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resumo Este artigo se da na intersecdo entre dois trabalhos de campo, um entre
indigenas do Territério Indigena do Xingu que habitam a cidade de Canarana, Mato Grosso,
outro com grupos de dancas contemporaneas na cidade de Sao Paulo. Nossa intenc¢ao é
ressaltar os importantes efeitos de se levar a sério a possibilidade de que outros mundos
levem a outros modos de conhecimento, estabelecendo, desde a perspectiva do corpo e de
seus poderes modulatérios, uma critica a abordagens estritamente intelectuais de saberes que
chamam a experiéncia direta. O que sugerimos aqui é uma radicalizacdo da proposta de se
levar a sério a verdade de nossas interlocutoras e interlocutores de pesquisa, nao apenas
escutando suas verdades como verdades para elas, mas escutando-as como verdades que
definem, ela mesmas, os limites de sua extensio.

palavras-chave Teoria antropoldgica. Antropologia do corpo. Etnologia

amerindia. Antropologia da danca. Descolonizac¢io epistémica

As heavy, as real: towards a running anthropology (in danger)

abstract This article takes place at the intersection of two field works, one among
the indigenous people of the Xingu Indigenous Territory who live in the city of Canarana,
the other with contemporary dance groups in the municipality of Sao Paulo. Our goal is to
highlight the effects of taking seriously the possibility that other worlds may lead to other
modes of knowledge. Considering the perspective of the body and its modulatory powers,
we establish a critique of strictly intellectual approaches to knowledges that demand direct

experience. What we suggest here is a radicalization of the classic proposition of taking
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seriously the truth of our research interlocutors, by not only listening to their truths as
truths for them but listening to them as truths that define the limits of their extension.

keywords Anthropological theory. Anthropology of the body. Amerindian
Ethnology. Anthropology of dance. Epistemic decolonization

Pesa, luego existe: hacia una antropologia que corra (peligro)

resumen Este articulo se desarrolla en la interseccién de dos trabajos de campo,
uno entre indigenas del Territorio Indigena Xingu que viven en la ciudad de Canarana, otro
con grupos de danza contemporénea en la ciudad de Sao Paulo. Nuestra intencién es resaltar
los efectos importantes de tomar en serio la posibilidad de que otros mundos puedan
conducir a otros modos de conocimiento, estableciendo, desde la perspectiva del cuerpo y
sus poderes moduladores, una critica de enfoques estrictamente intelectuales del
conocimiento que llaman a la experiencia directa. Lo que sugerimos aqui es una
radicalizacién de la propuesta de tomar en serio la verdad de nuestras interlocutoras e
interlocutores de investigacién, no solo escuchando sus verdades como verdades para ellos,
sino escuchiandolas como verdades que definen, ellas mismas, los limites de su extension.

resumen Teoria Antropoldgica. Antropologia del cuerpo. Etnologia.

Antropologia de la danza. Descolonizacién epistemoldgica.

Introducao

Este artigo é fruto de algumas conexdes parciais feitas entre os trabalhos de Renato
Jacques, com grupos de dancas contemporaneas na cidade de Sdo Paulo (SP), e de Amanda
Horta, entre pessoas indigenas do Territério Indigena do Xingu (TIX) que ocupam o centro
urbano da cidade de Canarana (MT). Apesar da nitida diferenca entre tais campos, nossas
pesquisas apontam a importancia de se levar a sério a possibilidade de que outros mundos
levem a outros modos de conhecimento, enfatizando as tor¢des que a disposicio em
experimentar esses outros modos confere a producio académica que deles resulta. Nosso
ponto de partida € a constataciao de que, ainda que certas interlocutoras e interlocutores de
pesquisa digam, a todo instante, que o conhecimento é (ou se da através da) transformacio
corporal, antropdlogas e antropdlogos tendem a privilegiar abordagens intelectualistas
desses saberes que chamam a experiéncia.

O que estamos sugerindo é a radicalizacao da maxima que propde levar a sério a
verdade de nossas interlocutoras e interlocutores de pesquisa, algo que, segundo Marcio
Goldman (2016), seria uma das grandes tarefas da antropologia. A proposta ndo é apenas
escutar suas verdades como verdades para elas, numa postura relativista e transcendente,
amaldicoada pela tolerancia, mas escutd-las como verdades que definem, elas mesmas, em
regime de imanéncia, os limites de sua extensio. Nossa sugestio é de que, se apenas as
palavras sio levadas a sério, e apenas do ponto de vista intelectual, entio nossas
interlocutoras e interlocutores podem nio estar sendo levadas a sério de todo. Nossa aposta
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é que a perspectiva intelectualista, que molda os habitos ocidentais de pesquisa, coloniza as
demais perspectivas e também os mundos que essas perspectivas estio aptas a instaurar.
Nossa percepcio é de que a postura intelectual se mostra insuficiente no que se refere a
apreensio de existéncias dancantes, saltitantes, andarilhas, moventes, errantes,
metamorficas, e tal limitacdo nos parece comecar pelo corpo. Em um momento histérico tao
critico para as humanidades, a antropologia tem um papel fulcral na transformacao de certas
perspectivas existenciais, em especial aquelas cujo funcionamento exige o exterminio de
outras tantas perspectivas. Ao afirmar a possibilidade de dimensdes epistemolégicas e
ontoldgicas que nio se assentam sobre o intelecto, argumentamos que apenas aprendendo

outras formas de aprender é que poderemos imaginar outros futuros possiveis.

E se nem todos param para pensar?

