parecem — para 0s Bororo
suficientes para exaurir toda a realidade ndo-empirica. Nesse modelo diadico de cosmos, tudo
que h& no céu e sobre a terra € de propriedade dos bope. Por outro lado, todas as coisas que
existem na 4gua e embaixo da terra sdo dominios exclusivos dos aroe. Ora, mesmo sendo
‘coisas’ (pego desculpas antecipadas pelo uso dessa palavra) téo diferentes, nada no mundo,
dizem os Bororo, é ‘totalmente bope’ ou ‘totalmente aroe’. Ainda que em muitas ocasides
uma classe de entidades predomine sobre a outra, tudo se passaria aqui como se essas duas
nocdes construissem uma espécie de continuum entre a méxima ‘bopeidade’ (ou a minima
‘aroidade’) e a maxima ‘aroidade’ (ou a minima ‘bopeidade’), no interior do qual haveria de
existir “multiplos niveis de referéncia e de associa¢do” (Crocker, ibidem: 121) sobre o0s quais
estariam dispostos todos os seres, cabendo aos humanos a posigdo central nesse continuum.

‘Coisa’, ‘ser’, ‘categoria’, ‘classe de entidades’. No que diz respeito ao bope, penso
que esse conceito merece ser tomado, sobretudo, como a classe de seres de morfologia fluida
(ou ndo-fixa, pois, como dizem os Bororo, estas sdo entidades capazes de se transformar em

quase qualquer coisa) que cede forga ao raka. As pessoas dizem, pois, que oS bope s&o

19 Faco uso do termo “epistemologia Bororo” em alusdo & Crocker (1985).
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homenzinhos de mais ou menos um metro, de pele muito escura, olhos vermelhos e pés
fendidos. Peludos (h& quem diga que até os olhos dos bope tem pélos) e fedorentos (possuem
um cheiro analogo ao de matéria organica em decomposicdo, jerimaga'), os bope sio,
caracteristicamente, criaturas muito quentes, tdo quentes que nenhuma pessoa afirmaria que é
seguro que se possa ficar perto deles sem se correr o risco de sofrer uma queimadura grave.
Em todo caso, ndo imagino que a minha descri¢éo dos bope a partir da etnografia de Crocker
supere em beleza as linhas escritas por Lévi-Strauss quando de sua estada entre os Bororo. Eis

0 que disse o etndlogo francés:

“Esses seres, cujo efetivo aumenta regularmente com as almas dos finados feiticeiros, sdo responsaveis
pela marcha dos astros, do vento, da chuva, da doenca e da morte. Sdo descritos com aparéncias
diversas e aterradoras: peludos com cabegas furadas que deixam escapar a fumaga do tabaco quando
fumam; monstros aéreos que lancam chuva pelo olhos, pelas narinas, ou de cabelos e unhas
excessivamente compridos; pernetas de barriga grande e corpos com a penugem de morcegos” (Lévi-
Strauss, 1955:221)

Na aldeia Bororo quando chegam os meses ‘da chuva’ e a terra parece afogar-se nas
aguas das chuvas torrenciais sob a luz de um céu iluminado pelos relampagos que fatiam as
nuvens ao som grave dos trovBes e do zumbido do vento forte, ninguém parece atribuir a
responsabilidade pelos eventos a outra ‘entidade’ sendo os bope. Aos bope, entretanto, néo é
creditada apenas a ocorréncia de fendmenos naturais como esses (ou de seus correlatos, como
a mudanca de estagdes climaticas ou a alternancia entre dia e noite). A formagao/gestacéo de
um bebé no ventre de sua mée €, por outro lado, uma acdo que também ¢é atribuida a uma
subclasse especifica de bope, bem como a regulacdo dos ciclos menstruais de uma mulher
(inclusive o inicio das menstruacOes e a cessdo total durante a menopausa) também néo foge
da responsabilidade desses ‘homenzinhos’. Ora, mas isso, claro, ndo é tudo. Os bope, por
outro lado, fornecem uma espécie de conjunto axiomatico que serve aos humanos para
interpretar certos aspectos do mundo imaterial e guiar, entdo, as acGes das pessoas nos
dominios da natureza/sociedade (Crocker, ibidem: 124) e isso, certamente, ndo me parece
pouco. A relacdo dos Bororo com essa classe de seres e com as metonimias (como 0 sangue,
por exemplo) que representam a sua existéncia - e, consequientemente, denotam o perigo que
0 contato com essas substancias podem trazer para 0s humanos - permite que as pessoas desse
povo organizem suas transagBes com o dominio da natureza (dos bope, nesse caso) de forma a

integra-las com as rela¢des que uma pessoa humana entretém com outras.

1 0 termo é o mesmo utilizado pelos Bororo para descrever o cheiro de um corpo em decomposicao.
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O cosmos dos bope, dizem os Bororo, possui a forma de uma grande cuia invertida [?]
e é dividido em trés andares, cada um deles associado & uma cor e restrito & uma espécie de
bope. Existe, assim, uma diferenciagdo interna dentro dessa unidade conceitual, a qual séo
creditadas todas as transformagdes dos elementos naturais e as substancias que preenchem os
organismos. Vista do angulo dos Bororo (sobretudo dos xamés de bope, os bari), essa classe
de seres se mostra dividida' entre os maereboe: uma subclasse ‘ma’ de bope que assume a
forma que se descreveu acima e vive sobre a terra e sobre o céu branco, que dividem com
outras subclasses de bope como os Butao-doge, descrito pelos xamas como seres donos de
longos cabelos que se estendem até a terra e se transformam em chuva, e os Tupa-doge que
ndo se parecem com oS seres de nenhuma outra categoria: usam roupas, sapatos, armas,
cavalos e sdo latifundiarios, mas sdo, no fundo, inofensivos. Sdo curadores das doencas
causadas pelos maereboe; e 0s bope pemegareu, uma subclasse ‘boa’ desses seres que s&o,
quase sempre, espiritos auxiliares dos xamas vivos e dividem os outros andares (0 céu azul e o
céu vermelho) com os “pais’ dos bope, Etu-o () e Etu-je (?), e outras subclasses de bope,
como Imokuri, Juko e Bureikoibo, a quem sdo creditadas uma quantidade infindavel de raka e
uma ‘ma-vontade’ em auxiliar os xamas do bope nos atos de cura.

E importante ressaltar que mais do que um efeito de uma moralidade generalizada
entre as pessoas desse povo, esse contraste seria antes alimentado por uma distingéo espacial
entre essas subclasses de bope. O que, pois, vé-se desvelar a partir de um contraste construido
nesses termos € que 0s maereboe sdo - como consideram os Bororo - a espécie de bope que
vive mais préximo dos humanos. Conta-se assim que ao caminhar pelos espacos proximos as
aldeias/casas abandonadas, areas baixas de floresta proximas a grandes arbustos retorcidos e
grandes pedras distantes da aldeia, qualquer Bororo esta sujeito a acdo desfavoravel dessas
criaturas. Na vida cotidiana, diz-se, deparar-se com um cupinzeiro é sempre um sinal de
problemas, pois o0 que os Bororo enxergam como um elemento bizarro que ndo pertence
originalmente a nenhuma &rvore, é visto pelos maereboe como casa. Nesse sentido, ninguém
parece desejar fartar-se de mel-de-cupim, pois, sendo este a comida predileta de maereboe, o
mel tem, como contam os Bororo, gosto de sangue. As restricdes espaciais/alimentares dos
Bororo ndo se restringem, contudo, a essas substancias. As partes densas da floresta também
ndo sdo absolutamente bons lugares para um Bororo, pois sdo 0s espagos que abrigam as

casas dos caititus, das antas e dos macacos, comidas de maereboe, como o0 mel-de-cupim.

2 As duas subclasses de bope dividem-se ainda em inimeras outras classes menores. Para os fins desse trabalho,
apresentarei apenas as duas classes maiores que contém essas divisdes. Ver Crocker, 1985.
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Imagino, entdo, que o leitor e a leitora hdo de se perguntar que € que define quais
espécies e espacos sdo associados a essa classe de seres? Como argumenta Crocker (ibidem:
127), todas essas associacfes derivam principalmente de um relacdo metonimica entre as
caracteristicas dessa subclasse de bope e os aspectos fisicos do territério Bororo e das
espécies que ali habitam. Ora, sendo assim, alguém poderia, entdo, sugerir: se tudo se passa
aqui como uma extensdo metonimica das caracteristicas desses seres sobrenaturais aos
aspectos do mundo material, basta que um humano permaneca distante dessas areas e desses
animais para que ndo corra perigo. Isso, infelizmente, ndo é verdade, pois dizer que os
maereboe habitam as regibes proximas dos humanos ndo corresponde absolutamente a dizer
que eles estejam confinados nesses espagos. Ha, de fato, maereboe em toda parte, inclusive no
proprio espaco da aldeia. Mesmo sendo invisiveis (em condi¢es normais) para os humanos, a
presencga constante desses seres pode ser percebida na mudancga repentina de comportamento
dos animais domesticos, fazendo-os agitados e agressivos; em uma rajada de vento que surge
repentinamente nos dias em que ndo h4 nenhuma brisa no ar; ou na queda abrupta de um
objeto que estava escondido nos caibros de uma casa.

A simples presenca desses seres na aldeia ndo pode ser, entretanto, tida como ruim.
Conta-se que 0s bope, quando visitam uma aldeia, ndo tém nenhuma intengéo hostil para com
0s humanos. Esses seres, diz-se, estdo ali somente para vistoriar as agOes diarias dos Bororo e
para puni-los quando estes desobedecem alguma prerrogativa em seus atos. Quando o caso €
esse, 0s Bororo recorrem imediatamente a um bari, pois sabem que a punigdo pelo seu
descuido vird em breve por meio da alteracdo no comportamento dos animais, sejam eles
domésticos ou selvagens. Sendo assim, penso que se poderia sumarizar a relacdo entre 0s
bope e 0s humanos numa afirmagdo muito simples (mas muito refinada), extraida da
etnografia desse povo por Crocker (ibidem:128). Dizem os Bororo: “os bope ndo irdo nos
machucar a ndo ser que os ofendamos”.

A verdade desse fato provém, entdo, da idéia de que os bope sdo proprietarios de um
conjunto especifico de peixes, péssaros, e espécies vegetais. Em atencdo a ‘propriedade’ dos
bope, os Bororo devem sempre oferecer animais dessas espécies aos bope na forma de
‘comida’, bope ure, valendo-se para isso do trabalho e do conhecimento dos bari, que
servirdo, nesse caso, de vetores fisicos que fardo a intermediacdo entre os humanos e 0s néo-
humanos. Como se esse fato fosse uma espécie de encarnacdo do Ensaio sobre a dadiva de
Mauss, um ato como o dos Bororo realizado na direcdo dos bope implica (claro) em uma

contra-acdo na dire¢do oposta (esta agora dos bope para os humanos), realizada com fins de
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diminuir a assimetria no interior desse sistema. A ‘moeda’ escolhida pelos bope para cumprir
essa obrigacdo €, nesse caso, ndo agredir os Bororo sem motivo, ou, pelo menos, ndo agredi-
los sem avisa-los antecipadamente do perigo que podem estar correndo ao ndo respeitarem
alguma interdig&o.

Em todo caso, ndo deixa de ser interessante também - como sustentam Crocker
(ibidem: 134 — 137) e Albisetti e Venturelli (1962: 241-243) - que o ‘modelo reduzido’ para a
relacdo entre os bope e 0s humanos esta enraizado em um mito amplamente conhecido pela
maior parte dos Bororo. Este € o mito que narra a epopéia dos irm&os bope Meri (sol) e Ari
(lua), seres donos de feigdes humanas que habitavam o mundo nos tempos em que tudo era
somente (como brinca Guimarées Rosa) “brabas terras vazias” e que a humanidade (insisto
novamente com Rosa) “sobrevinda, sensata e fiel como papel” ndo existia ainda. Eis alguns
fragmentos do que narra 0 mito™:;

“Muito tempo antes de Baitogogo e Boroge [i.e., antes da origem dos humanos] os
bope Meri e seu irmdo mais moco Ari viviam nesse mundo com o aspecto dos homens. Eles
mostraram muitas coisas as pessoas, mas foram muito maus para elas também,
constantemente roubando-as, agredindo-as e transando com as mulheres de outros homens.
Eles ndo tinham vergonha, transavam até mesmo com suas proprias irmas e outros membros
do cla de sua mée. Certa vez Meri pediu a Ari que encontrasse mulheres que tivessem vaginas
grandes, ja que seu pénis era tdo grande, mas tdo grande, que a vagina da maior parte das
mulheres ndo conseguia acomoda-lo. Ari procurou, procurou, procurou e disse a Meri que s6
uma mulher seria capaz de fazé-lo, sua i-tuie [irm&d mais velha ou irmé& da mée]. Assim, Meri
e Ari foram a casa de sua i-tuie tarde da noite e fizeram sexo com ela, mas a i-tuie, com as
maos cheias de jenipapo, esfregou suas méos em seus rostos de forma que,de manhg, a moga
pdde apontar quem tinha transado com ela durante a noite. E por isso que tanto Ari quanto
Meri tm manchas negras no rosto, no céu, onde séo o Sol e a Lua.

Em outra ocasido, Meri pediu a sua irmd mais nova que o acompanhasse em uma
cacada. Ele a fez sentar na entrada de um buraco de paca, para que ele pudesse matar o animal
quando este saisse pelo outro lado. Mas ndo foi isso que Meri fez! Ele enfiou o seu pénis no
buraco de paca, deixando-o cada vez maior, mais redondo, mais redondo, até que conseguiu
transar com sua irma que estava sentada do outro lado do buraco. Meri e Ari também sdo

muito gulosos e mesquinhos, comem o tempo todo! Guardavam para si prdprios todos 0s

13 Extraido e adaptado de Crocker, 1985: 134-137.
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veados, antas, capivaras, emas, seriemas, caititus, jenipapos, marmelos e muito mais [isto é,
todas as espécies animais e vegetais que séo, nos dias de hoje, comida dos bope]

Entdo Meri prosseguiu. Ele encontrou em seu caminho um homem e uma mulher
pondo abaixo uma arvore e abrindo-a para recolher o mel que havia em seu interior. Eles eram
seus parentes, membros do subcld Bado Jebage. O casal estava usando um belo machado de
pedra, objeto de desejo de Meri. Ele, entdo, em um passe de magica, modelou um machado,
mas esse nem se comparava ao belo machado utilizado pelo casal. Era totalmente feio e mal-
feito. Meri foi até o casal e lhes propds: “por que ndo trocamos os machados?” Eles, claro,
recusaram, mas Meri bateu tanto no casal, tanto, que os obrigou a trocar os machados. Eles
tentaram usar 0 machado feito por Meri, mas 0 machado se partiu. Meri, entdo, lhes disse:
“VOCés ndo serdo mais pessoas, mas irdo comer mel com os seus bicos. Vocés serdo chamados
de nari ou de eregejeje [i.e. uma espécie de pica-pau (Veniliornix cassini) cuja dieta é
exclusivamente composta por mel]

Entdo, novamente, Meri prosseguiu e foi cagar junto com Ari. Os dois colocaram fogo
em um campo aberto no intuito de forgar a caga a fugir em sua dire¢éo. O fogo, entretanto,
fugiu do controle dos dois irmdos, mas, mesmo assim, Meri conseguiu se salvar subindo em
cima de uma arvore. Ari, no entanto, ndo teve 0 mesmo destino, pois, sendo quase sempre
mais estlpido que seu irmdo mais velho, escalou somente uma muda de arvore, baixinha, e
acabou morto pelas chamas descontroladas. E quando aparece um okwa, uma espécie de lobo,
que, sentindo o cheiro da carne assada, come todo o corpo de Ari. Meri escuta, entdo, o lobo
uivando, refestelado com o banquete: “Carne assada é gostoso! Carne assada é gostoso!”.
Meri mata o okwa, abre seu estdmago e ressuscita o seu irméo, Ari, a partir dos pedacos que
ndo haviam sido digeridos completamente.

Meri, novamente, prosseguiu. Ele encontra, entdo, um grupo dos lwagudu-doge, a
quem ele pede por um pouco de &4gua. Os membros desse grupo oferecem, em atencdo ao
pedido de Meri, agua em uma pori, cuia, linda! Depois de saciar sua sede, Meri quebra, sem
nenhum motivo, a cuia no chdo e diz: “vocés ndo fardo mais potes, nem mesmo terdo
qualquer tipo de argila. Vocé ndo sdo mais homens, mas karawoe [uma espécie de péssaro
que vive perto das &reas alagadas e dos cursos d’agua]. Vocés devem, a partir de agora, comer
somente 0s insetos pequenos que encontrarem nas encostas enlameadas dos rios!”. Isso, claro,
deixou os Bororo furiosos com Meri e com todos os seus atos grosseiros, levando-os a
procurar uma maneira de eliminar tamanha peste do convivio com 0s humanos. A solugéo que

encontraram seria, entdo, adornar Meri com uma grande quantidade de resina e de penas [i.e.
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orna-lo como um aroe] e para isso reuniram uma quantidade enorme de penas e de resina, tdo
grande que nenhum Bororo jamais havia visto tantas penas, ou tanta resina, juntas. De posse
de tamanha quantidade de penas e de resina, dois homens comegaram a abanar Meri com um
bakoreu [i.e. uma espécie de manta]. Abanaram, abanaram, abanaram, até que Meri [que
havia transformado o grupo Bororo em péassaros] comegou a subir muito lentamente para o
céu. Quando Meri distanciou-se dos humanos e ascendeu ao distante ‘céu vermelho’ [i.e. o
andar mais alto do cosmos Bororo], os Bororo Ihe disseram como tudo se passaria, a partir
daquele momento, para a relacéo entre o bope e 0s humanos. Disseram: “seu home é Meri e
vocé é um bope. Vocé vai viver no céu e sé ira comer anta, caititu, capivara, veado, seriema
ema, pirarucu, surubim, jad, mangaba, milho e caju. Estes alimentados serdo dados a vocé por
nds, os humanos. Se algum desses animais escapar de nos ferido, ou se algum homem ousar
comer a carne desses animais sem oferecé-la antecipadamente a vocé, vocé vai ficar muito
bravo com vocé e vocé ird mata-lo prontamente. Mas se 0 humano for generoso e repartir a
carne desses animais e essas espécies vegetais com vocé, vocé nao ird mata-lo, nem ira deixa-
lo doente, ou provocara o ataque de um animal selvagem contra ele. VVocé os faré viver muito,
muito tempo.” (Crocker, ibidem 134-137 Tradugdo Minha.)

N&o seria prudente, em todo caso, empreender uma analise completa de um mito téo
importante para 0os Bororo como o da epopéia de Meri e de Ari em um espago tdo curto como
este, j& que essa tarefa, como sugere Crocker (ibidem:137), nos levaria a descri¢cdo de um mar
de estruturas e elementos que estdo fora do dominio do bope, mas isso ndo significa, claro,
que ndo possamos adentrar novamente e desenvolver pelo menos um tropo desse mito em
favor de um fato que nos interessa muito nesse caso: novamente a relacéo entre os Bororo e os
bope.

E verdadeiro que os atos de Meri apresentados ao longo do mito sdo inversdes
sistematicas de um comportamento considerado pelos Bororo como propriamente ‘moral’.
Meri é descrito no mito como uma pessoa ma, que ndo respeita as interdicdes colocadas pelo
parentesco e que forga 0s outros que encontra em seu caminho a trocarem seus objetos
consigo a revelia, pois, 0s objetos que Meri fabrica a fim de troca-los com os humanos séo
sempre débeis. Nunca funcionam direito e sdo completamente frageis: quem quer que tente
usd-los verd o objeto partir-se em suas maos. No entanto, como demonstrou Crocker
(ibidem:139), esse ndo &, de fato, o elemento mais importante do mito, que revelaria o aspecto
basico do pensamento Bororo sobre os bope. O ponto realmente crucial aqui € como Meri,

através de sua conduta ma e desordenada, finda por criar, no mesmo golpe, uma espécie de
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ordem natural no mundo, criando espécies e conferindo-lhes um estatuto simbdlico/ecoldgico
no universo. Ora, mas se por um lado os bope séo seres criadores de espécies e sdo motores de
todas as transformagdes organicas, o mito também prop0e, de outro, uma compreensdo sobre
a impossibilidade de se viver em um regime em que um elemento A se transforma em um
elemento B por meio do ato egoista de um demiurgo enganador. A histdria Bororo sugere,
assim, que as coisas e as pessoas devem ser apenas ‘uma’ e os bope, como indica 0 mito, ndo
tém permissdo para alterar a ordem do universo segundo sua vontade. Nesse sentido, 0 que 0s
Bororo antigos fizeram ao identificar Meri e definir os termos de suas relagdes com ele,
fornece aos Bororo de hoje os principios que devem reger as transacdes entre a sociedades dos
humanos e os bope.

O que precede também permite-nos afirmar (caso seja valido fazé-lo) que tanto os
bope quanto os Bororo criam e cedem caracteristicas para criar um contexto centrado em
torno de uma imagem reduzida dessa relacdo: os bope - depois da ascensdo de Meri ao ceu
vermelho e a sua identificagdo pelos Bororo antigos - ndo agredirdo os humanos a néo ser que
se sintam ofendidos por estes. Aos humanos, da mesma forma, esta assegurada sua existéncia,
desde que respeitem a propriedade dos bope sobre um conjunto de espécies animais e
vegetais. Porém, ao mesmo tempo, o proprio contexto construido se serve amplamente dessa
imagem reduzida e articula-a de forma que sirva de modelo generalizado para as relagdes
entre os Bororo de hoje com os bope. Pode-se dizer, entdo, que a imagem e o contexto
construidos para a relagdo entre os bope e os humanos definem e criam significados para a
socialidade Bororo na medida em que fornece as pessoas desse povo uma base relacional
coletiva que pode ser atualizada explicita/implicitamente através de uma gama infinita de
expressoes possiveis (Wagner, 1975:40).

Tendo realizado acima uma breve apresentacdo sobre a origem e as a¢6es dos bope a
partir do sangue, falta-nos ainda caminhar em direcdo aos aroe. Passemos, entdo, a secdo

seguinte, a segunda parte dessa curta ‘Opera’.

I1. I1l. PARTE SECONDA (PRESTO FURIOSISSIMO), ARIA: “DA ALMA AO SANGUE”

Mais misteriosa do que a alma é a matéria.

- Clarice Lispector, Um sopro de vida.
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Vimos anteriormente que o raka esta, de um lado, associado aos bope, sobre 0s quais
j& se comentou acima; e que €, de outro, signo da relacdo entre um corpo e uma alma, aroe.
Devo confessar ao leitor e a leitora, no entanto, que eu me expressaria de modo imperfeito se
dissesse que o campo semantico do aroe se reduz, apenas, ao aspecto que mencionei na se¢ao
anterior. E essa impossibilidade de reduzi-lo a somente um aspecto que tentarei explicar ao
longo das proximas péginas. Adianto, entéo, que para fazé-lo me disponho, antecipadamente,
a conferir outros graus de realidade & nocéo de aroe que ndo s a de outro ‘eu’ de uma pessoa
humana. A exemplo do que viu-se antes sobre a estrutura da aldeia — que esta ndo possibilita
apenas um sofisticado jogo de instituicdes, mas também, como sugere Lévi-Strauss (ibidem:
217), resume e assegura as relagdes entre os homens e 0 cosmos, entre a sociedade e 0 mundo
sobrenatural — parece-me verdadeiro, por ora, 0 seguinte: 0 aroe € tanto uma alma quanto um
nome; tanto uma classe de entidades quanto a esséncia formal/nominal presente em todos 0s
seres vivos; e tanto uma ‘imagem magnificada’ de cada espécie individual, quanto uma
espécie de maquina de supressdo dos efeitos do tempo. Em todo caso, ndo é de importancia
menor uma conseqliéncia dessa abordagem: ela torna indtil ou, melhor ainda, impossivel,
dizer que uma alma é somente uma imagem de um corpo material.

Nem precisaria dizer que isto é 0 que penso ser o xis da questdo desta se¢do. Tratarei
agora de construir um contexto para ela.

Diz-se entre 0s Bororo que ndo h4 nenhuma espécie natural que ndo tenha ao seu lado
um ‘par’ metafisico. Os humanos, os animais, 0s vegetais. A nenhum deles falta um aroe.
Que belas formas séo estas! Deparar-se com as descri¢fes que os Bororos fazem dos aroe &,
no minimo, emocionamente e |é-las (no meu caso) evocou em minhas memarias € no meu
coragdo a lembranca de um par de dias frios passados no Metropolitan Museum of Art, com os
olhos percorrendo por horas a fio as formas de A Anunciagédo, de Botticelli e sobre as linhas
que davam contorno ao corpo do Menino Alado, de Rustici, e ao corpo de uma das Madonna,
de Donatello. Se naqueles dois dias em que o céu do lado de fora do museu parecia querer se
despregar do alto do mundo e cair, na forma de neve, sobre a minha cabeca, o que despertou
minha curiosidade acerca destas obras foi o ar de ‘ndo-humanidade’ que elas tinham, dadas a
impressionante perfeicdo e grandiosidade de cada uma de suas curvas e retas - algo que me
fazia sentir como se estivesse, por alguns instantes, diante do protétipo de todos os corpos
humanos que surgiram na Terra posteriormente - penso que se poderia dizer que 0s aroe

provocam nos Bororo uma sensacéo similar quando descritos pelas pessoas desse povo.
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Segundo a etnografia Bororo por Crocker (1975:164), os Bororo contam que 0s aroe
sdo seres grandiosos, multicoloridos e muito bem ornamentados que encarnam a esséncia
perfeita de cada espécie. Beleza €, sem duvida, a maior qualidade associada aos aroe. Se,
como se disse anteriormente, os bope sdo entidades caracteristicamente feias e associadas ao
mundo terrestre; 0s aroe sdo seres magnificos que quase nunca se aventuram pelo mundo dos
seres vivos, donos de um cromatismo vibrante que colore seus corpos e logo encanta os
humanos que podem enxerga-los, associados ao mundo subaquatico/subterraneo. Rios,
lagoas, mas também grandes montanhas e rochedos (que ndo estdo sujeitos, obviamente, a
mudanca temporal) sdo vistos, do ponto de vista dos aroe, como suas casas, e 0S animais
cujos pélos/pele/penas séo tingidos de cores fortes como o vermelho, o amarelo, ou o azul,
sdo tidos pelos Bororo como os bichos que personificam as caracteristicas atribuidas aos aroe.

Nesse conjunto, ndo h animal que tenha mais associagdes com os aroe que 0s bandos
de araras que habitam a terra Bororo. Estes animais que (como os descreve Guimardes Rosa)
no ar “parecem um pano azul ou vermelho, desenrolado, esfiapado nos lombos do vento
quente”, e habitam os buracos nos rochedos (casas de aroe) sdo domesticados, junto com
papagaios e periquitos, por dois motivos — o primeiro, pelo fato desses animaizinhos servirem
de estoque quase que ilimitado de penas para decorar 0s ornamentos que representam 0s aroe.
Sobre esses animais enquanto ‘estoque de penas’, eis 0 que destacou Lévi-Strauss (1955: 205)

quando em terras Bororo nos idos dos anos de 1930:

“Com o dia, levanto-me para uma visita a aldeia; tropeco na porta em aves deploraveis: sdo as araras
domeésticas que os indios encorajam a viver na aldeia para as depenas vivas e conseguir assim a matéria-
prima de seus arranjos de cabeca. Peladas e incapazes de voas, as aves lembram galinhas prontas para o
espeto e munidas de um bico mais gigantesco na medida em que o volume de seu corpo reduziu-se a
metade. Nos telhados, outras araras que ja recuperaram seus paramentos mantém-se gravemente
empoleiradas, emblemas heraldicos esmaltados de vermelho e azul”

J& 0 segundo motivo (muito mais bonito, na minha opinido) é atribuido ao fato desses
animais encarnarem, segundo os Bororo, as almas dos parentes mortos, quando em visita pela
aldeia. Karl Von den Steinen (1894: 512) alega, por exemplo, que o aroe de um humano j4 é
uma arara durante a vida, pois a alma (como se fosse um passaro) dota os humanos da
capacidade de voar livre para lugares distantes em grandes velocidades quando estdo
dormindo. Para um cacador, entretanto, uma arara ndo passa de um animal. No raciocinio
desenvolvido pelos padres salesianos Albisetti e Venturelli (1962: 102), entretanto, as almas
dos mortos ndo sdo (nem nunca foram) araras, mas so encarnam nesses animais dado o fato de

que eles “complacentemente fornecem as almas, quando encarnadas neles, 0s cocos e 0s
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frutos que desejam”. Seja como for, a verdade é que a diferenca entre ‘ser’ um arara ou
‘servir-se’ desses animais parece, no final das contas, importar pouco nesse caso. O que me
parece ser realmente importante neste caso é menos a forma que o conteido e a implicacdo
direta das descrigdes de Lévi-Strauss, Von den Steinen e dos padres Albisetti e Venturelli: os
Bororo utilizam as categorias e as coisas fornecidas pelos aroe para entreter-se em relagdes
entre si, ao invés de relacdes com os proprios aroe. (Crocker, 1985:278).

Detenhamo-nos, porém, sobre um ponto j& mencionado anteriormente. Tudo que é
vivo tem, sabe-se, um aroe. Das criaturas mais velhas até 0s mais novos de uma espécie s6
nascem sob uma mesma forma porque compartilham um mesmo aroe. Mas que ndo caiamos
no engano de achar que os aroe sdo ‘duplos’ de cada espécie viva. Mais que seres que
encarnam representacOes exatas das espécies vivas em outra ordem que ndo a dos seres Vvivos,
0s aroe representam a idéia de um conjunto de atributos Unicos que é tido como o principio
geral de cada ser vivo, definidos no nome de cada espécie. Nesse sentido, a impresséo que
tenho é que tudo se passa aqui como se estivéssemos diante de uma versdo amerindia do tema
das bonecas russas Matrioska, uma vez que, para os Bororo, cada espécie viva que existe na
Terra € uma versdo danificada (e, logo, reduzida), mas somente parcial, dos atributos gerais
implicitos no nome de uma determinada espécie.

Pois bem. Estariamos diante de uma mise-en-abyme indigena? N&o sei. Mas de certo
esta idéia nos coloca diante da manifestacdo concreta do que se convencionou chamar na
etnografia Bororo de “espirito nominalista” (Crocker, 1975; 1985): a idéia segundo a qual o
nome de uma espécie exprime a realidade metafisica, ou melhor, a ‘alma’, dos seres que
pertencem a uma mesma classe de seres vivos. (Crocker, 1975: 170). Com efeito, se 0 nome
dado a uma classe de seres vivos expressa, na forma de ‘alma’, um condensado de atributos
proprios a uma espécie, também se poderia sugerir que o nome pessoal dado a um Bororo
deriva de um dos aroe associados ao cld de que € membro. Nesse sentido, 0s aroe sdo tanto a
‘imagem’ perpétua e imutavel de uma ordem categdrica expressa pelo nome de uma espécie,
quanto formas associadas & ordem espacial da aldeia.

Neste momento, é isso que me atrai: como pensar a relacdo entre um nome pessoal e
uma ‘imagem magnificada’ - a qual é reputada ser uma alma - associada a um determinado
cld? A questdo certamente d& o que pensar e ndo vejo como escapar dela, j& que, como
constata Crocker (ibidem: 270), a nominagdo é muito mais importante para compreender a
idéia de aroe que qualquer idéia de ‘lembranga fisica’. Para respondé-la, porém, talvez

fossemos forgados a retornar rapidamente a uma face especifica de uma teoria da procriacéo
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tal como professada pelos Bororo, pois se disse acima que ndo ha ser vivo que ndo tenha ao
seu lado um aroe (do qual é somente uma versdo danificada e reduzida), isso ndo era,
entretanto, tudo. Se partimos anteriormente do bebé como uma imagem da jungdo do raka
materno e do raka de seu pai, é preciso adicionar agora que para um pequeno ou uma
pequena, a obtencdo de uma alma coincide com a nominagéo - ato que também exigira (a
exemplo da concepgéo) a colaboracdo das duas metades da aldeia - tanto quanto a concepgao
dependia da acdo de um casal, mas de maneira contréria e inversa a da unido que resultara na
producéo de uma crianginha, isto é: no caso da nominagao os principais atores ndo sdo nem o
pai nem a mae do pequeno ou da pequena, mas um tio materno, i-edaga, e uma tia paterna, i-
maruga, que ndo podem ser nem casados e nem amantes.

Prossigamos nessa direcdo. A semiotica colocada em acdo por ocasido do nascimento
de um bebezinho implica em um problema grave: a ligacdo entre o raka do pequeno ou da
pequena e seu aroe. A exemplo de Riobaldo Tatarana — personagem Roseano de Grande
Sertdo: Veredas que insiste constantemente que ‘viver é negdcio muito perigoso’; creio que se
poderia dizer que os Bororo sugerem que ‘nascer é negocio muito perigoso’. O corpinho de
um recém-nascido é muito fragil e ha de se cuidar muito para que o fluido vital que preenche
0 organismo se ligue a alma do bebé. Contra tal fragilidade e fluidez reputadas a alma de um
pequeno ou de uma pequena, ndo ha melhor remédio que: inspirar, expirar, inspirar, expirar,
pois, cada respiracdo de uma crianga figura como se fosse um passo dado em direcdo a
integracdo entre raka e aroe e, logo, um passo dado na direcdo contraria do perigo posto pelo
nascimento.

Quando é tempo do bebé nascer e do ‘mundo tornar-se a comecar’ (Guimarées Rosa,
1956: 468), as mulheres recorrem normativamente & assisténcia da avo paterna do marido
(HFM) ou, caso esta j& tenha falecido, a uma tia paterna do marido (HFZ). Em todo caso, uma
mulher de uma geracdo superior do marido sempre assistird a futura mée a dar a luz a um
pequeno ou a uma pequena, que a chamara posteriormente de i-maruga. Antes da emergéncia
da crianga, sua i-maruga é responsavel por indagar os pais do bebé se eles sonharam durante o
trabalho de parto. A pergunta que pareceria a mim simultaneamente descabida e engragada
(talvez por ser homem, solteiro e ndo ter filhos), é imprescindivel para os Bororo para evitar
que o contetdo do sonho, caso seja negativo, se manifeste na vida real: aquela “mondtona e
necessaria, mandante e desconhecida” (Soares, 1982: 52).

Assim sendo, se 0 pai ou a mée tiveram sonhos ruins durante o trabalho de parto, o

recém-nascido devera ser ritualmente assassinado. Como descreveu Crocker (1985, 343, n. 7),
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credita-se & desobediéncia dessa prescricdo um dos episodios mais tristes ja ocorridos entre os
Bororo. A época era o inicio do século XX e as terras Bororo eram varridas por uma grave
epidemia de variola. Desolado pela situacdo de seu povo, um aroe etawa-are, xama-das-
almas, descobriu ao conversar com um aroe que toda a epidemia j& havia sido sonhada pelo
pai de um bebé mas este evitou contar os detalhes do sonho a i-maruga, receoso do
assassinato ritual de seu filho. A Gnica forma colocada pelo pensamento Bororo de conter o
avanco da doenca que dizimava a populacéo era, portanto, matar o pequeno. O problema que
se colocava por ora era 0 seguinte: as almas ndo se recordavam mais qual crianga estava
envolvida com a epidemia, uma vez que quase seis anos separavam 0 nascimento da crian¢a
do inicio da epidemia de variola. Sem saida, os Bororo decidiram por matar todas as criancas
nascidas naquele periodo a fim de conter a devastacdo provocada pela epidemia de variola.

Ainda que as almas seja reputada a capacidade de desprender-se do corpo fisico
durante o sono e entreter-se com outras formas, s6 0s sonhos dos xamas sdo tidos pelos
Bororo como proféticos. Mesmo assim, o sonho do xama é, antes de tudo, revelador de um
evento, mas a causa de um evento especifico nunca é atribuida a capacidade onirica de um
xama. Ainda que os Bororo ndo parecam ter nenhuma explicagdo para a temivel poténcia dos
sonhos dos pais de um bebé, a eles ndo parece restar duvida que ela ndo esta ligada com a
alma, aroe, mas, sobretudo, com o raka.

Existem duas outras tarefas importantes delegadas a i-maruga de um bebé. Uma
deverd ser realizada logo apds a emergéncia do bebé, a outra, quando o bebé ja estiver
maiorzinho. Enterrar todos os objetos que, por qualquer motivo, tenham entrado em contato
com o sangue, placenta ou fluido amnidtico da mde parturiente, haja vista que estas
substancias sdo consideradas pelos Bororo como absolutamente poluidoras e perigosas para
0s pais e para o recem nascido, em primeiro lugar. Servir de ‘diplomata’, mediando a relagéo
entre os pais do bebé (que estdo em couvade) e as demais pessoas da aldeia durante as
primeiras semanas que sucedem o nascimento de uma crianca até a ceriménia de nominacéo,
em segundo lugar. Mas isso ndo é tudo, pois, se é verdadeiro que & i-maruga do bebé é
reputada a capacidade de dar ou de negar o ‘sopro de vida’ a um pequeno ou a uma pequena
(Crocker, ibidem: 65), €, no entanto, verdadeiro também que a mesma i-maruga a quem é
creditada a capacidade de ‘conceder’ um aroe (em sua forma mais crua e menos requintada,
penso) a um recém-nascido, sera a responsavel (em parceria, claro, com o i-edaga) pela
geracdo do novo ‘aroe-nome’ da crianca, retirado do estoque de nomes da linha materna, por

ocasido da cerimonia de nominagdo ocorrida entre o quinto e o sexto més de vida do bebé.
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Sem que fosse minha intencdo, a descricéo feita na etnografia Bororo por Crocker de
uma cerimonia em que uma tia paterna e um tio materno - por meio da atribuigdo de um nome
a um pequeno ou a uma pequena e da perfuragéo ritual do labio inferior de um menino para a
insercdo de um tembeta no buraquinho feito na boca - asseguram a existéncia social e
cosmoldgica do bebé, conduziu minhas lembrangas e meu espirito a uma viagem mental de
volta a Nova lorque, quando eu morava, durante o inverno de 2002, na casa de uma senhora,
cujas janelas da frente eram como um grande par de olhos castanhos que observavam
atentamente uma pequena sinagoga localizada do outro lado da avenida.

De certo, ndo havia nada mais bonito e curioso para mim (e nada mais angustiante,
confesso) naquela sinagoga que: 0s rostos e 0S corpos que enchiam fervorosamente as
cerimonias eventuais de Brit Milah - aquelas nas quais os meninos, quando com oito dias de
nascidos, sdo priah, circuncidados, e recebem um nome de seu Sandak apds o Kiddush;
seguido da comelanga desenfreada no Seudat Mitzvah que sucedia a cerimonia de
iniciagdo/nominagdo dos meninos. Fora das horas de servico religioso, o que me inquietava na
sinagoga, era, em primeiro lugar, o sentimento gerador do Brit Milah e do priah de um
pequeno menino: tudo me parecia se passar ali como se fosse preciso fazer toda a dor ficar
apenas no sangue que sujava as pernas e parte da barriguinha de um pequeno. A dor, tdo
reconhecivel para qualquer menino judeu, ndo sumiria, claro, mas, no fundo, para volatizar a
angUstia e para suportar qualquer espécie de dor pareciam ser feitos os meninos. E, em
segundo lugar, o que eu também observava era a exatiddo; a lentidao; e a certeza dos atos de
sandak. Nada o alterava, como se ele carregasse consigo, em defesa intransponivel de outro, a
grande responsabilidade de auxiliar na nominagdo do bebé ao - no mesmo movimento -
apresenta-lo enquanto membro efetivo de um grupo.

N&o € que a cerimbnia de nominacdo dos Bororo tenha qualquer parentesco com o Brit
Milah, ou que o i-edaga e a i-maruga de um pequeno ou de uma pequena fossem, em
qualquer medida, a versdo indigena do sandak judaico: muito pelo contrario, eu ndo poderia
conceber a cerimdnia judaica sendo como uma “forma excessiva” (Lévi-Strauss, ibidem: 368)
explicdvel (do ponto de vista do judaismo) pela obsessdo em ‘domesticar’ o pertencimento de
um recém-nascido & comunidade. Nos Bororo, os gestos de um i-edaga e de uma i-maruga
durante a cerimonia de nominagdo sdo executados com a mesma desenvoltura que os atos de
um mohel no Brit Milah, como se se tratasse, em ambos 0s casos, de um conjunto de atos

realizados pelo resultado de integrar um pequeno a um grupo maior, e de discriminar as
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posicoes de pai, mée e filho, diante do reconhecimento do novo status dos pais, especialmente
destacado se o recem-nascido for o primeiro filho do casal (Crocker, 1985:66).

