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Resumo

Esta tese foi escrita por meio de uma série de conversagdes com o sekwa (pajé) Justiniano
Sawrepte. Tratamos de especular sobre os modos de existéncia de espiritos e mortos no
mundo vivido dos Akwg, povo falante de uma lingua jé. Temos como desafio formular
uma descricdo que ndo adote simplesmente um expediente de documentar
assimetricamente "crencas" de povos indigenas, mas sim de reconhecer a validade onto-
epistémica de conceitos que emergem como uma contra-antropologia nativa capaz de

avancar uma critica aos pressupostos ontoldgicos do mundo de onde vem o pesquisador.
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Abstract

This thesis was written through a series of conversations with the sekwa (shaman)
Justiniano Sawrepte. We tried to speculate about the ways of existence of spirits and deads
in the lived world of the Akwé&. We have the challenge of formulating a description that
does not simply adopt an expedient to asymmetrically document "beliefs"of indigenous
peoples, but to recognize the onto-epistemic validity of concepts that emerge as a native
counter-anthropology capable of advancing a critique of the ontological assumptions of

the world where the researcher comes from.
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Tudo o que ji for, é o come¢o do que vai vir, toda a hora a
gente estd num compito. Lu penso é assim, na paridade.

(Guimaraes Rosa)

Waza tare aim kawasku kwa (eu vou contar um pouco desta historia)
Aimo ipradi kuirina (para que vocés sigam meus passos)

Armo ipradi kuiiina (para que vocés sigam meus passos)

Aimo nékwa kma aispokpku wa (que vocés possam lembrar um dia)
Aimo kréwatbroré pibuma (para o que vai renascer)

Arsipibuma kba (para vocés mesmos)

Aisthdu kba mno pibuma kba (para os netos de vocés)

Atkra kba mné prtbuma (para os filhos de vocés)

Mart wanim romkmada (os meus pensamentos/ponto de vista/sentimento)
Wapte té waw kutor kodi (Jamais os novos vao acabar com nossa cultura)
Wanor waza wastkutor ni (nos, os velhos, vamos se acabar)

Sawrepte - setembro de 2009



Imagem 1. Sawrepte na aldeia Héspohuré em 2010.

(Foto: Armando Sdpre, 2010)
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Imagem 2. Sawrepte numa trilha para coletar raizes terapéuticas

(Foto: Odilon Morais, 2006)



Introducéo

Quinze anos se passaram desde a minha primeira experiéncia etnogréafica entre os
Akwe-Xerente. Nesse intervalo, varias pessoas com quem compartilhei momentos ao
mesmo tempo afetivos e intelectuais, ndo mais estéo presentes. Obviamente, a morte de
Sawrepte, em agosto de 2013, foi a que mais me impactou, afinal nos reconheciamos
numa relacdo (adotiva) de pai e filho. Outras mortes também me impactaram, primeiro a
morte de Zacarias, irmdo mais velho de Sawrepte, em seguida, as mortes de seus
cunhados, os irmdos Gabriel e Ubirajara. Devo a eles, muito do que aprendi sobre o

mundo vivido dos Akwe.

Esses acontecimentos, desde o inicio de minha experiéncia etnografica em terras
Akwe-Xerente, me fizeram descobrir a importancia da mortalidade na vida social e ritual
dos Akwg, mas também do impacto da morte de um ente querido na vida de seus parentes
e das ambiguas relacdes entre vivos e mortos. Mais tarde, recuperado da dor pela perda
desses meus parentes, fui atraido por especulacfes sobre os sentidos fisicos e metafisicos

da mortalidade humana. Um sonho me trouxe de volta a esta tese.

O projeto de escrever sobre a vida de Sawrepté, como haviamos combinado em
fevereiro de 2008, quando me preparei para viver com ele por aproximadamente sete
meses ininterruptos, havia malogrado e eu ndo conseguira terminar a tese de doutorado
que deveria ter sido defendida em meados 2011. Em 2015 eu havia me preparado para
retornar ao doutorado com um projeto bem diferente daquele de 2008; a vida de Sawrepté
me era por demais familiar e a0 mesmo tempo estranha, tinha ficado a margem em favor
de outras tematicas. Em 2016, finalmente, quando retornei ao doutorado, eu estava
disposto a mudar o rumo de minha pesquisa. Estava decidido deixar de lado o encontro

etnografico com Sawrepte.

Entre 2012 e 2015, conheci os Apinajé e uma nova paixao tinha renascido em
mim. De fato, os Apinajé haviam me instigado e eles pareciam querer me capturar para
proximo deles. Dai apareceu Sawrepte em sonho. Eu estava na aldeia Hespohuré
visitando meus parentes e afins quando fui afetado por uma experiéncia onirica muito
intensa. Sawrepte e Zacarias chegaram e me convidaram para sair da casa onde eu estava.
Eles queriam me levar para o cerrado gque circundava a aldeia. Eu os acompanhei até o
limite da area cultivada da aldeia Hespohuré em dire¢do ao sol poente, o caminho dos

mortos, como dizem os Akweé. De sUbito acordei antes de adentrar no cerrado. Estava



suado e muito apavorado. Eu conhecia bem o que os Akwé contavam sobre sonhos com
mortos e das ambiguidades dessas relagdes na experiéncia onirica. Acordei meu sogro
pajé para que ele me ajudasse naquela noite escura. Ele se levantou e saiu para fora da
casa para ver o que ocorria. Ele se demorou ali por volta de uns dez minutos. Ao retornar
para dentro da casa recomendou que eu tentasse dormir. Ndo consegui dormir e fui

escrever aquele sonho para esperar o dia amanhecer.

O dia amanheceu e contei 0 sonho para meu sogro e minha mée, vilva de
Sawrepte. Eles me perguntaram se eu estava devendo algo a ele, aos espectros que havia
me aparecido em sonho. Hesitei em responder pela falta de confianga quanto ao que eu
poderia estar em divida com os mortos. Minha mée, Wakrtidi, lembrou-me do festival
Dasipsé que ele havia pedido depois que morresse. Mas isto ja estava programado, ndo
poderia ser s0 isso, ela me disse. Meu sogro dizia que ele estava alegre em me ver ali,
sentia saudades de mim e do tempo que passamos juntos, afinal ele tinha morrido sem

nos encontrarmos antes de sua partida.

A saudade que o0 morto sente de um parente vivo, especialmente dos filhos e filhas,
e que estes sentiam dele, era um dos grandes atratores para a morte de uma pessoa, eu
sabia bem disso, embora soubesse que aquilo nunca aconteceria comigo, pois afinal eu
ndo sou akwe, mas meu filho e minha filha sdo. Lembrei da tese que ndo escrevi sobre
sua vida e sobretudo de nossas conversas entusiasmadas sobre a experiéncia xamanica e
cosmopolitica que ele havia protagonizado quando era vivo. Eu ndo poderia escapar da
tese, ndo mais. Ndo me restava nada além de escrever sobre 0 que eu tinha testemunhado

nesses anos de encontros e desencontros com ele e os Akwe.

Enquanto escrevia, finalmente entendi que minha nostalgia em recuperar nossas
conversas, suas longas narrativas autobiograficas e exegeses, as desventuras e alegrias de
novas descobertas, € como um sonho no qual passado e presente se confundem,
espelhando difusamente caminhos repletos de armadilhas e imprevistos pressupostos em
uma cosmologia habitada pelo paradoxo de perspectivas em eterna disputa sobre quem é
“humano” em determinada relacdo. Eu teria que retornar a dezembro de 2004, a fevereiro,
marco e abril de 2006, & julho de 2007, e aos sete meses que convivemos em 2008, para
poder de fato tentar dar sentido ao sonho que me fez retornar a isso tudo. Ironicamente,
paralelo meu encontro com Sawrepte e Zacarias entre 2006 e 2008, dois ancides de saude

precaria, transcorria uma intensa relacdo entre eles e seus parentes mortos.



O sonho que me fez retornar ao projeto de escrever sobre a vida de Sawrepte
conectava-se parcialmente com o sonho que ele me contou em fevereiro de 2006, quando
fui a aldeia Hespohuré para elaboracdo de minha dissertagdo de mestrado (MORAIS
NETO, 2007).

Nos primeiros dias de minha chegada a situacdo era algo dramatica para seus
parentes co-residentes da aldeia Hespohuré. Ele ardia em febre, tinha passado alguns dias
sem se alimentar satisfatoriamente, e durante a noite, balbuciava palavras confusas. “Esta
fora de si”, me dizia Wakrtidi, esposa de Sawrepte, quando o dia amanheceu, remetendo
ao movimento de sua “alma” (dahaimba) para fora de seu corpo, ao estado de
semiconsciéncia vertido pelos delirios ardis. Wakrtidi, preocupada com o estado de satde
do marido, tentou chamar socorro médico, mas foi impedida por ele que ndo queria ir
para o hospital, alegando que ali sofreria maus-tratos e de nada adiantaria ser
hospitalizado. Ela, entdo, diante da recusa do marido a ir ao hospital, havia chamado uma
mulher pajé, de origem Karaja, que ha muitos anos vivia com um sobrinho de Sawrepte,
numa aldeia proxima dali. Ela chegou acompanhada do marido e passou uma noite na

casa de Sawrepte e Wakrtidi, realizando procedimentos xamanicos com o paciente.

No dia seguinte, angustiado com a situacdo, ofereci ajuda. Wakrtidi me chamou
para ir com ela a cidade adquirir alguns alimentos que ele havia pedido a noite, ja
levemente recobrado de suas forgas e se sentindo um pouco mais animado. Fomos eu e
ela para cidade de Tocantinia, pequeno centro urbano para o qual a grande maioria dos
akwé se dirigem para transacBes comerciais, bancarias e outras. No trajeto para
Tocantinia ficamos conversando sobre o estado de saude de Sawrepte. Perguntei se ela
sabia 0 que poderia estar prejudicando a salde de seu marido, tentando saber o
prognodstico xamanico da pajé karajd que havia tratado Sawrepte. Ela tinha dito para
Wakrtidi que era coisa de pajé e que ser pajé era muito perigoso: Sawrepte adoecia em
razdo do ataque de seus “espiritos-auxiliares” que lhe haviam ensinado a pratica do
xamanismo. Convivendo com Sawrepte ha mais de trinta anos, Wakrtidi sabia bem das
consequéncias e infortunios da carreira dos pajés e também das limitacOes atuais que seu
marido vivia, dado sua idade avancada, e dos casos de pneumonia que ele havia

enfrentado anteriormente ao longo da vida.

Ao chegarmos da cidade com os alimentos desejados por Sawrepte fui a casa de
seu irm&o mais velho, que vivia com ele na aldeia Hespohuré. Zacarias me agradeceu pela

ajuda financeira que eu havia dispendido em favor de seu irmé@o e me contou que seu



estado de salde era o efeito da agéncia maligna de feiticeiros que tinham inveja dele.
Segundo Zacarias, Sawrepte era um grande xama e, por isso, alvo incessante da maldade
alheia, motivada por inveja do poder que ele lograva administrar. Zacarias, a partir
daquele momento, tinha se tornado um grande amigo meu, que compartilhava diversas
historias de sua vida e de seu irmao. Naquele dia ele me fez uma sinopse de sua trajetoria

biogréfica e de como ele havia chegado ali onde o encontrei em 2006.

Por volta do final dos anos 1970, Zacarias vivia em fazenda proxima da cidade de
Miranorte do Tocantins, onde trabalhava e tinha se casado com uma mulher ndo-indigena.
Ele vivia uma boa vida: tinha um bom patrdo e uma boa mulher, se alimentava com fartura
e seu trabalho era reconhecido e confiavel. Neste momento, seu irmdo foi visita-lo
convidando a abandonar aquela vida junto aos nao-indigenas e seguir com ele para fundar
uma nova aldeia onde tinham vivido parte de sua infancia e onde sua mae havia sido
sepultada. Os dois viviam ha muitos anos longe das terras akwé, sem contato frequente
com seus parentes. O pai havia falecido no final dos anos 1960 e a mé&e deles em meados
dos anos 1970. Zacarias, atendendo o convite do irmdo mais novo, seguiu com ele,
abandonando o bom patrdo e a boa esposa ndo-indigena. Desde entdo, passaram a

conviver juntos até a morte de Zacarias em novembro de 20009.

Zacarias nutria uma enorme admirac¢do por seu irmao mais novo. Além disso,
preocupava-se com a vida do irmdo em virtude dele ser reconhecido como um grande
xama e uma grande lideranca desde seu retorno aos Akwé no inicio dos anos 1980. Nao
era a primeira vez que ele era alvo da acdo de feiticeiros. Viver como pajé era muito
perigoso, ser lideranca também. Zacarias considerava seu irmdo como um grande-homem
e, desde que retornara a se estabelecer entre os akwé havia se orientado para fazer o que
um grande-homem sabe fazer: trabalhar sem cessar na rocga, cacar, criar criangas com
responsabilidade, saber dirigir cerimonias tradicionais, discursar no estilo Romkréptka,
cantar, fazer xamanismo, receber bem os visitantes, respeitar e ser respeitado, capturar
bens dos brancos ndo através da agéncia bélica mas da agencialidade politica do contato
interétnico. Assim me dizia Zacarias: ele acompanhava seu irmao, pois ele mesmo néo
dominava inteiramente todas essas qualidades. Eu fiquei escutando Zacarias naquele dia
um tanto atordoado com acusacdes de feiticaria e ndo menos com o diagndstico da paje
karaja. O estado de saude de Sawrepte tinha ao menos dois diagnosticos diferentes:
feiticaria provocados por pajés e a agéncia de seres ndo-humanos; simultaneamente, a

agonia do doente fazia com que ele se relacionasse com parentes mortos de outrora — ou



melhor, sua alma, evadida do corpo, encontrava-se com os fantasmas de seus parentes

mortos.

Sawrepte tinha retomado minimamente sua vitalidade depois do tratamento da
pajé karaja e dos alimentos que eu e Wakrtidi compramos na cidade. Ele tinha ficado feliz
com minha chegada. Lembro-me que em algum momento de nossa conversa naquele dia
ele, por algum motivo, me contou de seus sonhos durante os dias que jazia inconsciente
em sua cama. Esse sonho conectava-se parcialmente com o meu acima relatado; em
ambos sonhos a presenca dos mortos gera um momento de instabilidade ontoldgica, no
qual almas de pessoas vivas podem ser capturados por espectros de parentes mortos,

tornando-se como eles, fantasmas para parentes vivos.

Sawrepte me dizia que seu espirito chegou na beira de um ribeirdo onde fora
armado um girau. Peixes crus estavam ali esperando para serem tratados. Ele viu sua mae
e seu pai, ja falecidos, chegando como gente de verdade, pintados como akwé com tinta
de jenipapo e urucum. Ao verem o filho ali, choraram ritualmente com ele, falando da
saudade que sentiam, perguntando ainda sobre o irmdo mais velho. Entdo, convidaram
Sawrepte para tratar os peixes. Ele cumpriu a tarefa ligeiramente. Em seguida, foi buscar
lenha para moquear os peixes ja tratados. Na volta se perdeu, sendo socorrido por um
tatu-bola que havia virado gente e o levou para sua casa debaixo da terra. Enquanto isso,
seu pai e sua méde o procuravam, chamando-o pelo nome. Ele, escutando os chamados,
respondeu precipitadamente e fugiu da casa do tatu que havia oferecido a ele curar seu
espirito e leva-lo de volta aos seus parentes vivos. “Todo bicho, toda caca tem pajé
também, eles sabem muito remédio que ninguém nao sabe”. Seguiu com os pais para
onde os peixes estavam, desta vez cozidos e prontos para servir de alimento. Havia ainda
massa de mandioca assada. O banquete estava preparado. Ele me dizia que tinha muita
fome, mas néo podia comer daquele alimento pois os peixes tinham virado carne humana.
Seus sentidos vitais haviam se metamorfoseado, passava a ver as coisas como o tatu que
o0 havia curado. O que ele via como carne humana foi o efeito da cura do tatu-gente-xama
que lhe atraira para sua casa quando a alma de Sawrepte se perdeu da zona de visdo de
seu pai e sua mae. Foi quando ele acordou e pediu que Wakrtidi fosse comigo comprar

peixes para ele na cidade.

