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“‘Everyone wants to understand art’, Picasso wrote,
‘Why not try to understand the song of the bird?””
(Geertz, 1983:94)

Resumo: Neste artigo sdo comparadas as nogoes Piaroa e Kaxinawa de estética e o pa-
pel que estas possuem em suas sociedades enquanto discurso reflexivo. A “arte” e a
estética por estarem em interagdo com outros sistemas simbdélicos (a misica, o ritual e
a organizagdo social), permitem apreender como sdo pensados o poder, o conhecimen-
to e o parentesco nessas sociedades.
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A arte moderna tem sido enfética na defesa de sua independéncia de ou-
tros dominios da vida social. “A arte pela arte” € um credo tanto de artistas quan-
to dos que pretendem levar a arte a sério, e reflete nossa dificuldade ocidental de
pensar a criatividade individual e a autonomia pessoal juntas com a vida em soci-
edade. Em nossa tradi¢do p6s-iluminismo, o artista assume a imagem do indivi-
duo desprendido, livre das limitagdes do “senso comum” sociocéntrico. O pensa-
mento ocidental associa coletividade com coergdo e se vé dessa maneira obrigado
a projetar o poder de criatividade para fora da sociedade. Um resultado deste es-
tatuto solitdrio de génio é que o artista moderno perde, através de um uso
idiossincratico de signos e simbolos, sua capacidade de comunicag¢ao: nao ha lin-
guagem fora da sociedade?.

Overing afirma que:

“a visdo contrastante da estética como dominio autdnomo (mais um, ao lado da reli-
gido, ciéncia, economia e politica) tende a ser nossa heranga nas ciéncias sociais;
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apesar de termos na antropologia uma fraca “antropologia Da arte” que diz, timida-
mente, que outros povos, diferentemente de nds, ndo separam a arte, sua atividade e
seu julgamento, do seu uso” (1989: 159).

Esta visdo da arte e da estética tem duas conseqiiéncias: se a arte € um
campo de experiéncia tdo especifico, do qual se pode falar somente em termos téc-
nicos, intra-estéticos, niio é tarefa nem a competéncia do antropélogo fazé-lo. E
por 1sso que existem t3o poucos estudos aprofundados sobre o tema. Por outro lado,
se antropdlogos decidem dizer algo sobre o assunto, o risco de um viés
sociocéntrico € grande. Neste caso a arte € vista como reflexo e confirmacdo da
estrutura social, algo sensivel sem sentido e estrutura préprios, um cédigo visual
confirmando o que pode ser melhor dito em palavras. Esta visdo “representativista”
da arte obscurece a maneira dinAmica da arte agir sobre e dentro da sociedade, sendo
um discurso silencioso sobre a condi¢do humana e sua relagdo com os mundos natu-
rais e sobrenaturais’.

Como um tipo especifico de linguagem a arte conversa com outros siste-
mas simbdlicos interligados (como musica, ritual, mito, organizacio social) que se
reforcam, contradizem e compensam mutuamente na encenagdo da vida em socieda-
de*. Desta maneira, a arte participa ativamente do discurso de uma sociedade sobre
si mesma e pode nos ensinar muito sobre como as pessoas pensam e sentem a vida.
Uma primeira colocag@o geral que pode ser feita sobre a estética nas sociedades
indigenas, sem invalidar nossa ressalva feita a respeito da sua relativa independén-
cia, é que a estética permeia todos os aspectos da vida em comunidade e € altamente
avaliativa. Saber o que as pessoas gostam e desgostam, descobrindo sua sensibili-
dade para certos fendmenos no seu ambiente, nos ensina, através de uma “etnografia
do gosto”, os simbolos chave desta sociedade, porque “as raizes da forma” se en-
contram na “histdria social da imaginac¢ao”(Geertz, 1983:119).

Neste texto compararei as idéias piaroa e kaxinawd sobre a condig¢ao
humana, o poder, o conhecimento e o parentesco, a partir da sua estética.

A estética piaroa parece ser uma afirmacao explicita do perigo do poder
cultural descontrolado. O poder, quando fora de controle, se torna feio em com-
portamento e forma. A beleza esta fortemente associada ao moralmente bom e so-
cialmente domesticado. O poderoso nunca € belo em si mesmo. Para se torna-lo,
precisa ser constantemente lavado de noite pela luz pura da lua e pelas palavras
do canto do xama. Este entendimento da estética como intimamente ligada a ética
e a vida social € elaborada na mitologia piaroa.

' A imaginacao kaxinawd nao faz uma associagao tao explicita e inequivoca
entre o moralmente bom e esteticamente belo. A beleza para os Kaxinawa é ligada
ao poder e ao conhecimento e, através de ambos, 2 manutencdo da satde. O lado
sedutor e perigoso da beleza € um tema recorrente na sua mitologia. O conceito de
beleza visualiza para os Kaxinawd seu desejo e medo do estrangeiro poderoso.
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E importante, no entanto, marcar, desde o comego, uma distingdo entre a
prética e a imaginagdo social. Isto porque, nos seus julgamentos estéticos efetivos,
os Piaroa e os Kaxinawa nio diferem muito. Ambos valorizam moderagao, limpidez
e detalhe tanto no comportamento quanto no cuidado com o corpo, assim como no
uso de desenho e adornos. A arte, em ambos os casos, estd numa relagao constru-
tiva e ndo destrutiva com o sentido de comunidade e a criagdo de um modo de vida
culturalmente apropriado. O estilo artistico ndo mostra nenhuma tendéncia de que-
brar com a tradigio porque a criatividade é vista sempre dentro, e nunca fora, de
sua rede especifica de sentidos sensiveis € sociais.

