76 Literatura e Sociedade http://dx.doi.org/10.11606/v0i19p76-99

A v0Z FALIVEL — ENSAIO SOBRE AS FORMACOES
AMERINDIAS DE MUNDOS

Pepro DE NIEMEYER CESARINO

Universidade de S3o Paulo!

Palavras-chave

Resumo Voz;
Este artigo trata dos regimes narrativos amerindios referentes a cena multiplicidade;
inicial do cosmos e suas respectivas modulagdes da agéncia criadora. narrativas
Através da leitura de tradugdes de narrativas selecionadas, buscar-se-a ametindias;
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agentes primeiros, passiveis de serem compreendidos como multi-
plicidades intensivas.
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Deus disse: “Haja luz” e houve luz.

Génesis 1, 3

No principio era o Verbo/
e 0 Verbo estava com Deus/

e o Verbo era Deus.

Joao 1, 1

Eu sou uma voz que clama no deserto:
endireitai o caminho do Senhor.

Joao 1,23

E o sétimo Anjo tocou [...]. Houve entdo
fortes vozes no céu, clamando [...].

Apocalipse 11, 152

Nao havia nada no mundo, s6 gente - e jabotis!

(relato aikewara)?

Em tempos de discussdao sobre a iminéncia do fim de um certo mundo, torna-se
necessario refletir também sobre distintas concepg¢des de seu comego.* Vamos aqui tratar
daquelas elaboradas pelas tradicdes narrativas amerindias, sobreviventes do colapso de seus
mundos originais pelas invasdes europeias. Essas tradi¢cdes autoctones em muito divergem
daquela, de origem biblica, que concebe a criagdo como efeito de uma figura central,
hierarquica, vinculada a imagem paterna, portadora de uma voz autoritaria. As matrizes
amerindias orientam-se por outras imagens do inicio e seus respectivos regimes de linguagem,
possivelmente capazes de projetar outras configuracoes de realidade. De fato, postula-se, nas
cenas iniciais amerindias, algo proximo da dialogicidade, ao invés da voz imperativa e seu
respectivo regime de autoridade E isso que podemos encontrar na leitura e na reflexio sobre
algumas traducdes de narrativas genericamente chamadas de “cosmogonicas”, marcadas pela
por uma voz multipla e ativada, capaz de estabelecer vinculos com a mobilizagdo da
linguagem ritual dos tempos atuais. Marcadas pela falibilidade e pela incompletude, derivadas
de figuras demitrgicas distintas daquela que caracteriza o0 momento inicial da génese crista
(Elohim, a divindade do Génesis I,1), as narrativas amerindias terminam por oferecer um
outro registro da palavra, assentado em configuragdes ontoldgicas alternativas a agéncia
criadora hierarquica que permeia a narrativa crista.>
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Conhecido como um dos principais conjuntos de narrativas miticas escritas em uma
lingua amerindia, o Popol Vuh dos Maya-Quiché da Guatemala ¢ um livro sui generis. A
versao que se tornou disponivel para o leitor moderno, de acordo com Gordon Brotherston, “¢
uma copia, feita em Rabinal, Guatemala, de outra copia feita no povoado de
Chichicastenango, também na Guatemala, do original maya-quiché do século XVI, que utiliza
a escrita alfabética introduzida pelos conquistadores”.® Esse original, escrito em maya-quiché
alfabetizado, tentaria copiar, fazer referéncia ou recompor um suposto antigo livro
hieroglifico, perdido ou escondido pelos indigenas no contexto da invasdo europeia e do
advento da Cristandade. Mesmo que controversa,” a existéncia de tal livro, que teria sido
utilizado pelo autor andnimo do Popol Vuh alfabético, ndo elimina o papel fundamental do
original para a construcdo do registro de autoridade desta narracdo, elaborada sob o jugo da
colonizagdo. E o que se pode constatar pela leitura de um trecho do primeiro canto:

Isso escreveremos agora na palavra de Deus,
Agora na Cristandade.
Nos o preservaremos
Porque nao existe mais
Uma visdo do Popol Vuh.
Uma visao das coisas claras veio do lado mar.
A descrigdo das nossas sombras,
Uma visdo da vida clara, como é chamada.
Houve uma vez o manuscrito disso,
E foi escrito ha muito tempo,
Sé que ocultando a face esta o seu leitor,

O seu pensador.®

O livro original ndo seria apenas um suporte escrito para um determinado conteudo
narrativo mas, também, um instrumento de visao, utilizado para que os vestigios da presenca
divina pudessem ser perseguidos ¢ manipulados pela agentividade ritual, assim fazendo com
que o divino pudesse ser visto. Isso se torna claro em uma versao inglesa dos mesmos versos
acima citados, oferecida por Dennis Tedlock: “We shall bring it out because there is no longer
a place to see it, a Council Book, [...] a place to see ‘The Dawn of Life”.° Esse lugar, ou seja,
o proprio Popol Vuh ou “Livro do Conselho”, ndo poderia mais ser encontrado no manuscrito
colonial, defasado e empobrecido com relacdao aquela outra forma de ativagdo da linguagem e
de sua extensdo em concepgoes de livros bastante singulares comuns as tradicdes maya e
nahuatl.

De que trata, afinal, o manuscrito em questao? O Popol Vuh narra feitos diversos, tais
como a formagdo do mundo, o surgimento e a destrui¢do das quatro humanidades, os feitos
dos gémeos Hunahpu e Xbalanque, as guerras e transformacdes dos antigos Maya-Quiché.
Seu trecho inicial, que versa sobre a formacdo do mundo (genericamente chamada de
“criagdo” ou de “cosmogonia” pelos estudiosos modernos!?) foi considerado por alguns como
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uma mera parafrase da génese cristd. Em um estudo dedicado a desmontar as razdes de tal
equivoco perpetrado pelos estudiosos, Tedlock elenca uma série de argumentos em favor de
uma elaboracao original da cena primeira narrada pelos Maya-Quiché. Ela coloca em jogo
uma triade de divindades-furacdo, tomada pela leitura crista como uma parafrase da
Santissima Trindade."" Como se ndo bastasse isso, o Popol Vuh ainda atribui a tal triade a
formacao da terra através da palavra:

Assim a Terra foi criada por eles.
Sé a palavra deles causou a sua criagdo.
Para criar a Terra, “Ulev” (“Terra”), eles disseram.
Imediatamente ela foi criada.
Era apenas como uma nuvem,
Como uma névoa entao,
A criagdo entdo,
O furacio.
Entao a montanha foi dito que saisse da agua.
Imediatamente houve grandes montanhas.
S6 o poder deles,
S6 a magia deles
Causou a criagdo entao,
A invengdo
De montanhas

E vales.!?

Ao evocar o poder da palavra ativada pela voz de comando demiurgica, o trecho em
questdo servia como uma comprovacao de uma suposta adaptagdo da cena primeira do
Génesis. Para Tedlock, essa leitura enviesada deixa de lado a originalidade do agenciamento
ritual envolvido na cena, que seria independente da provavel alusio do narrador a génese
crista:

Apenas algumas linhas adiante, a senten¢a xa quitzih, “apenas suas palavras” [“so a
palavra deles causou a sua criacdo”, na versdo acima], é conjugada a xa quinaual, xa
quipuz, “apenas o seu nahual, apenas o seu puz” [“Sé o poder deles/ S6 a magia
deles”, acima], que reduz “apenas as suas palavras” ao estatuto de uma entre outras
figuras de fala para um ritual maior que envolve muito mais do que #zih, “palavras”.
Em quiché, nahual se refere a esséncia espiritual ou ao carater de uma pessoa,
animal, planta, pedra ou espago geografico; quando ¢ usada, tal como aqui, como
uma metonimia para o poder xamanico, ela se refere a habilidade de tornar visiveis
ou audiveis essas esséncias através do ritual. Puz [...] se refere literalmente ao corte
da carne com uma navalha, e é o termo principal para sacrificio. Se, na presente
passagem, for lida como uma sinédoque, ela significara que a criacdo foi realizada
(em parte) através de sacrificio; se lida como uma metafora, significara que a criacdo
foi algo como um sacrificio.'?