Entre 2010 e 2012, quando morei em Miracema do Tocantins, vez por outra, ouvia
noticias de seu estado de salde, e por vezes, ocorria de encontra-lo cada vez mais

enfraquecido do que em outros momentos no qual compartilhAvamos conversas



entusiasticas sobre o projeto de escrever um livro sobre sua vida e com o que ele havia
me contado sobre a pratica xaméanica. Em 2013, eu morava em Tocantindpolis, lecionava
no curso de Ciéncias Sociais da Universidade Federal do Tocantins e ha algum tempo néo
0 encontrava, mas sabia que ele estava hospitalizado, vitima de uma fratura no fémur
ocasionada em um acidente doméstico. Ele tinha ficado internado no Hospital Regional
de Palmas (TO) por quase um més, quando recebo a ligacdo do genro dele, me avisando
que Sawrepte estava morto. Lembrei da morte de seu irmdo, Zacarias, em condicdes
muito semelhantes. Para dois idosos como eles eram, a hospitalizacdo por muito tempo,
algo proxima a um més (bastante tempo), era um decreto de morte. Vinha-me a mente a
lembranca de Zacarias, quando fiquei com ele no Hospital Regional de Palmas, em 2008,
um ano antes de sua morte. Ele me disse agonizando que precisava urgentemente de um
pajé, pois seus parentes mortos estava cada vez mais dispostos a leva-los com eles.
Zacarias ndo era pajé, mas seu irmao era, e iSS0 gerava uma seguranca para alguns como
eu, que estavam confiantes em sua recuperac¢do, aguardando o dia em que poderia
encontra-lo novamente para conversarmos, comermos e fumarmos juntos. Isto ndo seré
possivel, ndo mais, restava-me escrever sobre nosso encontro etnografico, com a
esperanga que alguma centelha do que ele me contou possa afetar/impactar outras

pessoas, outras historias que estdo por vir.

Ve

N
?

Essa tese é atravessada pelo afeto e admiragdo politico-intelectual que nutro por
Justiniano Sawrepte. De fato, minha propria formacdo em Antropologia foi interceptada
pelo encontro etnografico com ele, e minha tese é também sobre esse encontro que mudou
definitivamente (para melhor) minha vida. O objetivo do texto é marcar como o
conhecimento etnografico que aqui vou apresentar sobre a “cosmologia Akwe” estd
imerso nas relacdes interpessoais e experiéncias singulares que ultrapassam a simples
oposicao entre subjetividade e objetividade, ou de individuo e sociedade/cosmologia na
elaboragdo da etnografia sobre “um povo”. Minha estratégia de escrita ndo ¢ nova na
Antropologia, mas ndo deixa de ser algo ainda inédito no escopo da etnologia Akweé-
Xerente — toda ela foi escrita por meio da pressuposi¢cdo de os Akwé sdo um povo mais
ou menos homogéneo, detentor de um “cultura” que estava la para ser capturada pela
pesquisa etnografica. Tento, na minha escrita, controlar essa equivocacdo, ainda que ndo
seguro do éxito do modo como controlo esses equivocos no curso do texto. Estou seguro,

entretanto, de que procurar padrdes e coeréncias internas nas explicacbes que nossos



interlocutores nos dao sobre determinados aspectos de sua vida social e cosmologica, é
tarefa nada produtiva, quando ndo, um embuste que nos impede de levar a sério tanto o
encontro etnografico quanto a criatividade envolvida numa relacdo de pesquisa. As
respostas criativas que nossos interlocutores nos dao diante de questdes que eles mesmos
ndo se colocam conscientemente ndo devem ser escaldadas em favor de generalizacfes

ou estabilizagOes conceituais autoevidentes para os pesquisadores.

Refiro-me aqui, por exemplo, a uma das obsessdes recorrentes na literatura Akwe
sobre a organizacdo social, o sistema de metades e os clas patrilineares, além do
parentesco e do ritual. As pesquisas de Nimuendaju (1942), Maybury-Lewis (1979),
Farias (1990), Paula (2000) e Schroeder (2006) partiam do pressuposto de que os Akwe
operavam com conceitos do tipo sociedade e cultura para entenderem sua propria vida
social e sua condi¢do humana. De fato, se essa pressuposicao onera essas pesquisas, ndo
deixam, contudo, de informar sobre a prdpria pratica antropolégica desse estudos, a saber,
da passagem do encontro etnografico para o texto dotado de coeréncia interna, das
informagdes etnograficas a generalizagdo conceitual, do “informante” como
representante de um povo e depositario de um conhecimento especifico, para a explicacao

da sociedade e cultura Akwe enquanto totalidade objetivavel.

Obviamente, ndo estou dizendo que os clas, metades e sistema de parentesco ndo
sdo importantes para os Akwg, é claro que sdo! Tampouco estou simplesmente
desconsiderando a importancia desses estudos. O gque estou questionando é o modo como
foram colocadas as questdes sobre a importancia disso tudo na vida das pessoas que
colaboraram com os pesquisadores acima mencionados. Incomodava-me o fato de que,
por exemplo, o livro “The Serente” de Nimuendaju tinha uma forte influéncia do encontro
do autor com o pajé e visionario Cipriano Bruwé e de como o pensamento desse sujeito
servia como ilustracdo ndo de sua criatividade diante das questdes do etndgrafo, mas sim
de um informag&o manuseada para se chegar a uma generalizagdo sobre os Akweg. O livro
de Nimuendaju, embora ndo assuma isso de forma deliberada, € o que mais nos da
condicdes de perceber como as pesquisas que vieram depois dele, que citei acima,
aprofundaram em demasia essa tendéncia de diluir a criatividade de nossos interlocutores
em pressupostos conceituais alienigenas a eles. Em Nimuendaju, percebemos claramente
a influéncia de Bruwé como interlocutor privilegiado e mesmo mentor das elaboragdes
do autor sobre a “sociedade/cultura” Akwe. Alias, a ultima parte do seu livro, intitulado

“Religion”, € praticamente pautada nas visoes e sonhos de Bruweé.



Se em Nimuendaji fica claro que o livro “The Serente” ¢ sobretudo as
especulagBes cosmologicas de Bruwg, em Maybury-Lewis (1979), Farias (1990), Paula
(2000) e Schroeder (2006), tenta-se de todas maneiras, contrastar informacoes
dissonantes e contraditorias de diferentes informantes para se obter um “média” do que
poderia ser os principios estruturais da organizacdo social desse povo, anulando
progressivamente a influéncia de seus respectivos interlocutores como sujeitos criativos
que estavam “inventando” para estrangeiros respostas para questdes que eles nio se

colocavam em suas proéprias vidas.

Esta tese € um experimento que recusa esse procedimento. Essa recusa ndo é
inteiramente fruto de uma perspectiva tedrica prévia, é efeito do “pacto etnografico”
(ALBERT, 2015) que logrei estabelecer com Sawrepte. Desde o inicio, a intencdo dele
ao aceitar colaborar comigo era que eu escrevesse sobre sua propria vida e seu
pensamento como um registro da complexidade do mundo por ele conhecido, bem como
de sua inten¢do de transmitir esse conhecimento aos ndo-indios. Tratava-se de colocar em
primeiro plano sua experiéncia pessoal e de seu conhecimento em uma pesquisa sobre 0
mundo extra-ordinario visto/vivido/percebido pelos sekwa (pajé, xamd). Minha
curiosidade intelectual sobre o tema do xamanismo foi o ponto de partida para o inicio de
um insistente, de ambas partes, encontros colaborativos. Se a questao que me interessava
obsessivamente ndo era a mesma que a dele em relacdo a minha presenca (com esse
interesse especifico), sou consciente de que minhas questdes, muitas vezes, pareciam a
ele, se ndo despropositadas, dignas de piedade em virtude de minha condicdo de
estrangeiro e imaturidade. Talvez, tenha sido minha ingenuidade que o cativara a ponto

de querer me ter por perto e me aparentar/humanizar.

Gosto de pensar que, se questdes sobre espiritos, xamas, mortos e sonhos ja faziam
parte de sua historia pessoal de interprete ou colaborador com outros nédo-indios
(missionarios, pesquisadores académicos, indigenistas, populacao local), a atencdo que
eu dava para o assunto e modo como eu os abordava influenciaram também o modo como
ele se engajava na colaboragcdo comigo e criava novas respostas para aquelas questdes.
Ao lado disso tudo, sou consciente de que para Sawrepte, ter me por perto era também
um maneira de fazer com que eu servisse aos seus préprios interesses, que, naquele
momento, de forma pragmatica, pautava-se em colaborar com a redagdo de projetos de
revitalizacdo cultural indigena tdo em voga nos primeiros dez anos de século XXI no

Brasil e com os quais ele mesmo ja estava engajado desde pelo menos o inicio dos anos



1980. Hoje sou também consciente que nosso encontro, colaboracdo e envolvimento
afetivo, foi um experimento complexo e sujeito a toda ordem de incompreensoes, e que
certamente se multiplicardo com a prépria apresentacdo de seus resultados por meio da
escrita deste estudo. Tentarei controla-las ao longo do texto, mas desde ja sera necessario

bloquear alguns mal-entendidos nada produtivos.

Trato aqui de relagbes com espiritos xamanicos e fantasmas de parentes mortos
por meio da vida e da experiéncia pessoal de Sawrepte cujo objetivo € justamente
evidenciar que a distancia entre paradigmatico e o pessoal é bem menor do que supomos
ou imaginamos. Trata-se de levar a sério uma formulacdo de Viveiros de Castro em
relacdo ao perspectivismo amerindio para o0 caso que aqui nos interessa - “a experiéncia
pessoal, propria ou alheia, € mais decisiva que qualquer dogma cosmologico substantivo”
(20023, p. 353). Almejo que o texto faca justica a imaginacdo conceitual de Sawrepte
diante de questdes que, se faziam parte de seu mundo vivido, suas elaboragdes para um
jovem pesquisador ja era o efeito de uma tradugdo como equivocacao (Viveiros de Castro,
2009; 2014; 2015; Cadena, 2015). Nossas conservas sobre a onipresenca de fantasmas de
parentes mortos e outros espiritos no mundo vivido de Sawrepte, no contexto de nosso
encontro, podem ser apreendidas como “tradugdes parcialmente conectadas e conexdes

parcialmente traduzidas” (Cardena, 2015).

O projeto de compreender adequadamente nossas conversas tem como desafio
formular uma descricdo antropoldgica que ndo adote simplesmente um expediente de
documentar assimetricamente "crencas" de povos indigenas, mas sim reconhecer a
validade ontoepistémica de conceitos que emergem como uma contra-antropologia nativa
capaz de avancar uma critica aos pressupostos ontolégicos do mundo de onde vem o
pesquisador, aquele em que as distin¢des entre natureza e cultura, individuo e sociedade,

subjetivo e objetivo, sdo modos de entendimento sobre 0 mundo, as pessoas e as coisas.

Desta maneira, “nem explicar, nem interpretar” sdo o modo pelo qual manuseio
meus “dados” de campo, uma vez que ndo busco aqui explicar as incongruéncias das
informacdes etnogréficas pelo senso analitico de alguma ferramenta tedrica com o poder
de interpreta-las. A questdo aqui é menos epistemoldgica, e mais ética e politica, se quero
levar a sério Sawrepte e sua criatividade ao ser interpelado por minhas questfes. Isto é
uma forma de evitar que a teoria seja um ponto de chegada para o que eu estou
descrevendo; a teoria € um ponto de partida, uma linguagem pela qual meus dados possam

ser descritos sem sacrificar o que as pessoas estdo me dizendo sobre suas vidas. Anseio
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que a descri¢do seja analitica, no sentido de deixar a ver, nos intersticios da escrita, outras
coisas, para outras pessoas, 0 que eu mesmo nao poderia simplesmente descrever. O texto
€ uma operacao descritiva que bosqueja deixar portas abertas para que o leitor faga outros
usos dos dados que ora apresento, deixando que a imaginacao conceitual de Sawrepte
capture a atencdo de outras pessoas. Nao ha etnografia sem circunstancias historias e
situacdes etnograficas muito especificas, de encontros muito particulares, cada um com
suas possibilidades de descrever um conhecimento sempre parcial e a0 mesmo tempo
real. Tomando de empréstimo uma reflexdo de Haraway (2009, p. 21) sobre o desafio da
objetividade do conhecimento para o feminismo, poderiamos dizer com ela que, a “moral é
simples: apenas a perspectiva parcial promete visdo objetiva [...].S80 propostas a respeito
da vida das pessoas; a visao desde um corpo, sempre um corpo complexo, contraditorio,
estruturante e estruturado, versus a visdo de cima, de lugar nenhum, do simplismo. S6 o

truque de deus ¢ proibido”.

Sawrepte ndo é apenas um informante ou um interlocutor privilegiado que me
permitiria elaborar uma etnografia do “xamanismo Akwé” por meio de um visdo auténtica
do ponto de vista nativo; ndo se trata de uma descricdo da cosmologia por meio de,
simplesmente, uma relagdo intensa e a longo prazo com um individuo excepcional.
Talvez, teriamos que dar um passo atrés e nos perguntar: Qual o lugar da criatividade e
da traducdo na elaboracdo do discurso cosmologico pelas pessoas com quem nos
engajamos numa relacdo de pesquisa? Qual o lugar da fabulacdo e da elaboracdo
“individual” em uma dada “cultura”? Qual a relagdo entre experiéncia pessoal e tradi¢dao

coletiva para 0 mundo dos Akwg?

Desde meu primeiro encontro com Sawrepté, em Goiania (GO) no inicio de 2004, fui
surpreendido com narrativas em primeira pessoa. A primeiras conversas gque entretive
com Sawrepté foram marcadas por suas narrativas autobiograficas®. No final de 2004, fui
visita-lo na aldeia Hespohuré, situada na Terra Indigena Xerente, a fim de tratar com ele
uma pesquisa a nivel de mestrado sobre sua “historia de vida”. Quando fui a campo em
2006 eu havia me preparado para registrar o relato autobiografico de Sawrepté em vistas

de prospectar dados empiricos sobre redes de relagdes intertribais operantes na borda

1 “Narrativa retrospectiva em prosa que uma pessoa real faz de sua propria existéncia, quando
focaliza sua historia individual, em particular a histéria de sua personalidade” (LEJEUNE, 2014,
p. 16)
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oriental da Area Etnografica Tocantins-Xingu (Melatti, 2002). Em minha dissertag&o
apontei uma intensa circulacdo de pessoas de ascendéncia Xerente em aldeias Krahd.
Entre esses ultimos pude observar, analisando os dados de Melatti e as narrativas de
Sawrepte, que os Krahd ocupavam um epicentro denso de relagdes entre varios grupos
indigenas Timbira e também Xerente (MORAIS NETO, 2007). Nessa tese vou
contradizer, deliberadamente, o que escrevi em minha dissertagdo. Posteriormente, fui
perceber que as narrativas autobiograficas de Sawrepte era um artefato complexo, pois,
como notou Calavia Saez (2006, p. 184), a escrita de autobiografias indigenas equivale a

uma traducéo e a prépria nocao de autobiografia ou biografia evoca um equivocacéo.

O relato em primeira pessoa de Sawrepte ndo configurava somente uma narrativa
como se fosse autobiografia, biografia ou historia de vida, a ndo ser como equivocacao,
no sentido proposto por Viveiros de Castro (2004; 2009). O equivoco de tomar a primeira
pessoa do singular como um discurso autobiografico consiste numa traducdo que
pressupde a identidade como modelo da relagdo. Ao contrério, a narrativa pessoal de
Sawrepte era e ndo era uma autobiografia, servia e ndo servia para a construcdo de género
narrativo (escrito ou oral) biografico, talvez fosse a antropologia reversa dele no contexto
do encontro comigo, um jovem pesquisador que, entre 2006 e 2009, ingenuamente, tinha
como objetivo capturar uma biografia que estava ali colocada como equivoco. No caso
das narrativas pessoais de Sawrepte, a recusa de pensa-las estritamente como
autobiografia ou biografia, consiste numa traducdo como uma operacao de diferenciacédo
— “de produgdo da diferen¢a que liga os dois discursos (o0 meu e o dele) na exata medida
em que eles ndo estdo dizendo a mesma coisa, em que eles visam exterioridades
discordantes, para além das homonimias equivocas entre eles” (VIVEIROS DE

CASTRO, 2009, p. 159).

