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RESUMO: As nogoes de “corpo” e “alma”, dentro do universo dual dos
Marubo do sudoeste da Amazdnia, aproximam-se de outras contribui¢oes
deste volume, primeiro, em vista da presente preocupag¢io, em perspectiva
universalizante, com questdes epistemoldgicas na Amazonia; segundo, em
vista da relevincia, ora bem perene, da ontologia indigena (aqui mais en-
quanto “presentificacio” que “investigagao” ou “relato” das origens do cos-
mos e de todas as formas de ser que nele se d4) para com o conhecimento,
de tendéncia particularizante, da performance dum ezhos cognitivo.

PALAVRAS-CHAVE: Amazénia, Brasil, Marubo, pessoa, cogni¢do, onto-
logias indigenas.

Uma vez que o pensamento ¢ insepardvel da agao
e da motivacao, nio estamos lidando tanto com
“légicas” ou racionalidades diferentes, e sim com
modos totais de ser, de inventar o eu e a sociedade.
(Wagner, 1981, p. 117)

[...] os Piaroa nio costumam contrapor, da ma-
neira como fazemos, o pensar e o agir. Nao pode-
mos usar nossa glosa de “mente” e “corpo” para
apreender seu modo de entender esta distingo.
Eles, na verdade, nao tém palavra para “corpo”.

(Overing, 1996, p. 14)
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Este ensaio coloca em questdo a plausibilidade das nog¢ées “corpo” e
“alma” desde dentro do universo dual dos Marubo do sudoeste da Ama-
zonia.! H4 uma dupla implicacio da questao na “familiaridade com as
epistemologias e ontologias de outras culturas” (Overing, 1985, p. 7).
Uma, em vista do presente interesse — como este volume tao bem ilus-
tra —, na perspectiva pds-estruturalista sobre questdes epistemoldgicas
na Amazdnia. Outra, em vista do entendimento — mais de vinte anos
ap6s a publicagao de Reason and Morality — da ontologia indigena como
“presentificacio”, aquém e além de “investiga¢dao” ou “relato”, das ori-
gens do cosmos e de todos os seres que hd nele, visando ao entendimen-
to da performance dum ezhos cognitivo.

Estd clara a correspondéncia dessas duas visoes aquelas que neste vo-
lume expde Dan Rosengren. Ao leitor serdo elas familiares, levando-o
no que vird a seguir a suas conclusées préprias. Enquanto ex-aluno de
Joanna, minhas préprias concluses propéem um passo adiante de suas
antigas preocupagoes, passo que parece com ela condizer: partir duma
“atengdo ao linguajar comum, a pragmdtica dos atos de fala comuns”,
para chegar a forma, poética ou o que for, com a qual “os outros falam
de seus mundos sociais” (Overing, 1985, p. 7-19).2

* x %

O que segue é uma série de trechos etnogrificos que até agora fica-
ram de fora de meus escritos anteriores sobre a mitica dos Marubo, po-
vos indigenas do Alto Vale do Javari (Amazonas, Brasil). Todos esses es-
critos, meus ou de outros autores, até o0 momento configuram andlises
de alguns poucos fragmentos ou aspectos da mitologia dos Marubo —
ver Melatti (1985, 1986, 1989) e Werlang (2002, 2003). Um c6mputo
exaustivo ainda estd para ser feito.” Minhas préprias explicagoes tiveram
uma intengao musical. Os mitos dos Marubo, em sua lingua-mae, sao
chamados saiti — 0 que vim a traduzir como “cantos-mito”.
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Como Fernando Santos-Granero nos faz lembrar neste volume, a
psicofisiologia aristotélica concebe perceptos que afetam nossos corpos
antes mesmo que nossas almas os cogitem.* Tendo-os agora j& em men-
te, meus ouvidos percebem saiti como o mito no canto, cOMo 0 canto
no mito. Aqui, assim como ocorre com os Yanesha, a psicofisiologia
marubo dialoga com Aristételes e Platao. Pois os Marubo encenam, no
saiti, um encontro entre eles mesmos, entre suas préprias almas como
constitutivas do corpo, algo bem estranho aquelas hierarquias cognitivas.
Por ser uma festa intercomunitdria, sziti é um evento relevante, ainda
que freqiiente, em suas vidas sociais. Por ser musica, saiti ¢ mais do que
um mero “discurso acerca de ‘deuses, semideuses, demonios, herdis e
habitantes do Hades™, nos dizeres de Platao; é sobretudo “pura expres-
s30 do encontro de homens com deuses, num mundo que é, para cada
encontro, o cendrio em que o mesmo decorre” (Sousa, 1973, p. 118).
Um encontro que envolve corpos e almas, humanidade e animalidade.

A ontologia marubo ¢ performdtica porque ¢ saizi. Ela tem tanto a
ver com “deuses” como com “corpos” e “almas”, porquanto tem menos
a ver com epistemologia do que nossa prépria ontologia.” Tem mais a
ver com religido e ritual, como ¢é o caso da cosmologia entre os pré-so-
crdticos, do que com Platao e Aristételes. E tal estd tao longe de ser uma
declaragio positivista quanto de ser um lugar-comum (cf. Sousa, 1975).

Mito-mausica saiti
O que vem a seguir é uma breve suma de alguns saiti. Como sintese do
proposto acima, os extensos textos e sons de cada qual serdo postos de

lado. Em vez, segue uma lista dos cinco saiti em questao, com suas célu-
las musicais correspondentes:
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Mokanawa Wenia: “a emergéncia dos povos acre-selvagens”:

L
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Shane Memi Yosha: “a velha Memi verde-azul”:°

Yawa Tivo: “o porco-aueixada nrototinico”:

1
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1eté Teka: “o tiro no gaviao’:

Esses saiti apresentam algum tipo de dualismo, por conta tanto de
sua dualidade intrinseca na qualidade de cantos-mito — narrativas de
mitos em contraste com entonagdes de canto — quanto de sua musicali-
dade, justo a qualidade poética que ficard de fora, 2 excegao das células
musicais que, para cada saiti, os pentagramas acima resumem. Repare
que cada célula reiterativa — sai#i é mdsica minimalista a0 mdximo —
apresenta duas segbes contrastantes — uma caracteristica que, além de
ser por si s6 evidente, a distribui¢do dos versos apenas enfatiza (ver

Werlang, 2001).
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Esses saiti tratam de alguma forma de seres humanos e animais.
E com base nesse tratamento que poderemos inferir um dualismo indi-
gena e a aplicabilidade, ou inaplicabilidade, da dualidade corpo-alma
em nosso trato com os Marubo. O leitor decidird até que ponto tal idio-
ma ¢ aplicdvel ao falar sobre esses povos — ou, ainda, sobre a mito-musi-
ca saiti.

Dualismo mitico-musical

A precedente dialética dual, na forma dos szit7, nem bem se refere ex-
clusivamente 4 dimensao musical dos cantos-mito nem, tio-somente,
ao cardter tonal das palavras nos cantos acima. O conspicuo cardter for-
mal do género vocal saiti fica também aparente quando se toma as pala-
vras em sua dimensio “atonal”, na fonética silenciosa, no nivel verbal:
em estrofes, rimas, artificios poéticos. A recorréncia de certas férmulas
verbais é uma caracteristica presente em todos os saiti. No mais das ve-
zes, a estrutura verbal maior dos cantos-mito saifi fica visivel no papel,
na bidimensionalidade visual de sua transposi¢io verbal. Ainda, nalguns
cantos-mito, a divisao aparente num nivel mais abrangente do que o da
célula musical revela algo mais do que simples blocos seménticos ou es-
tdgios narrativos; a expressao mais alta se encontra nos grupamentos
temdticos de vdrios versos, para além da dimensao celular de sua entoa-
¢ao, embora tentando iguald-la: estrofes, rimas, artificios poéticos.
No mais das vezes, tal redunda em dualismo formal.

Tome o saiti de Shane Memi Yosha, em que a narrativa linear em sua
dimensao mais ampla é dupla: alguém narra a histdria e entao a “hist4-
ria”, a “velha” Shane Memi, “azul-verde” Memi, “narra a si mesma’, re-
petindo o primeiro trecho quase que palavra por palavra. Isso confere
por si sé6 uma unidade geral aos 180 versos e as células isomérficas cor-
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respondentes desse sai#Z. Daf o verso conclusivo, a “chave de ouro” desse
discurso verbal, reafirmar o ponto de vista secunddrio ou, com efeito, o
ponto de vista de um terceiro posto no decorrer da narrativa, por meio
de uma férmula recorrente nos cantos-mito: 4 zkiao i, “assim falou”
Shane Memi Yosha.” A centralidade dessa personagem principal estd em
sua voz influente na narrativa, mais do que em ser protagonista. Os
musicos-narradores dos saiti silenciariam a prépria influéncia por meio
do som de suas vozes.

