S5 MUSEU PARAENSE EMILIO GOELDI Boletim do Museu Paraense Emilio Goeldi. Ciéncias
= = Humanas

ECIENCIAS ISSN: 1981-8122

EHUMANAS ISSN: 2178-2547

MCTI/Museu Paraense Emilio Goeldi

Cesarino, Pedro de Niemeyer
Imagens dobraveis: posi¢cao e ubiquidade nos xamanismos amerindios

Boletim do Museu Paraense Emilio Goeldi. Ciéncias
Humanas, vol. 14, nim. 2, 2019, Maio-Agosto, pp. 499-512

MCTI/Museu Paraense Emilio Goeldi

DOI: 10.1590/1981.81222019000200012

Disponivel em: http://www.redalyc.org/articulo.0a?id=394065201012

Como citar este artigo ?@é@y;{g
Numero completo Sistema de Informacéo Cientifica Redalyc
Mais informagdes do artigo Rede de Revistas Cientificas da América Latina e do Caribe, Espanha e Portugal
Site da revista em redalyc.org Sem fins lucrativos académica projeto, desenvolvido no ambito da iniciativa

acesso aberto


http://www.redalyc.org/comocitar.oa?id=394065201012
http://www.redalyc.org/fasciculo.oa?id=3940&numero=65201
http://www.redalyc.org/articulo.oa?id=394065201012
http://www.redalyc.org/revista.oa?id=3940
http://www.redalyc.org
http://www.redalyc.org/revista.oa?id=3940
http://www.redalyc.org/articulo.oa?id=394065201012

Bol. Mus. Para. Emilio Goeldi. Cienc. Hum., Belém, v. 14, n. 2, p. 499-511, maio-ago. 2019

Imagens dobraveis: posicao e ubiquidade nos xamanismos amerindios

Pedro de Niemeyer Cesarino ®

Universidade de Sao Paulo. Sao Paulo, Sao Paulo, Brasil

Resumo: Este artigo trata da relacdo entre a configuracdo da pessoa e as relagdes espaciais e temporais nos xamanismos das
terras baixas da América do Sul. Partindo da andlise de depoimentos e relatos etnogréficos, busca-se aqui compreender,
especificamente, experiéncias de ubiquidade caracteristicas de processos de iniciagdo e de deslocamento. Aspectos das
singulares topologias xamanicas estardo, assim, associados a alguns de seus desdobramentos notaveis, como a qualidade
intensiva da luminosidade, caracteristica das concepg¢des xamanisticas de espaco e tempo. Pretende-se, ainda, demonstrar
como tais concepgdes terminam também por produzir uma condicdo humana marcada pela separagdo e pela falha,
responsaveis pela producdo de constantes dindmicas rituais.

Palavras-chave: Pessoa. Xamanismo. Virtualidade. Espacialidade.

Abstract: This article addresses the relationship between the notion of person and the spatial and temporal configurations of
Lowland South American shamanisms. Statements and ethnographic descriptions are analyzed to understand the uncanny
experiences of ubiquity involved in processes of shamanic displacement and initiation. Singular aspects of Amazonian
shamanic topologies are then associated with some of their unique characteristics, such as the intensive luminosity
involved in shamanic space-time conceptions. The goal is to demonstrate that such conceptions are also involved in the
understanding of the human condition determined by separation and failure, which are responsible for the production
of continuous ritual dynamics.
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Ele néo tinha ido a nenhuma parte.

Sé executava a invencao de se
permanecer naqueles espagos do rio,
de meio a meio, sempre dentro da
canoa, para dela ndo saltar, nunca mais
(Rosa, 1964, p. 32).

A etnologia das terras baixas da América do Sul tem sido
responsavel, nas Ultimas décadas, por problematizar de
maneira decisiva a nocao de pessoa via um contraste
radical com matrizes fundamentais do pensamento
moderno, tais como o individuo, o solipsismo e as diversas
acepgdes da nogdo de representagdo. Na esteira das
configuragdes ontoldgicas caracterizadas pela recursividade
e pela fractalidade que marcaram o seu tratamento por
estudos classicos da Melanésia (Wagner, 1991; Strathern,
1988; Mimica, 1988), a nocdo de pessoa passa a ser
mobilizada como elemento-chave para a compreensao
dos complexos campos posicionais de sociocosmologias
das terras baixas, nem sempre bem compreendidos pelas
etnografias recentes. Nas paginas que seguem, pretendo
articular tal nogcdo ao estudo de aspectos singulares da
espacialidade e da temporalidade envolvidas nos processos
xamanisticos de iniciacdo, em especial sobre os efeitos de
replicacdo, ubiquidade e multiposicionalidade que lhes
costumam ser caracteristicos. Para tanto, tomarei como
referéncia alguns relatos de iniciacio marcados por um
problema sui generis, o do espelhamento e da dobra,
gue parece apontar para um rendimento topoldgico da
nocao de pessoa, bem como para um modo especulativo
relacionado aos seus limites e fracassos.

ESPELHOS E LIMIARES

No livro “Desana: le symbolisme universel des indiens
Tukano du Vaupés”, de 1973, o antropdlogo colombiano
Reichel-Dolmatoff (1973, p. 180-181, traducdo nossa)
oferece a seguinte sintese das ideias do desana Guzman

sobre a relacdo entre visivel e invisivel:

Segundo o informante, “ha um muro, uma
camada, que separa o mundo natural do Axpikon-
did. Essa camada impede a visdo: os homens que
vivem neste mundo ndo veem o Axpikon-did. Para
que possam Vvé-lo, eles devem tomar yagé [cujo
efeito, gaxpi, é a transposicdo de um limiar]. Mas
logo em seguida... o informante diz que ‘gaxp/ é
a camada’ e o compara ao ‘muro que divide’, ‘ao
que protege’ ou ‘ao que é outra coisa’. Ao fazer a
relagdo entre essa palavra e gaxsiru (pamuri-gaxsiru)
[gaxsiru = placenta; pamuri-gaxsiru = cobra-
canoa do tempo da criacdo], ele diz: ‘A canoa é
uma coisa estranha a dgua. Ela ndo € da agua, do
contrario ndo flutuaria. E outra coisa. E uma casca
que protege” (séru, ‘camada’, ‘casca’). E entdo o
informante desenvolve aquilo que ele entende
por ‘outra coisa’ e utiliza para isso uma imagem
bastante significativa. “Se levantamos a camada
que ha por tras de um espelho, podemos ver
através. Ndo vemos mais esse mundo, ainda que
continuemos a ficar refletidos no espelho. Vemos
o que ha do outro lado”. Enfim, para exemplificar
o objetivo dessa comunicacdo sobrenatural, o
informante segue: “Isso acontece para colocar
em ligacdo o que é diferente daquilo que é
conhecido. Para que se tenha certeza”. Criando
um neologismo adequado para exprimir essa ideia,
ele completa: “é para se humanar [s’humaner], isto
é, para ter certeza/estar seguro da/sobre a vida
humana. Assim se sabe que é outra coisa, mas,
entdo, sabe-se verdadeiramente que se pertence
a esta vida'.