Minha presenca como ouvinte interessado, e situado pelo contexto de pesquisa de
2006, e depois em 2008 e 2009, nas experiéncias pessoais de Sawrepte criou um contexto
de enunciacdo narrativa ja ensaiada pelo narrador a partir da interlocucéo dele com outros
ouvintes em diferentes situacGes de interacdo. Quem conheceu Justiniano Sawrepte
certamente ouviu-0 narrar suas experiéncias pessoais. Ouviu-o dizer que saiu do convivio
de seu povo quando era jovem, retornando mais tarde ja em idade madura. Ao retornar,
fundou aldeias, atuou como pajé (xama) e exerceu a chefia-lideranca onde permaneceu.
Sawrepte, ao encontrar desconhecidos ou estrangeiros evocava o tempo de quando era

jovem e que viajava por varios lugares, situacao similar vivida pelos recem-chegados que
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estdo a vir visita-lo, como era 0 meu caso. Tratava-se de uma apresentacdo pessoal
enunciada para outros, sejam eles ndo indios (de diversas procedéncias) ou warazu (indios
ndo-xerente) recem-chegados na aldeia onde ele vivia ou recém-conhecidos em lugares
diversos. Paralelo ao que nota Albert (1997) para os chamados processos de auto-
representacdo da indianidade, a enunciacdo autobiografica de Sawrepte constituia um
discurso sobre si para outros. O discurso de Sawrepte em primeira pessoa do singular,
enunciados em determinados contextos, era uma forma de agdo politica eficaz num
mundo em que o pessoal e o paradigmatico, o biografico e historico, 0 eu e o outro, 0

singular e o coletivo ndo sdo simplesmente distintos.

Contrariando o designio da biografia na tradicdo cristd, os relatos autobiogréficos
de Sawrepte constituiam-se como uma narrativa aberta: ndo a histéria cronoldgica do
passado do narrador; sua narrativa era, simultaneamente, uma imagem para outros e um
espelho para si mesmo, espelho este que refratava as transformacdes das condigdes
corporais e os modos de aquisicdo/acumulo de conhecimentos, estes fundamentalmente
advindos de fora, efeitos das experiéncias pessoais do narrador. A enunciacdo de
narrativas em primeira pessoa emergia de acordo com a multiplicidade de contextos de
interlocucdo: nas apresentacfes pessoais dirigidas ao publico ndo-indio, principalmente
quando os interlocutores sdo agentes do governo, politicos regionais ou mesmo
pesquisadores; em comentarios sobre a vida social a partir de eventos cotidianos, como
brigas entre cénjuges, des-atencdes a razoabilidade da partilha de bens e cuidados
reciprocos, fofocas, acusacGes de feiticaria ou ainda, cisdes e conflitos inter-aldeias; em
sessdes de tratamento xamanico; nos rituais de nominac&o em que os lideres cerimoniais

contam o que ouviram ou 0 que viram em outros ocasifes sobre esses rituais; etc

Sawrepte, ao relatar sua vida, utilizava material da sua experiéncia pessoal, que
raro é estritamente particular, ja que todo individuo é socialmente constituido e reparte os
mesmos enredos canbnicos do seu grupo. Sua experiéncia pessoal era re-siginificada de
acordo com situacgdes especificas que tem a ver com o contexto e condi¢des historicas de
producdo e transmissdo. Como criagdo narrativa, a vida de Sawrepte trazia a tona
complexos dialogos cujos diferentes repertorios contextuais sdo imprescindiveis no
préprio ato narrativo: a histdria de vida do narrador; as historias de vida dos membros da
audiéncia; o contexto social e politico; a leitura das intencGes e objetivos do pesquisador
pelo narrador; a leitura das intengdes e objetivos do narrador pelo pesquisador; além da

propria dinamica da interlocucdo pautada numa interacdo complexa dos fatores
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discriminados acima que, por sua vez, abre-se a novas criacfes narrativas € novos
didlogos. A valorizacdo da experiéncia pessoal por meio da enunciacdo autobiografica €
fonte de conhecimento sobre 0 mundo. Como afirmou Calavia-Saez (2006), o falar de si
no mundo indigena ndo nos coloca o mesmo problema do género biogréafico enraizado no

Ocidente, uma vez que a relacao entre individuo e sociedade néo é a questdo de fundo ali.

As falas e contextos de enunciacdo que pude anotar durante meu trabalho de
campo pareciam posicionar o enunciador parcialmente, isto é, o dito dependia
inerentemente da contribuicdo parcial de uma multiplicidade de interlocutores e de
contextos enunciativos. A énfase parecia estar colocada nas possibilidades de construgoes
discursivas a partir de situagGes historico-etnograficas especificas e experiéncias
individuais particulares. Neste sentido, as narrativas que anotei, tal como as percebo, ndo
encerram discursos centrados na oposicdo entre individualidade/coletividade ou
interioridade/exterioridade pressuposto na tradigdo de escrita biografica cristd. Assim, ao
invés de descrever uma biografia ou autobiografia, poderiamos pensar como as narrativas
de Sawrepté sdo biograficas e dialdgicas: reporta o ouvinte a experiéncia pessoal do
narrador e dialoga com outros enunciados, assimilados e reinterpretados, enfatizando
sempre a intervengdo continua e indispensavel do outro. A categoria de individuo ndo é
simplesmente o quadro conceitual que nos traduz as narrativas autobiograficas
enunciadas por Sawrepte. Com efeito, busco enfatizar mais a dimensdo biografica
centrada nas experiéncias pessoais de Sawrepte do que propriamente no género narrativo
autobiografico ou biografico. Nem individuo, nem sociedade mas a idéia de dividuo
cunhada por Strathern (2006)[1998] no contexto melanésio, ou de pessoa fractal em
Wagner (1991), que se torna relevante para se pensar as experiéncias pessoais de

Sawrepté.

As narrativas autobiograficas que me foram enunciadas ndo parecem supor uma
oposicao entre, assim como nos ensina Strathern para o contexto melanésio (2006: 165),
“..uma sociedade que exista para além, ou acima, ou que seja englobante dos atos
individuais e dos eventos singulares”. As pessoas nao sdo vistas meramente como
entidades individuais agindo contra ou a favor de forgas externas e coercitivas
conceituadas como sociedade. A pessoa amerindia, ao invés disso, pode ser vista como
dividual; “elas contém dentro de si uma socialidade generalizada. Com efeito, as pessoas
sdo frequentemente construidas como locus plural e compdsito das relagdes que as

produzem. A pessoa singular poder ser imaginada como um microcosmo social”
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(STRATHERN, 2006[1988]). O falar de si funciona tanto como a causa de uma relacao
(de alteridade, por suposto) quanto como seu efeito. Poder-se-ia conceber o “dividuo” no
contexto amerindio como resultado (sempre provisério) de uma transacao entre diversos
modos de socialidade na qual os sujeitos estdo implicados: parentes, afins e estrangeiros;

mortos e espiritos.

A idéia de biografia, geralmente diz respeito a constru¢do da imagem de uma vida
como coerente, concreta e fechada, onde as realidades externas sdo colocadas meramente
como ingredientes para constituicdo do self (Basso, 1989). Na constru¢do de uma idéia
progressiva de individualidade, a énfase é colocada no fechamento, na totalidade do
individuo e na pressuposicéo que uma vida € uma historia (Bourdieu, 1998). Se por um
lado o narrador dedica-se a construir um sentido para sua vida, ele ndo busca construir
uma imagem total de sua vida, pois como no mito, hd uma énfase colocada mais nas
descontinuidades da narrativa e na variagdo do narrado. O “falar de si” nas narrativas de
Sawrepte refletia sobre as transformacdes das capacidades corporais do narrador e das
pessoas com as quais ele conviveu ao longo de sua vida. O narrador autobiografico ndo
passaria de um “lugar de participagdes de afetos ¢ desafetos vividos” no qual o falar de si
seria 0 que outros falaram ou sentiram sobre ele. Como sublinhou com muita propriedade
Albert, ao discorrer sobre o processo de colaboracdo e do pacto etnogréfico entre ele e
Davi Kopenawa que culminou no monumental livro “A queda do céu”, “o ‘eu’ do
narrador ndo é apenas duplicado pelo efeito autobiografico. Pode também ser habitado
por uma multiplicidade de vozes que constituem um verdadeiro mosaico narrativo”
(2015, p. 539).

Pesquisador, parente e afim

Antropdlogo e antropologas que eu conhego e fizeram pesquisa entre povos de
lingua Jé, além de outros que ndo conhego mas que fizeram algum relato sobre sua
inser¢do no campo, foram inevitavelmente incorporados na trama do parentesco com 0s
povos nos quais realizaram suas pesquisas académicas. NGs nos tornamos, levando a sério
ou ndo, parente de alguém; através deles somos reposicionados na redes de parentesco e
afinidade que orientam a socialidade desses povos. Quando deixamos de agir como
parente, somos vistos como um Outro, como um “branco”, mais ou menos complacente

com 0s pressupostos racistas da sociedade colonial dominante. Ouvia em campo, da boca
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de muitas pessoas sobre antropdlogos que fazem pesquisas, ficam um determinado
periodo de tempo se relacionando com 0s novos parentes, mas que pouco a pouco Vao se
distanciando, deixando de reconhecer as relagcbes que o vinculavam a um grupo de
pessoas. O tempo vai passando e as memarias parecem se tornar rarefeitas a medida que
a mutualidade tdo prezada nas relacdes de parentesco vdo sendo minimizadas. Isto ndo
ocorre apenas com estrangeiros tornados parentes — alguns Akwgé que migraram e néo
mais retornaram, ou que ndo mais visitavam seus parentes, iam pouco a pouco se tornando
outros. Eu sentia muito isto durante minhas incursées e envolvimento politico-existencial
com meus novos parentes de modo que sair de campo era muito dificil para mim. Né&o
conseguia deixar o campo, a pesar das constantes recomendacfes de meus pares na

academia.

Minha primeira estadia na aldeia Hespohuré ocorreu no final do ano 2004 e inicio
de 2005, quando para ali me dirigi a fim de negociar os termos para uma pesquisa de
mestrado. Voltei a aldeia em fevereiro de 2006, quando passei ali pouco mais de dois
meses realizando pesquisas para elaboracdo da minha dissertacdo. Foi nesse momento
que fui aceito como parente: eu tinha me tornado filho adotivo de Sawrepte e Wakrtidi, a
partir dessa relacdo herdei uma série de outros relacionamentos de parentesco. Eu ndo
tinha autorizacéo formal da Fundag&o Nacional do indio (Funai) para realizar pesquisas,
0 acordo que tinha renovado em 2006 com os moradores da aldeia e, principalmente, com

Sawrepte e Wakrtidi, me garantia uma estadia mais ou menos tranquila em campo.

No entanto, minha presenca passou a ser questionada, quando certa vez, o chefe
de posto da Funai esteve em visita a aldeia Hespohuré a fim de tratar assuntos
relacionados a projetos a serem implementados sob os auspicios do Programa de
Compensacao Ambiental Indigena Xerente (Procambix). Ao me perguntar sobre quem eu
era e 0 que me trazia para aquela aldeia, o chefe de posto evidenciava uma certa suspeita
guanto a minha presenca. N&o precisei responder a ele, ndo de imediato, por que meus
anfitrides tinham tomado a palavra. Sawrepte disse a ele: “Este aqui € meu filho, vocé
sabe que eu andei muito pelo mundo e deixei filho em todo o lugar, é nos Kraho, nos
Krikati e entre os brancos tambem. Agora ele t& aqui, veio me procurar. Ele é estudante.
Mora em Brasilia e esta aqui fazendo pesquisas sobre a minha vida, sobre os lugares por
onde andei”. Wakrtidi, de forma menos diplomatica, complementou a fala do marido:
“Seu C. tem muito branco ai casado com as indias e ninguém questiona sobre eles. VVocé

ndo pode vir aqui na minha casa e decidir quem pode ficar ou ndo. VVocé ndo tem nada a
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ver com isto”. Confiante, eu tomei a palavra: “Meu nome é Odilon, estou fazendo o curso
de mestrado em Antropologia na Universidade de Brasilia e vim até aqui para estudar a
historia de vida do sr. Justiniano”. Aceitando a relagdo de filiagdo adotiva que acabara de
me ser evidenciada na fala de Sawrepte, confirmei sua versao dizendo que ele era meu

pai a quem eu acabava de descobrir.

O chefe de posto mudou de assunto, mas em outra ocasido veio deliberadamente
questionar minha presenca, dizendo que muitos caciques de outras aldeias estavam
inquietos e que meus propositos ali ndo eram claros para eles. De fato, minha timidez, e
certa intrepidez, me reservava na aldeia Hespohuré, mas quando eu ia para cidade,
acompanhando meus anfitrides, os olhares que me eram dirigidos ndo eram dos mais
hospitaleiros, pelos menos no primeiro més da pesquisa. Mais tarde fui entender os

motivos de tantas desconfiancas.

Os Akwg, em 2004, estavam no inicio da implementacdo do Programa de
Compensacdo Ambiental Xerente, organizado em torno de uma estrutura administrativa
interinstitucional criada para gerir 0s recursos para mitigacao dos impactos ambientais
provocados pela implantacdo da Usina Hidrelétrica Luis Eduardo Magalhdes no
municipio de Lageado, a cerca de 45 Km das terras Xerente. Nessa época, a Funai exercia
uma forte influéncia sobre um grupo de caciques. Esses servidores do 6rgao indigenista
oficial tinham a figura dos antrop6logos sob suspeita, sustentando a tese de que éramos
subversivos, egoistas (iamos fazer pesquisas e depois nunca mais voltariamos além de
ficarmos ricos divulgando o conhecimento que tinhamos apreendidos em campo) e

descompromissados com as questdes existenciais e politicas dos akwg.

Felizmente, os rumores sobre minha presenca em campo como pesquisador
académico, foram pouco a pouco sendo obliterados a medida que eles perceberam que
meus propositos como pesquisador ndo estavam voltados para, de forma alguma, as
questdes mobilizadas em torno da execucdo do referido Programa de Compensagédo
Ambiental. De toda forma, quando meus anfitrides recebiam visitas de outros parentes ou
servidores de outros 6rgdos oficiais que lidavam com o povo Xerente, ou quando iamos
para cidade, a relacdo de adocao a qual Sawrepté tinha recorrido para me situar em campo
fora decisiva para que 0s animos daqueles que ndo me conheciam fossem acalmados. Um
dia, quando estava na cidade um homem Xerente veio até mim e perguntou: - Vocé é
mesmo filho do Justiniano? Esse velho ja andou muito ne, fez até filho com os brancos.

Rapaz, sabia que vocé é até parecido com ele! Eu respondi a ele: - E verdade sim, eu ndo
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sabia que ele era meu pai, mas descobri a pouco tempo, entdo vim até ele para visita-lo e

acordar com ele uma pesquisa sobre sua vida.

O assunto parou por ai, mas um outro companheiro desse homem que me achava
parecido com Sawrepte (nossa invencao deliberada tinha enfim assumido uma eficacia
simbdlica inesperada para mim) comentou comigo o seguinte: “N&o precisamos de
antropologos, eles veem aqui fazem pesquisas e depois vao embora, nos esquecem, ficam
ricos e depois desprezam a gente. Eu ndo gosto de antrop6logos!” Fiquei calado sem saber
como responder, felizmente Sawrepte havia chegado para me resgatar daquele imbroglio.
Sua presenga fez com que os dois homens se dispersassem. A fala desse homem dizendo
que ndo gostava de antrop6logos me incomodou por muito tempo. Me confortava,
todavia, a relacdo de confianca que tinha se edificado entre eu e meus novos parentes,

condicdo indispensavel para a continuidade de minha pesquisa.

Em 2006, pude acompanhar, situado na aldeia Hespohuré, uma série de intrigas,
acusacdes e conflitos em torno dos repasses dos recursos advindos do Programa de
Compensacdo Ambiental. N&o vou entrar nos detalhes dessas querelas. Me cabe apenas
apontar que ndo era facil fazer pesquisa tendo tantos adversarios e muitos deles pouco
dispostos a conversar. Essa situacdo me fazia ficar ainda mais confiante com minha
pesquisa sobre a vida de Sawrepte. Seguindo as recomendacfes de meu orientador no
mestrado, a trajetdria biografica de Sawrepte poderia configurar um fio condutor empirico
de redes de relac@es intertribais entre os povos indigenas Xerente e Krahd, pelo menos.
Foi o que fiz em minha dissertacdo de mestrado. Ali, procurei descrever a biografia de
Sawrepté para evidenciar histdrica e etnograficamente alguns circuitos de relacdes
intertribais entre povos falantes de lingua JE. Como notei na minha pesquisa de mestrado,
esta temética tinha pouco rendimento nos estudos Jé, sendo um residuo praticamente

inexplorado nas etnografias sobre esses povos (MORAIS NETO, 2007).