Nas festas, os cantores sempre respondem a um lider. Esse lider-can-
tor, yoya, entoa um verso que um coro repete .psis litteris; e assim conti-
nua, um apés outro, sempre dentro da mesma célula musical. Em todo
saiti, cada verso corresponde a uma das respectivas células acima: para 7
versos, para cada s47#7, uma Gnica e mesma célula musical. O “puxador”
(lider-cantor) vai construindo assim a narrativa, enquanto os cantores
respondentes caminham aos pares, em circulo, “viajando” — como dizem.

Além da coreografia, o conteddo verbal desse saiti pode derramar
mais luz sobre a jornada musical da velha Shane Memi Yosha. Pode des-
viar nosso olhar para os rumos indigenas... assim como pode nos levar a
cometer disparates essencialistas. Comparacoes e generaliza¢es sio um
risco que pode valer a pena, conquanto nos devolva a dialética sonica
saiti de fonemas verbais e tom musical, e a suas hierarquias formais.

Como acontece com outras personagens miticas na Amazoénia (por
exemplo, Stolze Lima, 1999, p. 43), Shane Memi sofre um arrebata-
mento, fruto da tentativa desastrosa de obter o figado duma anta — por
meio do 4nus do animal a dormir. A anta acorda e sai loucamente, dis-
parando numa rota toponimica e etnonimica, arrastando-a para cima e
para baixo, num passeio por céus e terra. Quando seus filhos a encon-
tram, mal a reconhecem: Shane Memi se tornara quase que uma anta,
presa na armadilha que eles mesmos armaram.
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Se os relatos dos Marubo e de outros povos amazonicos fossem varia-
¢Oes sobre um tema mitico, um silogismo estrutural nos faria acreditar
que os primeiros cogitam relagdes com presas de caga semelhantes as
que os ultimos mantém com animais em geral.

Com efeito, como nas histdrias contadas por Rosengren (neste volu-
me), Shane Memi sofre por ter relagoes predatdrias impréprias com uma
anta, um comportamento desviante que resulta numa identificagio ex-
cessiva com o animal. Conforme ocorre noutros casos, o protagonista
mitico compartilha com o0 animal do mesmo alimento ou gera crias dele.
Nesse como noutros casos, a identificagao substancial com o animal
desaparece quando um terceiro consangiiineo da espécie humana apa-
nha o protagonista com armadilhas ou o acerta com flechas. O destino
absurdo da velha transgressora, arrastada por um cu preénsil, é seme-
lhante a uma viagem xamanica: promove o acesso a um reino celestial
ou A transmutagao do corpo. A cagada bem-sucedida p6e fim ao inter-
curso pseudopredatério, o qual identifica presa e predador aquém, ou
para além, do ato predatério.

Porém, para além dos silogismos analégicos, precisamos voltar nossa
atengio aos paradoxos literais, locais. Pois estes se afiguram como aspec-
to mais comparativo dos cantos-mito saziti do que meros tragos comuns
presentes por toda a regido. Alheia a formulagoes universalizantes e gran-
diosas, esta postura analitica deve deixar dar vazao a sintese etnografi-
ca. Voltemos, entdo, a etnografia. Pois a mesma identificagio entre ser
humano e animal que o mito postula e nega estd latente em sua ontolo-
gia musical.
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Pessoas e povos, espiritos e duplos

Os Marubo pertencem a familia lingiiistica pano — as linhas que seguem
devem soar familiares aos panélogos.

Segundo os Marubo, para cada yorz — uma autodenominagao sem
especificidade étnica —, existe uma série de “almas” autoconstitutivas.
Para cada “corpo”, existem vdrias almas que, em sua integragdo, defi-
nem o conceito de humanidade implicito em yora. Para cada yora hu-
mano, existe a “alma do lado esquerdo” — mechmiri vakd, que é um po-
tencial yochf —, um “duplo-animal” e agente causador de doengas, e
existe, ¢ claro, a “alma do lado direito” — mekiri vakd, um potencial “es-
pirito” ou yové.

O yochi é o candidato mais conveniente para a hipéstase do mal nas
pregagdes dos missiondrios.® Os missiondrios traduzem yochi como bi-
cho, no senso regional de “animal” ou “fera”. De fato, ele emana do
intercurso irregular com animais durante a caga: condutas imorais entre
o predador humano e sua presa, como a histdria anterior ilustra, libera
0 NoCivo yoc/af . Além do mais, esse “duplo” se identifica com excregoes
e caddveres, com tudo que degenera, tudo que j4 passou. Em termos
psicoldgicos, ¢ a contrapartida material das reminiscéncias que impreg-
nam os objetos pessoais e a moradia daqueles que j4 morreram.’
Os yochi tém preferéncia por florestas e pela solidao — donde, mais uma
vez, minha glosa.

A despeito de minha glosa e da simetria tautolégica da anatomia in-
digena, o espirito yové é menos receptivo a0 maniquefsmo missiondrio.
Em termos fisioldgicos, é uma capacidade alcangdvel, uma habilidade
inerente a voz e visao humanas — e, por conseguinte, aos pensamentos
humanos. Um xama ouviu-me cantando e viu yové — ele disse ter visto
desenhos na minha garganta, kene monti. Ouvir “beleza” — roaka, ele
disse enquanto ouvia — ¢ visao do espirito.
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A visdo, o yové se manifesta mais como laténcia do que como atuali-
dade. Quando a manifestagao é outra, é como performance musical.
Além da associagio sinestésica de desenho e som, tao familiar aos pand-
logos (por exemplo, Gebhart-Sayer, 1985), os yové se manifestam como
homtunculos que habitam as copas das drvores na floresta. Tal como
gnomos ou fadas, eles constituem uma realidade “sobrenatural” que ape-
nas os xamas podem ver. Inversamente, a percep¢io dos xamas é coe-
rente com a forma como eles se percebem a si. Cheirosos, melodiosos,
ornamentais, seus corpos e transformagdes corporais neste mundo apon-
tam para uma realidade espiritual, de outro mundo — a realidade do devir
pdstumo, da eterna renovagao na morada celestial dos mortos (shoko nai
shavaya). A realidade yové é performdtica, antropomérfica e, sem davi-
da, sinestésica: sua laténcia nos seres humanos, sob a forma de alma di-
reita mekiri vakd, tem ineréncia terrena.

A glosa “espirito”, ou espiritualidade, pode evocar para muitos de nds
a dicotomia corpo versus alma, a excluir de si qualquer corporalidade.
Mas a realidade “outra” do yové, enquanto homunculo, exclui tal dico-
tomia 20 mesmo tempo em que sugere a dicotomia natural versus sobre-
natural. Por sua vez, uma contraposi¢io com os duplos yochi levaria 2
dicotomia humanidade versus animalidade... Pego ao leitor que tome
minhas glosas com reservas. Aqui, “espirito” refere-se mais a spirare, res-
pirar, do que a “espiritualidade”; e duplicidade se refere mais a ambigiii-
dade do que a dicotomia.

Explico. Enquanto yochi é o duplo presente dos animais e também
o duplo-animal pretérito e o duplo-animal futuro de seres humanos vi-
vos e mortos, de sua alma esquerda mechmiri vakd, a epitome do espiri-
to yové é o pdssaro mawa, um auxiliar ocasional na cura, a contraparte
da mekir{ vakd humana, a alma direita que devém espiritual. Embora
possamos glosar yochi como “duplo-animal” e yové como “espirito”, es-
ses diacriticos animicos para as vakd corpéreas “esquerda’ e “direita” tém

_173_



WERLANG, G. DE CORPO E ALMA

muito em comum. Pois tanto yochi como yové sio entes encontriveis
no discurso xamanico; e neste ambos os entes sao igualmente andlogos
a animais em primeira instincia, embora nao apenas 4 animalidade lite-
ral — mas também a seres humanos mortos e a xamas vivos. A distingao
binomial entre animalidade e espiritualidade dessas entidades tem mais
a ver com psicofisiologia e escatologia — 0 que a pessoa é em relagao ao
que ela pode vir a ser. Depois da morte, enquanto a alma esquerda
mechmiri vakd deixa-se ficar na terra, a alma direita mekiri vakd ascen-
de ao céu.

Nao hd, porém, conformagio possivel de yoclﬂf e yové com a anti-
nomia da esfera sublunar da geracio e degeneragao perante o Ambito
eterno das idéias, como na hierarquia ontoldgica de Platdo: as glosas
“animal” e “espirito” ndao podem ser vistas como manifestas — as inflexoes
semAanticas desses termos sdo temporais, presentes nas palavras e notas
musicais dos cantos-mito —, as sucessivas linhas verbais e os circulos
musicais reiterativos de sua poética.