Em sua prépria tradu¢do do Popol Vuh, publicada alguns anos apds o artigo acima
citado, Tedlock traduz o trecho em questdo da seguinte forma: “By their genius alone, by their
cutting edge alone they carried out the conception of the mountain-plane”.'* Com essa
solucdo, o autor pretendia aproveitar as especificidades do pensamento maya-quiché que se
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faziam notéveis pela conjugagao da palavra ativada ao nahual (nogado intraduzivel, associada a
composi¢ao da pessoa, a ideia de duplo e aos principios vitais) e ao puz, a acao sacrificial. Nas
notas a sua traducao, lemos que tal sacrificio
implica que “as montanhas foram separadas da dgua” por um ato semelhante ao da
extracdo do coragdo (ou de outros 6rgdos) através de um sacrificio. Para confirmar

essa alusdo, o texto segue se referindo a terra como a “planicie-montanha”, ou huyub
tacab, que, hoje em dia, ¢ a principal metafora quiché para o corpo humano.'’

Para elaborar tal interpretagdo, alternativa a de outros tradutores centrados
exclusivamente no texto do Popol Vuh, Tedlock se valia de uma pesquisa de campo com
rezadores contemporaneos descendentes dos antigos Maya-Quiché, ontologicamente mais
preparados para lidar com os meandros do antigo manuscrito do que tradutores ocidentais.
Através do didlogo com don Andrés Xiloj, o antropologo-tradutor conseguia mostrar como a
presenca do terceiro elemento em questdao, o nahual, supostamente descartaria a existéncia de
um trabalho fisico e aproximaria a cena primeira de uma certa agdo nao substancial
[insubstantial], elaborada através do 1éxico imagético sacrificial. E o que Tedlock concluia a
partir das seguintes consideracdes de seu interlocutor: “Entdo essas montanhas estdo apenas
para representar o fato de que ha vales e vulcoes”. Ao que o antropologo emendava o seguinte:
“isto ¢, ele interpretava as montanhas ndo como realidades duras, mas como meros ‘signos’
(retal), desdobrando a si mesmas ‘assim como uma nuvem, como uma névoa’”.'®

A aptidao ontologica do interlocutor quiché de Tedlock para compreender o Popol Vuh —
um texto do qual, no entanto, ele apenas havia ouvido falar e que lhe era apresentado com
mais detalhamento pelo antropologo — pode ser atestada através de um contraponto notavel: a
compreensao parcial do pensamento nativo por Tedlock, que ndo escapa de contaminar a sua
interpretagdo com as sacrossantas dicotomias modernas (literal/metaforico, material/
imaterial). Ora, o universo conceitual quiché certamente articula niveis de elaboracdo da
linguagem e de tor¢cdes com relacdo ao seu uso ordinario. Nem por isso essas elaboragdes
corresponderiam necessariamente ao uso literdrio (e ficticio) de imagens metaforicas (a
criacdo como um sacrificio), que seria empregada para figurar alguma acdo imaterial das
divindades. Algo, enfim, parece ainda resistir ao esfor¢o de andlise. Como vimos, a
possibilidade de que o processo seja concebido como uma sinédoque nao apenas abre caminho
para um modo efetivo de transformacgdo via agéncia sacrificial como, também, para uma outra
semiotica envolvida na nocao de retal (acima traduzida por Tedlock como ‘signo’) e seu
processo cosmoldgico correspondente.

Além de articular um componente da pessoa e uma operagao sacrificial — mas distinta,
note bem, daquela empregada para livrar a humanidade ou a cidade de uma macula'” — a
palavra formadora, a cena inicial maya-quiché¢ a transforma em um didlogo entre as
divindades. Esse dialogo, nota Tedlock, “¢ uma forca positiva, necessaria antes que a criacao
sequer possa ser concebida, e ¢ o primeiro passo para além dos murmurios e vibragcdes sem
sentido da cena primeva”.'® Um dialogo que, segundo o autor, tem no Génesis o papel oposto,
uma vez ali ele surge como forma de despejo da célera de Javé sobre os primeiros humanos
pecadores.' A cena inicial maya-quiché, por sua vez, ndo procede de “uma série de comandos
provenientes de uma unica fonte, mas sim de uma discussdo aberta”.?’ O ponto € notavel em
passagens como a seguinte, na qual os demiurgos se interpelam apds a producdo fracassada de
uma humanidade de argila, incapaz de venerar as divindades:
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“Ele nao era forte”, disseram entdo

Tzakol

E Bitol.
“Ele parece umido.

Se continuasse molhado
Nao iria ser capaz de andar

E ndo chegaria a multiplicar-se.
Assim haveria de ser.

Sua mente esta escura a esse respeito”, eles disseram.
E assim eles o destruiram.

Eles espalharam de novo
O que eles haviam construido,

O que tinham modelado.
E eles disseram de novo,

“O que sera que faremos
Que podera agora ter éxito,

Que podera agora ser inteligente,
Venerando-nos

E invocando-nos?”, eles disseram.
Entdo pensaram mais

E logo invocaram
Xpiacoc

E Xmucane,
Hun Ah Puh Vuch,

Hun Ah Pu Utiv.
“Eles podem tentar fazer outra vez sua adivinhacao,

Sua criagdo”, eles disseram entre si —
Tzakol

E Bitol.2!

Além de colocar uma constelagdo de divindades em didlogo, o Popol Vuh também
aponta para a falibilidade das agdes primeiras, que tardam em conseguir produzir uma
humanidade efetivamente capaz de venerar os seus produtores. Acdes faliveis, agentes que, por
conta propria, ndo logram produzir mundos: a unidade parece se mostrar tdo improvavel
quanto os seus comandos; ela passa a ser substituida por uma dualidade instavel, assimétrica,
potencialmente multipla, e por isso produtora de acdes irredutiveis ao acabamento do
comando imperativo.

II.

Tais contornos ontologicos ndo sdo notdveis apenas na narrativa maya-quiché. Guar-
dadas as devidas diferencas etnograficas, as narrativas de povos das terras baixas sul-
americanas oscilam entre apresentar uma dialogicidade mais ou menos explicita em suas cenas
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primeiras. Em alguns dos volumes da Cole¢do Narradores Indigenas do Alto Rio Negro,?? uma
das mais importantes compilacdes de narrativas amerindias recentemente produzidas, a
divindade primeira Avo do Universo desdobra-se constantemente (“faz” ou “cria”, a depender
da traducdo) em outras divindades, com as quais eventualmente compartilha, através de
decisoes travadas em um aparente dialogo, as agdes responsaveis pela formagdo progressiva
do mundo. “Cansado de viver sozinho”,?* o demiurgo dos narradores Desana-Wari Dihputiro
Pora faz outras “gentes do universo” com as quais, em um determinado momento, entretém o
seguinte dialogo sobre o dificil processo de formacao do mundo:

Naquele momento entrou Yeba biird, perguntando:

— O seu plano de trabalho deu certo, Irmao maior do Universo?

— Eu nio sei ainda, respondeu ele.

Pouco depois, eles foram até a cuia e destampando-a eles olharam para dentro: nada

viram. Nao havia sinal de vida, ndo havia sinal de gente. Yeba biir6 disse entdo:

— Vocé sendo um homem sabio ndo soube formar os primeiros Umiiri mahsa. O que

vamos fazer agora?