Nossa ancora se firma no ultimo giro da filosofia ocidental, a tdo falada virada
ontoldgica que, segundo consta, vem se sobrepor a virada linguistica que “converteu todas
as questdes ontoldgicas em questdes epistemoldgicas” (VIVEIROS DE CASTRO 2012). Com
a virada linguistica, assentam-se as bases do multiculturalismo, toda e qualquer diferenca
cultural sendo, entdo, tomada no sentido de modos distintos de pensar uma mesma condicio
(oulégica) humana — com virias linguas a traduzir uma mesma natureza compartilhada. Tal
diferenca seria o objeto antropoldgico por exceléncia. Hasteia-se a bandeira do relativismo
cultural que propde a existéncia de um tUnico mundo objetivo diferentemente apreendido
(subjetivamente) por cada cultura. A virada ontoldgica, por sua vez, recusa a interpretacio
linguistica e devolve a0 mundo (ou aos mundos) a diferenca que havia sido posta no olhar:
trata-se de reconhecer a existéncia de mundos que nio dependem da prerrogativa de serem
interpretados, ou seja, mediados pelos significados (linguisticos) atribuidos por alguém ou
por uma cultura. Perde-se o mundo como nomos global e totalizante, ganha-se uma miriade
de mundos possiveis, existentes e porvir.

Com a ontologia virada, o mundo ocidental é, portanto, apenas um entre uma
infinidade de outros mundos. Um mundo habitado por aqueles que se entendem como
modernos, industriais, urbanos, gente de raizes escritas, cuja corporalidade assentada sobre
cadeiras privilegia um certo modo de ver. Nesse mundo, boa parte das praticas de apreensio,
producio e transmissao de conhecimento, formais e informais, se dd sob tal postura corporal,
postura que literalmente seda o corpo e estabiliza a percepcao, especialmente o olhar.

Para objetificar o olhar e o corpo que olha, o projeto moderno os tornou estaticos.
Em sua forma ideal, o olhar ocidental se d4 parado, assim como o pensamento. Trata-se de
uma corporalidade que ndo apenas reivindica o olhar como sentido privilegiado, mas que o
idealiza e o realiza em modo estitico. Lé-se com o corpo parado, assiste-se com o corpo
parado, escreve-se com o corpo, igualmente, parado. Sob a égide de tal projeto, é preciso
“parar para pensar’. Com isso, o gesto de sentar ganha a relevancia de toda uma cultura.

Esse olhar, “cultural”, com base estitica é, nesse mundo, conceitualizado e

experimentado enquanto mediador do conhecimento. Mediacio que nio é neutra, e que
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subjaz a constante presuncdo da distincia. Conhece, sabe, quem parou e tomou distancia
para ver. Uma distancia que se vive como uma separa¢ao ontolégica entre quem conhece e
o que é conhecido. A mediacdo dos olhos marcada por essa separacio: os olhos do “sujeito” a
mirar o “objeto”, os olhos do “eu” a olhar o “mundo”, do “eu” a olhar o “outro”. Eis o sentido,
nesse mundo, da separacio entre “dentro” e “fora”. Nesse mundo, quem olha nio estd 14. O
voyeur pode nos servir de exemplo, mas também as cimeras de vigilancia. Porém, a
concepcao ocidental do olhar nao é intrinseca ao olhar em si. Ha que se perguntar até mesmo
se hd um “olhar em si”, uma vez que as diferentes experiéncias de olhar, que se traduzem em
etnografias mundo afora, nio levam necessariamente a separacio ontoldgica entre dois
modos de existéncia ou mesmo a automatica objetificacdo do que é visto, do que é exterior.

Nzo é preciso ir longe. H4, mesmo em contextos urbanos, uma ampla gama de
praticas corporais (coletivas, artisticas, terapéuticas) que instauram, e assim demonstram,
espacos de criacdo e apreensiao de mundos que fazem desabituar o olhar enquanto 6rgao da
separacdo entre o “interior” e o “exterior’. Tratam-se de praticas em cujos territdrios os
limites entre o corpo e o mundo se desdobram, por exemplo, recolocando o olhar em alianca
com o movimento, o que ressalta a plasticidade do olhar, ou seja, a capacidade que diferentes
modos de olhar tém de alterar, diferentemente, a dimensio das coisas olhadas. Quando
somos, por exemplo, instigados a perceber o espaco da visio enquanto algo que “tanto nos
cerca quanto passa através de nés” (INGOLD 2008), quando Merleau-Ponty (1968) sugere
reviver o olhar enquanto experiéncia de luz, de abertura para o mundo, quando a visdo é o
sentido da imersdo na luz que a tudo embebe, algo entio se altera de modo, digamos, global:
a visdo ja nao é das coisas, mas se di em meio a elas. O olhar que se di em meio a outras
coisas é um olhar nao-linguistico.

Naio sao os olhos que objetificam o mundo, afirma Ingold, mas o projeto moderno
que cooptou os olhos com fins a objetificacao do mundo. Nao a toa, Ingold traz o velho, e
ainda bom exemplo, do olhar que percorre uma prateleira de supermercado, do olhar que se
habituou a percepcio do mundo enquanto objeto, ou, mais especificamente, do mundo
enquanto conjunto de commodities. “E através de sua cooptacio a servico de um projeto
peculiarmente moderno de objetificagdo que a visao tem sido reduzida a faculdade de
reflexdo pura e desinteressada, cujo papel é meramente o de entregar ‘coisas’ a uma
consciéncia transcendente” (2008: p.11).