' “Selon l'informateur, ‘il y a un mur, une couche, qui sépare le monde naturel d’ Axpikon-dia. Cette couche empéche de voir:

les hommes qui vivent dans ce monde ne voient pas Axpikon-did. Pour pouvoir le faire, ils doivent prendre yagé’ [cujo efeito,
gaxpi, € a transposicao de um limiar]. Mais tout de suite apres... 'informateur ajoute que ‘gaxpi est la couche’ et le compare ‘au
mur qui divise’, ‘a ce qui protége’ ou ‘a ce qui est autre chose’. En faisant le rapport entre ce mot et gaxsiru (pamuri-gaxsiru)
[gaxsiru = placenta; Pamuri-gaxsiru = cobra-canoa do tempo da criagdo] il dit: ‘La pirogue est une chose étrangere a I'eau. Ce
n'est pas de I'eau, autrement elle ne flotterait pas. C’est autre chose. C'est une coque qui protege’ (séru, ‘couche’, ‘coque’). Puis
l'informateur développe ce qu'il entend par ‘autre chose’ et utilise pour cela une image tres significative. ‘Si on enléve la couche
qu'il y a derriere un miroir, on voit a travers. On ne voit plus ce monde, bien qu'on continue a étre reflété dans le miroir. On
voit ce qu'il y a derriére’. Enfin, pour expliquer 'objective de cette communication surnaturelle, I'informateur poursuit: ‘C'est
pour mettre en liaison ce qui est différent et ce qui est connu. C’est pour étre sir’. Et, créant un néologisme propre a exprimer
cette idée, il ajoute: ‘C’est pour ‘s’humaner’, c'est-a-dire, pour étre slr de la vie humaine. On sait que c’est autre chose, mais
alors, on sait vraiment qu’on appartient a cette vie'” (Reichel-Dolmatoff, 1973, p. 180-181). Para mais informagdes sobre o trecho
extraido, ver A onga... (2016).
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Areflexdo de Guzman trata da relagdo entre o acesso
a experiéncia visionaria e a sua falta ou inacessibilidade, que
caracteriza a permanéncia na posicao ordindria deste mundo
visivel. Guzman mostra como o papel daquele que tem
acesso a tal imagem-experiéncia termina por ser responsavel
por mediar as duas posi¢des apartadas por uma ‘camada’
ou ‘casca’ e, portanto, por revelar o sentido da condigdo
humana. Mais do que isso, ele diz que € ‘apenas’ através
da tomada de consciéncia de tal cisdo (e da possibilidade
de sua transposicdo) que se compreende determinada
condicdo de humanidade: se ‘humanar’ quer, entao, dizer
algo como ser capaz de experimentar as dobras do real,
de se tornar mediador daquilo que se compreende apenas
a partir de sua relacdo com ‘a outra coisa’. Vale dizer que
essa dobra ndo implica uma divisdo entre verdade e ficcao,
entre uma natureza ‘real’ e uma sobrenatureza ‘imaginaria’,
a menos que essa sobrenatureza se refira, como sugeriu
Viveiros de Castro (2015, p. 258-259), ao “[...] elemento
do cromatismo crepuscular céu-terra (viagem xamanica),
do fundo universalmente humano de todos os seres, e de
uma tecnologia das drogas que embaralha radicalmente a
distincdo entre natureza e cultura”. Trata-se, portanto, de um
outro real possivel, com o qual o sujeito envolvido em tal
processo estabelece uma peculiar relacdo de contiguidade.
O fato de ambos os lados serem separados pelas limitacoes
da experiéncia ordinaria ndo quer dizer que eles se excluam:
eles pertencem, antes, a posi¢des contiguas umas as
outras e apenas aparentemente apartadas desde as cisdes
cosmoldgicas originarias, responsaveis pelo estabelecimento
da atual condicao humana e de seus respectivos modos de
acesso ao conhecimento. E por isso que, ao passar para o
lado de 14, “[...] ndo vemos mais esse mundo, ainda que
continuemos a ficar refletidos no espelho [...]", dizia Antonio

Guzman (Reichel-Dolmatoff, 1973, p. 180-181, traducio
nossa). A explicacdo causa certa perplexidade: ndo se V& mais
este mundo, mas a imagem permanece refletida do lado de
c4, muito embora o sujeito visionario ja ndo a veja mais, pois
estd voltado para o outro lado, vinculado aquele primeiro
como sua prépria condicdo de possibilidade. A explicagdo
se contrapde a posicao das pessoas comuns, que costumam
ser testemunhas de tantos cantos e narrativas associadas as
sessdes e as experiéncias xamanisticas: nestas, o ouvinte-
espectador tem acesso as imagens verbais veiculadas pelos
cantos dos xamas ou pajés, que descrevem os aspectos
diversos do lado de 14, enquanto permanece atarraxado
em sua posi¢ao no lado de ¢4, limitado por essa espécie de
camada ou muro (gaxpi).

O relato desana, no entanto, ndo nos diz se o sujeito
poderia olhar simultaneamente para as duas posicoes, ao
experimentar tal dobra do real. De fato, a especulacao
de Guzmén ndo é isolada nas paisagens amazonicas.
Tampouco sdo exclusivas daqueles sistemas xamanisticos
que fazem amplo uso de substancias psicoativas (como no
caso dos Desana, que se utilizam de yagé, feito a partir do
cipb de Banisteriopsis caapi e da folha de Psychotria viridis). Tal
especulacdo se refere, a rigor, ao estatuto peculiar da pessoa
que se torna capaz, de modo voluntario ou involuntario, de
acessar as outras posicoes do cosmos. Ela parece, mais do
que isso, indicar uma possibilidade complexa de extensao
da pessoa a um certo evento-espago, com relacdo ao
qual ela passara a entreter uma capacidade de conexdo e
de desdobramento, desencadeada por uma experiéncia
extraordinaria, ou entdo, pelo seu fracasso?.

Um problema similar encontra-se nos processos
vividos por uma figura peculiar dos Kinsédjé (falantes de
Jé do alto Xingu), os ‘homens sem alma’ ou ‘sem espirito’,

2 Os casos etnograficos aqui discutidos referem-se a sociedades distintas e distantes entre si, tais como os Desana do alto rio Negro, os
Marubo do vale do Javari, os Kinsédjé do Xingu e os Guarani do Sudeste e do Centro-Oeste brasileiros. As afinidades evidentes entre os
casos sao de ordem estrutural e ontoldgica, assim permitindo um procedimento comparativo similar ao ja realizado por outros autores
como Viveiros de Castro (2006), em seus comentarios sobre o brilho nos xamanismos amazonicos. Escapa ao escopo e as possibilidades
do presente artigo aprofundar potenciais afinidades e diferencas referentes aos distintos contextos histéricos e etnogréficos. O exercicio
de comparacdo ora proposto (que se limita aos xamanismos das terras baixas da América do Sul) deve servir, entretanto, para eventuais

futuros detalhamentos.
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estudados por Seeger (1987) e, mais recentemente, por
Coelho de Souza (2018). A condicdo de tais homens sem
espirito ou alma é a incompletude; eles sdo definidos
como pessoas ex-doentes ou cronicamente doentes que
assim se tornaram depois de, em sonho, terem visto a sua
prépria alma (me karon), “[...] tal como em um espelho[...]"
(Coelho de Souza, 2018, p. 14). Tais experiéncias onfricas
revelam também um traco essencial desse aspecto singular
da pessoa kinsédjé, o me karon: como escreve Coelho de
Souza (2018, p. 193):

De toda forma, parece ndo haver um recurso
gramatical para dizer, em kinsédjé, que uma pessoa
tem um karé sem que se faca referéncia a sua
sombra ou imagem, ao invés de sua ‘alma’. Nao ha
como colocar[...] o kard no interior do corpo. Pode-
se perceber também a questdo pela impossibilidade
da negativa: isto é, ndo ha como dizer que alguém
‘ndo tem’ ou ‘esta sem’ o seu kard.