E, no entanto, o significado da cerimonia de nominacdo e de geracdo de um aroe-
nome ainda é muito maior do que o aspecto que arrisquei descrever acima. Dar um nome e
uma nova alma a um pequeno ou a uma pequena ndo é apenas fazé-lo membro de um
cld/grupo doméstico: conecta e disjunta simultaneamente duas séries distintas de relac@es, ao
unir dois irmé&os (de sexo-cruzado) dos pais de um bebé, e ao restringir 0s papéis cerimoniais
aqueles que ndo tiveram contato sexual um com o outro. A disjuncédo entre a série dos pais do
bebé - que produzem, como ja vimos anteriormente, o raka de um recém-nascido a partir da
juncdo de seus proprios raka; e a série do i-edaga e da i-maruga do bebé - aqueles que geram
ritualmente o novo aroe-nome do bebé — é, sob a perspectiva de Crocker (1985:67), essencial
para todos os rituais Bororo que envolvem a preservagdo/renovagdo de uma pessoa. Mas
talvez, tudo isso pareca muito formal. No intuito de facilitar a compreensdo do leitor e da
leitora, e de simplificar a visualizagdo das relagdes que sugeri acima, dou um esquema abaixo,
desejoso de que o mesmo possa auxilia-los a ‘entender o [meu] préprio entendimento’
(Lispector, 1978: 33).

FIGURA III
(Nominagdo X Produgéo)

SERIE DOS PAIS DO BEBE SERIE DO I-EDAGA E DA I-MARUGA
[PRODUTORES DE RAKA] [PRODUTORES DE AROE]
<—m >

DISIUNGAO VIA
CONTATO SEXUAL

£ 3>

CONEXAO VIA
NOMINAGCAO

Série 1, [produtores de raka]: pai biol6gico - mae biol6gica — filho — sangue (fluido vital)
Série 2, [produtores de aroe]: i-edaga [permutado pelo pai] — i-maruga [permutada pela mée] -

crian(;a — aroe-nome
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Ora, mas no fim alguém ha de se indagar: o que é o ‘pedacinho preto’ posto em
circulacdo entre as duas séries? Com base na etnografia Bororo, a minha resposta seria,
possivelmente, esta: um bebé, quando dono de um aroe-nome, transforma-se em uma espécie
de ‘sujeito movel’ imanente as duas séries (a do raka e do aroe) a0 mesmo tempo. Nesse
sentido, a minha idéia é a de que talvez se pudesse afirmar que um pequeno ou uma pequena -
enquanto um corpinho recheado de raka e uma pessoa dona de um aroe (do qual é somente
uma versdo danificada) e de um aroe-nome dado por sei i-edaga e sua i-maruga - subordina a
si (em sua ordem) tanto a série de seus pais (produtores de seu raka) quanto a série de seu i-
edaga e de sua i-maruga (produtores de aroe), ao por unidos dois irméaos (de sexo cruzado)
dos pais do bebé, e ao restringir o ato de nominar uma crianca aqueles que ndo tiveram
contato sexual (logo, exclui o pai e a mde de um pequeno ou de uma pequena), fazendo com
que as duas séries passem a intervir somente como duas “dimensdes de atualizacdo” (Deleuze,
2005: 239), expressas nos rituais Bororo que envolvem a preservagdo/renovagdo de uma
pessoa. Ora, por outro lado, ndo imagino que seja incorreto sugerir o contrario e dizer que o
pequeno ou a pequena é subordinado as duas séries (e, portanto, sé intervém em sua propria
atualizacdo). Quer dizer, portanto, que uma crianga tem a quantidade de raka em seu corpo
subordinada a série de seus pais biol6gicos, como também tem o seu nascimento e 0 seu nome
subordinados aos atos de sua i-maruga e de seu i-edaga.

Considerando-se aceitdvel a hipdtese acima, poderiamos concluir que o tema da
disjuncdo e da conexdo entre duas séries distintas presente no pardgrafo anterior nos leva ao
encontro de algo importante a respeito da relacdo entre um individuo e um cla. Sobre o tema
da relagdo entre uma pessoa e o cla ao qual ela pertence, Crocker (ibidem: 67) bem nos
rememorou o seguinte: em um plano sociolégico maior, as relagbes de disjuncéo e conexdo
entre as duas séries sdo o reflexo em espelho das relagbes entre uma pessoa e 0 grupo
doméstico com o qual ela compartilha, simultaneamente, um raka e uma imagem
magnificada, aroe.

Pois bem. J& sabemos pela matéria etnogréfica apresentada até agora que um aroe é
uma alma; uma classe de entidades; uma imagem magnificada das espécies vivas; e uma
esséncia nominal atrelada ao cld de nascimento de uma pessoa. Teriamos, assim, 0 seguinte

modelo interpretativo:
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FIGURA IV
(Dimensdes do Aroe)

classe alma

(aroe)

nome imagem

Todavia, ha algo mais que ja ha algum tempo (penso eu) vinha se anunciando nesse
modelo. Acredito que uma dimensdo suplementar — a do aroe enquanto uma maquina de
supressdo dos efeitos do tempo — se acrescenta a ele agora e para explica-la gostaria de
propor, entdo, um retorno a relagdo entre raka e aroe.

Ver reduzida a quantidade de raka, segundo os Bororo, é coisa muito perigosa. Esta
parece ser, no entanto, uma tendéncia inescapavel no pensamento desse povo indigena: 0s
anos passam, 0S organismos nascem e morrem, as estagdes alternam e este ‘movimento
generalizado’ do cosmos consome (claro) raka. N&o ha, obviamente, quem possa parar o
tempo, como também ndo ha quem possa conter a inevitabilidade da transformag&o/corrupgao
dos organismos, embora isso ndo queira dizer que ndo existam meios de minorar os efeitos
dessa perda de raka ao longo do tempo. Como se os organismos vivos e os fendmenos
naturais fossem grandes méquinas termodindmicas reais cujos motores s& movidos a uma
substancia energética especifica, frente ao avango do tempo elas emperram, se deterioram,
perdem em rendimento e em funcionalidade. Se hé, claro, o que fazer para corrigir as falhas e
minorar o deterioramento dessas maquinas, ndo ha absolutamente o que fazer para impedi-los.

A idéia de raka - substancia vital que cede forca e vitalidade aos organismos naturais e
é indice da existéncia dos bope — quando posta nesses termos vem evocando cada vez mais
uma situacdo cujo anélogo é oferecido por uma passagem de Milan Kundera a respeito de dois
motivos do Ultimo movimento (“‘Der schwer gefalRte EntschluR’”) do Quarteto de Cordas n°®
16 em F& maior, de Ludwig VVon Beethoven:

“A alusdo a Beethoven era para Tomas um meio de voltar a Tereza, pois fora ela quem o forcara a
comprar os discos dos quartetos e das sonatas de Beethoven. Essa alusdo era, alias, mais oportuna do
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gue ele imaginava, pois o diretor ela melémano. Com um sorriso sereno disse suavemente, imitando o
som da melodia de Beethoven: “Muf es sein? Tem que ser assim?”. Tomas disse mais uma vez: “Sim,
tem que ser assim! Ja, es muf3 sein!”. (Kundera, 1999:44)

Poder-se-ia dizer, talvez, que nenhuma pergunta exprima tdo bem a sensa¢do que 0S
Bororo parecem ter diante da idéia de raka: ora, ‘tem que ser assim? Tem-se de ter um fluido
vital que anime e preencha os organismos?”. A resposta retirada da etnografia Bororo é,
obviamente, s6 uma: sim, tem que ser assim!. Contudo, ha uma segunda questdo: ‘e a
diminuicdo da quantidade de raka em um organismo que o deteriora diante da passagem
inexordvel do tempo? Tem que ser assim?’. Realmente ndo sei, mas penso que uma questdo
COMO essa NOS empurra novamente para o outro ‘grau’ da vida Bororo: aquele recheado de
almas transcendentes e formas categéricas imutaveis, isto é, figuras de um espirito
nominalista que transcende os humanos e abarca ndo s6 os demiurgos, 0s ancestrais e 0s
herdis culturais das pessoas desse povo, mas, antes de tudo, todas as coisas distinguiveis no
mundo habitado pelos vivos: sejam elas naturais ou ndo-materiais. Nesse sentido, ndo penso
que haja frase que sintetize melhor os aroe (donos desse dominio) que esta dita por Crocker
(ibidem 36): “they are the very spirit of classification”.

Os humanos parecem, assim, se encontrar no interior de um sistema em que ndo ha
escapatoria da passagem do tempo e de seus efeitos deformadores sobre 0s organismos. Mas,
ainda que a reducdo da quantidade de raka em um organismo e a diminuigdo das capacidades
fisicas de um homem seja inevitavel, ela ndo é absolutamente de todo mal, pois parece existir
entre os Bororo a certeza de que na medida que o raka diminui, o poder e a autoridade de um
rapaz aumentam. Envelhecer exige, como aponta Crocker (ibidem:114), a busca de uma
atividade mais estavel que dé um significado & vida para além dos problemas da existéncia
puramente ‘fisica’. Sendo assim, os homens e as mulheres seniores - enquanto individuos cuja
quantidade de raka no interior do corpo € menor que nos organismos dos meninos e dos
jovens - buscardo estabelecer novas relacdes com os individuos da metade oposta.

Qual é a importancia dessas novas relagcdes com as pessoas de outra metade? Entreter-
se nelas, diz-se, é a Unica forma de uma pessoa incrementar o ‘status’ de um individuo. E
nessa época, portanto, quando um casal envelhece e seus filhos ja ndo sdo mais pequeninos,
que o interesse das pessoas nos aroe se intensifica. Os homens passam a assumir mais papéis
como i-edaga nos clas de suas mées e passam a ser popularmente chamados de aroe pao, pai
do aroe. As mulheres, por seu lado, com a quantidade de raka j& reduzida no corpo, passam a

cozinhar para as cerimonias de aroe e a servir (cada vez mais) de i-maruga para os homens da
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outra metade e s&o amplamente conhecidas entre os Bororo como as aroe ao, mée de aroe.
Como diziam os Bororo a Crocker (ibidem:114): “os jovens séo cheios de raka. Tudo que
querem € apenas comer e transar. Mas quando eles ficam velhos, eles passam a conhecer 0s
aroe”. Esta é, sem duvida, uma evidéncia, das mais importantes, do carater de ‘supressor do
tempo’ que penso ser possivel atribuir aos aroe.

Ora, mas o leitor e a leitora ja devem ter suspeitado que em algum momento a tenséo
entre raka e aroe ha de acabar. De certo, este momento é, segundo os Bororo, a morte. A
alma, aroe, deixa o corpo cuja substancia fisica (que era, desde o nascimento, preenchido de
raka) apodrecerd, restando-lhe somente 0s 0ssos. Estes serdo decorados pelos membros do cla
do pai do recém-falecido com os mesmos ornamentos que utilizaram por ocasido da
nominagdo do morto, ocorrida ja ha tantos anos. Poder-se-ia dizer, nesse sentido, que as
mesmas pessoas que promoveram a unido entre as séries do raka com o aroe via nominagao
sdo aqueles que efetuardo a disjungédo entre o raka e o aroe do defunto. Pois bem. Eu ndo
poderia, obviamente, deixar a idéia de morte tal como figurada entre as pessoas desse povo
sem ao menos dedicar algumas linhas (ainda que muito rapidamente) sobre os funerais
Bororo. Para tanto, reconhego a importancia de que lancemos brevemente os olhos sobre um
conjunto de intervengdes de Caiuby (2006), nas quais a autora (ibidem: 302) faz-nos lembrar
que se uma ruptura téo brusca e téo sofrivel como a morte (logo, o fim da tenséo entre raka e
aroe) € vista por esses indios como uma espécie de desequilibrio cosmol6gico provocado por
uma longa série de transformacdes, é certamente necessario um grande esforco coletivo por
parte dos vivos para que a vida retome ‘sua leveza e seu movimento’ (para me servir,
novamente, de palavras de Guimarées Rosa).

Essas reflexdes parecem nos arremessar, inevitavelmente, ao encontro da seguinte
pergunta: que espécie de ‘esfor¢co humano’ é esse que devolve a vida sua leveza e seu
movimento habituais? Acompanhando novamente o argumento dessa autora (ibidem: 295),
imagino que poder-se-ia sugerir que tudo se passa aqui como se os rituais funerarios (que
podem se prolongar por até trés meses, contatos a partir da morte de uma pessoa até o enterro
definitivo de seus ossos (Caiuby, ibidem: 284)) fossem maquinas de reconstrugdo e de
reinvengdo da sociedade Bororo, na medida em que promovem a reunido da sociedade dos
vivos & sociedade dos mortos. (Caiuby, ibidem: 285). E, logo, no interior dessas ‘méaquinas de
reinvengdo’ - atualizadas por ocasido da morte de uma pessoa - que sdo evocadas as almas
daqueles que j& se foram e a imagem (e a lembranca) dos herdis culturais Bororo. Como

destaca, mais uma vez, Caiuby (ibidem: 284), sdo especialmente nos momentos em que essas
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maquinas rituais sdo acionadas que os jovens Bororo sdo familiarizados com a maior parte
dos valores que regem a sociedade, sdo lembrados das regras de reciprocidade caracteristicas
dessa sociedade dual e sdo efetivamente iniciados na vida adulta. Mas como toda ‘maquina’,
esta também tem o seu eixo principal: a desfiguracéo e a refiguracdo dos corpos: do morto e
de seu representante ritual, aroe maiwu; do sopro vital, que se extingue e é recriado em uma
cabacinha pelo sopro do representante ritual do defunto; do individuo que morre e do jovem
que é iniciado na vida adulta por meio de rituais que s6 ocorrem nos funerais. (Caiuby,
ibidem)

Nos tempos da morte, dos rituais e da desfiguracéo do corpo, quando ja livre do corpo
fisico e dos efeitos da passagem inexoravel do tempo, a alma enquanto forma imortal, alheia
ao mundo em que o tempo marcha impedosamente sobre os humanos, rumara para um reino
subterraneo habitado pelos ancestrais dos Bororo. Segundo os padres salesianos Albisetti e
Venturelli (1962: 101) que viveram por mais de quarenta anos entre os Bororo, este reino
também é (tal como o plano fisico da aldeia) imaginado duplo. A leste, o chefe é Ituboré (‘do
oriente’), um grande demiurgo Bororo nominado, quando vivo, de Akartio Borége (Akaru =
‘proclamagdo’, io = sufixo indicador de posse, logo, ‘o proclamado’; ‘a majestade’); e a oeste
o reino é chefiado por Bakororo, outro grande demiurgo Bororo chamado de Baitogdgo (‘o
confinado’) antes de morrer. Se na ‘aldeia dos vivos’ pudemos ver anteriormente uma
passagem da quantidade continua a quantidade discreta dada por meio de uma sucesséo de
divisdes no espaco, na ‘aldeia dos antigos’ 0 mesmo se repete: todos os aroe também sdo
organizados espacialmente em metades, cada uma delas divididas em quatro partes que se
subdividem, cada uma, em oito grupos domésticos. Como a dupla de padres salesianos que
mencionamos acima afirma em tom, sendo, consolador: todas as almas, independentemente de
seu comportamento durante a vida, tem o mesmo destino. Livres de raka, elas comem menos,
quase ndo transam, nunca dormem e nunca ficam doentes ou brigam entre si (uma vez que
tanto a salde quanto a doenca, tanto o sono quanto o desejo sexual sdo atribuidas ao raka e
aos bope). Mas o mais importante, penso eu, é que a alma perde o interesse no mundo dos
vivos, ainda dominado pela aflicéo, pelas doengas e pelas necessidades orgénicas.

Nesse sentido, imagino que a compreensdo do aroe na etnografia Bororo enquanto
dominio metafisico que, em alguma medida, suprime os efeitos da deterioragdo fisica
causados pela perda de raka em um organismo nos permite depreender adicionalmente que os
aroe sdo uma espécie de maquina que congela, imobiliza e suprime os efeitos do tempo.

Diante do aumento da desordem organica provocado pela baixa da quantidade de raka em um
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corpo, o interesse acentuado de um homem ou de uma mulher nos aroe me parece restringir
este movimento organico provocado pelo raka. I1sso ndo significa, no entanto, que o tempo
deixe de existir. Ele (o tempo), claro, continua no mesmo lugar e ndo ha nada que os humanos
possam fazer para suprimir sua existéncia. Porém, de outro lado, a busca de autoridade e
poder por outra via que ndo a organica (isto é, a busca por outra via que ndo a da caga ou da
copula) me parece restringir, nesse caso, 0 movimento provocado pelo raka, ao fazer

gradualmente dos Bororo menos ‘humanos’, isto é, ao liberta-los progressivamente dos

efeitos do tempo e transforma-los em formas imortais e imutaveis.

1. V. CODA

Retomemos brevemente a idéia avangada ao longo desse capitulo sobre a idéia de aroe
e sua relacdo com os bope. O contexto de que partiamos era o do raka, caracterizado ali como
a substancia vital que preenchia os corpos e cedia-lhes forga, e de sua relagdo estreita com os
bope, esta classe de seres que fornecem aos Bororo uma espécie de conjunto axiomatico que
serve as pessoas para interpretar alguns aspectos do mundo e guiar suas agdes nos dominios
da natureza/sociedade. Em seguida, rumei em dire¢do a segunda parte dessa ‘6pera’, fazendo
dela um conjunto de meditagBes sobre os aroe: estas formas ndo-replicaveis que ndo se
reduziam a um ‘duplo’ dos humanos ou as almas dos Bororo mortos, pois também eram, em
outros niveis, a imagem magnificada de todas as espécies vivas, uma classe de seres divinos,
uma esséncia nominal, e maquinas que suprimiam os efeitos da passagem do tempo
provocada pelos bope via raka.

Gostaria de propor, entéo, & guisa de finale para esta primeira ‘Opera’ que construimos
ao longo das ultimas péaginas, a hipotese de que as idéias de convencéo e de invencao retiradas
de um estudo tedrico de Roy Wagner (1975) realizado a partir da etnografia Daribi, poderiam
ser tomadas como uma tradugdo da antinomia entre bope e aroe na cosmologia Bororo. N&o
cabe aqui reconstituir a argumentacdo de Wagner (que esta muito longe de ser simples ou
banal), mas tdo-somente destacar alguns pontos que sdo dignos de nota e considero validos
para a etnografia Bororo. Sendo assim, penso que se ha uma idéia bésica no texto de Wagner
é a de que os elementos simbdlicos s6 fazem algum sentido quando se encontram em relacdes
uns com os outros. Mas haveria de existir, claro, algo por traz dessas relagdes: elas dependem

necessariamente de um contexto que define as associacOes e a extensdes entre estes
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elementos. Assim sendo, pode-se dizer que o contexto € o que forma os sentidos
convencionais dados a um simbolo especifico.

Da idéia de convencdo se poderia dizer que ela esté a servico tanto de integrar um ato
a coletividade, quanto de estabelecer distingdes coletivas entre duas ordens: a do inato e a da
acdo humana. J4 da idéia de invencdo se poderia dizer que ela tem por efeito combinar
contextos dispares ao diferenciar atos e eventos do convencional, quero dizer, a invencdo poe
junto continuamente (ao servir de base metaférica) préticas de sentido distintas. (\Wagner,
1975: 53). Nesse sentido, seria correto dizer que cada ato de comunicagdo é uma atualizacdo
de uma combinagio de contextos e caracteriza, assim, um ato de invenc&o. E de se registrar
também - ainda em vista desse par conceitual - uma bela passagem de Valéria Macedo™ em
que a autora conclui o seguinte: “a vida social opera assim por meio da dialética entre
convencgdo e invencdo, sendo os significados criados uns a partir dos outros e uns através dos
outros, em que a reiteragdo incorre a transformacao, e esta precisa implicar reiteracéo para ser
significativa”.

Como um ponto de partida, isso me parece muito interessante. A esta altura do
capitulo, imagino que j& podemos avaliar como as idéias de bope e aroe podem ser inscritas
nos quadro das nogdes de convengdo e invengdo, importadas do trabalho de Wagner. Como
realizar uma juncéo entre os dois pares conceituais? Retomemos, em primeiro lugar, um ponto
especifico sobre a nocéo de bope: a partir de uma série de descricdes etnograficas e do mito
de Meri e Ari, amplamente conhecido entre os Bororo, pudemos afirmar que tanto os bope
quanto os humanos criavam e cediam caracteristicas para a criagdo de um contexto centrado
em torno de uma imagem dessa relagdo: os bope, uma vez que Meri ascende aos céus, ndo
agredirdo mais os humanos sem que haja algum motivo para isso, e 0os humanos, desde que
respeitem os bope e suas propriedades no mundo natural, poderéo continuar em paz. Mas, por
outro lado, o proprio contexto criado por eles (de ndo-agressdo) se serve dessa imagem
reduzida e a transforma em modelo generalizado para a relagéo entre os bope e os Bororo, dos
tempos do mito até os dias de hoje.

Ora, é notéavel que esta descricdo parece estabelecer distingdes coletivas entre duas

ordens dispares: a dos bope e a dos humanos, como pudemos observar na se¢do Il com a

4 Disponivel em http://nansi.abaetenet.net/abaetextos/o-homem-como-xam?%C3%A3-de-seus-significados a-
inven%C3%A7%C3%A30-da-cultura-de-roy-wagner-e-0-campo-aberto-para-a-reinven%C3%A7%C3%A30-da-
antropologia-val%C3%A9ria-macedo, (acessado em 26/01/11)
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ascencdo de Meri aos céus e as implicagdes deste fato na relacdo que os Bororo tem com essa
classe de seres. Mas, por outro lado, a mesma descri¢do designava a integracdo de um ato
especifico — tanto dos Bororo para com os bope, quanto dos bope para com os Bororo — em
uma coletividade, criando uma espécie de contexto axiomatico que serve aos humanos para
guiar suas agdes no dominio da natureza. Foi isto que me levou, entdo, a salientar agora que
possivelmente a idéia de bope pudesse ser aproximada do conceito wagneriano de convengo.

Mas isso, de novo, ndo é tudo. Meu entendimento € que a etnografia Bororo também
torna possivel analisar os aroe a luz da nocéo wagneriana de invencdo. Ja se disse que os aroe
sdo formas ndo replicdveis irredutiveis a um mero ‘duplo’ dos humanos, ou somente as almas
dos mortos. Um aroe é um nome, uma imagem magnificada, uma alma, uma classe de seres e
uma maquina de suprimir os efeitos do tempo. Encaremos, pois, a idéia de aroe como uma
metafora dotada de varios niveis distintos que se articulam entre si. Sendo assim, creio ser
possivel afirmar que cada ato relacionado aos aroe coloca juntas, entdo, praticas de sentido
distintas sobre uma mesma base metafdrica: a nogdo de aroe. Se diziamos antes que a noc¢éo
wagneriana de invengdo tem por efeito combinar contextos dispares ao diferenciar atos e
eventos do convencional, penso que por meio da idéia de aroe, retirada da etnografia Bororo,
poderiamos nos reencontrar com a no¢do proposta por Wagner. Com este novo sentido para as
nogdes de bope e aroe, enxergo em meu horizonte, mais uma vez, a observacdo de Macedo,
porque se a vida social opera por meio de uma dialética sem sintese entre convencdo e
invengdo, tudo que se passou ao longo das paginas desse capitulo foi com o intuito de
demonstrar que o mesmo procedimento se realiza na vida social Bororo: tudo se passa ali,
como sempre suspeitamos, como uma dialética sem sintese entre bope e aroe (mas também
entre Exerae e Tugarege, sendo todos os significados criados um a partir do outro mas,
sobretudo, um através do outro. Tendo articulado brevemente as idéias de bope e de aroe com
aquela intervencdo de Wagner, penso que ja é tempo de ‘fecharmos a cortina’ desta e

seguirmos para a proxima dpera.
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1. ‘SUOR ANGELICA’ — EM DIRECAO AOS TUPI: OS ARAWETE

S6 a Antropofagia nos une. Socialmente. Economicamente. Filosoficamente.

- Oswald de Andrade, Manifesto Antropofagico
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- Frédéric Chopin, Noturno n° 19 em mi menor (op. posth. 72)

I1.I. PRELUDE (GRAVE DOPPIO MOVIMENTO)

Quando me indago de onde poderia partir a fim de principiar este capitulo, j& sei,
antecipadamente, que ndo poderia partir, mais uma vez, de outro lugar sendo da propria
musica. Por outro lado, para favorecer o surgimento de certas reflexes em meu espirito para
que eu pudesse traduzi-las posteriormente em palavras, ndo seria o bastante (neste caso)
apenas inventar uma situagdo que servisse de sinal, ou de alusdo, as premonicdes que tive
enquanto me dedicava a investigacdo da etnografia Araweté por Viveiros de Castro (1992
[1986]). Durante as madrugadas dedicadas a leitura, horas ap6s horas, um mesmo texto de
Borges ecoava em minha mente - inicialmente de forma muito frouxa, mas encorpando-se e
ganhando ‘peso’ e vigor quase que inacreditaveis - como se fosse impossivel afasta-lo de
meus pensamentos para dedicé-los exclusivamente a etnografia Araweté. No fim, era como se
0 texto de Borges, na medida em que ia progressivamente rodopiando sobre meu espirito e
sobre 0 meu coragéo, resolvesse tudo ao fazer todos os temas que eu havia levantado durante
as leituras que o precederam se elucidassem com um so significado, fazendo tudo téo nitido
como se eu ja tivesse me dedicado outrora a realizar a mesma tarefa a qual me dedicarei nas
proximas paginas. Vé-se logo que a minha op¢édo por servir-me de um texto de Borges para
servir de ‘argumento’ para o ‘libreto’ desta segunda ‘Opera’ ndo é arbitraria, e sim a
preparacdo e a saida que encontrei para o problema que me atormentava, ao vé-lo ceder

material para a apresentagdo das idéias de corpo e de alma entre os Arawete.
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O texto de Borges chama-se O Imortal e traz & vida o personagem Joseph Cartaphilus,
homem ‘magro e terroso’, de barba acinzentada e olhos que ja ndo eram mais donos de brilho
algum, antiquéario de Esmirna capaz de empregar com fluidez (mas com ignorancia) um
amplo conjunto de linguas. A histéria comeca quando a princesa de Lucinge adquire, no veréo
londrino de 1929, seis volumes em quarto-menor da lliada de Pope que haviam sido
oferecidos a ela por Cartaphilus. Ao folhear o Gltimo tomo, a princesa encontra um
manuscrito ‘escrito em inglés, mas abundante em latinismos’ que narrava a descoberta, a
busca e o sucesso de Marco Flaminio Rufo, ‘tribuno militar de uma das legiGes de Roma’, da
existéncia das aguas de um rio que d4 como prémio a imortalidade aqueles que beberem de
suas &guas. Buscé-lo e encontra-lo ap6s muitos dias de dor e angustia acaba por levar Rufo a
Cidade-dos-Imortais. Entre multiplos labirintos e cAmaras de nove portas, que parecem
atravessar-se continuamente, distanciando Rufo de qualquer saida ao carregéa-lo para novas
camaras de nove portas, eis que surge o paldcio que, se por um lado era magnifico, era
incompreensivel. Se era enorme, também era inGtil. O palacio, no fim, era “obra dos deuses
(...) os deuses que o edificaram morreram (...) os deuses que o edificaram estavam loucos”
(Borges, 1999:8).

A inquietude de Rufo aumentava com o encontro de um grupo de individuos, os
trogloditas, ditos serem homens ‘infantis na barbarie’, de baixa estatura, nus, carentes de
palavras, e que ndo o ajudavam ‘nem a morrer ou a sobreviver’. Se Rufo ansiava por ver 0s
homens imortais e por tocar a renomada cidade sobre-humana; ele, de fato, ja os havia
encontrado: os trogloditas eram os Imortais, estas criaturas absortas que quase ndo percebiam
o mundo fisico. Um deles passa a seguir Rufo até a entrada da cidade, esperando-o na boca da
caverna. Rufo passa a chama-lo, por sua vez, de Argos - o cdo de Ulisses que na Odisséia
reencontra seu dono quando este finalmente retorna a sua amada itaca — a pequenina criatura
que apenas “desenhava grosseiramente e apagava uma fileira de sinais que eram como as
letras dos sonhos, que se estd a ponto de entender e logo se juntam” (Borges, ibidem: 9). O
tribuno militar decide entdo romper a caréncia de palavras do ‘novo’ Argos e tenta ensina-lo a
falar. Suas tentativas, no entanto, mostram-se inlteis. Diante de seu fracasso em tentar
‘alfabetizar’ o troglodita, Rufo imagina: talvez ele e Argos estivessem em universos distintos.

Pois bem. Caso me seja permitido, gostaria de dar um salto grande & concluséo de
Rufo a respeito da morte e da imortalidade, apresentadas neste mesmo texto. Eis o que diz o

militar romano sobre a imortalidade:
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“Ser imortal € insignificante; com excecdo do homem, todas as criaturas o sdo, pois ignoram a morte; o
divino, o terrivel, o incompreensivel é saber-se imortal. (...) O conceito do mundo como sistema de
precisas compensac6es influiu enormemente nos Imortais. Em primeiro lugar, tornou-os invulneraveis a
piedade. (...) Tampouco interessava 0 proprio destino. O corpo era um submisso animal doméstico e
bastava-lhe, cada més, a esmola de umas horas de sono, de um pouco de agua e de restos de carne.”
(Borges, ibidem: 11-12)
Mas a questdo da morte ainda persiste, e sobre ela e sua relacdo com a condigéo de
nao-morte premiada aqueles que bebem das aguas escuras do rio, Rufo extrai a seguinte

concluséo:

“A morte (ou sua alusdo) torna preciosos e patéticos os homens. Estes comovem por sua condicdo de

fantasmas; cada ato que executam pode ser o Gltimo; ndo ha rosto que ndo esteja por dissolver-se como

o rosto de um sonho. Tudo, entre os mortais, tem o valor do irrecuperavel e do inditoso. Entre os

Imortais, ao contrario, cada ato (e cada pensamento) € o eco de outros que no passado o antecederam,

sem principio visivel, ou o fiel pressagio de outros que no futuro o repetirdo até a vertigem. Ndo ha

coisa que ndo esteja como que perdida entre infatigaveis espelhos.” (Borges, ibidem: 13)

O conto de Borges que precede sO tem, claro, uma desculpa: ele ilustra tanto o
desarranjo provocado pela imortalidade, quanto a diferenga posta entre os humanos mortais e
as criaturas imortais: aquelas cujos corpos e acdes j& sdo demasiadamente distintos dos
humanos. Temos diante de nossos olhos a idéia de imortalidade enquanto uma espécie de
catastrofe corporal e social: 0s corpos sdo submissos como animais domésticos, quase nao
bebem ou comem e a eles bastam algumas poucas horas de sono por més. Quando vistos do
ponto de vista de Rufo (um homem mortal ansioso pela imortalidade), estes sdo considerados
centros de agéncia, imoveis e invulnerdveis a piedade, cujos atos ecoam sem principio visivel,
fazendo com que o mundo da imortalidade seja um espago onde nunca nada de novo
acontece. Nesse sentido, a imortalidade coloca imediatamente aos olhos dos humanos mortais
0 aspecto imortal, isto é, traz a tona dramaticamente uma espécie de devir imortal de um
humano mortal. Mas, mesmo assim, ndo me surpreenderia caso o leitor e a leitora passassem a
desconfiar que haja algo de ‘humanidade’ entre os Imortais. Mesmo quando imortalizados
pelo consumo da 4gua do rio que banha as suas terras, continuam sentindo (mesmo que em
escala bastante reduzida) fome, sede e sono. Poder-se-ia dizer, portanto, que 0s imortais Sao
como o resto dos humanos mortais, mas que sdo ‘humanos’ em seu proprio departamento. No
fim, nesse calculo todos sdo humanos, mas mortais e imortais ndo parecem poder ser humanos
ao mesmo tempo.

Quando revolvo agora a etnografia Araweté, convengo-me de que talvez tanto os
Araweté, quanto os Mortais e os Imortais do texto de Borges, absorvam solucdes similares
(mas n&o idénticas) quando colocados diante de um problema muito parecido, que consiste na

existéncia de uma classe de seres essencialmente diferente dos humanos e na descontinuidade
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fundamental que parece se estabelecer a partir dessa diferenca. Ndo me resta ddvida que esta
questdo é necesséria para compreender 0 que se segue. Avancemos, portanto, (& guisa de
abertura para esta segunda ‘Opera’) em dire¢do a duas outras perguntas que jA me parecem
indispensaveis a esta altura dessa se¢do: quem sdo o0s Araweté? Quem € quem em seu
cosmos? Comecemos informando que os Araweté sdo um povo falante de uma lingua Tupi-
guarani que, na ocasido da pesquisa de Viveiros de Castro, habitava uma Unica aldeia
localizada as margens do igarapé Ipixuna, na regido do médio Ipixuna (tributério da margem
direita do rio Xingu), no sudeste do estado brasileiro do Para, que assume apenas um
etndbnimo: bide, ‘nds,” ‘seres humanos’, e afirma que as almas dos mortos, uma vez que
chegaram aos ceus, sdo devoradas pelos Mai, os deuses canibais, aqueles que os ressuscitardo
posteriormente dos 0ssos, fazendo-o0s imortais.

Para o olhar desatento de um observador ou uma observadora ansioso por encontrar
algo parecido com o que se viu entre 0s Bororo, o exame superficial do plano fisico de uma
aldeia Araweté seria, antes de tudo, desolador. Se ressaltava-se antes a rigidez estrutural das
aldeias circulares Bororo, divididas por um eixo leste-oeste em duas metades, nada aqui se
assemelha ao plano fisico das aldeias daquele povo indigena: quase ndo ha distancia ou
principio de alinhamento entre as casas; troncos caidos, restos de espigas de milho e cascos de
tracaja aparecem espalhados em todo lugar; grandes buracos (deles se retira argila para a
construgdo das casas) fazem fundo o terreno que antes era apenas chdo plano e duro; e 0 mato
cresce livremente e avanca por onde consegue, deixando quase que indistinguivel o limite de
onde termina o espago da aldeia e onde comega a floresta.

No que se referem as casas, elas ndo abrigam muita gente, haja vista que seu espago
interno é reservado aos membros de uma mesma familia conjugal monogamica: um homem,
uma mulher e todos os filhos ndo-puberes do casal. Quando um rapazinho chega a idade de
10-12 anos, espera-se que ele construa sua primeira casa contigua & de seus pais, 0 que
permite ao jovem rapaz usufruir do espaco tanto de sua propria casa, quanto do lar dos pais.
Além disso, quando o caso € outro e é uma jovem moca que se aproxima da puberdade, ela
ndo pode mais residir na casa de seus pais. Pelo contrario! Ha de se cuidar logo de seu
casamento (a residéncia ideal pés-matriménio é uxorilocal), pois diz-se que caso sua menarca
ocorra enquanto residir na casa dos pais, estes morrerdo imediatamente (Viveiros de Castro,
1992:99). A planta ideal de uma casa ndo se restringe, entretanto, ao espago interno de uma
residéncia. H4 também ali um hik&, um patio doméstico anexo a cada casa que é o espago de

socialidade das familias e das visitas. Em todo caso, ainda que cada residéncia tenha seu hika,
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um grupo de casas proximas parece tender a compartilhar um espago comum, quero dizer,
vérios hikd formam uma éarea continua, fazendo com que a aldeia Araweté ganhe as fei¢des de
uma ‘constelacdo’ de hikd. Conforme observou Viveiros de Castro (1992:101), tudo se
passaria aqui como se cada uma dessas ‘constelagdes’ fosse fosse uma ‘se¢do confusa’ da
aldeia, ou ainda, uma ‘nebulosa’, no interior da qual vérias faces da vida social se expandem e
se sobrepde continuamente na medida em que vdo se afastando de um ‘centro’: lagos de
parentesco, proximidade espacial, cooperacdo econdmica inter-familias conjugais, etc.

Que é a aldeia Arawete? Trata-se, portanto, de um espaco pluricéntrico: a rigor, ndo ha
— & diferenca do retrato das aldeias Bororo — um Unico ‘centro’ da aldeia a partir do qual as
casas sdo construidas seguindo um ‘projeto arquitetdnico’ especifico. Cada patio doméstico
opera, nesse sentido, como um centro gravitacional que impede a formagdo de um locus
communis a partir do qual as casas se disporiam de forma equidistante, transformando a aldeia
no produto especifico do equilibrio entre as forgas que esses ‘centros gravitacionais’ exercem
uns sobre 0s outros. Em todo caso, havia sim, em 1983, uma espécie de ‘centro’ geografico na
aldeia, t& pite (que ndo determinava, obviamente, um ‘centro’ socioldgico), onde eram
realizadas as festas de cauim doce'® e as festas de tracaja, mas esse ‘centro’ ndo definia
nenhuma construcdo especifica a esse fim: era somente um espago ao ar livre grande o
suficiente para colocar todas as panelas de comida/cauim doce, e onde ndo havia nenhuma
casa que bloqueasse os raios do sol nascente - conta-se entre 0s Araweté que 0S raios
matutinos do sol s&o a estrada pela qual os deuses descem a terra. (Viveiros de Castro, ibidem:
103).

Parece-me que uma formulagdo bastante razoavel seria sugerir, nesse sentido, que a
aldeia Araweté parece ser insubmissa as metaforas espaciais tdo comuns ao discurso
socioldgico: interior/exterior; centro/margens, etc. O que se hipotetiza €, pois, que a
simplicidade da sociedade Araweté - quando comparada com rigidez estrutural das sociedades
Bororo, por exemplo - mascara uma complexidade em outra ordem. Resta agora ao leitor e a
leitora interessados se perguntar, entdo, que ordem é essa? Antes de abordar esse novo
aspecto da sociedade Araweté, devo abrir, entretanto, um paréntese a respeito dessa
“tendéncia ndo-euclidiana” (Viveiros de Castro, ibidem:4) que mencionei anteriormente, sem
0 qué seria dificil compreender o ponto da proxima se¢do. Esse novo aspecto é: a construcéo

de uma pessoa humana respeita a mesma tendéncia ndo-euclidiana que se atribuiu a aldeia.

15 (...) “feasts of mild beer’, conforme apresentado na edicdo americana do livro, 1992:103
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Com este sentido, penso que poderiamos incorporar a este aspecto da etnografia Araweté duas
observagdes correlacionadas de Viveiros de Castro (ibidem: 4): primeiro, a construgéo de uma
pessoa humana aqui ndo se baseia — diferentemente dos Bororo - em um jogo complexo de
simetria e inversdes entre ‘eu’ e ‘outro’; segundo, a construgdo de uma pessoa humana entre
0s Araweté se d& atraves de um processo continuo de ‘deformacéo topoldgica’, no qual ego e
inimigos, vivos e mortos, e homens e deuses estdo entremeados - para além da pura
representacdo -, fazendo do universo um espaco em que ‘transformar-se em’ é muito mais
importante que “ser’.

Pois bem. Mesmo em face das constatagdes que as observacdes acima parecem nos
impor, ainda resta uma pergunta: que é a outra ordem mascarada pela ‘simplicidade’ e pela
‘fluidez’ da aldeia Araweté? E que pergunta! A essa questdo a etnografia Araweté responde
que é uma complexa ordem cosmoldgica. Tentarei fazer disso algo menos confuso. Os
Araweté contam o seguinte, sobre 0s humanos de hoje: bide ipite re, ‘nds estamos no meio’.
As mesmas pessoas humanas que ‘estdo no meio’ também sdo hefid mi re ‘aquelas que foram
deixadas para tras’. Conta-se que nos tempos que precederam o ‘evento inicial’ da
cosmogonia Araweté, os humanos e os futuros deuses, Mai di, viviam todos juntos sobre a
terra, em um mundo onde ndo havia trabalho, fogo, rogas ou morte. Tudo corria muito bem
até o dia em que o futuro deus Arandmi sentiu-se insultado por sua esposa Tadide (diz-se que
ela “jogou fora as pegadas” de seu marido) e, furioso com os humanos, decidiu partir.
Acompanhado de seu sobrinho Hehede, comecou a cantar, fumar e a chacoalhar um chocalho
de xamd, fazendo com que as pedras do chdo se erguessem e formassem um novo
firmamento. Mas Arandmi e Hehede ndo subiram ao novo céu sozinhos. Junto com eles, uma
multiddo de Mai e seres de outra categoria optaram por seguir com Arandmi e Hehede. Outros
insatisfeitos, os lwa pidi pa, decidiram subir ainda mais e ascenderam a um segundo andar,
conhecido pelos Araweté de hoje como o ‘céu vermelho’. Desde esse dia, tudo que hé no céu
é feito de pedra: o chdo, as casas, as panelas e os machados, tdo maledveis para os deuses
como a argila é para os humanos que ficaram na terra.