Voltando a 2006, quando de minha pesquisa de campo para elaboracdo da
dissertagdo de mestrado, tentando ndo me envolver diretamente com as questdes ligadas
ao desenvolvimento das agbes do Procambix, fui interpelado por meus anfitrides a
elaborar um documento a ser encaminhado a esse mesmo Procambix, propondo a
realizacdo do Festival conhecido pelo nome Wai’a entre os Xavantes. Na aldeia
Hespohuré, um homem de origem Xavante, havia se casado com uma filha de Wakrtidi e
morava junto com a sogra, onde eu também estava estabelecido. Ele, o genro Xavante de

Waktidi, estimulava o sogro Sawrepte a promover o referido festival, convidando os
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parentes do genro Xavante para tomar parte no evento. Outros documentos iam sendo
demandados para que eu elaborasse, relativos ndo s6 ao Procambix, mas também a escola
da aldeia, & saude e o saneamento basico e para Prefeitura Municipal de Tocantinia.
Minha contrapartida para pesquisa ia se delineando na forma de secretariado e redator de
documentos a serem encaminhados para diversos agentes publicos e privados envolvidos
com o indigenismo. Tudo isto vinha acompanhado com o desejo de reativar a Associagéo
Indigena daquela aldeia, criada formalmente em 2004, no mesmo ano que pisei pela

primeira vez na aldeia Hespohuré.

Quando parti da aldeia em abril de 2006 para retomar os créditos necessarios para
o término do mestrado, pensei que ndo iria retornar tdo cedo, a ndo ser se algum projeto
de “revitalizacdo cultural” fosse aprovado pela Associagdo Indigena Hespohuré. Em
junho de 2006, para minha surpresa, 0 documento que eu havia ajudado a elaborar para a
realizacdo do festival tinha dado certo, parcialmente. Nao seria 0 Wai’a o mote do evento,
mas sim o complexo de rituais de nominagdo Akwgé-Xerente. Entdo recebi uma ligacao

de Sawrepte me convidando para ir assistir ao Festival de Nominagdo em julho de 2006.

Em 2007 iniciei o doutorado em Antropologia da Universidade de Brasilia. Minha
ideia inicial era estudar o xamanismo Akwg, tema no qual eu havia sido capturado desde
0 meu primeiro encontro com Sawrepte. Ele era um ativo xama4, respeitado e a0 mesmo
tempo temido, como mais tarde fui perceber. Sawrepte era considerado por alguns como
um poderoso xama-visionario pelo sucesso de seus feitos desde que havia retornado a
viver entre os Xerente no inicio dos anos 1980. Mas eu ndo estava certo disso dado as
implicacdes éticas, e das repercussdes dela num ambiente algo hostil a presenca de
antropdlogos. Felizmente, uma nova ligacédo telefénica tinha me reconectado com meus

parentes AKWg.

Sawrepte e Wakrtidi tinham sido convidados para representarem o povo indigena
Akwe, na condigdo de sabios idosos, num evento intitulado “Encontro dos Povos do
Cerrado” realizado anualmente em Alto Paraiso (GO), na chapada dos Veadeiros. Quando
ele me telefonou falando de sua viagem e ao mesmo tempo me convidando para nos
encontrarmos ali, fiquei feliz com o convite e para ali me dirigi. Durante o evento, certo
dia, ele sonhou com o seu cunhado. No sonho, o cunhado de Sawrepte, irméo mais velho
de Wakrtidi, aparecia na margem de um rio que transbordava peixes mortos — sinal de
que ele havia sido enfeiticado. Sawrepte contou seu sonho para Wakrtidi: “Nés temos que

ir embora, ndo podemos esperar nenhum dia a mais, se ndo meu cunhado Ubirajara vai
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falecer”. Tomamos um dnibus em Alto Paraiso com destino a Tocantinia, cidade proxima

as Terras Xerente.

Ao chegar na aldeia Hespohuré, Wakrtidi solicitou ao sobrinho, filho de Ubirajara,
que fosse busca-lo. Ele chegou acompanhado da esposa, muito enfraquecido por causa
dos vomitos e diarreia. Sawrepté o tratou, soprando o corpo dele e regurgitando objetos
de feiticaria: pedagos de pau, espinhas de peixe, fios vermelhos de algoddo e pedras
pretas. ApOs trés dias de tratamento, o cunhado de Sawrepte havia se re-estabelecido,
parcialmente, e ja reagia. Eu tive que voltar a Brasilia em virtude do inicio do segundo

semestre letivo que se iniciaria em agosto.

Dois meses depois disso, uma nova ligacdo de Sawrepte me convidava a tomar
parte a um novo ritual de cura com o cunhado dele, uma sessdo que envolveria todos 0s
pajés que tinham tentado cura-lo antes da intervencdo de Sawrepte. Novamente viajei até
a aldeia Hespohuré. Foi nessa situacdo que resolvi falar com Sawrepte sobre minhas
intencdes em estudar a pratica xamanica entre 0s Akwe, o que seria objeto de minha entao
tese de doutorado. Ele havia me colocado uma condigéo: ensinaria 0 que ele sabia, 0
xamanismo do seu ponto de vista, em um periodo de pelo menos seis meses. Além disso,
exigiu meu envolvimento na elaborag@o de projetos “culturais” e de “sustentabilidade”
voltados para sua comunidade. Voltei novamente a Brasilia, agora algo seguro que teria
0 consentimento dele para levar adiante minhas pesquisas de doutorado. Se em minha
dissertagdo de mestrado tinha privilegiado as viagens de Sawrepte quando era jovem bem
como sua biografia apds ter voltado aos Xerente, deixando de lado a pratica xamanica e
a cosmologia, que eu observara em campo durante minhas pesquisas em 2006, a partir de
entdo, nos idos de 2008 quando retornei a campo, um novo “pacto etnobiografico” havia

se firmado entre nés.

Em 2008, entre fevereiro e setembro, mantivemos uma intensa relacdo de
colaboracéo: ele me ensinando sobre a iniciagdo e a cura xamanica, eu, de minha parte,
contribuindo como uma espécie de secretario na redacao de documentos diversos a serem
encaminhados em favor de demandas locais, principalmente no que tange a projetos de
revitalizagdo cultural. Além disso, minha presenga como antrop6logo, por vezes, era
eclipsada pelo meu engajamento em agir como parente, que fora reforgada pelo longo

tempo que passei na aldeia Hespohuré.
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Certo dia, fomos a cidade de Tocantinia comprar alimentos para nosso sustento
mensal e um importante ancido se dirigiu até nds e perguntou a Sawrepte sobre mim. Ele
ndo me apresentou como antropdlogo de imediato como em outras situa¢fes, mas como
um filho recentemente conhecido. Se nossa relacéo de parentesco era improvavel, ndo era
inteiramente absurda, uma vez que meu “pai” era conhecido por ter vivido longas
temporadas fora do circulo de parentes e afins que conformavam as terras xerente. Ao
afirmar nossa relagdo de parentesco ficticiamente construida, ele ndo deixava de
mencionar minha condicdo de antrop6logo, motivo de severas desconfiangas por parte de
algumas liderangas conforme exposto. Felizmente, o prestigio de meu pai garantia, de
certa forma, uma relativa seguranga, mas gerava, por sua vez, um estado permanente de
duvida sobre minhas intengdes em um ambiente atravessado por suspeitas diante da
presenca de antropdlogos, entdo difamados pelos agentes indigenistas endinheirados com

recursos do Programa de Compensacdo Ambiental Xerente.

De certa forma, o “pacto etnobiogréafico” que haviamos firmado era o efeito tanto
de minhas condicGes financeiras para realizar pesquisa quanto da exclusividade que
Sawrepte me exigia para o0 sucesso de nossa colaboracéo. Sentia-me seguro com isso dado
um contexto algo refratério a presenca dos antrop6logos. Vale lembrar que Edward Luz,
antropdlogos dos ruralistas, obteve seu titulo de mestrado em antropologia com uma
pesquisa sobre mitologia Akwé-Xerente. Ndo era para menos a desconfianca de parte
deles diante de minha presenca em campo. A falta de recursos para pesquisa, 0 ambiente
relativamente hostil e o interesse de Sawrepte e Wakrtidi em me ter proximo a eles, me
tratando como parente, fizera com que minha convic¢éo sobre continuar uma etnografia
da vida de meu pai adotivo ndo fosse mero capricho. Novamente, minha escolha nédo
deixava de causar certo estranhamento em grande parte das liderancas Xerente,
principalmente entre outros ancides. Alguns deles, tinham na figura dos antropdlogos
como aqueles que estudavam a “tradi¢ao/cultura Akwe”. Como eu poderia estudar isto
privilegiando apenas um interlocutor, ele sendo um sujeito que havia passado parte de sua

vida vivendo em outras paragens?

Insinuava-se, de parte de alguns, que meu pai ndo era a pessoa mais apropriada
para me ensinar sobre a “cultura” Xerente, vista em termos do sistema de parentesco, da
vida ritual, das parti¢des clanicas, etc. Mas nosso pacto etnobiografico ndo focalizava isto
de forma direta, privilegiando sobretudo o xamanismo, sonhos, espiritos xamanicos e

fantasmas de parentes mortos por meio de suas exegeses e experiéncia pessoal. Desse
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ponto de vista ele me parecia como um interlocutor loquaz em virtude justamente de sua
experiéncia migratdria, e assim, segundo ele mesmo, permitia ver os Xerente sob outra
perspectiva, “de fora e de dentro”, o que fazia dele uma personagem excepcional de
acordo com seu préprio ponto de vista. Isto me ficaria mais claro ao longo de nossa

colaboracdo em 2008.

Nesse periodo, apos sete meses de convivéncia, resolvi alugar uma casa em
Miracema do Tocantins. Minha intencéo era interromper o fluxo da vida diaria na aldeia
Hespohuré, para poder trabalhar meus dados de forma privada, além de ampliar minha
rede de relagBes com outros interlocutores akwe. Além disso, contratei 0s servigos de um
professor indigena, que estava naquele momento traduzindo o biblia para a lingua Akwzg,
para gque me ensinasse aspectos da gramatica akweé. Ele fora me indicado pelo pastor
Rinaldo de Mattos, um dos pioneiros nos estudos da lingua akwg, com o qual tive também
minhas primeiras licdes. Durante este tempo trabalhei com informantes pagos e que, por
vezes, precisavam de hospedagem quando se dirigiam a cidade. Com essas pessoas, pude
ter um certo afastamento daquilo que havia sido trabalhado com Sawrepte. Trabalhei com
meus assistentes de pesquisa parte das narrativas no estilo Romkréptka que eu havia
gravado, fala ritual da lingua akwé, além de alguns canticos xamanicos e narrativas
miticas. Entre setembro de 2008 e fevereiro de 2009, trabalhei incessantemente no
aprendizado da lingua, na transcricdo e traducdo do material que eu dispunha.
Entrementes, continuava trabalhando com Sawrepte em periodos curtos de tempo (entre
03 e 04 dias) quando ia visita-lo na aldeia, ou quando ele tinha que ficar na cidade, em

tratamento médico ou resolvendo assuntos particulares.

No periodo que residi em Miracema do Tocantins, especialmente no processo de
traducédo dos discursos Romkrépkta (a maioria de autoria de Sawrepte) o curso de minha
pesquisa foi mudando. O xamanismo foi me parecendo um tema delicado para aqueles
COmM gquem eu conversava em campo, a ndo ser Sawrepte, que continuava me estimulando
a escrever sobre o assunto. Inseguro, paulatinamente, fui deixando o tema de lado em
favor de um estudo da fala ritual da lingua akwg. Com isto em mente, retornei a Brasilia

a fim de escrever a qualificacdo de doutorado.

No exame de qualificagéo, a proposta que apresentei foi rejeitada por uma das
arguidoras, que ndo confiou em minha capacidade de escrever sobre o assunto, dada a
dificuldade em lidar com a lingua e principalmente com a fala ritual. Desgostoso com a

pesquisa, deixei-me abater por uma intensa depressdo, muito em virtude de minhas
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escolhas que nao tinham logrado sucesso. Havia eu traido o pacto etnobiografico
estabelecido anos antes com Sawrepté, quando haviamos acordados um estudo sobre sua
experiéncia e conhecimento sobre o xamanismo a partir do ponto de vista dele? A
pesquisa sobre a fala ritual que buscava articular com a nogéo de pessoa me parecia levar
por caminhos distantes do xamanismo, embora a perspectiva de Sawrepte ainda figurava

como eixo central da pesquisa sob essa nova otica.

Em janeiro de 2010, retornei para Miracema, onde escolhi me estabelecer para
escrever a tese. Ainda nao havia superado o fracasso na qualificacdo, pelo tempo que
perdi reformulando o projeto e tirando do foco dele o estudo da fala ritual. O tema do
Xamanismo me parecia remoto, muito em virtude de minha inseguranga em manter o
pacto etnobiografico com Sawrepté em torno desse tema. Estava realmente absorvido
pelo campo, pelas intimidade das relagbes pessoais, mas em profundo desanimo em
fungéo de meus fracassos. Minha escrita da tese estava congelada, trabalhava meus dados
sobre xamanismo, a nocao de pessoa, a vida de Sawrepte, sobre os rituais, a mitologia, as
formacdes de grupos locais, o parentesco e a socialidade Akweé. Enquanto isso, resolvo
assumir um relacionamento com uma mulher Akwé, com a qual me casei em marc¢o de
2010. E isto mudou meu posicionamento em campo e na rede de parentesco com qual até
entdo eu havia me envolvido. De pesquisador-parente a afim-ativista, assim eu me via
através daquilo que muitos parentes de minha esposa passaram a me cobrar. Nao estava
meramente em jogo eu me tornar um afim respeitoso para com meu sogro e sogra
imediatos (o pai e a mae dela), mas sim me envolver nas rela¢des politicas com o mundo

dos brancos em favor, claro, de meus afins e parentes.

E evidente que eu era um genro/cunhado excepcional. Um branco vindo de longe,
com estudo, mas sem emprego estavel, uma figura deslocada em relagdo a grande maioria
dos ndo-indigenas que se casam com mulheres akwé. Desde 2008, eu ja havia observado
um grande numeros de homens nédo-indigenas casados com mulheres akwg, mas eles
geralmente eram regionais que viviam nas vizinhancas das terras Xerente. Eu figurava
como excecao nessa figuracdo de casamentos interétnicos, situacdo que compartilhava
com um advogado que vivia em Palmas com sua esposa AKwg; outros homens iam viver
com suas esposas nas aldeias dos parentes dela. Na prépria aldeia Hespohuré havia pelos

menos dois casamentos interétnicos.

Quando eu me casei com Luciana Hmadi, as aliancgas interétnicas desse tipo ndo

eram novidade para os Akwg. Muito ao contrério, a novidade estaria no fato do casamento
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durar. Aqueles que criticaram nosso casamento diziam que ndo duraria nem trés anos. As
criticas se baseavam em outros relacionamentos marcados pelos desencontros
interculturais. Muitos casamentos se desfaziam tdo logo o nascimento do primeiro filho,
ou pouco antes disto vir a se concretizar. Unides duraveis dessa natureza séo raras do
ponto de vista dos criticos, e ndo sou o Unico a enfrentar e tentar controlar os equivocos
que a mutualidade intima torna inevitavel, pois como bem sabemos a irrupcao de conflitos
e desencontros ndo é exclusivo das aliancas interétnicas — elas estdo presentes em

quaisquer relacionamentos conjugais.

Em 2010 os Akwe viviam uma intensa angustia pelo encerramento do Convénio
com 0 grupo empresarial que geria a Usina Hidrelétrica Lageado. O fim do Convénio
significava o fim do aporte de recursos em projetos socioambientais e culturais nas aldeias
akwé. Mas um fato mudou mais uma vez o curso de minha escrita: um parente préximo
de minha esposa assumia a Associa¢do Indigena Akweé (AIA), entidade parceira na
execucao dos projetos sob os auspicios do referido Convénio de compensa¢do ambiental,
que buscava minimizar os impactos do empreendimento hidrelétrico. Em abril de 2010,
quando eu ja tinha me mudado novamente para Miracema do Tocantins, agora com minha
esposa, 0 entdo presidente da AIA me convidou para assessora-lo. Na ocasido, expus
minhas condicOes a ele, referindo-me a escrita da tese, mas concordei cumprir a tarefa

para a qual havia sido convidado, apesar minha limitacdes de tempo.

N&o consegui conciliar as duas tarefas, e a tese, para meu desespero, foi ficando
cada vez mais de lado em favor de demandas que surgiam em cascata, cada vez mais
desafiantes e complexas. O resultado disso foi, de um lado, o fracasso na escrita da tese
e sua defesa em tempo habil; de outro lado, um envolvimento exponencial no
engajamento com as questdes com as quais 0s akwé estavam envolvidos — a renovacgéo
do Convénio (que ndo ocorreu) e a busca de novos projetos para sustentabilidade da AIA

(o que ocorreu de forma surpreendente para mim e meus parceiros).