Os cantos-mito saiti representam uma dualidade de entes transfor-
mantes na medida em que sao inflexdes latentes: as almas va4d do corpo
yora sio multiplas e transformativas, embora o substrato delas seja uma
integragao individual. As almas e os corpos marubo mantém entre si
relagdes ambiguas — a saber, um conflito complementar que nao ¢ re-
ceptivo a nossos silogismos ordindrios. Se as primeiras transcendem os
tltimos como um devir fatidico, todos sio literalmente imanentes aos
seres humanos, visto que as linhas circulares saiti, o antes e o depois
mitico-musicais, ocorrem em todos os niveis da humana “consciéncia
respirante” (¢hind) — isto é, nao como conceito, mas como performance:
o lider-cantor xaménico e o coro genérico, o homem adulto e o apren-
diz, jovens de ambos os sexos.

O tépico da transformabilidade da alma, vista enquanto irredutivel
a corpos invariantes, poderia de fato levar a amplas generaliza¢oes para
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toda a Amazoénia. Os corpos marubo na verdade mudam ao longo do
tempo em resposta & dindmica espago-temporal das almas cédsmicas —
ou como causa dessa dindmica: hd pouco espago para teleologia aqui —
tanto dentro como fora dos seres humanos. Mas a defini¢ao de huma-
nidade mais ampla e mais coletiva para esses povos, sua autodenomi-
nagio etnonimica como -nawa, sua nogao de ser de uma espécie, per-
manece distinta do corpo como tal, a saber, yorz. Da mesma maneira
que entre outros amerindios, os Piaroa por exemplo (Overing, 1996),
aqui “ser de uma espécie” representa o parentesco mais {ntimo, mais
socidvel. Contudo, embora esses povos -nawa cultivem a sociabilidade,
s30 eles epitomes duma perspectiva exdgena, pilar da etnicidade indige-
na. Entre os Marubo, nio ¢é possivel confundir alteridade com corporei-
dade diferencial. Aqui, contrariamente aos Matsigenka de Rosengren, a
multiplicidade homogénea ganha um valor identitdrio positivo, embo-
ra essencialmente exégeno: simplificando, a palavra nawa sozinha, sem
afixos, significa “estrangeiro”. Eis o que ficou conhecido entre panélogos
como “alteridade constituinte” (Erikson, 1986, 1996).

Entre os Marubo, todos os povos -nawa ganham nomes -nawa to-
mados de formas corporais como pdssaros, plantas, coisas... todo tipo
de animal. Entretanto, ¢ dentro dos corpos yoraz em si que a laténcia de
yové versus yochi de todas as almas indigenas possibilita a identificagao
entre homens e animais — o que nada mais é que um pré-requisito para
a caga. Aqui, como em outras regides da América do Sul, ¢ preciso sedu-
zir a caga: seja chamando-a por termos de afinidade ou consangiiini-
dade, seja atraindo-a para a situagdo predatdria; um acordo ou pacto
xamanico pode ser feito de antemao; seja como for, é imprescindivel
disfarcar a dessemelhanca entre presa e predador, pelo menos enquanto
atualidade para enfim reafirmd-la depois, no flagrante ato predatdrio.
Além do mais, a interven¢io xaméanica pode tornar real uma identidade
ontoldgica subliminar dentro dos ecossistemas cosmolégicos, uma iden-
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tidade dada pela interse¢ao de atributos comuns da alma que contradi-
zem a variabilidade dos corpos. A tese segundo a qual as habilidades
xamAnicas na Amazdnia, notadamente as cinegéticas, pressupdem que
uma mesma alma ¢ capaz de assumir formas corporais varidveis, ao in-
vés dum mesmo corpo material comportar vdrias almas alheias, parece
suficientemente vdlida entre os Marubo... desde que se assuma haver
uma oposi¢ao manifesta entre corpos e almas."

A premissa das distingoes entre corpo e alma acaba por tolher uma
comparagio fascinante e promissora entre essas prdticas xamanicas.
E preciso profundidade em nivel performdtico para tornar inteligiveis
tais distingdes percepto-conceituais entre corpos yora e entes animicos
como yochf e yové, mechmiri e mekiri vakd. Desde seu uso puramente
lingiiistico — yora com uma qualidade pronominal, na verdade um su-
jeito qualquer, “alguém”, as vezes um marcador da identidade indigena
— até a distingdo mitua entre yochi e yové no reino animal e seus andlo-
gos mechmiri e mekiri vakd na psicofisiologia humana, todos esses ter-
mos tém mais relevincia do que o procustiano corpo versus alma (ver
Storrie, neste volume).

As relagoes que as almas humanas estabelecem e encenam nas sessoes
xamanicas e na linguagem ritual teriam mais afinidade com a condigao
corporal, sinestésica, a qual se chega por meio da manipulagio de sensa-
¢oes, drogas, musica e movimento — elementos que constituem todos
os saiti. Por meio do saiti, o xama alcanga percepgoes sintdnicas alter-
nantes em face dos entes césmicos, cuja pertinéncia para a esfera huma-
na ¢ tdo real quanto essencial para a simples constituigao dos corpos
humanos. De fato, nao apenas os xamas — mas todos aqueles que parti-
cipam ativamente dos festivais — adotam perspectivas corporais diferen-
tes, isto é, eles transformam seus corpos atuando sobre eles e fazendo-os
atuar, incorporando antes disposi¢oes afetivas que almas diferentes.
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Entretanto, para esses povos, corpos versus almas como transforma-
¢oes e transposi¢oes das diferengas entre natureza e cultura sao relevantes
na medida em que estas se revelam paradoxais — transitdrias e, na quali-
dade de performance, temporais. Pois, ao invés de incorporar almas, os
xamas as excorporam por meio do som. Os Marubo dizem que, median-
te convites musicais durante as sessoes, os yovevo (plural de yové) vém
visitar o corpo do xami, a morada das almas xaménicas, para fazer dele
sua habita¢do transitdria, como ocorre entre os Matsigenka de Rosen-
gren. Contudo, serd que isso significa que, durante essa troca espiritual,
os corpos ficam vazios? Nao, porquanto nem as almas dos xamas nem
os espiritos yové de fato “habitam” os corpos: o movimento deles em
relagao ao corpo yora é centrifugo, nao centripeto — jd que se manifesta
no cantar. A confluéncia das almas para dentro dos corpos é latente como
uma tautologia pragmdtica, esquerda versus direita; corpos e almas se
fundem como seres humanos e animais, como espiritos e duplos na atua-
lidade da musica. A musica que os xamas entoam ¢ espiritual; é a atuali-
zagao de uma identidade latente entre a alma direita, mekir? vakd, e o
espirito yové. Essa expressao espiritual abarca, em células musicais reite-
rativas, a sucessao de versos verbais que narram a geragdo e a degenera-
¢do originais que o duplo-animal yoch7 representa.

O discurso xamanico extraordindrio, a “linguagem espiritual” ou yové
vana — musica —, ¢ a conseqiiéncia, ou causa, de uma jornada exteriot,
ou antes uma proje¢ao de vozes externas que s30 a0 Mesmo tempo car-
nais e animicas. Os corpos marubo, ou pelo menos suas gargantas ca-
noras kene moti (com belos, porém invisiveis, desenhos geométricos) que
entoam yové vana, sio a0 mesmo tempo veiculo e substrato. Entes ani-
micos animais e espirituais nao ficam dentro dos corpos yora, mas aquém
ou para além da conjungao original das almas corporais, como potencia-
lidades possiveis. As almas marubo sempre se tornam reais por meio das
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cordas vocais corporais que vibram em simpatia musical quando sob o
estimulo de uma voz yové exdgena, espiritual e animal, sobrenatural e
natural. Por isso, essas categorias qualificativas de “espiritual” e “animal”
sao estranhamente antindmicas, visto que os corpos yora, ainda que dis-
tintos em hemisférios animicos, nao soam em oposi¢do a suas almas
anatdmicas constitutivas — a saber, mekiri e mechmiri vakd. A oposigao
pertinente jaz entre essas almas mesmas e em sua relagao com entes cs-
micos supra-humanos, extracorpéreos, os duplos yochi e os espiritos yové
— ou entre seres humanos e animais, se preferir —, muito embora tal re-
lagao repouse numa oposi¢ao com um qué de aristotélico: em lugar de
laténcia e atualidade, leia-se temporalidade. Os Marubo resistem ao tem-
po através do tempo: assim como suas almas sao impermedveis a idéia
de oposi¢ao a seus corpos, também os xamas e as prdticas xamanicas sao
onipresentes e resistentes entre esses povos -zawa — para o fatalismo do
missiondrio proselitista.