Os dois povos se assemelham ndo somente na sua praxis de julgamento
estético mas também nos problemas ontolégicos que enfrentam: a natureza do po-
der como uma coexisténcia inevitavel de seus lados criativos e canibalisticos, assim
como a recusa de aceitar o poder coercitivo e econdmico dentro de suas comunidades.
Outra “primeira obsessdo” para os amerindios em geral e ligada a questdo do poder € “a
nogo filoséfica do que significa ser similar e diferente, uma nogdo cujo significado ba-
sico poderia muito bem n@o ser o de Dénero”(Overing, 1986: 142). Encontramos um co-
mentdrio visual sobre estas questdes nas suas idéias sobre beleza.

Para deixar claro o que os Piaroa e Kaxinawa compartilham e onde diferem,
seguirei o exemplo de Santos Granero (1986:107-31) usando os conceitos de Dumont
relativos 2 ideologia englobante e englobado da sociabilidade. Em termos gerais, 0s
Piaroa e os Kaxinaw4, assim como outros amerindios das terras baixas, t€m idéias
parecidas sobre a ética e a estética do modo de vida humana apropriado, sua ideolo-
gia englobante de sociabilidade. Mas existem diferengas de €nfase que aparecem nos
seus respectivos discursos englobados.

Uma variacdo de énfase € que o excesso de poder, enquanto repugnante para
os Piaroa, é perigosamente atrativo e belo para os Kaxinaw4, uma fascinagéo ligada ao
desejo frustrado de transformar os semideuses canibais, os Incas, em afins. Este desejo
se realizara finalmente no mundo celeste depois da morte, onde as mulheres casardo com
um homem inca e homens casarfo com uma mulher inca: o Inca pintsi que era gente se
transforma em Inca kuin, o verdadeiro, “‘nosso” Inca®.

Os mitos sobre o povo inca falam de sua cultura sumente com admiragao. Era
um povo muito sabido, belo e sabia viver. Seus rogados eram abundantes, suas aldeias
grandes e limpas. Tinham muita comida apodrecendo nos seus rogados mas nunca dari-
am qualquer sobra aos Kaxinaw4, nem ensinariam como plantar: uma recusa total de
relagio de parentesco. Homens e mulheres usavam roupas tecidas com desenhos e seus
rostos eram delicadamente pintados. Os Kaxinawd os consideravam muito atraentes. Os
Incas costumavam convidar os Kaxinawa para dangar, mas se dangavam ou ndo, eles
matavam uns para comer e deixavam os outros. Ajudavam as mulheres kaxinawa no par-
to (no tempo que os Kaxinaw4 ainda néo conheciam o uso das plantas medicinais para o
parto), devolviam as criangas aos Kaxinawd, mas comiam as mulheres.
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Apesar dos Incas , na mitologia kaxinaw4, ndo serem associais ou amorais para
com seus préprios parentes, a vida entre eles parecia até muito cultivada, eles se com-
portavam como monstros na sua relacado com os Kaxinawa. Esta € uma visdo muito
relativista do moralmente bom e mal, que mostra uma consciéncia clara do que significa
ser igual ou diferente. Os Incas os consideravam demasiadamente diferentes enquanto os
Kaxinawa desejavam se tornar mais proximos em beleza, poder e conhecimento. Num
dado momento, no entanto, os Kaxinawa abandonaram seu sonho de entrar em relacdes
de troca com os Inca, mataram-nos e safram.

O Inca mitico dos tempos de criagdo ndo é gente, ¢ um deus. Vivia no céu e
possuia a periodicidade do tempo, dia e noite, frio e calor. Era avaro com o urubu por-
que detestava seu cheiro, mas generoso com o gavido real com quem compartilhava seu
poder sobre o céu: reparamos de novo uma sociabilidade seletiva.

Para os Kaxinawa, o Inca deus continua morando no céu e este Inca € kuin,
“0 proprio, nosso”. O Inca pode encontrar um humano e ser visto por um humano
somente para levar sua alma para sempre; nunca pode ser visitado. Jamais se retorna
com vida de um encontro com o Inca (razdo pela qual ninguém o vé em sonhos ou
em visdes com ayahuasca). Isto significa que o Inca toma a alma humana (seu es-
pirito do olho) a partir do momento que seus olhares se cruzam. O olhar de fogo
do Inca consome e transforma a alma do ser humano em habitante celeste. Assim
como os Araweté humanos se tornam as esposas comidas pelos deuses (Viveiros
de Castro, 1986), os Kaxinawa se tornam os cOnjuges incinerados e assim
eternizados dos deuses € das deusas incas. Esta escatologia é a inversdo da recu-
sa nos tempos de origem do gigante (Inca?) de receber Nete, mae primordial do
povo Kaxinawd, e seus filhos que, depois de longa viagem iniciatica, chegaram
ao altiplano (o barranco, a terra alta) para visita-lo. Em vez de recebé-la como
esposa (irma), ou seja, como parente, tenta mata-la e seus filhos se vingam matan-
do o gigante com flechinhas nos testiculos enormes.