Em janeiro de 2012 me tornei persona non grata ao Prefeito Municipal de
Tocantinia e liderangas Akwg aliadas a ele. Minha atuacéo politica tinha gerado um
conflito de tamanha proporc¢ao ao ponto de eu me tornar alvo de ameacas daqueles que
me consideravam inimigo. Meu pai e minha mae, além de meu sogro e minha sogra
precisaram intervir, aconselhando-me a recuar. Nossos planos eram que eu atuasse nos
bastidores, assessorando na captacdo de recursos e ndo na execucao dos projetos. Mas

uma outra solucéo ocorreu a titulo de exilio. Nos fins de marco, no auge do conflito que
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polarizara o grupo dirigente da AIA com seus aliados e um grupo de liderancas que
apoiavam o Prefeito de Tocantinia, recebo uma ligacdo do Diretor do Campus de
Tocantin6polis da Universidade Federal de Tocantins, comunicando que o colegiado de
Ciéncias Sociais me convocava para assumir um codigo de vaga que tinha ficado em
vacancia. Em abril de 2012 assumi o cargo de docente da Universidade Federal do
Tocantins e me mudei para Tocantindpolis, acompanhado de minha esposa e meu filho
de um ano. Gosto de pensar que minha situagéo néo era muito diferente daquela vivida
por um exilado politico. Posteriormente minha posicdo de professor do magistério
superior novamente mudava meu posicionamento entre os Akweé, aliados ou opositores,

e quase mudou objeto da presente tese.

Breve nota sobre os Akwé-Xerente

Akwe é como os Xerente se referem a si mesmos e pode ser traduzido como gente,
pessoa humana. O termo xerente é de origem desconhecida, atualmente aceito pelos
Akwg ao lidar com forasteiros. O termo comeca a aparecer na literatura historiogréfica a
partir do final do século XVII11, com a intensificacdo da colonizacdo no norte da Provincia
de Goias. Vale destacar que o termo Xerente estava associado ao termo Xavante e que
até meados do século XIX os dois grupos apresentavam-se frequentemente confundidos
nos registros historicos (Maybury-Lewis 1965, 1965/66, 1967: 2, 1979: 215-6; Lopes da
Silva, 1992: 364-65). A separacdo entre estes dois coletivos ocorreu com a ocupacao
intensiva de seus territdrios e a discordancia quanto a estratégia a ser adotada diante dos
colonizadores brancos. Segundo Nimuendaju (1942: 5), informado por fontes historicas,
as designacgdes Xavante e Xerente situavam-se no extremo norte de Goias (hoje norte do
Tocantins), estendendo-se pelas areas ao sul do Piaui, leste do Tocantins, nordeste do rio
Sono, proximidades do rio Manoel Alves Grande, acima da cachoeira do Lajeado até o

sertdo do Duro e entre a localidade de Rio Preto e o0 Maranhdo.

E a partir de meados do século XIX que as designacdes Xerente e Xavante se
estabilizam nas fontes historicas, principalmente com a fundacdo dos aldeamentos de
Pedro Afonso em 1848 e Thereza Cristina em 1851, na borda oriental do rio Tocantins.
Vale destacar que a partir da segunda metade do século XIX ocorre uma importante
reconfiguracdo das fronteiras étnicas no Norte da Provincia de Goiés: a migracdo

definitiva dos Xavantes para o oeste (Lopes da Silva, 1992); o deslocamento dos krah6
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para a confluéncia do rio do Sono com o Tocantins, estabelecendo o aldeamento de Pedro
Afonso (Melatti, 1967); o confinamento territorial Akwen-Xerente, que depois dos anos
1950, estabeleceram-se definitivamente na &rea entre o rio Tocantins e rio Sono
(Maybury-Lewis, 1995).

A memoria histérica dos contemporaneos akweé-xerente registra um amplo
territério de transito e ocupacdo alded anterior ao atual confinamento territorial acima
referido. Assim, trés nucleos populacionais assumem importante referéncia para a
presente conformacédo do territério akwe, sdo eles: a margem esquerda do rio Sono, a
regido do Funil e, na margem oriental do rio Tocantins ao norte do Funil, a aldeia Porteira.
O presente territorio akwe é, pois, efeito de uma historia intrincada que tem, na
demarcacéo da Area Indigena Xerente (no final dos anos 70) e em seguida na demarcacéo
da Area Indigena Funil (no inicio dos anos 90), um importante marco de ordenamento
territorial, crescimento populacional e segmentacdo alded. Esses trés aspectos

contribuiram de forma decisiva para a atual formacéo geopolitica do territorio akweé.

O territdrio indigena Xerente, composto pelas areas indigenas xerente e funil, esta
situado na micro-regido central do Tocantins, & cerca de 70 km da capital do estado. A
area indigena Xerente foi delimitada pelo Decreto 71.107 de 14/09/72, demarcada pelo
Decreto 76.999 de 08/01/76 e homologada pelo Decreto 97.838, de 16/06/89, com
extensdo de 167.542,105 hectares. A area indigena Funil, por sua vez, foi delimitada pela
Portaria 1.187/82 de 24/02/82 e homologada pelo Decreto 269 de 29/10/91, com extensao
de 15.703,797 hectares. Totalizando 183.245,902 hectares, estas areas fazem parte do

municipio de Tocantinia, sobrepondo-se a ele cerca de 70% de seu territorio.

Atualmente a populacdo Xerente é de aproximadamente quatro mil individuos,
falantes de uma lingua jé, que se distribuem, em sua grande maioria, em 56 aldeias na
area indigena xerente, 06 aldeias na area indigena Funil e ainda, cerca de 80 familias
residindo na cidade de Tocantinia (TO). E neste municipio que a populacdo xerente,

majoritariamente, estabelece vinculos eleitorais, comerciais e escolares.

A area indigena Xerente e a area Funil estdo organizadas em conjuntos de aldeias,
denominadas atualmente pelos Akwé de “regifes”, que guardam entre si relagcdes de
proximidade fisica, politica e cerimonial. Na area Xerente verifica-se pelo menos quatro
regides: i) a regido Salto, que envolve as aldeias Salto, Saltinho, Porteira, Karehd,

Cercadinho, Bela Vista, Boa Esperanca, Varjdo, Vdo Grande, Nova, Mata do Coco,
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Recanto, Taboada, Serra Verde e Angelim; ii) a regido Brupré, que abrange as aldeias
Héspohuré, Campo Grande, Traira, Buriti, Brupré, Fazendinha, Mirassol, Lageado,
Jenipapo, Santo Antdnio, S&o Jose, Akehd, Novo Horizonte; iii) a regido Brejo Comprido,
que envolve as aldeias Coqueiro, Centro, Serrinha, Piabanha, Boa Vista, Paraiso, Morrao,
Santa Fé, Cabeceira da Agua Fria, Montes Belos, Fortaleza, Brejo Comprido, Sucupira,
Recanto da Agua Fria, Aldeinha, Nova Jerusalém, Bom Jardim, Canad, Morrinho, Baixa
Funda, Brejao, Brejinho, Rio Preto e Ktépo; iv) a regido Rio Sono, que abrange as aldeias
Cabeceira Verde, Riozinho, Brejo Verde, Rio Sono, Nova e Sangradouro. A area indigena
Funil € considerada uma unidade denominada de regido Funil que abrange as aldeias:

Funil, Cachoeirinha, Cachoeira, Sdo Bento, Aparecida, Boa Vida e Boa Fé.

Dos capitulos

Essa tese foi escrita por meio de uma série de conversacdes com o sekwa (paje, xama)

Justiniano Sawrepte. A escrita dos capitulos corresponde a essas conversagoes.

O primeiro capitulo trata de minhas conversas com Sawrepte sobre o mito de origem
do fogo, cuja versdo narrada por Sawrepte foi gravada por mim em 2006. Dois anos
depois do registro dessa narrativa, voltei a aldeia Héspohuré para um longo trabalho com
Sawrepte com objetivo de explorar questdes relativas aos xamanismo akwe. Logo no
inicio de nosso trabalho, me pediu para ouvir o que havia sido registrado em 2006.
Entusiasmado com a experiéncia de ouvir o que tinha narrado, ele sugeriu elaborar uma
nova versao desse mito. O objetivo ndo era mais narrar o que ja estava feito, mas escrever
uma versdo do mito para ser acessado por seus jovens netos que estavam em processo de
escolarizacdo bilingue. Nesse capitulo descrevo o processo de textualizacdo do mito de
origem do fogo culinario, dos interesses envolvidos em sua elaboracdo, do contexto no
qual foi produzida, e por fim, nos serve como uma breve introducdo a ontologia Akweé.
Ainda nesse capitulo, trago um paralelo entre 0 mito de origem do fogo culinério e 0 mito
do cacador e o dono dos queixadas. Ambos fizeram parte de longas conversacdes sobre o
xamanismo e a existéncia de um “outro mundo” habitado por diferentes categorias de
espiritos que interagiam com os akwé seja no cotidiano (sonhos, atividades cinegeéticas
ou haliéuticas) seja nos rituais. A descontinuidade fisica entre os corpos (humanos,
jaguares, queixadas, brancos, outros indios, passaros, buritizais, “frutos do cerrado”,

rogas, veredas, “mata-virgem”, rios, ribeirdes, sol, lua, vento, chuva, etc) oculta uma
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continuidade metafisica revelada nas narrativas miticas e atualizadas nos relatos de
iniciacdo ao xamanismo, quando se destacam traducdes e equivocagbes em serie — alma,

corpo, metamorfose, espiritos-donos, espiritos de parentes mortos.

No Interlidio 1, retomo minhas conversacbes com Sawrepte, Wakrtidi e outros
interlocutores sobre as no¢do de dah&imba por meio de um exercicio de traducdo dessa
palavra. Em um importante sentido para os Akwg, dahaimba é simultaneamente alma e
corpo, equacao que exprime aqui a materialidade constitutiva do que convencionamos
chamar de alma/espirito. O conceito de dahdimba nos sugere uma traducdo que €
equivocacdo, dai apelarmos por tradu¢es como corpo, alma, espirito, imagem, mas isso
nunca € tudo. Sugiro que dahdimba seja algo mais que traducao, isto é, um conceito —
penso que de relacdo, relacGes perspectivas e assimétricas que une-separa actantes em
zonas de intensidades continua num regime de variacdo instavel. E no encontro com o
espirito que essa relacdo e esse regime se atualizam. Destaco dois tipos de encontros:

com mortos e com espiritos-donos.

O capitulo 02 é sobre minhas conversas com Sawrepte sobre sonhos, espiritos,
xamas e xamanismo. Refletimos acerca da antropologia escrita sobre os Akwg (e outros
povos J&) e sobre a imagem de uma contra-antropologia que poderia ser eludida das
praticas de conhecimento de Sawrepte sobre o “mundo dos espiritos”. A partir de uma
andlise dos relatos de iniciagdo ao xamanismo entre os Akweé e os Kraho, trato das
relagdes com o “outro mundo” por meio de nogdes de metamorfose e “dono” entre os
Akwg-Xerente. Meu argumento é que, se a complexidade deste mundo pdde ser
escrutinada em termos de sistemas de “oposi¢des de oposi¢des” (MELATTI, 1970) ou da
ideia de um principio multidualista (COELHO DE SOUZA, 2002) inscrito no plano da
aldeia (a0 menos naquela aldeia desejavel, ideal) e na vertiginosa parafernalia ritual, €
porque deixava na sombra, ocultada, uma estrutura rizomatica caosmoldgica, que destitui
a dualidade, anula os polos, sabota qualquer tentativa de instituir um comeco e um fim.
Nessa ontologia reivindicada pelo xamanismo, sé hd meio, um entre que se impde, um
ambiente que n&o sintetiza nada que fora colocado em oposicéo.

O capitulo 03 tem como foco as relagcdes com os fantasmas de parentes mortos no
mundo vivido de Sawrepte. Meu objetivo foi focalizar o acontecimento onirico por meio
de uma série de conversagfes com Sawrepte sobre sua intensa atividade onirica com
parentes mortos quando de nosso encontro etnografico. Os sonhos sdo esses

acontecimentos em que os mortos podem aparecer como virtualidades ndo desejadas,
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abrindo-se para outras virtualidades a serem potencialmente atualizadas na terra e nas
relag0es com outros seres. Argumento que a morte de um parente querido impde um “fato
oniropolitico parcial”, cria um lago ontoldgico entre parentes vivos e mortos, constituindo
uma preocupacdo obsessiva no mundo vivido de Sawrepte. A dualidade intrinseca da
pessoa que se manifesta quando ela dorme abre a possiblidade de tomar parte em outro
plano da existéncia, que atesta a copresenca dos mortos, a capacidade de ser por eles
afetados, de um lado; e de outro, um regime de coexisténcia entre vivos e mortos, cujas
relaces sdo de evitacdo e diferenciacdo. Ao final, delineio uma teoria etnografica dos

sonhos para 0s Akwg, segundo formulacgdes de Sawrepte.

O capitulo 04 trata das relacBes entre vivos e mortos nos ritos funerarios, pés-
funerérios e no luto. Se, no capitulo 3, argumentamos que do ponto de vista dos mortos,
a relacdo destes com parentes vivos é de continuidade diferencial, no capitulo 04 lidamos
com o ponto de vista de quem esta vivo, para quem, as relacbes com 0s mortos sao
analogas a descontinuidade entre humanos e ndo humanos, uma vez que essa
descontinuidade materializa-se em um conjunto de praticas sociais que tomam 0s mortos
como outros e/ou inimigos. A morte é matéria para um conjunto de praticas funerarias, e
elas se referem ao idioma da corporalidade, langcando vivos e mortos a uma reflexividade
sobre o corpo humano, sua destruicao e os efeitos da apari¢do dos fantasmas de parentes
mortos. Ao final, busco delinear brevemente outro ponto sobre a atribuicdo de nomes
masculinos; exatamente, considerar um comentario de Sawrepte sobre a nominacao

masculina — “os mortos ndo tem nomes”, ou ainda, “os mortos ndo podem ter nomes”.

Concluo a tese com duas reflexes sobre o destino dos mortos: a primeira, foi
enunciada por Sawrepte sobre a morte dos pajés; e a segunda, por Wakrtidi, logo ap6s a
morte de seu marido. Essas reflexes nos permitem falar em duas escatologias: uma sobre
0 espirito e a distingcdo entre pajés e ndo-pajés; outra, sobre a imbricacao entre o corpo, 0
parentesco e a terra. Para Sawrepte e Wakritidi, cada um a seu modo, a terra habitada
pelos Akwe sustenta-se num regime de coexisténcia entre espiritos de parentes mortos,
espiritos-donos de seres ndo humanos; duplos-canibais das doencas e das tecnologias dos

brancos (dakaharkwa).
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Capitulo 1

O avob-onca e 0 sogro-queixada

Onca ¢ bicho doido para caminhar, e que anda s6 de noite, campeando o0 que sangrar...

(Guimarées Rosa, 2017, p. 48)

[...]Jn&o ha relagédo sem diferenciagdo. O que, em termos sociopraticos, é dizer que os parceiros
de qualquer relacéo estao relacionados porque sdo diferentes entre si, e ndo apesar de o serem.
Eles se relacionam através de sua diferenca, e se tornam diferentes através de sua relacao.

(Viveiros de Castro, 2002, p. 423)

Imagem 3. Sawrepte, um intenso narrador.

(Foto: Patrick Godard, 2011)
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Em marco de 2006, registrei em audio, numa fita K7, a narrativa de origem do
fogo culinario, contada por Justiniano Sawrepte, na aldeia Héspohuré, numa tarde quente
e monodtona, mas tranquila. O registro dessa narrativa foi demandado por mim, alguns
dias antes do ato narrativo propriamente dito. Sawrepte iniciou a narrativa do mito de
origem do fogo culinario em lingua portuguesa. Ao finalizar a versdo em lingua
portuguesa, narrou 0 mesmo mito em lingua akwg, iniciando com a férmula tipica de uma
narrativa mitica: ahdmre had waza wasku, kunma kraiwatbroze waza wasku. “Ahamre ha”
¢ uma palavra que indica que o narrador ira narrar uma histéria que lhe foi contada por
alguém, geralmente um parente paterno ou materno G+1 ou G+2, expressando o vinculo
afetivo entre narrador e ouvinte. Poderia ser traduzido, literalmente, como: “o que eu
escutava quando era crianga ou o que os mais velhos (que j& estdo mortos) contavam
quando eu era crianga”. As duas versdes contém diferengas entre si: a harrada em lingua
portuguesa seria uma versao algo “resumida” daquela contada em lingua akw€, omitindo
pontos importantes desenvolvidos nesta versdo, mas mencionando outros pontos que ndo

estéo ali apresentados (veremos isso detalhadamente adiante).