A despeito dos rumos desse projeto moderno, o movimento, o deslocamento, o
caminhar estdo ligados aos primérdios da filosofia ocidental. Lembremos a Escola
Peripatética, daqueles que praticavam o pensamento perambulatério, o conhecimento em
transito. Peripatético significa ambulante ou itinerante. Peripatéticos eram os que,
capitaneados por Aristételes (384-322 a.C), filosofavam ao passo que passeavam, em geral
descalcos. Vale lembrar que em Fedro, texto considerado porta de entrada para os principais
temas da filosofia de Platdo (428-347 a.C), este nos coloca diante de uma série de discursos

proferidos durante uma caminhada fora dos muros de Atenas.
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Conhecer em intima relacio com o caminhar, conhecimento e erriancia. Mas a
estratégia de um projeto civilizacional que requer a objetificacio do mundo foi assentar o
errante-conhecedor. O aspecto errante do pensamento se torna assim persona non grata a
tal projeto. Basta pensar numa sala de aula convencional. O distanciamento entre o
conhecimento de corpo inerte e as praticas de conhecer em movimento reforca que conhecer
sentado é, em todos os sentidos, conhecer sem errar, conhecer sem correr perigos. Porém,
muitas evidéncias indicam que o movimento pode se constituir enquanto estratégia
fundamental ao conhecimento. H4 até mesmo neurocientistas a afirmar, por meio de seus
experimentos, que a razdo ultima do cérebro é o movimento (WOLPERT 2011). De todo
modo, o carater errante parece ser de fato inerente ao conhecimento. Bruno Latour (2000),
por exemplo, interessado em pesquisar as praticas cotidianas da pesquisa cientifica, mostrou
como a Ciéncia com ¢ maidsculo (LATOUR 2004; STENGERS 2017), fria, poderosa, pronta
e acabada, oculta em seu discurso os seus processos, suas hipéteses e seus experimentos
malsucedidos, os tantos ajustes metodolégicos necessarios a pesquisa, suas idas e vindas, sua
errabilidade inerente e constante. Mas, afinal, de onde vem esse ideal de conhecimento, que
se adquire sem movimento, sem errar, sem riscos?

Em O pensamento sentado (2012), Norval Baitello Junior nos apresenta o que seria,
para Vilém Flusser, a histéria (mitica) desse mundo do conhecimento nio errante. Nio se

trata, pois, da histéria da humanidade, mas da histéria de um certo tipo de mundo.

O ser humano, em sua evolucio, sobreviveu a trés grandes catastrofes, diz
Flusser: a primeira delas, a hominiza¢io, com a descida das copas das
arvores, a necessidade do caminhar bipede e ereto. Da primeira catastrofe
surge um ser nomade que na atividade de “fahren” (“deslocar-se” em
alemio) desenvolve o “erfahren” (“tomar conhecimento, reunir
experiéncias”). A segunda catéstrofe, denominada “civilizacdo”, modifica
sua natureza de forma radical, inserindo-o fixamente na vida em aldeias,
em torno das quais sio domesticados e cultivados vegetais e animais.
Surge ai o assentado (cujo verbo em alemio é “sitzen”, “estar sentado”), o
possuidor e acumulador de bens (do verbo “besitzen”, “possuir”). Flusser
argumenta com a lingua alemi, mas pode-se confirmar o mesmo na lingua
latina (e suas derivadas), na qual os verbos sdo igualmente irmaos: “sedere”
e “possedere”, sentar e possuir (em espanhol, o verbo “poseer” mostra mais
claramente a proximidade com o “possedere”). Durante esse breve periodo
sedentdrio de pouco mais de 10 mil anos, no aconchego e na protecao das
habitacdes, surgem a escrita e os sistemas légicos dela advindos, sistemas
numéricos e de célculos, que permitiram o desenvolvimento da ciéncia e
da técnica (BAITELLO JUNIOR 2012: p.27)
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A terceira catistrofe, vale a pena complementar, seria o “nomadismo sentado”, assim
o define Flusser, a viagem ocular de corpos sedados frente a maquinas de imagens. Eis o lugar
onde encontramos agora o ocidental-sentado, o nio errante, ou ainda, como formulou Lévi-
Strauss (1989), o “pensamento domesticado”, aquele que, numa leitura pés-estrutural,
serviria a pensar um mundo que se apresenta domesticavel. Porém, se 4 antropologia, contra
sua cultura de origem, cabe abrir as sendas para outros modos de conhecer, é preciso
questionar a prépria domesticabilidade dos mundos, sobretudo daqueles que resistem, nio

sem bravura e a duras penas, a colonizagao de seus territérios existenciais.

Corpos bons para...

Tomemos, por exemplo, os mundos amerindios. No final dos anos 1970, Anthony
Seeger, Roberto Da Matta e Eduardo Viveiros de Castro afirmavam ja a necessidade de se
tomar “o discurso indigena sobre a corporalidade e a pessoa como informador da prdxis social
concreta e Unica via ndo-etnocéntrica de inteligibilidade desta praxis” (1979). Nesse sentido,
como uma infinidade de autoras e autores tém demonstrado — dentre elas, inclusive, autoras
e autores indigenas —, o conhecimento amerindio esti, ele mesmo, condicionado as
transformacdes corporais (e vice-versa) (CORREA XAKRIABA 2018; VILACA 2005;
TAYLOR 1996). A experiéncia do puerpério nas aldeias do complexo multiétnico do Alto
Xingu1 é um exemplo célebre. Durante a gestacdao, mas, sobretudo, apés o nascimento do
bebé, os pais se dedicam a um longo processo de cuidados que condicionam a humanidade
da crianca. Resguardam-se nas primeiras semanas, modelam o corpo da crianca com
massagens vigorosas, observam restricdes e prescricdes alimentares, sexuais e
comportamentais. Se o corpo do recém-nascido responde as acdes dos parentes, ele se
humaniza. O ato de criar um bebé tem menos a ver com a transmissao de conhecimentos
para a crianca, do que com a transformacio de seu corpo. O que se passa aqui nio &,
definitivamente, um suposto desenvolvimento intelectual da crianca, mas a transformacio
de seu corpo inicialmente disforme.