E por isso que o conhecimento indigena diz respeito ao saiti — e é de
fato saiti e outras formas de canto —; e é por isso que tal conhecimento é
redutivel a essa ontologia musical, enquanto permanece irredutivel a
diferencia¢des em termos de substincias corporais em contraste com
formas animicas, diferenciages estas que possibilitariam uma compila-
¢ao enciclopédica e auto-suficiente de “conceitos-chave” em etnografia.
Os cantos-mito saiti, em vez de serem designagdes abstratas de contetido
semantico mais ou menos concreto, contém significagdes imanentes —
como nas transcrigdes acima — que transcendem a significagao designa-
tiva das palavras. Essas transcri¢oes, que podemos chamar de “estruturas
sonicas”, sao construtos heuristicos cujo propdsito ¢é ressaltar a ineréncia
da verbalizagao e da musicalizagio do som. Para os Marubo, cantar sig-
nifica a0 mesmo tempo incorporar diferenga e “excorporar” parecenga
com o mundo e dentro dele — isto ¢, com animais, plantas ou coisas,
todos constitutivos etnonimicos — ao longo dum arcabougo temporal.

_178_



REVISTA DE ANTROPOLOGIA, SA0 PauLo, USP, 2006, v. 49 N© 1.

Dualismo etnonimico

A animalidade dual, a dualidade de alma da anatomia indigena e a con-
seqiiente conexdo de seres humanos com pdssaros e animais, que no dia-
a-dia podem ser ou presas ou predadores dos Marubo, tornam-se reais
na execugio das histdrias lineares dos sai#7, em particular nas histérias
que eles denominam “surgimento” ou “emergéncia’ (wenia). Um saiti
como Mokanawa Wenia, “o surgimento dos ‘povos acre-selvagens™ (isto
¢, povos da floresta), projeta o corpo-alma da futura humanidade emer-
gente em duas formas animais — o espirito yové e o duplo yochi — ao
longo de versos que se sucedem, do principio ao fim, dentro de células
musicais recorrentes. Em tais géneses sai#7, a criagao dos seres humanos
¢ coincidente com a criagdo desse par de entidades-alma que surgem
menos como citagdes literais em palavras do que como melodias. Nos
dizeres dos cantos-mito de emergéncia wenia, a humanidade surge an-
tes duma identifica¢do indireta, mas sucessiva, com aves e animais pre-
datérios; ou seja, os povos emergem de substincias originais da terra, as
quais se associam a presas ou predadores, enquanto cada povo emergen-
te mokanawa recebe primeiro seu nome e entdo sua lingua em associa-
¢ao com um pdssaro. O fato de yové e yoc/af , autoconstitutivos animicos
e anatdmicos da humanidade, identificarem-se no canto-mito com cada
animal prototipico ¢ coerente com as associagdes que a onomdstica es-
tabelece — tanto nesses mesmos sziti quanto no dia-a-dia — entre o mun-
do dos Marubo e a palavra que entoam os Marubo: os animais etnoni-
micos s30 um protdtipo primdrio de seres humanos como seres sociais,
uma humanidade com nomes nawa.

Embora j& bem conhecidos gragas a literatura que trata dos Pano,
esses nomes -zawa ainda pedem explicagao. Tanto nos cantos-mito saiti
quanto no dia-a-dia, pessoas marubo e segoes de parentesco matrilateral
em geragoes alternantes ao nascer ganham nomes baseados em animais,
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plantas e coisas em geral: Shanenawa, Inonawa, Varinawa... Esses povos
s30 os Pdssaros Azuis-Verde (Shane), as Ongas (/no) e, dentre outras plan-
tas e coisas, eles também sio Séis (Vari). Sao os povos -nawa. Eles con-
cebem e mantém a humanidade numa fenda: o eu é o protétipo do outro
e vice-versa. O “outro” animal ¢ o “eu” humano por meio de uma equa-
¢ao etnonimica: ao passo que os seres humanos ganham nomes de ani-
mais, os animais tornam-se paradigmas tanto da alteridade quanto da
identidade gragas ao status ambiguo de nawa — que é um sufixo, mas
também pode ser uma palavra em si. Em lugar de ser uma categoria
monovalente, “animal” é dual — exatamente como sua humaniza¢ao em
poética musical, dentro dos etnénimos nawa, contempla-o com uma
laténcia dual, yochf e yové."!

Esse ponto merece mais esclarecimentos. Em alguns sa7#i, como o de
Mokanawa Wenia, logo apds a criagdo original dos seres humanos, os
animais predadores, as presas e os pdssaros que ajudam na constitui¢ao
da humanidade (ao lado de plantas e outras coisas) equiparam-se a seres
humanos no cotidiano por meio de nomes pessoais e etndnimos. O fato
de tais animais predadores e pdssaros serem divisiveis em duas catego-
rias (as que dizem respeito a pdssaros yové e as que dizem respeito a pre-
dadores e presas yochi ), que nio exaurem a variabilidade cotidiana de
etnénimos (que incluem plantas e outras coisas) nem exaurem o tema
da autoconstituigado humana (a saber, a condigao de ser nawa), sugere
que predagio e vocalidade nio passam de atributos, embora essenciais,
da humanidade — ambas seriam atribui¢bes que os seres humanos rece-
bem de animais e de pdssaros em sua constitui¢ao zawa. Sao atributos a
predacao e a vocalidade porque seres humanos adquirem a animalidade
como potencialidades de alma — homens sao homens gracas apenas a
um equilibrio apropriado entre duas potencialidades animais dentro do
seu corpo. Por conseguinte, aquelas categorias animais, yoch? e yové, nio
sao nem substanciais nem adjetivais para a humanidade, embora sejam
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essenciais — sua essencialidade estd no seu cardter nawa. Essas categorias
nio se inserem, em mutua exclusio, nos rigidos compartimentos de
natural e sobrenatural. Gragas ao lugar peculiar que a animalidade assu-
me em tal ontologia, os status etnonimicos e antropogénicos dos ani-
mais colocam esses povos, mais uma vez, numa posigao de resisténcia a
universalidades conceituais.

Essas afirmagoes sao apenas indicios daquilo que somente os cantos-
mito da criagio, desenvolvimento que sao de estruturas temporais, po-
dem desvelar: isto ¢, em lugar de substincia material, “mera matéria-
prima” ao estilo dos corpos chersors dos Yanesha de Santos-Granero, os
corpos yora, na qualidade de substratos, sdo a atualizagio subjetiva das
almas feitas objetos potenciais, a subjetivagao atual das potencialidades
objetivas. A hipdstase animal dentro dos seres humanos é a contraparte
légica e transformacional da alma que materializa no exterior como
doenga yochi exégena e imoral ou como paradigma yové exosférico e
moral — ou, ainda, como a contraparte-alma do etnénimo-animal. Isto
¢, as almas marubo sio doengas-duplo ou auxiliares-espirito potenciais,
e originalmente, do principio ao fim, nomes -nawa — objetifica¢des po-
tenciais de subjetividades supra-yora. O animal externo é, potencialmen-
te, o equivalente corporal das almas humanas internas. Corpos yora sio
duplo-yochi e espirito-yové potenciais, ao passo que suas almas-vakd cor-
po-constitutivas nao sao uma esséncia exclusiva da humanidade: pelo
contrdrio, almas da esquerda e da direita — que se manifestam como
perceptos no olho (vero yochi ) e excregdes (isé yochi e poi yochi, duplos
da “urina” e das “fezes”) em pensamentos-folego (china) e sombras (noke
yochi ) — também sao emblemas da niao humanidade se tal distingao da
esfera humana for de alguma forma pertinente.

Com efeito, enquanto a axionomia das entidades yoc/ﬂf e yové man-
tém correspondéncia varidvel com outras dicotomias ontolégicas na
Amazbnia,'? o ponto em questao é que andlises e analogias partindo de
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tais modelos categoriais como corpos versus almas, enquanto andlogos
analiticos a natureza versus cultura, nio sao de forma alguma pertinen-
tes na estase: tais “duplos” e “espiritos” existem apenas como aspectos
potenciais no interior e em relagao a corpos yora, isto ¢, a seres huma-
nos. A peculiaridade de tal oposicio de valores ¢ que os duplos yochi e
os espiritos yové estao para além do corpo humano e a0 mesmo tempo o
constituem como potencialidades."

Embora isso seja algo dado no saiti, nao estd perdido no passado
mitico. Assim como para os Ayoreo de John Renshaw (neste volume),
tal no¢ao cronolégica do mitico como algo remoto seria por si mesma
um mito. Aquelas distingdes anteriores — espirito yové e duplo yochi,
pdssaro e animal predatério, sujeitos e objetos, seres humanos e coisas
no mundo — s3o elas mesmas a fundagao recorrente da humanidade in-
digena. Esses povos -nawa sao objeto de denominagoes culturais, isto &,
sao eles os préprios humanos yora, porquanto sua subjetividade se igua-
la temporariamente a subjetividade da natureza objetiva — animais,
plantas, demais coisas. Os Marubo sio povos do Pdssaro Azul-Verde
(Shanenawa), da Onga (Inonawa)... e do Sol (Varinawa): a criagao hu-
mana ¢ cosmogonia — de plantas, animais e demais coisas no mundo.
A hipéstase da humanidade é, sobretudo, um estado somdtico de sinte-
se sinfonica.'