O Inca kuin que mora na aldeia celeste as vezes desce para a terra pesso-
almente para levar consigo os espiritos do olho dos mortos. O caminho do Inca é
um dos caminhos que a alma pode seguir indo para o céu. E um caminho largo e
limpo, sem espinhos e meandros na floresta. O caminho € enfeitado com penas
vermelhas, azuis, pretas e brancas. Inca hawendua, o belo Inca, usa um cocar de
penas azuis, um cushma tecido com desenhos e vem tocando flauta. Os parentes
do morto cantam:

“Vai para o céu, vai ficar com o Inca, vai e ndo volta, vai vestir a roupa do Inca, vai
vestir a roupa amarela, vai, ndo pare no meio do caminho, vai, ndo volta nunca mais.”
(Moisés Kaxinawad, 1989).

Ambos, o Inca solar com o poder do jaguar — perigoso demais para ser
visitado —, € 0 povo inca pintsibu — os Incas com fome de carne —, podem eles
mesmos visitar os Kaxinawa no contexto do ritual. O Inca celeste é encenado pelo
lider de canto no rito de passagem e no rito de inicia¢@o do lider de canto, enquanto
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o povo Inca aparece nas festas damian, um tipo de teatro comico no qual o medo
que o povo canibal inspira é, através da caricatura, transformado em riso’.

Na terra e embaixo da 4gua, o ser mais poderoso € a sucuri Dunud, chamada
Yube (o nome da lua), um ser andrégino, que combina ambos os poderes criativos
masculinos e femininos. A sucuri é a dona da transformagao visual e corporal porque
ela possui o segredo do desenho, kene, uma arte feminina, na sua pele, e sua urina.
Dunuan isun, é abebida alucindgenaayahuasca, um agente que dd aos homens kaxinawa
o poder de acesso para o lado normalmente invisivel da realidade: € a presenca de
yuxin na natureza. En damiaki significa “estou vendo transformagdes, estou transfor-
mando, estou sendo transformado”, um estado de mutabilidade corporal e visual cria-
tivo. Segundo Gow (The Sun, ms), “a visdo € uma experiéncia muito viscera ” para
os Piaroa, o mesmo valendo para os Kaxinawa.

Yuxin é um conceito chave na visdo de mundo Kaxinawa, e seus signifi-
cados variados e interligados, tornam quase impossivel uma tradugéo. Yuxin € poder
ou esséncia ou a imagem mais completa da realidade, é forga vital, assim como
espirito e alma. O Inca € yuxin, a lua € yuxin, algumas plantas t€m yuxin forte, assim
como alguns animais. O ser humano tem vdrios yuxin permeando seu corpo simul-
taneamente. A relagdo entre imagem e yuxin de um lado, e yuxin e matéria de ou-
tro, nos forca a reconhecer uma experiéncia visual entre os Kaxinawé que difere
totalmente da nossa. O conceito de yuxin demonstra porque € errado falar em “re-
presentagio” na criagio visual Kaxinawa, mesmo quando desenham ou modelam
a figura ou o padrfio na pele de um animal, € porque a estética precisa ser consi-
derada em termos de sua conexdo com idéias sobre o poder.

A teoria de representagiio kaxinaw4 trata da relagdo entre desenho, ima-
gem e yuxin. Um verdadeiro contato com o outro lado da realidade se torna possi-
vel somente quando os yuxin, esséncia espiritual, se tornam visiveis em forma
humana. Na vida cotidiana o yuxin é invisivel ou € visto sob outra forma, como
planta ou animal. Uma foto ou retrato bem feitos sdo chamados de yuxin. Uma
imagem & yuxin quando capta a esséncia da matéria, quando imagem e matéria
coincidem. Assim, a representagao se torna apresentacao.

Algo mais que um simples reflexo de luz € trocado entre quem olha e quem
esta sendo olhado. O contato mais intenso com a realidade, esta e a outra, é reali-
zado através do olho. Sons e cheiros anunciam ou evocam uma presenga; a vista a
confirma. Ver uma sombra na penumbra nio é nunca, para os Kaxinaw4, uma ilu-
sdo dtica. Mesmo passando rapidamente e somente vagamente visto, algo estava
14: yuxin. Através de yuxin a relagdo entre uma imagem e seu objeto € sempre de
certa maneira metonimica e nunca simplesmente metaforica.

A forca vital yuxin permeia todos os fendmenos vivos na terra, na dgua e
no céu, e é esta comunhio de “yuxindade” que possibilita a comunicacdo, a trans-
formacio e a percepg¢o dos yuxin pelo olhar humano. Os dois tipos de imagem que
o olho humano percebe recebem nomes diferentes na lingua kaxinawa: dami, um
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agente masculino € um poder de transformagao, € ligado ao movimento, 3 figura, ao
volume, a0 som e ao “cinema”. Kene, o conhecimento criativo feminino, é uma arte
grafica altamente padronizada cujo estilo define a identidade étnica Kaxinaw4, con-
ferindo beleza ao corpo da pessoa. Ambos os conceitos sobre a visibilidade do mundo
estdo no &mago da cosmovisdo kaxinaw4 e constituem um discurso silencioso sobre
a criagdo e transformagdo de corpos na luz da espiritualidade yuxin que anima a
matéria. A arte dami, mutabilidade corpérea, e a arte kene, tecendo uma unidade
cultural kuin com o natural-sobrenatural, sio dois caminhos mediadores entre o lado
visivel e invisivel da realidade, que demonstram o que o mundo humano, de uma
maneira especifica — kuin — tem em comum com o mundo ndo-humano. Arte e
Xamanismo se encontram onde o dualismo entre matéria e espirito deixa de existir: a
arte revela o espirito na matéria, o xamanismo a matéria no espirito.