Umiiri fiekhii queria fazer tudo sozinho, mas nio havia dado certo. Por isso, ele

respondeu para Yeba biiro:

— E melhor ndo desanimarmos. Agora chegou sua vez de tentar fazer os primeiros

Umiiri mahsa.
— Esta bem, assentiu Yeba biird.2

Na versao dos narradores Tukano Hausird Pora, nao encontramos um demiurgo cansado
de si mesmo, ansioso por se desdobrar em seus pares, mas sim um Avd do Universo que
empreende solitario a sua “criacao” (este € o termo privilegiado na traducao, marcada por uma
série de comandos imperativos). Valendo-se de seu bastio, da ingestdo de ipadu, da fumaca de
tabaco (mas um tabaco diferente do atual) e de outros instrumentos rituais, ele “[tem] varias
ideias e [comega] a executar seus planos”.” No entanto, suas “rezas”, “benzimentos” ou
“oragdes”, associadas a manipulacdo de substincias e seus suportes rituais, envolvem um
procedimento delicado, sujeito a interrupgdes e instabilidades passiveis de comprometer o seu
sucesso final:

Terminando a orag@o, Avé do Universo soprou a fumaga do cigarro bem na dire¢do
de suas criagdes, o suporte de cuia e a cuia de ipadu. O suporte de cuia comecou a se
mexer ¢ fazer barulho, mas sumiu. Avd do Universo insistiu. Vendo que ndo estava
dando certo, pensou e disse:

— Eu estava criando, vou continuar.

Dizendo isso, Avo do Universo pegou sua forquilha de cigarro e se sentou embaixo,
abengoando...26

Decorrente ou nao de influéncias salesianas, a énfase em uma figura Unica e nos
comandos imperativos dada por esta versdao nao esconde a possibilidade da falha na acao
demiurgica assentada na voz benzedora. Uma voz que, assim como no caso do Popol Vuh, nao
existe por si s6 como veiculo de transformacdo cosmologica, pois se ativa através de sua
associagdo com outros vetores de poténcia ritual, entre os quais o sopro potencializado pelo
tabaco. E digno de nota que a unidade de Avé do Universo se desfaca nesta outra versio do
didlogo inicial, desta vez apresentada por narradores Desana Guahari Diputiro-Pora:

Como vai ser para nos aqui, bisavo?, perguntou Baaribo para Bupu. Somos somente

trés! Precisamos fazer alguma coisa! Como vamos fazer aparecer as futuras gera-
¢des? Como vamos fazer nascer os outros??’
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Vemos ai a dialogicidade recuperar novamente o seu estatuto central na cena primeira,
que havia sido concebida pelos narradores Tukano Hausiro Pora (ou entdo transformada pelo
processo tradutério) como uma série de comandos provenientes de um agente masculino mas,
ainda assim, falivel. Nao ¢ apenas a unidade imperativa que se desestabiliza nas distintas
versoes da Colecdo Narradores do Alto Rio Negro. No primeiro volume editado, a propria
anterioridade da figura masculina passa a ser substituida. Na narrativa dos Desana Umusin
Panldon Kumu e Tolaman Kenhiri,?® a posi¢do demiurgica cabe a Avé do Universo, que se faz a
si mesma a partir de coisas preexistentes (bancos, suportes de panelas, cuias, ipadu, pés de
maniva e cigarros) e ¢ por isso chamada de “a ndo criada”.? Solitaria em seu compartimento
de quartzo iluminado, que se torna rodeado pela escuriddo envolvida pela expansdao de seu
pensamento-esfera (ou émékho patolé, universo, barriga), Avd do Universo faz cinco homens-
trovao através do ipadu retirado de sua boca. Os homens-trovao, chamados por ela de irmaos,
passam a viver nos compartimentos de tal universo concebido a semelhanca de uma maloca.
Ali, recebem uma instru¢ao de sua formadora na seguinte passagem notavel:

Os quartos dos trovdes tornaram-se casas chamadas émékho wiri [universo, casas]. Cada
qual ficou morando numa casa. Ainda nao havia luz. S6 nessas casas fez-se a luz, do mesmo
modo como na casa da avd do universo. Todo o resto do mundo continuava na escuriddo. Yebd
bélo disse entdo aos trovoes: “Gerei vocés para criarem o mundo. Cabe-lhes, agora, imaginar
um modo de fazer a luz, fazer os rios e a futura humanidade, a pamani mahsa aninbola
[transformagdo, gente que vao ser (sic)]”. Eles responderam que assim fariam. Mas nada
fizeram. Cada qual ficou na sua casa e nem lembraram o que Yeba bélo lhes havia dito.3°

Na sequéncia da narrativa, Avé do Universo segue cobrando os homens-trovao, que
falham sucessivamente nas tarefas de transformagdo. O lugar estrutural que, no Popol Vuh, ¢é
ocupado pelos sucessivos fracassos em conceber uma humanidade capaz de venerar as
divindades se desloca, aqui, para o interior das proprias séries divinas ou extra-humanas: apos
se desapontar com os irmaos-trovao, Avo do Universo decide fazer outro ser capaz de cumprir
as suas demandas, que surge novamente a partir da fumaca de seu cigarro e, assim como antes,
chega a existéncia ao receber um nome.

III.

Nomeagao, formag¢ao de multiplicidades a partir de uma unidade instavel e propensa a
multiplicacdo, conjugacao da palavra a instrumentos e substancias de transformacao: tais sao
os tragos comuns que, associados a falibilidade e a suposta dialogicidade, ndo marcam apenas
as narrativas referentes aos tempos antigos, mas se estendem também para as acoes rituais dos
tempos de hoje. Nao por acaso, os pajés rezadores (kubu) do Alto Rio Negro se valem, em
seus cantos de cura, da voz ativada pelo tabaco, dos bancos outrora utilizados pelos demiurgos
e, mais ainda, de um procedimento de nominalizacdo analogo ao encontrado nos processos de
forma¢do do mundo e dos animais realizados em outros tempos.’! Mas ndo é apenas a
estrutura dos cantos e a configuragao ritual que replica os eventos antigos: os cantos em si sao
infaliveis, assegura Buchillet, ainda que possam ter a sua eficacia comprometida por algum
deslize de conducdao do rezador que, eventualmente, erra os nomes dos agentes visados
(elencados em listas paralelisticas) ou se confunde em seu diagnostico. Tais erros, alids,
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poderdo ser reparados ao longo dos didlogos empreendidos entre o aprendiz e seus mestres,
ciosos em transmitir o dificil e rigoroso “poder de interferir na ordem das coisas’? através das
palavras.