Algo similar se passa com as pessoas alto-xinguanas lutadoras de Huka Huka, que se
preparam para as lutas se arranhando, fazendo restricoes sexuais e alimentares, e tomando
eméticos antes de lutar. A eficicia desses procedimentos se manifesta no corpo da pessoa,
que fica forte, firme, e no resultado de suas lutas. Os conhecimentos amerindios existem,

sobretudo, encorporados® na vida saudavel da crianca e na vitéria de quem luta. Conhecer,

! Xingu se caracteriza pela existéncia de um sistema regional de relacdes indigenas, um conjunto de povos
falantes de linguas aruak (Wauja, Mehinaku e Yawalapiti), karib (Kuikuro, Kalapalo, Matipu, Nahukwa), tupi
(Kamayuréd e Aweti), além dos Trumai, falantes de uma lingua isolada. Esses povos partilham uma definicio
reciproca de humanidade, uma estética ritual, uma terminologia de parentesco e um corpus mitico
relativamente homogéneo.

2 Seguimos aqui a proposicio de Eduardo Viveiros de Castro presente em nota no artigo intitulado
Perspectivismo e Multinaturalismo na América Indigena (2002: p.374): “traduzo o verbo inglés to embody (...)

pelo neologismo 'encorporar’, visto que nem 'encarnar' nem 'incorporar’ sio realmente adequadas”.
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saber, é sempre experimentar, moldar: o corpo é o idioma focal das sociedades amerindias
(SEEGER; DAMATTA; VIVEIROS DE CASTRO 1979).

Tudo isso implica que aprender, nesses mundos, nio é um dispositivo meramente
intelectual, mas que requer, sobretudo, uma modulacio fisica. Nas palavras de Tania Stolze

Lima no mundo amerindio

(...) o verdadeiro conhecimento é condicionado, nio pela retirada do
sujeito, mas por sua apropria¢io de uma posi¢ao dentre as muitas ali
existentes, pois o conhecimento exato e pleno da realidade que se pode
assim observar e viver supde e mesmo obriga sua completa imersao. E,
pois, um mundo em que nio se poderia opor nem dissociar o pensado e o
vivido sem no mesmo lance perder o mais fundamental. (LIMA 2002:

p.17),

A radicalidade de tal formulacio n3o esta apenas naquilo que ela descreve, isto é, no
que ela diz sobre os amerindios, mas, sobretudo, naquilo que ela propde: a possibilidade de
um conhecimento que recusa a objetificacdo, em nome da assunc¢io de uma perspectiva, isto
é, de sua existéncia encorporada.

Do ponto de vista intelectual, essa proposiciao sem duvida desloca e assim acresce ao
conhecimento antropolégico, levando a fundac¢ao de novas, ou ao questionamento de velhas
matrizes conceituais. Contudo, a praxis académica da antropologia, nio s6 nos meandros da
etnologia amerindia, mas nos seus mais diversos campos, segue ainda firmada
majoritariamente na corporalidade linguistica moderna, na cultura enquanto subjetividade,
no olhar parado e distanciado. O conhecimento antropolégico continua atrelado a producio
de teses que sao escritas e empilhadas em arquivos fisicos ou digitais. Mas seriam os corpos
daquelas e daqueles com quem pesquisamos, de fato, apenas bons para pensar?

Muitas etnégrafas e etndgrafos em contextos amerindios se entregam a uma miriade
de rituais, se iniciando, muitas vezes, em suas praticas. A tese de Lima (1995),
posteriormente publicada em livro (2005) é permeada por reflexdes sobre a sua posi¢io na
trama, a servir e ser servida pelos homens durante as cauinagens yudja. A autora-etndgrafa
observa, com sensibilidade, sua propria presenca na aldeia. As tensdes sobre sua autonomia,
as respostas yudji aos seus “caprichos de bébada”, sio matéria viva da andlise. Mais
recentemente, Joana Cabral de Oliveira (2012) ancora sua reflexdo em intimeras idas a roga,
pescarias, coletas, expedicoes de caca e deslocamentos entre as aldeias wajapi, numa
etnografia realizada em movimento, que versa, justamente, acerca dos deslizamentos
constantes entre os dominios conceituais dessas pessoas indigenas. No mesmo sentido, em
sua etnografia, Fabiano Bechelany (2017) narra as tantas expedicdes de caca que realizou
junto aos Panara, observando desde essa perspectiva interna o fluxo das transformacdes e os

desafios enfrentados por essas pessoas na atualidade.
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Podemos também aludir ao estudo sobre os mitos, cestaria e can¢des yekuana (grupo
karib da Venezuela) realizado por David Guss (1989). Depois de abandonar a procura do
grande mito de origem yekuana (que ele sabia existir em textos antigos), o autor decide,
desiludido, sentar-se com as pessoas mais velhas e aprender a arte de trancar cestos. O que
ele descobre, por esse modo, é que a vida yekuana é como o trancado, ou, em outras palavras,
que o trancar era a metafora-chave para a vida desse povo, e que fragmentos e partes do mito
de origem eram trancados, proferidos e cantados pelas pessoas mais velhas todos os dias, no
crepusculo, quando sentavam juntas num circulo. O resultado da iniciacio de Guss nas
técnicas de trancado yekuana foi um profundo entendimento da ontologia yekuana (apud
LAGROU 2007: p. 50).

Os exemplos se amontoam; outras tantas antropé6logas e antropélogos acompanham
em suas pesquisas as atividades das pessoas com quem estudam, engajando-se nelas. Como
dita o canone antropoldgico, observam e participam das vidas de suas interlocutoras e
interlocutores. Rocam com elas, preparam com elas os alimentos, participam com elas de
certos rituais. Deixam que lhes cortem os cabelos, que lhes pintem os corpos, algumas vezes
até que lhes perfurem os labios, o nariz, as orelhas. Ainda assim, a dimensao de modulacio
do corpo, isto é, a dimensio afetiva dessas experiéncias, para lembrar Deleuze e Guattari
(1992), é convencionalmente pouco explorada.