Tal configuracdo da pessoa se torna notavel no seguinte
relato sobre um desses sonhos especulares oferecidos
pela antropdloga (Coelho de Souza, 2018, p. 194):

Depois, de noite eu dormi de novo, entdo alguém
disse: “vamos, vamos 13"

Nao sei se foi alma/fantasma [mekard] falando para
mim: “vamos, vamos 14 ver a lagoa”

Eu disse: “serd que € perto?”

“E logo ali, vamos 14 para vocé ver”

Entdo no meu sonho eu fui com ele/s

A lagoa ficava atras de uma parede como esta
[aponta para a parede da casa em que estdvamos,
de vigas de madeira]

Me disseram: “saia por aqui, saia por aqui”

E eu: “ndo, por onde eu vou sair? Nao tem porta!”
“Nao, sai por af mesmo, bate a sua cabega na
parede que ndo vai machucar, assim vocé vai
conseguir atravessar"

E eu entdo saf assim por aquele lugar e ndo me
machuquei

Eu saf do outro lado

Entdo me disse[ram]: “vira para c&”

Entdo eu virei e vi minha alma [i-katwani]

Eu fiquei aqui, minha alma ficou 14 do outro lado
eeuavi

“Pronto, agora vocé viu"; [apontando para alma]
esse al é vocé também

O xexéu contou para mim sobre a minha alma
[i-katwani] assim, para eu saber.

Ao atravessar a parede que separa as duas posicoes,
0 aspecto da pessoa pode se ver desdobrado em seu
mesmo-outro, a ‘alma que ficou 14 do outro lado’. E
nesse exato momento que ela toma consciéncia de si
enquanto imagem/duplo ou, antes, daquele seu aspecto
de imagem ejetado para fora, o kar6. Aqui, como no
caso desana (no qual, no entanto, o sujeito visionario ndo
se via a si mesmo refletido, mas apenas o outro lado),
essa consciéncia especular € alcangada pela experiéncia
imediata e se distingue daquela indireta que, em outros
contextos, pode ser formada a partir das explicacdes de
um especialista (um pajé ou curador) sobre o que ocorre
com a pessoa, € a sua propria revelia, durante crises ou
doengas. E dessa forma que se torna possivel compreender
o contraste entre karé, a imagem-duplo tornada externa,
e outro aspecto da pessoa kinsédjé, o katwdni:

O homem que teve essa experiéncia me explicou
que o katwani é o que torna o corpo vivo e forte.
Animais (e outros seres) também tém katwdni,
mas quando um me katwdni kéré os vé, enquanto
pessoa, o que ele vé é o seu kard. Como me disse
outro amigo, quando vocé morre o katwdni parte
para a aldeia dos mortos (mekaré patd txira), mas
0 que vocé vé (ou escuta) quando Vé (ou escuta)
0s mortos € o kar6 das pessoas, os seus mekaro.
(Coelho de Souza, 2018, p. 194).

E porisso que os homens sem alma sao caracterizados
como homens sem interior (Coelho de Souza, 2018), ja
que estao distribuidos em outras posicdes que ndo as de
seus corpos. Ndo por acaso, como nos mostra Seeger

N

(1987), o homem sem alma kinsédjé é justamente aquele

3 Agradeco a Marcela Coelho de Souza por compartilhar a presente tradugio do relato kinsédjé, elaborada pela autora originalmente em
portugués. As passagens aqui citadas de trechos de seu artigo (Coelho de Souza, 2018) foram extraidas do manuscrito original, escrito
em portugués e compartilhado comigo antes da publicagdo da versao final do trabalho, em inglés. As referéncias as respectivas paginas
sdo concernentes, contudo, a edigdo inglesa, a qual os trechos correspondem com exatidéo.
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que traz cantos para a aldeia, ou seja, os cantos daquela
gente outra (espiritos de peixes, de passaros etc.) com a
qual vive a sua alma. Mas a explicacdo de Coelho de Souza
(2018) contém ainda algo de mais essencial: o katwdni
(principio vital, dirfamos) sé se torna visivel enquanto karé
ou, antes, kar6 € a condicdo de visibilidade desse aspecto

N

da pessoa. A experiéncia do homem sem alma kinsédjé
ndo é distante daquelas vividas pelos xamas romeya dos
Marubo (falantes de Pano do vale do Javari), que estudei em
outros trabalhos (Cesarino, 2011). Ali, o mesmo confronto
entre os aspectos da pessoa se da em um espago/evento
marcado pela multiposicionalidade, como podemos ver
no seguinte relato da experiéncia de transformacao vivida
pelo xama Robson Venapa:

De inicio narrando algo que teria acontecido a
seu vakd (duplo), o jovem romeya Venapa disse
que, certa feita, chegou numa maloca vazia. Havia
macaxeira cozida dentro dos paneiros, pendurados
nas traves das se¢oes familiares, e pessoa alguma. Ele
escutou cantos saiti vindos de longe. Do fundo do
rocado, viu gente chegando. Eram os yove, que de
pronto disseram: “o que vocé esta fazendo aqui?”.
“Né&o sei, eu cheguei aqui”, ele respondeu. “Néo,
vocé vai morrer, ndo venha para ca!”. “Nao, eu
estou bem, ndo vou morrer, vocé nao esta vendo?”,
disse Vendpa. “Vocé vai morrer. Nds ndo estamos
te enganando ndo, venha ver!”, falaram os espiritos.
Levaram-no ao hospital em Tabatinga. Vendpa viu
alcool nas prateleiras. Viu a si mesmo deitado em
uma maca, moribundo. Entdo entendeu. “Vocés
ndo estavam mesmo me enganando”’. “E, em
dois dias vocé vai morrer”, os yove disseram. Ele
viu a enfermeira Solange e uma mulher branca
chorando, perto de seu corpo deitado na maca.