Algo similar é encontravel também entre os pajés rezadores (kechitxo) marubo (falantes
de Pano do Vale do Javari),?® que atribuem os problemas na eficacia de determinados rituais
ao despreparo e as falhas de aprendizagem, mas jamais ao sistema dos cantos de cura (chind
vana). Ora, tais cantos, assim como no caso dos falantes de tukano do rio Negro, operam
através de procedimentos que remontam a propria constituicdo do mundo nos tempos
primeiros, tdo so6lida e real quanto a propria capacidade virtual das palavras de recuperar os
processos de formag¢dao do mundo através da agdo verbal, empoderada por substancias como o
suco de tabaco, a ayahuasca e o rapé. Um dos aspectos dos longos cantos shoki ¢, mais uma
vez, a nomeagao precisa das entidades agressoras, que devem ser “aconselhadas” (esea) pelo
cantador a abandonar a “carcaga” do paciente (shakd, uma maloca-corpo do ponto de vista de
seus habitantes internos), ou a deixar em paz o seu “duplo” (vakd). Apesar de empregar uma
série de armas e poderes utilizados pelas multidoes de espiritos auxiliares (as Shoma) em suas
batalhas invisiveis contra os agressores, o pajé condutor da acdo ndo “briga” (vatxia)
propriamente com tais intrusos, mas os “aconselha” ou os convence a partir, através de um
dialogo estendido pela sequéncia paralelistica de versos.?* Dessa forma, o agenciamento ritual
xamanistico replica em seus procedimentos o sentido de outra modalidade fundamental das
artes da palavra entre os Marubo: a “fala de ensinamento” (ese vana), uma marca distintiva de
tal povo que se considera como ““sabio” (chindivo yora, “gente pensadora/sabia’) por oposicao
aos seus outros vizinhos e antepassados belicosos (pakayavo yora, “gente brava/guerreira”).
Nisso reside toda uma ética da palavra e do emprego social da voz, cuja modulagdo jamais
devera expressar colera ou alguma forma de 6dio autoritario que, mesmo se empregada por
alguma figura de importancia, terminaria por minar a sua eficacia politica. Trata-se de algo
bastante proximo das famosas consideragdes de Clastres® sobre a chefia amerindia ¢ sua
invencdo de uma sociedade contra o Estado, na qual a palavra do chefe ndo pode ser jamais
a palavra de soberania autoritaria.

Com isso chegamos a cena primeira, narrada pelos Marubo através dos longos e
complexos cantos saiti. Ela parece servir como matriz para a formagao de tal ética da palavra
que, de fato, recusa a possibilidade de uma agéncia externa, autbnoma, soberana e anterior aos
processos responsaveis pela formacao das “pessoas verdadeiras ou prototipicas” (yora koin)
no decorrer da vida entre parentes. O nexo relacional presente na cena primeira, j& existente
antes de a atual sociedade se configurar, ndo deixa de se elaborar pela mesma dialogicidade
que modula os tempos presentes. E 0 que vemos no trecho de abertura da “Fala da Terra
Névoa” (Koi Mai Vana) cantada por Armando Mariano Marubo (Cherdpapa), na qual o
demiurgo Koi Voa surge a partir de uma espiral de ventos, dando inicio ao aparecimento de
seus outros pares com os quais formara o mundo:

1.  Koi shdpa weki Vento de lirio-névoa
We votivetki O vento envolvido

Koi rome weki Ao vento de rapé-névoa
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15.

20.

25.

30.

35.

Vedini otivo
Koi shopa weki
Chikirinatdsho

Ko1 Voa weni

Awe askamaino
Tene tewa nakoki
Nako osdatdsho
Pikashea weni
Wenikia afya
Otxoko iniki
Pikashea weni

Wenikia aiya

Vari tewa nako
Nako osdatosho
Vari Toke weni

Wenikia aiya

Shane tewa nakoki
Nako osdatosho
Shane Toke weni

Wenikia aiya

Ino tewa nako
Nako osdatosho
Ino Toke weni

Wenikia aiya

Kana tewa nakoki
Nako osdatosho
Kana Toke weni

Wenikia aiya

‘Weni mashtesho
Koi shdpa weno
Ronokia ashoki

Chinakia afya
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Ha tempos flutua
Vento de lirio-névoa
Vai se revolvendo

E Koi Vo surge

Enquanto isso

No néctar-tene
Dentro do néctar
Pikashea surge

O surgimento ocorre
Junto a Otxoko
Surge Pikashea

O surgimento ocorre

No néctar-sol
Dentro do néctar
Toke-Sol surge

O surgimento ocorre

No néctar-azulao
Dentro do néctar
Toke-Azuldo surge

O surgimento ocorre

No néctar-jaguar
Dentro do néctar
Toke-Jaguar surge

O surgimento ocorre

No néctar-arara
Dentro do néctar
Toke-Arara surge

O surgimento ocorre

O surgimento terminado
Vento de lirio-névoa
No vento planam

E planando pensam
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“Txipo kaniaivo
Txipo shava otapa
Awekima tsakai

A shokomisi?”
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“Os nascidos depois
Nas outras épocas
Onde sera que

Poderdo viver?”

40. Tkiand ana Assim eles dizem
Koi shdpa wend Vento de lirio-névoa
Ronokia ashdki No vento planando
“A and neskai “Deixa-los assim
Noke enetipa” Noés nao podemos”

45. Aki chinavaiki Pensam e entdo
Awe yove kemo Salivas-espirito
Pakekia ashdki Salivas cospem
Mai shovimaya Para terra formar
Kemo rane saiki Bolhas de saliva

50. Toako atdsho Por tudo espalham

Mai shovimashoki

Shokopake voasho

Terra inteira fazem

E vio ali ficar

Chinakia aiya Assim pensam?3®

Os espiritos demiurgos, cuja multiplicidade ¢ marcada pelos classificadores que
acompanham os seus nomes (névoa, tene, sol, azuldo, jaguar, arara),’” surgidos a partir de um
principio transformacional primeiro (ndko, recriado por mim como ‘“néctar”), ndo foram
criados a partir de uma génese sexuada e nao tém género definido. A rigor, eles ndao sao
anteriores ao que, noutras ontologias, ¢ concebido como uma criagdo posterior ao Um
(Yahweh): aparecidos na sequéncia de um estado cosmologico preexistente, os demiurgos
“surgem” ou “emergem” (wenia) sem serem antes ‘“formados” (shovia) por alguém. O
primeiro processo de “formagdo” s6 ocorre no verso 48, ap6s o didlogo inicial, no qual os
agentes primeiros, mais uma vez, manifestam entre si as suas duvidas. Suas palavras, alias,
nada seriam se ndo se associassem a outros vetores transformacionais: a “saliva espirito”
capaz de veicular os seus “pensamentos vitais” (chind, categoria similar ao nahual
mesoamericano), uma traducdo insuficiente para esta imaginacdo demidrgica presente em
outras varias narrativas amerindias e, evidentemente, irredutivel a uma representacdo mental.
Na sequéncia da narrativa, tal como no Popol Vuh e nas narrativas rio-negrinas, os demiurgos
marubo lancam mao de uma série de outros elementos para “montar” ou “formar” (traducdes
possiveis de shovia) o mundo, que nao decorre apenas de suas palavras: “Caule de tabaco-
névoa/ Caule atravessam/ E deixam deitado/ Toco de tabaco-névoa/ Colocaram cruzado/ E
deixam deitado/ Tabaco-névoa ventando/ A terra formam/ E vio ali ficar/ Assim pensam”.3® O
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tabaco extraordinario, presente em outras narrativas como transformador césmico a partir de
sua fumaga, aqui reaparece como material (potente, primeiro) colocado a disposi¢ao dos demi-
urgos para suas tarefas.

A montagem do mundo ¢ também realizada através de pedagos de antas e outros animais
que, segundo a versao cantada por Paulino Memapa, foram feitos a partir de seus sopros-vozes
(koshoka) empoderados pelo caldo de lirio (andlogo ao atual lirio ou trombeta-de-anjo,
Brugmansia sp., mas melhor) e mortos, logo em seguida, para serem empregados na
sustentagao do mundo. O procedimento evoca a imagética verbal sacrifical maya-quiché mas
termina por seguir outra direcao, pois o problema aqui ndo ¢ o do desmembramento da vitima
(potencialmente utilizado como metafora cosmica, dizia Tedlock), mas sim o seu
esquartejamento e uso como material de fabricacdo. O resultado, no entanto, ¢ similar, pois
levara a separacdo progressiva entre céu e terra. Vale atentar para a continuidade dos
procedimentos rituais primeiros e atuais: koshoka, “soprocantar”, termo formado a partir da
onomatopeia koshhh e do auxiliar -aka, se refere a estratégia utilizada nos dias de hoje para
ativar a voz através de substancias dotadas de china.