Antropdlogas e antropélogos que pesquisam os mais variados temas estabelecem
analogias entre a dimensio formal de suas experiéncias em campo e a dimensdo formal,
légica, que seria subjacente aos mundos dos outros que protagonizam suas etnografias.
Observam nos outros os efeitos de sua participacdo, como o fez Guss quando, aprendendo a
trancar, descobriu que os mitos de origem yekuana eram eles mesmos o ato yekuana de
trangar os cestos. A forma como o movimento da producio da cestaria pelo etnégrafo acresce
ao aprendizado sensivel dos mitos, entretanto, nos escapa. Afinal, convencionalmente nio é
permitido ao corpo do autor-etnégrafo testemunhar, legitimamente, a existéncia de um
mundo aquém ou além-palavra.

Mas a convencido, sabemos, sempre encontra seus dissidentes. Antropdlogas e
antropdlogos como Jeanne Favret-Saada (1977), Carlos Castafieda (1971), Loic Wacquant
(2002), cada um a sua maneira, destoam da prescricio intelectualista do fazer antropoldgico.
Passaram por experiéncias de transformacio corporal que infletiram seus caminhos em
campo, modificaram seu modo de se portar ali, modificaram as perguntas que faziam a suas
interlocutoras e interlocutores, modificaram o que pretendiam em suas pesquisas. No limite,
modificaram suas vidas.

A crenca na universalidade fundamental e primeva da légica racionalista tem levado
antropdlogas e antropdlogos a fazer as mesmas perguntas, a tentar as mesmas solucdes
formais e inventariar as respostas de suas interlocutoras e interlocutores. De que modo
determinados sujeitos entendem a si mesmos? De que modo entendem os outros? Questoes
como essas pressupdem o intelecto como eixo central de toda ontologia e se repetem nos

projetos de pesquisa. Aos poucos, a énfase intelectualista se afunda na estagnacao decorrente
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da repeticio exaustiva das mesmas formulacdes. Para avancar é preciso fazer novas

perguntas, é preciso abrir-se a novos modos de conhecer.

Levanta-te e danca!

Decidido a investigar praticas corporais e processos de criacio de dancas
contemporineas fundadas na improvisacio, Renato Jacques foi instigado por sua
orientadora, Rose Satiko, que ja praticava tais dancas, a, para além de observar, dancar. Até
entdo, a experiéncia de campo havia se dado em modo sentado, quadris devidamente
imobilizados, olhar fixo e apartado, caderno e lapis em riste. Dizer sim a tal provocacio foi
o comeco de um novo modo, ou melhor, de um novo mundo de conhecer, relacionar, ser.

Os principais ancoradouros desse percurso etnogrifico foram as companhias
paulistanas Nucleo Artérias, dirigida por Adriana Grechi; key zetta e cia, dirigida por Key
Sawao e Ricardo lazzetta; e Sansacroma, dirigida por Gal Martins®. O primeiro material
etnografico dai advindo é a resisténcia oferecida por um corpo que, por vinte e oito anos,
fora longa e arduamente treinado ao hébito de pensar sentado em cadeiras. A primeira licao
etnogréfica dai advinda é que quem pensa agora é o corpo, em movimento. Seu movimento
€ 0 que vocé estd pensando. Improvisar em danca, o corpo em que se pode estar, recoloca o
pensamento em condic¢do de risco, por exemplo, de cair, de se chocar, se machucar. E isso
constitui a danca enquanto conhecimento. O risco adquire efeitos epistemoldgicos. E nesse
sentido, dancar n3o é o que parece ser quando olhamos alguém a dancar com os olhos
distantes do intelectualismo linguistico.

O experimento de Renato nos convoca a assumir a possibilidade de produzir
conhecimento nio apenas através da visdo associada ao intelecto parado. Sua etnografia em
meio as praticas corporais de grupos de dancas contemporaneas levou sua pesquisa a
realidades que passariam ao largo de um corpo sedado, assistente e escrivao. Na distancia do
olhar constituido enquanto tal, elementos fundamentais a essas dancas ficam de fora, por
exemplo, o sentido do peso, ou melhor, o peso enquanto sentido. O corpo longa e
arduamente assentado perde o controle e a no¢io do peso, se desapropria do peso de seus
pés, de suas pernas. O corpo que conhece sentado aliena, quicd, o préprio peso do
conhecimento, achatando-o sobre uma superficie plana e suspensa. Por sua vez, o corpo que
danca assume, de saida, uma outra perspectiva ontolédgica: pesa, logo existe.

Enquanto um corpo passa horas sentado a ler palavras numa superficie, outro passa
horas a estudar o peso de cada movimento. O peso dos bracos, o peso dos pulmdes, o peso
do pensamento. As dancas contemporaneas conquistam, diariamente, toda uma outra
perspectiva em relacio ao chio e ao peso. Nessas dancas, do chao ndo nos afastamos jamais.
Pelo contrério, vamos em direcao a ele, rolando, rastejando, rocando-nos nele, precisamos

inteiramente dele, corpos entregues a ele, a tudo o que o chio pode fazer por nés. Essas

3 Para mais, ver “Ensaio ao pé da letra: Etnografando processos criativos de dancas contemporaneas”
(JACQUES 2015) e “Ensaiando corpos: A danca contemporanea, o improviso e a indomesticacio (co)movente
do pensamento” (JACQUES 2019).
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dancas ensinam que é preciso aprender a lidar com o chdo, a corresponder com ele, o que
para um corpo sentado-suspenso ¢é literalmente aprender outra lingua. S6 que essa lingua é
outro corpo, outro mundo. Um mundo no qual o movimento é modo de ser e nio mera
reacdo mecanica aos comandos da “mente”. Um mundo no qual podemos nos mover pelo
pensamento dos pés, dos quadris, da coluna etc. Qualquer segmento designado do corpo
pode se fazer ser, se fazer sentir, se emancipar enquanto centro motriz e reverberador de
movimento. Os pulmdes, por exemplo, podem ganhar a forca de divindades pelas quais
somos tomados. Ha dancas inteiras fundadas na experimentacio respiratéria, que tém os
pulmaes, reais e imaginados, por centro nervoso, nas quais a respiracio é acionada como
motriz de variacdes ritmicas e qualidades corporais. A respiracao conduzindo o movimento
que nos conduz. Inspira. Expira.