Animais, plantas e demais coisas etnonimicas a parte, a equagao que
conjuga animais e seres humanos, “nds” e “outros”, faz ainda mais senti-
do com referéncia a outra categoria de animal — nem pdssaro, nem pre-
dador. Trata-se do porco-queixada (yawa), que vem, ritualmente, ao pri-
meiro plano nas parédias em festas para celebrar e propiciar a cagada.
Nessas festas saiti, cinegéticas e especificas, os porcos de mentira que os
cagadores de mentira redinem em bando sao a presa arquetipica. A refe-
réncia a esse animal alude ao mito de novo no canto saiti de Yawa Tivo.
Entre se¢des de parentesco, o porco-queixada nao ¢ um animal emble-
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mdtico para os seres humanos, porém é extremamente emblemdtico em
cagadas — uma presa preferencial.”®

A caga aos porcos é um evento social por exceléncia, pois redne um
grande nimero de pessoas de vdrias malocas vizinhas — homens, mulhe-
res e também criangas. Essas expedigoes de caga servem para criar, con-
solidar e revelar lagos de solidariedade na vida em familia, especialmen-
te entre jovens casais, que prefiguram um casamento feliz quando sao
vistos cagando juntos. Perseguir e matar esses bandos numerosos e peri-
gosos exige uma estratégia coletiva; os frutos da caga sao suficientes para
um banquete, uma oportunidade para promover festivais. Da mesma
maneira que nas demais festas sait7, a coreografia e os cantos saiti especi-
ficos dessa festa parecem uma pantomina simbélica em que homens,
mulheres e criangas, alternadamente, representam os atores duma caga-
da ritual. Os porcos yawa, sua presa favorita, requerem uma identifica-
¢ao com seres humanos diferente daquela que ontologicamente existe
entre a humanidade e a animalidade homénima por meio dos
etn6nimos, das dualidades da alma — dos cantos-mito sazi# da criagao
wenia. Outra vez, é ao ouvir Yawa Tivo, mito-musica que canta ao mes-
mo tempo a criagdo e a transformagio, que essa identidade desseme-
lhante tende a fazer um sentido maior.

Se pdssaros e predadores estabelecem relagdes com o homem -rawa
como indices de nominagiao no mito e nos tratos didrios, os homens
estabelecem relagdes com os porcos na caga e no saiti de Yawa Tivo.
As relagoes entre o cagador humano e a presa arquetipica porco-quei-
xada, que o festival saiti antecipa ao buscar boas gracas na caca, tor-
nam-se realidade durante a caga real. So relagoes de ancestralidade co-
mum, como aquele sziti nos mostra: desta vez, ao invés de descrever os
seres humanos emergindo da substincia animal — como no surgimento
wenia —, a mito-musica mostra os porcos como transformacoes de seres
humanos. Se os cantos-mito da criagio wenia estabelecem associagoes
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constitutivas entre pdssaros e animais de preda¢io dum lado e seres hu-
manos de outro, a humanidade ancestral dos porcos, no canto-mito
Yawa Tivo, associa a presa ao predador humano. As presas-queixadas sao
entes humanos degenerados e corruptos, mas a moralidade dessa dege-
neragao parece menos relevante: a associagio moral entre homens e ani-
mais repousa mais claramente nos lagos originais de parentesco. O saiti
Yawa Tivo suscita associagdes de parentesco alternativas aquelas que ou-
tros cantos-mito estabelecem entre seres humanos e seus homénimos
seccionais. Se na cria¢do wenia a humanidade é o nawa arquetipico,
transformagao substancial de animais etnonimicos, os porcos, os yawa
do saiti, sdo por sua vez tivo, uma maneira de indicar seu stazus especial
com respeito a predagao humana.

Assim como nawa, a palavra tivo também denota por si s6 “prototi-
pico” e “grande”; nao tem a mesma denotagdo “estrangeiro’, mas sim
uma conotagio com sutil inflexao para o interior, seja por consangiii-
nidade, seja por afinidade. A presa prototipica, o porco-tivo, nao par-
tilha da mesma natureza intrinseca dos seres humanos, do tipo “se-
melhanca familiar”, como seus homodnimos animais partilham (ver
Werlang, 2001). Se animais etnonimicos de alguma forma geram hu-
manos, por meio de lagos comuns de substincia metonimica ou meta-
férica, alguns humanos, quando no mito, geram porcos-queixadas.

Tivo poderia ser o produto de um amdlgama etimoldgico dos afixos
nominal e plural — # + vo —, e isso seria coerente com seu significado,
“ampla” ou “largamente”, em vdrios saiti. Mas, na prdtica mitico-musi-
cal, #ivo se aplica somente a animais. A palavra qualificadora tem um
significado central em pelo menos dois dos cinco cantos-mito mencio-
nados — em Yawa Tivo, claro, e em teté teka. Neste tltimo, o protagonis-
ta principal, o animal predatério original, o gavido gigante zez, leva o
apelido de zxai tivo, o inimigo afim da humanidade — parente por afini-
dade, pelo menos, para aqueles seres humanos que, na sua dimensao
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mito-musica original, persistem em sua busca por uma morada na terra.
No caso em tela, #xai tivo denota algumas inflexdes que partilham duma
base conotativa comum. A frase significa literalmente “grande primo-
adversdrio”, “parente prototipico por afinidade ou cunhado” — é um ente
aparentado, mas também um “inimigo”. Sua denotagao imediata é aque-
la da grande ave de rapina e, o protagonista do sait; mais além, pode
conotar “local de residéncia’ e “morada prototipica’. Em suma, o ga-
vido teté na qualidade de #xai tivo é o “primo-cruzado-da-maloca”.
Quando ele morre, atingido eufemisticamente (zeka) pela humanidade
original, inaugura a afinidade com base numa alegagdo anterior de
consangiiinidade — exatamente como a transformagao dos porcos-quei-
xadas, em Yawa Tivo, inaugura a predagao humana sobre os animais.
Noutras palavras, #vo significa “amplamente outro”, com referéncia tan-
to a0 gavido feré quanto ao porco yawa — ecoando assim a “alteridade
constituinte”. Mas rivo significa afinidade baseada na consangiiinidade,
exatamente o szatus que a predagio deve ter, enquanto zawa ¢ o inverso,
seguindo o principio da identidade baseada na diferenca. Pois #7vo é ani-
mal; nawa é humano.

Dualismo ontoldgico

Entre os Marubo, a distin¢ao entre nawa e tivo é apenas mais um nivel
de significagdo girando em torno das nog¢oes de humanidade e animali-
dade. Dentro dum espirito de aversio as categoriza¢oes explicitamente
definidas — evitando assim essencialismos iminentes e com vistas a uma
conclusio —, resumirei trés pontos que tém relagdo estreita com uma
possivel elaboragao indigena sobre nossos conceitos de corpo e alma.
Primeiro ponto: que o estado mitico de origem, duma humanidade-
animalidade comum, uma provdvel proposi¢ao universal na Amazénia,
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¢ um estado de mutabilidade transiente — um estado de inconstincia
tempordria entre os Marubo. Se acompanharmos a forma de sua expres-
s30 e manifesta¢io na poética szitZ, na musica e no movimento, obser-
varemos que as caracteristicas comuns a homens e animais vivem uma
transmutabilidade que jaz entre aqueles campos ontoldgicos que se re-
ferem respectivamente a pdssaros, e a predadores e presas, assim como a
plantas e demais coisas. A condigao humana é em si uma condi¢ao
liminar, nao apenas com rela¢ao a referéncias ocasionais no szt a inicia-
¢do, nem aos cantos-mito somente: o destino humano ¢ uma reencena-
¢ao ritualistica, ao longo da vida, na caga, na doenga, na cura e, por fim,
na morte e no limbo pds-morte, quando as almas ou bem se demoram
na terra ou ascendem ao céu da renovagao. Embora alguns saiti sejam
prenhes de referéncias propiciatérias, possiveis remanescentes de rituais
da fertilidade, a maioria das festas é genérica e periédica; sziti ¢ uma
condi¢ao geral, humana e social de crescimento, decadéncia e renova-
¢ao. Aqui nao hd lugar para idéias eternas — pois o dualismo indigena
nao ¢ bidimensional.