Foi af que ele conheceu Isko Osho [japd-branco, seu
duplo auxiliar], que veio chegando junto com Kana
Ina (rabo-de-arara) e os espiritos do gavido cdocdo*
(shapei vakdrasT). Trouxeram um fruto do tamanho
de uma laranja e o quebraram em sua cabega. O
fruto entrou nele (naki erekoa). Ele ndo sabia, ndo
entendia. Ficou com a carne dura como pilastra de
maloca, com o sangue novo. Mavia e Solange, as
enfermeiras, estavam 1a [Vendpa diz apenas isso,
mas provavelmente estavam no hospital, o evento

acontecendo em duas referéncias simultaneas].
Os yove enfiaram dardos mégicos rome em seu
plexo solar (takaperiti) e em suas costas (petsi). As
enfermeiras brigaram porque ele estava com soro
nos vasos [Vendpa passa da narrativa do evento
dentro da maloca dos espiritos para a narrativa do
que ocorria no hospital, como se o processo fosse
0 mesmo, mas em planos distintos]. As enfermeiras
davam cachaca para ele em colheres. Parecia a
substancia nako. Alguns nawa romeya (curandeiros/
pajés peruanos) é que tinham trazido a cachaca.
(Cesarino, 2011, p. 39-40, grifo do autor).

Na circunstancia em que recolhi esse relato, o jovem
pajé me explicou que a tal maloca em que havia encontrado
os espiritos existia “[...] dentro de meu peitopensamento,
gue até entdo eu nao tinha [ou ndo conhecia] [...]" (en
chindnama atia ea yama) (Cesarino, 2011, p. 40). No
xamanismo marubo, a pessoa é concebida como uma
replicacdo do espaco externo, que coincide com a estrutura
de uma casa habitada por um determinado grupo de
parentes (Cesarino, 2011). Dizer que algo ocorre ‘dentro do
corpo-maloca’, no entanto, é uma explicacio parcialmente
completa (e potencialmente equivocavel pelas distingdes
modernas entre corpo e alma, interior e exterior), pois
ela sé pode fazer sentido como um enunciado valido para
quem estd de fora desse corpo, isto é, para quem analisa de
fora essa propriedade espacial que o tal do ‘corpo’ possui
— ou seja, eu e 0 meu interlocutor naguele momento em
gue conversavamos. Para quem estd dentro do evento,
a sua dimensdo espacial ndo aparecerd evidentemente
como um corpo repleto de visceras e 0ssos, mas como
uma dimensao espacial qualquer (ou seja, como uma casa,
com seu patio e seus caminhos): para eles mesmos é uma
maloca aquilo que, para mim, é de toda forma um corpo,
diziam constantemente os Marubo, empregando o sufixo
reflexivo "-ri". A singularidade de ‘Robson’ se divide entdo
em ao menos trés aspectos responsaveis pelo evento
estendido em questdo: o narrador, que toma consciéncia
de tal multiplicidade no momento em que produz o relato,

* Trata-se do Daptrius americanus, caracarad-canca (em portugués). Escolho aqui empregar o nome regional em portugués dado pelos

préprios Marubo: gavido cdocio.
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0 seu ‘corpo” deitado na maca do hospital e o seu duplo
(vakd, yochin, termos sinbnimos neste contexto), que vive
a experiéncia na casa dos espiritos, ou seja, no espaco
aberto pela dimensao corporal interna.

Ainda assim, Robson fala sobre uma casa que esta
alhures desde esse seu ponto de vista de narrador, mas a
tal casa dos espiritos coincide com a sua prépria extensao
corporal. Ora, como vimos, a experiéncia do duplo se
atrela de maneira recursiva a extensdo corporal®, como
se interior e exterior fossem simultaneamente a mesma
dimensdo — “[...] um continente que ndo é mais um corpo
(e sim ele mesmo um tubo) [...]", diria Lévi-Strauss (1986,
p. 204) sobre os mitos em garrafas de Klein. Isso pode
ocorrer porque o termo yochin sé faz sentido enquanto
marcador de reversibilidade posicional (e ndo como
substancia singularizada, a alma que se opde ao corpo):
yochin é sempre aquele aspecto espelhado de mim mesmo
enquanto corpo-espaco, e vice-versa, pois serei eu o
yochin de um determinado corpo-espaco que se espelha
em seus aspectos bifurcados (Cesarino, 2011). Dito de
outro modo, a percepcdo do aspecto tornado externo
(seu yochin) s& pode acontecer no momento em que a
pessoa se dobra enquanto espago, ou seja, enquanto casa.
Atomada de consciéncia da corporalidade do duplo implica
necessariamente um espaco de socialidade, pois gente-
corpo existe apenas a partir de sua casa. E nesses termos,
pois, que se da o confronto da pessoa consigo mesma em
outra posicdo: através de uma variagao espelhada de si (pois
o duplo e a pessoa nunca sdo completamente idénticos)
que implica uma dobra-morada, ou seja, um espaco-tempo
habitado por pessoas (em ‘n’ posicdes possiveis).

Mais uma vez, a condicao de apercepcao da passagem
para o ‘outro lado’ depende desse confronto com a imagem
espelhada. Do contrario, o sujeito talvez ndo se desse conta

‘da outra coisa’, como dizia Guzméan. Na falta disso, morreria
definitivamente. A morte ‘parcial’, por sua vez, implica tomar
consciéncia da posicao de mediacdo, uma conscientizagdo
que sé acontece a partir do encontro com e da instituicio de
uma ‘imagem-duplo’, cujas caracteristicas indicativas, mais do
que propriamente icOnicas, foram estudadas por Viveiros de
Castro (2006) em um denso comentério sobre o xamanismo
yanomami. Assim, o duplo, enquanto imagem espelhada,
ndo é exatamente uma representacao figurativa de seu
outro, mas sim a indicagdo daquela condigdo bifurcada, de
uma cisdo entre a pessoa e seus aspectos, marcada, mais
uma vez, por um desequilibrio potencialmente perpétuo’.
Robson costumava descrever um de seus duplos como
‘quase’ idéntico a si mesmo, nao fosse por uns oculos
escuros, nao fosse por um boné que ele insiste em usar,
dando, assim, a entender que a variagdo pela diferenca
infinitesimal é mais importante do que a substituicdo pela
semelhanca. Esse desequilibrio parece ser responsavel pelos
relatos aqui referidos, nos quais a pessoa se depara com
0s aparentes paradoxos desencadeados por sua bifurcagdo
e decorrente instauracdo de uma passagem espacial.

Modernos poderiam tomar esses relatos por mais
outro problema do sujeito. Vimos como, no entanto, essas
configuracdes amerindias ndo pressupdem a interioridade
como problema ontoldgico de fundo, mas sim a
espacialidade virtual enquanto condicao de possibilidade.
Nao hd um ponto de estabilizacio do processo, como
se uma posigao fosse mais ou menos duplo ou imagem
do que a outra, substituida por sua representacdo, aquela
supostamente mais verdadeira ou real. Além do mais, torna-
se necessario também se perguntar pela dimensao em que
tais aspectos se desdobram, deslocam-se e produzem
relacdes. Estardo imersos em um campo envolvente
do qual, eventualmente, ndo teriam como se destacar?

‘Corpo’ é umtermo genérico que traduz distintos conceitos empregados pelos Marubo, tais comoshakd (‘carcaca’, ‘invélucro’), kaya (‘extensdo

corporal’, tal como a drea de uma casa ou de uma canoa) e yora (‘corpogente’, produzido pelas relacbes de parentesco e sociabilidade).
¢ Ver Vilaga (2005, p. 453) para uma configuracdo andloga entre os Wari' de Rondénia.

foi atualizada por Viveiros de Castro (2002b).