IV.

No Ayvu Rapyta, narrativa guarani mbya dedicada ao surgimento do mundo
originalmente recolhida e publicada por Leon Cadogan em 1946, também encontramos uma
divindade posterior a um estado cosmologico preexistente. Algo similar ao que Curt
Nimendaju registrou entre os Guarani Apapocuva, para os quais a divindade Nandevurugu
surgia solitaria, em um estado primeiro ja povoado pelos Morcegos Eternos, “que lutavam
entre si em meio as trevas”.3° Namandu, o equivalente de Nandevurugu para os Mbya, é por
sua vez explicado a Cadogan pelos narradores indigenas como “pai”, talvez pelo fato de a
versao ter sido recolhida para circular em um contexto distinto do original. A esse respeito,
Cadogan nos oferece a seguinte consideracao do cacique Che’iro: “Papa es bueno para los
Jurua — cristianos —, pero no para nosotros para quienes Namandu es el Primero, ni para ti
quien buscas la buena sabiduria entre nosotros”** Namandu nio é gerado por alguma causa
externa a si mesmo, ndo surge de um Ovo cosmico ou de uma génese sexuada*!, que também
nao ¢ a forma privilegiada para os seus desdobramentos subsequentes. A partir do surgimento
de Namandu, o desenvolvimento da narrativa de fato tem mais a ver com derivagdes por
replicacdo do que com as consequéncias desencadeadas pelos comandos causados por uma
acdo soberana. “Ele” (se € que cabe tal individualizacdo pressuposta pelo pronome) se
desdobra a partir “do saber das coisas”, da “compreensdo divina” (traducdo de Clastres para
mba’ekuaa, “divina sabiduria” para Cadogan), uma categoria talvez proxima do china de que
se valem os demiurgos Marubo. Vale ler o trecho de abertura pela traducdo de Clastres, que
tenta calibrar os excessos de cristianismo da versao pioneira de Cadogan:

Nosso pai, o ultimo, nosso pai, o primeiro
fez com que seu proprio corpo surgisse

da noite originaria.
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A divina planta dos pés,
o0 pequeno traseiro redondo:
no coragdo da noite originaria

ele os desdobra, desdobrando-se.

Divino espelho do saber das coisas,

compreensdo divina de toda coisa,

divinas palmas das maos,

palmas divinas de ramagens floridas:

ele os desdobra, desdobrando a si mesmo, Namandu,

no coracdo da noite originaria.*?

Namandu nd3o é propriamente um individuo de contornos definidos; tampouco sua
agéncia produz decisdes imperativas derivadas de uma unica fonte. Ao menos em uma das
versoes disponiveis do texto, a de Clastres, a agéncia ndo parece coincidir com a de uma figura
personificada, autoritaria e autossuficiente (o Pai), e devera ser entendida por outra forma de
configuragdo. De maneira similar a Omalyce, o Demiurgo-um dos Iqwaye da Melanésia,*
Namandu também coincide com o proprio mundo ou, a rigor, com a dimensdo possivel deste
momento em que ele surge, mas a partir de um estado preexistente ¢ da companhia de Maino, o
“alimentador divino de Namandu”, o colibri que da frescor aos seus labios, e de Urukure’a, a
coruja que da existéncia as trevas.** No caso melanésio, Omalyce, “auto-nascido”,* esta
dobrado sobre si mesmo, com os dedos das maos entrelagados aos dos pés e a boca no pénis,
identificado ao seu cordao umbilical. Estabelece-se dessa forma um sistema fechado de
circulacdo (da 4gua-sémen primordial) e um estado de laténcia que s6 se desfard quando de seu
desdobramento/descolamento, correspondente a abertura de sua boca e a separacao dos dedos,
assim produzindo a liberacdo dos fluxos e a formacdo das regides do mundo. Esse gesto
instaura nao apenas o surgimento das dimensdes cosmoldgicas mas, também, dos proprios
Igwaye, que sdo concebidos como instanciagdes de Omalyce, ou seja, como totalidades que
recapitulam, em escalas distintas, a totalidade original.#® Tal como traduzido por Clastres, o
estado de laténcia Namandu, por sua vez, desconhece a noite, é anterior ao Sol e ainda nio se
desdobrou em sua propria morada. Ele ainda “habita o coragao do vento originario™:

Nosso pai primeiro, Namandu,

ainda ndo fez com que se desdobre,

em seu proprio desdobramento,

sua futura morada celeste:

a noite, entdo, ele ndo a vé,

e todavia o sol ndo existe.

Pois é em seu coragdo luminoso que ele se desdobra,
em seu proprio desdobramento;

do divino saber das coisas,

Namandu faz um sol.#’
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Nao ¢, pois, apenas a partir de um descolamento/desdobramento gestual, como no caso
da abertura de Omalyce-circulo-um para o mundo diferenciado, que Namandu faz o Sol. Como
vemos a seguir, o movimento corporal também se fard presente nas derivagdes de Namandu,
mas associado ao poder de seu “saber divino” (mba’ekuda) que da origem ao fundamento da
linguagem, anterior a existéncia da humanidade, aos contornos cosmoldgicos € ao surgimento
de suas divindades-pares. E nesse ponto que o problema da agéncia se torna notavel, sobretudo
se examinado a partir da diferenga entre as distintas solugdes tradutoérias que seguem abaixo
reproduzidas:

Pierre Clastres

Ele ergueu-se:

de seu saber

divino das coisas,/

saber que desdobra as coisas,
o fundamento da Palavra,

ele o sabe por si mesmo./

De seu saber divino das coisas,
saber que desdobra as coisas,

o fundamento da Palavra,

ele o desdobra desdobrando-se,

ele faz disso sua prépria
divindade, nosso pai./

A terra ainda ndo existe,

reina a noite originaria,/

ndo ha saber das coisas:

o fundamento da palavra futura,
ele o desdobra entéo,/

ele faz disso sua prépria divindade, /

Namandu, pai verdadeiro primeiro.*

Ledén Cadogan

Habiéndose erguido,

de la sabiduria contenida en su
propria divinidad,/

y en virtud de su sabiduria creadora,/
concibio el origen

del lenguage humano./

De la sabiduria contenida en su
propria divinidad, /

y en virtud de su sabiduria creadora,/
cre6 nuestro Padre el fundamento
del lenguage humano/

e hizo que formara parte de su
propria divinidad.’

Antes de existir la tierra,

en medio de las tinieblas primigenias,/

antes de tenerse conocimiento de las cosas,/

creo6 aquello que seria el fundamento
del lenguage humano/

e hizo el verdadero Primer Padre
Namandu que formara parte de su

propria divinidad.*

Josely Vianna Baptista

Incorporando-se,

com o saber contido em seu
ser-tde-céu,/

e sob o sol de seu lume criador,
iluminou-se a fonte da fala.

Com o saber contido em seu
ser-de-céu,/

e sob o sol de seu lume criador,
nosso Pai iluminou-se a fonte da fala/
e fez com que fluisse por seu ser,
divinizando-a./

Antes de a terra existir,

no caos obscuro do comego,

todo oculto em sombras,

Namandu, Pai verdadeiro, o primeiro,/
aflorou-se a fonte da fala ¢ fez

com que fluisse por seu ser,

divinizando-a.>?