Dois anos depois do registro dessa narrativa, voltei a aldeia Héspohuré para um
longo trabalho com Sawrepte com objetivo de explorar questfes relativas aos xamanismo
akwe. Logo no inicio de nosso trabalho, ele pediu para ouvir o que havia sido registrado
em 2006. Sawrepte entusiasmou-se com a experiéncia de ouvir o que tinha narrado em
2006, e sugeriu elaborar uma nova versao desse mito. O objetivo ndo era mais narrar
novamente o que ja estava feito, mas sim escrever uma versao do mito para que pudesse

ser acessado por seus jovens netos que estavam em processo de escolarizacdo bilingue.

Por que fazia sentido para Sawrepte me contar essa narrativa em 2006? Como a
relagdo dele com os netos e netas influenciou seus interesse em escrever uma versao dessa
histéria em 2008? Qual era meu lugar (de pesquisador) na relacdo de Sawrepte com seus
netos e netas? Qual o sentido dessa narrativa para mim, e como ela se articula com o
restante da tese? Esse capitulo é uma histdria do processo de textualizacdo do mito de
origem do fogo culinério, dos interesses envolvidos em sua elaboragdo, do contexto no

qual foi produzida, e enfim, nos serve como uma breve introdugéo a ontologia Akweé.

No final desse capitulo traco um paralelo entre o mito de origem do fogo culinario e
0 mito do “cagador e o dono dos queixadas”. Ambos fizeram parte de longas conversagdes

sobre 0 xamanismo e a existéncia de um “outro mundo” habitado por diferentes categorias
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de espiritos que interagiam com os akwg seja no cotidiano (sonhos, atividades cinegéticas

ou haliéuticas) seja nos rituais.

O restante da tese € um desdobramento de questfes que se insinuam nessas narrativas
e nas exegeses do narrador, em conversagdes comigo dois anos depois da gravacao do
relato. A passagem do continuo ao discreto que o mito nos conta tem como plano de fundo
a instabilidade do discreto e o risco de reversdo ao continuo prefigurado na figura do
jaguar primordial (avé-onca) e do “dono” do queixada (sogro-queixada). Esses
personagens sao figuras de destaque para se pensar o conceito de relacéo entre os Akwé
desde a perspectiva do xamanismo de Sawrepte naquele momento especifico de sua vida

e das circunstancias do encontro etnografico comigo.

Kunma kraiwatbroze — o surgimento do fogo culinario

Certo dia, um homem descobre no alto do morro um ninho de arara-caninde.
Contou para sua esposa que havia visto os filhotes no ninho. O cunhado desse homem,
um jovem rapaz de uns 10 anos de idade, ouviu sobre os filhotes de arara-canindé.
“Cunhado, vamos 14 capturar os filhotes de arara”, disse, animado, o menino. “Sim,
vamos”, concordou o cunhado do menino. Ao chegarem no morro, onde estava o ninho
de araras-canindé, o homem coloca um pau para que 0 menino suba e alcance o ninho dos
filhotes de arara. “Vocé encontrou os filhotes?”, disse 0 homem ao seu cunhado. “Nao

")

tem filhotes cunhado, aqui s6 tem os ovos!”, respondeu o menino. “Tem filhotes sim, eu
os vi ontem quando andei por aqui! Jogue logo os filhotes!”, insistia o0 homem ao seu
jovem cunhado. O menino volta a falar que sé havia ovos, ndo tinha ainda filhotes. O
cunhado do menino ndo acredita e insiste em dizer que ele havia visto os filhotes de arara.
O menino entdo — ele havia escondido na boca pedras brancas — fala ao cunhado: “Vou
jogar 0s ovos para que vocé acredite em mim. Aqui ndo tem filhotes!” O menino joga
para o cunhado as pedras brancas. Ao serem jogadas, as pedras se transformam em ovos
e se espatifam no chdo deixando o homem irritado com o jovem cunhado. O menino joga
outra pedra que se transforma em ovo e mais uma vez se espatifa no chio. “Vamos embora
meu cunhado, eu quero descer!”, diz 0 menino. O homem tira o pau que servia de escada
para que o menino subisse no morro. Agora ele ndo podia mais descer do morro. O
cunhado do menino, irritado, deixara-o sozinho no morro. Com medo, 0 menino chama

de volta o cunhado: “Toma os filhotes, eles estdo aqui! Venha buscar os filhotes de arara,
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cunhado, estdo aqui, venha ver!” O homem ja estava longe, ele ignorou o chamado do

menino. O menino canta chamando o cunhado de volta para resgata-lo: “Cunhado, aqui

"7

tem filhotes de arara! Cunhado, aqui tem filhotes de arara!” O homem ndo retornou,
ignorou completamente os apelos do menino. Ele fica alguns dias no morro junto ao ninho
de araras. Ele ficou com fome, com sede e sentia-se fraco.

Certo dia, uma onca passa por ali, percebe uma sombra projetada do alto do morro
e tenta agarra-la. Nao consegue, olha para cima, e vé 0 menino no alto do morro junto ao
ninho de araras. A onga se transforma em gente e fala com o menino: “O que vocé esta
fazendo ai em cima?” — a onga que virou gente fala com o menino na linguagem ritual
estilo romkréptkd. O menino responde: “Eu vim com meu cunhado buscar filhotes de
arara-canindé, mas ele me abandonou aqui, tem muitos dias que eu estou aqui!” A onga-
gente volta a falar com o menino no estilo de linguagem ritual: “Jogue os filhotes para
mim!” O menino joga os filhotes que sdo devorados pela onga-gente. Depois de devorar
os filhotes de arara, a onga-gente continua o didlogo com o menino, sempre usando da
linguagem ritual como forma de comunicagdo: “Agora, vou colocar o pau para vocé
descer, venha logo!” O menino, amedrontado, responde: “Nao vou descer, vocé vai me
devorar também, assim como fez com os filhotes de arara”. A onga-gente discursa
novamente: “Ambadi (neto), vocé tem que descer logo, eu nao vou te devorar!” O menino,
ainda com medo, volta a falar que néo iria descer. A onga-gente, que chamara 0 menino
de neto, reitera que nao iria devora-lo. O menino resolve descer. Quando esté perto do
solo, a onga-gente esturra para ele que volta a subir no morro, aterrorizado com 0s caninos
da onga-gente. A onga insiste com ele: “Ambadi (neto), vocé tem que descer logo, eu ndo
vou te devorar!” O menino desce e ¢é levado pela onga-gente até a sua casa. No caminho
da casa da onca-gente, 0 menino pede agua ao passarem por um ribeirdo. A onga-gente
fala que aquele ribeirdo era dos urubus, eles ndo poderiam beber daquela agua. Eles
continuam caminhando. Passam por outro ribeirdo. O menino, com sede, fala novamente
que quer beber dgua. Onga-gente pede para que 0 menino espere até chegar ao proximo
ribeirdo, pois aquele ali era dos péassaros, era agua impropria para eles. Finalmente,
chegam em outro ribeirdo, e 0 menino bebe toda dgua do rio sob protestos do jacaré que
tinha solicitado que ficasse pelo menos um pouco de agua. Onga-gente lava o menino,
assopra as feridas dele e o carrega pelo cerrado em direcdo a moradia dela. Ao chegarem
la, a esposa da onca-gente, que era uma mulher akwg, recebe-os com as seguintes

palavras: “Vocé vem trazendo um menino feio e magro para nossa moradia”.
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O marido dela ndo se importa e avisa-a que vai criar o menino. “Esse menino, eu
vou criar, serd meu companheiro, ele € meu neto. Eu encontrei ele no alto do morro,
abandonado pelo cunhado. V& moquear carne, alimente-o!” O menino come carne
moqueada. Ele viu fogo em brasas num pé de jatoba. Nesse tempo, as ong¢as eram donas
do fogo, s0 elas possuiam fogo. Akweé comia carne ressecada ao sol, eles ndo tinham fogo.
A onga-gente macho sai com frequéncia para cacar e deixa 0 menino sob cuidados de sua
esposa. Ela se recusava a dar carne assada ou moqueada para o menino. Ele contou ao
av0 gente-onca que a esposa dele sovinava carne. Onca-gente levou o0 menino para cacar.
Ensinou ele a fabricar e usar arco e flecha. Recomendou que usasse-0s contra a esposa
caso ela maltratasse o menino novamente. Outro dia, 0 menino ficou sozinho com a
esposa do avd onga-gente. Ela chama o menino para catar piolhos. Quando o menino
estava no colo dela, assusta-o mostrando as garras. Ele, amedrontado, escapou de suas
garras e alvejou-a com uma flecha, ferindo-a na pata. A esposa do avé-onca era uma
mulher akwé que havia se transformado em onca. Ela ja tinha patas e dentes de onca, sua
pele ja estava como se fosse de ongca mesmo. O menino foge. Ele é alcancado pelo avé
onca-gente que o ajuda a encontrar o caminho para a aldeia onde viviam os parentes do
menino. Onca-gente disse a0 menino que deixaria cofos com carne assada perto da aldeia.
Disse ainda para levar o arco e a flecha caso onga-fémea viesse persegui-lo. Onga-fémea
encontra 0 menino bebendo &gua no ribeirdo. Ele foge e sobe numa &rvore. Quando onca-
fémea o atacou, ele atirou nela. Ela morreu. O menino seguiu o caminho para aldeia.

O menino chegou perto da aldeia, mas ficou escondido atrds de uma arvore. Ele é
encontrado pelos irm&os. Os irmdos do menino correm para aldeia e avisam a mae que
tinham visto o irmao outrora desaparecido, mas ela nao acreditou. “Vocés estio mentindo,
seu irmao desapareceu ha muito tempo, ele morreu!”, disse a mae incrédula. No dia
seguinte, eles encontram novamente o irmdo. Conversam entre si. O menino fala para os
irm&os irem chamar a mée deles. Os irmdos do menino avisaram a mée onde estava o
filho desaparecido, mas ela continuava incrédula. Eles insistiram com a mae para que
fosse com eles ao ribeirdo proximo da aldeia, ali ele estava esperando-0s. A mée do
menino, quando o encontrou, chorou com ele, manifestando saudades. Ela levou o filho
desaparecido de volta para aldeia. O menino contou para a mde dele o que havia
acontecido, o porque havia desaparecido. Antes do sol se por, avisou para mée que onde
eles haviam se encontrado tinha cofos com carne. Ela foi buscar os cofos e trouxe para
aldeia. Ela distribuiu entre os parentes e os demais aldedos nacos de carne moqueada e

carne assada. Todos apreciaram a carne. Ficaram contentes com aquela novidade
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culinaria. O avd do menino perguntou como ele conseguiu aquela carne assada. “Foi
assada na pedra quente, no lajedo”. Muitos parentes perguntaram sobre a carne assada
que eles haviam comido. O menino, sempre repetia o que falou para o avo: “Foi assada
na pedra quente do lajedo.” Quando o tio materno chegou para visitar o menino, voltou a
perguntar como ele havia conseguido aquela carne tdo saborosa. “Conte-me, sobrinho
(krémzu), como conseguiu carne assada?”” O menino, finalmente contou a verdade para o
tio materno: “Foi assada no fogo. A onga-gente tem fogo em sua morada. Eu conheco o
lugar onde ela mora.” O menino contou ao tio materno tudo o que havia ocorrido com ele
desde que fora abandonado pelo cunhado, do resgate e bons tratos do avé onga-gente, da
sovinice da esposa-akwé do av0, da morte dela e do fogo no pé de jatoba.

O tio materno do menino reuniu 0s homens maduros e jovens da aldeia para
roubarem o fogo da onca. O menino orientou a todos para que se adornassem utilizando
urucum e pau-de-leite. Todos devidamente adornados seguiram para a moradia da onca-
gente. Dois batedores foram na frente e avisaram a todos que havia fogo num enorme pé
de jatoba. Eles se perguntaram como faria para suspender o pé de jatoba para levarem o
fogo para aldeia. Quando sairam para roubar o fogo da on¢a, comecaram a se transformar
em todo tipo de bicho: um jovem e sua mae foram para o brejo pegarem buriti e l& fizeram
sexo — viraram anta; uma velha levou sua neta para pegar lenha, 14 a velha ficou comendo
cupim e virou tamandué-bandeira; jovens sairam para o cerrado a fim de coletarem fibras
de tucum e la mesmo viraram andorinhas; outros jovens sairam para 0 mato e se
transformaram em porcos-queixada. Dai o tio materno do menino que descobriu o fogo
perguntou: “Quem vai suspender o pé de jatoba para levar o fogo a aldeia?” A anta
respondeu: “Eu levo”. Nao concordaram com a proposta da anta, pois ela faz muito
barulho quando anda no cerrado. O veado-mateiro falou: “Eu vou levar o fogo”, mas o
povo ndo aceitou a proposta dizendo: “Vocé corre atrapalhado, ndo vai levar ndo”.
Chegou entdo o mutum com proposta de levar o fogo. Também recusaram o mutum,
dizendo que ele iria apagar o fogo no brejo. O mesmo ocorreu com o tatupeba. Dai
chegaram galinha d’agua e nambu junto com suguapara para suspender o pé de jatoba
com fogo. Galinha d’4gua e nambu suspenderam o jatoba. Em seguida foi a vez de
sucuapara levar o fogo até chegar na aldeia. Na aldeia o fogo foi repartido. Os AKwg se
dividiram em cl&s patrilineares. Os donos do fogo ficaram sendo os Kuzé (fogo) e seus
primos ficaram sendo Kbazi, depois veio o Krito (ndo eram Akwg). Dai fizeram parceria
entre Kuzé e Wahirg, cla de outra metade. Os Kbazi fizeram parceria com os Kraiprehi,

da mesma metade dos Wahiré. Os Krito fizeram parceria com o Krozaké, outro povo
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estrangeiro adotado pelos Wahiré. Agora os AKw¢ iriam se respeitar uns aos outros,
casando-se entre si e enterrando 0s mortos dos clés parceiros. Foi na distribuigéo do fogo
que os clas Akwe foram repartidos. Tudo agora tinha dono, tudo foi repartido entre os
clas. Assim foi que surgiu as metades e os clas, para se respeitarem uns aos outros, para
poderem viver como AKwg¢, para cuidarem uns dos outros.

Agora os Akwe¢ iam poder cacar e moquear/assar carne. Aqueles que se
transformaram em bicho quando do roubo do fogo, serviram como caga para as pessoas
poderem se alimentar. Anta era akwé& que virou anta; porco-do-mato, veado, nambu,
galinha d’agua, jacu, e outros mais, tudo era akwé que virou bicho. Entéo ainda tem muita
historia de gente que virou bicho, cada bicho do mato tem sua historia propria de como
foi virando outro. Por isso, que ai no cerrado, todo lugar, todo bicho tem um dono, que é
esse primeiro akwé gue se transformou, ele fica vigiando os lugar, os bichos, cada um
tem dono. Mas tem a onga, que ficou sem fogo, ela mesma que entregou o fogo para os
Akwe, ela ndo teve escolha, tinha muita gente que agora sabiam do fogo. Onca se diz
hdku. Ela é o dono de toda caca que tem no cerrado, tem outros também, mas ela é que é
a dona, a principal de todos. Tudo tem dono, é aqui na aldeia, é 14 no mato. Essa onca-
gente primordial, tem espirito, todo bicho tem espirito, que € esse dono, o primeiro akwé
que se transformou em anta, em oncga, em todo bicho. Essa onga que era 0 avé do menino
é 0 que se chama de haiparwawé, dono de toda caca que tem no cerrado. Os cristdos
falaram para nos que haiparwawe é diabo, muita gente agora fala isso, mas séo aqueles
gue ndo sabem de nada, ndo é diabo ndo, é perigoso, mas ndo € diabo ndo. Para nds, que
somos pajé, que ja estudamos muito, esse haipdrwawe é espirito, e é dono de toda a caca,
é como o presidente, o cacique da aldeia, era 0 avd do menino que virou onga, € o espirito
da onga. Quando os Akwe roubaram o fogo dela é que a onga ficou como onga, virou
onca. Haiparwaweé é um espirito que ensina alguém a ser pajé. Esse espirito pode virar
qualquer caca e aparecer para 0 cacador. Se ele mata essa caga, a noite vai sonhar com
ela.