J& se pode imaginar a catéstrofe que a ‘fuga dos deuses para o céu’ provocou na Terra.
Uma vez que néo havia mais pedra alguma sobre o chéo, toda a terra se ‘afogou’ nas aguas de
uma grande enchente e os humanos que ali restaram foram devorados por Pako aco, uma
piranha-monstro, e por Yicire aco, um jacaré-monstro. Diz-se que do atague monstruoso
desses seres sobreviveram apenas dois homens e uma mulher que encontraram abrigo no topo

de uma palmeira bacaba — séo estes os ancestrais dos humanos de hoje. Ora, mas isso néo é
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tudo, pois ndo foi s6 o trio de humanos que conseguiu escapar desse ataque. Outros Mai
também se esquivaram dos ataques de Pako aco e Yicire aco ao refugiarem-se nas regides
profundas das &guas. Estaria fundado, entéo, a partir dessa segunda fuga, para o fundo das
aguas, um reino subaquatico.

No fim, de todos os novos dominios ndo-terrenos formados a partir do insulto de
Tadide a Aranami, o que 0s Araweté parecem conferir mais importancia é aquele logo acima
da terra e dos humanos, o Mai pi, a casa dos deuses. Bem, se é verdade que o tema do conflito
conjugal enquanto enredo cosmogonico foi amplamente notado, segundo glosa de Viveiros de
Castro (ibidem:341), entre os povos Tupi (Huxley 1956:220; Nimuendaju 1978:68-69;
Wagley e Galvéo, 1949:34; Lima, 2005:32-34), creio que ele permite articular pelo menos um
processo na etnografia Arawete: a morte. Detenhamo-nos um instante nesse ponto.

Conta-se entre as pessoas desse povo indigena que apos a separacdo entre as pessoas
humanas e os deuses, 0 cosmos transformou-se em um espaco composto por Varios andares
interligados por inumeraveis caminhos que colocam em comunicagdo as muitas aldeias
habitadas por varias espécies de divindades. Mesmo diante de tantas rotas distintas, ha uma,
em particular, que é tida pelos Araweté como o caminho principal que liga os deuses a terra: o
kirepe, aberto por Irayo-ro, um dos herdis miticos dos Araweté. Que belo caminho é este!
Diz-se que esta é uma trilha ampla, sombreada e perfumada que se ergue da aldeia dos
Araweté humanos até um ponto indefinido a leste do céu e é utilizada pelos xamés para
ascender aos ceus e pelas almas dos mortos para descer a terra para participar dos banquetes
cerimoniais promovidos pelos vivos. Contudo, o que resplandece em beleza nessa trilha que
liga 0 céu dos Mai & Terra dos humanos também carrega consigo um enorme perigo para as
pessoas terrenas: para se chegar ao andar dos Mai h& de se cruzar, primeiramente, uma
espécie de ‘portal’, este é: a temivel cobra-arco-iris.

A descricdo de um caminho que leva a morada dos deuses, mas é constantemente
vigiado por um ser temivel aos humanos canta em minha memdria um conjunto de
lembrangas (sem que eu possa afasta-lo) de minha infancia sobre as histérias de Cérbero (que
chamarei aqui apenas de H1), o monstruoso céo tricéfalo que, segundo a mitologia grega,
zelava pelas portas de bronze do Tartaro, o reino subterraneo dos mortos, impedindo que as
pessoas que la habitavam saissem; sobre as historias de Nidhdgr (H2), o temivel dragdo que,
na mitologia ndrdica, era o vigilante de Helgardh, o domicilio dos mortos; e também sobre as
histdrias das Yomotsushikome (H3), uma ‘patrulha’ de mulheres-bruxa que, de acordo com a

mitologia japonesa, foram conjuradas por lzanami para perseguir o herdi mitico lzanagi
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quando este decide fugir do reino subterraneo de Yomi, horrorizado com as novas feigdes que
a moca havia assumido por ocasido da morte.

Creio haver aqui, entretanto, um jogo fundamental de simetria e inversdes entre o
conjunto de histérias de minha infancia evocadas em minha memdria e a descri¢do oferecida
pela etnografia Araweté do kirepe: enquanto no desenvolvimento de H1; H2; e H3, os deuses
e 0S mortos sdo seres que habitam um mundo subterraneo vigiado por uma criatura
monstruosa; o contrario, porém, transparece na descricdo dos Araweté, na qual a cobra-arco-
iris zela pelos ‘portdes’ de um dominio celeste habitado pelos mortos e pelos deuses. E digna
de importancia, por outro lado, a inversdo do tema da ‘fuga’ apresentado nesse mesmo
conjunto de histérias e na etnografia Araweté, pois em H1; H2; e H3, este tema sempre se
revela por ocasido de uma tentativa de retorno a humanidade a partir da fuga de um dominio
extra-humano dada pela tapeagédo de uma criatura monstruosa que vigia a fronteira entre os
dois dominios; no caso Araweté, a questdo crucial ndao é absolutamente a da ‘fuga’ de um
dominio extra-humano e o retorno a humanidade, mas, ao contrario, a da impossibilidade dos
humanos vivos de ascenderem livremente aos céus via kirepe, ja que esta trilha € tanto
protegida pela cobra-arco-iris, quanto sujeita ao fechamento ocasional pelos deuses devido a
qualquer epidemia que, por ventura, esteja assolando a aldeia dos humanos, ou a morte
recente de uma pessoa humana.

Mas existe, conforme explicam os Araweté, um ‘desvio’ (se me for permitido dizer
assim) dessa trilha que, como o descreveu Viveiros de Castro (ibidem: 61), se estende da
aldeia Araweté até um ponto indefinido a oeste do céu. E esta a trilha, Mo’ iroco kati,
utilizada pela alma dos humanos recém-falecidos para ascenderem aos andares celestes.
Todavia, nessa nova trilha ndo ha mais nem beleza nem luminosidade, mas somente um longo
trecho estreito e escuro que também é vigiado, em sua por¢éo ocidental, por outra cobra-arco-
iris. Conta-se que t&o logo as almas dos mortos chegam aos céus, elas sdo recebidas por Iriwi
morodi t4, o mestre-dos-urubus'®, a divindade que talvez esteja mais perto da terra. Os Mai
hete, deuses de verdade, nos quais 0s humanos serdo transformados apds a morte, sdo
habitantes do zénite no centro do mundo superior, mas eles também habitam a regido do
‘meio’ do céu. Tentarei explicar. Se pudéssemos tracar uma linha vertical para representar a
distancia entre os humanos e os deuses que estdo mais distantes da humanidade, veriamos que

0s Mai hete habitam tanto o ponto mais distante, quanto o ponto médio dessa linha.

8 Traducdo do termo “Master of Vultures”, apresentado no texto em inglés.
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N&o me é possivel passar adiante sem fixar novamente um olhar rapido sobre os Mai
hete. Donos de uma grande vitalidade e mestres na ‘arte’ do rejuvenescimento, creio que se
poderia dizer, talvez, que os Mai hete, os deuses imortais, s&0 0 extremo oposto dos Imortais,
personagens do conto de Borges que nos serviu de enredo para a abertura dessa segunda
‘Opera’. Estes deuses sdo criaturas enormes e exuberantes, donos de corpos perfumados e
muito bem ornados, em cujos rostos se contemplam enormes barbas brancas. Mas o curioso
nisso tudo é: excetuando-se a barba, a descri¢do dos Mai sustentada pelos Araweté rememora
bastante a descri¢éo dos aroe realizada pelos Bororo que vimos no capitulo que precedeu esta
se¢do. No entanto, hd uma diferenca fundamental entre os aroe e os Mai. Conta-se aqui que
estes sdo os tamdy, avos, dos humanos — aqueles que s&o ‘apenas criangas’ quando
comparados com os deuses. A ‘infantilidade’ dos humanos denota, alias, algo muito
importante na cosmologia Araweté. Ela evoca a concep¢do de que 0s humanos sdo, por
definicéo, seres incompletos. Como as criangas pequenas - que tem baixa estatura e dentes de
leite que serdo substituidos por dentes permanentes - diz-se que a denticdo dos humanos
adultos também € transitdria, assim como o seu tamanho ndo é definitivo, pois, ap6s a morte
novos dentes permanentes substituirdo a denticdo da alma, e estas serdo esticadas, ipiha, a fim
de fazé-las mais parecidas com os deuses. Deduz-se logo que a morte simboliza, entéo, o
crescimento fisico para 0s humanos vivos.

Ao raciocinar como acabei de fazé-lo, talvez eu tenha acentuado a necessidade (ou até
mesmo a tenha feito inevitavel) de passarmos a uma segunda questdo que ja havia sido
anunciada antes nesta secdo, que é a seguinte: quem € quem no cosmos Araweté? Ora, j& se
sabe, a esta altura, que ap6s o evento cosmogbnico o cosmos Araweté foi repartido em
diversos andares habitados por espécies diferentes de seres. O nivel terrestre, como sabemos,
ficou reservado para 0s humanos, enquanto os outros andares sdo a morada dos deuses, Mai
dipd. Isso, porém, ndo é tudo. Em qualquer que seja o nivel (seja ele celeste ou terrestre) ha
diversos outros espiritos, animais, e plantas que co-habitam estes dominios com humanos e o0s
deuses. De certo, isso torna a questdo sobre quem é quem no cosmos Araweté um pouco mais
complexa.

Mas ha, em todo caso, uma complexidade ainda maior dada em outra ordem, uma vez
que, como sugere Viveiros de Castro (ibidem: 64), ndo h& na lingua Araweté nenhum termo
monolexémico para as categorias de ‘humanidade’, ‘animalidade’, e ‘espiritualidade’. As
palavras monolexémicas genéricas que existem na lingua Araweté para estas categorias sdo

autbnomas em relacdo ao contexto em que sdo empregadas, isto é, seus significados
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dependem do contexto e do nivel de contraste em que sdo empregadas. Ora, se isso j& ndo
fosse muito e mais do que suficiente, o autor também nota que cada um desses monolexemas
pode ser transformado em outros nomes especificos/niveis de contraste, que poderdo, por seu
lado, se re-decompor em outros nomes especificos, tornando-se impossivel reagrupé-los em
categorias gerais. Isso de um lado. De outro, existem excecOes & regra, pois ha certas
“oposicdes descritivas” (Viveiros de Castro, ibidem) que podem ser reconstruidas, como, por
exemplo, a oposigéo entre aqueles que foram ‘criados’ e os que ‘simplesmente existem’, entre
‘aqueles que foram esquecidos’ e ‘aqueles que partiram’, ou ainda, a oposicdo entre ‘aqueles
que realmente existem’ e ‘aqueles que habitam um dominio fabricado’. Assim sendo,
poderiamos continuar, talvez, explorando abaixo todas as categorias monolexémicas genéricas
que designam os seres que povoam o cosmos Araweté. No entanto, parece-me muito mais
prudente e sensato fechar o foco nos humanos, bide, e nos Mai - aqueles realmente interessam
(penso eu) para o tema que trataremos neste capitulo; e dedicar algumas linhas aos espiritos
terrestres, Afii.

Convido, ent&o, o leitor e a leitora a olharem mais de perto junto comigo para o termo
bide. Como j& se disse anteriormente, esta é a palavra utilizada na lingua Araweté para
designar os humanos, ‘gente de verdade’. Entretanto, como intervém Viveiros de Castro sobre
0 uso do termo entre as pessoas desse povo, a mesma palavra também é empregada pelos
Araweté em um sentido lato como forma de referéncia a todos os seres antropomorficos que
povoam 0 cosmos, sem importar muito se sdo humanos ou ndo (inclui-se nesse caso,
obviamente, vérias racas de espiritos'’). Mas dizer somente isso seria pouco. Em sua extenséo
minima, a palavra bide corresponde, stricto sensu, aos proprios Araweté e se opde ao termo
awi, utilizado para designar os inimigos/estrangeiros. Segundo o autor, a oposicéo bide/awi é
o par forte de uma segunda oposigao, bide/am:te. Convém notar que amite também néo define
nenhum ser ou categoria de pessoas, mas sobretudo uma posicdo de alteridade em relagdo a
um pélo ndo-marcado. Com este sentido, bide e amite podem ser opostos em Varios contextos:
um ser antropomdrfico versus qualquer outra coisa; humanos versus espiritos; ou ainda os

Araweté versus as pessoas de outras tribos - como se em todos estes contextos, um mesmo

7 Sobre a idéia de ‘espirito’, no sistema Araweté definem-se como ‘espiritos’ todos os centros de agéncia
dotados de poder xamanico, ipeye ha. Mas, uma vez que a capacidade xamanica € inerente a essas criaturas,
talvez fosse mais correto dizer que os xamas Araweté sdo dotados de ‘capacidade espiritual’ que afirmar que os
espiritos sdo dotados de poder xamanico. (Viveiros de Castro, ibidem: 64)
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modelo ‘ego versus outrem’ determinasse a relagéo. Prossigamos. Os seres definidos como
amite quando contrastados com os bidé tem como foco paradigmético a posicéo de inimigo,
awi. Assim como bide e amite, o termo awi também ndo determina uma esséncia substantiva
atribuida & um ser/categoria, pois, muito diferente disso, o awi é, antes de tudo, uma posicao
ou uma qualidade atribuida a outrem: humanos inimigos, jaguares, espiritos, e divindades séo
todos awi quando contrastados com os bide, humanos. Como sugere ainda o autor em uma
nota digna de seu brilho (ibidem: 65), os proprios Araweté (bide) sdo considerados awi
quando vistos do ponto de vista dos porcos-do-mato, dos macacos-gritadores, ou dos
Assurini.

Assim, pois, para simplificar as idéias apresentadas acima, creio que se poderia
afirmar que o termo bide (da-se 0 mesmo com 0s awi e 0s am:ie) quando atribuido a um
ser/categoria conota menos uma substancia que uma relagdo, menos uma esséncia, que uma
posicdo de enunciagdo que é, a0 mesmo tempo, linglistica, l6gica, e metafisica (Viveiros de
Castro, ibidem). Contudo, uma intervengdo do autor vem-nos lembrar que o modelo ‘ego
versus outrem’, mesmo que basico para determinar as posi¢oes de bide, awi, e de amite, ndo é
absolutamente estivel, uma vez que somente o dualismo conceitual apresentado nesse modelo
ndo tem forca suficiente para exaurir uma “filosofia da pessoa” (Viveiros de Castro, ibidem).
Ainda h4 de ser determinado, entéo, - em um sentido positivo — 0 que é uma pessoa e, para
tanto, ha de se vasculhar outra categoria, 0os Mai, traduzida como ‘deuses’, ‘divindades’ ou
‘Divindade’.

E possivel comecar com o destaque do significado inclusivo do termo Mai, que se
refere a uma ‘causa transcendental’, isto €, uma agéncia abstrata (mas ndo impessoal), que se
distingue, sem duvida, das a¢bes da natureza e dos eventos produzidos pelos humanos. Como
nota Viveiros de Castro (ibidem), um vento forte que, por exemplo, assuste os Araweté e
‘sacuda’ o que ha de pé sobre a aldeia pode ser sempre encarado como iwito te, ‘s6 um vento’,
mas a um evento como este também pode ser acrescida a palavra “Mai”, sem que isso
represente nada além de uma atribuicdo da causa de um evento a estes seres. Descrito
enquanto ‘agéncia transcendental’, a no¢do de Mai também inclui as manifestacdes (e seus
efeitos) dos espiritos terrestres. Segundo a monografia de Viveiros de Castro sobre o0s
Araweté, isso pode ser explicado ao considerarmos o conceito de Mai como a contra-parte
subjetiva da poténcia xaméanica caracteristica de todos os espiritos — uma forca que é concreta

e localizavel (no chocalho utilizado pelos xamés), mas impessoal.
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Mas isso, mais uma vez, ndo é tudo (que o leitor e a leitora me perdoem pelo uso
repetitivo da frase). As pessoas também dizem Mai, por outro lado, para designar os seres
ndo-terrestres, :ha me’e pe, ‘aqueles que foram embora’, distintos dos humanos e dos espiritos
terrestres, chamados por eles apenas de iwi pa, habitantes da Terra. Mais especificamente, a
palavra Mai faz referéncia as divindades que habitam os andares celestes do cosmos,
sobretudo aqueles que habitam o primeiro céu, Mai pi. Nesse sentido, ndo é raro ver quem diz
Mai olhar automaticamente para os céus, como se buscasse ali uma imagem que ilustrasse
suas palavras.

Tomemos agora a nogdo de Mai de uma perspectiva menos ampla. Em sua
determinagdo maxima, os Mai sdo os Mai hete, os deuses de verdade e suas especificagdes. A
rigor, ndo h& nenhuma distin¢cdo espacial entre os Mai e 0s outros seres que habitam o0s
andares celestes do cosmos: todos eles habitam a mesma camada do céu, mas ndo ocupam
absolutamente o mesmo plano logico. Conta-se entre os Araweté que a aldeia dos Mai hete
esté localizada no centro do céu e sucede-me imaginar que isto ndo € um mero acaso. Os Mai
hete, como constata Viveiros de Castro (ibidem: 66) ocupam, de fato, um lugar central na
cosmologia Araweté, visto que sdo eles que devoram as almas dos mortos e sdo neles em que
serdo transformadas as almas depois de ressuscitadas. Como ja mencionei acima, os Mai hete
epitomam os atributos comuns a maior parte dos deuses e sdo, a0 mesmo tempo, imagens
magnificadas da humanidade: os Mai hete sdo mais fortes que os humanos, mais altos que
eles, mais cheirosos, sdo donos de mais animais de estimacdo, e seu xamanismo, quando
comparado com o dos humanos, é inacreditavelmente mais eficiente — os Mai hete dispensam
0 uso da agricultura para cultivar alimentos e tem a capacidade xamanica de ressuscitar 0s
mortos. Além de tudo isso, 0s Mai hete s&o seres imortais.

Porém, ao mesmo tempo, ha algo mais de inquietante na nogéo de Mai hete: apesar de
serem hipérboles do modelo ideal de Araweté, eles ndo so tidos pelas pessoas desse povo
como os herois culturais que retiraram & humanidade de um estado de ‘selvageria’ (como
outros povos de lingua tupi atribuem & Maira). Pelo contrério, pois, como nota Viveiros de
Castro (ibidem: 70), os Mai hete manifestam uma espécie de primitividade fundamental, ja
que se conta que estas criaturas desconheciam o fogo e a agricultura até o instante que os
humanos e outros seres miticos os revelaram para eles. Sem ddvida estamos diante de
estranhas divindades que no mesmo golpe séo super-humanos, reputados por sua extrema

beleza e seu xamanismo vigoroso; e sub-humanos, sdo seres associados a natureza e a
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primitividade, a quem os Araweté atribuem o seguinte epiteto: me’e wi a re, comedores de
carne crua! Epiteto que, curiosamente, também ¢é atribuido pelos Araweté aos jaguares.

Para completar o quadro, eu dizia acima que o aspecto fisico dos Mai corresponde a
imagens magnificadas dos tragos fisicos dos humanos, mas esta ‘fei¢do hiperbdlica’ atribuida
as divindades quando comparadas com os humanos pode ser enganadora: os Mai abominam o
uso de tintura de urucum - emblema dos humanos vivos - para decorar o corpo. Seus métodos
sdo completamente diferentes: preferem tintura de jenipapo para cobrir o corpo com motivos
delicados, mas absolutamente complexos. Ora é notavel que aos desenhos corporais dos Mai
feitos com o sumo oxidado do jenipapo, quando olhados atentamente, imponha-se uma
constatagdo: sdo motivos associados a onga-pintada (dita ser a ‘dona do jenipapo’), aos
inimigos (Kayap6 e Assurini) e aos mortos, cujos corpos sdo decorados dessa forma assim
que ascendem aos céus. O sumo do jenipapo so € utilizado, por outro lado, pelos Araweté em
duas situagdes: na caga ou na guerra. Mesmo assim, decorar o corpo com padrdes geométricos
feitos com o sumo dessa fruta ndo parece ser coisa de bide, ja que nas expedicdes de caca, ou
nas expedicBes guerreiras, 0s humanos vivos s se servem do liquido retirado dessas frutas
para cobrir grandes areas continuas de seus corpos. A aparéncia fisica dos Mai confronta-nos,
pois, com a mistura da aparéncia dos Araweté — diademas de penas de arara, harpia ou
gavido, e brincos de penas de cotinga — com a aparéncia dos inimigos. No fim, segundo os
Araweté, os Mai ndo sdo outra coisa sendo 0s awi dos humanos: inimigos ferozes, fard, e
canibais que decoram o corpo com motivos feitos de jenipapo. S&o, no fundo, como os
jaguares, grandes predadores que matam e devoram as almas recém-chegadas aos céus.
(Viveiros de Castro, ibidem)

Tudo indicaria, pois, que as divindades correspondem a um conceito geral de
humanidade e que a nogdo de Mai hete, em sua méxima determinaco, é correlata a nogéo de
bide, fazendo com que os deuses fossem os equivalentes celestiais dos humanos de verdade,
bide, e da humanidade uma “imagem residual da perfeicédo celeste” (Viveiros de Castro,
ibidem: 67). Mas por mais importante que seja, essa constatacdo ndo basta para explicar o que
ocorre aqui. Tentarei explicar e para isso destacarei trés argumentos. Primeiro, ndo ha
correspondéncia direta entre as diferentes espécies de bide e as espécies celestes de deuses. E
somente a forma de relacdo entre as diferentes divindades que lembra a visdo dos Araweté da
terra. O segundo argumento: os andares celestes ndo sdo reservados somente aos deuses.
Segundo Viveiros de Castro (ibidem), diferentes espécies de humanos e de seres

antropomorficos coabitam estes dominios com os deuses: as almas dos mortos e um grande
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niamero de herdis ancestrais dos Araweté que ascenderam aos céus sem carecerem de ter
falecido. Sugerem as pessoas desse povo indigena que os seres que habitam os dominios
celestes podem ser divididos em ire rema ipi, nossos ancestrais, e aqueles que séo descritos
somente como bide kire, ‘pedagos da humanidade’ que ndo estdo mais ligados aos humanos
desde que ascenderam aos céus por ocasido do insulto de Tadide a Arandmi. Entre os bide
kire estdo, portanto, os Mai hete, que ndo sdo vistos pelos Araweté nem como 0s ancestrais e
nem como os criadores da humanidade. E, por fim, em terceiro: tornar-se uma divindade é
menos uma substancia que um movimento a que se sujeitam os humanos. Assim sendo,
sucede-me dizer, acompanhando Viveiros de Castro, que Mai é uma categoria marcada pela
temporalidade. Ser divinizado é, nesse sentido, ser separado do resto da humanidade e deixar
de habitar um dominio terrestre. Os deuses, claro, foram humanos antes do evento inicial da
cosmologia Araweté, da mesma forma que os humanos serdo transformados em Mai depois
da morte.

Passemos, finalmente, aos Af7, 0s espiritos terrestres — tidos pelos Araweté como seres
ferozes, canibais e assassinos que habitam os troncos das arvores na floresta. Se os Mai eram
reputados serem criaturas absolutamente belas e bem-ornadas, mestres do canto, da
imortalidade e do xamanismo; os Afi7 sdo descritos pelas pessoas desse povo indigena como
seres horriveis! Quando as luzes do dia se cerram e cedem espago a noite, conta-se entre 0s
Araweté que ha de se atentar sobre a presenga desses seres na aldeia. Todo Afi7 é awi: inimigo,
bruto, selvagem, e incapaz de distinguir os humanos dos animais — diz-se entre as pessoas
desse povo que os Afi7 véem os humanos como porcos-do-mato (assim como os humanos séo
awi quando vistos do ponto de vista desses animais) - e, logo, devem ser eliminado pelos
xamas (com auxilio dos Mai hete) caso entrem no perimetro da aldeia devido o seu potencial
assassino e o risco e 0 sofrimento que eles podem impor aos humanos ao roubarem suas
almas, 7. Os humanos que sdo mortos ou raptados por esta espécie de seres ndo ascendem aos
céus, pois diz-se que eles ‘simplesmente morrem’. Por este motivo, esses seres sdo
classificados pelos Araweté como yokd mi, aqueles que podem (e devem) ser mortos pelos
xamés.

Mas mesmo a malignidade dos Afii ndo significa que os humanos tenham algum
respeito por estas criaturas. Nao ha quem negue que estes seres sdo assustadores e perigosos,
mas, de acordo com Viveiros de Castro (ibidem:68), isto ndo faz com que os Araweté tenham
qualquer atitude semelhante a que tem perante os Mai, que sdo donos de uma aparéncia

exuberante e provocam um misto de medo e temor, ¢iye, nos xamas quando os véem. Pois
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bem. Em vista das consideragdes apresentadas acima, ofereco a seguir uma tabela que penso

ajudar a sintetizar as observagdes feitas até entdo

TABELA |
Categorias e englobamentos
CATEGORIA DET. MAX/ DET. MiN ENGLOBAMENTO
Bide Determinagdo maxima Todos os seres antropomorficos
Bide Determinagdo minima Os Araweté
Mai Determinagdo maxima Causa transcendental
Mai Determinagdo minima Mai hete
ARt Determinagdo maxima Todos os espiritos terrestres
AR7 Determinagdo minima Espiritos canibais/assassinos (floresta)
TABELA I
Quem é quem no cosmos Araweté: monolexemas e seus Usos comuns
UM ARAWETE HUMANO REFERE-SE: CATEGORIA
Aos Araweté humanos bide
Seres antropomorficos bide her (similar aos humanos)
Aos Assurini/Kayapo Awi (amite)
Aos jaguares/espiritos Awi (@mite)
Aos Mai(celestes) Awi (@mite)
Aos A7 (terrestres) Awi (@mite)

Assim, eu vejo prefigurar-se diante de meus olhos um povo indigena cujo cosmos é
recheado de divindades belissimas, mas canibais e inimigas dos humanos; e de espiritos
terrestres ameacadores que devem ser exterminados pelos xaméas com o auxilio dos deuses.
Um povo abrigado no interior de um mundo no qual o que separa 0s humanos dos céus é a
sua futura morte: a pessoa se desnuda de si mesma, para morrer sozinha de si e transformar-se
em um ser divino. Morrer, no entanto, ndo € um instante, como se poderia imaginar no
Ocidente: ndo se ‘morre’ de uma vez s6. Morrer, para 0s Araweté, parece ser, antes de tudo,
um inevitavel ‘transformar-se em’. Transformar-se em comida, transformar-se em divindade,
transformar-se em um ser divino e imortal. A morte, neste caso, parece ser o farol que guia 0s
humanos em rumo ao mundo da extrema beleza, da vida eterna, e do xamanismo infalivel.
Mas, como brinca Clarice Lispector, “viver na orla da morte e das estrelas é vibracdo mais
tensa do que as veias podem suportar”. Para suportar tamanha tensdo, s6 ha, portanto, uma
alternativa: ha de se trocar a certeza da finitude de se estar vivo pela eternidade s6 encontrada
depois da morte. Morrer exige tal audacia. Assim sendo, cuido informar ao leitor e a leitora

que estamos ‘na primeira margem’ do enredo da proxima parte dessa Opera. Este é: a vida e a
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morte e os efeitos delas sobre o que os Araweté humanos mobilizam enquanto corpo e

enquanto alma.

[l 1. PARTE PRIMA (ALLEGRO CON FERMEZZA), ARIA: “SOBRE OS CORPOS DOS
QUE FORAM DEIXADOS PARA TRAS”

Sinto que h4 um dedo que me aponta e me faz viver a beira da morte. Dedo de quem?

- Clarice Lispector, Um sopro de vida

Viver é uma espécie de loucura que a morte faz.

- Clarice Lispector, Um sopro de vida.

Al estéo algumas consideracdes reconhecidamente longas e - caso tudo tenha corrido
bem - (teis (espero) para nos levarem ao encontro de duas faces importantes da vida social
desse povo indigena: o nascimento e a morte. A pergunta que surge, entretanto, em meu
horizonte agora € apenas uma: em que ordem descrever 0s sentimentos que me invadiram e as
impressdes profundas que preencheram o meu espirito vacilante durante a minha leitura
interessada da etnografia Araweté? Se ao evocar 0s Bororo - a minha primeira experiéncia do
tipo de tentar demonstrar o que um povo indigena mobiliza enquanto corpo e enquanto alma -
reencontrei primeiramente uma teoria da concep¢do professada pelas pessoas daquele povo
indigena, repetirei agora 0 mesmo procedimento, por acreditar que o surgimento da vida e o
fim dela entre os Araweté nos sdo bons temas para pensar sobre 0 que as pessoas desse povo
mobilizam enquanto corpo e alma. Debrucemo-nos, portanto, sobre essas inquietacdes.

Os Araweté entendem que fabricar uma crianga é um trabalho demorado e
dispendioso: requer um grande numero de relagdes sexuais e, logo, a acumulagdo de uma
grande quantidade de ta’i re, sémen, para que o embrido de um pequeno ou de uma pequena
possa ‘esquentar’ e se desenvolver. Detalhe ainda mais impressionante é que todos os
componentes do futuro bebé j& estdo contidos no liquido seminal. Os olhos, a boquinha, os
membros, o tronco, a alma, tudo ja esta contido no sémen daqueles responsaveis por mofiz,
fazer, e me, dar, a crianga. Cumpre acrescentar que diferentemente do que se viu antes entre
os Bororo, a mae Araweté nao contribui com nenhum material para a forma-sémen de uma
futura crianga. Como as mées Yudja — povo falante de uma lingua tupi que habita as terras do

alto rio Xingu (Lima, 2005:132), as mulheres Araweté sdo reputadas seres o ta’i re riro,
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recepticulo de sémen no interior do qual é processada a transformagéo do sémen masculino
em embrido, até o seu estigio de acabamento.

Da procriagdo humana - a exemplo de uma intervencéo de Lima (ibidem:133) para a
etnografia Yudj4 - se poderia dizer que ela envolve, entre os Araweté, dois tipos distintos de
trabalhos. De um lado, requer-se um grande dispéndio de energia masculina e, de outro, €
necessaria a capacidade feminina de transformacdo, acumulada no ventre materno. Mas se
entre 0s Yudja a expressdo da paternidade adotada por todos aqueles que fazem sexo com
uma mulher grévida é extremamente ofensiva (Lima, ibidem: 137), os Araweté desenvolvem
algo razoavelmente distinto: mais de um homem deve oyo pitiwd, cooperar, com sémen para a
fabricacdo de um pequeno ou de uma pequena, haja vista que durante a concepcdo de uma
crianga uma necessidade parece sempre rondar um casal e impor-lhes uma preocupacéo: é
preciso encorpar, di md, 0 pequeno ou a pequena. Para tanto, conta-se que o nimero ideal de
genitores ndo deve ser menor que dois, mas também ndo se recomenda que seja superior a
trés, uma vez que a colaboragdo excessiva de Vvarios pais diferentes provavelmente provocara,
dizem os Araweté, dores agudas na mée por ocasido do parto da crianga.

A fase do embrido, na qual o sémen é acumulado e transformado no interior do ventre
materno, exige, pois, do pai e da mae de um bebé a utilizagdo de um cddigo de restricbes que
0s envolverd até mesmo depois do nascimento de um pequeno ou de uma pequena, instante no
qual novas restri¢des serdo acrescentadas ao codigo anterior. Assim sendo, o casal envolvido
no trabalho de fabricagdo de um bebé deve abster-se do consumo de carne de anta — uma vez
que se diz entre as pessoas desse povo (Viveiros de Castro, ibidem:180) que o espirito da anta
poderia ir se abrigar no ventre da mde — bem como diz-se que a dieta do casal durante esta
fase deve ser carente em carnes vindas do quadril dos veados e dos mutuns (conta-se que isso
poderia enfraquecer as perninhas do bebé) e que um homem deve igualmente abster-se da
carne de fémeas de animal gravidas, e do milho carregado em um cesto que, por qualquer
razdo, estivesse fendido. Pobre do homem que ndo observar com atencdo e cumprir
prontamente esta restricdo! Tera de ser absolutamente cauteloso em suas proximas expedicdes
na floresta ja que muitas cobras tentardo pica-lo.

Quando chegam as dores e se aproxima a hora de uma mée parir (mo-&, fazer cair),
uma éarea de floresta localizada a curta distancia da aldeia se transformara no palco do
nascimento do bebé. As mulheres sdo assistidas por seu marido, o responsavel, por hopi,
pegar, a crianca e cortar-lhe sem demora o corddo umbilical. Quando a placenta é expulsa, o

pai estd logo incumbido de uma segunda tarefa: ele deverd cavar um buraco e enterra-la no
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local do nascimento do bebé. Na maioria dos casos, entretanto, aquele que pega a crianga e
corta-lhe imediatamente o corddo umbilical é uma mulher, parente do pai ou da mée do bebé.
Mas existe, em todo caso, um modelo ideal generificado para estas a¢fes: 0s meninos recém-
nascidos tém o cordéo umbilical cortado por uma mulher, e as meninas o tém cortado por um
homem. Ora, a pergunta que logo surge diante de nés é: qual a implicacdo deste modelo e da
divisdo que ele impdem, na etnografia Araweté? Como afirmou Viveiros de Castro (ibidem:
180-181) em sua monografia realizada entre as pessoas desse povo indigena, o individuo que
corta o corddo umbilical, ipiri’ 7 k& he re, tem o direito de casar-se com 0 pequeno ou a
pequena. Caso 0 recém-nascido seja uma menininha, ela serd transformada em ipa’i pi,
“aquela cuidada”, e devera ser alimentada por seu futuro marido até a puberdade, quando ele
podera se casar com ela. Mas quando a situagdo € outra e o bebé é um menino, ele serd o
responsavel por alimentar futuramente suas esposas.

Apoés a emergéncia da crianca, sucede o seguinte: o bebé é lavado em 4gua morna e
tem as orelhinhas furadas pelo seu pai que, alem disso, Ihe raspa todo o cabelo que cresceu na
regido além das témporas. O nascimento de um pequeno ou de uma pequena exige, por outro
lado, uma intervencdo nova: ha agora a necessidade de mo-kat:, reparar um bebé sujeitando-o
a uma série de intervencBes corporais. Carece-se de achatar o narizinho do pequeno ou da
pequena, dobrar-lhes as orelhas, massagear o tronco e depilar-lhes as sobrancelhas. Ha
também de se apertar as naddegas do bebé uma contra a outra e de lhe separar o cabelinho com
um graveto. Os pais, nesse periodo, entram em reclusdo e passam a depender da ajuda de
parentes para a realizacdo de tarefas simples como cozinhar ou buscar 4gua em algum lugar
proximo. Ja passadas algumas horas ap6s o nascimento do bebé, recomenda-se aos pais do
bebé que bebam uma infusdo amarga feita com a casca de iwirara’i — a mesma tomada pelas
meninas jovens por ocasido de suas primeiras menstruagdes e pelos matadores quando em
reclusdo pela morte de um inimigo. Ao que tudo indica, essa medida estaria diretamente
associada ao sangue acumulado no corpo durante as primeiras menstruagdes de uma jovem
moga, ou na barriga do matador por razdo do assassinato de um inimigo. Como aponta,
entretanto, Viveiros de Castro (ibidem:181) os Araweté sugerem outra explicacdo para esta
prética: bebe-se o iwirara’i para que se possa comer carne de tracaja, caso contrério, 0s
Araweté sufocariam devido & um edema de glote.

Convém notar logo de inicio que os Araweté referem-se neste caso a carne do tracaja
de pé-vermelho, comida estritamente proibida aos pais em couvade, as mulheres no periodo

que corresponde as suas primeiras menstruacfes e aos matadores reclusos. Com efeito, é
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tentador para mim sugerir que os pais em couvade, as mulheres puberes e 0os matadores
Araweté em reclusdo encontram-se todos no mesmo estado: todos eles tiveram contato com
muito sangue'®. Se ha alguma comunicacdo entre o tracaja de pé-vermelho e o sangue
Araweté, eu ndo saberia precisar, mas somente suspeito que o sangue da carne do tracaja
poderia ser transmitido para o bebé caso os pais ndo bebessem da infusdo. Contudo, para o
ponto que nos interessa nessa segunda parte, o que realmente importa é que todos os homens
que participaram da concepcdo do bebé& devem beber da infusdo de iwirara’i, mas sd o pai
(pater) seguira rigorosamente o restante das restricdes.

Se o consumo de iwirara’i caracteriza um processo importante para 0s pais em
couvade, existe, em todo caso, um segundo processo igualmente importante que promove o
retorno da alma da mée de um bebé para o corpo. Postula-se entre 0os Araweté que um trauma
fisico e/ou psicolégico tem forga suficiente para ‘rarefazer’ a alma e, logo, provocar uma
perigosa liberacdo da alma de um corpo. Nesse sentido, a noite que sucede o nascimento de
um pequeno ou de uma pequena é o tempo de se fazer uma operagdo xamanica de imone,
realizada com fins de promover o retorno da alma ‘rarefeita’ para o corpo ao ‘adensa-la’,
‘fazé-la pesada’ novamente. Esta operacdo tambem é, além disso, uma forte marca (quando
combinada com o consumo de iwirara’i) de trés estados: a maternidade; inicio da puberdade
feminina (primeiras menstruacdes de uma menina); e o homicidio.

Pois bem. Eu n&o poderia deixar o tema das operagdes xamanicas realizadas nos pais
por ocasido do nascimento de um bebé sem dizer antes pelo menos algumas palavras sobre as
operacBes a que devem ser submetidos os pequenos e as pequenas apds 0 nascimento,
realizadas com o intuito de fechar-lhes o corpo, hiro ri, ou de sela-lo, hakapetz, para prevenir
que as criangas sofram de ha’a rahi, dor de carne. Como bem ressalta Viveiros de Castro
(ibidem:183), as operacbes a que sdo submetidas as criangas sustentam um simbolismo
bastante claro: o corpinho do bebé esta ‘aberto’ e, logo, suscetivel as acdes e as substancias
consumidas pelos seus pais. Em nome dessa, o tratamento € repetido continuamente durante
Varios meses, mas € especialmente necessario perante qualquer sinal de indisposi¢do de um
pequeno ou de uma pequena e quando os pais voltam a transar e a participar de cauinagens.

Quando o bebé ja tem duas semanas de nascido, sua mae comeca a inserir inhame,

batatas e bananas previamente mastigadas em sua dieta. Mandioca, milho e outras frutas s6

18 Tania Stolze Lima (2005:141) sugere através de um comentério de um homem Yudja algo parecido para as
pessoas desse povo. Segundo a autora, 0 estado em que se encontra uma méae em couvade e um matador é o
mesmo, pois ambos perderam muito sangue.
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comegardo a ser ingeridas, por outro lado, pelo pequeno ou pela pequena quando ele ja tiver
sido ‘terminado’, aye. Em outras palavras, quando a crianga comegar a ‘manifestar
consciéncia’. Ter consciéncia, segundo os Araweté, é a condigdo prévia para que a crianca
possa ser individuada por meio da nominagdo e da pintura de seu corpo com tinta de urucum —
como ja se sabe, esta é atribuida pelos Araweté as cores da saude e da humanidade. Como
demonstra Viveiros de Castro (ibidem: 184), a nogéo de ‘ter consciéncia’, kaak:, define o grau
de humanidade de uma crianga. J& de inicio convém ressaltar que a nog¢éo de kaaks ndo tem
nenhuma ligagdo com a habilidade de falar, fie’e, uma vez que esta sucede cronologicamente
a habilidade de “ter consciéncia’. A conceitualizagdo que se poderia propor para esta nogao é
a de que kaak: corresponderia & capacidade atribuida a um pequeno ou a uma pequena de
responder a pequenos estimulos comunicativos, e tem como indice principal o largo sorriso
aberto por um bebé quando estimulado por seus pais ou por seus parentes.

Ne’e, a habilidade no exercicio da linguagem, também ¢, entretanto, um sinal
importante e ansiosamente aguardado pelos pais de um bebé: ele indica, pois, que a crianga
finalmente esta ‘madura’. A fim de acelerar o amadurecimento do bebé e o aperfeicoamento
da expressdo verbal, quebram-se as folhas do arbusto k&’a fie’e ato perto da boca da crianca,
enquanto se profere uma variedade de palavras em lingua Araweté. Ainda assim, ndo se
poderia dizer que a crianga j& seja uma pessoa ‘estabilizada’. Sua alma, 7 ainda €
absolutamente fragil, leve e se desconecta com extrema facilidade do corpo fisico,
especialmente por meio das agbes do &fi Mestre das Aguas. Por estas razbes, as criancas
pequenas com idade entre 1 e 4 anos devem ser constantemente submetidas as operagdes de
imone, como se este processo fosse o responsavel por ‘engordar’ a alma e fazé-la pesada, mo-
pohi, novamente.