Algumas técnicas de improvisacao que permeiam as dancas contemporaneas podem
alterar gestos aparentemente “naturais” e que no seriam tomados por “danca”, sentar-se,
estar de pé, caminhar, respirar, olhar, ouvir. Descolonizar o sentido do caminhar, abrindo
temporalidades no espaco de cada passo, disponibilizando de novas maneiras o corpo a partir
de novas atencdes. Estudar o caminhar atentando para o jogo de for¢as no qual se d4, levando
a sério a sensibilidade dos pés, conhecendo um fazer em tudo tatil, no qual os pés se tornam
maos de caminhar, pés que pegam o chao.

Para uma tal descolonizacdo dos pés, vasta é a gama das atencdes dadas a eles nas
praticas que permeiam as dancas contemporaneas. Os pés ganham toques, manipulagdes,
imaginacdes, olhares. Pode ser que tais experiéncias tenham inicio no simples enunciado
“agora vamos olhar com os pés”, e de tanto experimentar isso, o imaginado se faz sensivel e,
uma vez os olhos nos pés, faz-se o mundo da perspectiva pisante, pautada num pisar-
conhecer. Seu alongamento ¢ intensificado, seu contorno é aceso, abre-se mesmo lugares
nos pés, que acolhem novos movimentos, permitindo ao corpo novas propensoes, pessoais
e interpessoais, desde os pés. O que toca primeiro o chio, como se distribui o peso, e como
isso se relaciona com meus quadris e 0o modo como eu olho, toco, relaciono-me.

E se a danca muda o corpo que dan¢a, com o passar do tempo, ela altera a qualidade
com que esse corpo vé danca. Olhar se torna parte do que se vé. Um olhar mais inclusivo do
que exclusivo. Um olhar como qualquer coisa menos vetor de distanciamento e/ou
objetificacio.

Muda-se o sentido dos pés, pernas, joelhos, quadris, muda-se a pessoa que descobre
que mal sentia os (nio tdo) proprios pés, pernas, joelhos, quadris, descobrindo que “té-los”
nao é garantia de senti-los. Trata-se de uma conquista de realidade, de presenca, uma
reintegracao corporal. As dancas contemporaneas recolocam, assim, o corpo como territdrio
politico, existencial, relacional. E aqui nao estamos representando, nao estamos meramente
fazendo metaforas, a nao ser que possamos estender o conceito de metiafora e chamar tais
dancas de experiéncias metaféricas, numa semidtica viva, na qual pessoas tém sua forma

literal estendida a novas relacdes de sentido (Wagner, 1972). Nesse caso, a pessoa que danca
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é poderosa porque transcende as limita¢des significantes da propria (no¢io de) pessoa,

encorporando a transformacao.

Uma volta em Canarana

Localizada no centro-leste do Mato Grosso, Canarana é um dos dez municipios que
compdem a drea do Territério Indigena do Xingu (TIX). Sediando as principais instituicdes
de atendimento social, a FUNAI regional e diversas organizacdes indigenas, Canarana abriga
uma grande quantidade de pessoas indigenas vindas das diferentes regides do TIX. Por essa
razio, ainda em 2013, Amanda Horta escolheu realizar ali o trabalho de campo que deu
origem 2 sua tese de doutorado (HORTA 2018). Canarana é uma cidade repleta de indigenas
de etnias e linguas distintas, gente vinda do TIX que vai, vem e, as vezes, firma residéncia
por la.

A cidade ndo é apenas um espaco inerte aguardando a ressignificacdo indigena, mas
produz corpos e diferencia as diferencas entre as pessoas que se relacionam ali, infletindo as
maneiras indigenas de estar no mundo. As pessoas indigenas do TIX nio pretendem se
portar na cidade da mesma maneira como se portam na aldeia — isso seria estupidez — e elas
nao se portam, sendo essas outras formas de existir o principal objeto da referida tese. Os
brancos nio sio como os indios, os diferentes indigenas nao sio todos parentes entre si e a
cidade nao é uma aldeia. Indigenas vindos do TIX sabem disso.

Em 2017, em Canarana, Amanda conversava com Kahala* uma mulher alto-
xinguana que contava ter se mudado para essa cidade dez anos antes, quando ainda “nio
tinha indio” ali. Naquela época, dizia ela, era muito melhor. “[Hoje,] Canarana é uma cidade

com indios demais. O pessoal fala muito”.

Eu nem ando com indio aqui nio, sé Sarah que é minha amiga. E mesmo
assim, ela nao vai na minha casa e eu nao vou na casa dela. Aqui nio é
igual aldeia, que vocé chega e tem aquele tanto de gente na casa. Aqui é de
branco. Eu penso igual branco (KAHALA, janeiro de 2017).

Parte importante da resposta de Kahala é justo esse contraste: desde a perspectiva
citadina, as pessoas indigenas enfatizam a descontinuidade entre as experiéncias da cidade e
da aldeia, e apoiam nessa oposicio muitas de suas formulacdes sobre sua experiéncia no
espaco urbano. Assim, para Kahala, viver a experiéncia da cidade de forma produtiva
implicava recusar estabelecer ali o modo de relacio caracteristico das aldeias — recusar ter a
casa cheia de parentes, recusar o ato de produzir o que se consome, recusar dormir as noites
em redes. Esta seria uma das formas através das quais as pessoas indigenas do TIX moldam
seus corpos, tornando-os mais aptos a vida em Canarana e as relacdes com as pessoas nao

indigenas em geral. Afinal, Canarana é terra de nio indigenas e sio os modos dessa gente

* Em ordem de preservar a privacidade da interlocutora, o nome é ficticio.
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que ditam o modo convencional de ali se viver. Cada lugar traz consigo um modo de existir
e a adequacio entre o espaco e o modo de vida que ele determina é também indice de
seguranca: agir assim diminui as chances de Kahala ser enganada pelos brancos, diminui as
chances de outras pessoas indigenas fazerem fofocas sobre ela (e, como ela disse, “o pessoal
fala muito”), diminui as chances de outras pessoas, independentemente de sua identidade
étnica, lhe fazerem mal (HORTA 2018).