A narrativa e a criacao literaria

O texto que abre esse capitulo é um artefato complexo. Parte de um relato oral em
duas linguas, passa por um processo transcri¢ao e de edi¢do, no qual editor e o narrador
imprimem suas marcas. O processo de edicdo ndo deve ser omitido tampouco

superdimensionado, pois evoca um didlogo complexo entre varios personagens: o
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pesquisador e o narrador; narrador e 0s ouvintes indigenas de varias geracdes; as
memorias do narrador de relatos recentes de outros narradores e, ao lado disso tudo, um
didlogo com parentes mortos com os quais o narrador interagiu ao longo do processo de

construcdo do texto.

As narrativas de origem do fogo culinario, contadas por Sawrepte, que registrei
em 2006, formam a base principal do texto acima apresentado. Como disse anteriormente,
trata-se da mesma histéria contada em duas linguas, sucessivamente, iniciando em

portugués e sendo recontada novamente em lingua akwe.

A narrativa em portugués inicia com o episédio da descoberta de um ninho de
arara-canindé no alto de um rochedo. O homem que descobriu o ninho conta para sua
esposa um local onde havia filhotes de arara. O jovem cunhado desse homem escuta a
conversa e se oferece para subir no alto do rochedo onde estava o ninho. Eles véo para a
expedicdo de captura dos filhotes de arara. Se desentendem, e 0 menino é abandonado
pelo cunhado no alto do rochedo onde estava o ninho de arara. Esse episodio é também
bastante desenvolvido na narrativa em lingua Akwg. Apoés a narragdo desse episodio em
que os dois cunhados saem em expedicéo de captura dos filhotes de arara, as duas versoes
da narrativa tomam direc@es diferentes. Em portugués, omite-se inteiramente o encontro
com a onca, o resgate do menino, a convivéncia dele na casa da onga, as desavencas com
a esposa da onga e o assassinato dela quando da fuga do menino, episodios estes que sdo

detalhadamente narrados na versdo em lingua akwe.

A narrativa em lingua portuguesa continua com episodio do retorno do menino,
do encontro do menino com seus irmdos mais novos no entorno da aldeia. Enfatiza os
sentimentos envolvidos no retorno do menino, e sua relacdo com a mée e seus parentes.
A linha paterna ndo € mencionada em nenhum momento da narrativa, em nenhuma das
linguas. Desenvolve a relacdo com o tio materno (ndkrémzukwa), a quem o menino conta
sobre a carne assada que ele trouxe ao retornar para aldeia. Um ponto mencionado na
narrativa em lingua portuguesa, mas que ndo compde o texto, € a vinganga contra 0
cunhado que abandonou o menino. Este, quando retornou para aldeia, queria matar o
cunhado como vinganca pelo abandono. Os mais velhos convencem-no do contrério,
propondo que a irma do menino, mulher do cunhado dele, seja submetida a um estupro
coletivo como vinganga contra o marido dela, que abandonara o menino no rochedo onde

estavam os ninhos de arara. O tema do estupro coletivo esta presente no mito de origem
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das mulheres, bem como no ritual de nominacdo feminina, na atribuicdo do nome de
Wakrtidi?.

A narrativa continua com o episédio da revelacdo do fogo pelo menino ao seu tio
materno. Este convoca os aldeGes para organizarem a expedicdo de captura do fogo.
Nesse ponto, o narrador menciona a participacdo de vérias espécies animais na
organizacdo dessa expedicdo. H4 um longo debate sobre quem vai carregar a tora
incandescente de jatoba, debate que se desenrola entre os parentes maternos do menino e
outros aldedes, além de outros seres, nhambu, galinha d’agua, veado mateiro, suguapara,
sapo. Estes outros viviam em aldeias prdprias e mantinham relacdes de alianca e
intercasamentos com os Akweé primordiais. O narrador abre um paréntesis nesse episodio,
conectando ao mito do fogo, outros mitos relacionados a transformacdo de humanos
primordiais em animais de caca — 0 narrador menciona a historia da mae e filho
incestuosos que viraram anta, e a historia dos jovens imberbes (masculino e feminino)
que viraram andorinha (brupahi) e de outros deles que viraram queixadas. O narrador
salienta que nessa historia do fogo, diferentes corporalidades, a que nds atribuimos como
a oposicdo humano-animal, casavam-se entre si, falavam uma mesma lingua primordial
— numa linguagem ritual, que os Akwg& denominam ROmkrépktd — e além disso, ndo
tinham se diferenciado como coletivos ou formas de vida, mantendo-se reciprocamente
parentes e afins uns dos outros. Essa é uma questdo importante, retornaremos a ela ao

longo da pesquisa.

A narrativa termina com o tema da transformacdo de humanos primordiais em
presas: antas, capivara, veado, entre outras, importante notar, como se a descoberta do
fogo viesse junto com aquilo do que se pode comer ou do que se deve comer. Essa
narrativa em lingua portuguesa ndo menciona o surgimento das diferenciacdes em clas
patrilineares, base da organizacdo sociocosmolégica Akwé e tema de pesquisa de
teses/dissertacdes sobre os Akwé-Xerente (NIMUENDAJU, 1942; MAYBURY-LEWIS,
1979d; FARIAS, 1990; PAULA, 2000; SCHROEDER, 2006).

A narrativa em lingua akwé segue rigorosamente a ordem dos episodios do texto,
mas com importantes omissdes em relacdo a versdao em portugués. O tema do estupro
coletivo ndo € mencionado. O episddio da vingancga ao cunhado que abandonou o0 menino

no ninho de araras € inteiramente omitido. No entanto, a versdo em akwé desenvolve

2Ver mais detalhes sobre esse ponto em Raposo (2019)
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pontos, por sua vez, omitidos na narrativa em portugués. O encontro com a onca é
bastante desenvolvido. A onca vé a sombra do menino que estava no alto do rochedo onde
tinha ninhos de arara. Conversa com ele no estilo de fala prosaica. Transforma-se em
gente e chama o menino de ambadi, termo de parentesco para um parente G-2 (paterno
ou materno) cujo reciproco é —hikrda (parentes materno ou paterno G+2). Ao virar gente,
conversa com 0 menino no estilo de lingua cerimonial denominado rémkréptka,
prerrogativa de homens e mulheres idosos. O avdlonga convence 0 menino a jogar 0S
filhotes de arara e a descer do rochedo. Toma a forma de jaguar e leva 0 menino para a
casa do primeiro. Acentua-se nesse encontro uma relacdo assimétrica entre a onca e o
menino — a onga cuida dele, leva-o para casa, alimenta-o, e sobretudo n&o o devora como
queria ter feito sua esposa que era meio humana, meio onca, levando-o de volta para
aldeia e depois cedendo o fogo aos parentes do menino, quando entdo, o avé-onca

desaparece na historia.

Outro episodio ndo desenvolvido na narrativa em portugués é o da diferenciacao
no plano intrahumano. Nessa versdo, o tema das divisdes em clas patrilineares é
inteiramente omitido. Sawrepte termina a versdo em portugués relatando a aquisicdo do
fogo e as presas preferenciais dos akwé: queixada, anta, nhambu, galinha d’agua,
tamandué-bandeira, tatu-canastra e veado. A versdo em Akweg, contada por Sawrepte em
2006, por sua vez, desenvolve exaustivamente o tema das divisdes cldnicas, mas ndo da
a mesma énfase ao tema das diferenciacGes entre gente e bicho (termos utilizados por
Sawrepte, expressando-se em portugués) tal como aparece na versdo em portugués. E
curioso notar que essa diferenca entre as versdes, em duas linguas diferentes, narradas
por Sawrpete, se mantém constantes em outras versdes registradas desse mito
(NIMUENDAJU, 1946; LEVI-STRAUS, 2004; KRUNOMRI, 1991; RAPOSO, 2019).
Se em algumas versdes o tema da diferenciacdo humano e ndo-humano esta em primeiro
plano, em outras versdes ele estd como plano de fundo, puxando para frente, por assim
dizer, o tema das diferenciacdes no plano intra-humano. Sawrepte ndo deixou de notar
isso quando propds criar uma nova versao do mito de origem do fogo, desta vez, como
criacdo literaria em que os dois temas (as diferenciacbes humano e ndo-humano, as
diferenciagbes em clds patrilineares) estivessem explicitamente descritas no texto,
destacando assim, detalhadamente, o préprio movimento do mito — a passagem do

continuo para o discreto e a possibilidade de reversdo ao continuo.
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Por que fazia sentido para Sawrepte me contar essa histéria em 2006 e qual era a
sua intencdo, em 2008, quando propds a mim que escrevéssemos uma nova versdo do

mito de origem do fogo culinario?

Em 2008, dois anos depois de gravado a narrativa de surgimento do fogo culinério,
retornei a aldeia Héspohure para o um longo periodo de trabalho de campo com Sawrepte.
No inicio de nosso trabalho colaborativo, ele pediu para ouvir 0s registros em audio que
eu gravara no meu aparelho de fitas k7 em 2006. Comecamos pelos registros de musicas
performadas em sess@es de cura xamanica. Em seguida, passamos a ouvir as duas versoes
da narrativa de origem do fogo culinario, registrada em 2006. Ao escuta-la, em 2008, e
entusiasmado como minha intengdo de estudar a trajetéria de vida dele e de seu
conhecimento xamanico, Sawrepte viu a chance de, por meio do minha atuacdo como
antropdlogo, produzir uma nova versdo dessa historia que estivesse descrita
exaustivamente a sucessdo de acontecimentos em que se desdobraram as “gentes” que

compde o0 mundo vivido dos Akwe apés a descoberta do fogo culinério.

Por que Sawrepte insistia na escrita, a titulo de criagdo de uma nova verséo, do
mito do fogo culin&rio como ponto de partida para nosso trabalho colaborativo que, em
2008, girou em torno do xamanismo, dos “espiritos-donos” que interagiam com 0s pajés
e das relagcbes com 0s mortos? A resposta para essa questdo estd tanto no contexto de
retomada da “cultura tradicional” Akw& em que Sawrepte estava engajado naqueles anos,
quanto na prépria questdo posta pelo mito, a saber, da passagem do continuo ao discreto
e dos riscos de reversdao ao continuo (Lévi-Strauss, 2004). Como veremos adiante, 0s
espiritos xamanicos e 0s mortos, ja estavam ali, no mito, pressupostos nas figuras da onca
mitica e das gentes que se transformaram em presas, como se fossem imagens primordiais

de parentes mortos e espiritos xamanicos.

Em 2006, quando registrei a narrativa do “surgimento do fogo”, os Akwe€ estavam
intensamente envolvidos em projetos de valorizacdo e revitalizacdo da “‘cultura
tradicional”. Esses projetos faziam parte do entdo Programa de Compensagcdo Ambiental
Indigena Xerente (PROCAMBIX) criado em 2001 como medida compensatoria do
impacto ambiental em decorréncia da implementacdo da Usina Hidrelétrica Lageado, a
cerca de 12 Km das terras Akwe. A implementagdo do PROCAMBIX contou com um
aporte financeiro de aproximadamente R$ 10.000.000,00 (dez milhdes de reais)
desembolsados semestralmente, iniciando-se em 2002 e encerrando em 2010. Os recursos

eram gerenciados pelo Departamento de Patrimdénio Indigena da FUNAI e
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operacionalizados pela Administracdo Regional da FUNAI com sede em Gurupi (TO).
Criou-se uma estrutura administrativa para elaboracdo dos planos anuais de trabalho,
execucao dos projetos e fiscalizagdo dos recursos executados. O principal 6rgéo dessa
estrutura era o Conselho Deliberativo Interinstitucional, composto por seis representantes
Akwe, um da FUNAI, um da Investco (proprietaria do empreendimento), um do
Ministério Publico Federal, um do IBAMA e um da NATURATINS (Instituto de
Natureza do Tocantins).

As medidas compensatorias do PROCAMBIX tinham trés eixos basicos no que
se refere a elaboragdo de projetos, sendo um deles denominado “Cultura e Cidadania”,
cujos objetivos principais eram: a valorizagdo das expressdes culturais, 0 apoio a novas
formas de organizacdo e a garantia dos direitos a salude e educacdo. As acles de
valorizacdo das expressdes culturais consistiam basicamente no patrocinio de festivais de
nominacdo masculina e feminina, além de rituais de casamento, funerérios e pos-
funerarios. “Valorizagdo das expressodes culturais” ndo era uma linguagem desconhecida
pelos Akwé quando realizei meu primeiro trabalho de campo. Desde o0s inicio dos anos
1980, foram realizadas algumas acdes nesse sentido com apoio do Centro Indigenista
Missionario (CIMI). Mas foi a partir do PROCAMBIX que projetos de cunho cultural
vieram a ser sistematicamente executados, muitos deles desenvolvidos a partir dos
interesses dos proprios Akwé. Em 2002 seria realizado o primeiro festival de nominacao,
denominado Dasipsé, sob os auspicios do PROCAMBIX, festival que a partir de entdo
passa a se repetir anualmente, durante a estagcdo seca, nos meses de junho e julho. Em
julho de 2006, trés meses ap6s o fim de meu primeiro periodo de campo em terras akwg,
foi realizado o Dasipsé na aldeia Héspohure, e a convite de Sawrepté, retornei para

participar.

Minha impressdo é que os Akwg, ao menos boa parte deles, naquele momento,
traduziam ‘“‘cultura tradicional” em termos das organizagdes clanicas que, por sua vez,
eram a base para realizacdo dos rituais de nominacdo masculino e dos rituais funerarios.
No festival realizado na aldeia Héspohure em 2006, um dos assuntos tratados pelos
ancides foi a revitalizacdo do cl& Kraiprehi, cujos membros haviam sido incorporados em
outro cld da mesma metade, o Wahiré. Na ocasido, foram apresentados os membros desse
cl&, sua pintura corporal e o cld da outra metade que seria seu parceiro cerimonial. A
impressdo que me ficou foi que, naguele momento o assunto que interessava 0s Akwé

eram sua organizacao clanica e os valores morais a eles relacionadas. A divisdo em
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metades patrilineares também foi foco de diversas etnografias realizadas entre os AKwg.
Os autores desses trabalhos ndo deixaram de chamar atencédo para o fato de que as metades
patrilineares sdo a base da socialidade ritual Akwg, sendo motivo béasico do sistema de
parentesco, de nominacdo masculina, praticas de enterramento de mortos e ritos

funerarios relacionados.

A narrativa de “surgimento do fogo culinario” foi reivindicada pelos ancides,
mestres cerimoniais do referido festival, como aquela que continha também o surgimento
da organizacdo em clas patrilineares e das relacGes de reciprocidade entre eles. Em 2006,
houve uma intensa narragdo desse mito, sendo inclusive objeto de gravagédo e disputa
entre os clds sobre quem contava a versdo mais aceitavel. Nessas versfes, narradas em
2006, por ocasido do festival de nominagao masculina e feminina (denominado Dasipsé),
o0 tema da diferenciacdo entre humanos e ndo humanos foi praticamente omitida, dando
destaque a descoberta da fogo e da diferenciacdo dos clés patrilineares. As narrativas
performadas naquela ocasido foram intensamente escutadas e comentadas por Sawrepté
em 2008 no contexto da producédo do texto que apresentei aqui como resultado do nosso
trabalho.

METADE DOHIi
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Wahiré Krozake Kraiprehi

Figura 2- Desenhos dos clés e suas pinturas corporais, segundo Sina (2011)
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Foi a partir das insatisfacdes de Sawrepte sobre as narrativas registradas em 2006,
a que ele préprio narrou e aquelas narradas por outro homem idoso nesse mesmo ano
durante o Festival de Nominacdo, que iniciamos nosso trabalho de produgédo do texto
apresentado no inicio desse capitulo. No curso de nossa atividade de elaboracdo desse
texto, outros materiais foram utilizados: a versao publicada no primeiro volume da serial
Mitoldgicas de Lévi-Strauss (2004, p. 98. M12), e um volume publicado como cartilha
bilingue utilizada para fins de material didatico nas Escolas Indigenas Akwg, produzida
no inicio dos anos 1980 pelo Centro Indigenista Missionario (CIMI) e publicada no inicio
dos anos 1990 (KRUNOMRI, 1991).

Ap0s escutar os registros em audio, eu lia para Sawrepte 0s registros escritos do
mito de origem do fogo culinario. Ao ouvir os registros em audio e leitura do material
escrito, ele comentava alguns pontos que eu anotava no caderno de campo. Apds esse
trabalho de pesquisa passamos ao trabalho de escrita do texto separando a histéria por
episodios: i) a expedicdo de captura dos filhotes de arara e 0 abandono do menino no alto
do rochedo; ii) 0 encontro com a onca e 0 resgate do menino; iii) a convivéncia do menino
na morada das oncgas e o conflito com a onca-fémea, seqguida da fuga do menino e
assassinato da onca-fémea; iv) o retorno do menino para aldeia com carne assada e a
revelacdo do fogo ao tio materno; v) organizacdo da expedicdo de captura do fogo do
jaguar e a diferenciacdo humano/animais; vi) o retorno com o fogo culinario e a

diferenciacdo em clas patrilineares.