Gostaria agora de retomar mais demoradamente a nocdo de kaakz, mais precisamente a
sua forma subtantivada kaaki /48, consciéncia. J& se sabe que kaaki é o verbo que significa
pensar, lembrar, saber, e manifestar intencionalidade. Segundo Viveiros de Castro
(ibidem:194), o atributo kaaki 48 parece ter para os Araweté a mesma funcdo que a alma-
palavra (avyu, ne’e) entre os Guarani. Onde se localiza o kaaki & no corpo de um humano?
Dizem os Araweté que o atributo estd abrigado no peito e nas orelhas dos humanos, e est4
diretamente ligado com a alma/principio vital, 7, que, quando localizada no peito, define o
estado normal de uma pessoa humana (saudavel e alerta). Por outro lado, a ligacdo do kaaki
h& com os ouvidos é enfatizada pelos Araweté por meio da expressdo apihd-, surdo, utilizada

para descrever uma pessoa que esteja agindo de maneira errada ou que esteja completamente
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consumido pela raiva. Além disso, hd também o termo kaaki-7, inconsciente, utilizado pelas
pessoas desse povo para referirem-se tanto as pessoas em estado de choque, quanto aos bebés
quando ainda ndo sdo capazes de reagir a um estimulo deliberado. Quanto aos individuos
kaaki-7, os Araweté sdo temerosos. N&o ter consciéncia, ou estar inconsciente, denota, para as
pessoas desse povo, apenas uma coisa muito perigosa: ou a pessoa ainda ndo é humana, ou
estd deixando de ser um, j& que sua alma esta fragilmente ligada ao seu corpo.

Os Araweté entendem que alguns estados emocionais operam como ‘motores de
explosdo’ (a metafora é minha) que provocam a saida momentanea do kaaki-h& do corpo de
um sujeito. Dentre todos aqueles descritos na etnografia Araweté, me restringirei a
apresentacdo breve de apenas trés deles: a raiva, a saudade, e o desejo sexual. Primeiro, a
raiva. Quando alguém fica fiard, irado, enfurecido, logo escuta o barulho das palmeiras de
babagu caindo, o sol sobre sua cabeca fica completamente vermelho e sua garganta logo se
fecha. Contam os Araweté que apenas quatro tipos de seres agem dessa forma: 0s awi, 0s
matadores, os Mal, e os recém-falecidos. Em segundo lugar, a saudade. Segundo as pessoas
desse povo, quem esta triste, estd vazio. Nesse caso, 0 kaaki 48 existe, mas 0s pensamentos de
um individuo o fazem alcancar outro lugar, onde o objeto/sujeito tdo desejado se encontra.
Quando isso acontece, 0 sol novamente se veste de vermelho e é por esse motivo que, de
acordo com os Araweté, 0s mortos sdo seres perigosos (sendo patogénicos). Eles sdo donos da
capacidade de mo-a’o, espiritualizar os vivos, levando-os a ficar fora de si. Nesse sentido,
tanto a tristeza quanto a lamentagdo sdo doencas que fazem com que 0s humanos percam o
medo dos mortos e, logo, os deixe mais perto de segui-los, j& que estes estados provocam a
saida repentina da alma do corpo. Como define Viveiros de Castro, tanto a saudade quanto a
tristeza tém o poder de fazer dos humanos criaturas leves e transparentes, mo-kiyaha, cuja
translucidez é produzida pela propria fuga da alma. Tornar-se ‘leve’ indica, pois, sempre 0
mesmo: uma alma é como se fosse um baldo preso a uma corda fina (o lastro com o corpo), e
por isso sempre se corre o risco da alma se perder e fugir. H4, por fim, de se comentar sobre o
desejo sexual, ha’ird, que estd intimamente relacionado com fAara. Diz-se, nesse sentido, que
um pénis ereto € um pénis com raiva, bem como o desejo sexual feminino é dito ser analogo a
ira de um matador.

Ora, se ‘peso’ e ‘opacidade’ sdo adjetivos que caracterizam o estado saudavel de um
individuo e sdo indices da ligacdo intensa da alma, 7, com o corpo, hiro (ligacdo esta que
previne que as pessoas humanas se tornem corpos sem alma, ta’o we); ‘leveza’ e

‘transparéncia’ sdo atributos reputados aos xamas: 0s Unicos que podem té-las e controla-las
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sem que isso Ihe represente algum risco. Ao contréario dos homens humanos normais, 0 xama
é 0 Unico homem capaz de controlar a conexdo entre 7 e hiro, pois é como se fosse o Unico
homem dono da capacidade de se tornar “‘ativamente descorporado’. Pois bem. Se ha que algo
que faca os humanos densos e pesados, este é certamente a tori, felicidade. E o que possibilita
que os humanos se esquegam, mo-raardy, das pessoas ausentes e € o que os faz retornar a vida
social. Poder-se-ia concluir, portanto, que felicidade esta estreitamente ligada & capacidade de
esquecimento - o tema essencial na relagdo dos vivos com os mortos (Viveiros de Castro,
ibidem: 195-196) — e a sexualidade. Pausa. N&o se disse anteriormente que 0 Sexo € perigoso e
diretamente associado a fiard ? Certamente que sim, porém mesmo que 0 SeX0 Seja perigoso,
me’e a’i, e envolva, logo, um estado de ndo-consciéncia, ele também tem, como se pode
imaginar, o seu lado positivo: ele traz alegria aos humanos e, nesse sentido, 0s torna
‘pesados’.

Finalmente, penso que o modo como acabo de me exprimir nos pardgrafos que
precederam talvez tenha evocado nos espiritos do leitor e da leitora alguma inquietude e a
necessidade de saber mais sobre algumas idéias, como a de alma, 7; de corpo, hiro; e de um
corpo sem alma, ta’o we. Caso sim, felizmente estas sdo o tema dessa segunda ‘Opera’, e é a
elas que me dirigirei agora, mas proporei que sigamos agora 0 caminho inverso. Ndo mais da
semiotica posta em acdo por ocasido do nascimento de um bebé, mas antes, da semiotica do

luto e da morte, e de suas implicagdes sobre 0s humanos. Avancemos, entdo.

1. 111. PARTE SECONDA (MARCHE FUNEBRE: LENTO), ARIA: “O EU PROFUNDO E
OS OUTROS EUS”

Sei que despertei e que ainda durmo. O meu corpo antigo, moido de eu viver, diz-me
que é muito cedo ainda... Sinto-me febril de longe. Peso-me ndo sei por qué. Num
torpor lucido, pesadamente incorpdreo, estagno, entre um sonho e a vigilia, num
sonho que é uma sombra de sonhar. Minha atencdo boia entre dois mundos e vé
cegamente a profundeza de um céu; e estas profundezas interpenetram-me, misturam-
me, e eu ndo sei onde estou nem o que sonho. Um vento de sombra sopra cinzas de
propdsitos mortos sobre o que eu sou de desperto. Cai de um firmamento
desconhecido um orvalho morno de tédio. Uma grande angustia inerte manuseia-me a
alma por dentro, incerta, altera-me como a brisa aos perfis das copas.

- Fernando Pessoa, O Eu profundo e os outros Eus

J& se sabe que a alma, 7, de uma pessoa € um elemento de humanidade contido no

sémen de seu pai e pode se desligar facilmente do corpo fisico em algumas situacbes

65



especificas. Bem, nem seria preciso dizer que esta € uma questdo demasiadamente importante
para as observacfes que apresentarei nas paginas a seguir. Acompanhando 0 mesmo
raciocinio, talvez ndo fosse exagero nenhum dizer que estivemos até agora diante de um caso
em que o ‘adensamento’ e a ‘rarefagdo’ de uma alma se ddo como se fossem temas de uma
negociacdo politica tensa e continua entre dois planos cosmicos distintos — 0 humano e o néo-

humano, na qual a figura ‘diplomética’*®

que faz a mediagdo entre os dois dominios é 0 xama,
o personagem in-between”® que faz a conexdo entre dois conjuntos distintos. Todavia, sem
que fosse minha intencéo, o que essa relacdo logo evocou em minha mente e em meu espirito
ndo foi a imagem de uma negociacdo politica, mas antes a imagem de uma enorme
‘brincadeira’ (peco desculpas antecipadas ao leitor e a leitora pelo uso do termo, caso este
Ihes soe inapropriado) de cabo-de-guerra, de proporcdes cdsmicas, na qual o que € posto a
prémio é a alma de um humano. Caso a corda tenda para o lado dos xamas (logo, da
humanidade), entdo premiar-se-ia a humanidade com a vida e a salde — ambas asseguradas
pela ligacdo forte e intensa entre a alma e o corpo. Mas quando a situacdo é outra e a corda
passa a tender aos ndo-humanos (como veremos a seguir), eis que se d& a ‘morte’ de um
individuo.

Os Araweté consideram que morrer, man;, refere-se a todas as formas de perda de
consciéncia, kaak: hd. O que é que provoca estes estados? Diz-se que 0 consumo excessivo de
cauim; a narcose provocada pela inalagdo excessiva da fumaga de tabaco; os ditos ‘acidentes
xamanicos’, ocorridos quando os Mai ‘nocauteiam’ um xamd; os traumas provocados por
doencas ou ferimentos graves; e o estado temporario de um matador, sdo todas situacdes que
levam a perda de consciéncia em um humano. Contudo, ha de se rememorar uma intervencéo
de Viveiros de Castro (ibidem: 196), na qual o autor sugere que uma das principais
caracteristicas dos humanos é que eles nunca morrem, mesmo quando estdo, de fato, mortos.
Uma morte é, como sugere 0 mesmo autor, somente uma instancia mais violenta dentre as
muitas mortes e ressurreicdes a que estdo sujeitos os humanos ao longo da vida. Ora, mas que
ndo se pense que isso significa que a morte, de facto, ndo seja algo que deva ser levado a sério
Ou que ndo nos seja boa para pensar. Bem, mas por qué?

Quem diz morte entre as pessoas desse povo, diz, antes de tudo, sobre a perda do pulso

cardiaco, ipa-ipa me’e, e da respiracdo, pitowo - ambos sinais da ligacdo entre a alma e o

19 v/er Carneiro da Cunha, Manuela. "Pontos de vista sobre a floresta amazonica; xamanismo e traducdo”. Mana,
v. 4,n.1,1998, pp. 7-23.

0 Faco referéncia ao livro de Strathern, Marilyn. 1972.
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corpo. A morte, conta-se, acontece, sobretudo, em duas situacfes: ou quando 0s xamas ja ndo
s80 mais capazes de manter os Mai, que vém a terra em seu veiculo, id (uma espécie de canoa
feita de fibra de algodéo) para buscar uma pessoa morta, a distancia; ou quando os esforgos de
um xam@ para fechar o envelope corpéreo de uma pessoa por meio das sucessivas operacgoes
de imone j& ndo sdo mais suficientes. Que grande pavor a morte de um adulto desperta nos
humanos vivos! Esta é, sem duvida, para os Araweté, uma situacdo extremamente perigosa
que provoca a dispersdo dos habitantes de uma aldeia para a floresta, do interior da qual ndo
retornardo até que um més tenha transcorrido. Toda morte é, por sinal, uma situagéo
catastrofica que desorganiza toda a vida social: os Mai se enfurecem e fecham a estrada a
leste do céu, como se esta rota e a rota a oeste utilizada pelas almas dos recéem falecidos para
subir aos céus ndo pudessem operar a0 mesmo tempo, 0s Afi7 se multiplicam e passam a exibir
uma flria intensa nas areas de floresta proximas a aldeia, obrigando os xamds a travarem
batalhas constantes todas as noites para extermina-los, o sexo é banido (conta-se que 0 Sexo
mataria todos os humanos saudaveis), e um ex-humano, morto, se transforma em um inimigo
perigoso. Ora, mas alguém ha certamente de se perguntar: de que fogem os Araweté? Neste
caso, todos temem o ta’o we, o duplo do cadéver, o espectro maligno que vagueia pelas
margens da sepultura e segue, a noite, para a aldeia para atormentar os vivos, encostando-se
neles com suas maos geladas e paralisando-os, os crivando de um pavor agudo.

Pois bem, sabe-se que a morte figura entre as pessoas desse povo como uma especie
de méaquina de dispersdo: faz dispersar tanto a sociedade, que abandona a aldeia, quanto a
pessoa, que se fragmenta em vérias partes. Dizem, nesse sentido, os Araweté: imaii didi bide
iwawa k&, “assim que morrem, os humanos se dividem” (Viveiros de Castro, ibidem: 201). A
questdo que nos interessa é, logo, o0 que acontece com 0s componentes de uma pessoa apos a
morte? Seria dificil respondé-la de forma sintética, mas ja imagino ser possivel adiantar agora
ao leitor e a leitora uma nota explicativa de Viveiros de Castro (ibidem: 202) que enche de luz
0 caminho que percorreremos a Seguir: uma pessoa se decompde apds a morte em trés
elementos - o corpo, 0 espectro terrestre, e a alma - e cada uma dessas partes ruma a uma
direcdo diferente e esté sujeita a novas mortes e a novas sinteses. Mas, independentemente do
caso, 0 tema que rege as transformacdes é sempre 0 mesmo, o canibalismo.

Primeiramente o corpo de um recém falecido — te’d me’e (coisa morta); hete pe (ex-

corpo); ou hiro pe (ex-recipiente) - esta é a parte que apodrece. O corpo, ou melhor, a parte de
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uma pessoa humana que é transformada em um cadaver é dita ser itoyo me’e ri**, “aquilo que

apodrece’, 0 que certamente ndo corresponde a dizer que esta parte ndo sera devorada, uma
vez que o proprio apodrecimento ja é o sinal visivel do canibalismo xamanico praticado pelos
Afii e pela lwi yari, avd terra. Cada um desses seres conduz, por seu lado, uma atividade
diferente ligada a esta forma xamanica de canibalismo: enquanto os Afi sio reputados
tostarem o caddver; Iwi yari é, por outro lado, aquela que o ferve. Mas é, no entanto,
interessante que mesmo o corpo e seu apodrecimento sendo espagos de transubstanciagéo
canibal, no seria correto afirmar que os Afi7 e lwi yari sio comedores de carne podre quando
se tem em vista os diferentes métodos culinarios adotados por cada um deles. Como bem nota
Viveiros de Castro (ibidem: 202) essas criaturas sdo, sobretudo, comedores de coisas mortas,
me’e iman: ce a re, OU, em outras palavras, sdo centros de agéncia necréfagos — uma forma de
predacdo notavelmente oposta & nobreza dos cagadores que, tal como os Mai, matam o que
comem.

Passemos agora adiante em direcdo ao espectro terrestre, ta’o we. Os Araweté nos
dizem que o periodo de apodrecimento do corpo corresponde, como ja se disse, ao tempo que
as pessoas de uma aldeia se dispersam nas areas de floresta. Além disso, é, no entanto,
importante chamar a atencéo para o fato de que esse mesmo periodo corresponde ao prazo de
acédo do ta’o we. Do ta’o we, dizem as pessoas desse povo que ele surge no tempo e no espago
da morte (ainda que haja quem diga que ele surge somente na sepultura de um recém-
falecido). Cumpre também acrescentar que ainda que um ta’o we seja um hete pe, ex-corpo, e
uma bide pe, ex-pessoa, 0 espectro ndo é uma entidade imaterial. Pelo contrario, um ta’o we é
um corpo no sentido fisico do termo, um hiro?, dotado de forma e de materialidade que se
opde a nocdo de 7, concebida como sombra ou imagem incorporal. Ora, se 0 ta’o we € a
representacdo de uma pessoa morta, ele também €, por outro lado, uma representacéo livre do
defunto, dotada de um modo ser absolutamente sui generis, donde se poderia sugerir que o

ta’o we € mais que uma imagem do morto, € um duplo deste.

21 Nota-se entre os Araweté que tanto o cadaver de um humano quanto as cintas femininas e os chocalhos aray
masculinos (distintivos sexuais e 0s Unicos objetos enterrados junto com os mortos) sdo todos elementos
englobados na categoria de itoyo me’e ri. Sdo emblemas ndo-transferiveis da singularidade individual que
indicam a natureza do que certamente deve desparecer: tudo que concerne a porcao terrestre de uma pessoa. Ver
Viveiros de Castro, 1992: 200-201

%2 Hiro, assim como 7, awi, bide e Mai, tem significado posicional. Uma pessoa viva é hiro em oposic&o ao ta’o
we. Um espectro é, por outro lado, um hiro, quando em oposi¢do a uma imagem, 7, € uma imagem € um hiro
guando contrastado com as formas puramente subjetivas (Viveiros de Castro, ibidem: 203)
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Qual é, contudo, a diferenca entre um duplo e uma imagem? Esta €, certamente, uma
questdo particularmente importante que desenvolveremos oportunamente. Por ora, penso ja
valer a pena dizer o seguinte: um duplo ndo é um objeto natural, mas também ndo é um
simples produto da imaginacdo de uma pessoa. N&o é nem a imita¢do de um objeto real, nem
uma simples ilusdo. Um duplo - como bem o descreve Vernant (1983 apud Viveiros de
Castro, 1992) a partir da analise do material da Grécia Antiga - é algo separado da pessoa que
0 vé. Algo que devido o seu carater peculiar é colocado em oposi¢ao aos objetos familiares da
vida comum. Um duplo existe, portanto, em dois planos contrastantes a0 mesmo tempo,
porém no momento que ele se revela para um humano, por exemplo (alguém desse mundo),
ele acaba por revelar que ndo é desse mundo, um ser que pertence a outra esfera inacessivel
para as pessoas vivas.

A morte. E ela que é justamente encarnada pelo ta’o we. Nesse sentido, 0 espectro nio
é o duplo da pessoa, mas sim do cadaver. O ta’o we €, claro, um corpo, hiro, quando
contrastado com o 7, mas também é mais que um corpo. Poder-se-ia afirmar que o ta’o we é
um puro-em-si, um corpo reduzido de seu estado de objeto, sem um sujeito. Entre os Araweté,
diz-se que ele é sempre gerado a partir do 7 dos vivos, da sombra visivel do corpo chamada de
ta’o we ri, ‘o que virard espectro’. O ta’o we €, entdo, um corpo gerado a partir de uma
sombra e €, logo, o inverso dos humanos vivos, cujo corpo fisico é aquele que projeta uma
sombra subordinada a ele. J4 o ta’o we é somente uma sombra que se move livremente a
partir de um corpo morto.

Depois que um espectro emerge por ocasido da morte — em um movimento que €
sinalizado pelo vento ou pelo vdo das maitacas-de-cabega-azul — ele comega a perambular
pela aldeia seguindo em vdo o rastro dos humanos vivos. Quando o ta’o we é gerado a partir
do cadaver de um xamd falecido, ele tem ainda outra peculiaridade: ele aparece para 0s
humanos vivos como um cantor que chacoalha constantemente um chocalho aray. Mas néo ha
novidade alguma nas cangdes do espectro, pois ndo ha, provavelmente, quem ja ndo as tenha
escutado anteriormente, uma vez que ela sdo somente repetigdes dos hits cantados pelo xamé
quando vivo, diferentemente dos Mai, cantores memoréveis que utilizam os xamas como
rdios para difundir suas acBes. H4 mesmo de se temer os ta’o we. Conta-se que esses
espectros sdo donos de um par de mdos extremamente geladas e abrigam em seus rostos sem
cabelo um par de olhos esbugalhados. Mesmo sabendo que a sua aparéncia horrivel poderia
matar um humano por contaminacdo (causando-lhe uma espécie de doenga que os faz mo-a o

we, Virar espectro), eles ndo sdo reputados serem assassinos intencionais como os Afi7. Os ta’o
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we S80 caracterizados antes por seu aspecto grotesco (sdo versdes deformadas dos humanos),
mas, sobretudo, por seu comportamento repetitivo, mais do que por sua malignidade. Um
espectro, como parecem estar certos os Araweté, ndo tem consciéncia. E apenas um morto-
VivO que reage mecanicamente.

Associam-se 0s ta’o we com quase tudo: mesmo sendo 0 ex-corpo dos recem-
falecidos, nada impede que eles aparecam para 0s humanos sob uma forma animal, sonora, ou
como um simples movimento. Sua proteiformidade permite ainda que eles controlem
livremente seu tamanho, j& que sdo dotados da capacidade de crescer e de encolher sem
grandes problemas, sendo capazes até mesmo de penetrar nas casas da aldeia pelas gretas nas
paredes. Um espectro, no fim, é capaz de quase tudo, menos de voltar a ser uma pessoa
humana. Contudo, como as pessoas Vivas, 0s espectros também tém tempo de vida limitado e
sua morte coincide com o desaparecimento das partes moles de um caddver. Quando esta hora
se aproxima, o0 ta’o we segue, entdo, para uma jornada solitdria de volta ao local de
nascimento do defunto. Chegando 14, ele se extinguiré e ir4 se transformar em uma criatura
similar a um gamba® morto. A propésito, esta é uma imagem redundante do apodrecimento:
um ser corrompido transforma-se no corpo de um animal fedorento e apodrecido, uma dupla
corrupcgdo. Porém, se 0 ta’o we se extingue, isso ndo corresponde absolutamente a dizer que
os duplos se extinguam. Um ta’o we, duplo de um cadéver, também abriga, por seu lado, um
duplo, o apoyici, 0 macaco-da-noite, que é dito ser tanto uma manifestacdo das pessoas
mortas quanto uma criatura homicida que mata os humanos adormecidos. Como dizem 0s
Araweté, assim que o ta’o we abandona a aldeia de origem do recém-falecido, 0 apoyici logo
aparece nas proximidades da sepultura. Se o ta’o we era gerado a partir da silhueta de todo o
corpo, é a sombra das méos que se transformara futuramente no macaco-da-noite.

Por fim, Viveiros de Castro (ibidem: 205) também nos mostra que além da associacéo
do ta’o we com os cadaveres dos mortos — de quem ele é duplo — ha algo de impessoal sobre
ele, pois, ainda que sua aparéncia seja, obviamente, a reminiscéncia dos ex-humanos mortos,
suas agdes sdo tipicas de qualquer espectro, quero dizer, ainda que 0s ta’o we sejam criaturas
perfeitamente moveis, eles se manifestam como seres diminutos quando comparados com 0s
humanos vivos. Como j4 se disse antes nesta se¢do, um ta’o we ndo age, ele simplesmente

repete. Como o proprio autor alerta, é importante notar que a natureza impessoal do ta’o we e

2 Note-se que a transformacdo do espectro terrestre em um gambé é um tema que ecoa em outras etnografias de
grupos Tupi. Como Fausto (2001) aponta para a etnografia Parakand, o espectro ativo, ‘owera, liberado pelo
cadaver ndo sobe aos céus e culmina transformando-se em um gamba.
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do apoyici estd associada a nogdo de multiplicidade. N&o se poderia, nesse sentido,
equacionar em hipotese alguma a morte de um humano dizendo somente que para cada pessoa
morta haja a correspondéncia de apenas um ta’o we e de apenas um apoyici. Pensados sempre
como um bando, ambos séo tidos pelos Araweté como principios de pluralidade que séo a
marca da auséncia e da inconsciéncia.

Passemos agora a terceira etapa deste segundo ato e avancemos a nogao que, a meu
ver, € a mais interessante dentre todas as apresentadas até agora (que o autor e a autora
relevem a minha suspeicéo), a nocéo de alma, 7, a porgdo celeste de uma pessoa humana. Se
vimos antes para o ta’o we uma espécie de ‘horizontalizacdo’ provocada pela emergéncia do
espectro terrestre de um cadaver, veremos agora, para a nogao de 7, 0 processo reverso, uma
espécie de ‘verticalizacdo’ das relacdes entre os humanos e as divindades. Ora, mas de que
trata a nogdo de alma entre os Araweteé? Trata-se de uma nocdo que engloba as idéias de
sombra, imagem, reproducdo visual ou sonora e as pulsagbes vitais de um corpo. Se ha
alguma palavra que condense, nesse sentido, boa parte das idéias sobre 7, esta seria a de
‘principio vital’, uma vez que o pulso sanguineo é o que denota a presenga do i no corpo de
um humano. No contexto escatolégico Araweté, a alma recebe, curiosamente, varios epitetos:
é sha me’e r7, “a que ir4 [para o céu]’; é Mai piha ni, a ‘“futura companheira dos deuses’; como
também é Mai di, ‘futura divindade’; e bide r7, futura pessoa (contrastanto com os ta’o we que
séo os bide pe, ex-pessoas)

Em todo caso, encontra-se aqui uma nogao que se refere tanto ao principio vital quanto
a uma imagem-sombra dos humanos. Assim como se disse para os ta’o we, 0 7 também néo é
uma abstracao. E, de fato, um imagem corporal, um hiro, quando se encontra fora e distante
dos corpos dos humanos vivos, como ocorre, por exemplo, nos sonhos, na morte e nos casos
de roubo de alma pelos AR7. E necessario efetuar uma distingdo, entretanto, entre dois
significados de 7. Ha aqui um 7 ativo, a imagem vital, que € interior (o hiro é seu envelope) e
tem existéncia autbnoma; e um 7 passivo, a ‘imagem sombra’, geradora do espectro terrestre
que é exterior ao corpo fisico e é regida mais por um automatismo que por uma autonomia.

Como ja se sabe h& algum tempo neste trabalho, a imagem vital é gerada
concomitantemente com a concepgdo. Vale ressaltar, com esta idéia em mente, que 0s
Araweté nos dizem que o sémen é um bide ri, um futuro ser humano. N&o deixa de ser
curioso aqui que o sémen parece ser para 0S Vivos 0 mesmo que 0s Vivos sdo para as almas:
todos séo divindades potenciais. Se vindas do sémen de um homem, faz algum sentido dizer

que as almas ‘simplesmente comecam’, pois ndo tem passado algum e séo estritamente
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individuais. E onde fica o 7 nas pessoas? A resposta dos Araweté é que ele se aloja
principalmente na traquéia, mas também esté presente no peito, nos punhos e na moleira de
um individuo. Cada um desses pontos é dito ser um 7 distinto, i @7, mas sdo sintetizados em
uma s6 imagem corporal. Tentarei explicar. O i quando pensado separado do corpo é
concebido como uma sé imagem totalizada e, logo, singular — diferindo nesse aspecto, da
multiplicidade essencial, exterior e qualitativa reputada ao ta’o we.

O que também € digno de nota é que, ao contrério do ta’o we, o atributo essencial do 7
é a consciéncia, kaaki #8. Se o ta’o we era a representacdo livre dos lugares onde a pessoa
estava, o 7 ativo é, por outro lado, pura presenca, quero dizer, onde quer que ele esteja ele é
sempre uma pessoa. Olhemos mais perto de nés. Quando dizemos que sonhamos com alguém,
ninguém imagina, obviamente, que aquela pessoa realmente estava ali naquela situacdo. O
que vemos é apenas a sua imagem onirica. Mas tudo se passa de maneira diferente entre 0s
Araweté. Quem Vvé alguém em sonho diz que viu a propria pessoa. Falando como Viveiros de
Castro (ibidem:210), se poderia dizer que o 7 ativo é uma atributo exclusivo das pessoas vivas,
isto é, daquele estdo presentes. Segundo o autor nos ensina, na lingua Araweté esta nog¢do ndo
recebe nenhuma inflexdo temporal — 0 que nos leva a pensar que o 7 ativo coincide com 0
proprio surgimento da vida de uma pessoa.

Conta-se que quando separado do corpo por razdo da morte, o i se divide em duas
partes: uma sombra passiva, -a’0 we que é somente a repeticdo morta e extrinseca do corpo, e
em um principio vital vivo e ativo, uma repeticdo interna (forca vital) de uma pessoa. Ora,
mas certamente seria um erro sugerir que esta divisdo é tdo simples quanto poderia parecer e
que estamos diante de uma relacdo dual como a que encontramos entre 0s Bororo nas idéias
de bope e de aroe. Ainda que 0 espectro terrestre seja, de fato, a emanagdo de um corpo sem
alma, pura negatividade, o principio celeste ndo €, como se poderia pensar e como veremos a
seguir, pura positividade.

A morte quando acontece, dizem os Araweté, faz com que o 7 escape pela traquéia e
pela moleira e embarque na canoa de fibra de algod&o dos Mai. A viagem, no entanto, nunca é
direta para o céu. Quando chega a meia-altura (diz-se que na altura da copa das arvores mais
altas), a viagem se interrompe e a alma pode escutar os lamentos dos vivos. Mas ndo se
poderia, obviamente, repousar eternamente ali e logo a viagem segue em dire¢do ao dominio
do Mestre-dos-Pecaris, onde a alma bebe um pouco do cauim oferecido por esta criatura e
segue o rumo de sua ascensdo. Pois bem. Quando a viagem se encerra e a alma de um recéem-

falecido j& se aproxima do portal do céu, ha outro ser a esperando: o Mestre-dos-Urubus, que
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Ihe sopra a face para remover todo o estupor provocado pela morte. Reanimada, o 7 do recém-
falecido é conduzida para a aldeia dos Mai hete, que ja estdo ansiosos por conhecer 0 novo
visitante. Que confusdo que se da! Os Mai, como contam os Araweté, se apressam e passam
uns sobre os outros, desejosos de ver aquele que recém ascendeu aos céus. Ora, mas essa
chegada nunca é téo tranquila. A nova alma é pintada de jenipapo (seguindo um padréo
similar ao usado pelos humanos vivos nas guerras) pelos “filhos’ e “filhas’ das divindades e os
Mai, mesmo curiosos, exigem presentes do 7, como penas de cotinga, tucano e arara. Se a
alma é de uma mulher o “presente’ exigido €, em todo caso, outro: os Mai propordo que ela
transe com eles. J& que os humanos sempre recusam e nunca cedem aos Mai 0s presentes que
tanto desejam — seja por medo, avareza, estupidez, ou simplesmente por raiva de terem
falecido — os deuses prontamente os matam: perfuram um homem de flechas, ou quebram os
pescocos das mulheres.

Certamente, o leitor ou a leitora hdo de se questionar sobre o porqué do
comportamento agressivo dos Mai para com os humanos. Os recem-falecidos séo reputados
pelos Mai se conduzirem sem civilidade alguma nessa ‘terra estrangeira’ que acabaram de
chegar, uma vez que se recusam a entrar em relagdo com os donos do céu por meio do Unico
modo de que dispdem: dando-lhes tudo o que tem como sinal de boa vontade. Nesse sentido,
a alma de um defunto no céu é dita ser, sobretudo, um estranho, um inimigo, Awi. Caso me
fosse permitido uma breve digressdo, eu diria que na relagdo entre os Mai e a alma de uma
pessoa morta reencontramos 0 mesmo modelo ‘ego x outrem’ que mencionei anteriormente,
s6 que com uma particularidade: neste caso os deuses sdo 0 ‘nos’, bide, e as almas dos
mortos, 0s ‘outros’, awi. Dito isso, ressalta-se que ndo é apenas por sua avareza e mesquinhez
que 0s mortos sdo tratados como inimigos pelos Mai. Uma interpretacdo de Viveiros de
Castro (ibidem:211) vem-nos lembrar que os deuses manifestam uma dupla agressividade:
eles estdo com raiva da propria alma por estar morta — 0s mortos, quando mencionados pelos
Araweté, sdo descritos como seres feios, mal-cheirosos e recalcitrantes em aceitar a sua
condigdo; mas também estdo com raiva por causa dos mortos, jA que os Mai os cobigam
avidamente, eles ha’o we pitd heti, ‘desejam muito os mortos’.

Para solucionar este desejo ambivalente s6 ha, portanto, uma solucdo: a morte e o
canibalismo. Uma vez executada, a vitima é esquartejada e cozida em uma enorme panela de
pedra pela Mai dari, Avo Divindade (0 equivalente celeste da Avo Terra, terrestre e canibal) e
todos os Mai hete comem de sua carne. Ja a pele que a recobria, quando j& removida, é posta

para secar ao sol e é mantida como uma espécie de troféu para os deuses. Mas que se fazem
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dos 0ssos? Estes sdo cuidadosamente separados e rearranjados, pois € justamente a partir
deles que a divindade Tiwawi recompord um novo corpo para a alma, agora completamente
livre de carne humana. Feito isso, 0 novo corpo é prontamente carregado para o odipida kA,
para um banho em éagua efervescente (ndo hd fogo) que muda a pele da alma e a revive,
transformando-a inteiramente e fazendo dela uma criatura forte, jovem e bonita, como 0s
proprios Mai. Pintam-se, entéo, as almas dos homens novamente com tintura de jenipapo, mas
0s motivos graficos obedecem agora padrées completamente diferentes: sdo absolutamente
finos e delicados. Quando a alma é do sexo feminino, é a nova vagina da ‘moca’ que é tingida
pela cor azulada caracteristica da tintura de jenipapo oxidada. Desde 0 odipida k&, as almas
transformam-se em seres imortais, ou melhor, em seres eternamente jovens, pois assim que
comecam a envelhecer, sdo submersas no odipida k& para que possam mudar de pele, para
que novos dentes possam crescer em suas gengivas e para que 0 pénis recupere o vigor e a
elasticidade.

Depois da devoracdo pelos Mai hete e do banho de rejuvenescimento a que é
submetido o0 novo corpo do morto, sucede o seguinte: diz-se que a raiva dos mortos se encerra
e eles acabam por se casar com uma esposa/marido celeste e passam a estabelecer relagGes de
amizade com os deuses. Com o0 corpo impregnado de novos perfumes, 0s mortos
gradualmente deixam de se lembrar das pessoas humanas da terra e, nessas condi¢des, ndo
seria de todo errado dizer que o banho de rejuvenescimento também é um tipo de banho de
esquecimento. E, no entanto, digno de nota que somente quando os vivos finalmente se
esqueceram dos mortos que alguém poderia afirmar que o morto se esqueceu realmente dos
vivos. Ora, mas se 0 banho de rejuvenescimento também é um banho de esquecimento, creio
que também ndo seja errado sugerir que esquecer-se é, antes de tudo, transformar-se em,
quero dizer, esquecer-se dos vivos corresponde a transformar-se em um Mai genérico e em
um ancestral genérico, pirowi hd. E isto ndo é sO: os mortos, quando devorados e
rejuvenescidos pelo banho de imerséo no odipida k&, ja estdo prontos para se casarem com 0S
Mal.

Mas ha, em todo caso, outra possibilidade somada no pensamento Araweté. Quando
um guerreiro é quem morre, ele ndo libera nenhum ta’o we e tampouco é devorado pelos
deuses celestes. Um guerreiro, por si proprio, j& é divino. Ele é, por seu lado, uma espécie de
divindade antecipada (como o xamd ja era, por seu lado, um ‘morto antecipado’ capaz de
controlar ativamente a leveza da alma) que garante ainda em vida uma transformacéo que,

para o resto dos humanos vivos, s6 se dé apds a morte. Se, como demonstra Sztutman (2005:

74



73) sobre os antigos Tupi, a pessoa ideal é aquela que tem a capacidade de controlar o que
nela é outro e, assim, tem o poder de reunir em seu corpo Vérias subjetividades diferentes, a
figura do guerreiro Araweté culmina em uma plenitude: ele é humano e divino, a0 mesmo
tempo.

Bem. Voltemos agora a situagcdo do casamento e do esquecimento. Que ninguem
acredite, entretanto, que isso nos possibilita dizer que eles séo, desde o momento do
casamento, esquecido pelos vivos. Como nos faz entender Viveiros de Castro (ibidem: 215)
por meio de uma intervencdo importante na etnografia Arawete, os humanos quando mortos e
‘refeitos’ se transformam em uma espécie de ‘pedes’ postos em uma relagdo de troca que tem
por objetivo transformar os Mai em aliados dos vivos. Serei mais claro. J& sabemos que a
transformacao em divindade que beneficia os mortos é resultado do ato canibal dos Mai hete —
que cederdo, no mesmo golpe, aos mortos a possibilidade de se tornarem um parente via
casamento. Mas, em todo caso, se esta transformacéo € progressiva - e ninguém, penso, ha de
discordar disso —, ela nunca é completa. Eis o ponto fundamental aqui. Os mortos sdo, de fato,
transformados em divindades, mas devem sempre reter, por outro lado, alguma qualidade
humana, caso contrério ndo poderiam servir de ponte e colocar em comunicacdo dois
conjuntos tdo heterogéneos quanto o dos humanos e o das divindades. Onde se deixa
transparecer tal ‘incompletude’ reputada as almas dos mortos? S&o elas as Unicas que ndo
comem, segundo os Araweté, da carne das almas recém chegadas aos céus, afinal, “ninguém
come da carne de seus proprios parentes” (Viveiros de Castro, ibidem:215).

Mas, aqui, o termo afim/afinidade ndo tem sentido. Mesmo sendo maridos/esposas dos
deuses, as almas dos mortos ndo sdo exatamente seus afins, ja que, como nota Viveiros de
Castro (ibidem), eles constituem uma relagdo com eles, e ndo um termo, como se a
ambiguidade ontoldgica dos mortos estivesse a servico da alianca entre 0s humanos vivos e as
divindades. Se ha, em algum sentido, alguma afinidade, ela ndo esta na terra dos vivos, mas
foi antes transportada para os céus. A morte, seguida da ascensdo de uma alma para o céu,
permite, no fim, que um grande quiasma cosmoldgico provocado pelo insulto de Tadide a
Arandmi seja religado. O canibalismo divino transforma, como se sabe, 0s humanos em
divindades, mas também faz algo ainda mais importante: ele humaniza os deuses, 0s socializa.
Assim sendo, é aqui que nos reencontramos com uma afirmagdo de Viveiros de Castro
(ibidem: 216-217) na qual o autor atesta que a relacdo entre vivos e mortos ndo é um
problema especulativo para o pensamento Araweté, mas antes, um problema absolutamente

prético, pois é a partir dessa relagdo que a ‘afinidade’ emerge, mas ndo na terra, e tampouco
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no céu, mas entre os dois dominios. Nesse sentido, nada me soaria melhor neste ponto que a
concluséo apresentada pelo mesmo autor. Esta é: a cosmologia Araweté € imediatamente sua

sociologia, ndo a mera emanagdo fantasmagorica desta.

1. 1vV. CODA

Mas o que resta de tudo isso quando em face das observacdes que apresentamos desde
a primeira parte dessa segunda ‘Opera’ (ou desse terceiro capitulo, caso o leitor e a leitora
prefiram chama-lo assim)? Para falar a verdade, caso me seja permitido apresentar mais
algumas percepcoes, eu diria, primeiramente, a transformagéo dos vivos em mortos coloca de
maneira absolutamente dramatica para os Araweté a idéia de que os humanos se transformam
duplamente em algo que ndo é humano (seja a transformacéo da alma em uma divindade, seja,
a transformacéo do ta’o we — que por si s6 ja ndo € humano — em uma criatura similar a um
gamba morto). Se olharmos novamente para nos, entendemos que a morte é, a rigor, uma
situacdo que ndo desfaz a relagdo do morto com o vivo, mas, ao contrario, a reforca, fazendo
com que o morto se torne quase que mais ‘presente’ que o vivo e confira identidade aos
grupos sociais. Ao mesmo tempo, como demonstrou Schneider (1968: 71) para 0 parentesco
Norte-Americano, mesmo que a morte simbolize, de outro ponto de vista, 0 fim de uma
relacdo (& o ponto de vista do autor), ela ndo tem, absolutamente, o poder de apagar o que é,
foi, e sempre serd um fato: a propria existéncia de uma pessoa. Nesse sentido, o autor (ibidem,

Traducdo Minha) destaca o seguinte:

“(...) uma pessoa morta permanece sendo suficientemente uma ‘pessoa’ para ser localizada em uma
genealogia; suficientemente uma ‘pessoa’ para ser mencionada como um ascendente ou um
descendente; e suficientemente uma “‘pessoa’ para ser lembrada quando houver motivo para isso”

Ainda que o autor talvez tenha dado énfase maior ao longo de sua argumentagéo a
idéia de que a morte desfaz parcialmente a relacdo entre mortos e vivos que a idéia de que ha
uma continuidade fundamental entre os mortos e os vivos, a minha hipétese (ligeiramente
inspirada em Schneider) é a de que um morto, nesse contexto, € uma espécie de ‘motor de
diferenciagdo’ entre os humanos vivos. Isso quer dizer, quando alguém diz, ‘eu descendo de
X’ ou ‘eu descendo de Y’, cria automaticamente uma diferenca fundamental entre os vivos,
mas atesta, no mesmo golpe, a continuidade entre vivos e mortos. Mas como veremos, no
caso dos Araweté tudo é muito diferente: hd uma descontinuidade fundamental colocada entre

0s humanos vivos e os mortos. Os mortos Araweté, tal como os deuses, 0s KayapO e 0s
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Assurini, sdo awf, inimigos e isso faz com que a diferencga entre a alma de um morto e uma
pessoa viva, por exemplo, seja maxima.

J& de outro lado, a etnografia Araweté nos impulsiona para algo absolutamente
curioso: tudo parece se passar ali como se estivéssemos no interior de um sistema que opera
como uma fita de Mobius® - o espaco topolégico obtido pela jungdo das duas extremidades
de uma fita apds a execucdo de uma meia-volta em uma delas, que tem como principal
caracteristica o fato de ser ndo-orientavel, isto é, ndo tem um lado interior, como tampouco
tem um lado exterior. Se digo isso, é porque tudo se passa no sistema Araweté também como
se ndo houvesse ‘interior’, pois nele os mortos sdo, como sabemos 0s inimigos, mas 0s
inimigos também sdo os deuses, o deus é o recém-falecido, quando devorado e casado com
um Mai, e o préprio morto é um ‘Eu’. Foi em virtude dessa consideracdo que Viveiros de
Castro (ibidem: 254) destacou que o cogito canibal ndo se expressa através de uma geometria
da representacdo, mas sim como uma torcdo topoldgica constante de ‘tornar-se outro’. Eis

abaixo uma imagem do que teriamos aqui:

FIGURA V
(O sistema Araweté.)