A presenca em Canarana, porém, nao se desenha apenas pela negacio da vida na
aldeia, havendo também uma dimensao positiva da formula¢io que as pessoas indigenas do
TIX fazem de suas experiéncias na cidade. Como vimos, os amerindios modulam diferencas
sociolégicas através de transformacdes corporais e esse procedimento de producio de
pessoas é fundamental também para os indigenas do TIX. Estar na cidade, portanto, requer
modulag¢des corporais bastante especificas. O jeito préprio a cidade de se dormir é numa
cama, modo como ali dormem os nio indigenas, preferencialmente distantes dos muitos
parentes que costumam dormir juntos na aldeia. Além disso, na cidade se estd sempre
sentado. Um amigo Kuikuro disse, certa vez, que na cidade, tudo que se fazia era seguido de
um descanso: faz-se qualquer coisa e se “senta um pouquinho”. Ele dizia isso rindo, como que
fazendo troca com os brancos. Ainda assim, estavam, ele e Amanda, sentados no quarto de
hotel onde ele ficava, um espaco de cerca de cinco metros quadrados onde ele se apertava
entre a cama e o ventilador, mas ficava “sentado como um branco”.

Nas cidades ou nas aldeias, mulheres e homens indigenas do TIX se engajam cada
vez mais no projeto de conhecer o conhecimento dos outros’. Dormir na cama, defecar na
privada, falar portugués, sentar-se nas carteiras escolares por horas a fio: mesmo que
desconfortaveis, dificeis, macantes, dolorosos até, sio atos que moldam o corpo e muitas
pessoas indigenas estdo dispostas a enfrentd-los para se acostumar a viver como os brancos
e conseguir, assim, travar relacdes mais simétricas com eles. A forma como as pessoas
indigenas do TIX usam o termo “acostumar” é interessante, pois se coloca em continuidade
com o termo “costume”, no sentido mesmo de “uma maneira de se comportar prépria a uma
pessoa ou sociedade” (DICIO 2020). Ter um costume, portanto, seria “estar acostumado a”
um determinado conjunto de afetos (HORTA 2017). Acostumar-se as acdes citadas acima,
referentes a vida na cidade, torna as pessoas indigenas, segundo elas mesmas afirmam, mais
aptas a negociar com os brancos, a lutar as lutas de papel®, a nio ser enganadas pelas suas
palavras de amizade, a manter sua autonomia nesse mundo outro que é Canarana. Mas, no

caso que abre esta secdo, para dizer da forma como vive em Canarana, Kahala nio fala

> Em artigo sobre os efeitos que as imagens de conhecimento projetadas pelas politicas culturais tém sobre os
regimes de criatividade nativos, Coelho de Souza (2004) discute o fato de que os Kisédjé, povo de lingua Jé que
habita uma das quatro terras indigenas contiguas que compdem o Territério Indigena do Xingu, “se encontram
tdo engajados no projeto de conhecer o conhecimento dos outros (...) quanto em ver seu conhecimento
conhecido por outros”.

¢ Muitos indigenas do TIX (e também de outras etnias no Brasil), afirmam que as guerras que hoje travam com

os brancos sdo guerras que nio se lutam corpo-a-corpo, mas através de documentos e palavras escritas.
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daquilo que ela faz, dos seus modos de comer, de agir, de dormir. Ao contririo, ela diz que,
na cidade, ela pensa igual branco. A opc¢ao pela palavra pensar é, aqui, extremamente
perspicaz: se o que define a existéncia na aldeia sio modos do corpo (seu modo de estar, de
comer, de festar, de dormir), o que definiria, segundo Kahala, a existéncia na cidade, seria

um modo de pensar.

Atando noés

O relato de Kahala demonstra que aquilo que ela entende sobre os brancos é mais do
que uma projecio daquilo que ela conhece de seu préprio mundo. Nzo ha solipsismo aqui, o
que ha é a mais franca comunicacio. As pessoas indigenas do TIX continuam aplicando com
sucesso seus corpos a fim de conhecer outras realidades e, mesmo que tudo indique que a
dimensdo corporal importa, a experiéncia jia parece ter mostrado a elas — essas grandes
interlocutoras de mundos — que, desde a perspectiva dos brancos, a dimensio intelectual é
fundamental. A medida em que conhecem melhor os brancos, mulheres e homens indigenas
do TIX nio parecem requerer equivaléncia entre a forma como vivem a prépria existéncia e
a forma como vivem a existéncia dos nao indigenas: as diferencas sao diferentes - e isso
parece bastar.

O que estd em questdo nio é se Kahala logra experimentar a vida dos brancos, nem
mesmo se Renato é capaz de reproduzir em seu corpo as experiéncias das dancarinas e
dancarinos com quem realiza sua etnografia. O que estd em questio é o fato de que ambos
sdo capazes de habitar existéncias outras as da mente, e de experimentar o corpo como
instancia de modulacdo do conhecimento. O que ressalta, dentre outras coisas, o cair, se
machucar, ficar roxo, mas também o caminhar, o correr, o rebolar enquanto conhecimento.
Com isso, os movimentos da existéncia se tornam uma urgéncia de cujas consequéncias nao
se pode escapar. O corpo que erra, que entra em movimento para conhecer, agora corre, e
corre perigo. Perigo de vida, perigo de conhecer. Quando levamos a sério os riscos que a
floresta apresenta as pessoas indigenas, colocamos nossos corpos a espreita dos espiritos,
fazendo disso uma ameaca, se nio ao nosso corpo, sem duvida aos corpos de nossas amigas
e amigos interlocutores com quem nos movemos nessas situacdes. O medo presente nessas
experiéncias dota nossos textos de uma dimensiao de risco iminente fundamental para a
expressdo antropoldgica dessas realidades. Os afetos, finalmente, afetam, e nio apenas
aqueles  com uma determinada “visdo de mundo”. A dor do outro deixa de ser uma mera
questdo social alheia e pode finalmente tocar, mobilizar, fazer agir.