Essa nocdo de desequilibrio perpétuo, como bem se sabe, foi elaborada por Lévi-Strauss (1991) na “Histoire de lynx”, a qual, mais adiante,
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Nos mundos amerindios, a nocdo de pessoa ndo
existe enquanto entidade conceitual destacada de um
campo espaco-temporal, mas sim como uma espécie
de fungdo conectiva, de capacidade de desdobramento
e de instauragdo de relagdes de vizinhanga. Topologia
e cronologia se implicam uma na outra, valendo-se
tomar de empréstimo as reflexdes de Simondon
(1995) a propdsito do problema da individuagdo e da
reversibilidade das relagdes entre interior e exterior.
Nao hd exatamente quantidades temporais e distancias
infranquedveis, como em uma ontologia euclidiana, e
nem exatamente formas a priori da sensibilidade, mas
sim dimensionalidades, dobras que replicam os seus
espacos-tempos intensivos e que projetam, assim, uma
outra possibilidade da memaria e do conhecimento®. Mas
quais seriam, nos mundos das terras baixas da América
do Sul, as suas qualidades principais?

A LUZ DOS MUNDOS

Shavd, uma categoria central do pensamento marubo,
torna-se especialmente relevante para a compreensao
do problema em questdo. O termo se refere a aspectos
temporais, tais como os dias e sua contagem (aweti shavdra
min meikatsai, ‘quantos dias vocé trabalhara?”), mas também
auma era ou época (noken shenirasin shavd, ‘o tempo/época
de nossos antepassados’; o shavd, a ‘estacdo das chuvas’), a
aspectos espaciais (shavd € um terreiro e o termo genérico
para aldeia, noken shavd, ‘o nosso lar/aldeia’, e também
para espaco, nonti shavdka, ‘canoa espacosa’) e a aspectos
luminosos (shovo shavdka, ‘casa clara/bem iluminada’).
Shavd é, mais propriamente, uma dimensdo, uma forma
de abertura no tempo-espago para a existéncia luminosa
em sociedade. A categoria se opde a escuridao (vakishka)
da mata cerrada (n/ tsokoska), na qual vivem os espectros
dos mortos desgarrados, mudos e desgrenhados que nao
completaram o Caminho-Morte (l&i ‘vai') e retornaram

desesperados para c&. Ndo por acaso, uma das imagens
mais notaveis de shavd (alids, usada como um signo nos
desenhos-escritura elaborados pelos pajés marubo?) é
a de uma clareira aberta na floresta, com as arvores ja
reduzidas a tocos queimados; imagem de um espaco que,
aos poucos, oferecerd as condicdes para o estabelecimento
daquela temporalidade marcada pela vida entre parentes,
ou seja, para a producdo de um conhecimento que é,
sobretudo, a produgdo de um ‘corpogente’ (yora). Shavd
€, no sentido mais amplo, uma morada: a dimensao
instaurada pelo advento do tempo, da luz e do espaco
que garante a possibilidade da memdria e da socialidade.

A categoriashavd é marcada, ainda, pela multiplicidade
posicional. Tal caracteristica se mostra especialmente notavel
nas explicagdes sobre a cosmografia, elaboradas pelos xamas
marubo através de suas palavras ou de esquemas gréficos (a
pedido do antropdlogo ou por livre iniciativa, quando tracos
paralelos s3o riscados na areia para produzir determinadas
explicacdes sobre o cosmos). A cosmografia marubo, assim
como outras tantas amazonicas, distingue o que se costuma
chamar de estratos ou plataformas celestes e terrestres, cada
uma delas acompanhada por um nome (Vi Nai Shavaya,
Shane Nai Shavaya, Nai Osho Shavaya, Morada do Céu
Morte, Morada do Céu Azuldo, Morada do Céu Branco,
e assim por diante), por um conjunto de habitantes e por
determinadas variagdes em torno de uma base comum: a
existéncia de coletivos que vivem em casas com seus chefes
e parentes, ou seja, de uma forma genérica de socialidade
humanoide, passivel de variar indefinidamente. Esse desenho
geral do mundo pode ser enganador: ndo ha a rigor ‘um’
cosmos ou mundo, marcado por um empilhamento de
patamares que se sucederiam uns aos outros, COMo 0s
niveis da atmosfera ou os andares de um edificio. Ainda
que a solugdo grafica empregada pelos desenhistas e xamas
marubo seja exatamente esta (e similar, alids, as de outros
desenhistas pano, tal como nos casos Shipibo-Conibo'™),

& Agradeco a Rodrigo Nunes por me relembrar dessa conexao possivel com o pensamento de Simondon.

? Ver Cesarino (2013).
' Ver Bertrand-Ricoveri (1994).
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ainda que, em suas especulagdes, costumem dizer que
a Morada do Céu Azuldo estd logo acima da Morada do
Céu Morte e corresponda ao espago por onde transitam
passaros e avides, o esquema de fundo ndo compreende
alguma forma de totalizacdo. As distintas ‘moradas’ (shavd)
terrestres e celestes sao ‘possibilidades’, antes de serem
regides, sao posicdes possiveis com todas as suas respectivas
prerrogativas (pessoas, animais, malocas, rios, florestas,
céus, corpos celestes e assim por diante). Sao mundos que
existem para si mesmos, mas concebidos como regides
cartografdveis, passiveis de integrar uma planta unificada
do cosmos, apenas de acordo com um ponto de vista
explicativo externo. As especulacdes xamanisticas devem
conceber que seja possivel, para o Povo do Céu Azuldo
(Shane Nai Nawavo), uma existéncia social potencialmente
anéloga a dos viventes. Mas o que ocorre quando a pessoa
efetivamente se desdobra? Ela ultrapassa esse esquematismo
cosmoldgico didético e estabelece uma conexdo efetiva, que
podera levar a uma transformacao radical de seus vinculos
ou, entdo, a um fracasso.

Os casos desana e kinsédjé acima visitados ndo
explicitam essa multiplicidade cartogréfica presente entre os
Marubo, pois as descricdes e os depoimentos se referem
apenas a duas posicdes separadas por um muro ou casca: o
mundo dos viventes com relacdo ao Apikhon-did (na narrativa
de Guzmén) e a lagoa que esta do outro lado da parede no
relato dos kinsédjé. Tampouco encontramos elementos que
se aproximem da categoria marubo shavd. Algo anélogo a
ela se faz presente, entretanto, nos relatos de processos
de iniciacdo dos yanomami descritos por Davi Kopenawa.
Esses relatos destacam de maneira emblemética uma certa
qualidade ofuscante, caracteristica dos espiritos xapiri,
um ‘valor de brilho’ (né mirexi) que emana de suas casas
similares a uma “[...] vasta superficie de vidro imaculada, lisa
e faiscante [...]" (Kopenawa; Albert, 2010, p. 148, traducdo
nossa), responsavel por ofuscar aquele aspecto da pessoa
removido de seu corpo pelos espiritos: eles “[...] arrancam
a nossa imagem e levam-na para longe [...]" (Kopenawa;
Albert, 2010, p. 133, traducio nossa), diz Kopenawa através

de uma solugdo tradutdria do termo utupé, que, mais uma
vez, ndo deve ser compreendido em seu valor iconico,
mas sim indicativo, como sugeria Viveiros de Castro (2006).