Inimigos

Deuses

Cumpre acrescentar, entretanto, que ndo é s6 o cogito canibal que ndo se expressa
através de uma geometria da representacdo. A propria idéia de alma (e a de espectro, como ja
se viu anteriormente) também se furta a uma geometria representacional. Se me for permitido,
gostaria de propor entdo, sem muitas delongas, um par de hipdteses construidas a partir da
matéria etnogréfica dos Araweté oferecida nas se¢Bes que precederam. A primeira, que 0

canibalismo divino a que sdo submetidas as almas dos mortos no céu é uma espécie de

2 Ver http://pt.wikipedia.org/wiki/Fita_de_M%C3%B6bius (Acesso em 12/02/11)
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deformacdo; a segunda, que uma alma é um quase-sujeito. Alguma comunicacdo existiria
entre as duas? Para saber, é necessario apresentar primeiramente a hipdtese niamero um, sobre
a ideéia de um canibalismo celeste enquanto deformacdo. Ora, mas alguém (e,
reconhecidamente, com toda raz&o) ha de se perguntar: por que ‘deformacéo’? Confesso aqui
a minha ligeira inspiragédo na obra de Gilles Deleuze (2007) sobre a pintura de Francis Bacon,
particularmente na tentativa do autor de pensar a partir das pinturas de Bacon um tipo de
imagem nao-figurativa.

Mas o que provoca, para Deleuze, a ndo-figuracdo atribuida a uma imagem? A esta
questdo o autor responde que uma imagem nao-figurativa é aquela que aparece deformada e
desfigurada por forgas que atingem, por todos os lados, o seu ‘corpo’. E, com efeito, tentador,
para mim, considerar uma possibilidade adicional e sugerir que o ato canibal dos Mai com as
almas dos mortos (que, curiosamente, também sdo imagens que evoluem em outro plano
inacessivel aos humanos vivos) talvez também pudesse ser explicada como uma espécie de
deformacéo ‘positiva’, isto €, como a deformacéo de algo que j4 era previamente ‘deformado’
- a alma quando enxergada do ponto de vista dos deuses - provocada pela poténcia do ato
canibal dos Mai. Assim sendo, tudo se passa aqui como se o canibalismo celeste fosse uma
acdo que deformasse a alma do morto, a fim de retirar dela boa parte das caracteristicas
humanas — vistas como deformag@es grotescas do ponto de vista dos Mai —, para transformé-
la, entdo, em uma divindade jovem, imortal e bonita, cujo corpo ja ndo é mais decorado pelo
‘emblema dos humanos vivos’ (a tintura de urucum), mas por motivos graficos belos e
delicados feitos com a tintura escura feita a partir do jenipapo.

Mas isso certamente ndo é tudo, pois convem notar que a idéia de deformacéo, quando
aplicada a etnografia Araweté, tem uma dupla conotacéo inter-relacionada. Ela se refere, em
primeiro lugar, a deformacédo corporal dada pela transformacéo da alma do morto em um Mai
genérico via canibalismo/banho no odipida k&. Porém a mesma idéia de deformacéo também
corresponde, a0 mesmo tempo, a transformacdo de um ponto de vista humano em um ponto
de vista divino. Como se sabe, a devoracdo canibal e o banho de rejuvenescimento no odipida
k& irdo “consertar o morto no ceu” (Viveiros de Castro, ibidem: 213). Que isso corresponda a
uma modificagéo fisica no corpo do morto, ndo ha a menor dlvida, mas neste caso passa-se
algo a mais: este ‘conserto’ celeste também parece corresponder a uma alteragdo (mesmo que
incompleta) do ponto de vista do morto, que, dona de um novo corpo, casa-se com os Mai e
se esquece progressivamente dos humanos na Terra. Se a pele pode ser considerada como

uma espécie de principio de individua¢do dos humanos — como notou Lima (2005) a respeito
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da etnografia Yudja - penso que a ‘mudanca de pele’ que caracteriza o canibalismo divino &,
por seu lado, uma espécie de ‘re-individuagdo’ do morto, assim como é uma ‘reconstrucéo’ de
seu ponto de vista.

Passemos rapidamente a segunda hipdtese - a de que uma alma é um quase-sujeito.
Pois bem. A primeira questéo que deve ser imediatamente levantada é, logo, o que acontece
quando alguém/algo € um quase-sujeito? Seré que ndo ocorre coisa alguma? Para respondé-la,
no entanto, acho que devemos nos interrogar primeiramente sobre o que acontece quando uma
alma é um sujeito. A esta pergunta a etnografia Araweté certamente nos diz muito: enquanto
sujeito, o polo ativo da alma é, conforme dizem os Araweté, pura presenga. Onde quer que ele
esteja ele é tido como um corpo e é, assim, um centro de agéncia relativamente autbnomo em
outra ordem que ndo a dos humanos vivos/acordados (basta que olhemos, por exemplo, para o
caso da morte). Mas, no mesmo golpe, outra pergunta j& se coloca nesse momento diante de
nds: se sabemos o que acontece quando uma alma é sujeito, entdo o que acontece, entéo,
quando ela ja ndo é mais o sujeito? Quando isso acontece, sucede o seguinte: a alma de um
humano volta a se ‘adensar’ dentro do envelope corpéreo por meio dos esfor¢os dos xamés ou
quando a pessoa acorda de um sonho. Se isso ja ndo for mais possivel, ha entdo a morte fisica
de um corpo e a autonomizacdo do polo ativo do 7, que se transformara perpetuamente em um
sujeito, mas em um dominio que ndo é acessivel as pessoas humanas.

A conceitualizagdo que posso propor, entdo, € a de que tanto a poténcia quanto a
capacidade da alma de um humano vivo s6 podem ser experimentadas em um modo
ontolégico muito prdprio, a ‘quasidade’, isto €, s pode ser experimentada diretamente em
algumas situacdes especificas quando a morte dos humanos quase-acontece: COmo nos casos
de roubo de alma, nos episddios oniricos, durante os ataques dos A7, etc. Chegamos, com
este sentido em mente, a um ponto importante: quase ‘ser’ um sujeito € um modo de ser outra
coisa que aquele sujeito, em outro dominio que um sujeito normal tradicionalmente é
algo/alguém. Nesse sentido, uma alma enquanto um quase-sujeito é outra coisa que um
sujeito humano vivo, um centro de agéncia que se autonomiza em momentos especificos, em
outro dominio que ndo o dos vivos/despertos. Curiosamente, reencontramos aqui a distin¢éo
entre duplo/imagem mencionada anteriormente para o ta’o we Araweté, o que me leva a
sugerir que, talvez, a ‘quasidade’ atribuida a condigdo de sujeito da alma possa ser um modo

nao-representacional por exceléncia.
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IV. *GIANNI SCHICCHI’ - A CHEGADA AOS YANOMAMI

O corpo era uma gaiola e dentro dela, dissimulada, estava uma coisa qualquer que olhava,
escutava, tinha medo, pensava e espantava-se; essa coisa qualquer, essa sobra que subsistia,
deduzido o corpo, era a alma.

- Milan Kundera, A Insustentavel Leveza do Ser.

Allegro non troppo

- — .
£ N

cao [FF} - “'g-—T—f"

- Camille Saint-Saéns, Concerto para violoncelo n°® 1 em & menor (op. 33)

I11.1. PRELUDE (ALLEGRO PATETICO)

J’aime expliquer ces choses aux Blancs afin qu’ils puissent savoir.

- Davi Kopenawa, La Chute du Ciel — paroles d’un chaman Yanomami.

Novamente, & musica. E logo me reencontro novamente com o desafio estimulante de
reconstruir alguma férmula dotada do poder de transmitir ao leitor e a leitora as impressdes
que a leitura de um conjunto de etnografias sobre povos Yanomami despertou e minhas
lembrancas e em meu coracdo. Mas se hd um desafio como esse, carece-se, claro, de coragem
para enfrentd-lo. Confesso, no entanto, (acompanhando meu interlocutor literdrio predileto,
Jodo Guimarées Rosa) que a minha coragem - como a de Riobaldo Tatarana, personagem de
Grande Sertdo: Veredas - também é variavel, uma vez que estou bastante certo de que a
distdncia que separa uma férmula ousada, corajosa e vigorosa, de uma férmula ruim e
desencorajada € apenas ‘um minutinho olhando no espelho’. Ora, se os espelhos de que
disponho nesse exato momento sdo as pequenas ‘Operas’ que precederam sobre o que 0S
Bororo e os Araweté mobilizam enquanto corpo e alma; e o conjunto de lembrancas em
minha memoria que fatalmente sempre acabo por evocar por razdo do exame de uma

etnografia, creio que cumpre-me agora fazer duas perguntas.
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A primeira é, logo, que conjunto de lembrangas a leitura da etnografia Yanomami
despertou em meu espirito, por ocasido das numerosas madrugadas dedicadas a redagdo de
notas leitura de textos que contavam sobre a vida das pessoas desse povo? J& a segunda,
razoavelmente mais cruel, é: estaria eu insistindo, em certa medida, em lancar-me pelas
mesmas trilhas que optei anteriormente quando escrevia sobre a etnografia Araweté? Poderia,
pois, responder a cada uma dessas perguntas na ordem em que foram formuladas, mas néo
respeitarei o que tradicionalmente se esperaria e inverterei a perspectiva normal comegando
por responder a segunda pergunta, cuja resposta, de antemdo, ndo me embaraga muito. Ela é:
sim, pois ndo me resta mais muita ddvida que o mesmo caminho delineado desde a
apresentacdo das etnografias Bororo e Araweté — nas quais acabei por ressaltar um conjunto e
aspectos sobre a fabricagdo e a morte de uma pessoa humana e por relaciona-los com as idéias
de corpo e de alma mobilizadas por cada povo — possa ter novamente algum rendimento para
a apresentacdo da etnografia Yanomami. Dizer, entretanto, que seguirei 0 mesmo caminho
que antes ndo corresponde absolutamente a dizer que me colocarei novamente do mesmo
angulo que antes, preferindo deixar a propria etnografia Yanomami transparecer alguns temas
extras que lhe séo pertinentes.

Mas no horizonte de minha preocupagdo em ser completo ainda resta, em todo caso,
uma pergunta: que conjunto de lembrancas a leitura da etnografia Yanomami evocou em
minha alma e em minha mente? Se me pego pensando no conjunto de lembrancas que carrego
comigo desde as leituras iniciais de um grupo de etnografias que tratam sobre as pessoas
desse povo; uma delas sempre insiste em retornar, fatalmente, a minha memoria (sem que
haja nada que eu possa fazer para afasta-la). Ela me leva, mais uma vez, para um travelling
mental de volta a cidade de Nova lorque, onde eu me encontraria pela primeira vez, ja ha
alguns anos, com um quadro do pintor polonés Anatol Wladyslaw exposto permanentemente
na colecdo da Grey Art Gallery, incrustada ja hd muitos anos no coracdo do historico
Washington Square Park. O que me saltava, entdo, aos olhos naquela situacdo em que me
demorava sobre o quadro de Wladyslaw? N&ao seria muito facil dizer, mas na tentativa de

fazé-lo, dou abaixo um fac-simile do quadro deste pintor.
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FIGURA VI
( “Abstrato’ - Anatol Wladyslaw, Colegdo: Grey Art Gallery, NY)

Ora, se a tarefa de reduzir uma multiplicidade de sensagdes que invadiram meus olhos
e meu cérebro a alguns poucos pares de palavras ndo me é, certamente, nem muito facil nem
muito confortavel, uma coisa pelo menos ha de ser prontamente destacada: o estilo abstrato de
Wiladyslaw me confrontava naquele momento com a existéncia de uma Unica forma
geométrica que se projetava em varios planos sucessivos, mas ao corta-los mudava
obrigatoriamente ou de cor, ou de tamanho. Detalhe ainda mais impressionante € que
nenhuma dessas projecdes de uma mesma forma em vérios planos diferentes era percebida
por mim, a primeira vista, como uma porcao de fragmentos desarticulados forcosamente
reunidos sobre um fundo azulado. N&o era isso absolutamente o que eu enxergava. Tudo o
que eu via era somente uma Unica figura de geometria complexa. Mas mesmo assim um olhar
mais demorado parecia-me levar, como num passe de magica, a sensacdo de que ali se
passava algo a mais, pois se eu ndo duvidava estar diante de uma unidade complexa, esta
também era outra coisa e parecia abrigar em seu interior uma porcdo de elementos
secundarios que pareciam evoluir em outra ordem. Assaltado por este conjunto ambiguo de
impressoes, toda unidade que me parecia ser antes somente complexa, se revelava agora tensa
e provisoria e a luz do mesmo conjunto ambiguo, eu ndo conseguia afastar-me da sensacgdo de
que acabara de me reencontrar, no mesmo golpe, com uma expresséo feliz de Bruno Latour
(1994) - que, frise-se, se refere a outro problema para o autor. Respeitadas as suas diferencas,
eu imaginava que do quadro de Wladyslaw poderia-se dizer que € uma espécie de “ontologia
de geometria variavel”.

Fosse como fosse, quando evoco essas palavras lembrando-me de um quadro de
Wiadyslaw, ndo o fago, obviamente, por um mero acaso ou despropositadamente. O que eu

gostaria mesmo € que a imagem de uma “ontologia de geometria variavel” que a lembranga
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de Wladyslaw fez saltar em minha mente fosse apropriada em especial para pensar as idéias
de corpo e de alma de acordo com sua apresentagdo na etnografia Yanomami. Lembro-me, no
entanto, que seria uma insensatez prolongar qualquer apresentacdo sem informar antes ao
leitor e a leitora quem s&o os Yanomami. O esforco, contudo, ndo poderia (claro) parar por ai,
pois ainda resta a nos a necessidade de informar quem é quem no cosmos das pessoas desse
povo. Que fazer? Ora, que passemos imediatamente & primeira etapal

Os Yanomami s&o um grupo de aproximadamente 16.000%° cagadores-agricultores que
habitam as terras de uma secéo ocidental da fronteira entre o Brasil e a Venezuela na regido
do interflivio Orinoco-Amazonas - formada pelos afluentes da margem direita do rio Branco
e da margem esquerda do rio Negro. E importante notar que, como ja ressaltou mais de uma

vez Bruce Albert?

, Que as pessoas desse povo indigena constituem uma espécie de conjunto
cultural e linguistico que é composto de pelo menos quatro subgrupos contiguos falantes de
linguas pertencentes a familia linglistica Yanomami. S&o eles: Yanomae; Yandmami, Sanima,
e Ninam, mas ja de inicio também é bastante importante ressaltar que o préprio etnénimo
Yanomami, segundo destaca esse mesmo autor?’, foi cunhado pelos etnélogos a partir da
palavra yandmami (a mesma que da nome a um dos quatro sub-grupos falantes de uma lingua
da mesma familia linguistica), que, na expressdo yanGmami thépé, designa o0s ‘seres
humanos’, quando em oposi¢do aos yaro (animais de caga), aos eyai (seres invisiveis) e aos
napé”® (inimigo, estrangeiro).

Segundo uma intervengdo de Albert (1985; 1992) apresentada em uma etnografia
realizada entre as pessoas desse povo indigena, os grupos locais Yanomami sdo quase sempre
constituidos por uma casa plurifamiliar de forma cdnica ou troncnica chamada por eles de
yano ou shapono (Yanomae; Yandmami), ou ainda por aldeias compostas de casas
retangulares (Sanima, e Ninam).Cada uma dessas unidades diz-se, por seu lado, politicamente
e economicamente como uma unidade autonoma (formada basicamente por kami theri
yamaki, ‘nds co-residentes’) que se vé como uma unidade endogamica (Albert, 1992: 3),
quero dizer, como uma unidade cujos membros preferem casarem-se, idealmente, com um

primo cruzado, e na qual esta forma de casamento € reproduzida, tanto quanto for possivel,

% Ver o censo de 1999. Disponivel em http://pib.socioambiental.org/pt/povo/yanomami - Acesso em 16/01/11

% \er Albert 1985 e o verbete ‘Yanomami’, na enciclopédia de povos indigenas do Brasil, disponivel em
http://pib.socioambiental.org/pt/povo/yanomami/569 - Acesso em 16/01/11

2" \er http://pib.socioambiental.org/pt/povo/yanomami/570 - Acesso em 17/01/11
% Os préprios “brancos”, ndo-yandmami thépé, também séo napé
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geracao apos geracao, fazendo de uma casa coletiva um espaco confortavel caracterizado por
uma grande emaranhado de lagos de afinidade e consanglinidade (Ver Albert,
http://pib.socioambiental.org/pt/povo/yanomami/578 - Acesso em 22/01/11).

Ora, mas mesmo este ‘ideal’ de consanguinidade ndo corresponde a dizer que estes
grupos locais apenas se fecham sobre si proprios. Como notou em certa ocasido Chagnon
(1974:69 apud. Albert, 1985:111), uma das faces mais interessantes da organizagdo social
Yanomami esteja relacionada, talvez, com o modo como os grupos locais também séo
determinados pelo contexto politico em que estdo imersos — que parece conflituar (vale-se
ressaltar) com a idéia geral de endogamia e de descendéncia unilinear, amplamente
disseminada, como se viu, entre as pessoas desse povo. Nesse sentido, quando nos voltamos a
etnografia Yanomami, percebemos que todos os grupos locais mantém uma imensa rede de
relagdes de troca (matrimonial, cerimonial e econémica) com diversos grupos vizinhos que,
como destaca Albert?®, sio sempre tidos como aliados quando contrastados com outros
conjuntos multicomunitarios similares, formando um grande tecido sdcio-politico que se
estende por todas as pontas do territorio Yanomami.

Seja como for, h4 também de se examinar o que acontece do lado de fora de um
shapono/yano ou de uma aldeia: o ‘temivel” yaiyo thépé, o universo dos ‘outros’. Se o espaco
inter-aldedo ou inter-shabono é marcado por uma endogamia, provocadora de uma sensagao
de seguranga nas pessoas que ali residem, quem conta sobre o yaiyo thépé o descreve como
um mundo absolutamente perigoso e recheado de desconfianga. H& sempre inimeros
hwamapé, visitantes que podem causar, de acordo com Albert, doengas por meio de feiticaria
para se vingar dos insultos, avareza, ou ciime sexual nas ocasifes das ceriménias de reahu,
aliangas comunitarias, e nas cerimonias funerarias. Assim como os hwamapé, também ndo
parece haver quem ndo tema os inimigos, napé thépé, reputados serem matadores, waipé, que
ameacam a aldeia com seus possiveis ataques; bem como também ndo parece existir em que
nao se espante e tema os feiticeiros okapé: aqueles que vém de muito longe, tanomai thépé, e
podem causar doengas nos Yanomami evocando uma classe de espiritos Xxamanicos
predadores, ou entdo cagando o duplo animal rishi dos humanos vivos. Além de todos esses
h& ainda, como se poderia presumir, 0os ‘brancos’ estrangeiros (ndo-yanomami), napépé,
temidos pela sua capacidade de disseminar epidemias, shawara, associadas, como bem nota o

mesmo autor, as fumacas produzidas por suas maquinas ou pela queima de seus objetos.

y\/er http://pib.socioambiental .org/pt/povo/yanomami/578 e
http://pib.socioambiental.org/pt/povo/yanomami/579 (Acesso em 22/02/11)
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No caso Yanomami passa-se, no entanto, algo a mais e me vejo impelido a encarar
agora uma questdo absolutamente interessante: que espécie de mundo é esse habitado pelos
Yanomami? Conforme sustentado pelas pessoas desse povo em um conjunto de mitos, a
configuracdo atual do mundo € o resultado dos esforcos e das transformacdes realizadas pelo
grande xama Omama. Eis aqui o responsével pela criacéo das terras e das arvores e plantas da
floresta, bem como da criagéo dos ventos que agitam cuidadosamente as folhas das arvores e
0s rios em que os Yanomami buscam &gua para poderem saciar sua sede.

Omama €, de certa maneira, o pai da humanidade, uma vez que foi ele quem
concedeu, segundo 0s Yanomami, a vida aos humanos e quem é o responsavel por ter-lhes
feito numerosos. Sendo assim, Omama, assim como seu irmdo Yoasi, sdo 6rfaos: eles ndo tém
nem pai, nem mde, pois simplesmente passaram a ‘existir sozinhos’. Mas o mundo cuja
existéncia precedia 0 surgimento espontaneo de Omama e Yoasi ndo era absolutamente um
mundo despovoado - pois, como nos explicam Kopenawa e Albert (2010: 56), as terras que
seriam habitadas futuramente pelos dois irmaos ja eram previamente habitadas pelos yarori®,
uma classe de seres ‘humanizados’ dotados de nomes de animais e que se metamorfoseavam
incessantemente, passando a se transformar, progressivamente, nos animais que séo cacados e
comidos pelos Yanomami de hoje. Se este ndo era, entretanto, um mundo sem outros, este
certamente era, de outro lado, um mundo extremamente fragil e instavel no interior do qual os
elementos materiais — a exemplo dos yarori — se metamorfoseavam continuamente. Ao grande
xama Omama parecia estar delegada, entdo, uma tarefa notavelmente &rdua e importante:
parecia-lhe estar incumbida a tarefa de conferir fixidez e solidez aos seres e elementos que se
transformavam e se ‘auto-deformavam’ a todo instante e a terra que j& havia desmoronado
anteriormente sobre a floresta, empurrando os seus habitantes para uma regido subterrénea,

onde vieram a se transformar nos ancestrais canibais, abpatari, dos Yanomami de hoje.

% A palavra yaro, caca, quando acrescida do sufixo —ri-, denota tudo o que é relativo ao tempo das origem e é
sempre ndo-humano, superlativo, monstruoso, ou de extremamente intenso. Estes ancestrais dos humanos,
segundo uma nota de Albert e Kopenawa (2010), formavam uma primeira humanidade que aos poucos se
transformou em caca devido a seu comportamento desregrado. Os yarori sdo, na mitologia Yanomami, seres
dotados de forma pré-humana. S8o criaturas instaveis e irresistivelmente propensas a ‘devirarem-animal’
[devenir-animal] (yaroprai). Como este mesmo autor bem nos informa, as acdes que provocam essas
metamorfoses (xi wéri-) sdo, geralmente, inversfes das a¢des que uma pessoa humana tem com seus afins. Ver
Albert e Kopenawa, 2010:683
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Omama é uma criatura inegavelmente astuta e cuidadosa. Diante dessa necessidade
imposta pela continua transformacdo atribuida & tudo que havia sobre a terra (inclusive, a
propria terra), o grande demiurgo se pds logo a barrar a metamorfose e a fixar como pode a
imagem da nova Terra. Como se esta fosse um enorme panela de assar beijus, Omama se
dedicou a modelar cuidadosamente e a ampliar gradativamente este novo mundo, zelando
para que ele ndo se desfizesse ou partisse na medida em que seu tamanho aumentasse. Uma
vez feito isso, conta-se que o demiurgo cuidou, entdo, de cobrir toda a nova Terra que havia
modelado com motivos graficos feitos com tinta de urucum, muito semelhantes aos contornos
das palavras compostas por letras de nosso alfabeto latino. Mas quem viu o céu desmoronar
sobre a floresta certamente ndo poderia correr o risco de ver 0 mesmo se repetir. Assim sendo,
quando, recoberta a nova Terra, Omama cuidou logo de prevenir que o céu desmoronasse
sobre a floresta que havia reconstruido, hutukara, e tratou de cravar nas novas por¢des de
terra enormes pecas de metal, fortes o suficiente para suportar todo o peso do céu. Mesmo que
isso ja parecesse suficiente, Omama ndo parecia, diz-se, estar muito satisfeito, pois apanhou
os restos de metal que lhe sobraram da construcéo dos pilares que sustentam o céu e tratou de
fabricar algumas ferramentas de ferro e doou-as, apds verificar sua inofensividade, para os
ancestrais dos Yanomami de hoje.

Mas quem quer que imagine que o desafio que Omama parece ter assumido se
aproximava do fim, que se cuide, pois estd muito enganado. O demiurgo Yanomami, seguro
de que o céu se manteria no topo do mundo, tratou de distribuir montanhas sobre a superficie
de sua nova Terra para que ela ndo sucumbisse diante das fortes rajadas de vento que
amedrontam os humanos vivos. Usufruindo de sua grande habilidade, Omama também cuidou
de desenhar o primeiro sol no espago que havia fixado no topo do mundo para que pudesse
dar luz & vida na terra mas, por um descuido do grande xamd, esse primeiro sol era
demasiadamente quente e Omama se viu impelido a descarta-lo, ‘apagando’ a imagem que
havia desenhado anteriormente no ceu.

Mas quem ndo merece uma segunda chance? Uma figura tdo magnifica como este
xama certamente a merece e Omama se colocou logo, segundo contam os Yanomami, a
desenhar um segundo sol — aquele que os humanos vivos véem repousando no céu nos dias de
hoje -,mas, novamente precavido, cuidou de também desenhar algumas nuvens e a chuva para
que, quando interpostas ao novo sol, prevenissem 0s humanos contra um aquecimento
excessivo como ocorrido anteriormente. Em correspondéncia com 0S Mesmos Processos

utilizados para criar as montanhas, as nuvens e a chuva, Omama também criou diversas
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sementes de arvores e plantas, as quais semeou no solo das novas terras que havia ‘fixado’,
criando, nesse movimento, toda a vegetacdo de floresta que existe hoje em varias porcdes da
terra Yanomami. No fim, Omama também €, diz-se, o criador das abelhas, feitas para que
pudessem habitar estas novas arvores e beber do néctar das flores, com o qual produzirdo mel.

Mesmo em vista de seus esforgos descomunais, Omama ainda se deparava com um
enorme problema: no inicio dos tempos ndo havia rio nenhum sobre a terra. Os Unicos cursos
d’agua potencialmente disponiveis repousavam em um dominio subterrdneo extremamente
profundo e o que quer que se sabia sobre a sua existéncia se dava somente pelos sons ja
enfraquecidos que esse manancial subterraneo emitia ao mover-se no fundo da terra. Mas
como narram Kopenawa e Albert (ibidem: 57) de maneira muito emocionante, esta situagado
ndo se prolongou por muito tempo. Para falar a verdade, o caso durou somente até o dia que
Omama trabalhava em sua roga com seu filho quando este se pds aos berros, choramingando
de sede. Se o demiurgo Yanomami é reputado ser astuto e cuidadoso, ele também é,
certamente, um homem bondoso e na tentativa de refrescar sua crianga, ele cravou uma barra
de metal no chdo e, quando a retirou, a 4gua se pds a jorrar brutalmente do &mago da Terra em
direcéo aos ceus.

A violéncia da 4gua ndo permitiu, entretanto, que o filho de Omama pudesse saciar sua
sede. Ao contrario, a crianca foi violentamente empurrada pela forca d’&gua e o fluxo forte e
continuo vindo do fundo da Terra fez com que todos os peixes, arraias e crocodilos que
habitavam anteriormente este dominio aquatico subterrdneo ascendessem aos céus, onde um
rio acabara de se formar com a nova agua e onde habitam hoje os espectros dos mortos. Neste
mesmo golpe, parte da 4gua também passou a acumular-se no chdo e a esvair em todas as
diregdes, formando os rios e as lagoas conhecidas pelos Yanomami de hoje.

Pois bem. Se € verdadeira a inversdo entre um dominio subterrdneo e aquético e um
dominio &rido e celeste (que culminou na ascensdo dos animais aquéticos aos céus) dada a
partir do golpe certeiro e profundo de Omama - realizado para por fim & sede e na escassez de
agua sofrida pelo seu filho -, eu imagino que também poderiamos ver na mesma inversdo
Yanomami provocada pelo golpe de Omama a criagdo de uma solugdo para um segundo
problema que também desolava Omama e Yoasi: a soliddo, uma vez que, como relatam
Albert e Kopenawa (ibidem), houve um tempo em que ndo haviam mulheres sobre a Terra e
assim os dois irmdos ndo as conheciam até o instante em que Omama pescou a filha de
Tépérésiki em um dos grandes rios recém-formados na nova Terra. Mas que o leitor e a leitora

me permitam neste instante uma breve pausa, pois alguém certamente ha de se questionar:
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como é que Omama tinha um filho se ndo havia nenhuma outra pessoa humana sobre a Terra
sendo Yoasi? Conta-se que Omama transava, anteriormente, apenas com a dobra posterior do
joelho de seu irméo, Yoasi. Eventualmente, Omama optava por outra via e decidia-se por
transar com a panturrilha de seu irméo que, certa vez gravida, deu origem ao filho de Omama,
Pirimari. Contudo, como também nos dizem Kopenawa e Albert (ibidem) ao realizarem um
breve esbogo de uma teoria da procriagdo dos humanos, as pessoas humanas felizmente néo
nascem mais dessa forma: diz-se que elas sdo frutos da vagina de 7" @&yoma, a mulher-peixe,
filha de Tépérésiki, retirada d’agua por Omama. No fim, felizes sdo os humanos de Omama
ter ‘pescado’ 7" uéyomh Conta-se que caso isso ndo tivesse acontecido, aos humanos restaria
hoje se contentarem em transar com as dobras posteriores dos joelhos dos outros.

Ha de se notar, no entanto, que a participacdo de Yoasi no conjunto de mitos dos
Yanomami ndo se encerra ap6s o casamento com Omama com a mulher-peixe 7" uéyomaSe
vimos antes para a etnografia Araweté que o tema do conflito conjugal entre Tadide e
Arandmi serviu de gatilho para a criagdo da diferenca e da separacdo entre os dominios
terrestre/celeste/subterraneo, no caso Yanomami passa-se algo ligeiramente diferente: a ma-
reputacéo e o insulto ndo sdo atribuidos & um afim, mas antes a um parente consangiiineo, o
proprio Yoasi. O que € que ele teria feito a ponto de despertar a clera de Omama? Para que
pudéssemos responder uma questdo como essa seria preciso, no entanto, que retornassemos
muito rapidamente a uma narrativa sobre uma espécie de ‘mito de origem da vida breve’ feita
pelos Yanomami (Kopenawa e Albert, ibidem:58). Caso me seja permitido pelo leitor e leitora
efetuar tal retorno, eu direi que tudo aqui comega quando Omama criou a imagem do sol - que
frise-se que este ndo é o sol que esquenta o0s corpos dos Yanomami de hoje e ilumina as
porcdes de terra e floresta de seu territorio. Essa imagem do sol criada por Omama tem
aparéncia humana, mas s6 é acessivel para os homens que sdo xaméas - pois sdo 0s Unicos
aptos a ‘dancar’ com ela — e sdo visiveis apenas para 0s Yanomami (e invisiveis para os
napeé).

Como ja sabemos, Omama é um xama bondoso e cuidadoso. Segundo os Yanomami,
Omama, incumbido de sua tarefa de conferir fixidez e solidez a essa nova Terra, desejava
fazer dos humanos criaturas imortais, assim como o sol o é para 0s xamas que podem ‘dangar’
com ele, e, para tanto, pensava em implantar nas pessoas humanas um *‘sopro vital’ que fosse
realmente sélido (como os novos elementos da Terra). Com este objetivo, 0 grande xama
decidiu procurar, entdo, uma arvore cuja madeira fosse dura o suficiente para que ele pudesse

colocé-la de pé e dar a forma de sua esposa. Assim sendo, a arvore que o demiurgo logo
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imaginou para fazé-lo foi uma &rvore-espectro, pore hi, cujo tronco é envolto por uma casa
que diz-se renovar incessantemente. Quando introduzida no sopro vital dos humanos, esta o
faria mais longo e resistente, possibilitando que toda a pele envelhecida que por ventura
recobrisse o corpo dos humanos se rejuvenescesse e se tornasse novamente fresca e macia.

De acordo com Kopenawa e Albert (ibidem), este era, de fato, o desejo de Omama,
mas mesmo a vontade e a boa inten¢do de Omama para com os humanos ndo impediu que 0
invejoso Yoasi tomasse proveito da auséncia momentanea do magnifico xaméa e colocasse
rapidamente um tronco de &rvore de madeira mole e fibrosa (katapori usihi) na rede em que a
esposa de Omama normalmente dormia, o que provocou sua queda no chdo. Quanta tristeza e
quanta faria o ato invejoso de Yoasi despertou em todos! Dizem os Yanomami que 0S
tucanos-espiritos passaram a se lamentar continuamente, consternados diante da brutalidade e
da mesquinhez da cena provocada pelo irméo do demiurgo. Omama os escutou e ficou (claro)
absolutamente furioso com seu irmdo, mas, no fim, ja parecia ser tarde demais e nem a fdria
de Omama parecia ser mais suficiente para desfazer os efeitos praticamente irremediaveis do
ato invejoso de Yoasi. Este, por seu lado, acabara de ensinar as pessoas algo que lhes afetaria
eternamente: ele as havia ensinado a morrer, ou, segundo 0s Yanomami, “ele introduziu a
morte, este ser maléfico, em nossos espiritos e em nosso sopro vital e, por causa disso, eles
sdo completamente frageis. Depois disso, 0s seres-humanos estdo sempre proximos da morte”
(Kopenawa e Albert, ibidem).

Como se seu ato invejoso ja ndo tivesse sido suficientemente arrasador para 0S
humanos, o irmdo do grande xamd Omama também é reputado pelos Yanomami ser o criador
de um conjunto de criaturas més e patogénicas nomeadas né wari; de uma classe de espiritos
causadores de epidemias, shawara - avidos comedores de carne humana; e do homem-lua
Poriporiri que viaja todas as noites através dos céus em sua canoa e falece a cada nascer do
sol. Que se note, em todo caso, que uma a¢do como a de Yoasi exigiu de Omama uma espécie

de contra-agdo com forga o suficiente para atenuar os efeitos patogénicos das doencgas e da

%1 Curiosamente convém notar mais uma inverso entre a etnografia Araweté e o mito da origem da vida breve
contado pelos Yanomami. Enquanto na etnografia Araweté o rejuvenescimento e a imortalidade sdo fungdes do
canibalismo e do banho no odipida k& (sem fogo) que mudava a pele das almas dos humanos recém-falecidos, os
Yanomami contam que a imortalidade é assegurada pela introducdo da imagem de uma arvore-espectro cuja
madeira € muito dura (logo, ndo apodrece [super-cozinha]) e a casca se renova constantemente, no sopro vital
dos humanos. Se entre os Araweté a imortalidade é assegurada pelo banho em um meio ‘externo’ aos humanos e
sO se da quando mudam de pele; entre os Yanomami a imortalidade é “internalizada’ nos humanos por Omama e
€ o0 préprio meio que ‘ndo-cozinha’ que muda de ‘pele’, ndo os humanos.
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morte: 0 magnifico xamd criou, por seu lado, os xapiri , uma classe de espiritos que
possibilitaria que os humanos se ‘vingassem’ das doencas criadas a partir da acdo de Yoasi; 0s
uruhinari, espiritos que habitam as porcbes de florestas do territério Yanomami; os mau
unari, espiritos aquaticos, e recria-se 0s proprios espiritos-animais yarori.

Mas no fim, serd que as histérias Yanomami nos ensinariam que os perigos do mundo dos
‘outros’ estdo relacionados com os atos invejosos de Yoasi e a seguranca assegurada pela
endogamia do grupo local/aldeia estdo atreladas a grandeza dos atos de fixacgdo/estabilizacéo
do mundo realizados por Omama? Eu néo saberia, infelizmente, responder a esta questdo, mas
ndo consigo afastar-me da sensagdo de que s&o justamente essas observagOes apresentadas
acima que séo apropriadas, em especial, para nos levar ao encontro de uma velha questéo
levantada anteriormente sobre quem seria quem no cosmos Yanomami. Mas a questdo que
nos interessa por ora parece desdobrar-se, agora, em duas outras perguntas tdo curiosas quanto
a primeira. Estas sdo: se j& sabemos quem seria quem no cosmos das pessoas desse povo, que
feicbes 0 cosmos Yanomami tomou depois da epopéia de Omama? E quem sdo as pessoas

humanas que habitam este mundo pré-fixado pelo grande xama?

IV.Il. PARTE PRIMA (ANDANTE EXPRESIVO), ARIA: “OLHARES DO COSMOS E DA
PESSOA”

Arcaram 0s v0ss0s argonautas com monstros e medos. Também, na viagem do meu
pensamento, tive monstros e medos com que arcar. No caminho para o abismo
abstracto, que esta no fundo das coisas, ha horrores, que passar, que 0s homens do
mundo ndo imaginam e medos que ter que a experiéncia humana néo conhece; € mais
humano talvez o cabo para o lugar indefinido do mar comum do que a senda
abstracta para o vacuo do mundo

- Bernardo Soares, Livro do Desassossego

Passarei rapidamente a resposta para a primeira pergunta e para tanto pedirei ao leitor
e a leitora que fechem os olhos por um momento e imaginem um cosmos composto por cinco
discos superpostos formando algo como cinco andares distintos, dos quais apenas trés sao
habitados pelos humanos/ex-humanos. Feito isso, que o leitor e a leitora concentrem-se por
ora no primeiro andar (o mais alto) desse cosmos que é chamado, segundo os Yanomami, de
tuku k& misi u oshetiwé ké misi (tuku = abddmen, misi e oshetiwé = referem-se a algo novo,
ainda em formagéo). Pois bem. Uma interpretagdo de Lizot (2007: 271) vem-nos informar que
este andar é uma espécie de mundo em gestacdo habitado por algumas criaturas sobrenaturais

relacionadas a producio de luz/calor. E, entfo, a morada do Sol-espirito, da Lua-espirito —
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potentes espiritos canibais dedicados a devorar o sopro vital, pei mi dmo, dos humanos e
dedicados a regular o ritmo do tempo da vida Yanomami. Por esta razdo as pessoas desse
povo 0s associam, talvez, com a vida, a procriagao e a morte.

Novamente de olhos cerrados, pego que o leitor e a leitora tomem o tempo de imaginar
um segundo andar logo abaixo do tuku ké misi u oshetiwé ké misi, que passarei a chamar
agora de hetu misi. Conta-se que este € um dominio de abundancia onde ha fartura de mel,
frutos silvestres e pecaris e onde se reinem as almas dos mortos em uma grande casa coletiva
por ocasido do falecimento de uma pessoa humana. Dada a morte, as almas aguardam a
chegada da alma do recém-falecido ao hetu misi, como se estivessem aguardando um saudoso
parente que estava ausente ha muito tempo e 14 uma nova rede de algodéo branco j4 o espera,
na qual o novo residente do hetu misi se instala com toda naturalidade. Mas que frise-se que
nem todas as almas estdo aptas a rumarem para esta morada celeste. Aqueles mortos por
flechas, resta-se contentar com a morada junto com os shird@kdri, que vivem nas regides
pedregosas da terra Yanomami. Aqueles que foram mesquinhos durante a vida resta, por outro
lado, queimar em uma fogueira, shopari waké, onde estas almas serdo definitivamente
eliminadas da existéncia.

Mas isso (como muita coisa até agora) ndo € tudo, pois ha ainda diversos seres que co-
habitam o hetu misi com as almas dos falecidos. Sdo eles: Yaru, trovdo; Yamirdyoma,
relampago; Tahirawé, raio; e os filhos do trovdo nomeados watawariwé e o Udu-de-coroa-
azul (Momotus momota), cujo canto acompanha Tahirawé. Diz-se entre 0s Yanomami que
Y&ru é dono de uma vasta cabeleira ruiva, tem a pele amarelada como a pele de uma pessoa
doente e o seu corpo é absolutamente deformado. Para o leitor e a leitora familiarizados com o
universo operistico, basta que se recordem - a fim de terem uma imagem de Y&ru - do
maldoso e debochado Rigoletto, o velho homem corcunda e ruivo que d4 nome a uma das
pecas draméticas de Giuseppe Verdi. Segundo as pessoas desse povo, Yaru também é o dono-
das-serpentes - as quais mantém enroladas nas cordas que sustentam sua rede e, por vezes, as
deixa cair sobre a terra -, dos frutos silvestres e dos abacateiros, 0s quais Yaru, o trovdo
ciumento, nunca cede aos humanos, que logo o acusam por sua mesquinharia e avareza. A ex-
mulher de Yaru, Yamirdyoma, é casada incestuosamente, diz-se, com Tahirawé, seu proprio
filno. O outro filho de Yaru, Watawariwé, ¢ quem dirige as almas dos recém-falecidos
mesquinhos até o fogo do shopari waké que as consumira.