Vemos aqui de maneira clara o que, na Colecao Narradores Indigenas do Alto Rio

Negro, se torna menos evidente por conta das variagdes entre os distintos narradores e versoes,
ainda por cima transformada por solucdes tradutorias duvidosas. Nas trés versoes do Ayvu
Rapyta realizadas pelos tradutores modernos, no entanto, ndo ¢ sempre constante essa énfase
na figura do individuo personificado, do autor ou causa primeira dos efeitos cosmoldgicos, do
centro do qual decorreria a agéncia responsavel pelas transformag¢des do mundo.’! Os trechos
acima grifados mostram como Cadogan se apoia explicitamente em tal figura personificada,>?
provavelmente derivada do mundo do Livro, ao construir Namandu como o sujeito
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criador/produtor de determinados efeitos. Clastres, por sua vez, atenua tal posicdo ao enfatizar
uma espécie de operagao recursiva de desdobramento (terminologia alias feliz, por
desmantelar o peso semantico-metafisico da ‘“criagdo” e por trazer a dinamica do
florescimento, cara ao pensamento guarani). A operacdo leva Namandu a expandir seus limites
ou escalas externas na mesma medida das internas (“ele o desdobra desdobrando-se”), ainda
que “ele”, enquanto sujeito na constru¢ao do discurso, mantenha a sua posi¢do. Vianna
Baptista, por fim, altera a propria sucessao dos versos tendo em vista a producao de um efeito
ciclico, de uma espécie de fluxo autorreflexivo (“iluminou-se”, “aflorou-se’), muito embora,
ao longo de sua versdo, oscile de maneira pouco clara entre o “desdobrar” de Clastres e o
“criar” de Cadogan. De fato, a voz agentiva de Namandu tende a romper o estado autoafetivo,
o “espelho acustico” narcisista,”® como se tal enclausuramento fosse incompativel com o
desdobramento ja pressuposto por sua instabilidade anterior. Tal pressuposi¢do mostra que o
“outro” nao corresponde a uma posicao ameagadora posterior, pois esta implicado na definicao
da singularidade inicial.

Hé que se perguntar, talvez de modo distinto do que pressupunha Lévi-Strauss em “A
estrutura dos mitos”, até que ponto o trabalho de tradugdo altera ou ndo o “mito” — esse
conceito problematico do qual tenho me esquivado aqui.>* Pois se, como queria o antropdlogo
francés, o mito ¢ justamente aquilo que melhor sobrevive as trai¢des da traducao, ndo deixa
também de ser verdadeiro que novos mitos se produzem (de maneira mais ou menos
deliberada) justamente a partir das torgdes tradutorias.’® Afinal, qual entre as figuras (ou
configuragdes?) demilrgicas acima seria mais fiel ao pensamento narrativo postulado pelo
texto original guarani? Faria sentido, alias, perguntar por alguma forma de fidelidade, sem que
isso se tornasse em um constrangimento ao trabalho inventivo de tradugdo?°¢ Se tais questdes
ndo t€m uma resposta simples, caberia ao menos considerar um procedimento tradutério capaz
de capturar, em sua propria engenhosidade, a originalidade do pensamento narrativo alheio, ao
invés de toma-la por outros mitos, ou pelo mito dos outros.

Cabe retomar, nesse ponto, o problema da dialogicidade via a provavel nao coincidéncia
do agente com a figura do individuo demiurgico personificado. Namandu desdobra o
fundamento da palavra antes de que seus outros pares-derivacdes aparecam na sequéncia da
narrativa. O fundamento da palavra ¢ a condi¢do de tais derivacdes ou, antes, um sintoma da
sua inexorabilidade. Pois tudo se passa como se houvesse uma propensao incontornavel para a
multiplicidade da voz (que parece demandar um modelo alternativo ao da heteroglossia),
justamente 14 onde ela ndo se mostra tdo explicita (ou seja, tanto quanto n’A fala da Terra
Névoa, no Popol Vuh, em algumas das narrativas rio-negrinas e na versao apapocuva de
Nimuendaju). E o que vemos, mais uma vez, a partir do contraste entre as trés tradugdes,
referentes a0 momento em que Namandu ja desdobrou o fundamento da fala:

2
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Desdobrando o fundamento da Palavra
futura,/

conhecido o Um, a fonte do canto
sagrado,/

entdo, com forca, seu olhar procura/
quem sera encarregado do fundamento
da Palavra,/

do Um que reune,

de redizer o canto sagrado.

Com forga, seu olhar procura:

do divino saber das coisas,

saber que desdobra as coisas,

ele fez com que surgisse o divino

companheiro futuro.

A voz falivel - ensaio sobre as formacdes amerindias de mundos 91

Habiendo creado, en su soledad, el
fundamento del lenguage humano;/
habiendo creado, en su soledad, una pequefia
porcién de amor;/

habiedo creado, en su soledad, un corto
himno sagrado,/

reflexiond profundamente

sobre a quién hacer participe

del fundamento del lenguage humano;/
sobre a quién hacer participe del pequefio
amor;/

sobre a quién hacer participe de las series de

palabras que componian el himno sagrado.

Tendo aflorado, a sos, a fonte da futura fala,/
e desdobrado, a s6s, um pouco de amor;/
tendo criado, a s6s, um breve som sagrado,/
ele refletiu longamente

sobre com quem compartilhar a fonte da fala;/
sobre com quem compartilhar o amor,/

com quem partilhar as fieiras de palavras do

som sagrado./

Depois de muito meditar,
com o saber contido em seu ser-de-céu/
e sob o sol de seu lume criador,

desdobrou-se em quem refletiria seu ser-de-céu.

Vemos ai como o fundamento da fala, uma vez estabelecido, produz um estado de falta,

e ndo de completude imperativa. Por isso, Namandu ¢é levado a se desdobrar em seus outros.

“Namandu”, a rigor, nio é nome de uma figura delimitada, nio é um substantivo capaz de

encerrar um sujeito ou esséncia individual, mas antes o indicativo de uma série de derivagoes.

Nao ¢ por acaso que, na versdo guarani apapocuva recolhida por Nimuendaju, encontramos

Nandevurugu dialogando, ja na cena inicial, com o seu par Nanderi Mbaecuaa, “achado” (e
nao criado) por ele:

E Nandevurugu achou Nander Mbaecuda junto de si. E Nandevurugu disse a

Mbaecuda: “Achemos uma mulher!” Entdo Nanderi Mbaecuda falou: “Como

podemos achar uma mulher?” Disse Nandevurugu: “Nos a acharemos na panela de
barro”.5

Vemos ai, mais uma vez, como a dualidade inicial esconde uma propensao para a
multiplicidade, identificada através da proliferagdo de séries de nomes. Essas derivacdes em
séries®! possuem um sentido muito similar ao de outras séries de nomes demiurgicos tais como
os “Maira” das narrativas tupinamba, os “Toke” da narrativa marubo e os “Wanadi” do ciclo
Watunna dos Yekuana — esses ultimos, alias, chamados de damodede uns dos outros, isto €, de
“outras formas do espirito de Wanadi”.> Ai estd uma das matrizes possiveis de sua
equivocacao enquanto divindade una (por Cadogan, por exemplo), reforcada ainda mais pela
soliddo de Namandu (mas ji vimos que é toda outra esta espécie de soliddo-mundo) ao longo
de toda a parte inicial do Ayvu Rapyta. Eis o ponto central.®* Sua derivagdo nos demais
Namandu — em Karai Ru Eté, Jakaira Ru Eté, e Tupa Ru Eté, entre outros que se sucederdo ao
longo da narrativa — nao ¢ da ordem da relagdo entre criador e criatura, autor € obra, causa e
efeito. A multiplicidade constitutiva dessa replicacdo nada tem a ver com a anterioridade,
centralidade e coletividade do Pater.** O fundamento da palavra, sua realiza¢do enquanto voz
capaz de “congregar” — o “Um que reune” de Clastres, solucdo ao que ele via com excesso de
cristianismo no “pequerio amor” de Cadogan, todas tentativas de traducdo de mborayu, a ideia
de socialidade, do que estd destinado a reunir®® —, é o fundamento de uma voz multipla,
recursiva, sem a qual o mundo nao poderia existir. Reencontramos aqui o famoso argumento
de Lévi-Strauss na Historie de lynx dedicado a ideologia bipartite dos amerindios, que
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pressupdoem dualidades em perpétuo desequilibrio e nao unidades estaveis ou pares simétricos.