A transformabilidade mutua e comutdvel entre humanos e pdssaros/
animais-outros é o que constitui a humanidade tanto no dia-a-dia de
hoje quanto através do tempo mitico-musical. Essa cronologia diferen-
cial subsiste por meio do som, operando a conjungio de sucessivas remi-
niscéncias pretéritas com um projeto reiterativo para o futuro. O modo
com que 0s cantos-mito saiti expressam a questao possibilita uma hie-
rarquia ontoldgica ou ordem cronoldgica entre aquelas inflexdes tem-
porais: 0 movimento de vir-a-ser humano que os aspectos em comum
da humanidade e substincia animal implicam, embora musicalmente
circular, é linear dentro de sua circundante dimensao verbal. No saizi da
emergéncia wenia, os seres humanos surgem primeiro como uma sinte-
se de animais predadores, e entao adquirem a linguagem com os pdssa-
ros. A repetigao circular por completo desse movimento durante a exe-

- 186 -



REVISTA DE ANTROPOLOGIA, SA0 PauLo, USP, 2006, v. 49 N© 1.

cugio, por sua vez, cria seres humanos a partir de yochi e yové, tornan-
do-os potencialidades yochi e yové — possibilidades de doenga e sadde,
destinos em potencial ao longo da vida e destinagdes reais na morte.
Em sua execugio ao longo do tempo — incluindo génese, vida e mor-
te —, almas humanas vivas como constituintes de corpos yora sao antes
animais e depois espirituais, puras potencialidades para devirem sucessi-
vamente na vida péstuma: apés a morte, o caminho yochi cheio de trans-
formagoes escatoldgicas, vei vai, precede a morada shoko nai shavaya da
renovacao yové, a morada césmica que paira acima dessa “nossa terra’,
dessa “perigosa terra das transformacoes” (noke mai, vei mai shavaya).
Tanto neste quanto noutro mundo, os espiritos yové sio a periodicidade
circular do fugidio, duplos yoc/ﬂf em sua linearidade descontinua. Na
terra, a jornada escatolc')gica ocorre no saiti Vei Vai Yoya, o canto-mito
que faz as vezes de guia no perigoso caminho pés-morte — realizando,
em forma mitico-musical, numa coreografia especial, essas transmu-
tagoes de formas vivas e mortais. Aqui o lider-cantor yoya conduz nao
s6 0 canto-mito sa7¢i como também os demais cantores, quando guia os
dangcarinos-cantores por uma linha sinuosa em lugar do circulo habitual.
O saiti do vei vai é o yoya — o préprio guia é o canto-mito mesmo — e,
assim como em tantos cantos-mito saitz, eis a ontologia indl’gena em
suma: se vai significa “caminho”, vei significa a0 mesmo tempo os peri-
gos da morte e das transformagdes no pés-vida.

Os Marubo oferecem uma segunda garantia — uma implicagao — con-
tra essencialismos categdricos acerca de relacionamentos entre homens
e animais, premissas corpo versus alma e conseqiientes conceitualizagoes
na Amazdnia: ao lado da variabilidade, a consubstancialidade das po-
tencialidades da alma. Seguindo a discussio precedente, isso repousa
num comentdrio nativo durante a tradu¢ao de mito-musica. No saiti
Yawa Tivo, os destinos dos porcos-queixadas transformativos diferen-
ciam-se segundo a atitude predatéria sensorial da humanidade de ori-
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gem em relagdo a presa anormal: os ovos do pdssaro espiritual yové.
O destino dos homens originais que passam por transformagao depen-
de de tais homens ou bem comerem os ovos do yawa chai, o péssaro-
porco, ou bem cheirarem simplesmente as cascas dos ovos — este emble-
ma de elo filial."® Alguns dos humanos ex-nawa transformados em
porcos, ancestrais daqueles que hoje sao presas dos seres humanos, per-
manecem nas florestas terrenas. Alguns porcos ficam as margens de rios
estrangeiros, nos dominios do estrangeiro-z4wa, € Com isso se tornam
porcos domésticos — os ocidentais nao exibem etnénimos seccionais, da
mesma maneira como os nomes seccionais indigenas nao incluem um
suposto yawanawa, “povos-filhos do porco-queixada’: os brancos estao
semanticamente mais préximos dos queixadas do que do Sol e do Pés-
saro Azul, da Onga e de outros seres ¢ entes do mundo indigena. Por
fim, alguns dos porcos gerados a partir de homens ascendem aos céus-
yové da regeneragio.

No canto-mito Shane Memi Yosha, um ser humano quase se trans-
muta em animal de caga, um duplo-yochi por exceléncia. Antes, po-
rém, como acontece em tantos cantos miticos, a transmutagao humana
em outro ser segue o mesmo destino celestial das almas mortas seme-
lhantes aos yové. Em Yawa Tivo, alguns dos homens que se transformam
em animais ascendem a morada espiritual da renovagio corporal shoko
nai shavaya — ascendem com corpo e tudo, nao como certa “esséncia
espiritual do porco-queixada”, visto que os espiritos yové sao corpos. Por
mais contraditério que possa parecer aos cartesianos, a identificagao es-
piritual ¢ substancial, como no antigo latim. Provincias ontolégicas se
sobrepoem quando uma alma xaménica ingere alimento espiritual yové,
e desse modo se perde. Igualmente, os porcos transformativos certamen-
te vao se regalar com as plantas saborosas do paraiso, como a velha e a
anta no saiti acima. Assim como noutros lugares da Amazo6nia, comen-
salidade € consubstancialidade. Todos esses seres humanos feitos animais,
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presas de humanos feitas de gente, em algum momento e de algum
modo, transformam-se substancialmente em espiritos yové, exatamente
como a mudanga corpdrea na iniciagao xamanica significa vir-a-ser yové.
No canto-mito Yawa Tivo, aqueles que morrem por ter provado ou chei-
rado o ovo fértil do pdssaro-porco acabam congregando com criaturas
espirituais — corpos ornamentais, cheirosos, sensuais.

Ainda no mesmo saiti, outros homens feitos porcos permanecem no
dominio original nawa, as extensas margens do rio (noa mato) dessa
morada humana terrena (mai shavaya) — e, por conseguinte, domesti-
cam-se. Isso é mais um atributo de exterioridade do que de domesti-
cagdo: porcos-queixadas sio sempre selvagens; porcos estrangeiros sao
sempre domesticdveis. Neste caso, os Marubo originais, 0s povos nawad,
tornaram-se verdadeiros estrangeiros nawa, verdadeiros outros, por-
quanto domésticos. Bem como ocorre com animais etnonimicos — pds-
saros e animais predadores —, os queixadas caem num dominio
ambivalente, igualmente de alteridade e identidade. Contudo, o domi-
nio relacional do porco yawa, da presa prototipica, é posterior aquele
dos espiritos yové e dos animais-duplo, almas-com-corpos, o pdssaro
etnonimico seccional e predador ou presa. Os porcos-queixadas sao uma
categoria nawa genérica, nao uma categorizagao indigena especifica dos
povos nawa. Sao tivo.

Este é o terceiro argumento que particulariza as idiossincrasias maru-
bo contra os essencialismos amazénicos — argumento esse que implica
outra referéncia a histéria, seja ela mitica ou nao. Ao longo do tempo
mitico e histdrico, esses povos constroem gradualmente a nogao rawa
por meio dum movimento migratério, saindo dos vales dos grandes rios
para as cabeceiras dos afluentes — um movimento geogrifico paralelo a
sua atitude para com o exterior, em dire¢ao aos limites de seus assenta-
mentos e aos limites de seu mundo terrestre, em direcao as suas frontei-
ras étnicas e césmicas. Essa constru¢ao histdrica do estrangeiro-nawa é
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paralela & origem mitica da predagao-#ivo humana. Os queixadas foram,
em tempos remotos, povos nawa — Var:, Shané, Ino, Kani e Chai, res-
pectivamente, povos do Sol, do Pdssaro Verde-Azul, da Onga, da Arara-
Amarela e do Pdssaro Genérico —, para entdo se tornarem uma dentre
trés categorias: ou porcos-yové, “espirituais’; ou porcos-queixada do tipo
comum, o animal de caca que se identifica com o duplo-animal yoc/af ;
ou ainda porcos domésticos, os nawa genéricos ocidentais. As trés cate-
gorias de porcos ex-nawa — porcos espirituais, simples porcos-presas ou
porcos estrangeiros-zawa — passam 2 existéncia numa atribui¢ao mutua
de valores diacriticos da humanidade, tanto cédsmica quanto etnicamen-
te. No canto-mito, a alteridade predatdria acompanha a identidade pre-
liminar, semelhante as agbes praticadas nos rituais de caga — em oposi-
¢ao a variabilidade de animal, planta ou coisa antropogénicos a gerar o
eu indigena. Tal como ocorre no saiti Yawa Tivo — em que os seres hu-
manos originais #zawa migram para o dominio estrangeiro da nawa-dade
(“estrangeiridade”), inaugurando dessa maneira a predagao —, na histé-
ria, os homens eram indios 7awa, belicosos outros, e se tornaram Maru-
bo — ou “mansos” como eles dizem, “domésticos” — quando encontra-
ram os nawa brancos (ver Werlang, 2001). Essas nogoes de humanidade
e animalidade sao uma fun¢io da histéria — no mito e no cotidiano."”