Bem, passemos adiante a um terceiro andar importante, localizado logo abaixo do hetu

misi. Caso o leitor e a leitora desejem lancarem-se novamente & tarefa de criar uma imagem
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mental antes de encarar um par de observacdes sobre este dominio, tenho certeza de que ndo
terdo muito trabalho, pois este andar localizado logo abaixo do hetu misi é o nivel habitado
pelos Yanomami vivos, o hetu misi ward pata (o abddmen da velha jibdia). Uma segunda
intervencdo de Lizot (ibidem: 273-274) vem-nos lembrar, no entanto, que ainda que este nivel
seja facilmente imaginado, ele ndo é tdo facilmente compreensivel, pois seria preciso vé-lo em
suas interrelacbes com os outros niveis do cosmos e com 0s seres ndo-humanos que afetam a
saude dos Yanomami. Seguirei, logo, o conselho do etndlogo francés e passarei diretamente
ao andar localizado abaixo do hetu misi ward pata, 0 dominio subterrdneo dos Amahiri —
aqueles que foram soterrados pelo desabamento do céu antes de Omama fixa-lo novamente
por meio dos enormes pilares de metal que cravou nas porcdes de terra do territorio
Yanomami. Conta-se que sua vida e seu mundo fisico e natural sdo absolutamente idénticos
ao dos humanos, mas ha, em todo caso, uma diferenca fundamental: os Amahiri sdo imortais.
Por esta razdo os Amahiri nomeiam os humanos de mrddsi, 0 povo-das-moscas-zumbidoras
(em referéncia ao barulho do choro dos humanos por ocasido do falecimento de um parente).

Por fim, peco agora que o leitor e leitora dediquem-se a imaginar um Ultimo andar
localizado logo abaixo do mundo dos Amahiri, chamado pelos Yanomami de hetu misi suwé
pata. Segundo a descricdo de Lizot (ibidem: 274) este é um mundo caracterizado pela
podrid&o e pela feilra, habitado por inimeras minhocas-monstro, shiri mamo, cujas fezes sdo
tdo altas quanto as montanhas que compdem a paisagem das terras Yanomami e séo utilizadas
para agredir vitimas humanas.

O modo como acabo de descrever os cinco andares que comporiam 0 COSMOS
Yanomami me levam, entdo, a indagar que espécie de relagBes existiram entre 0os dominios
distintos descritos acima. H& de se notar primeiramente que a relagéo entre estes dominios é
assimétrica. Como nota Lizot (ibidem), o mundo superior é um mundo caracterizado pelo
calor e ardéncia excessivos e € habitado exclusivamente por seres ndo-humanos; e 0 mundo
inferior ¢ um mundo marcado pela feilra e pela podriddo que também é habitado por criaturas
ndo-humanas. Ja os trés mundos intermedidrios ndo estdo associados nem ao calor, nem a
podrid&o, e sdo habitados por seres que sdo ou foram outrora humanos. Vale ressaltar também
que entre um dominio intermediario e outro da mesma natureza sd circulam os xamas, seres
sobrenaturais e almas, ainda que estas ndo possam retornar a terra, j& que o caminho da morte
é, para 0s Yanomami, uma espécie de via de mdo-Unica que ndo permite o retorno de uma
alma do hetu misi para o dominio dos Yanomami vivos. Assim sendo, qualquer alma que, por

algum motivo, chegue a terra é prontamente chamada de volta ao hetu misi pelo canto da
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inhambu-de-cabeca-vermelha (Tinamus major) e ndo ha quem possa reté-la no dominio
terrestre: quem quer que o tente fazé-lo acaba somente com um ticdo de lenha (que evoca a
lembranga da morte e da incineragdo & que sdo submetidos aos corpos apds a faléncia do
corpo fisico).

Eis abaixo um esquema que penso resumir brevemente as observacgdes apresentadas

até este momento.

TABELA IV

Quem é quem no cosmos Yanomami
1° ANDAR - tuku ké misi u oshetiwé k& misi

Sol-espirito (canibal) — ndo-humano

Lua-espirito (canibal) — ndo-humano

2° ANDAR - hetu misi

Almas dos humanos recém-falecidos — humanos
Y&ru (trovio) — ndo-humano &
Yamirdyoma (relampago) — ndo-humano%
Tahirawé (raio) — ndo-humanod

Watawariwé — ndo-humanod

3° ANDAR - hetu misi ward pata

Yanomami vivos - humanos

4° ANDAR - dominio subterraneo dos Amahiri
Amabhiri — ex-humanos
5° ANDAR - hetu misi suweé pata.

Minhocas-monstro shiri mamo — ndo-humanos

Por mais razoavel que seja esta tabela que representaria o cosmos Yanomami, ela foi
propositalmente deixada incompleta, pois agora Sdo outros seres que me atraem e penso
também merecerem uma descrigdo sucinta, mas ndo poderia realiza-lo na tabela acima devido
a seu carater sui generis. Para fazé-lo, comentarei brevemente sobre o arco-iris, hetu a no
mayd, ou ainda dmaydri o no mayd, o caminho de dmdyari, que é um mediador entre 0s

dominios celeste e o dominio terrestre. Conta-se que a luz decomposta que caracteriza esta
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forma gera variados demonios associados & doenca, a amargura e a bilis*2. Mas nessa
apresentacdo também nos esqueciamos de comentar sobre os deménios causadores de doencas
de evolucdo lenta e de epidemias, shawara, que, criados pelo invejoso Yoasi, sdo reputados
terem a aparéncia de uma bola de fogo dotada da capacidade de se alojar nos corpos dos
humanos para comer-lhes o principio vital.

Cumpre acrescentar que ha ainda outros seres perigosos e substancias letais, mas estes
ndo estdo mais localizados em um dominio ‘vertical’ distinto do dos humanos, mas antes em
diferentes dominios ‘horizontais’, localizados espacialmente ‘fora’ da aldeia/grupo local
Yanomami. Dentre eles, ndo creio que seja possivel deixar sem o merecido destaque o HG8,
criatura que habita as por¢Bes de floresta e figura diante de suas futuras vitimas, quando
sozinhas, sob a forma de um parente proximo. H88 maliciosamente simula estar ferido e pede
para que seja carregado nos ombros, em virtude das feridas de que reclama. Diz-se entre 0s
Yanomami que este é um ato absolutamente perigoso! H68, valendo-se da boa vontade do
homem que encontrou na floresta, perfura-lhe os ombros, o cranio e devora gulosamente o
cérebro de quem o carrega.

Se 0s Yanomami quando sozinhos na floresta temem um ataque de H66, ndo h4 quem
nao tema também um ataque do ogro Yotenama. Diferentemente do que se passa por ocasido
de um encontro do H8d, Yotenama é facilmente reconhecivel, sequndo dizem as pessoas desse
povo indigena, pela grande cesta de ab6boras que carrega sobre os ombros. Mas mesmo sendo
facilmente reconhecivel, isso ndo corresponde absolutamente a dizer que um encontro com
Yotenama seja menos temivel, ja que este ogro silvestre é reputado quebrar a espinha de quem
encontra em seu caminho, sobretudo dos jovenzinhos Yanomami que langam-se & floresta em
busca de passarinhos. Segundo os Yanomami, as pobres criangas tém sua espinha partida e
Yotenama as enfia em sua grande cesta para devora-las posteriormente. Contudo, Yotenama
nao é sozinho. Segundo os Yanomami, o ogro Yotenama tem um cunhado nomeado Sir6rdmi,
dito ser um grande sedutor que aparece para as mulheres sozinhas oferecendo-lhes grandes
pedacos de carne de caca que carrega sobre seus ombros. Que é que acontece diante de um
encontro que Sirdromi? Ah, as mulheres n&o resistem! Logo transam com o grande sedutor.
Conta-se que este, mesmo sendo irresistivelmente sedutor, tem um odor acre e tem a
habilidade de lancar uma porcéo de &cido nos olhos dos maridos ciumentos que ousam

enfrentd-lo. Que o leitor e a leitora notem, entretanto, uma diferenga importante: enquanto

%2 Entendo que a associacao entre variados deménios e a bilis seja derivada, nesse caso, do aspecto amarelado
gue esta substancia da a um corpo doente.
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Yotenama é um ogro canibal que devora fisicamente suas vitimas, Sirdrémi também € canibal,
mas apenas ‘devora’ simbolicamente suas vitimas ao transar com elas. Nesse sentido, do
ponto de vista dos Yanomami, tanto o sexo quanto o canibalismo possuem o mesmo sentido,
uma vez que entre 0os Yanomami transar com uma mulher corresponde a dizer, na lingua
indigena, suwe na wai, ‘comer a vagina de uma mulher’ e manter relagdes sexuais com um
homem se diz mordshi wai, ‘comer um pénis’.

E, além do mais, ha as doencas que ndo sdo somaticas, mas, segundo nos ensina Lizot
(ibidem:285), sdo antes espécies de transtornos ‘psiquiatricos’ que acometem os Yanomami e
aqui presumo que o autor refira-se principalmente aos seres Yawari, reputados serem raptores
de seres-humanos que, assumindo a aparéncia de um parente, arrastam-nos pelo braco até sua
morada sub-aquética onde vivem acompanhada da serpente-monstro Rahara. Ainda que sub-
aqudtica, a morada dos Yawari € seca e conta-se que estes seres sdo donos de muitas batatas
doces, sdo eximios xamas e excelentes cacadores. E o que é que ocorre quando alguém segue
a morada dos Yawari? Para falar a verdade, ndo acontece nada fisicamente, mas somente algo
que parece ser igualmente triste e preocupante: os seres humanos perdem totalmente o seu
sentido de origem e se véem impossibilitados de retornarem as suas casas.

A tudo isso que agora formou mais uma parte das observagBes que vinhamos
apresentando até entdo ha de ser acrescido, no entanto, ao menos um breve comentario sobre
outros demdnios ferozes que ndo estdo propriamente ligados as doengas, mas, antes, a guerra:
os aidmori. Segundo as narrativas dos Yanomami, os aidmori sdo criaturas que vivem em
uma guerra perpétua e implacavel e, assim como os amahiri, também sdo imortais. Se uma
caminhada descuidada pela floresta simbolizava anteriormente o risco de um encontro
indesejado com Sirdrémi ou com o ogro Yotenama, que Se acrescente agora nessa mesma lista
0 temor provocado por um encontro com um &didmori, pois conta-se que estes seres atraem 0s
humanos com um chorinho fino como o de um bebé para criva-los de flechinhas imateriais.
Bem, mas que mal uma flechinha como esta langada por estes seres poderia provocar? Que 0
leitor e a leitora ndo se deixem enganar, entretanto, pela imaterialidade do ataque dos &idmori,
porque diz-se entre as pessoas desse povo que quem é atingido por uma dessas flechas sente
dores absolutamente lancinantes capazes de conduzir, até mesmo, uma pessoa humana a
morte.

Ora, mas eu ainda ndo estou convencido de que ndo haja alguém que ir4 se indagar
sobre o porqué das explicagdes apresentadas acima. A ele ou ela respondo que elas foram

necessarias especialmente para se compreender a questdo que me interessa agora: 0 que é uma
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pessoa e quem sdo as pessoas humanas que habitam o cosmos Yanomami, fixado pelo grande
xam& Omama? Primeiramente, penso que o leitor e a leitora tender&o a concordar comigo que
uma pessoa humana é um individuo Unico dotado da capacidade de experimentar sentimentos,
emoc0es, dor, etc. Pois bem. Cumpre destacar que de acordo com Lizot (ibidem: 288), o trago
marcante na sociedade Yanomami é que um homem ou uma mulher é, antes de tudo, alguém
que tem relagdes de parentesco com os demais membros de um grupo local. Independente de
quem seja, alguém sempre é filho, filha, pai, mée, esposo ou esposa de outrem. Mas ndo
penso que este seja, de fato, 0 ponto mais importante para o que trataremos a seguir, pois o
detalhe mais impressionante que é digno de nota no caso Yanomami (assim como também o
foi para o caso Bororo e o caso Araweté) é o fato de que o corpo de uma pessoa humana é
decomponivel em vérias partes que desaparecem, sdo destruidas ou que simplesmente
permanecem indestrutiveis mesmo ap6s a morte.

Ah, novamente a morte! N& imagino que se poderia avangar sem que nos
demorassemos por pelo menos um instante breve sobre esta que, para Bernardo Soares —
heteronimo de Fernando Pessoa -, é tanto uma libertacdo (uma vez que morrer é, fatalmente,
ndo precisar mais de outrem), quanto um enobrecimento (pois veste de galas desconhecidas o
pobre e absurdo corpo recém-falecido). Mesmo diante das belas palavras de Soares, quando
penso sobre a idéia de morte entre 0s Yanomami a palavra que me volta insistentemente a
cabeca é somente uma: ruptura. Serei mais claro e para tanto retornarei a uma intervencdo
bastante ‘enxuta’ de Lizot (ibidem: 288-289) em que o autor sustenta que a idéia de morte
simboliza, do ponto de vista dos indios, uma ruptura com a continuidade das relagdes sociais.
Este € um ponto importante. O esforgo realizado pelos Yanomami para pensar a realidade da
morte de uma pessoa humana ndo contempla nada parecido com a idéia amplamente
difundida no pensamento Euro-Americano de que a morte seja algo natural. Se ela acontece
(como inevitavelmente acontece), para entendé-la, segundo os Yanomami, é preciso atribuir-
Ihe uma causa externa ndo-natural - o que ndo permite absolutamente atribui-la a algo como a
‘velhice’ ou a ‘falta de sorte’. Qualquer acontecimento como a morte € sempre dito ser, entao,
provocado por um ato de bruxaria, por agressdo por parte de seres sobrenaturais, por
infecgdes provocadas pelos demdnios shawara, ou por ataque de outros xamas que ndo os de
um grupo local/aldeia.

Mas no caso Yanomami ainda passa-se algo a mais. Se uma morte corresponde a uma
espécie de ruptura anti-natural com o mundo dos humanos vivos, entdo o home dos mortos

ndo pode ser evocado sob nenhum pretexto, pois esta € uma ofensa muito grave para 0s
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parentes de alguém recém falecido. Como afirma novamente Lizot (ibidem:289), pronuncia-lo
é 0 mesmo que provocar o retorno do espectro do morto. Uma afirmacdo como esta me
levaria a presumir, logo, que ndo ha problema algum em se pronunciar o0 nome de uma pessoa
viva, mas isso certamente ndo passaria de um ledo engano meu, pois segundo 0s Yanomami o
nome dos vivos tampouco é dizivel. Fazé-lo ao vivo é uma profunda forma de agressdo. O
que é que se faz, entdo, para chamar alguém, ja que o nome de um humano é praticamente
impronunciavel? Utiliza-se sem embargo a tecnonimia para se designar uma pessoa, uma vez
j& sabemos que quem quer que seja € sempre filho, filha, pai, mée, avd, avd, etc. de alguém.
Em suma, poder-se-ia dizer, acompanhando mais uma vez 0 mesmo autor (ibidem: 290), que
os termos de parentesco designam seres andénimos e intercambidveis e, nesse sentido, recebem
um tom de ‘continuidade’ e de ‘permanéncia’. Mas isso de um lado. De outro, 0S nomes
préprios remetem, ao contrario, a descontinuidade, na medida em que se referem somente a
individuos singularizados. Se levarmos, entretanto, em consideracdo que a morte s6 acontece
para individuos singulares e que uma morte €, de fato, sempre a morte de outrem (ja que
ninguém parece ser capaz de experimentar conscientemente/temporariamente a sua propria
morte, tudo parece se passar aqui como se 0s nomes dos Yanomami servissem, antes de tudo,
para designar o destino particular de cada um que o possuli, isto é, sua propria morte.

Pois bem. Creio j& ser tempo de retomarmos a idéia avancada acima que diz respeito
ao fato do corpo de um Yanomami humano ser dito ‘decomponivel’ em vérias partes que
desaparecem, sdo destruidas ou permanecem indestrutiveis por razdo do falecimento de uma
pessoa. Gostaria de propor, entdo, que partissemos de uma primeira dicotomia colocada pelo
pensamento Yanomami que distingue a ‘pele’, bei siké, do corpo imaterial, bei ashi (o
‘interior’). Com esta distingdo em mente, ndo consigo afastar de minha memoria e de meu
espirito a lembranca de um comentério realizado por um Yanomami (e registrado por Bruce
Albert (1985:140 Traducdo Minha)) sobre a gravidade de alguns ferimentos que lhe foram

provocados por uma flechada no cranio. Eis abaixo o comentario intrigante do homem:

““Ya sibosiké brabioma... ya oshi braharayoma! Ya yayé yaithébrariyoma... ya yimikaké komioma! Aka
boremuma! Ya bihimahuruma! Meu envelope corporal simplesmente repousou... meu corpo espiritual
partiu. Eu me transformei verdadeiramente em um nao-humano! Minhas orelhas estdo cheias! Eu falo as
palavras dos espiritos! Meu pensamento consciente se perdeu longe daqui...”

A propésito do comentério registrado acima, fica mais que evidente que a
conceitualizacdo que se poderia propor para o par dicotdmico bei siké/bei ashi ndo se reduz a

simples oposicéo exterior/interior. Vale ressaltar ao leitor e a leitora que se trata de uma

97



situagdo um pouco mais complexa: o bei siké*® designa tanto a pele de uma pessoa quanto o
seu conjunto anatdmico de 6rgdos internos. Mas se o bei siké refere-se ao envelope corpéreo
de uma pessoa, entdo o que seria 0 bei gshi®*? Como afirma Albert (1985: 140) para a
etnografia Yanomami, esta nogdo refere-se a uma espécie de ‘interioridade metafisica’, uma
juncdo entre ‘imagem’ e ‘energia corporal individual’, como se esta fosse uma espécie de
conjunto de elementos “espirituais’ que quando integrados constituem a pessoa humana.

Cumpre ressaltar também que, como destaca Lizot (ibidem: 291-292), a nogéo de bei
oshi tem um papel importante na nosologia das doengas entre 0s Yanomami: seres naturais
podem se apoderar dele fazendo, assim, as pessoas doentes. Mas h& ainda algo mais grave,
pois, se esses seres conseguirem devorar o bei oshi de uma pessoa antes que um xama tenha
conseguido recuperd-lo, entdo ocorre a morte de uma pessoa humana. Assim sendo, nos atos
de cura xamanica realizados por ocasido do rapto e da agressdo do bei gshi de um individuo, o
xamanismo é, novamente, uma grande ‘brincadeira’ (novamente pego desculpas pelo uso do
termo, como o fiz anteriormente para o caso Araweté) de cabo-de-guerra travada com 0s seres
sobrenaturais, na qual o que é posto a prémio € o principio vital de uma pessoa doente. Se o
xama vence, ele pode recuperar e devolver o bei oshi de uma pessoa. Caso a vitoria seja dos
seres sobrenaturais, ndo ha nada mais a ser feito, pois a pessoa tera falecido.

‘Interior’, ‘corpo imaterial’, ‘conjunto de elementos espirituais’. Ora, serd que se
deveria encarar como um ‘sistema solidario’ essa estrutura complexa que € reputada ser um
‘conjunto’ constituido por elementos espirituais distintos? E possivel, assim como penso ser
igualmente tentador, diferenciar cada um desses elementos ‘espirituais’ e tratar de cada um
deles em seu ritmo préprio. Contudo deparo-me agora com um problema colocado em outra
ordem: qual seria a melhor forma de abordar esse ‘conjunto’ bei oshi? Como se este fosse um
sistema solidario e continuo que é o principio das emocdes, das atividades psiquicas e da
capacidade agentiva de uma pessoa humana, ou como se fosse, antes de tudo, um sistema
discreto e descontinuo que € composto (como veremos) de quatro ‘sub-categorias’ distintas?
Ao reler-me, entretanto, nas paginas que precederam a apresentacdo desta terceira ‘Opera’, ja

consigo imaginar-me diante de uma solugdo curiosa: talvez a melhor forma de apresentar esta

® Siké é o termo utilizado na lingua Yanomami para designar a epiderme. Nota-se, em todo, 0 seu uso
metaférico para designar todo o envelope corpéreo de uma pessoa. Ver Albert, 1985: 139-140

# Oshi ¢ o termo utilizado na lingua Yanomami para fazer referéncia ao interior de algo: de uma casa, dos 0ssos
[medula espinhal], da cabega [cérebro]. Assim como a palavra siké, também é empregada de forma metaférica
para designar o corpo imaterial de um individuo. Ver Albert, ibidem.
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nocdo seja ndo apresentd-la nem como somente um sistema solidario e continuo, e tampouco
como somente um sistema discreto e descontinuo, mas como um misto de ambos.

Uma vez desincumbido dessas formalidades, ndo tardarei mais e passarei logo ao que
me interessa neste momento: a primeira ‘sub-categoria’, bei bihi e para tanto comecarei
perguntando-me o que esta nogdo poderia significar na glosa Yanomami? Na lingua indigena
este termo designa, literalmente, um rosto e suas expressdes, mas para 0 caso que realmente
nos interessa aqui ele é a metafora utilizada pelas pessoas desse povo para se referirem aos
estados de consciéncia e a subjetividade de uma pessoa humana, Mas como se isso ja ndo
fosse, por si s4, muito, bei bihi também é reputado ser, pelos Yanomami, o principio de todas
as emoc0Oes as quais um humano é sensivel. A proposito da associacdo feita pelas pessoas
desse povo entre um rosto e estados de consciéncia e de subjetividade, é do nome de Deleuze
(1980:206) de que logo me recordo e ndo consigo mais afastar de meu pensamento e do meu
espirito, pois logo me recordo de um de seus apontamentos intrigantes e dignos de nota em
que o autor destaca: “O rosto ndo é um envelope exterior aquele que fala, que pensa e que
sente.” Respeitadas, claro, as diferencas entre o enredo da idéia de Deleuze e o caso
Yanomami, 0 que me é mais fascinante é que nesse sentido, quem diz, entre as pessoas desse
povo, bei bihi diz sobre o proprio pensamento, bihi kuu (‘pensar-falar’), bem como diz
também sobre perda de consciéncia, bihi mahuru, ou sobre um estado de angustia e hesitagéo,
bihi hetemu (‘pensamento-buscar-agir-como’), sobre um estado de colera e enfurecimento,
bihi wayu (pensamento-perigoso) ou mesmo sobre um par que é certamente temido pelos
Yanomami (assim como também parece ser para 0s Araweté): a saudade e a ansiedade. Bihi
wani e bihi biyékéo, respectivamente.

Ora, se o bei bihi faz referéncia as emocdes e aos estados de consciéncia, imagino que
o leitor e a leitora tenham deduzido que também haveria de existir, logicamente, uma sub-
categoria desse conjunto de elementos espirituais bei ashi que estaria associada & origem do
pensamento inconsciente. De fato, isso ndo € tolice alguma! Como intervém Albert (ibidem:
142), deve-se notar que os Yanomami fazem uso da nogdo de bei a né boreb: para designar o
duplo interior que é considerado pelas pessoas desse povo indigena como a origem de todas as
manifestaces de pensamento/comportamento que se revelam os olhos de outrem na forma de
movimentos e expressdes involuntarios ocorridos nos episodios oniricos, nas alteragdes
momentaneas de consciéncia provocadas pela dor aguda ou pela doenca (fisica/mental) grave
e nos transes (xamanicos ou ndo) que acontecem sob o efeito de alucindgenos. Caso me seja

permitido uma breve digressdo linglistica, direi que o termo bei a né boreb: em sua forma
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bore-a é utilizado pelos Yanomami para designar o espectro de uma pessoa recem-falecida ou
aquele liberado momentaneamente do corpo de um humano adormecido, oposto & uma pessoa
viva, temirime thé. Afinal, esse modo de ver lembra um bocado uma narrativa feita por um
Yanomami a Bruce Albert (ibidem) sobre a nog¢do de bei a né boreb: “Hwei bei siké
kuwabia... oshiha bei a né borebi shino kuwa... tuku mahi... mamob& warara... Aqui 0
envelope corpéreo [bei siké] ndo existe mais... E em seu interior que se localiza a forma
espectral [bei a né borebs]...ela € muito clara...seus olhos sdo transparentes...”

Conta-se que por razdo da morte ou dos periodos em que passa adormecida, a forma
espectral que existe no interior do envelope corpéreo de uma pessoa é capaz de se
desvencilhar e rumar para longe do corpo ‘falecido’ (seja ele “parcialmente’ falecido ou o
corpo realmente falecido). Se h4d a morte de facto, entdo a forma espectral rumara, como
sabemos, para 0 hetu misi onde seus novos companheiros o aguardam ansiosamente, como se
estivessem esperando alguém que estava jA had muito tempo ausente. Mas quando o caso é
outro e a ‘morte’ é simplesmente de jure (os periodos que o corpo estd adormecido, por
exemplo), as formas espectrais langam-se pela floresta em busca de frutas para saciar sua
enorme fome, ou simplesmente atacam as rogas de outrem, devorando todas as bananas-da-
terra que encontrarem em seu caminho. Nesse sentido, estou certo de que se poderia sugerir
que os acontecimentos ocorridos com o bei a né boreb: de uma pessoa humana durante o
‘intervalo’ que se instala entre a forma espectral (capaz de passear e adentrar fundo as
florestas/rocas em busca de comida) e o envelope corporal que repousa ‘morto’ (seja de facto
ou apenas de jure), também figuram nas narrativas Yanomami como causas para o sofrimento
e as patologias que por ventura venham a acometer os humanos vivos. Se assim, ndo penso
que nenhuma outra afirmagéo soaria melhor entre as pessoas desse povo que: “se eu estou
doente, é porque meu espectro foi agredido enquanto meu corpo fisico estava ‘morto’.”

Mas h& ainda uma outra categoria que se revela diante de nos. O bei a né aribr que
designa, lato sensu, todas as formas de reproducédo: sejam elas as sombras; os reflexos; os
modelos reduzidos de um objeto, waha utibt; as fotografias; os desenhos; os brinquedos; as
vozes registradas em gravagdes, e esta localizada, a rigor, no seio da forma espectral. E, no
entanto, interessante, que a no¢do de bei a né arizbr também seja, como destacam Albert
(ibidem:147) e Lizot (ibidem: 292) concebida como uma forma absolutamente agressiva e
dotada do poder de causar enfermidades nos humanos vivos. Postula-se entre os Yanomami
que, diferentemente do bei a né boreb: (que como se sabe esta sempre sujeito & agressdo de

outrem quando ‘descolado’ do corpo fisico), o bei a né atibi é algo como um espectro no qual
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a pessoa se transformara por ocasido de seu falecimento. Assim como o ta’o we Araweté o
era, 0 bei a né awbr também é reputado ser extremamente perigoso e patogénico quando
deslocado do interior do bei a né borebi: sob a forma de espectro, o bei a né atizbr pode causar
enfermidades as outras pessoas humanas devido a sua agressividade desmedida que o
impulsiona a roubar o principio vital dos humanos. Detalhe ainda mais impressionante é que
durante as expedigdes de guerra, 0s xaméas podem golpear o bei a né stizhr de seus inimigos na
noite que antecede o ataque. Contudo, 0 que é que este ataque Xxaméanico pode provocar nos
inimigos atingidos? N&o h& nada mais desorientador segundo 0s Yanomami que esta espécie
de ataque! Tem forca suficiente para fazer que os inimigos fujam inconscientes de suas casas.
Mas se 0 ataque xamanico sobre o bei a né asmbi de outrem é dito ser, pelas pessoas desse
povo, perigoso; a ‘imagem vital’, bei a né asibi, de uma pessoa morta igualmente o é para
quem o matou (fazendo que o matador se veja obrigado a cumprir uma série de ritos de
purificacdo e de protecdo para evitar as agressdes), pois, inconformado com o ato assassino e
desejoso de vingar-se do matador, o bei a né a#ibr do recém-falecido atormentara o matador
sentando-se em seu peito e apertando-o com toda a forga que conseguir.

Falta registrar que existe ainda, conforme explicam os Yanomami, uma interessante
associacdo entre o bei a né ambr de uma pessoa e seu sangue — tema que &, por seu lado,
bastante desenvolvido na etnografia Yanomami por Albert. Cumpre acrescentar também que
ndo pretendo cartograféd-lo aqui, mas tdo-somente destacar alguns pontos que penso serem
dignos de nota. O primeiro fato digno de nota é que as agressdes sofridas pelo bei a né aribr
de uma homem ou de uma mulher devido a atos de feiticaria estdo relacionadas com a
diminuicdo da quantidade de sangue em um organismo. Postula-se, assim, que as variagdes —
positivas ou negativas — do volume de sangue no interior do corpo de um humano estéo
condicionadas as transformagdes fisiologicas que afetam o envelope corpdreo de uma pessoa.
(Albert, ibidem: 374). J& o segundo fato é que a mesma associa¢do entre a imagem vital de
uma pessoa e seu sangue remete, contudo, a uma teoria Yanomami da predacdo imaterial que
é inspirada, mais diretamente, em uma metafora canibal. Tentarei ser mais claro. Segundo
afirmam os Yanomami, a devoragdo da imagem vital é considerada como uma forma de
hematofagia e, nesse sentido, penso que se poderia afirmar a predacdo simbdlica de um dos
constituintes de uma pessoa humana também &, por outro lado, uma predagdo bioldgica
figurada. Se assim, tanto a devoragdo ontoldgica da imagem vital de um humano, quanto a

devoragdo bioldgica de seu sangue, sdo concebidas, por esses indios, como partes de um
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mesmo processo simbolico, segundo uma teoria das agBes patogénicas, tal como professada
pelas pessoas desse povo. (Albert, ibidem: 346)

Pois bem. Eu ndo poderia, no entanto, me iludir e depositar minha fé acreditando que a
breve apresentacdo das ‘sub-categorias’ de bei a né #nibi, bei a né boreb:i e bei bihi fosse
suficientes para exaurir esta face do pensamento Yanomami. Ao raciocinar como acabei de
fazé-lo, j& me vejo diante da necessidade de apresentar ao leitor e a leitora aquela que é, aos
meus olhos, a mais fascinante dentre todas as sub-categorias que compde essa espécie de
conjunto espiritual nomeado de bei oshi: bei a né rishibz. Assim, estou certo de que o leitor e
a leitora hdo de concordar comigo quanto & originalidade desta Ultima nocéo e o fascinio que
ela é capaz de provocar em nossa imaginacdo. Diz-se entre 0s Yanomami que quem quer que
nasca, j& nasce com uma espécie de ‘alter ego’ animal com o qual estara eternamente ligado,
de tal modo que o destino de um é idéntico ao do outro: se um humano adoece, seu duplo
animal também cai doente; se um homem ou uma mulher morrem, esta morte também
significa, claro, a morte de seu bei a né rishibz. Descobre-se, entdo, que possuindo as mesmas
qualidades, os homens herdam o seu duplo animal em linha paterna: este pode ser um jaguar,
um macaco-bugio, uma harpia, etc.

Restam, entdo, as mulheres e logo uma pergunta se faz presente diante de nossos
olhos: que animal é o bei a né rishib7 delas? Essa proposta certamente surpreenderd aqueles
que esperavam tanta variedade quanto a encontrada para o caso masculino, pois, como bem
nos indica Lizot (ibidem: 290), todos os bei a né rishibi de pessoas do sexo feminino séo
h&&haadmi, um pequenino animal relativamente raro nas por¢des do territério Yanomami que
se alimenta de caranguejos. Ora, se me fosse permitido arriscar apenas um palpite diante deste
fato, eu diria que se poderia associar este fato com a idéia amplamente difundida entre os
Yanomami de que a cata de caranguejos nos riachos pouco profundos é uma atividade
exclusivamente feminina. Esta parece ser, em todo caso, a dire¢éo correta, pois como também
intervém Lizot (ibidem: 291), a habilidade de uma mulher em cacar esses bichinhos se julga,
entre 0s Yanomami, como uma qualidade essencial as mulheres. Mas isso certamente nédo é
tudo, pois 0s mesmos Yanomami que atribuem o bei a né rishibz de uma mulher ao hdah&ami
também dizem, por outro lado, que o duplo animal de uma mulher também depende muito de
suas caracteristicas fisicas: as mulheres altas e magras tém, por seu lado, a cobra como duplo
animal. J& as que ndo sdo altas e magras, mas baixas e gordinhas, tem por duplo animal um
sapo-boi, yoyo. Aquelas que ndo sdo nem baixinhas nem altas, nem gordas ou magras, mas

que tem o rosto coberto de cicatrizes sdo ditas terem como duplo animal a anta. Mas héa ainda
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as mulheres que ndo tém, propriamente, um duplo animal, mas, ao contrario, uma espécie de
duplo vegetal que é dito ser analogo as raizes de um cipd rai. Se ja se disse que o duplo
animal/vegetal e a pessoa que o0 corresponde tem 0 mesmo comportamento € 0 mesmo aspecto
fisico, se poderia afirmar que para os Yanomami as mulheres cujo duplo é a raiz do cipd rai
se enredam os pés nos arbustos e na vegetagdo. J& as que tém o sapo-boi, yoyo, como duplo,
tém predilecdo por ficar de cocoras sobre os troncos de &rvores que encontram caidos pela
floresta.

Cumpre acrescentar que os duplos animais/vegetais dos humanos ndo vivem perto
delas, mas distante, de forma que ndo ha nenhuma interdicdo alimenticia referente aos animais
que representam os duplos humanos. Eu estaria, entretanto, mentindo caso dissesse que nao
h& absolutamente nenhuma interdicdo. H& sim uma Unica excegdo que é o caso da harpia:
quando um Yanomami mata uma dessas aves, 0 cagador tem que necessariamente submeter-
se ao ritual de purificagdo dos homicidas, unokaimou. Bem, mas mesmo a interdigdo ndo
implica que os humanos ndo possam comer da carne de animal. Certamente ndo é este o caso,
mas quem o faz deve fazé-lo com toda velocidade e cuidar de deixar sempre um pouco de
carne nos 0ssos do animal antes de joga-los fora, tomando o cuidado de ndo deixa-los todos
juntos, mas de espalha-los totalmente. De certa forma, ndo parece haver diferenca alguma
entre aquele que por qualquer motivo consuma a carne da harpia, ou a carne de seu
correspondente humano. Se ndo ha diferenca alguma, aqueles que comem da carne desse
animal devem fazé-lo tal como os canibais o fazem quando executam uma vitima. (Lizot,
ibidem: 291).

Tais analises, feitas com o meu mais verdadeiro fascinio e com a minha mais completa
sinceridade, levam ainda ao encontro de mais uma necessidade: falta-nos comentar ainda
sobre o bei a né rishibz das criangas pequenas. Uma interpretagéo de Lizot (ibidem) vem-nos
lembrar que os duplos das criancas (t&o jovens quanto eles) sdo animais transitdrios que se
encarnam em uma pequena lagartixa azul (ndo sei identifica-la). Mas ao contrario dos duplos
dos humanos adultos, estas lagartixas ndo vivem distante das criangas, mas, sobretudo, ao seu
redor. Se h& alguma implicacdo nessa proximidade dos animais com os humanos, ela é
certamente esta: ndo se pode, em nenhuma hipotese, mata-los. Ora, e por que ndo? Diz-se que
esses animais sdo completamente instaveis e as criangas, tdo descuidadas, o perdem com
facilidade e adoecem. Tudo parece se passar aqui como se a instabilidade e a fragilidade do
envelope corpdreo de uma crianca ainda ndo fosse forte/desenvolvido o suficiente para

suportar a distancia. Diante disso, ndo consigo afastar da minha memdria um curto trecho de
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Jodo Guimardes Rosa em Grande Sertdo: Veredas, em que Riobaldo diz algo que j& me
parece servir como uma confortavel ‘luva’ aqui. Diz Riobaldo: “quando pudemos saber, a
distancia deles j& era impossivel. Nds estavamos pegando o ar. Duro de desanimével, hem?”.
Se a distancia para Rosa &, sendo, um desanimo, para 0s Yanomami a distancia entre um
pequeno ou uma pequena e seu duplo animal é, além de um desanimo, uma doenca. Por este
motivo, quando uma crianga pequena toma um susto e seu duplo foge, completamente crivado
de medo, as mées prontamente acompanham-se em uma busca pela floresta pelo duplo animal
perdido do pequeno ou da pequena. Mas ndo ha de se preocupar. Assim que as mdes

encontram a lagartixa que € o duplo animal da crianga doente, sua saude logo retorna.

IV.11l. CODA (MINUETTO, ALLEGRO)

Finalmente chegamos a ‘coda’ desta Ultima ‘Opera’ que nés vinhamos construindo
desde as primeiras paginas deste capitulo. Partimos, atravessamos demoradamente um
conjunto de observagdes sobre 0s seres que compdem 0 cosmos Yanomami e descemos, mais
uma vez, em dire¢cdo ao que um corpo e uma alma poderiam ser no pensamento das pessoas
Yanomami. Mas se ha, no entanto, algum lugar em que a lembranca desperta em minha
memaria e em meu coracdo sobre o quadro de Anatol Wladyslaw e a idéia de uma ‘ontologia
de geometria variavel’ ‘emprestada’ de Bruno Latour colocam-se novamente diante dos meus
olhos, suspeito que esse lugar ndo poderia ser, na realidade, outro sendo este.

Eis aqui onde me encontro, algo atormentado pela seguinte questdo: como
poderiamos, por nosso lado, ligar um comentério como o de Latour (1984) ou a imagem do
quadro de Wladyslaw as narrativas Yanomami sobre as idéias de corpo e de almar? Cumpre
logo acrescentar que ndo penso, em todo caso, que uma questdo como esta exija que eu me
lance a qualquer tentativa de recomposicdo do argumento de Latour. Se ndo penso que seria
prudente ou sensato fazé-lo, penso também que bastaria considerar as experiéncias e a
narrativas Yanomami que passaram diante de meus olhos ha poucas péaginas. Pois bem. Quem
diz sobre alma entre as pessoas desse povo indigena, também diz muito sobre o bei a né
boreb: , bei a né atibi, bei bihi e 0 bei a né rishibr de uma pessoa humana (que, note-se,
evoluem em planos/espacos diferentes que o dos vivos). Mas por trds do ‘véu’ da
multiplicidade onde parece estar ‘escondido’ o que os Yanomami mobilizam enquanto alma,
imagino que se poderia supor, entdo, que a ontologia da alma Yanomami possui, nesse

sentido, uma geometria varigvel.
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Tentarei explicar melhor. Caso seja realmente possivel dizer que idéia sobre uma
‘geometria variavel’ pode ser aplicada a ‘ontologia’ da alma dos Yanomami, imagino que o
leitor e a leitora também concordardo que cada uma dessas ‘sub-categorias’ que compde 0
‘conjunto espiritual bei ashi * possui uma espécie de ‘trajetoria’ Unica no espaco que — como
diria Latour (ibidem: 85) — é “desdobrado por esta trajetéria”. Se este é o ponto de vista de
Latour sobre a no¢do de uma ‘ontologia de geometria variavel’, a pergunta que se coloca
agora é: qual conclusdo poderiamos alcangar a partir de uma sugestdo como a de Latour,
quando remodelada ao caso Yanomami? E preciso no caso Yanomami que reconhecamos a
‘trajetdria’ Unica de cada uma das formas mobilizadas pelas pessoas desse povo enquanto
alma e que superponhamos e misturemos todas as sub-categorias umas as outras de forma que
possamos desestabilizar a idéia de alma enquanto a pura representacdo de um corpo fisico e
possamos alcangar uma idéia de alma que se revela, agora, nos moldes de uma espécie de
‘mapa de variedades’ (Latour, ibidem: 86) e, logo, ndo busca mais “purificar’ e encerrar a
noc¢do de alma no interior da pura e simples ‘representacdo’ do envelope corpdreo, mas antes
articular cada um desses centros de agéncia que compdem o que os Yanomami mobilizam
enquanto alma uns aos outros. E aqui que me reencontro, entdo, com a lembranca do quadro
de Wiadyslaw, pois quando releio-me nas linhas que precederam, mais uma imagem surge
automaticamente em minha mente e em meu espirito, que penso dizer muito sobre o que
mencionei acima sobre a necessidade de superpor as sub-categorias a fim de termos uma

imagem da idéia de alma. Tentarei esbog¢é-lo abaixo:

FIGURA VI
(Ontologias de Geometria Variavel)

bei oshi

= bei a né borebi bei bihi

= ] —N bei a né atibi

bei a né rishibz
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Despeco-me, entdo, com estas duas imagens e pego licenga ao leitor e a leitora para me
esquivar de qualquer consideracdo final e avancar diretamente em direcdo ao préximo
capitulo, onde ambiciono fazer mais clara uma apresentacéo sobre as idéias de ‘corpo’ e de
‘alma’. Caso o salto me seja permitido, que ndo percamos mais tempo em nos langarmos as

observacdes do proximo capitulo.
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V. O (DESAS)SOSSEGO EM DIZER ‘EU’ - SOBRE INSTABILIDADES E
FABRICACOES

Compreender um gesto ou uma expressdo de rosto é mais do que aprender
diretamente o seu significado imediato; é descobrir o que esta escondido na alma e
aprender a partir de entdo, como deveriamos ‘ocuparmo-nos’ dela

- Hans-Georg Gadamer, O problema da consciéncia historica

Se no inicio do capitulo 1 me pus a chamar a atencéo do leitor e da leitora para dentro
do desafio de como pensar as idéias de corpo e de alma menos como substancias que como
posi¢des que ndo denotam nenhuma autoridade definitiva por meio de uma confisséo: voltaria
as idéias de Bruno Latour — aquele que eu havia escolhido como parceiro conspirador para
essa tarefa —, bem como esbocei a idéia sobre um eixo de transformagdes animicas na
América do Sul, no qual, caso isso fosse realmente correto, 0 que cada povo que compde esse
eixo (no nosso caso, 0s Bororo, 0s Araweté e 0os Yanomami) mobiliza enquanto alma seria,
antes de tudo, uma transformacéo de uma mesma estrutura basica ndo-representacional; ndo
vejo nada mais claro diante dos meus olhos que a certeza de que h4 de se cumprir o que se
promete. Para tanto, imagino que a solugdo mais prudente seja privilegiar dois caminhos
diferentes que se tocardo (espero) ao final: o da metamorfose e o da fabricagdo. Mas isso,
claro, sé de um lado. De outro, ndo penso que possamos escapar da questdo do ‘equivoco’ e
dos diferentes pontos de vista sobre o que seria corpo e do que seria alma, para que possamos
compreendé-los como atributos relacionais, como se fossem ‘trajetos’ que nos levam a
registrar a constituicdo do mundo a partir de pontos de vista (novamente) que lhes s&o muito
especificos, bem como nos reencontrarmos como uma idéia que aos meus olhos é
deslumbrante: é a partir da relacéo entre coletivos humanos e agentes ndo humanos que se
desenha todo um plano sobre o qual estdo simbolizadas as idéias sobre o que é ter um corpo

ou ter uma alma.