E nesse sentido que o antropologo francés revisava os primeiros estudos dedicados ao mito de

origem tupinamba recolhido e publicado por Thevet em 1575:
Ehrenreich suivi par Métraux estime, probablement avec raison, que les divinités qui
se succeédent et se remplacent au cours du récit n’ent forment qu’une seule; qu’elles
sont, comme dit Métraux, des doublures les uns des autres; et qu’il faut aussi réduire
a une seule les deux paires de jumeaux (issus respectivement de Sumé et de Maire-
Ata). Peut-étre; mais le fait de leur diffraction n’en est pas moins réel, car chacune de
ces hypostases remplit une fonction spéciale. Les jumeaux de la premiére paire sont
des antagonistes toujours en conflit; ceux de la deuxiéme paire sont des amis,
associés dans toutes leurs entrerprises nonobstant des talents inégaux. Quant aux
démiurges qui se sucédent sur la scéne du mythe, ils exercent tous une action

séparatrice entre des termes dont I’extension et la compréhension vont diminuer ou
bien changer la nature.®

"Ehrenreich, seguido por Métraux, estima, provavelmente com razdo, que as
divindades que se sucedem e que se substituem ao longo da narrativa sdo apenas um
uma; que elas sdo, como diz Métraux, desdobramentos umas das outras; e que deve-
se reduzir também a apenas um os dois pares de gémeos (derivados respectivamente
de Sumé e de Maira-Ata). Talvez, mas o fato de sua difracdo ndo é menos real, pois
cada uma dessas hipostases preenche uma fungao especial. Os gémeos do primeiro
par sdo antagonistas em conflito perpétuo; aquelas do segundo par sdo amigos,
associados em todas as suas empreitadas e a despeito de seus talentos distintos.
Quanto aos demiurgos que se sucedem na cena do mito, eles exercem todos uma
acdo separadora entre os termos cuja extensdo e compreensdo diminuem ou
transformam a natureza." (trad. minha)

A virada da argumentacdo de Lévi-Strauss pode ser encontrada nesse seu “talvez”, que
desloca a ilusdo monista de Ehrenreich e Métraux para uma compreensao mais acurada da
instabilidade constitutiva da multiplicacdo por pares presente na narrativa tupinamba. Ora, a
replicacdo dos nomes das divindades indica justamente isso: ndo sua repeti¢do desnecessaria
ou inexata a escamotear a unidade que se confundiria no decorrer das narrativas (tupinamba e
outras, como vimos), mas a replicacdo necessaria (o seu ‘“desdobramento”, como queria
Clastres) ou produ¢do de multiplicidades intensivas ativadas pela voz. O problema da agéncia
criadora, dessa forma, se dispersa na série, ao invés de se concentrar em um ponto focal
primeiro. Ora, ndo ¢ sendo a partir do desdobramento em série que o mundo de fato vem a ser,
e ndo antes ou a despeito de tal instabilidade. Dai, ao que tudo parece indicar, a limitacdo do
modelo da dialogicidade: ndo tratamos aqui exatamente do reconhecimento e da emergéncia
do Outro como matriz para a heteroglossia (Cf., De Man 1983). Nao ha ainda propriamente
um Outro nessas cenas iniciais, assim como tampouco ha outro Um. Nem a voz do Criador
central, nem a dispersao polifénica entre um ou mais pessoas ou sujeitos, atuais ou potenciais
(Bakhtin 2000, p. 354). E que os contornos do que seria um enunciador individual nio se
encontram ainda definidos; estamos, a rigor, em um horizonte pré-individual (cf., Viveiros de
Castro 2002, p. 354), no qual as séries ordinais prevalecem sobre as unidades cardinais, as
proliferagdes intensivas sobre as quantidades extensivas. Voz recursiva, capaz de produzir
desdobramentos em série potencialmente infinitos: € isso que categorias duplicadoras tais
como damodede ("duplo/alma", em yekuana), take ("irmao/duplo/derivag¢ao", em marubo) ou
fiamandu (nome das séries demiurgicas, em mbya-guarani) parecem pressupor: menos uma
relagdo de alteridade radical (tal como a projetada pelo fantasma do solipsismo), mais uma
duplicacao-proliferagdo em cascata, capaz de projetar, na cena inicial, a voz intensiva das
multiplicidades primeiras.®’
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V.

Como compreender a posi¢do sempre instavel dos atuais xamas com relacdo as séries
demiurgicas primeiras? Incompativeis com o Um, elas tampouco ocupam uma posicao
arquetipica, a qual os atuais viventes se reportariam como prototipo transcendental. Vimos
acima como o xamanismo de cura dos povos do rio Negro replica as formas de nomeacao
realizadas pelos espiritos, na tentativa de garantir a eficacia de suas palavras ativadas pelo uso
de substancias psicoativas e de outros instrumentos. Vimos, também, como tal procedimento
estd constantemente sujeito as falhas, a despeito da infalibilidade do sistema cosmoldgico.
Ainda que os xamas contemporaneos repliquem os modos de ativagao da palavra similares aos
de outros tempos, eles nao estdo submetidos a palavra de uma autoridade unica. Nao sdo, por
assim dizer, uma vox clamanti in deserto, indigna de desatar as sandalias de seu superior, que
ora ¢ concebido como libertador da interioridade individual (o Jesus do Evangelho de Sao
Jodo), ora como o Pai justiceiro coletivo da humanidade, para quem clamam as vozes e
trombetas do Apocalipse (atribuido a outro Jodo, o de Patmos).%8

E outra a forma de mediacio em questdo. Os pajés Marubo, assim como os atuantes
entre os Guarani e os Yanomami, reconhecem também um estado de indigéncia da
humanidade, contraposto a magnificéncia dos espiritos. Esse reconhecimento, entretanto,
produz um movimento de superacdo distinto da submissdo ao deus sacrificado para expiar as
maculas do mundo. O devir-espirito, incompativel com a separagdo entre humano e divino
fundadora da metafisica cristd, se estabelece a partir de um plano de imanéncia. Yovea, a
capacidade de se “espiritizar” (yove-a, espirito + verbalizador) arduamente perseguida pelo
xamanismo marubo, ndo implica em uma imita¢do, em uma representagdo imaginaria ou em
uma identificacdo com o outro, mas sim na passagem para uma multiplicidade, que bem
poderia ser pensada em conexdo com as reflexdes de Deleuze e Guattari em Mille plateaux:
“uma multiplicidade nao se define pelos elementos que a compdem em extensao, nem pelos
caracteres que a compdem em compreensao, mas pelas linhas e dimensdes que ela comporta
em ‘intensidade’ [intension]”.® O ponto é perceptivel de maneira eloquente na seguinte
passagem, em que o xama yanomami Davi Kopenawa narra o seu processo de iniciagdo
(diriamos, de devir-espirito) a partir do contato progressivo com os xapiri:

Uma vez assim adornados, eles [os xapiri] nos levam para as costas do céu e nos
deixam no centro de uma clareira, na qual fardo sua danca de apresentacdo. O solo
dessa clareira ¢ um vasto espelho coberto por plumas brancas que cintilam em sua
luminosidade ofuscante. Tudo isso é simultaneamente magnifico e assustador! E a
nossa imagem que os espiritos acomodam em tal estado. De inicio, eles as extraem
do interior de nossos corpos para coloca-las sobre os espelhos celestes. Durante esse
tempo, nossa pele, muito enfraquecida, permanece deitada em casa, na floresta.
Entdo, eles perturbam nosso pensamento e nossa lingua, a fim de nos ensinar o deles.
Em seguida, fazem-nos conhecer o desenho da floresta a fim de que possamos

protegé-lo. Os xapiri sdo soberbos e resplandecem em sua luminosidade. Parecem
frageis, mas sdo muito poderosos.”