Lauro Brasil Marubo, um xama rezador com quem
vivi, me explicava certa vez que ndo fora tao longe quanto
seu sobrinho Robson Venapa, por conta do brilho fulgurante
das casas dos espiritos yovevo. A luminosidade era tao
intensa que ele, assustado e ofuscado, acabou por voltar
atras, ao passo que Isko Osho, o duplo mais poderoso
de Robson, conseguiu de fato avancar e estabelecer uma
relagdo de parentesco com as gentes outras, habitantes
da espacialidade luminosa. Tudo se passa, assim, como se
experiéncia luminosa e abertura espaco-temporal fossem
um mesmo fendmeno, capaz de estabelecer uma relacdo
de extensdo com os agentes que vivem em tais lugares,
com os quais um humano vivente pode eventualmente
produzir relagdes. Nao por acaso, Heurich (2015, p. 155,
grifo do autor), em seu estudo recente sobre os Araweté,
sustentou que o “[...] mundo ocupado pelos Mai se define
tanto pelo seu aspecto espacial quanto pela presenca dos
deuses [...]", de modo a poder ser considerado menos
como “[...] um lugar onde os deuses habitam e mais
[como] os deuses em forma de lugar”. Reencontramos
aqui algo andlogo ao caréter reversivel da relagdo corpo/
espaco verificado naquele relato da iniciacio de Robson.
Mas, no que se refere ainda aos Araweté, vale lembrar
que os préprios Mai sdo também caracterizados pelos
predicados da intensidade luminosa e ofuscante, que
apontam entdo para uma caracteristica comum dos
xamanismos amazdnicos. E o que diz Viveiros de Castro
(2006, p. 332) na seguinte passagem:

Minha impressdo, entretanto, é que ndo se
trata, no caso amazdnico, de uma concepgdo de
luz como distribuindo relagdes de visibilidade-
cognoscibilidade em um espaco extensivo (estou
pensando aqui em algumas passagens de Les mots
et les choses), mas da luz como intensidade pura,
coracdo intensivo da realidade que estabelece a
distancia inextensa entre os seres — sua maior ou
menor capacidade mudtua de devir. A conexao
disto com a ideia da invisibilidade dos espiritos me
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parece crucial: aquilo que é normalmente invisivel
€ também o que é anormalmente luminoso. A
luminosidade intensa dos espiritos indica o carater
super-visivel destes seres, que sdo ‘invisiveis’ ao
olho desarmado pela mesma razdo que a luz o
€ — por ser a condi¢do do visivel.

Vemos, assim, como a distancia a ser ultrapassada
nas experiéncias de passagem sobre as quais faldvamos
anteriormente ndo poderia ser uma distancia extensiva,
dada por algum limite-contorno geométrico, mas sim
algo mais préximo de um limite-tenséo, entendido “[...]
no sentido matematico de ponto para o qual tende uma
série ou uma relacdo [...]" (Viveiros de Castro, 2002a, p.
121). Essa seria a tal ‘distancia inextensa’ a que se refere
Viveiros de Castro (2002a): uma distancia caracteristica
dos tempos primeiros e das ativagdes de devires
referentes também as possibilidades dos tempos atuais.
Nao por acaso, na cena inicial descrita pelo Watunna,
o conjunto de narrativas dos tempos antigos recolhido
entre os Yekuana por De Civrieux (1980), encontramos
novamente esse carater espacial da luz. Eo que vemos
na seguinte passagem, que trata do demiurgo Wanadi e
das pessoas dos tempos primeiros:

N2Zo havia animais, demdnios ventos e nuvens.
Havia apenas luz. No céu mais alto estava Wanadi,
assim como agora. Ele deu a sua luz as pessoas,
aos Kahuhana, Ele iluminou tudo, até os extremos
mais baixos, até Nono, a Terra. Por causa dessa
luz, as pessoas estavam sempre felizes. Elas tinham
vida. Elas ndo podiam morrer. Ndo havia separagdo
entre Céu e Terra. O Céu ndo tinha portas, como
agora. Ndo havia noite, como agora. Wanadi é
como um sol que jamais se pde. Era sempre dia.
ATerraeracomo uma parte do céu. Os Kahuhana
tinham muitas casas e aldeias ali, no Kahufa. Todas
elas repletas de luz. (De Civrieux, 1980, p. 21,
traducdo nossa).

Observe como essa luminosidade inicial da
narrativa yekuana é também uma luminosidade social,
pois Os entes primeiros ja viviam entre si em suas casas
repletas de luz. Wanadi, entdo, decide enviar um de seus
desdobramentos para estabelecer também na terra uma
sociabilidade luminosa andloga a celeste, que entio serd

ameagada pelo surgimento de Odosha, o irmao trapaceiro
de Wanadi, portador da morte e da doenca. Os Mbya-
Guarani, por sua vez, postulam uma cena inicial invertida
com relacio 3 yekuana, pois Nanderu vivia em um inicio
marcado por uma espacialidade obscura — o “[...] caos
obscuro do comeco/tudo oculto em sombras [...]", na
tradugdo de Vianna Baptista (2011, p. 31). Ao invés de
espalhada pelo espacgo, a luminosidade segue presente,
mas desta vez contida em seu coracdo: ‘A luz de seu
préprio coracdo o revelava;/seu sol era/o saber contido
em seu ser-de-céu [...]" (Vianna Baptista, 2011, p. 27).
Ea partir de tal saber luminoso que Nanderu, de toda
forma, ‘desdobrard’ ou ‘aflorard’ a ‘fonte da futura fala’,
responsavel por compartilhar o ‘amor’ (mborayu) (Vianna
Baptista, 2011) — essa qualidade que Clastres (1990), por
sua vez, traduzia como ‘o um que relne’, na tentativa de
evitar contaminacdes cristas.

PASSAGENS FRUSTRADAS

E essa qualidade transmitida pela palavra, derivada
da luminosidade interna de Nanderu, que garante a
possibilidade da vida em parentesco e de superacao das
mazelas deste mundo marcado, de acordo com um
estudioso dos Guarani (Pierri, 2013), pelo seu carater
perecivel. Através de uma série de condutas rituais, a
pessoa guarani pode, se bem-sucedida, livrar-se do peso
das ‘imperfeicdes humanas’ e passar para a Yvy Mara’ely,
situada depois do mar “[...] que separa a terra do paraiso
[...]" (Pierri, 2013, p. 118). Pierri (2013, p. 118) observa que
esse mar, no entanto, ndo corresponde ao oceano visivel,
e sim aquele “[...] mar invisivel que atinge as plataformas
celestes e espalha-se por todo o cosmos [...]"; cosmos
este que também ndo pode ser compreendido como uma
unidade, e sim como “[...] uma multiplicidade de cidades
celestes, situadas em ilhas distintas [...]" (Pierri, 2013, p.
118). O etndgrafo reproduz a seguinte conversa entretida
com um interlocutor seu, que teria estabelecido sua aldeia
em uma ilha no litoral por conta do seguinte anincio
trazido em um sonho:
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D: E sobre o sonho que vocé teve, que estava
contando, o que foi que os Nhanderu Kuery
contaram para vocé!