V.. DO DESASSOSSEGO EM DIZER ‘EU’: SOBRE METAMORFOSES E
INSTABILIDADES

E bastante comodo para mim iniciar esta secdo com um comentario muito breve de
algo ocorrido comigo durante 0 momento em que escrevia 0 projeto de dissertagdo que

antecedeu a escritura desse trabalho. Antes de descrevé-lo, porém, adianto ao leitor e a leitora
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que eu infelizmente nunca vivi entre os Kaxinawa do rio Yuraya (tributario da regido do alto
rio Jorddo — Acre), mas desde o instante em que um de seus xamas, Bané Sales, adquiriu um
computador pessoal por ocasido de sua estada em Rio Branco e logo criou um perfil publico
em um sitio de relacionamentos na internet, acabamos por nos conhecer e a trocar com
freqliéncia e-mails e mensagens por meio de um dispositivo virtual de conversa. Apesar da
impessoalidade do meio que dispinhamos para nos comunicar e do meu conhecimento
(reconhecidamente) minimo da lingua Kaxinawé (absolutamente menor que o de Bané em
lingua portuguesa), elegi um fragmento de uma conversa intrigante ocorrida entre nés em um
fim de tarde do verdo de 2010, durante a qual Bané fazia muita forga para me explicar de
maneira concisa (mas 70% em portugués e 30% em Kaxinawd) a confusa e absolutamente
desafiadora (para mim) relacéo entre yura (corpo) e yuxin (alma).

Bané foi, sem duvida, bastante atencioso, mas eu ndo poderia dizer o0 mesmo sobre sua
paciéncia ou seu conforto em comentar sobre esse assunto comigo. Esse xamé que havia
tentado se comunicar comigo sem sucesso na noite anterior, corria em me contar naquela
tarde: “Ah, € vocé que quer saber sobre yuxin, né? Ele grita. Cuidado! Muito cuidado! Ele vai
entrar dentro de yura e vai gritar muito alto. Ai é pesadelo. Ele vem junto com o vento. Niwe.
Niwe Yuxibu!”. Se bem o compreendi naquela tarde, Bané acabara de me revelar naquele
instante uma pista que evocara em meu espirito a lembranca de muita coisa ja lida em um
vasto conjunto de etnografias de povos Bororo, Araweté e Yanomami. E claro que a
possibilidade de ter um pesadelo provocado pelo grito forte de um ser absolutamente diferente
de mim durante meu sono (e, logo, durante um estado de inconsciéncia) néo é, até hoje, algo
que me fascina. Pois bem. O tempo passou e creio que os yuxin de que me falava Bané
naquela tarde resolveram preservar-me mantendo-se em siléncio, haja vista que nenhum deles
me perturbou o sono e até hoje eu permaneco dormindo de janelas abertas ansioso pelo vento
noturno que refresca as madrugadas. Mas mesmo nada tendo acontecido, estou convencido de
que naquela ocasido Bané ndo estava enganado. Apesar de 0s yuxin que ele me assegurou que
iriam me agredir na forma de um grito/pesadelo, o acontecido parece que ndo deixa de nos
carregar diretamente ao encontro de uma face importante do pensamento indigena que
também parece ecoar nas etnografias Bororo, Araweté e Yanomami: a centralidade da questao
da humanidade nas sociedades das terras baixas da América do Sul, tdo grande que a oposic¢éo
humanidade/ndo-humanidade passa a encompassar todas as outras, transformando-se em uma

espécie de idioma geral para expressar a diferenca. (Vilaca, 2005: 451).
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N&o imagino que seja necessario dizer ao leitor e a leitora que este é o xis da questdo
que trato neste capitulo. Sendo assim, tratarei de retornar & etnografia amazobnica
privilegiando, obviamente, a etnografia dos povos que compdem o ‘eixo de transformagdes
animicas’ que mencionei na abertura do capitulo 1, para que eu possa, entdo, avancar na
reflexdo sobre o problema que tratarei ao longo das proximas paginas. Sei também, claro, que
me € necessario estabelecer um ponto especifico a partir do qual eu possa lancar-me a
investigacdo dessa questdo conforme apresentada na etnografia das pessoas dos povos Bororo,
Yanomami e Araweté. Peco, entretanto, desculpas antecipadas a quem quer que esperava que
eu abrisse esta se¢cdo com a apresentagdo da questdo conforme tratada na etnografia de algum
dos povos mencionados anteriormente. Farei algo razoavelmente diferente e proponho ao
leitor e a leitora que retornemos a um exemplo muito belo e absolutamente incrivel que néo
foi retirado nem da etnografia Bororo, nem da etnografia Araweté e nem da etnografia
Yanomami, mas antes da etnografia Wari’ (grupo de lingua Txapacura localizado no estado
de Ronddnia por Vilaga (2005).

Da idéia de humano, comentou a autora (amplamente amparada pelo seu trabalho de
campo entre as pessoas desse povo indigena) que ela é aplicavel a todos os seres que possuem
—jam, traduzido em lingua portuguesa como ‘alma’ ou ‘espirito’. Contudo, h de se notar o
seguinte: para os Wari’ o termo —jam denota, mais que principio vital, a capacidade de jamu —
um verbo utilizado por esses indios para indicar a capacidade metamorfica que permitiria
alguém adotar outros habitos que levam um individuo humano a ser percebido, por exemplo,
como um semelhante por um individuo ndo-humano. Pois bem. Seria possivel tratar da nogéo
de —jam sem que cruzassemos em nosso caminho com a idéia de ‘corpo’?

Certamente ndo, mas ao invés de responder apenas parcialmente uma pergunta como
esta, julgo ser mais prudente e mais interessante que a propria etnografia Wari’ o faga por
mim: pode-se dizer, pois, que conforme apresentado na etnografia desse povo, o termo —jam
ndo designa os pensamentos ou a consciéncia do ‘corpo’, mas antes a sua instabilidade e seu
potencial latente de transformar-se em outrem. (Vilaga, idem: 452). Logo, afirma-se que essa
perigosa capacidade metamorfica é tipica da humanidade e ndo pode ser deixada, como
veremos, sem controle, ja que se corre sempre o risco de que a transformagdo seja alheia a
vontade de uma pessoa, pelo resultado da agéncia de outros sujeitos amplamente desejosos de
transformar um individuo em um de seus parentes.

Em tais condicOes, penso ser absolutamente significativo perguntar: a que é que se

refere & palavra instabilidade (e também metamorfose)? Deve-se encarar essa palavra apenas
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como a transformacdo provocada por um encontro inoportuno fora do perimetro da
aldeia/grupo local? Neste caso, ndo faltariam argumentos em favor dessa idéia, mas acredito
que a questdo que nos interessa aqui €, realmente, de outra natureza. Por mais breve que tenha
sido a minha descricdo do caso Wari’ e de minha conversa com Bané no inicio de 2010, penso
que ja esteja claro que ambas nos levam ao encontro de uma intervencdo importante de Taylor
(1996) sobre a nogdo de pessoa entre os Achuar, na qual a autora observa que a subjetividade
é, antes de tudo, uma questdo relativa a refracdo. Ora, mas que espécie de conceito € um
conceito como o de refracdo, que Taylor julgou adequado para relaciond-lo com a idéia de
subjetividade? O ponto para 0 que nos interessa aqui é 0 seu emprego — importado da fisica
cléssica — para determinar a passagem da luz por meios diferentes, que faz com que sua
velocidade diminua, mas que sua direcdo permaneca a mesma. Apresso-me em esclarecer,
entretanto, que questdo crucial aqui ndo diz respeito a luz ou a qualquer outro elemento de
natureza corpuscular/ondulatéria, mas antes ao principio de que uma pessoa SO percebe
outrem a partir de seu proprio ponto de vista. Aqui, reencontro-me com uma intervencgéo de
Lima a respeito da etnografia Yudja (2005: 216), na qual a autora observa que “é préprio de
tudo o que é humano ser dotado de uma perspectiva [ponto de vista] que contém as outras.”

Como um ponto de partida, isso me parece bastante interessante. Em todo caso, penso
que algo mais estd em jogo quando a idéia de subjetividade (e logo de sujeito) encontra-se
ligada & idéia de refracdo, pois penso que quando a metéfora fisica & importada para o plano
socioldgico, passa a dizer respeito as afec¢fes de um sujeito humano (aquele quem ‘diz eu’),
moldadas pelo entendimento de Ego sobre as percepcbes que Outrem tem de si proprio.
Reconhecidamente o ponto ndo é simples, mas penso ser, em todo caso, Vilaga (ibidem: 457)
quem melhor sintetiza o argumento de Taylor ao dizer que: “a textura da idéia de “dizer eu’
[selfhood] € marcada pela intersubjetividade.” Cumpre ressaltar ainda que a mesma agéncia
que torna pensavel a idéia de intersubjetividade como uma ‘textura’ da possibilidade de “dizer
eu’, também torna possivel que pensemos sobre a instabilidade que uma situacdo como essa
provoca nos humanos e no estado de vulnerabilidade que a mesma situagéo os coloca. Se a
refracdo fisica é, sobretudo, uma alteracéo; a ideia quanto aplicada aos humanos traz consigo
a possibilidade de transformacdo/alteracdo daquilo que faz das pessoas humanas, humanas,
quando se encontram com centros de agéncia absolutamente dissemelhantes de si.

Mas se o que faz da luz, luz, é sua dupla natureza (ondulatéria e corpuscular) o que
faria dos humanos, humanos? Ora, para que se responda uma pergunta como essa € necessario

que o leitor e a leitora déem lugar novamente em suas mentes as lembrangas de um par de
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faces completamente fascinantes dos pensamentos Yanomami, Araweté e Bororo
apresentadas anteriormente por meio das narrativas que as pessoas desses povos fazem sobre
0s centros de agéncia que povoam os dominios externos a aldeia/grupo local. Quem néo se
lembra das descri¢fes que os Yanomami fazem do grande ogro Yotenama ou de seu cunhado
sedutor, Sirdromi? Ou ainda, sera que as lembrancas sobre as narrativas feitas pelos Bororo
sobre 0s maereboe j& se perderam por entre 0os caminhos da mente do leitor e da leitora? E o
que dizer sobre a lembranga das narrativas sobre os Afi7, evocada a partir da etnografia
Araweté? Pois bem. Qual a situacdo que temos nesse momento? Afinal, a lembranga desses
seres e de suas agdes poderia ser reduzida a uma licdo sobre os perigos de um humano langar-
se sobre os caminhos que levam as porcoes de territério mais distantes da aldeia/grupo local?
Tal reducdo ndo seria verdade. Retomemos, entdo, o caso dos Yanomami e dos seres que
povoam seus cosmos. Entre as pessoas desse povo, quem diz fora (da aldeia, do grupo local),
diz sobre um espaco perigoso dentro do qual ha de ser bastante cuidadoso e precavido contra
0s atos agressivos de outrem, sejam humanos ou ndo-humanos.

Isso, claro, de um lado. De outro, quem diz sobre essas criaturas ndo-humanas que
habitam o cosmos, diz também sobre o seu ponto de vista especifico e sobre a diferenca entre
este e 0 ponto de vista de outrem. Para uma comprovagdo disso, penso que bastaria que
retornassemos rapidamente as narrativas Yanomami sobre os seres Yawari que, assim como
0s Mai Araweté sdo vistos, do ponto de vista das pessoas humanas, como parentes e como
humanos ‘magnificados’ que habitam um dominio que é, por exceléncia, ndo-humano: séo
belos, sdo donos de muitas batatas doces, sdo excelentes xamds e sdo eximios cagadores, mas
de seu proprio ponto de vista 0s Yawari parecem se enxergar COmo seres iguais que raptam os
humanos para leva-los a sua morada, do interior da qual os humanos ndo conseguem mais
retornar as suas casas no dominio terrestre. Por mais fascinante que seja a descricdo feita
pelos Yanomami desses seres, ndo imagino que haja quem discorde que uma situagdo como
essa faz dos humanos criaturas absolutamente vulneraveis e instaveis.

Coisa curiosa: depois desse breve retorno a etnografia Yanomami, o que reencontro
em minha mente é a lembranca dos maereboe, a sub-classe ma e temivel de bope que vive
muito proximo das pessoas humanas Bororo, nas por¢des baixas de floresta do territorio das
pessoas desse povo. Como j& se disse no capitulo Il, os humanos véem esses seres como
galhos retorcidos, cupinzeiros, grandes pedras que estdo localizadas & longa distancia do
perimetro da aldeia: elementos estranhos dos quais os humanos devem manter distancia para

evitar situacdes que lhes representem risco verdadeiro. Mas certamente alguém ha de se
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perguntar como € que 0s maereboe véem tudo isso? Ora, tais formas deformadas que
apavoram os Bororo vivos sdo vistas pelos maereboe como grandes malocas cujos interiores
sdo completamente recheados de alimento (vide o mel do cupinzeiro). Como se a natureza
fosse uma espécie de conjunto aberto® (faco uso da acepgdo matemética do termo), creio que
se poderia dizer que tudo se passa entre 0s Yanomami e os Bororo como se a possibilidade de
um sujeito ‘dizer eu’ enquanto uma pessoa humana estivesse diretamente atrelada a condicéo
ambigua expressa pela capacidade reputada aos seres ndo-humanos que povoam o cosmos das
pessoas desse povo de também ‘dizerem eu’, colocando, no mesmo golpe, 0os humanos em
uma condigdo perigosa e vacilante.

De certo, essas possibilidades e encontros parecem ser eventos que assombram as
mentes amerindias. Ja a esta altura podemos avaliar (por meio das questdes apresentadas para
as etnografias Bororo e Yanomami) que ndo parece, pois, nem falso, nem desprovido de
sentido, o fato de que a referéncia para nomear o que é humano e o que - por outro lado - ndo
é humano, seja construida menos a partir de uma ‘l6gica de substancia’ que a partir da forma
como um sujeito apreende as acdes de outrem a partir de seu proprio ponto de vista, ou a
partir das situacdes em que uma pessoa humana se depara com formas de alteridade que sdo
donas de outros pontos de vista que o de uma pessoa. Se assim, é verdadeiro também que do
ponto de vista de um humano, os acontecimentos comuns/ordinarios seriam todas as situagdes
em que 0s corpos dos sujeitos humanos em acdo séo enxergados por Ego como humanos e os
corpos dos animais (ndo-humanos) séo enxergados por este sujeito como corpos animais.

Isso, novamente, de um lado. De outro, o carater extraordinario de outros acontecimentos
seria reputado, antes de tudo, & diferenca entre os corpos de uma pessoa humana e de um
centro de agéncia ndo-humano, donde penso ser possivel deduzir duas coisas: que o que faz
dos humanos, humanos (e os difere, portanto, dos seres ditos ndo-humanos) é, justamente, um
corpo especifico, e que este tampouco € uma substancia, mas, sobretudo, uma posi¢do
especifica perante outros sujeitos, bem como um feixe construido a partir das relacbes que um
sujeito entretém com outrem.

Mas sinto também outras questdes. Se depender da ‘imagem’ que outrem tem de
alguém para que este ou esta produza sua propria imagem e sua capacidade de ‘dizer eu’

(Vilaga, ibidem) tem seu prego: gera, inevitavelmente, em uma pessoa humana um grau

% Em topologia, diz-se que um conjunto é aberto se uma pequena variacio de um ponto desse conjunto mantém-
se no proprio conjunto.
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demasiadamente alto de vulnerabilidade e de instabilidade, penso ser inevitdvel que nos
sintamos cercados por todos os lados e esmagados pelas seguintes perguntas: o que fazer para
se assegurar um minimo de estabilidade — equilibrio necessario para a sobrevivéncia - para
uma pessoa? O que é que as pessoas humanas fardo para prevenir estes acontecimentos? Se o
par humanidade/ndo-humanidade possui tamanha importancia nas cosmologias amazonicas,
como se faz (e como se mantém seguro), entdo, algo que é dito humano? Diversas indagacoes

que me arremessam em direcéo & proxima se¢do. Que passemos sem demora a ela!

V.1l. FAZENDO O SOSSEGO PARA DIZER ‘EU’: SOBRE FABRICAGCOES

Era uma gravidade jovial e familiar, igualmente distante da frivolidade e do tédio,
uma compostura do corpo e do espirito, temperada pelo vigo dos sentimentos e pela
graca das maneiras, como um tronco rijo e reto adornado de folhagens e flores.
Juntava as outras qualidades morais uma sensibilidade, ndo feminil e doentia, mas
sébria e forte; aspero consigo, sabia ser terno e mavioso com 0s outros.

- Machado de Assis, Helena

Em geral concebemos a idéia de fabricagdo como um grande dispéndio de energia
masculino/feminino realizado por uma pessoa humana ou por seus parentes consangiineos
com fins de promover sua individuagdo. Mas dizer somente isso seria, certamente, pouco, pois
penso que um olhar a menor distancia sobre essa questdo nos revela que a idéia de fabricacéo
inscreve-se, simultaneamente, no quadro de um conjunto de intervenges que uma vez
atuantes sobre as conexdes do ‘corpo’ com o mundo, controlam a imprevisibilidade e o
excesso que podem levar humanos a transformarem-se; e no quadro da criagéo e individuacao
do ‘corpo’ humano, resultado da intervengdo de outrem e do acimulo de experiéncia
individual, na qual o conhecimento é extraido das relagdes dos humanos nos dominios que
Ihes sdo visiveis e/ou invisiveis em condigdes normais. Eis 0o que logo sinto quando as
lembrangas da apresentagdo desse tema nas etnografias Bororo, Yanomami e Araweté
encontram outras em minha memoria. Sem divida, penso que para que nos rendamos a essas
lembrangas é preciso que se destague — em primeiro movimento muito rapido e algo
‘clandestino’ — um par de observacbes dignas de nota retiradas da etnografia Araweté por
Viveiros de Castro.

Minha primeira observagéo rememora, em certa medida, a idéia amplamente difundida

entre as pessoas desse povo de que a fabricacdo de um bebé é um esforco coletivo (mas
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incompleto) de acumulacdo e de transformagéo (de sémen), que carece de ser completado,
logo, por meio do remodelamento do corpinho de um pequeno ou de uma pequena apds o seu
nascimento e por meio de uma série continua de operacbes xaménicas de imone realizadas
com fins de ‘engordar’ e de estabilizar a alminha da crianga. Pois bem. Uma observa¢édo como
esta ja de cara me comprova pelo menos uma hip6tese que julgo demasiadamente importante:
tudo se passa aqui como se a de criagdo de um mecanismo externo de controle sobre os meios
pelos quais os Araweté humanos podem ser conduzidos a entreterem-se em relacbes com
centros de agéncia ndo-humanos fosse uma necessidade da qual as pessoas humanas ndo
pudessem escapar.

E, no entanto, curioso, que se sinta 0 mesmo quando se detém novamente a atencao
sobre algumas passagens retiradas da etnografia Bororo por Crocker. Ora, como o leitor e a
leitora bem devem se recordar, o corpinho de um pequeno ou de uma pequeno quando recém-
nascido é completamente recheado do raka constituido a partir de por¢bes do raka advindas
do corpo paterno e do corpo materno. Como também ja se sabe, essa € situacdo altamente
instavel que carece de ser estabilizada de alguma forma. Se assim, sabe-se que, segundo 0s
Bororo, essa estabilizacdo se da por meio dos atos do i-edaga e da i-maruga da crianca que
desde os primeiros segundos da emergéncia da crianga ji zelavam pela sua vida e pela ligacéo
entre o aroe do bebé e seu raka. Eis aqui, novamente, a idéia de fabricacdo apresentada como
um conjunto de intervengdes realizadas com fins de controlar a imprevisibilidade e o excesso
que podem levar os humanos & uma situagdo perigosa, e como uma tarefa de criacdo e
individuagdo do corpo humano, resultante da intervencdo de outrem.

Mas ndo é menos interessante o fato de que a idéia sobre a necessidade de uma série
de trabalhos e medidas como mecanismo preventivo contra uma objecdo ‘moral’ especifica ou
contra as tentacBes de uma unclean life ndo é, ao que me parece, um privilégio amerindio.
Certamente uma idéia como esta rememora, em alguma medida, as intervencGes de Max
Weber em A Etica Protestante e o Espirito do Capitalismo (1981), nas quais o autor ja
assumia em seus comentarios sobre a ‘ascese’ e 0 ‘espirito do capitalismo’ a necessidade do
trabalho continuo como ‘finalidade de vida’, como forma de desviar-se dos perigos do
trabalho fortuito e do relaxamento. Dessa maneira, 0 6cio, a desisténcia da procura de uma
vida ‘santificada’ pelo trabalho, bem como a riqueza representam, para Weber, formas
eticamente condendveis por carregar o homem a fuga do trabalho arduo e por afasta-lo do
“meio desejado por Deus para 0 aumento de Sua gldria” (Weber, idem: 113). Assim, nada

melhor para se reaproximar do Divino que a seguinte prescri¢do: “contra as davidas religiosas
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e a inescrupulosa tortura moral, e contra todas as tentacOes da carne, ao lado de uma dieta
vegetariana e de banhos frios, prescreve-se: ‘Trabalha energicamente em tua Vocagdo”
(Weber, idem:ibidem)

Contudo, ndo estou completamente ao lado de Weber. Se para o autor, a ascese trata o
trabalho perpétuo como meio de refratar os pecados de uma vida repleta de luxo, conversas
ociosas e horas excessivas de sono para assim tornar o homem merecedor do “eterno descanso
da santidade” (Weber, idem: 112), penso ao lado dos indigenas que a ascese ganha outro
fundamento [Nesse livro weber estava dizendo o que ele pensava? teu texto sugere que sim].
Distanciando-se da idéia de trabalho perpétuo para chegar a Deus, esta versdo amerindia da
ascese se volta agora ao trabalho perpétuo sobre o proprio ‘corpo’ indigena a fim de fabricé-lo
como um refrator das acOes de seres ndo-humanos. Tudo se passa, entdo, como se a
fabricagéo fosse a criagdo do ‘corpo’ humano a partir da recusa da possibilidade dos “corpos’
ndo-humanos (Viveiros de Castro, 2002: 73), em uma espécie de luta perpétua ndo contra o
6cio ou muitas horas de sono além do necessario, mas contra uma perigosa ‘verticalizagdo’,
isto €, contra a acdo de espiritos e animais cuja agéncia pode ser sempre nociva aos homens.
Nesse sentido, ‘fazer um humano’ corresponde a uma espécie de configuracdo da natureza
humana pela prépria cultura a partir da inscrigdo do ‘social’ no prdprio ‘corpo’ dos humanos.
Como notou certa vez Sztutman (2005: 40-41) para outros Tupi que ndo os Araweté e outro
povo mais distante (espacialmente e temporalmente) dos Bororo — os Tupi da costa
quinhentistas e seiscentistas, a idéia de fabricacdo nos rituais de iniciacdo dos jovens
guerreiros — baseados em transformagdes corporais (pela imposi¢édo de marcas 0s corpos dos
iniciandos) e em um principio generalizado de que todos so iguais — escapole da necessidade
de qualquer forma de transcendéncia extra-humana. Dessa forma, também no caso Tupi nem
lei, nem Estado, nem qualquer meio externo é necessario, uma vez que a propria sociedade j&
aparece inscrita por meio desses atos nos proprios corpos dos individuos.

Mas alguém certamente haverd de se indagar o que resta de tudo isso, em face da
constatacdo que as observagdes recentes e o0 breve retorno a etnografia Bororo e & etnografia
Araweté parecem nos impor? Caso me seja permitido, direi que essas observacdes nos trazem
um grande ensinamento: o corpo de uma pessoa humana é imaginado (em todos os sentidos
que a palavra pode abarcar) pela sociedade. Se isto for, realmente, verdade, pedirei licenca
antecipadamente ao leitor e a leitora para tomar ‘a0 pé da letra’ essa idéia e destacar pelo
menos dois sentidos comportados no interior da nogdo de imaginacdo. O primeiro deles

refere-se precisamente a inscricdo do social no corpo humano e na condensacdo das
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transformacgdes do corpo, das relagBes sociais e de seus estatutos em uma s6 forma. Dessa
primeira forma de imaginagao pode-se dizer, portanto, que o social “néo se deposita no corpo
como sobre um suporte inerte, mas o constitui” (Viveiros de Castro, 2002:72).

Apresso-me em dizer, entretanto, que isso é s6 um lado. Por outro caminho, a mesma
possibilidade também torna pensavel um segundo sentido que precisa ser recuperado para a
idéia de imaginagdo do corpo de uma pessoa humana pela sociedade. Este remete diretamente
a alma que todo corpo humano carrega consigo que lhe garante consciéncia e vitalidade e que
é tida, por vezes, como uma ‘imagem’ do corpo fabricado, mas que, como j& sabemos, é um
duplo material/visual do corpo fisico que evolui em outra ordem que ndo a dos humanos
Vivos.

Reconhego, entretanto, que o modo como acabo de me expressar talvez conduza o
leitor e a leitora diretamente & lembranca de uma nota escrita por Sd Tomés de Aquino®
sobre a relacéo entre ‘corpo’ e ‘alma’, na qual o autor destaca que a ‘alma’ é a matriz imediata
do corpo e, portanto, o governa com poder despotico. Todavia, creio ndo ser realmente este o
caso aqui, pois penso que o caso amerindio obedece antes a outra logica de determinacéo.
Considerando-se as narrativas dos Araweté, por exemplo, sobre como concebem a relacéo
entre hiro e 7, vemos que a alma Araweté figura como uma espécie de termo ndo-marcado da
relacdo, isto é, como uma constante que representa a si mesmo, mas €, a0 mesmo tempo,
determinado pelo outro termo (marcado) da relagéo: o corpo, donde se pode concluir que se o
corpo é, em alguma medida, a “matriz visual da alma” (Barcelos Neto, 2008:32), uma alma ¢,
sem duvida, uma varidvel determinada (mas ndo-coincidente) a partir dele que evolui em
outra ordem que ndo a dos humanos vivos.

Mas, no fim, isso também ndo poderia ser tudo. Da mesma forma que a idéia de um
corpo fabricado acaba por ressoar na alma de uma pessoa humana, penso que dizer o contrario
também ndo seria incorreto, pois se o social €, como se sabe, positivamente inscrito em um
corpo via uma série de processos de fabricacdo (através da nominagéo, do remodelamento do
corpo, da ética alimentar dos pais em couvade, das opera¢des xamanicas de imone, etc.),
pode-se afirmar - no mesmo golpe — que o duplo de um corpo é igualmente fabricado nesse
movimento. Assim sendo, € claro que ndo € de se espantar que a submissdo do corpo de uma

pessoa humana a esses processos faga com o seu duplo também seja modelado e permaneca

% para um comentario adicional, ver Suma Teoldgica, volume 3, questdes 1-48
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essencialmente humano, mas, sendo um duplo, essa alma constantemente modelada figura,
acima de tudo, como outro corpo®’ perante o ponto de vista de outrem.

Eu ndo gostaria, entretanto, de restringir-me apenas a essas observagdes. Convido,
logo, ao leitor e a leitora a langarem junto comigo os olhos em dire¢cdo a uma segunda
observacéo. Esta é: se de um lado faziamos, antes, da idéia de fabricagdo um mecanismo de
controle dos meios que podem ligar o corpo de uma pessoa humana ao C€OSMOS,
transformando-o em uma espécie de maquina de refracdo de aspectos ndo-humanos; desse
lado tratarei de uma proposicdo complementar a primeira: ainda que a idéia de corpo figure
como o produto de uma atividade constante de fabricagdo, realizada via uma série de
intervengdes humanas, creio que essa mesma proposicdo agora se acresce de mais uma idéia,
a de que um corpo também ¢é fruto da acumulagdo continua de conhecimentos e habilidades
por meio da experiéncia individual nos dominios que sdo visiveis ou invisiveis aos humanos
quando em condic¢des normais. Que olhemos, entdo, mais de perto!

De modo geral, ndo € de dificil percepcdo nas etnografias sobre os povos Bororo,
Yanomami e Araweté a idéia de que o corpo de uma pessoa humana é uma espécie de veiculo
construido exteriormente por meio de um fluxo constante de acbes de nutri¢do, abstencoes,
treinamentos formais, aplicacbes continuas de substdncias sobre a pele que recobre a
superficie do corpo, realizado com fins de fazer de um corpo algo que seja humano, saudével
e produtivo. Contudo, antes de seguirmos em frente, julgo ser importante que abramos um par
de parénteses aqui a respeito da idéia de exterioridade, pois ndo duvido que o leitor e a leitora
j& estejam a se perguntar: ora, por que se diz que o corpo é algo externamente construido?
Bem, assumindo a liberdade necesséria para responder uma pergunta como essa, eu direi que
a idéia de exterioridade faz referéncia ao fato que desde o instante em que se concebe, por
exemplo, um bebé, é absolutamente necessério que o corpinho do pequeno ou da pequena seja
modelado através da agéncia humana de seus pais ou de seus parentes em linha ascendente.
Se assim, seria justo dizer que entre as pessoas desse povo a equagéo: fabricar uma pessoa =
fabricar um parente faz todo sentido.

Retornemos as observacdes que deixamos acima: a idéia de fabricacdo diz respeito a

criagdo de mecanismos capazes de suprimir a possibilidade de transformacéo e reduzir o seu

%" Sobre este ponto, a constatacéo de Miller (2007) é digna de nota pelo seu brilho. Como a autora aponta para 0s
Mamaindé, “do ponto de vista dos outros, a alma (yauptidu, espirito) € um corpo enfeitado, ou o préprio enfeite
corporal (wasain’du).” (Miller 2007: 175-176).
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grau de instabilidade; e um corpo é fruto da acumulacéo continua de experiéncias em varios
dominios diferentes. Estas observacOes talvez nos permitam sugerir que fazer uma pessoa e
dizé-la humana é uma caracteristica da acdo de distanciar (e manter-se ileso a) as formas néo-
humanas de alteridade, como se todos 0s processos e atos que promovessem a humanidade de
uma pessoa também acabassem por levar, no mesmo golpe, a diferenciacdo desta em relagéo
aos centros de agéncia ndo-humanos; é, no fim, menos a afirmagdo do que uma pessoa é
(quero dizer, menos um “atestado de humanidade’), que a negagéo do que uma pessoa humana
ndo &, ou seja, a negagdo constante dos tracos de ndo-humanidade.

Cabe perguntar: mas como se nega o que ndo se é? Coerentemente com o0 que ja se
disse, dir-se-ia que por meio da inscrigdo de marcas distintivas no corpo que acabam por
ressoar na alma da pessoa, mas € claro que ndo é somente por isso. Tendo isso por base, pode-
se dizer que a ‘dupla-negacdo’ também se efetua por meio da constituicdo de vinculos de
parentesco. Eis que reencontro, entdo, uma intervencdo de Lizot (2007:288) a respeito da
etnografia Yanomami na qual o autor nos recorda que o trago marcante dessa sociedade
indigena é que qualquer pessoa humana Yanomami é sempre (e antes de tudo) alguém que
entretém relacOes de parentesco com os demais membros de uma aldeia/grupo local, uma vez
que quem quer que seja, sempre €, antes de tudo, filho, filha, pai, mée, irmdo, irma, marido ou
esposa de outrem. Do mesmo modo que diziamos antes que fazer uma pessoa = fazer um
parente, nos reencontramos a partir da etnografia Yanomami (e vejo ecoar 0 mesmo na
etnografia Bororo e na etnografia Araweté) com a idéia de que o processo de fabricacéo,
desde muito antes do nascimento de uma crianga, é sempre direcionado pelos consangiiineos
adultos de alguém, até o dia em que o pequeno ou a pequena (ja ‘fabricados’) também possa
contribuir com a fabricagdo dos outros.

Especular sobre isso faz-me lembrar, no entanto, que talvez fosse necessario dedicar
pelo menos mais algumas linhas as duas teses centrais que abriram esta se¢do. Como propus
anteriomente, ¢ bem verdade que um corpo - quando fabricado e transformado em um
individuo através do trabalho continuo de refragdo das ac6es vindas dos mundos ndo-humanos
— surge como matriz e, logo, proprietario de sua imagem (i.e. sua alma). Por este motivo,
poderiamos dizer que um corpo contamina a alma, donde se conclui que as transformacdes as
quais um corpo é submetido via os atos de fabricacdo certamente ressoam em uma alma - nos
levando a sugerir para a idéia de alma que ela é uma virtualidade construida junto com a

biografia de um individuo (Fausto, no prelo, apud. Costa, 2007: 297).
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Ora, mas por outro lado seria um absurdo sugerir que a reciproca ndo pudesse ser
verdadeira e, por isso, ndo pudéssemos propor o simétrico inverso da proposicédo e dizer: ‘ndo,
na realidade é a alma quem contamina o corpo’. A verdade dessa afirmagéo provém, claro, da
idéia de que a alma figura como outro corpo (i.e. uma nova ‘entidade ontoldgica’) perante os
pontos de vista dos ndo-humanos e das almas dos outros humanos. Encarando esta afirmacéo
com seriedade, podemos sugerir entdo que as relagdes que estes ndo-humanos engendram com
aquilo que enxergam como corpo (mas que é dito ser alma pelos humanos), acabam por afetar
o corpo fisico humano através das constantes tentativas de seres ndo-humanos de inscrever
nos humanos algum trago de sua ndo-humanidade. Como forma de espantar a possibilidade
aterrorizante de ‘devirar-outro’ dada por esta contaminagéo, sabemos que 0s corpos humanos
precisam ser transformados por seus parentes/afins em refratores da possibilidade de contdgio
pelas acbes de ndo-humanos pois esta €, sendo, a Unica maneira de controlar a instabilidade
latente que sempre pode sujeitar os humanos ao contato com essas outras formas de
alteridade.

Diante desta constatacdo, é impossivel ndo nos lembrarmos de uma de uma famosa
anedota construida por um par de Siberianistas quando dizem: “the soul from the soul is the
body” (Willerslev e Pedersen, no prelo). Se isto realmente é verdadeiro tanto no interior
Asiatico, quanto na Amazdnia; entdo também é verdade (tanto aqui, quanto 14) que ‘the body
from the body is the soul. No entanto, serd apenas no fim desse capitulo que retornaremos a
esta anedota e serdo elucidadas as suas implicacdes no contexto amerindio. Cabe aqui agora
cumprir o prometido no inicio deste capitulo e retornar & Latour e & sua idéia de que um
‘corpo’ e uma ‘alma’ sdo, menos que afirmagdes, proposi¢des que ndo denotam qualquer

forma de autoridade definitiva.

V.I11. OS DONOS DO PRONOME ‘EU’

Numa ansia de ter alguma cousa,
Divago por mim mesmo a procuratr,
Desco-me todo, em vao, sem nada achar,
E minh’alma perdida n&o repousa

Nada tenho, decido-me a criar:

Brando a espada: sou luz harmoniosa

E chama genial que tudo ousa
Unicamente a for¢a de sonhar

- Mario de Sa-Carneiro, Escavacao
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Quando iniciei este capitulo, ja& tinha em mente que haveria de cumprir,
oportunamente, a promessa que havia feito desde a abertura desse trabalho: entender as idéias
de corpo e de alma menos como representacdes que como trajetorias que nos levam a
constituicdo de todo um mundo especifico a partir de um determinado ponto de vista. Mas
para que eu a cumprisse, eu precisei, certamente, de inspiracdo e para tanto sobrevoei as
etnografias Bororo, Yanomami e Araweté, atento ao que se mobilizava enquanto corpo e
enquanto alma em cada uma dessas sociedades indigenas sul-americanas, e me inspirei,
posteriormente, nas idéias de fabricacdo e de instabilidade, para condensar as idéias que
havia suscitado desde o inicio deste trabalho. O modelo que propus no capitulo 1 enfatizava,
entdo, dois pontos: um corpo e uma alma séo, menos que substancias, posigdes; e ter um
corpo (mas também ter uma alma) consiste em uma espécie de aprendizagem sobre ser
afetado seja por atos humanos ou pela agdo ndo-humana. O que, assim, via pulsar no interior
destes modelos é uma hip6tese muito proxima de uma proposi¢do de Bruno Latour - cuja
idéia é a de que se um corpo ou uma alma s&o trajetdrias dindmicas, ter um corpo e ter, logo,
uma alma, correspondem ao processo de aprender a ser afetado. Assim sendo, a necessidade
de falar diretamente de qualquer um deles se esvanece e acaba por ceder lugar a uma sucessao
de body talks*® (Latour, 2004), isto &, as diversas maneiras que o que quer que Seja visto como
um corpo pode se engajar em relagdes com os corpos de outrem.

Considerando-se aceitdvel a hipdtese acima, eu diria que as idéias sobre uma
aprendizagem de ser afetado e de uma sucessdo de body talks (ibidem: 206) tratam de corpos
e de almas que se pdem sensiveis as diferencas. Mas 0 que sera que isto quer dizer? Se
pudermos imaginar, tal como me parece indicar Latour (ibidem), um dialogo entre 0 modelo
dualista/holista sobre o qual comentei no inicio do capitulo 1 — e que dizia respeito a um
esquema no interior do qual um corpo é, sobretudo, um sujeito de esséncia pré-definida e a
alma, bem como as outras formas de alteridade que povoam 0 cosmos, sdo somente objetos
(que também tém, por seu lado, esséncia pre-definida) que se ligam ao corpo por meio de uma
linguagem especifica -, e nosso esquema que enfatiza a controvérsia e a diferenca na medida
em que aos corpos, as almas e a todas as outras formas de alteridade a possibilidade de
também serem sujeitos sem esséncia pré-definida, acredito que certamente a conversa teria

este tom:

% Diante da dificuldade de comentar sobre a idéia de corpo, Latour diz optar por nao teorizar diretamente sobre
o0 ‘corpo’, preferindo, antes, teorizar sobre o que as pessoas mobilizam enquanto corpo, isto é, sobre as diversas
maneiras em que um corpo qualquer é colocado em agdo. Sdo as diferentes idéias sobre o que as pessoas de um
grupo mobilizam enquanto corpo as quais o autor se refere como body talks. Ver Latour, 2004
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[Corpo no modelo dualista/holista]: “Se eu ao menos pudesse retirar-me desse corpo fechado e lancar-
me ao cosmos, eu poderia ver o mundo como ele realmente é: sem modelos, sem controvérsias,
silencioso e contemplativo.

[Corpo afetado no esquema que enfatiza a controvérsia]: “De verdade? Mas vocé deseja, entdo, a sua
prépria morte? De minha parte, desejo permanecer vivo! Desejo mais palavras, mais controvérsias, mais
instrumentos para me tornar mais sensivel a mais diferencas.” *

Mais controvérsias! Mais diferencas que surgem diante de uma gama de pontos de
vistas distintos! N&o consigo, no entanto, afastar de minha mente e de meu coracdo a
lembranga recente do ultimo ato da 6pera La Traviata, de Giuseppe Verdi, no qual Violetta
Valery (soprano spinto principal) convalesce silenciosa e empobrecida em um suburbio de
Paris, desejosa de sua propria morte — o Gnico meio possivel que a aliviaria dos efeitos
provocados pelas controvérsias suscitadas por seu sogro, Giorgio Germont, sobre sua relacdo
com seu amado Alfredo Germont. Quando este se reencontra com Violetta na residéncia da
doente por ocasido do Carnaval parisiense — trazendo novamente & solista uma vontade
inigualdvel de viver — tudo parecerd ser tarde demais. As inimeras controveérsias fardo de
Alfredo Germont um homem cada vez mais vivo (ainda irado pela desconfianca e pelos
ciimes da relacdo entre Violetta e o Bardo de Douphol), mas levardo Violetta a morte. Pois
bem. No argumento de Verdi, as diferencas e as controvérsias articuladas por Giorgio
Germont entre Violetta e Alfredo sdo irreconcilidveis, pois, no fim, nem o arrependimento e a
tentativa do pai de Alfredo de pedir perddo a sua nora no leito e morte ndo livrardo nem
Violetta nem Alfredo da amplitude maxima da controvérsia criada pelo velhote Germont: a
soprano morre, o tenor subsiste.