Uma comparagio desta filosofia kaxinaw4 concernente a natureza do po-
der vital com a dos Piaroa revela uma teoria englobada sobre a natureza do mundo
bastante diferente. A teoria piaroa parece perfeitamente platdnica quando trata da
criatividade transformacional no tempo histérico. Sua interpretagio do poder cria-
tivo nos tempos miticos, quando o mundo foi criado, no entanto, compartilha da vi-
sdo englobante dos Kaxinaw4 sobre a mutabilidade da matéria e das formas corpéreas
quando permeadas pelo poder espiritual de um excesso de conhecimento.

No tempo histérico, as condi¢des para a criagdo da vida sdo separadas
no espago: a totalidade do conhecimento, “a vida dos pensamentos” (the life of
thoughts), € guardada pelos deuses celestiais em suas caixas de cristal onde a dgua
enluarada das cachoeiras limpa estes poderes constantemente. Nas caixas de cris-
tal, livre de qualquer contaminagdo pela matéria, o poder é lindo. Os deuses sdo
perfeitos, mas enquanto guardides de conhecimento (a idéia perfeita se torna Um
com a imagem e o canto perfeitos das cachoeiras eternas) eles sdo impotentes, in-
capazes de criar corpos, isto é, vida.

Mas “a vida dos sentidos” (the life of the senses), que parece estar asso-
ciada com o poder do sangue e do desejo e que anseia ter um corpo, existe somen-
te na terra. Os animais s6 tém uma “vida dos sentidos”. O agente poderoso aqui &
0 agente humano por combinar a “vida dos pensamentos” com a “vida dos senti-
dos”. Assim, a condigfo humana € a realizagio tinica da vida cultural, o conheci-
mento de criar uma vida comunitéria através do conhecimento e desejo controla-
dos. Sabedoria € saber quanto conhecimento (extremamente perigoso na sua forma
essencial) alguém sabe agiientar sem enlouquecer. Loucura torna a vida em comu-
nidade impossivel pelo comportamento incontrolado da firia e da parandia, ma-
tando e comendo gente, cometendo incesto, roubando etc.

E exatamente isto que aconteceu com os deuses criadores antes da
separagdo dos poderes. O excesso de conhecimento, o conhecimento que lhes
possibilitou inventar e criar o mundo, envenenou-os e tornou a vida na terra
impossivel. Os dois demiurgos, Kuemoi e Wahari receberam seus respecti-

52



vos poderes transformacionais da tapir-sucuri através de tipos diferentes de
drogas. Kuemoi, dono dos seres aquaticos, era o mais criativo € também o
mais envenenado. Era horrivel. Wahari, dono dos seres da floresta, queria
transformar as criagdes selvagens e destrutivas de Kuemoi em cultura para
seu povo piaroa, mas também se envenenou e matou Kuemoi, seu cunhado. Esta
foi a razdo da sua propria morte nas maos de seus parentes.

Um fato importante da crenga englobante sobre poder € que para ambos
—os Kaxinaw4 e os Piaroa — a origem de todo poder criativo vem da sucuri (fapir).
O dualismo e a complementaridade expressos neste mito piaroa € a do poder flo-
restal/voador versus o poder aqutico, que o ser supremo combina e divide entre
os demiurgos, que iniciam uma luta ciumenta para conquistar o que foi dado ao
outro. Apesar do demiurgo florestal Wahari ndo ser um santo, a oposi¢ao entre ele,
inicialmente bom e bonito, e Kuemoi, o terrivel, feio e ridiculo, parece ser de ca-
rater moral. A natureza complementar dos poderes criativos nos mitos kaxinawa
sobre a sucuri, por outro lado, ndo € nem moral nem espacial, mas de género. A
anaconda andrégina d4 aos homens o dami, o poder de modelar formas na fertili-
dade assim como no seu contato com o lado yuxin da realidade, e as mulheres o
kene, o conhecimento de controlar e domesticar a forma através do desenho na
superficie da pele, abrindo, fechando e protegendo desta maneira o interior do corpo
(o humano assim como o corpo social) da intrusfo perigosa mas vital do yuxin
estrangeiro. As paredes da casa também sio chamadas de kene, sendo para a co-
munidade o que a pele com desenho € para o corpo.

Para os Piaroa, a condi¢do humana parece representar o estado ideal
do ser. Os humanos sdo os tnicos seres a combinar as for¢as criativas e o co-
nhecimento para produzir vida cultural na terra. Mas este conhecimento criativo
pode existir somente porque a fonte do poder estd localizada prudentemente fora
da sociedade e fora do mundo material. O xama® é o viajante treinado que vai ao
céu para pegar pedagos controlados de conhecimento e os introduz nos corpos
de seus parentes, nas suas contas (migcangas) invisiveis de conhecimento: as rou-
pas internas do individuo. Ele também viaja para o mundo subterraneo para per-
suadir o dono dos animais a transformar seus parentes humanos em forma ani-
mal para serem cacados na terra.