Contra ideologia

A transformabilidade das almas humanas em estados de afec¢ao seme-
lhantes a animais, a ambigiiidade substancial desses estados corporais
an{micos em contraposi¢ao a predagio e o paralelo entre predagio e a
substincia ambigua da nawa-dade sao questdes que tém algo em co-
mum. Para além dessas trés consideracoes, o fio condutor em questao —
o leitmotif subjacente e indisfar¢dvel — é a hipétese duma generalidade
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amazonica: atributos culturais virtuais abarcando o dominio natural
num nivel sobrenatural, onde corpos varigveis fragmentam uma consti-
tui¢do unificada de almas em perspectivas espécie-especificas. Tal pode-
ria parecer explanatdrio no caso dos Marubo, caso esses povos nao fos-
sem tdo resistentes a uma dicotomia alma-corpo universalizante como
um dado atemporal e aespacial, ou como uma estrutura invariante.
As hipéteses de neo-animismo, perspectivismo e seus desmembramentos
exigem tantos ajustes praticos neste e em outros casos, que ¢ de se per-
guntar se valeria a pena o engajamento no debate. A aten¢io a ontolo-
gia indigena exige obrigatoriamente a nao subscrigao a qualquer tipo de
“ismo” modernista — assim minha mestra ensinou.

Seria mais seguro dar énfase as idiossincrasias: neste planeta indige-
na, “natureza’ ¢ uma glosa incompleta para uma mirfade de aconteci-
mentos e relagdes que sé fazem sentido dentro de uma estrutura mais
ampla que, no entanto, ¢ tdo imanente que ¢ dificil distinguir o que estd
“acima”, o que ¢ sobrenatural. O que nés distinguimos é a temporalida-
de: cronologia histérica e musicalidade mitica, e vice-versa. O que te-
mos em termos de organizagao espacial entre esses povos estd, primeiro,
firme na forma temporal; segundo, essa forma encontra a sua voz na
musica, e essa musica traduz a génese humana, enquanto toda a ontogé-
nese provém da antropogenia; terceiro, essa criagao humana é um amdl-
gama de modalidades de exterioridade.

Os entes yochi e yové que povoam o cosmos onde o ser e o vir-a-ser
humanos se desenvolvem sao eles mesmos agentes dessas teorias nati-
vas. Esses duplos e espiritos organizam o mundo vivo e o mundo pdstu-
mo de acordo com os saiti — formas espago-temporais auto-explicati-
vas. E sob tal estrutura inteligivel — a distingdo bésica entre yochi e yové,
entre os constituintes paradigmdticos da pessoa humana e do cosmos —
que a percepgao dual do que chamamos “natureza” existe, em algo que
melhor seria se chamdssemos “musica”. Poderfamos também classificd-
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la numa esfera “metafisica”, mais-do-que-natural. Mas mesmo isso exi-
giria que se excluisse de tal expressao musical qualquer trago de metafi-
sica pds-socrdtica, fosse ela platonica, aristotélica ou judaico-crista. Afi-
nal, o que ¢ a physis amazdnica? As Musas podem responder — em musica.

Na andlise precedente, é no corpo humano que as disposi¢oes espiri-
tuais e de duplos-animais se conjugam em sintese, numa estrutura de
alma universal; e, se essa sintese somdtica ¢ analisdvel em saiti, a disjun-
¢ao e subseqiiente realiza¢io dos termos do saizi se efetivam na caga, na
doenca e na morte. Isso parece se encaixar bem noutros contextos re-
gionais, onde a primazia cultural humana ou, se o leitor preferir, a rea-
lidade cultural dos homens deve passar por uma negociagio simulta-
nea, uma tarefa que pode ser xaménica e/ou predatdria sob o exercicio
de diferentes agentes — xamas e cagadores, espiritos e animais. A predacio
objetifica a presa real no ato predatério e atualiza sujeitos humanos, ao
passo que xamas subjetivizam predadores e presa. Mas, para os Marubo,
os homens-nawa, os passaros-yovés e os duplos-yochi da animalidade
predatéria sao os interlocutores dum didlogo musical. A base comum
dessas partes confluentes — aquela que estabelece a humanidade — ¢ o
ponto de convergéncia da voz cantante entre os modos musicais yochi e
yové, as células melddicas e os versos circulares. E nos cantos-mito saiti
que os protagonistas das arenas predatdria e escatoldgica deste e doutro
mundo tornam-se audiveis, daf visiveis e do nosso conhecimento. O dis-
curso mitico-musical intersubjetivo no interior das malocas estabelece a
humanidade; a voz humana é a0 mesmo tempo autoconstituigao e com-
partilhar césmico, tal como o objeto-saiti a representa.
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De novo a mito-misica

Agora é possivel concluir este ensaio com seu tema de abertura: a repro-
dugio da dialética formal-musical dos cantos-mito sziti em seu nivel
poético-verbal.

Como eu disse acerca do canto-mito Shane Memi Yosha, uma expres-
sao idiomdtica corrente no saiti é a iki a nd, ou a ikiao i (“assim falou...”).
Como numa pega de teatro, as falas sao atribui¢ao duma terceira pessoa
em rela¢do a platéia — a terceira pessoa real —, a saber, um atributo de
algum personagem ou do narrador no decorrer da histéria. Aquela frase
musical mitica nada mais ¢ do que a versao ritual duma férmula frasal
tipica na linguagem cotidiana dos Marubo, yori vana. Quando alguém
diz iki, “eles [ele, ela] falaram” apds qualquer declaragao, a agéncia da
elocugio pertence a um terceiro, nao importando quem falou. Se o xama
araweté ¢ “como um rddio” (Viveiros de Castro, 1992, p. 224), se o xa-
ma juruna “nao passa de um porta-voz” (Stolze Lima, 1999, p. 119), o
cantador marubo ¢ tido como um gravador: seu canto é um playback
duma narrativa exégena. Em lugar duma declaragao universal da verda-
de, o xama fornece declaragoes de vdrias vozes, uma polifonia verbal
diacronica. O xama multiperceptivo ¢ um mutante, um glifo — um cor-
po yora hiperbélico, na medida em que todos esses corpos dividem-se
em modalidades animicas contraditérias. Os xamas enxergam multiplas
perspectivas e sentem multiplos corpos unicamente porque podem
exteriorizar a multivocalidade implicita nos seres humanos, e esse é um
dom que vem dos espiritos pdssaro-yové. Do ponto de vista do xama
estrdbico, a linha estd sempre fora de foco — ou melhor, excéntrica, tor-
cida em espiral —, pois as linhas temporais que representam essa ontolo-
gia sao antes auditivas que visuais. O privilégio auditivo jd é um trago
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epistemoldgico familiar na Amazonia (ver Santos-Granero, neste volu-
me). Talvez valha mesmo a pena aventar a hipétese de suas bases onto-
légicas serem musicais (cf. Seeger, 1987; Bastos, 1999).

As linhas musicais dos Marubo modulam o tempo — e conseqiiente-
mente o espago terrestre dos duplos yochi — em curvas circulares e
celestiais, as células ritmico-melédicas recorrentes e os versos do saiti.
Naio por acidente — pego desculpas ao leitor por mais jargao aristotéli-
CO —, 0s cantos sziti nao apresentam estrutura linear ampla, claramente
espacial, como o apresentaria a transcri¢ao lingiifstica duma narrativa
mitica. O saiti dos Marubo, e talvez grande parte da mitologia amaz6-
nica — tao tendente & redugio a discursos lingiifstico-estruturais —, ¢
menos redutivel a “mitemas” do que a “células musicais”, exemplos dos
quais sdo vistos acima. Se qualquer perspectiva discursiva unitdria for
perceptivel apenas no nivel verbal do mito, a unidade musical nos can-
tos-mito saiti serd sempre redutivel a nada mais que a mesma célula
reiterativa — ou, no melhor dos casos, a grupos de células formulaicos
ou verbalmente estréficos, que emulam a célula dnica. O fragmento
reiterativo, o limite circular isolado, é uma fronteira poético-musical sin-
gular. Aquilo que ¢ inefdvel na linguagem comum estd inserto nas pala-
vras do saiti pelo som do tempo mitico — pela expressao poético-musical.