Os xapiri, assim como os yovevo dos Marubo, sdo por exceléncia uma multiplicidade.
Nao sdo, como diziamos, uma quantidade, uma extensdo, mas um fluxo de intensidade que
permanece ai desde os tempos primeiros (os mesmos referentes aos episdédios acima
comentados) e que se torna parcialmente acessivel as pessoas viventes através da ativacao de
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estados de devir.”! Tais estados sdo alcangados por uma série de procedimentos rituais, mais
uma vez, ameacados pela falha. Note a importancia da perturba¢ao do pensamento e da lingua
comuns, fundamental para que se conquiste o acesso aos outros modos de linguagem, tornado
possivel a partir da dissolugdo do que conceberiamos como um sujeito, da destrui¢do de seus
contornos individuais e de sua recomposi¢cao no fluxo intensivo.

Os erros realizados pelos humanos ao longo de determinados eventos que poderiam ter
sido bem sucedidos costumam, ndo por acaso, servir de mote para depoimentos que replicam,
através de uma estrutura narrativa similar, os deslizes também cometidos pelos agentes dos
tempos primeiros (por nds chamados de “miticos”). Em um estudo recente dedicado ao
xamanismo guarani mbya, Daniel Pierri trata do caso de um xama que fracassa em sua
tentativa de atingir o estado de aguyje (traduzido pelo antropdlogo como ‘“maturacao
corporal””?), pelo qual se tornaria uma divindade Nhanderu Mirim (também concebivel, alias,
como uma multiplicidade similar as dos xapiri € yovevo’). No relato abaixo, o xama se
lamenta por ndo ter conseguido pegar o fogo que, sabia ele, havia sido deixado por Tupa em
uma montanha. Em vez de ir buscar logo a dadiva de Tupa, o xama priorizou outros
compromissos que tinha na cidade e, s6 no dia seguinte, foi ao lugar escolhido. Ao chegar ali,
encontra apenas uma arvore seca, sem as chamas enviadas pelo demiurgo:

Era uma arvore grande que tinha caido. Ja estava queimada até o fim. Mas nos
procuramos por tudo e percebi que tinha acabado de apagar. Tava quente ainda, mas
ndo tinha mais brasa, s6 estava quente. Ja tinha apagado tudo. Puxa vida, tive pena, e
dali em diante eu comecei a errar, aos poucos, sem perceber. Nhanderu Tupa trouxe o
fogo para nds. Para que ndo usassemos o fogo rekoaxy. Para a gente saber usar, para
que tivéssemos o fogo bom. Nao o fogo do jurua. Nisso nos erramos. E por isso

fiquei aqui mesmo. Eu ndo t6 falando isso s6 por mim, me mostraram a morada do
Nhanderu e da Nhandexy que tem pra 1a. Entdo, eu comecei a adoecer de novo [...].7

Se tivesse sido mais cuidadoso, o xama teria conseguido pegar o fogo deixado por Tupa,
ao invés de usar o fogo ordinario de nosso mundo. Assim, poderia alterar o seu padrdo
alimentar e atingir a maturacao corporal, pela qual poderia, ainda em vida, passar a Terra Sem
Mal. O depoimento se vale de um processo similar ao de outras narrativas referentes aos
tempos primeiros, tais como a historia de Roka contada pelos Marubo.”> Cansado de viver em
um mundo outrora assolado pelas doencas, o antepassado Roka decide subir para a morada
celeste acompanhado de sua mulher. Antes de partir, convida os seus parentes e oferece-lhes,
entre outras coisas melhores, o seu fogo-descamar (shoko txi) que rejuvenesce por propiciar a
troca de pele. Antepassado Jacaré, no entanto, entende que Roka havia pedido para ele cortar a
propria lingua e deixa de buscar o fogo. E por isso que os jacarés possuem, nos dias de hoje, a
lingua curta. Além da analogia pelo fogo, ambas as narrativas colocam em jogo a falha de uma
figura ao tentar conquistar o estado melhor que lhe havia sido oferecido por outra figura
marcada, ndo por uma posicao hierarquica inatingivel, mas por uma assimetria potencialmente
reversivel através do esforco ritual. Depreende-se da narrativa marubo que o jacaré (ex-
humano) passa a ocupar uma posi¢cao analoga a dos atuais humanos, cuja troca de pele s6 pode
ser conquistada apos a morte. Roka, na narrativa, conclama seus parentes a adotar um estado
melhor através de uma espécie de aconselhamento (e ndo de uma ordem), que termina por ser
mal absorvido e por gerar determinadas consequéncias etiologicas. Nos tempos presentes, a
obtencao de uma condi¢do melhor em vida ¢ um alvo constante das alteracoes xamanisticas,
que buscam contornar a morte através da progressiva familiarizagdo da pessoa com seus
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parentes-espirito. Assim, ela se tornaria capaz de abandonar sua carcaga e antecipar a
passagem para outras posi¢des. Sao poucos, contudo, aqueles que conseguem atingir tal
estado: suas historias e feitos ddo margem a conversas constantes, nas quais 0s mais comuns
lamentam os seus fracassos.”®

Tais convergéncias mostram que a possibilidade do devir ndo poderia jamais ser falsa,
mesmo que nem todos consigam atingi-lo: “o que ¢ real ¢ o proprio devir, o bloco de devir, e
ndo os termos supostamente fixos pelos quais passaria aquele que devém”’’7 O devir-
multiplicidade, reativado pela voz nos xamanismos contemporaneos e envolvido na defini¢ao
dos xamas de outrora (correspondentes a estes que costumam ser traduzidos por deuses ou
espiritos), se refere a um modo de existéncia ou uma “ontologia”, algo que ndo pode ser
testavel ou explicavel em sua totalidade, mas que se manifesta em determinados ajustes ou
desajustes pragmaticos.”® O trabalho de tradu¢do é uma dessas manifestacdes pontuais de
divergéncia entre modos de existéncia, notdvel, como vimos, na pressuposi¢ao de um agente
divino uno por Cadogan.

Algo, entretanto, ainda parece estar fora do lugar. As cenas primeiras, assim como 0s
procedimentos rituais contemporaneos, sdo constituidos pela falibilidade de seus agentes,
sejam eles humanos ou ‘“hiper” (divindades, espiritos). Ora, mas os xapiri, diz Davi
Kopenawa, nao mentem jamais, ao contrario dos humanos. O mesmo diriam outros tais como
os xamas Marubo, para os quais o conhecimento dos espiritos ¢ também infalivel, muito além
do alcance de nossa compreensdao comum. Entretanto, as falhas ocupam um lugar estrutural
evidente nas narrativas que, além do mais, estendem tal motivo para os procedimentos rituais
contemporaneos. Como lidar com esse suposto descompasso? Talvez ele esconda uma ligao,
além daquela j& conhecida, de que o pensamento narrativo constroi suas complexidades
através de aparentes incoeréncias. A falha ndo ¢ necessariamente um sinal de fraqueza, o
pesadelo do comando imperativo que encontra no fracasso uma ameaca ao seu poder. Ao
contrario, ela é uma estratégia de abertura, de distribuicao da agéncia em uma série, que tem
com forma expressiva a voz multipla.
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