Os Kaxinaw4, por outro lado, parecem interpretar a condi¢do humana como
menos poderosa que a de outros seres que nfio t€m género nem sdo mortais, como
asucuri e o Inca. A sexualidade e a fertilidade sfo consideradas como insepardveis
da mortalidade e vulnerabilidade. O estrangeiro é quem tem o poder que eles ca-
recem; € impossivel viver sem este outro perigoso.

Como os Piaroa, os Kaxinaw4 situam a fonte de poder fora da comunida-
de, mas ndo a exilam deste mundo. A forga vital, yuxin, em suas virias manifesta-
¢oes, estd inexplicavelmente ligada com a matéria. A nogao Kaxinawa da nature-
za com intencionalidade (sede da possibilidade de um nimero infinito de mundos
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culturais e sobrenaturais) estd mais perto da nogdo grega de physis (uma natureza
com alma e vontade ameagadora, mas que estd ao mesmo tempo dentro da polis —
ordem especifica conquistada sobre o caos do desconhecido) que da nogao cristd
de natureza contra o espirito’. Para os Kaxinaw4, a cultura é simplesmente uma
escolha idiossincratica entre varias outras ordens possiveis, uma escolha que marca
sua identidade étnica e os distingue de outros humanos. O humano existe dentro da
natureza, reconhecendo caracteristicas de sua cultura verdadeira, kuin, em certos
habitos, sons e desenhos de animais e espiritos escolhidos, parentes.

““‘SEM YUXIN A COISA SE TORNA PO’ (ANTONIO PINHEIRO DUA BAKE
KaxinawAi, 1989)

O mito de criag@o dos Kaxinaw4 liga a transgressao da condi¢io humana
sexuada a criatividade suprema. Nefe, a tnica sobrevivente do grande dilivio, se
tornou a ancestral dos Kaxinawa fertilizando a si mesma, cuspindo no seu préprio
ventre: dominava ambos os poderes femininos e masculinos de fertilidade. Cus-
pir e sugar sdo para os Kaxinawd, assim como para muitos povos amerindios, meios
poderosos de transferir energias na cura como no processo de causa de doenga. A
combinag¢ao de ambas as criatividades femininas e masculinas aumenta enorme-
mente o poder do xama.

Trés mitos relacionados que tratam da sucuri falam do poder sedutor do
desenho para os homens. No mito que conta a origem do conhecimento masculino
sobre o uso daayahuasca e seus cantos, um homem vé como uma bela mulher, toda
pintada com desenhos delicados em jenipapo, sai do lago, chamada por seu amante,
a anta. O homem ficou tao impressionado pelo que viu que decidiu fazer o mesmo.
A mulher-sucuri aceita fazer amor com ele sob a condi¢go de que ele a siga para viver
com ela e seus parentes embaixo da 4gua. L4 ele aprende como preparar aayahuasca,
mas nio agiienta o medo de seus novos afins se transformando em sucuris. Gritando
seus nomes, ele os insulta e se v€ obrigado a fugir do perigo de ser morto pelo sogro
e seus cunhados. Mais tarde acaba sendo ferido pelos filhos e pela mulher sucuris, e
sentindo que vai morrer, resolve ensinar a seu povo o conhecimento precioso da trans-
formagdo visual, conquistado na sua aventura exogamica.

Este mito elabora os mesmos problemas que os mitos sobre os Incas: a
dificuldade de transformar afins potenciais em afins reais e parentes, assim como
a ligacdo entre conhecimento, poder e beleza sedutora.

O encontro com a sucuri, cujos belos desenhos impressionavam os
Kaxinawd, teve um resultado diferente para os homens e as mulheres. Um homem
encontrou a sucuri e a matou para levar sua pele. O yuxin da sucuri Ihe perguntou
“por que vocé€ me matou? Nao lhe fiz nada”. O homem respondeu, “eu estava com
inveja da sua pintura”. A sucuri lhe deu seu nome, Yube, que é também o nome da
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lua e imbuiu o homem com o poder yuxir que o possibilitou visitar os mundos
normalmente invisiveis: dami (Capistrano, 1941: 523).

Uma velha viu a sucuri e falou: “ — Cunhada me ensine seus lindos dese-
nhos.” A sucuri estava tecendo e disse: “— Vem aqui, sente-se, olhe e escute meu
canto”. Por isso sdo as mulheres que possuem o desenho e nio os homens. Mas
quando a velha sentia que ia morrer, ela sé tinha um filho homem vivendo com ela
e 0 ensinou os desenhos femininos. Napu Ainbu, quando chegou na aldeia dos seus
parentes depois da morte da mae, sabia tdo bem desenho que se tornou irresistivel
para seus parentes. Mesmo depois de ter sido informado que ele era de fato um
homem e ndo uma mulher, um dos homens insistia tanto para fazer o amor com Napu
Ainbu que este cedeu e engravidou. A abertura para a crianga sair, no entanto, era
pequena demais, e Napu Ainbu acabou morrendo®.

A inveja que os homens tém do desenho € ligado ao seu desejo e depen-
déncia das mulheres para procriar (enquanto mulheres, teoricamente, podem
engravidar através de contato com yuxin). A sucuri se chama Yube. A historia de
Yube, o irmdo incestuoso que, depois de morto, tornou-se lua porque ndo queria
ser esquecido pelas irmis, é sobre a origem da menstruagdo e da fertilidade. A
menstruagio, a lua e a cobra estdo ligados através de suas mudancas ciclicas.