As expressdes vocais musicais e miticas, aquelas que estio sob a
mesma categoria sait7, s0 mensagens cuja produ¢ao e compreensao pri-
meira — o andlogo auditivo das alegorias visuais de Platao (Cornford,
1983) — ¢ sonora, e sempre da perspectiva duma ontologia centrifuga
que abarca qualquer inven¢io humana como agéncia césmica externa,
jd que rejeita sujeitos solipsisticos. A ontologia dos Marubo estd, ao
contrdrio, dentro do corpo yora, numa palavra — mas nio ali apenas.
A “animagdo” desse corpo ¢ a0 mesmo tempo espiritual e animal, de
modos duais que diferem fundamentalmente dos nossos, visto que, en-
tre estes povos — assim como entre os Piaroa e outros amerindios
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(Overing, 1996, 1997; Storrie, neste volume) —, nio existe matéria car-
nal morta cuja vida seja em forma de alma. Para os Marubo, nami é a
“carne” que se pode comer; ocasionalmente o nosso “corpo”, que di-
ficilmente se enquadra na nogao de “corpo” como oposto a “alma’”.
O curso da enfermidade, a agao dos agentes da enfermidade, por exem-
plo, se dd sobre o corpo nami; a agao do curandeiro se dd sobre o corpo
yora; mas a efetivago da cura ocorre por meio da representagio, invoca-
¢do e articulagiao de entidades semelhantes a yochi e yové nos cantos de
cura. Sem recobrar o equilibrio justo, o fado do corpo yora é seguir seu
destino pés-morte, que farfamos melhor em representar, invocar e arti-
cular como dissolugao animica do que como carnalidade vazia: nada
resta para representar um “corpo-em-si-mesmo’ depois que cada com-
ponente fisico semelhante a alma atualiza seu destino desintegrativo,
divergente — mekiri vakd e chind, para o dominio celestial de rejuvenes-
cimento como espiritos yové, e mekiri vakd e outras formas yochi, para o
vagamundear sobre a terra como duplo. Pelo fato de a morte despojar o
corpo yora de sua subjetividade suprapessoal, um caddver é equivalente
a algum objeto do morto, a seu ambiente. Duas ou trés geragdes atrds,
0s parentes em luto o queimariam e o comeriam, € talvez até ateassem
fogo a maloca inteira com todos os pertences do morto. Pois um corpo
morto é coisa nenhuma, é uma “nao coisa’: ¢ espago linear que, por si
s6, nao pode alcangar a temporalidade circular dos espiritos musicais.
A estrutura que molda essas relagdes corpo-alma entre entidades
como yora e nawd, yoc/?; e yové, mechmiri e mekiri-vakd estd no cerne da
humanidade e do corpo humano, todavia, longe e fora deles. A cultura
marubo nao estd em oposi¢ao ou posposi¢ao a natureza, pelo contrdrio:
¢ uma condi¢ao original a0 mesmo tempo atrds e para além dela, sobre-
natural e subnatural. A humanidade marubo ¢ representada e estabele-
cida, originada e prognosticada dentro desses dois dominios, que nos
cantos-mito sa7ti entrelagam-se num sé. Humanidade é um “agora” que
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nao é nem instantdneo nem o “zero” duma escala de tempo linear; é
uma condigao “corpérea’, mas também “espiritual”’; uma condigao “mu-
sical” — diriam esses povos, caso tivessem necessidade de expressd-la em
palavras. Porém preferem entod-las.

E verdade, esta ¢ uma visio de mundo local. Mas de quem ¢ esta
visao se assumirmos o “ponto de vista dos nativos”? No que diz respeito
aos Marubo, nio podemos confiar em perspectivas visuais, porquanto
nio podemos opor o universal ao particular. Para esses povos, a cultura
nao é um atributo exclusivamente humano do qual a humanidade de-
veria estar fausticamente orgulhosa — seja em termos absolutos, seja em
termos relativos. Embora seja preciso ficar com o pé atrds em relagio ao
vocabuldrio metafisico ocidental e as oposi¢bes que este acarreta — por
exemplo, a dicotomizagao a priori de sensagoes versus intelecto ou natu-
ral versus sobrenatural —, nao se pode prescindir do didlogo etnogrifico
com tais dualidades e com aqueles que as invocam, mesmo se — mas
somente se — essa posi¢ao nos levar a declaragoes paradoxais. Se a condi-
¢ao humana ¢, entre os Marubo, um atributo cultural, é um atributo
que existe por meio da incorporagao e da “excorporagao” temporais das
afeccbes animais e espirituais, que escancara as portas da percepgao ao
mundo e lhe dd voz. O mundo marubo estd em continua tradugao
sinestésica... como se fora uma performance musical.

Notas

1 Para antecedentes etnogrdficos, ver Melatti (1977, 1981), Montagner Melatti
(1985) e Werlang (2000, 2001).

2 Heidegger: “[...] subsiste, todavia, a necessidade de, nas diferentes etapas do cami-
nho, falar justamente na linguagem que convém” (1990, p. 73).

3 Pedro Cesarino leva adiante uma pesquisa de doutoramento sobre mito e poética
entre os mesmissimos povos que figuram neste ensaio.
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Exceto pelas fungdes mais altas da alma — que prescindem de afei¢io, tal como o
“motor imével” da Metafisica, de Aristételes, uma versio antiga do Deus judaico-
cristdo. Ver Aristételes (1986).

Ver Viveiros de Castro (1999) e sua contribuicao em Bird-David (1999).
Metonimicamente, shane significa também uma espécie de pdssaro “azul-verde”
(Cesarino diz azuldo, conferindo uma inflexao “azuldcea” & percepgio indigena).
Cesarino disseca: a iki aoi = demonstrativo + intransitivo auxiliar “dizer” + nova-
mente? — a locu¢do pode ter uma inflexdo inconclusiva, imediata.

A Missdo das Novas Tribos estd presente na drea desde o inicio dos anos 1950.
“Poder-se-ia dizer que, em tltima andlise, o ‘espirito’ das pessoas ou das coisas re-
duz-se a sua capacidade de serem lembradas e imaginadas apés a percepgao delas
haver cessado” (Freud, 1999, p. 117).

Ver Descola (1994), Stolze Lima (1999) e Arhem (1993), para explicagoes repre-
sentativas da caga xamanica na Amazdnia, Erikson (1996), para os povos pano, e
Viveiros de Castro (1998), para uma sintese etnografica.

O Vari de Varinawavo seria uma categoria residual, porém bem conspicua no saiti.
E decerto plena de significado exégeno também, j& que a associagao entre o “Sol”
e 0 “Inca’ é um tema mitolégico conspicuo entre os Pano, tal como entre os
Kaxinawa (cf. Lagrou, 1998).

Como a “vida dos pensamentos” versus a “vida dos sentidos” dos Piaroa (Overing,
especialmente 1988), e a yechoyeshem “sombra” versus yecamquéri “vitalidade” dos
Yanesha (Santos-Granero, neste volume).

Overing observa entre os Piaroa: “[...] a singularidade dos seres humanos terrenos
deve-se & particular combinacio de forgas pela vida que eles hoje sdo capazes de
conquistar” (1999, p. 10).

De novo Overing: “Pelo fato de os animais existirem eternamente no ‘tempo de
antes’ [...], eles afetam os seres humanos terrenos de um modo literal” (1999,
p. 12).

Embora Yawanawa seja um etn6énimo real — de povos que vivem na vizinhanga,
no Acre, e que sio parentes préximos dos Marubo —, aquele etnénimo é uma de-
signagdo combinatdria inaudita entre as segdes matrilaterais dos Marubo. Para as-
sociagdes histdricas entre os dois povos, ver Coffaci de Lima (1994).

Em linguagem comum, vatxi significa tanto “ovo” como a saia tubular tipica que
as mulheres enlacam na cintura. Os Marubo usam va#xi numa curiosa expressao
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para designar com precisio a sua origem natal: “l4 onde deixei minha casca de
ovo”. Um invélucro genérico — a associagio entre “ovo”, “saia” e, digamos, “as ca-
pacidades reprodutivas femininas”, ou simplesmente “o ttero” ou “as pdreas” —
conduz s origens humanas dos porcos-queixadas.

17 Compare com o sentido de domesticagio para os Piaroa, igualmente “externalista”,

segundo Overing (1988, 1996).
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ABSTRACT: The notions of “body” and “soul”, within the dual universe of
the Marubo from Southwestern Amazonia, intersect other contributions to
this volume: firstly, in view of the present concern, from an universalizing
perspective, on epistemological issues in Amazonia; and secondly, in view of
a now ever-present relevance of indigenous ontology (here more as the “pre-
sentation”, rather than the “investigation” or “account” of the origins of the
cosmos and all forms of being therein) vis-a-vis the knowledge, with a par-
ticularizing tenure, of the performance of a cognitive ethos.
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