Eles me mostraram esse lugar, para eu vir e ficar
plantando milho, s viver disso, s& me alimentar
das coisas que eu consigo da terra, tem que
procurar os queixadas, para me alimentar, por
mais Ou Menos CiNCo ou seis anos. E assim que
eles queriam que eu vivesse.

Eles vao me levar para 14, para outra ilha, & em
yva mirindy amba. E como se fosse em lguape,
mas ndo é Iguape mesmo, é do lado. Eles me
trouxeram até aqui para passar para la. E como eu
disse, vivendo aqui eu via os animais domésticos
deles [queixadas], mas nds ndo soubemos comer
as coisas certas. Porque a gente misturou a comida,
como se diz. E Nhanderu ndo queria assim. Nos
erramos por muito pouco, como se diz.

Como eu estava contando, se eu tivesse feito
como ele queria mesmo, teria me levado ha muito
tempo. Eu tentei fazer, mas estou aqui ainda.

Eu sinto todo tipo de dor, que voltou pra mim,
sinto dor no meu brago, por todo lado sinto,
porque eu errei pra Nhanderu. (Pierri, 2013, p.
213-214).

O trecho parece demonstrar uma forma de
resisténcia as diversas tentativas fracassadas de passagem
ao outro mundo (Pierri, 2013), cujas condi¢des sao de fato
agravadas pela presenca infeliz do mundo dos brancos.
Vemos af também, mais uma vez, o problema dos limiares
em uma nova formulagdo: ‘a outra ilha’ ndo € exatamente
uma dessas ilhas visiveis do litoral paulista, embora esteja
logo ali, bem ao lado, quase acessivel, ndo fosse pelas
falhas e limitacdes da pessoa'. A tomada de consciéncia
da condicao humana, de sua condicao desoladora, de seu
contraste com a outra condicdo melhor, parece, entdo,
depender da apercepcao dessa possibilidade virtual. Nao
se trata de algo produzido por uma meditacdo solitéria,
mas sim pelo vinculo estabelecido com algum agente
mediador responsavel por anunciar para a pessoa essa
deriva possivel. No relato acima, sdo os Nhanderu Kuery
gue avisam sobre a possibilidade de uma ilha; o relato
kinsédjé, por sua vez, terminava da seguinte maneira:
“[...] o xexéu contou para mim da minha alma [ikatwani]

assim, para eu saber [...]" (Coelho de Souza, 2018, p. 194).
O sujeito sonhador kinsédjé ¢ alertado ou instruido por
um mediador (o espirito do péssaro xexéu) sobre a sua
condigdo ubiqua ou desdobrada, de maneira homdloga ao
caso de Robson Vendpa, também avisado pelos espiritos
sobre o devir iminente.

E curiosa a posicdo ocupada por tais figuras de
mediacdo. Elas ndo estdo apenas a meio caminho entre
territérios, ndo fazem apenas as vezes de uma funcio
légica, como diria Lévi-Strauss (1958), em ‘A estrutura
dos mitos”. Elas parecem também ocupar uma espécie
de posicdo onisciente, de consciéncia expandida das
dobras espaco-temporais que a pessoa, cindida em seus
aspectos, ndo consegue por conta propria conquistar.
Nao se trata de algo similar aos antigos adivinhos gregos,
tais como Calcas, Tirésias ou Cassandra, cujo frenesi
implica uma auséncia do presente imediato e um acesso
a outro regime do tempo e da memdria (Heidegger,
1978). E que, no caso em pauta, o problema nio esta
em desvelar o ausente ou esquecido (aletheia) que
arrastard inexoravelmente os humanos — arrogantes,
excessivamente autoconfiantes, tais como Agamémnon ou
Edipo — para o seu daimon implacavel. Os mediadores,
aqui, indicam antes a possibilidade de um devir sempre
aberto para a pessoa; apontam para uma passagem a
condigdo mais favoravel dessas entidades que traduzimos
por ‘espirito’ e que designam, de acordo com Viveiros
de Castro (2006, p. 321), uma “[...] multiplicidade virtual
intensiva”. Eles apontam ndo para a falha tragica do sujeito
autoritario, que desconhece a sincronia complexa dos
eventos aos quais estd, de toda forma, submetido, mas,
bem ao contrario, para uma dissolucdo ou impossibilidade
mesma desse sujeito. Nos xamanismos das terras baixas
sul-americanas, a possibilidade da passagem implica um
enfraquecimento progressivo da pessoa, capaz de conduzir
auma morte proviséria. Ela depende explicitamente de um
desmonte do Eu e sua autoconfianca excessiva:

" Tratei do problema da falibilidade nas narrativas amerindias de surgimento do mundo em outro estudo (Cesarino, 2014b).
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Eles querem apenas enfraquecer a nossa consciéncia
pois, se féssemos simplesmente vivos, tais como
as pessoas comuns, eles ndo poderiam nos fazer
pensar direito. Sem se tornar outro, permanecendo
Vigoroso e preocupado com o que nos cerca, seria
impossivel de ver as coisas como veem os espiritos!
E por isso que os xapiri dizem aos iniciados: ‘se ele
continuar robusto, ndo entenderd a nossa voz!'.
(Kopenawa; Albert, 2010, p. 127, tradugdo nossa).

Davi Kopenawa, a quem pertence tal relato, pode
efetivamente desencadear o seu devir-multiplicidade, a
sua passagem para a condicao dos xapiri. Mais adiante,
ele produziria, em parceria com Bruce Albert, o livro
“La chute du ciel: paroles d’'un chaman yanomami” (2010),
relato autobiogréfico, ensaio de critica filoséfica xamanica
enderecado ao potencial destrutivo dos brancos e sua
autoconfianca sem limites aparentes (o fim iminente de
seu mundo sabera se impor, entretanto, como um freio
a tal desmedida). De sua parte, o sujeito guarani ‘errou
para Nanderu', permaneceu em seu estado de desolacio
sem que conseguisse ainda, a0 menos nagquele momento,
realizar a tdo desejada passagem. Essa dificuldade parece
estar associada, de acordo com Pierri (2013), com a ma
alimentacio derivada da relacio com o mundo dos brancos,
que impede a dieta necessdria para acessar a outra condicao.
Uma dieta baseada em queixadas, e ndo na carne proveniente
dos acougues dos brancos, é o que, entre outros elementos,
garantiria a obtencdo do estado de aguyje — “[...] maturagdo
corporal [...]", de acordo com Pierri (2013, p. 41). No
seguinte trecho, a procura pelos queixadas termina em um
outro fracasso que, novamente, corresponde a possibilidade
frustrada de transposicdo do limiar que conduziria a ilha
melhor; onde vivem Nhandexy Mirin e Nhanderu Mirin:

Naquele lugar, a gente foi seguindo o rastro dos
queixadas, buscando saber para onde eles foram.
“Vamos por aqui”, rodeamos e chegamos no
mesmo lugar. Os queixadas ndo foram pra lugar
nenhum. Sé vimos o rastro dos filhotes. Eles
deixaram pegadas fortes, mas deram uma volta
chegando no mesmo lugar. Ndo sablamos para
onde foram. Olhamos por todo lado, até que falei
“vamos!”. Andamos até ali adiante, e vimos uma
canoa, desse tamanho assim. Olhamos e parecia

que ndo estava totalmente na dgua. Para nds tekoaxy
parecia que a canoa estava assim. Naquele instante,
se eu tivesse sido mais sabio, eu teria dito “vamos
descer nessa canoa”. “Vamos descer no riozinho.”
Ela parecia pequena, mas se féssemos mesmo
a canoa seria grande. Olhando era assim que se
parecia. Parecia que ela viraria facilmente. Sé depois
de vir, de chegar aqui, é que fiquei pensando assim.
Ah! Como fui burro! Eu errei de ndo atravessar.
Agora ja é tarde. Eles mostraram para eu ir. Se eu
tivesse atravessado, ja teria ido para essa outra ilha.
Para isso que ele mostrou. Ah...! Por isso que estou
assim, sofrendo, passando por tudo isso. Sé estou
lembrando mesmo. Sao muitos desafios para seguir
os Nhanderu kuery. Eu vi os queixadas, e quando
me levantava ja sabia. E ja falava: “fica atento”. Eu era
assim, era muito sabio. Mas ele falou sobre quando
for acontecer uma catéstrofe “Se vocé ndo errar,
pode ser que vocé escape junto com seu corpo,
se ndo se esquecer. Mas viva sempre lembrando,
fiqgue sempre assim”. Entdo, estou tentando
viver seguindo isso. (Pierri, 2013, p. 232-233).

O efeito de perspectivas que, entre os Kinsédjé,
aparecia em uma passagem supostamente inexistente na
parede ressurge, aqui, nessa peculiar instabilidade da canoa,
que faz o papel de elemento atravessador. Mas os Guarani
estariam destinados a terra para viverem com humildade,
por contraposicdo ao modo opulento e autoconfiante dos
brancos que, no entanto, “[...] estio condenados a vida breve
por mobilizarem as imagens pereciveis da tecnologia dos
deuses [...]" (Pierri, 2013, p. 234). Essa mesma humildade
€ que poderia oferecer as condi¢des corporais para que se
realizasse o transporte, ndo fosse o erro, ndo fosse a ma
escolha do sujeito, consideradas como provas colocadas
pelas divindades para testar a pessoa (Pierri, 2013). Nisso
pesa o papel da carne proveniente das cidades — o apelo de
um mundo outro, o dos brancos, que ndo apenas implica
a negagao do mundo guarani, como, em outros casos,
também da iminente destruicdo dos vinculos, da capacidade
de transpor os umbrais. Eo que dizem com frequéncia os
xamas marubo, ao se lamentarem do ‘sangue estragado’
(imi ichnd) de muitos de seus jovens, excessivamente
voltados para o modus vivendi dos brancos, atrapalhados com
relacdo as prescricdes de casamento que ja ndo sdo sempre
respeitadas. Os espiritos yovevo, por conta disso, terminam
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por se afastar, deixam de reconhecer os jovens como
potenciais parentes. E por isso que esses Ultimos se tornam
aos poucos incapazes de adquirir consciéncia de sua dobra
interna. A consequéncia de tal processo é devastadora,
pois Kana Voa, o demiurgo marubo, tem anunciado a
sua volta em meio a um gigantesco fogo que devera
destruir este mundo atual. Desprovidos de conhecimento
sobre a sua capacidade de devir-multiplicidade, sobre
os potenciais vinculos que os conectariam as redes de
relacdes sociocdsmicas, os jovens ndo saberdo atravessar o
Caminho-Morte (V&/ Vai) e permanecerdo aqui, infestando
esta terra como espectros insensatos, causadores de
doencgas e de outros distirbios (Cesarino, 2014a).

Em um estudo recente, Danowski e Viveiros
de Castro (2014) apontam para a impossibilidade da
concepgao de uma destruicdo Ultima e definitiva do mundo
entre os amerindios. As sucessivas criagdes e destruicdes
de mundos, lembram ainda os autores, implicam sempre a
producdo de uma nova humanidade ou forma de vida, que
sucede outras j fracassadas. "A humanidade”, escrevem,
“é consubstancial ao mundo, ou para melhor dizer,
objetivamente ‘correlacional’ com o mundo, relacional

como o mundo” (Danowski; Viveiros de Castro, 2014, p.
102, grifos dos autores). Tudo parece indicar, portanto, que
o cataclismo anunciado pelos mais diversos pensadores
amerindios implica menos um desaparecimento completo
da existéncia e mais a produgdo de outra forma possivel de
vinculo: “[...] falar no fim do mundo é falar na necessidade
de imaginar, antes que um novo mundo em lugar desse
Nosso novo mundo presente, um NOVO povo; O povo
que falta [...]" (Danowski; Viveiros de Castro, 2014, p.
159, grifos dos autores). Ja sabemos, entretanto, que o
antropocentrismo aqui ndo teria mais lugar; o novo povo
ndo pode mais ser um povo de homens, pois € exatamente
esta a invencdo moderna que estd em xeque. Novos
vinculos, portanto, e necessariamente transespecificos ou
transhumanos, é que estariam por vir.

Ao tratar dos efeitos relacionados a extracdo da
gasolina (‘gordura da terra', mai sheni), o xama marubo

Armando Cherdpapa previa um desabamento iminente
de toda esta superficie, que estaria a beira de colapsar com
um vasto lago subterraneo:

[...] embaixo tem um lago gigante do tamanho
desta terra onde tudo vai se desmoronando, e as
pessoas acabam, tudo acaba, as arvores acabam,
todos estes rios acabam, as sucuris todas acabam,
os bichos da terra todos acabam, os espiritos
desta terra acabam, é porque fazem assim que as
pessoas acabam. (Marubo, 2008, p. 153).

Essas palavras ecoam outras, ndo menos sombrias,
de Kopenawa e Albert (2010) a respeito dos efeitos
relacionados ao desaparecimento da floresta. O que ser3,
entdo, das conexdes possiveis com aqueles mediadores
(eles préprios espiritos, por assim dizer) responsaveis por
levar a pessoa a travessia dos limiares e a descoberta de suas
dobras se, no cataclismo iminente, também eles estariam
ameacados! O comprometimento de tais conexdes (e de
seus respectivos regimes de conhecimento) parece estar
em curso, pois o fim do mundo, observam com frequéncia
os amerindios, ja comegou (Danowski; Viveiros de Castro,
2014). Um ponto, no entanto, deve ser notado. Marubo
(2008) observa que o risco afeta sobretudo os espiritos
desta terra. Ele postula, assim, a existéncia de muitas
outras, acompanhadas de suas respectivas populacdes e
mediadores, quem sabe pouco interessados em nos indicar
o caminho correto.
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