A sucuri tem vida eterna porque troca de pele e mulheres sio férteis por-
que trocam sua pele ou roupa interna. Neste contexto, a associag¢do lingiiistica entre
desenho e placenta é significante. Xamanti € um motivo usado com freqiiéncia na
tecelagem de redes, xaman significa placenta; e tecer com desenho € xankeikiki,
xankin significa ttero.

A placenta, entre o feto e o corpo materno, filtra as influéncias de fora e pro-
tege o interior, assim como possibilita um contato controlado com o exterior que € a
fonte da vida. Da mesma maneira a pele da sucuri coberta com desenho serve de véu
entre o mundo visivel e invisivel. Os desenhos aparecem no espaco liminar de onde o
espirito do olho é levado de um lado da realidade (o lado da luz solar) para o outro
lado oculto, pronto para se revelar no crepisculo. Ninguém procura a cobra de dia.

As palavras dos cantos masculinos daayahuasca sdo muito explicitos com
rela¢do a esta funcéo liminar e mediadora do desenho ria sua viagem para o mun-
do dos yuxin. No inicio, no entanto, os desenhos aparecem girando como
redemoinhas e causando medo: sdo o couro da sucuri se aproximando. Iniciantes
sdo pegos pelo medo. Acreditam que vao morrer porque a cobra quer comé-los.
Depois de comer 0 novigo, a sucuri o vomita na areia branca da praia do rio, onde
escuta seus parentes cantando e chamando-o. A partir deste momento v€ que 0s
desenhos tragcam um caminho pelo céu que tem que seguir para ndo se perder. Os
desenhos femininos sdo o caminho que leva os homens kaxinawd para os seres
celestes e 0os mostra o caminho de volta. O mestre de canto canta:

“Nossas palavras como desenho. Vocé vé o canto, ele vai te procurar longe. O olho
do céu com desenho, estamos no caminho certo. Nio estd errado, estd clareando
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agora. O cip6 forte tem pena da gente, escutando o canto da sucuri. E um sonho, olhan-
do, ndo vai mais longe. Mas agora o cip6 forte entra seu corpo, ele estd bem af, no
meio, vocé vé tudo, bem no meio. A for¢a do cip6 forte é como fazer desenhos. Agora
o cip6 fica deitado. Estou cantando, vocé pode me escutar de longe, vem, vem, para
perto de mim.” (Ant6nio dua bake Kaxinawa, 1991).

E uma coincidéncia interessante que oS rapazes piaroa na sua iniciagdo com
alucinégenos também tém que visualizar caminhos a seguir através dos cantos que
escutam: “eles t€m que conseguir ver as palavras... [e] ver o caminho das contas”
(Overing, 1988:185). Também aprendem a perceber que “o desenho era um cami-
nho, ou a ordem das palavras e dos cantos” (Overing, 1989). Os Kaxinaw4 também
associam as contas (migangas) se nao com caminhos, pelo menos com o conhecimento
da boa visdo, como fica clara no seguinte texto de um canto de iniciago:

“coloque migcangas nos meus olhos, vou fazer uma pulseira para minha avé. Quero
fazer meus olhos como micanga” (Teresa inani bake Kaxinawa, 1991).

A “menstruacdo’” masculina durante as cerimoOnias de ensinamentos Xxamanicos
segue uma l6gica paralela a da necessidade do desenho feminino para o homem encon-
trar seu caminho no universo. A prética ritual demonstra que, também para os Piaroa, a
interdependéncia dos poderes criativos de género € um credo englobante:

“O mestre xama perfura a lingua do aprendiz com a espinha da arraia, e o sangue que
sai € o sangue menstrual das mulheres com as quais ele tinha vivido na sua casa... Os
homens precisam da transferéncia para si das capacidades criativas femininas para
que eles mesmos possam se tornar criativos, o inverso do caso do mito onde as
mulheres receberam seus poderes criativos de Buok’a, um homem.”(Overing,
1986:149).

As mulheres kaxinawa também receberam seus poderes criativos (mens-
truacao-fertilidade) de um homem, Yube a lua, enquanto a “menstruagio” mascu-
lina se torna possivel pela beberagem da sucuri. No canto, a bebida é chamada de
sangue e no céu estd o mel, associado ao s€men. Com estes fluidos poderosos no
estdmago, o aprendiz “engravida” de novos mundos:

“Meu filho de criagdo, vamos esquentar o cip6, o poder do cipé, secar.

Novo na barriga do homem. Vamos andar, faz tempo que tomamos o forte e ndo
passa.

A forga estd subindo e quebrando galhos (para saber o caminho).

O forte clareia como luz, meu filho adotivo, o céu estd vermelho, o forte é
vermelho.

O homem o engole em seu ventre, dentro do homem, o céu vermelho.

Faz tempo que tomamos a for¢a do nixi pae, mas ainda esta forte.

Raspe a forga do nixi pae e tome. J4 passou tempo desde que vocé raspou o forte.
Vira mulher, estica mulher, o poder esticado do nixi pae.

Meu corpo estd cantando, girando como um pedago de madeira queimando.

O homem vai virar mulher. Vai preparar comida.