Em um texto recente, Marcela Coelho de Souza (2017) sugere que os regimes de
alteracio amerindios — as transformac¢des xamanicas, os processos de virar-outro, de virar-
branco — devem levar em conta o perigo que os amerindios afirmam estar implicado nesses
processos. Seria fundamental, aqui, levar a sério o que estd em jogo, segundo as préprias
pessoas indigenas: “(a) saber, o risco de morte”. A morte para essas pessoas, a autora
continua, ndo é um processo irreversivel e isso nao deve nos levar a diminuir a ansiedade

envolvida nesse acontecimento. E preciso que essa morte seja tomada nio como um
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malabarismo mental indigena, mas como o processo corporal que as pessoas indigenas o
afirmam ser. Se o perigo de cair muda o entendimento daquilo que se conhece através da
danca, também o perigo de morrer transforma os modos de habitar mundos. Reduzir
regimes de alteracdo a sua dimensdo intelectual, estrutural, légica, eclipsando suas
consequéncias corporais — o corpo como veiculo de conhecimento — implica recusar e
deslegitimar a possibilidade mesma de existéncia de mundos diferentes, resistentes, contra-
hegemonicos.

Nesse mesmo sentido, as Cosmopoliticas de Isabelle Stengers (2011) nos ajudam a
refinar esta proposicao, através da referéncia a etnopsiquiatria de Tobie Nathan. Segundo a
autora, para Tobie Nathan a atuacio de uma etnoterapeuta — que em muitos sentidos se
assemelha as experiéncias antropoldgicas — ndo requer que ela perceba as agéncias nao-
humanas da mesma forma como aqueles com quem realiza sua pratica terapéutica afirmam
percebé-las. Na mesma medida, a questio niao é perceber o mundo como nossas
interlocutoras e interlocutores de pesquisa percebem. Nao se trata de uma obrigaciao de
“pertencer” a um determinado grupo, de se identificar com ele, para entdo acessar seus modos
e entendimentos de vida. Antes, trata-se da obrigacdo de reconhecer, de uma maneira que
n3o seja apenas uma reflexio, o proprio pertencimento dessas pessoas (STENGERS 2011: p.
334-5). Conhecer e reconhecer, através do corpo, mundos que no sio concebidos em modo
sentado permite um engajamento com essa dimensao urgente e resistente de suas existéncias.
Mas, para dizer “o corpo”, é preciso perguntar qual corpo, feito por quem e como. O que o
agita e como, o que o toca e como, o que o sacode e como, o que o machuca e como, o que o
pOe em risco, em risco de que, e como. O que um corpo faz? Grita? Chora? Pula? Agacha? E
mais do que um compéndio de diferentes modos corporais, talvez precisemos passar a
especular os efeitos ontoldgicos, cosmoldgicos até, do engajamento existencial desse ou
daquele corpo no mundo em que habita. Para dizer de uma corporeidade é preciso atentar
para atos, gestos que fazem corpos, corpos que fazem outros corpos, oscilando entre
qualidades corporais e modos de existir. No que implica tal ou qual qualidade ou modo? Que
mundos se abrem a essa ou aquela modulacao? O que acontece sob uma simples alteracao
entre o lento e o rapido, entre o sentar e o caminhar, entre o escrever e o falar, entre o ser e
o estar?

O proéprio verbo ser, do espanhol e do portugués, é formado a partir do latim sedere,
ou seja, sentar (LAPLANTINE 2015). Sendo os termos sedere e sedare etimologicamente
irmanados, a prépria questdo do ser se revela uma questiao sedada e, desde tal perspectiva,
responder ‘quem é” determinado grupo de pessoas, recai, outra vez, sobre um certo
intelectualismo, que reduz o outro ao que esse “entende” de si. Postula-se o ser desde a
estabilidade de uma existéncia dada sob um tipo especifico de sentar, aliado a cadeiras, mesas,
canetas, lapis, folhas, telas. Mas, como sabemos, hd vérios outros modos de existir e, na
mesma medida, varios outros modos de sentar.

Cabe lembrar que a figura do “homem sentado” tem relevincia no pensamento
amerindio em geral (PINEDA CAMACHO, 1996; URBINA, 1994 apud GUERREIRO,
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2012). Contudo, longe de sedar, sentar a0 modo amerindio requer uma “postura corporal
impressionante, muito diferente da nossa nas cidades, que mal nos permite ficar de cdcoras
ou sentados com as pernas esticadas e as costas retas por poucos minutos sem sentir dor”
(BELAUNDE 2016: p.49). A postura amerindia modela o corpo, que, nestes contextos, é
produzido em diferenca aqueles que ficam de pé.

Talvez Kahala nos esteja chamando a atencio para o estar e para a dissimetria entre
o ser branco e o estar branco, desde sua perspectiva indigena. Talvez, entre a existéncia
sincronica daquilo que somos e as maneiras como estamos, como instituimos nossas
presencas, nao exista a hierarquia que aponta o ser como cerne, como mote primeiro, como
raiz. Talvez, tanto para o corpo de Renato e das dancarinas e dancarinos com quem, em
alguns momentos, compartilha o espaco, o chiao e o movimento, quanto para o corpo de
Kahala, que cresceu numa aldeia do alto Xingu e vive agora, a maior parte de seu tempo, em
uma casa de alvenaria cercada de asfalto, o ser que pensa sentado sobre uma cadeira, seja

apenas um estado possivel dentro de uma miriade de formas de estar.
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