E, em todo caso, curioso que um dos maiores trabalhos de Verdi (1853) rememore, a
uma primeira vista, a idéia de multiverso tomada de empréstimo (e com muito brilho) por
Bruno Latour (ibidem: 213) de William James para designar um universo quando liberto de
uma unificagdo prematura. Ora, se um universo é feito basicamente de esséncias pré-
definidas; entdo se poderia dizer que o multiverso é feito, por outro lado, de habitos e da
articulacéo das inimeras controversias. Como na imagem que a 6pera de Verdi nos d& de um
mundo que ndo pode nem se unificar (pela quantidade de controvérsias que o recheiam), nem
ser essencialmente pré-definido (pela oscilagdo e mutacdo constante dos personagens criados
pelo compositor italiano), a no¢do de multiverso quando aplicada & relagdo entre corpo, alma

e as outras formas de alteridade nos possibilita pensar um modelo em que uma alma é uma

% Adaptado de um comentario de Bruno Latour, ibidem: 211
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alma (do ponto de vista do corpo) mas também é um corpo que evolui em outra ordem que
ndo a dos humanos vivos, isto €, perante o ponto de vista dos ndo-humanos.

Mas no final é possivel que o leitor e a leitora que se encontrem diante dessas
sugestdes ainda se questionem: qual a pertinéncia de substituir uma idéia pela outra - quero
dizer, sobre a vantagem de substituir a idéia de afirmacdo pela de proposicdo, ou a de
universo pela de multiverso, ou ainda, de enfatizar uma sucessdo de body talks, uma
aprendizagem de ser-afetado? Caso esta pergunta realmente se faga, adianto ao leitor e a
leitora que a preferéncia de um termo por outro ndo é um simples capricho linguistico meu.
Ao contrario, acredito que essa troca nos permite tratar um corpo e uma alma como se
estivéssemos falando de proposi¢es da mesma natureza de equagdes de parentesco (Lima,
2002), visto que quem diz ‘meu tio € avé de meu filho’ ndo diz sobre um mundo fisico no
qual um corpo é dotado de uma esséncia propria que contrasta com relacdes externas a ele,
mas diz, por outro lado, sobre uma espécie de multiverso condicionado “néo pela retirada do
sujeito, mas por sua apropriagdo de uma posicdo dentre as muitas ali existentes” (Lima,
2002:10, grifos meus). Esta me parece ser uma possibilidade bastante interessante e trato

agora de apresentar e compreender 0s meios dessa apropriacdo na relacdo entre corpo e alma.

V.IV. A FUGA PERSPECTIVISTA

Nesse sentido, os amerindios parecem levar as Gltimas conseqliéncias e dar forma
filosofica a méxima estruturalista de que a relacdo precede os termos e, assim, a
identidade n&o pode ser sendo um caso da alteridade.

- Renato Sztutman, O profeta e o principal

’ roe ;1o ;s or s . 40
20U0Tog T0 TU010V Aol TO GVO010V, 00X ¢ GoWUATOD

- Tertuliano

Ao centrarmos acima a nossa analise sobre as no¢Ges de multiverso, body talks,
proposicoes sem autoridade definitiva, e controvérsias, penso que acabamos nos aproximando
de uma das tendéncias que marcaram os estudos sobre povos indigenas sul-americanos a

partir dos anos de 1990. Trata-se, claro, da sofisticada proposi¢édo de que a distancia entre

“0 «As almas sd0 corpos, pois estao sujeitas a relacdes de similaridade e dissimilaridade” (traducdo livre)
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linguagem e realidade para o pensamento amerindio ndo € a mesma que para 0 pensamento
euro-americano (Lima, 2005: 214). Sobre este ponto, os desenvolvimentos* mais completos
do que veio a receber o nome de ‘perspectivismo amerindio’ tém como estimulo maior —
como se exprimiu, certa vez, Viveiros de Castro (2002: 350) — a idéia indigena segundo a qual
a maneira como os humanos véem o0s animais, 0s deuses, 0s espiritos, as plantas, os objetos,
as formas de relevo, os fendmenos meteoroldgicos, etc. diverge profundamente da maneira
que os centros de agéncia ndo-humanos véem a si proprios e os humanos. Dai, alguns
exemplos que penso serem absolutamente esclarecedores: nas proximidades das aldeias
Bororo 0s cupinzeiros sdo vistos pelas pessoas humanas como formas deformadas,
assustadoras e anti-naturais, mas sao vistas pelos maereboe como casas recheadas de
alimento; ou como demonstra Viveiros de Castro para a etnografia Araweté, os humanos,
bide, véem a si préprios como humanos mas sdo vistos pelos pecaris e pelos macacos-
gritadores como inimigos, awi; ou ainda como destacou Lizot para a etnografia Yanomami,
do ponto de vista das pessoas humanas os Yawari sdo tidos como parentes, mas essas criaturas
véem 0s humanos, por seu lado, como inimigos que raptam e levam para sua morada sub-
aquatica. Em linhas gerais, sdo nesses registros extraidos das etnografias Bororo, Yanomami e
Araweté que nos reencontramos com uma idéia fundamental do perspectivismo amerindio,

sobre a qual Viveiros de Castro (1996) escreveu o seguinte:

(...) Ser capaz de ocupar o ponto de vista é sem divida uma poténcia da alma, e os ndo-humanos sdo
sujeitos na medida em que tém (ou sdo) um espirito; mas a diferenca entre os pontos de vista (e um
ponto de vista ndo é sendo diferenca) ndo estd na alma, pois esta, formalmente idéntica através das
espécies, sd enxerga a mesma coisa em toda parte — a diferenca é dada pela especificidade dos corpos.

Isso permite responder as perguntas: se 0s ndo-humanos sdo pessoas e tém almas, em que se distinguem

dos humanos? E por que, sendo gente, ndo nos véem como gente? (ibidem: 128)

Decorre dessa observagdo do autor sobre a idéia de perspectivismo que esta possui
duas faces diferentes: uma de generalidade e outra de especificidade. De certo, haveria de
existir aqui, segundo o autor, também uma espécie de ‘condigdo virtual’ que interligasse 0s
humanos e os centros de agéncia ndo-humanos e definisse a possibilidade de cada um desses
seres ocupar um determinado ponto de vista. Se j& nos encontramos antes diante de uma
questdo como essa, penso agora que a alma deve ser, logo, quem assume esse papel de
condicdo virtual que interligaria subjetividades distintas (uma vez que € formalmente idéntica

em todos os seres dotados de ponto de vista). Isso de um lado. De outro, ndo é mais nenhuma

41 Refiro-me aos trabalhos de Lima, 2005 e de Viveiros de Castro, 1996.

123



novidade para nds que uma vez que a problematica do perspectivismo indigena refere-se
justamente a uma espéecie de “variacdo continua entre signos e coisas” (Lima, ibidem),
também haveria de existir, portanto, alguma coisa que provocasse tal varia¢do na forma como
0S sujeitos apreendem uma mesma coisa, caso contrario, todos 0s seres enxergariam as
mesmas coisas da mesma maneira. Ora, mas 0 que é, entdo, que provoca essa variagdo? A
resposta que as etnografias Bororo, Yanomami e Araweté nos ddo é que o que provoca tal
variacdo ndo se encontra na alma, mas somente (como j& se disse antes) na especificidade do
corpo de cada sujeito.

Dessa maneira, ao colocar-se por detrds de qualquer forma de ‘dizer-eu’ (que, como
supomos, sO se da a partir de um corpo), a alma generaliza a condi¢do de sujeito as espécies
que a possuem, ao dotar-lhes de “faculdades que sdo ao mesmo tempo psicoldgicas,
socioldgicas e intelectuais como: consciéncia de si e de outrem, linguagem, pensamento,
socialidade” (Lima, 2002:5). Mas talvez seja preciso que sigamos mais devagar, pois 0 modo
como acabo de me exprimir - tomando a alma como pré-pensamento (Lispector, 1978) que
antecede a existéncia de pontos de vista e generaliza uma condigdo de humanidade aos
animais e espiritos que a possuem (Lima, ibidem), e o corpo como Urphanomen* (para me
servir de uma expressao de Goethe (1982)) da perspectiva, co-originario com o proprio ponto
de vista - talvez evoque novamente no espirito da leitora e do leitor o problema de uma
interpretacdo dualista para a relagcdo entre corpo e alma - ao qual me referi (e busquei
contornar) ao longo desse capitulo e no inicio do capitulo I. Apresso-me logo em esclarecer,
no entanto, que ndo é esse absolutamente o caso aqui. Muito pelo contrério, creio que o que
estd realmente em jogo nisso tudo que apresentei até agora ndo € um esquema de ‘agente-
paciente’, mas a reafirmacéo do que ja sugeri ao longo de todo esse capitulo: se j& se dizia que
corpo e alma sdo, menos que substancias, proposi¢Oes; agora penso que insistir com tal
afirmag&o nos conduz a pensar que eles sdo, antes de tudo, perspectivas.

Ora, mas seria uma perspectiva uma proposicdo? Se sim (como acredito), isso nos leva
a pensar que a perspectiva também ndo possui nem a rigidez nem a imobilidade de uma
afirmacéo (tal como Latour [2004] sugeria), mas antes que as perspectivas encontram-se no
interior de um jogo frouxo de ‘dizer-eu’ que sé existe a partir de uma “distribuicdo diferencial

da posicdo de sujeito” (Lima, 2005: 90) assegurada pela diferenca dos corpos dessas

.0 termo é emprestado de Goethe e remete & idéia de um “fendmeno originério’ que antecede o préprio
fendbmeno concreto. Para uma discussdo suplementar, ver as cartas de Goethe para Hegel disponiveis no sitio
http://www.ethicalpolitics.org/seminars/urphaenomen.htm
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subjetividades. Dizer, entretanto, que uma alma e um corpo sdo perspectivas néo corresponde
a dizer que eles tém pontos de vista, pois isto seria equivalente a afirmar que um corpo é uma
substancia a qual se acrescenta uma capacidade (o ponto de vista) na forma de uma segunda
substancia. Em suma, penso que se uma proposicdo trata, sobretudo, - como ja aprendemos
antes - de uma forma de ser afetado, entdo se pode dizer agora que: h4 tantos corpos (ou
tantos pontos de vista), quanto formas de ser afetado possiveis.

Mas a esta altura, relembro-me que talvez ainda tenha que se dedicar mais algumas
linhas a seguinte pergunta: serd que esta espécie de ‘alteridade referencial’ dada entre
conceitos homonimicos nomeada de perspectivismo amerindio poderia ser dita ser, também,
uma espécie de equivoco? N&o ha divida que sim, mas diante da resposta afirmativa, uma
segunda pergunta logo aparece diante de nossos olhos: que espécie de equivoco &, entéo, esse?
Como veio demonstrar uma comunicagdo importante de Viveiros de Castro (2004), um
equivoco ndo corresponde a um erro ou a uma patologia que comprometa a comunicagdo, mas
antes, a inauguracdo de uma relagdo com uma ‘exterioridade’. N&o € de importancia menor
uma conseqiiéncia dessa abordagem: a questdo que diz respeito ao perspectivismo indigena
ndo € tanto de descobrir um referente comum a duas representacbes. Ao contrario, a
problemética consiste em deixar explicito o equivoco que existiria quando imaginamos, por
exemplo, que quando os maereboe dizem casa, referem-se a0 mesmo que os Bororo. E por
tudo isso portanto que a idéia de perspectivismo supde, como nota Viveiros de Castro, uma
epistemologia constante e variadas ontologias.

Mas no fim, creio que para os leitores e leitoras familiares a bibliografia de Clarice
Lispector, estou certo de que esta espécie de ‘variacdo de signos e coisas’ que se apresenta na
nota de Viveiros de Castro ja evocou em seus espiritos a lembranca de uma passagem
apresentada em Um sopro de vida (1978), na qual sobre Angela — personagem criada pela
autora — se diz estar apaixonada pelas coisas do mundo, pois elas sdo quase que sem ‘méxima
constante’. Angela, como se percebe ao longo dos paragrafos, ndo € isenta nem neutra:
quando ela se aproxima das coisas, se transforma em um liame que une seu proprio ponto de
vista as coisas que parecem s6 existir a partir de seu ponto de vista. Sendo assim a vida de
Angela, a personagem do alto de sua ‘fungio-eu’ pedira em tom de cleméncia: por favor,
exageremos o uso das coisas!

N&o se poderia deixar um pedido como o de Lispector sem a devida atencdo.
Considerando-se a possibilidade de pensarmos este ‘exagero das coisas’ ao qual se refere

Lispector no contexto amerindio — que permitiria que 0s ndo-humanos vissem as coisas como
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0s humanos as véem, mesmo que as coisas que vissem fossem diferentes — vemos que tal
‘exagero’ envolve dois aspectos que merecem ser destacados. O primeiro deles é que a idéia
de unidade sobre a qual se apOia este ‘exagero das coisas’ surge a partir de uma
dissimilaridade da alma com qualquer corpo especifico. Mas o que isto quer dizer? Quer
dizer,sobretudo, que ao tomarmos 0s ndao-humanos como pessoas (neste caso especifico, 0s
porcos-do-mato como humanos, mas também os maereboe dos Bororo), vemos que eles
também sdo dotados de algumas praticas que remetem a prdpria cultura dos humanos, visto
que, como ja bem sabemos, a alma é formalmente idéntica através dos humanos e dos ndo-
humanos,uma vez que “sO6 enxerga a mesma coisa em toda parte” (Viveiros de Castro,
ibidem). Diriamos entdo — remontando o exemplo dos Bororo - que o fato de os maereboe
enxergarem um cupinzeiro como uma casa cheia de alimento, é algo que remete a propria
cultura dos Bororo humanos. Poder-se-ia dizer, portanto, que os Bororo humanos e os
maereboe sdo gente “cada um em seu proprio departamento” (Viveiros de Castro, ibidem),
pois percebem coisas distintas pela mesma lente.

Isso s6 de um lado. Pelo outro, entendo que 0 que esta realmente em jogo aqui para
uma ‘variacdo entre signos e coisas’ ndo pode ser uma relacdo de identificagcdo entre ndo-
humanos e humanos, pois qualquer espécie de variacdo implica, fundamentalmente, na pré-
existéncia de uma diferenga. Assim, tudo o que se poderia dizer com alguma certeza sobre 0
que provocaria esta variagdo € o fato de que, novamente, € o corpo que provoca a
diferenciacdo entre os sujeitos e leva, por exemplo, 0s maereboe a perceberem como casa
aquilo que os humanos percebem como uma forma deformada e anti-natural. Pensado nesse
sentido, 0 corpo é o termo que designa, como j& bem ressaltou Viveiros de Castro (ibidem),
“um conjunto de afec¢Bes e modos de ser que constituem um habitus” dentro do qual o modo
como um determinado sujeito come, anda, vive e se comunica Sdo Signos poderosos que
indicam como este sujeito vé o mundo. Assim sendo, se torna saliente mais uma vez nesta
argumentacdo a idéia de que ndo ha ponto de vista que ndo seja originado a partir de um
corpo. Sendo assim, é justamente porque humanos e ndo-humanos possuem corpos distintos
que 0s primeiros enxergam apenas como um cupinzeiro, aquilo que 0s ndo-humanos véem
como sua maloca, ou ainda, que 0s porcos-do-mato que habitam as porgdes de floresta do
territorio Araweté percebam como inimigos, Awi, aqueles que os Araweté dizem ser apenas
humanos, bide. E importante ressaltar, no entanto, que esta diferenca entre os corpos dos
sujeitos s6 é apreensivel para outrem, uma vez que, como assinala Viveiros de Castro

(ibidem), para si mesmo, “cada tipo de ser tem a mesma forma (a forma genérica do
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humano)”. Numa afirmativa digna de seu brilho, acredito que foi o autor quem disse, de
maneira sucinta, 0 mais interessante sobre este modo como a alteridade é apreendida: “Néo
vemos, em condi¢des normais, 0s animais como gente, e reciprocamente, porque Nnossos
corpos respectivos (e perspectivos) sdo diferentes” (Viveiros de Castro, ibidem).

De todo modo, o argumento do perspectivismo amerindio quando colocado ao lado
das observagdes que trouxe desde o capitulo | até agora, jA4 me leva a sintetizar algumas

idéias*® que apareceram ao longo desse Gltimo capitulo. S0 essas:

0] O que quer se dé ou se faca visivel para um sujeito, so se faz (ou s6 se dd)
porque 0 corpo desse sujeito ja existe.

(i)  Ter um corpo inaugura todo um mundo que sO existe para o sujeito que o
possui, mas, a0 mesmo tempo, instaura um sistema (uma amarracdo) das relagdes e dos
modos de ser de uma subjetividade especifica. O corpo é, entdo, o limite (na dupla acep¢éo do
termo) do ponto de vista. (cf. Fogel, 2009)

(iii)  Diz-se que a alma é o acontecimento originario que antecede a existéncia da
perspectiva, logo deve-se dizer que ela também é, por definicdo, dissimilar a qualquer corpo
especifico. Por outro lado, sabe-se que uma alma, enquanto componente de uma pessoa, é um
duplo visual similar a sua matriz - o corpo e é percebido assim por outras subjetividades
habilitadas a enxergé-la, quando evolui como corpo em outra ordem que a dos humanos
vivos. Assim sendo, (remontando e re-ajeitando um problema antigo ja4 colocado pelos
Estoicos**) penso que a alma figura no contexto amazonico como um corpo que ndo pode ser
nem agente e nem paciente face ao corpo fisico amerindio. Quero dizer com isso, entdo, que a
alma tem que ser percebida como um corpo que evolui em uma ordem distinta, mas
determinadas coisas na alma tém que ser percebidas na propria alma como efeito do corpo de
quem a possui. Por isso, talvez, seja valido dizer que os efeitos de fabricacdo do corpo
ressoam na alma, mas que isto ndo impede absolutamente que ela seja percebida como corpo
por outras subjetividades quando desconectada do corpo fisico.

(iv)  Admitir a ‘corporeidade’ da alma faz fugir das idéias de dualismo e de
causalidade, uma vez que o xis da hipdtese apresentada aqui é que a relacdo entre corpo e

alma se d& em outro nivel, que ndo o da ‘causa’ e ‘efeito’. Por esta hipétese, acredito que

“* Sobre estas idéias, elas foram amplamente inspiradas pelas leituras de textos de Fogel (2009) e de Bréhier
(1997).

“ Ver comentario de Bréhier (ibidem) sobre as obras de Crisipo (n.p.); Cleanti (n.p); e Nemeses (n.p.)
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corpo e alma atuam, antes de tudo, como aspectos de uma s6 e mesma pessoa e ndo como dois

aspectos destacados em duas ordens diferentes. (cf. Bréhier, 1997)

Foi sorte, talvez, ter me deparado s6 agora com essas observacdes de Bréhier e de
Fogel sobre os gregos antigos — que parecem ter tido o poder de sintetizar t&o bem o que
busquei entender nos capitulos anteriores. Elas me servirdo de ‘catapulta’ para me lancarem
ao encontro do tema que apresentarei, finalmente, na Ultima se¢do desse capitulo - sobre as

idéias de duplo, imagem e representacdo. Que eu possa avancar até ele agora.

V.VI. O ANTI-PSIQUE

Foi-se formando
a meu lado
um outro
que é mais Gullar do que eu

que se apossou do que Vi
do que fiz
do que era meu

e pelo pais

flutua
livre da morte
e do morto

pelas ruas da cidade
vejo-o0 passar
com meu rosto
mas sem 0 peso
do corpo
que sou eu
culpado e pouco

- Ferreira Gullar, O Duplo
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FIGURAVIII

(“Psiqué abrindo a porta para o jardim de Cupido’. Autor: John William Waterhouse, Colegdo: Harris Museum
and Art Gallery, Preston, Lancashire, UK)

O que esta dissertacdo buscou propor até agora, como sabemos, foi uma experimentacdo
dada a partir do desafio de pensar sobre uma nocdo de alma que ndo fosse redutivel a um
dualismo ‘maior’, construido sob um modelo corpo-substancia, quero dizer, a uma simples
imagem — simétrica ao corpo fisico - que se encontraria encerrada no interior de um envelope
corpéreo. Como ja é de se imaginar, tudo isso concerniria também, logo, a idéia de
representacdo, que até onde pensei também haveria de ser discutida. Todo o problema
ganhava, portanto, uma nova face que certamente ndo soa agora como nenhuma novidade aos
ouvidos do leitor e da leitora depois de ja terem passado pelos capitulos que precederam esta
secdo. Essa nova face era, entdo, como conceber uma idéia de alma (ou de imagem) que nao
fosse redutivel a mera representacdo de um corpo material. Foi do encontro oportuno com

uma questdo como essa que cresceu em minha mente a idéia de propor sobre a existéncia de
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um eixo de transformagdes animicas na América do Sul, no interior do qual se sugeria que o
que as sociedades indigenas que o comporiam — a saber, os Bororo, os Araweté, e 0S
Yanomami - mobilizam enquanto alma seriam transformagbes de uma mesma
‘estrutura’(com o perddo da palavra, caso ela soe inadequada ao leitor ou a leitora) ndo-
representacional.

Mas estando eu, naquele momento, a dedicar todo meu interesse & investigacdo dessas
questdes, logo encontrar-me-ia com a lembranga em meu coracgdo do mito grego de Psiqué — a
protoganista, aos meus olhos, do ‘mito’ fundador da associacdo entre alma, imagem, e
representacdo. Qual seria, entdo, a causa revelada no mito de Psiqué que provocaria uma
associagdo como essa? Bem, estou certo de que o leitor e a leitora familiares com a narrativa
do mito certamente se lembrardo que Psiqué, reputada ser, pelos gregos, a personificagdo da
alma na Terra, clama a Zeus (completamente machucada pela saudade de seu amado Eros)
para que lhe ceda a permissdo para abandonar o seu dominio de origem para que possa
encontrar abrigo no mesmo plano que seu bem-querido Eros. Zeus ndo hesita. Concede a
Psiqué tal privilégio, mas ndo sem que a moca tenha que pagar um preco que, aos NOSSOS
olhos, seria demasiadamente alto: a bela jovem deve abandonar o que restou de sua
capacidade agentiva, ja que foi justamente esta quem havia despertado anteriormente a flria
de Eros e motivado seu exilio na morada dos Deuses. Psiqué, para desfrutar da companhia de
seu amado, transforma-se, portanto, na representagédo, apenas, do que fora anteriormente.

Pois bem. Se Psiqué também é, aos meus olhos, a protagonista de uma relagéo obcecada
entre imagem/alma e a simples representacéo de um corpo — tudo aquilo que nés, a saber mais
uma vez, tentamos escapar ao longo do capitulos que precederam — penso que a hipdtese de
um Anti-Psiqué ( a tal ‘estrutura’ que mencionei antes no capitulo 1) se poderia formular
assim: uma alma ndo é nem uma imitacdo (quem o era, como sabemos, era Psiqué) de algo
dito real, ou uma espécie de fabulacéo, pois ela, sem sombra de ddvida, é — para 0s que estéo
aptos a vé-las — algo externo a realidade comum, e uma forma que se move simultaneamente
em dois planos distintos: sempre que uma alma se faz presente para um sujeito, ela também
acaba por deixar claro, no mesmo golpe, ndo ser do mesmo mundo que 0s outros sujeitos. Se
alguém se indagar qual é o proposito de um Anti-Psiqué, direi que é demonstrar que uma alma
é, certamente, a presenca corporal de uma pessoa em um plano distinto, assim como também
€, N0 mesmo movimento, a prova de sua irremediavel auséncia. No fim, um quase-sujeito que

escapole a representacdo e s6 pode ser examinado, por seu lado, em sua ‘quasidade’.
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Parece-me, a essa altura, importante sublinhar alguns perguntas que penso poderem nos
auxiliar a encontrar o sentido preciso para as observacdes que fizemos e a hipotese que
levantamos até agora. Elas sdo: qual o status do duplo/alma? Como funciona? Qual a sua
relagdo com o corpo? Ainda que mude-se a forma da pergunta, uma questdo de fundo
permanece inalterada: como € possivel dar presenca visual aquilo que evolui em um dominio
extra-humano e, logo, inacessivel aos humanos vivos em condi¢des normais que habitam o
espaco Terreno? O ponto é, obviamente, como conceber o invisivel, visivel, sem que ele seja
reduzido & representacdo de um envelope corpéreo, ou, em outras palavras, como abrir espago
nesse mundo para 0 que parece ndo pertencer a ele. Nesse sentido, se ha aqui um problema
com a idéia de representacdo (sublinho: como certamente hd), este s6 poderia ser sua
‘aspiracdo paradoxica’ de inscrever aquilo que € ‘naturalmente ausente’ (i.e. a alma) no que é
presente no mundo dos humanos vivos.

E aqui que podemos comecar a extrair os possiveis rendimentos da idéia de um Anti-
Psiqué. Que lancemos, assim, nossos olhos agora em direcdo a primeira pergunta: qual o
status do duplo/alma? Aqui, ndo posso afastar-me da lembranca de uma faceta importante da
etnografia Araweté, que discutiu-se anteriormente. Naquela ocasido, dizia-se que um ta’o we
de um cadéver era, mais que uma imagem do defunto, um duplo — constatacéo que reenviava-
nos diretamente & distin¢do efetuada pelos gregos antigos entre uma imagem e um duplo. O
que penso merecer destaque aqui € que a mesma conceituacdo que se aplicava aos ta’o we
Araweté parece ser, agora, extensivel a idéia de alma, como apresentada pelos povos que
comporiam o eixo de transformagdes sobre o qual comentei no capitulo 1.

Ora, mas em que consiste, entdo, a distingdo entre um duplo e uma imagem? Se
brevemente rascunhada acima e no capitulo 111, cumpre ressaltar agora que um duplo — assim
como uma alma — ndo é absolutamente um simples produto mental, pois, como vem nos
chamar a atengdo uma intervengdo importante de Vernant (1983), um duplo — assim como a
alma indigena — é - a exemplo do xamd amazénico, comutador que atua em uma zona
interespecifica; e do guerreiro, comutador que atua, por seu lado, em uma zona inter-
societdria (Viveiros de Castro, 2008:96) — o mediador que atua entre duas &reas
especificamente distintas (mas complementares). No entanto, é também um problema de
tensdo que a nocdo de alma/duplo vista como mediador exprime, j& que a idéia de estabelecer
contato com o mundo de outrem, atualiza-lo e fazé-lo presente, mas, no mesmo golpe,
enfatizar sua inacessibilidade e sua qualidade ‘alienigena’, ndo me parece ser algo que se

revele simples no pensamento amerindio. Poder-se-ia dizer, portanto, que em sua qualidade de
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‘ponte’ ou de ‘mediador’ entre duas zonas interespecificas, uma alma enquanto um duplo
deve, a0 mesmo tempo, marcar a distancia entre uma zona extra-humana e o dominio
habitado pelos humanos vivos. No fim, ndo creio ser desprovida de sentido a seguinte
interpretacdo: uma alma deve afirmar, sobretudo, a incompatibilidade e a inadequacéo entre
um dominio que ndo é o dos humanos vivos e tudo aquilo que ela tem o poder de revelar aos
olhos das pessoas humanas.

Tratemos agora de construir uma resposta para a segunda pergunta, a respeito da funcéo
de uma alma. Nas narracBes das etnografias Bororo, Yanomami e Araweté, vemos que uma
alma, enquanto duplo que é, ndo é feita para ser vista - j& que enxergé-la em ocasifes que nao
sejam nem a morte e nem o sonho é indice de que algo ndo esta direito. Contudo, ha de se
ressaltar o seguinte: a alma visivel para uma pessoa € sempre a alma de outrem. No entanto,
se uma alma néo é visivel, em condi¢fes normais, para outrem — como se esperaria de uma
imagem -, uma alma tampouco € totalmente invisivel em outra ordem - quando o corpo de
uma pessoa humana estd ‘ausente’ — aos olhos dos centros de agéncia ndo humanos que
habitam outras zonas do cosmos que ndo a das pessoas humanas vivas. O que precede
permite-nos também afirmar que o ato de ver uma alma é, preliminarmente, uma relacdo
escondida que s6 ganha sua verdadeira significancia por tratar-se de um privilégio reservado
exclusivamente para pessoas em particular, em algumas situagdes e condi¢des especificas.

Se assim, é fato que ser capaz de vé-las também acaba por denotar, logo, uma espécie de
valor de iniciagdo (no xamanismo, por exemplo) para os humanos. Mas isso, ndo é tudo. Uma
alma ainda parece trazer consigo uma série de fungdes complementares: ela é a figuracdo —
enquanto corpo - da capacidade agentiva (por meio de suas manifestagdes ativas) de forma
especifica que evolui em outra ordem. Se isso j& ndo fosse o bastante, acredito realmente que
a idéia de alma acumula ainda mais uma funcéo: ela é uma espécie de mecanismo regulador
das relacBes que uma pessoa entretém com formas ndo-humanas de alteridade. Por fim, ha
ainda um ponto que merece destaque por nos levar, de certa maneira, ao encontro de uma
resposta para a terceira pergunta que levantei anteriormente. Uma alma, como ja sabemos,
pode estabelecer contato real com um dominio extra-humanos e trazer a presenca deste
diretamente para o interior do mundo humano — seja na forma de doengas, seja na forma de
auxilio, dado pelos espiritos auxiliares do xama, etc. Mas ainda assim, no ato de fazé-lo uma
alma acaba por enfatizar todos os elementos caracteristicos de um dominio que é representado
como essencialmente inacessivel e misterioso para as pessoas humanas em condicdes

normais.
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Mas j& a esta altura desse capitulo, eu ndo consigo mais afastar de meu coragdo a
suspeicdo de que talvez houvesse alguma comunicagdo entre o conjunto de notas que
apresentei acima, e uma distin¢cdo apontada por Deleuze (2010) em seu célebre Um Manifesto
de Menos para o teatro de Carmelo Bene, sobre as nog¢des de menor e maior, retiradas do
vocabulério de Deleuze. Confiando em que realmente ha alguma comunicacéo entre os dois
conjuntos de notas, avangarei para a proxima secéo, a fim de definir, por outro &ngulo, sob
quais termos poderiamos conceber a idéia de alma enquanto uma figura menor, que néo se

rende a representagdo do corpo fisico.

V.VLI. A ALMA ENQUANTO FIGURA MENOR

Nao me submeto ao estado nem aos homens; resisto inertemente. O estado s6 me pode
querer para uma accdo qualquer. Ndo agindo eu, ele nada de mim consegue. Hoje ja
ndo se mata, e ele apenas me pode incomodar; se isso acontecer, terei que blindar
mais o meu espirito e viver mais longe adentro dos meus sonhos. Mas isso ndo
aconteceu nunca. Nunca me apoquentou o estado. Creio que a sorte soube
providenciar.

- Bernardo Soares, O Livro do Desassossego.

Carmelo Bene € um mecénico, ou mesmo um amputador. Eis o que provavelmente
diria Deleuze a respeito do dramaturgo italiano. Se Bene é reputado proceder por subtracdo —
‘amputa’ o0 Romeu de sua versdo de Romeu e Julieta, e provoca o crescimento de quem era,
até entdo, apenas virtualidade no original Shakesperiano: Merclrio — como se fosse um
medico diante de um membro necrosado que carece de ser extirpado e substituido,
inesperadamente, por uma protese mecénica; 0 mesmo dramaturgo também o é por fazer
deslanchar — tal como um mecéanico ou um controlador — um processo continuo de
metamorfoses e variagdes a partir do “agenciamento cénico, cores,luzes, gestos, palavras”
(Deleuze, ibidem: 31). Pois bem. Se Bene é, inegavelmente, um amputador, ele certamente
ndo o faz despropositadamente: Bene amputa, menos que personagens, elementos de Poder,
ou ainda - tomando de empréstimo as palavras de Deleuze (ibidem: 32) - os elementos que
fazem ou representam um sistema de poder, fazendo liberar, nesse movimento, uma forga
ndo-representativa sempre em equilibrio. Esta é: um personagem que até entdo era pura
virtualidade. Nesse movimento, que frise-se que o que muda néo é simplesmente a matéria do

teatro. Ao contrério, € toda a forma do teatro que muda, que cessa logo de ser representacéo.
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Mas isso ndo €, claro, tudo sobre Bene. O dramaturgo-amputador ndo se interessa
somente por subtracfes e substituicbes, mas também, como bem destaca Deleuze (ibidem:
34), pelas nocdes de Maior e de Menor, as quais destaca do plano e confere-lhes contetdo
vivido. Que se indague, logo, o que é um autor menor? Deleuze é enfatico em sua resposta: é
aquele sem futuro nem passado, dono apenas de um devir pelo qual se comunica com outros
tempos, outros espacos. Em suma, aquele que néo é nem histdrico, como tampouco é eterno.
E, antes, intempestivo. Se furta da obrigacdo de ser de seu proprio tempo e de seu proprio
espago, pois estes se definem a partir do proprio autor. (Deleuze, ibidem:35). Se nds temos
diante de nds a idéia sobre o que seria um ator menor, certamente havemos de realizar a
operacdo oposta e arguir sobre o que seria um autor maior. Caso me seja permitido sintetizar
em poucas palavras o argumento de Deleuze, eu direi que um autor maior é justamente o que
ndo pode absolutamente ser visto fora de seu tempo e, logo, tampouco pode abandoné-lo. Se o
faz (como por vezes, o faz) é somente para algar ao Eterno. Estdo amarrados no interior de
uma forte estrutura homogénea centrada sobre invariantes, da qual ndo consegue se libertar.
Se os autores ditos menores liberam devires contra a Historia — afinal, retira-se a Historia,
como nota Deleuze (ibidem: 41) por ela ser o marcador temporal do Poder -, pouco resta aos
autores maiores: estdo enjaulados em uma cela feita de acontecimentos que se fazem Historia.

Deleuze é generoso com Bene. Se pode aplicar sua distingdo tanto ao teatro quanto a
literatura ou as linguas. No fim, uma distingdo como a proposta por Bene parece ser aplicivel
as formas que comportem somente um minimo de homogeneidade estrutural e um minimo de
constancia. Se assim (como acredito), seja qual for a aplicacdo, ela s se realiza quando dada
sobre aquilo cujos todos os componentes estdo em continua variagdo, numa espécie de
cromatismo generalizado. Pois bem. Gostaria de acreditar agora que Deleuze e Bene seriam
generosos comigo e me permitiriam estender o uso dessa distingdo para o interior da relacdo
entre corpo e alma. Ainda assim, uma pergunta se coloca diante de mim: seria uma alma
incuravelmente uma figura menor? Aposto que sim. Se o leitor e a leitora bem se recordam
das narrativas Bororo, Araweté e Yanomami a respeito do que mobilizam enquanto corpo e
alma, lembrardo certamente que uma alma nao tem futuro, assim como também ndo tem
passado. Ela é, sendo, puro devir que conecta zonas cosmicas distintas. N&o €, certamente,
que as almas néo possam ser vistas fora do tempo e do espago do corpo que as abriga. O que
se passa aqui é, justamente, que elas s6 podem ser vistas fora desse espaco e fora do tempo:
como bem se sabe por meio das observagOes apresentadas anteriormente, quem diz sobre

alma, s6 consegue dizer sobre a alma de outrem.
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Voltemos, entretanto, a Bene. Se desgracas e deformidades s&o, na glosa de Deleuze
(ibidem: 37), algo como méquinas de minoragao, penso que uma proposi¢cdo como esta possa,
talvez, rememorar o leitor e a leitora de uma passagem apresentada no capitulo I11 & respeito
da etnografia Araweté por Viveiros de Castro.Se ali dizia-se que as almas dos humanos néo-
matadores/ndo-mortos por ataques de AR estdo sujeitos & uma espécie de deformagéo celeste,
é quase certo que precisemos acrescentar ao velho argumento o seguinte: uma operagcdo como
a de deformacdo, a qual é sujeitada a alma de um humano Araweté, é tanto uma operacéo de
minoragdo quanto um motor de fuga da pura representagdo. Assim, subtrai-se da alma seus
elementos constantes — a referéncia corporal — e amputa-se as relagdes com o envelope
corporeo que limitam sua capacidade agentiva. Transforma-a, entdo, em pura variancia e a faz
escapar da dominagao (ou do status de representagdo) do corpo fisico.

Representacdo. Se essa palavra ndo agrada a mim (como o leitor e a leitora j& devem
ter hd muito percebido), ela tampouco agrada a Bene. De acordo com Deleuze (ibidem: 57), o
dramaturgo italiano encontra sua solucdo para o incobmodo que o termo parece lhe provocar:
que a substituam [a representacéo dos conflitos] pela presenga da variagcdo, um elemento mais
ativo e mais agressivo. Ora, mas o0 que sdo as relaces entre corpo, alma e outras zonas
cosmicas sendo uma colecdo de conflitos, contradi¢bes, equivocos e de batalhas por
estabilizagio? Em todo caso, ndo poderiamos simplesmente reduzi-los a representagio. E
preciso que se rompa, logo, a relagdo narcisica entre corpo e alma e tornemos presente a
potencialidade da alma: sua autoridade de variagdo perpétua em relagdo a um corpo fisico em
outro dominio que ndo aquele habitado pelos humanos vivos.

Parece-me, em todo caso, importante sublinhar que a idéia de menor quando atribuida
a uma alma ndo designa absolutamente qualquer espéecie de estado de fato construido em
termos de ‘desacoplamento’ ou de ‘pura agéncia’ para a relacdo entre corpo e alma. Isto é
algo que, certamente, nem a etnografia Bororo, nem a etnografia Yanomami e tampouco a
etnografia Araweté nos permitiriam sugerir, pois, como concluimos no capitulo anterior, ha
coisas a serem percebidas no corpo, como ha coisas hé serem percebidas na prépria alma, sem
que isso reduza a relagcdo & um modelo de ‘causa’ e ‘efeito’. O que realmente nos interessa
aqui é o devir em que a alma se engaja em determinadas situagdes, nas quais age, como bem
sabemos, como um corpo em outro dominio que ndo o dos humanos. Nesse sentido, creio que
h& algo de que ndo podemos nos desviar: uma alma segue linhas de transformacéo que saltam

para fora do corpo, nas quais a alma é percebida como outro corpo e “opera aliangas aqui e
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ali” (Deleuze, ibidem: 64) com os seres que habitam outras zonas do cosmos, para se
reconverter, posteriormente, em um duplo abrigado no interior do envelope corporeo.

Mas esta ndo €, obviamente, a Unica relacdo. Ao final, estou certo de que é importante
ressaltar também a espécie de “tomada de consciéncia” (Deleuze, ibidem) a que esta sujeita
uma alma quando temporariamente desacoplada do corpo de uma pessoa: uma grande
poténcia que, como bem destaca Deleuze, ndo é feita para solugbes, tampouco para
interpretacdes, pois é ao abandoné-las que conquista ‘“seus gestos, Seus sons, sua
transformacao decisiva” (Deleuze, ibidem), até o dia (acredito) em que a alma transforme-se

decisivamente (e irremediavelmente) por ocasido da faléncia do corpo fisico.

**k*k

Eis nas péaginas acima o que almejei entender e apresentar nessa dissertacio. E
chegada a hora, entretanto, de calar-me e fazer meu juizo e minha vontade cederem a
necessidade de se encontrar um ponto final. Para tanto, ndo poderia, certamente, fazé-lo, ser
recorrer & Bernardo Soares, semi-heterénimo de Fernando Pessoa. Como o0 autor, eu também
pasmo sempre que me vejo diante da necessidade de acabar qualquer coisa. Pasmo-me e
desolo-me, reclamando do meu instinto de perfeicdo que deveria inibir-me de acabar. Mas, no
fim, sei que 0 mesmo instinto, caso estivesse correto, deveria ter inibido-me até mesmo de ter
dado um comego a tudo isso. Mas eu sou distraido e teimoso e logo o fago. Como Soares, 0
que consegui ao longo das péginas desse trabalho também é um produto, em mim, ndo uma
aplicacdo de vontade. Ao contrério, é uma ‘cedéncia’ (a palavra é de Soares) dela. Comecei,
em Margo de 2009, porque n&o tinha forga para pensar. Encerro-a, em Marco de 2011, porque
j& ndo tenho ‘alma’ (nem a minha, nem a dos indigenas) para suspender. Tanto eu quanto

Soares somos covardes: nossas ‘dissertagdes’ sdo nossas covardias.
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