A mulher quer preparar comida, se estica e se foi...
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L4 no céu o menino nambua. O mel do céu é doce, ele o toma todinho
Estd muito doce agora na nossa barriga, raspe e tome.

Na nossa raiz, vocé na raiz do nixi pae,

outro mundo estd saindo, gente saindo do meu ventre...”

(Ledncio dua bake Kaxinawd, 1991).

Outra idéia englobante, comum 2a estética piaroa e kaxinawd, € que a
esséncia do poder é sempre criativa e destrutiva a0 mesmo tempo, € que a
verdadeira natureza tanto da cultura quanto da vida € predatoria.

Os Piaroa chamavam o “espirito do canto” do seu xama “o espirito da
fome” e o espirito do alucinégeno yopo, “o espirito da guerra”. “Tradicionalmen-
te, as contas dos ornamentos usados pelos Piaroa eram feitas de um tipo de grani-
to especial que diziam ser o afloramento das fezes da divindade mais poderosa e
perigosa do universo, o tapir/sucuri” (Overing, 1989: 169), estas contas expres-
sam a perigosa “vida dos sentidos” da pessoa.

O poder da “vida dos pensamentos” era também expresso em termos de
perigo através das pinturas faciais: um destes desenhos, kérau paratami, signifi-
cava “doenca da loucura”. A quantidade de contas que alguém usa, assim como
sua pintura corporal e facial, reflete na superficie do corpo a quantidade de co-
nhecimento que uma pessoa guarda no seu interior. Este poder, venenoso na sua
origem, torna-se bonito através da limpeza do luar, nos cantos noturnos do xama e
pelo controle pessoal do dono das contas, cujo desejo pela ligagdo com pessoas €
maior que sua vontade de poder ilimitado.

Estar coberto com desenho, para os Kaxinaw4, significa estar forte, duro
e amargo o suficiente para se engajar em relagdes produtivas que implicam um
contato direto com as forgas yuxin. O desenho € a visibilidade domesticada e con-
trolada dos yuxin; seu padrao labirintico filtra as for¢as selvagens do yuxin que o
adulto tem que enfrentar.

Uma crianca recém-nascida, quando sai pela primeira vez da rede da mae,
é pintada de preto: a crianga é ainda mole e doce demais para ser vista pelos yuxin.
Quando estdo um pouco mais velhas, crian¢as pequenas recebem o desenho especi-
fico xapu buxe (semente de algodao), para as meninas aprenderem a tecer com faci-
lidade; e kuma tae (pé de nambu), para que os meninos aprendam a correr ligeiro.
Até a iniciacdo, os rostos das criangas nunca sdo inteiramente cobertos com dese-
nhos verdadeiros. Usam yaminahua kene, desenho com nome de seus vizinhos do
mesmo tronco lingiiistico pano. Este nome se refere a estrangeiros, mas nao estran-
geiros “de verdade” (porque os Kaxinawa consideram os Yaminahua como parte dos
povos verdadeiramente huni kuin, mas ndo como parentes reais: nukun yuda, nosso
corpo). Os nomes dos motivos sdo “inocentes”: flor, borboleta, coragdo, estrelas.

O desenho verdadeiro, kene kuin, usado nos adultos, é geralmente chama-
do de nawan kene, desenho de inimigo. Neste repertério se encontram o desenho inu
tae (pata de onga) e kape hina (rabo de crocodilo), os animais mais perigosos da
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floresta além da cobra. Estes motivos e muitos outros foram dados pela sucuri
(Lagrou, 1991). Estes poucos exemplos deveriam bastar para mostrar que também
entre os Kaxinawa, apesar do estilo grafico ser uma marca crucial que usam orgu-
lhosamente para definir o nukun yuda —nosso corpo (social) —, os nomes dos dese-
nhos se referem a origem estrangeira de seu poder.

Apesar de suas visdes complexas e contraditérias sobre o poder e o que
significa ser similar ou diferente, o estilo gréfico dos Kaxinawa enfatiza claramente
a visdao amerindia englobante da sociabilidade, em que a autonomia pessoal se ma-
nifesta em detalhes idiossincraticos sutis, escondidos num padro global de sime-
tria e igualdade. O efeito studium-punctum de Roland Barthes (1980) se aplica
bem a este tipo de estilo.

O studium, ou discurso dominante, seria, neste caso, a repeti¢do de ele-
mentos iguais num ritmo simétrico e um grande valor dado a execugéo de linhas
finas e paralelas. Os Kaxinawa “sofrem” de horror vacui : a superficie inteira do
corpo pintado precisa ser coberta com desenho e nenhuma linha pode ser deixada
em aberto. O padrdo pode ser cortado onde a superficie pintada para, sugerindo a
continuagdo do padrdo em outros corpos. Esta caracteristica do estilo sugere a fun-
¢ao do desenho como algo que une em vez de separar. O desenho visualiza a qua-
lidade yuxin que permeia o mundo natural, supernatural e cultural dos Kaxinaw4,
separando-os dos povos sem (olho para) desenho.

O punctum € um detalhe dissonante, quase imperceptivel, uma surpresa,
necessaria para que a dindmica visual dé vitalidade estética ao conjunto, podendo
manifestar-se como uma pequena diferenga na repeti¢io do padrdo, um ponto
assimétrico dentro da simetria. E preciso uma certa homogeneidade nos elemen-
tos visuais para que a pequena diferenca possa tocar o olhar. A arte kaxinawd
explora de maneira muito elegante este entrelagamento de studium e punctum. Esta
marca sutil da personalidade do artista numa obra tdo fortemente marcada pelo
estilo me parece congruente com a maneira pela qual os Kaxinawd experimentam
a vida: criar uma comunidade € fruto de um forte desejo de viver juntos, trangjii-
lamente, com parentes préximos, tornando a sociabilidade possivel através da au-
tonomia pessoal e pelo respeito a autonomia do outro.

“Quem n@o sente falta dos seus parentes, como se sente falta de 4gua, nfo é gente. E
que nem espirito que fica vagando por ai.” (Antdnio dua bake Kaxinaw4, 1989).

Nortas

1 Este artigo € a traduc@o de um paper apresentado como conclusédo do curso “Production
and Exchange among the Indigenous Peoples of South America”, oferecido pela Prof.?
Joanna Overing em 1992 na USP. A tradug?o, tanto do texto quanto das citagdes, € minha.
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Charbonnier (1961:63-91), faz uma primeira tentativa de analisar de um ponto de vista
antropolégico a diferenga entre arte moderna e “primitiva”. Lévi-Strauss coloca que nossa
tradigdo intelectual ocidental é responsével por trés diferengas entre arte “académica”
e arte “primitiva”, diferengas que a arte moderna tenta superar: 1. A individualizagdo da
arte ocidental, especialmente no que diz respeito a sua clientela, que provoca e reflete
uma ruptura entre o individuo e a sociedade em nossa cultura — um problema inexistente
para o pensamento indigena sobre socialidade; 2. A arte ocidental seria representativa e
possessiva enquanto a arte “primitiva” somente pretenderia significar; 3. A tendéncia na
arte ocidental de se fechar sobre si mesma: “peindre apres les maitres”. Os
impressionistas atacaram o terceiro problema através da “pesquisa de campo” e os
cubistas o segundo, recriando e significando em vez de tentar imitar de maneira realista
— aprenderam das solugdes estruturais oferecidas pela arte africana-; mas a primeira e
crucial diferenga, a da arte divorciada do seu publico, ndo pdde ser superada e resultou
num “academicismo de linguagens”: cada artista inventando seus préprios estilos e
linguagens ininteligiveis.

A relacdo da arte com a realidade social é similar a do ritual como proposta por
McCallum (1989): que violéncia ritual contra mulheres nio pretende “representar” a
violéncia na vida cotidiana nem vice-versa. O mesmo se vé na interpretacao por Lévi-
Strauss da representagdo desdobrada nas pinturas faciais Kadiwéu. Em vez de refletir
uma estrutura social de metades, o desdobramento do desenho em duas metades nos
informaria sobre o desejo dos Kadiwéu de superar a tens@o social inerente ao seu siste-
ma de trés castas, uma tensdo temporariamente dissolvida pela imaginago artistica.

Veja Bastos (1989) para uma andlise etnografica da interpretacdo conflitiva do mito en-
cenado na “festa da jaguatirica”, expressada pelo ritmo e pela melodia da musica de um
lado e o texto da musica de outro.

Veja Capistrano de Abreu (1941) para a mais completa cole¢do de mitos Kaxinawd;
Lagrou (1991) para os mitos discutidos neste texto; veja também Kensinger (1986),
McCallum (1992) sobre os mitos sobre o Inca entre os Kaxinawa.

Na festa do damian que assisti em 1991, seringueiros bébados tinham substituido os
Incas canibais. Veja também McCallum (1992:14).

Overing usa a palavra wizard em inglés, mas a palavra mago néo soa como wizard, por
isso a traduzi como xama.

Veja Bastos (1989: 283) onde discute a semelhanga entre a nogao grega “dionisfaca” da
physis e a nogido kamayura da natureza “divina”.

Veja capitulo xiii, “Grafismo (kene) e Xamanismo (dami)”da minha dissertagdo de
mestrado, Uma etnografia da cultura kaxinawd: Entre a cobra e o Inca (1991), para
uma andlise mais extensiva destes trés mitos da sucuri e para os mitos de iniciagéo para
as mulheres para aprenderem desenho e para os homens para aprenderem a tomar
ayahuasca, chamado de nixi pae, cip6 forte, ou huni, pessoa humana: o agente revela
yuxin como seres humanos.
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Abstract: In this article, the esthetical concepts of Piaroa and Kaxinawa and the role they
play in their societies are compared. “Art” and esthetic, because they interect with other
simbolic systems (the music, the ritual and the social organization), allow us to understand
the way the power, the knowledge and the kinship are conceived in those societies.

Uniterms: etnology, esthetics, power, knowledge, Kaxinawa, Piaroa.

61




Sexta Feira traz temas variados relacionados a Antropologia contemporénea.

As fronteiras entre arte e ciéncia, documentdrio e ficgdo, imagem e texto sdo
algumas das topicas abordadas neste primeiro volume.

Convida-se o leitor a uma aventura prazeirosa pelas provincias da disciplina.

Envie seu pedido para:
Laboratorio de Imagem e Som em Antropologia
Rua do Anfiteatro, 181
Cj. Colméias — favo 8
Cidade Universitdria — Sdo Paulo - SP
CEP 05508-900