Os interesses de cada um de nos nesse trabalho colaborativo ndo eram 0s mesmos,
assim como 0s materiais trabalhados evocavam emoc@es incomensuraveis para mim e
para Sawrepte. Ele conhecera os narradores da versdes escritas e orais, tinha
envolvimentos particulares com eles; inclusive, ao final da versdo em lingua Akwé do
registro feito em 2006, o narrador menciona nominalmente varios parentes mortos com

0s quais teve a experiéncia direta de escutar narrativas miticas.
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Versdo Sawrepte
(portugués - 2006)

Versdo Sawrepte
(akwe - 2006)

Versao narrada no
Festival de 2006

Versao

Strauss®

Lévi-

Versédo CIMI

(1980)

A expedicdo de
captura dos
filhotes de arara e
0 abandono do
menino pelo

cunhado

X

X

X

X

0 encontro com a
onga e o resgate do

menino

a convivéncia do
menino na morada
das ongas e o
conflito com a
onca-fémea,

seguida da fuga do
menino e
assassinato da

onca-fémea

o retorno do
menino para aldeia
com carne assada
e a revelagdo do
fogo a0 tio

materno

organizacdo  da
expedicédo de
captura do fogo do

jaguar

diferenciacéo

humano/animais

0 retorno com 0

fogo culinario

X

X

diferenciagdo em

clas patrilineares.

X

X

Tabela 1. Versdes do mito de origem do fogo culinario

Verificando essas versdes do mito, Sawrepte observou que o tema das divisdes

clénicas compunham o tema principal das narrativas de 2006, mas que foram omitidas

nas outras versdes, conforme o quadro acima. O tema da diferenciacéo entre humanos e

ndo humanos, por sua vez, foram narradas apenas em duas versdes, na que ele proprio

contou em portugués e brevemente naquela registrada no livro publicado pelo CIMI (ver

3 A versdo recontada por Lévi-Strauss (2004, p. 98) teve como referéncia o mito registrado e
publicado por Nimuendaju (1944)
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a sequir). Sawrepte em 2008, no entanto, dizia que os temas sdo indissociaveis, dai sua
intengdo de produzir um texto que registrasse como a diferenciacdo humano/néo humano
e as divisOes de clas patrilineares compdem juntas uma versao “completa” de seu ponto
de vista, remetendo as suas préprias experiéncias de escutar esse mito quando era jovem.
Sawrepte ndo deixou de notar a omissdo, ou a posi¢cdo menor, do tema da diferenciacao
humano/ndo-humano na conjunto das narrativas registradas por Nimuendaju e nas
versdes registradas em 2006. Foi por ai que se colocaram uma série de questdes sobre o
xamanismo Akwg, tema este que consumiu boa parte de minha pesquisa naquela ocasiéo,
em 2008, uma vez que, como veremos adiante (capitulo 02), o xamanismo Akwg esta
voltado para a relagdo com a caga e com aqueles entes que viraram presas apos 0
surgimento do fogo primordial.

O ultimo paragrafo do texto que elaboramos, por exemplo, é uma descri¢do do
comentario de Sawrepte sobre a atividade xamanica e das rela¢des de pajés com espiritos.
A inclusdo desse comentario exegético de Sawrepte no texto é uma intervencao
deliberada minha no intuito de capturar uma dimensao importante do mundo vivido dele
em 2008, quando trabalhamos intensamente no tema do xamanismo e na elaboracéo de
projetos culturais voltados para as artes xaménica e verbais (como as expressas nas falas
cerimoniais no estilo romkrépktd). Como ficara claro adiante, Sawrepte estava envolvido
na atividade xamanica de forma intensa quando nos encontramos (s6 fui me dar conta
disso somente algum tempos depois), principalmente em relacdo aos mortos e suas
presencas no cotidiano, vistas, da perspectiva dos vivos, como predatérias e/ou
causadoras de adoecimentos. Ademais, ele sonhava constantemente com parentes mortos
de antanho, fazendo da vigilia e do dia uma sombra dos acontecimentos noturnos nos
quais 0s mortos agiam contra 0s parentes vivos deles. Complexas relagdes com parentes
mortos eram recorrentes na minha pesquisa ao longo de 2008, e delas se ocupava
Sawrepte com alguma frequéncia e altas dosagens de dramaticidade.

A ideia de producdo de um texto que reatasse as versdes registradas (textualmente
e oralmente) surgiu através de um elemento importante com o qual os Akweg continuam
engajados, isto &, a apropriacdo da linguagem escrita bilingue e a tradugéo intercultural.
O texto guardava continuidades com os contextos de enunciacdo das narrativas miticas,
uma vez que estariam voltadas principalmente para os netos e netas de Sawrepte, assim
como quando ele narrava mitos para eles e elas. As funcbes da escrita e da oralidade

estavam, pensava ele, garantidas tanto no registro oral quanto no registro textual, dai o
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interesse da escrita de um texto em lingua portuguesa e a reproducéo da narrativa em
midias de dudio acessiveis. O foco no texto e na linguagem escrita em portugués, naquele
momento, refletiam as influéncias da escolariza¢do no processo de formacao das criangas
e jovens akwe. Ter palavras escritas/registradas era um modo de Sawrepte se tornar
conhecido, como alguém que deixou um legado para as novas geracdes Akwe. Sawrepte
tinha consciéncia da hegemonia da linguagem escrita sobre a linguagem oral nos
contextos escolares e politicos, e toda a profusdo de papéis, textos escritos, documentos,
relatorios, projetos, enfim, toda a burocracia ndo indigena e suas instituicdes, assumiam
novos contornos com a propria atuacdo do PROCAMBIX. Minha prépria pesquisa nao
deixava de atuar nesse espectro de papéis, linhas, palavras, argumentos e criagdes
literdrias. A presuncéo de hierarquia entre o escrito e o oral, no entanto, ndo implicava a
exclusdo do oral, mas a ampliacdo das formas de comunicagdo/traducdo interétnica por
meio de novas formas de criacdo literaria ainda que se utilizasse de velhas praticas, a

saber, da textualizacdo de narrativas miticas.

Nesse sentido, a textualizacdo de uma narrativa mitica no contexto de préticas de
escolarizacdo e valorizacdo da cultura tradicional afirmam intencionalidades variadas,
além de incluir vozes heterogéneas no processo de criacdo seja ela oral ou escrita.
Obviamente, minha presenca como pesquisador-antropdlogo, das leituras das intengdes
do pesquisador por parte de seus interlocutores, eliciavam traducdes que excediam a
prépria producdo do texto ou de registros orais e dos agentes envolvidos no trabalho. O
problema ndo era tanto a textualizacdo de uma narrativa oral, e das perdas que tal préatica
acarreta, questdes ja bastante salientadas na literatura. O foco ndo era esse, mas sim 0
préprio processo de invencdo da cultura de que nos fala Wagner (2012) através da
intervencdo da linguagem escrita. O interesse ndo era a criacdo de um texto definitivo que
englobasse outros registros orais ou textuais, mas sim a invengdo deliberada de uma
narrativa que mantivesse a separacdo entre o oral e 0 escrito, e a0 mesmo tempo,
articulasse-os num produto composito, resultado do dialogo entre varios interlocutores,

alguns deles vivos, outros tantos mortos.

“Eu ndo sei se vou viver o proximo verdo”, dizia-me Sawrepté em meados de
2008. A velhice, a doenca, a saudade de parentes mortos, de cacar e cultivar rogados, tudo
isso fazia dele um narrador intenso, “cheio de pensamentos”, mas também alguém em
constante contato com mortos e espiritos que lhe apareciam em sonhos. Havia “mortos

demais” em suas memorias €, a0 mesmo tempo, demasiados espiritos passaram a
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interferir no mundo vivido dele e dos Akweg. “Espiritos demais” habitam mundos outros
que interceptam aquele vivido pelas pessoas; as relagdes com espiritos constituem um
importante problema para estas pessoas, pois eles desejam captura-las e as tornarem
outras. O desejo do narrador em registrar tinha uma intima relagdo com a sua propria
morte. De um lado o registro oral, gravado num aparelho sonoro, que provoca nas pessoas
relacionadas ao narrador um senso de continuidade entre vivos e mortos; de outro, o
registro textual, que de certa forma, dessubjetiva o narrador, separando-os de seus

parentes por meio da linguagem escrita.

Outras variagoes do mito

O mito de origem do fogo é um dos mais reproduzidos na literatura akwé. Seu
primeiro registro, como quase tudo na etnologia desse povo, deve-se a Nimuendajd
(1944), numa versdo em lingua inglesa publicada junto a outras narrativas, sob o titulo
Serente tales. Nimuendaju provavelmente coletou a narrativa em 1930 ou 1937, quando
realizou pesquisa em aldeias akwg. Possivelmente ainda, quem contou a ele o mito de
origem do fogo foi Cipriano Bruwg, ja que o etndgrafo reconheceu que “80% do que
aprendeu” deve-se a ele (NIMUENDAJU, 2000, p. 265). Cipriano Bruwé era um homem
de meia idade quando do encontro com Nimuendaju, e residia numa pequena aldeia na
margem esquerda do rio Tocantins (onde atualmente é a cidade de Miracema do

Tocantins).

Pouco sabemos do contexto de enunciacdo do mito, o autor nada nos informa
sobre isso em sua publicacdo original (NIMUENDAJU, 1944, p. 181-182). Sabemos,
contudo, desde Lévi-Strauss, que o mito registrado por Nimuendaju entre os Akwg é uma
variacdo de outros mitos Jé sobre a origem do fogo, cujo conjunto pertence a um grupo
de transformacGes de outros mitos. Lembremos desde ja que o mito do fogo instaura a
um s6 tempo as condi¢des ontoldgicas da existéncia sensivel: as presas que alimentam o
parentesco/humanidade; a alianca cosmopolitica; e a mortalidade irreversivel.

O texto publicado no primeiro volume das Mitoldgicas de Lévi-Strauss (2004, p.
98 — M12) baseia-se na versdo publicada por Nimuendaju (1944). Comecemos por ela no
intuito de detalhar as variagdes desse mito que utilizamos para elaborar o texto

apresentado no inicio desse capitulo.

Um dia, um homem resolveu levar o jovem cunhado para a floresta, a fim de
capturar araras que haviam feito um ninho numa éarvore oca. Fez 0 menino
subir por um pau, mas, assim que chegou a altura do ninho, este mentiu,
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dizendo que s6 estava vendo ovos. Como 0 homem insistia |4 de baixo, o herdi
pegou uma pedra branca com a boca e jogou-a. Durante a queda, a pedra se
transformou em ovo e quebrou ao cair no chdo. Contrariado, 0 homem
abandonou o herdi no alto da arvore, onde ficou preso durante cinco dias.
Entdo, passa um jaguar, que vé o menino empoleirado, pergunta-lhe o que
aconteceu, exige que Ihe entregue os dois filhotes (que estavam realmente no
ninho) para comer, diz para ele descer e, rugindo, agarra-o com as patas. O
menino se amedronta, mas o jaguar ndo lhe faz nenhum mal.

O jaguar o carrega nas costas até um riacho. Apesar de estar morrendo de sede,
0 menino nao pode beber sua agua, pois, como explica o jaguar, ela pertence
aos urubus. O fato se repete no riacho seguinte, cuja agua é dos ‘passarinhos’.
Ao chegarem ao terceiro riacho, o her6i bebe toda a &gua, ndo deixando
nenhuma gota para o jacaré, dono da agua, apesar de suas suplicas.

O heréi é mal recebido pela mulher do jaguar, que censura 0 marido por ter
trazido ‘esse menino magro e feio’. Ela manda o menino tirar piolhos de sua
cabeca e, quando ele esta entre suas patas, assusta-o com seus rugidos. Ele
reclama ao jaguar, que lhe da de presente um arco, flechas, enfeites, uma
provisdo de carne assada; manda-o voltar para a aldeia e o aconselha a acertar
a carétida da mulher, se ela o perseguir. Tudo ocorre como previsto, e a mulher
é morta.

Pouco depois, 0 menino ouve ruidos. Sao seus dois irmdos, que o reconhecem
e correm para a aldeia a fim de avisar a mée. No inicio, ela ndo acredita que o
filho que julgava morto tenha voltado. Mas ele prefere néo voltar
imediatamente e se esconde. Aparece durante a festa funeraria aikmam.
Todos ficam maravilhados ao ver a carne assada que ele traz. ‘Como e¢la foi
assada?’ ‘Ao sol’, responde obstinadamente o menino, que finalmente diz a
verdade ao tio. Prepara-se uma expedicdo para roubar o fogo do jaguar. O
tronco incandescente é trazido por aves corredores, 0 mutum e a galinha
d’agua, enquanto isso, atras deles, o jacu bica as brasas que caem do ch&o.

O motivo inicial do mito do fogo, nessa versdo, consiste na captura de filhotes de
araras vermelhas. S&o elas um dos xerimbabos preferenciais dos Akwg, como me dizia
Sawrepte. As penas de araras vermelhas séo utilizadas na confecgéo de distintivos rituais,
destacadamente em rituais pés-funerarios. As duas mulheres que tomam parte nesse ritual
utilizam as penas de arara vermelha. Na demonstracdo de Lévi-Strauss, a origem da
cocgdo de alimentos é uma inversdo do mito do desaninhador de passaros cujo motivo
inicial é menos o incesto do que a vinganca do filho contra o pai. A operacéo culinaria,
no argumento de Lévi-Strauss, é uma “atividade mediadora entre o céu e a terra, a vida e
a morte, a natureza e a sociedade”. Constitui um ponto de inflexdo na passagem do
continuo para o discreto. A versdo analisada por este Gltimo autor ndo contém
explicitamente o tema da diferenciacdo humano/n&o-humano, tampouco o da divisdo em
clas patrilineares Akwe. Esse ponto ndo passou desapercebido por Nimuendaju (1942, p.

21), que faz o seguinte comentario no seu livro “The Serente”:

The name kuze’ (-ptedekwa’) is explained by the Serente’ myth of the
origin of fire (kuze’). The man who maliciously abandoned his little brother-in-
law on a tree was a sdakra, the boy a siptato’. When the burning tree-trunk had to



48

be santched from the jaguar’s dwelling, the mutum and the water-fowl were the
first to take hold. The mutum, whose head feathers were frizzled by the heat,
belonged to the clan now called kuze’, whence the occasionally curly and
reddish—brown hair of its members. (Nimuendaju, 1942, p.21)

Como vimos, nas versdes mais recentes do mito de origem do fogo encontramos
desenvolvimentos mais explicitos sobre este ponto, os clas patrilineares ¢ um
desdobramento da descoberta do fogo. Na narrativa registrada e publicada, em versédo
bilingue, pelo Centro Indigenista Missionario, esse mesmo tema aparece apenas
mencionado como se fosse uma outra historia. Essa versdo foi contada por Raimundo
Ktapomeékwa (falecido em 2010), transcrita e traduzida por Viturino Krundmri (genro de
Sawrepte). O registro fazia parte do projeto de formacao de professores bilingues akwg e
da producéo do material didatico voltado para o contetdo curricular das escolas desse
povo indigena. Quando essa narrativa fora produzida textualmente pela equipe de
missionarios do Cimi, com apoio da Bridderlech Foundation (sediada em Luxemburgo),
Sawrepte era um recém-chegado em terras akwé e um dos principais aliados dessas
instituicbes em virtude de sua atuacdo ao longo dos anos 1980 e 1990. O narrador,
Raimundo Ktapomé&kwa, era um homem idoso, diferente de Cipriano Bruwg, que contou
a Nimuendaju a primeira versao desse mito descrita acima, um homem maduro, mas que
ndo poderia ser considerado um ancido como Ktapomékwa quando este participou do

projeto do Cimi. Passemos a narrativa.

Uma vez, um indio chamou o seu cunhado mais novo:

— Vamos tirar filhote de arara vermelha?

— Vamos tirar, sim!

E eles foram, o menino, bem novo ainda, juntamente com o seu cunhado.
Chegando ao pé do morro, colocaram um pau para subir, a fim de ver o ninho
e tirar os filhotes de arara. O menino subiu. Ai o cunhado falou:

— Tire logo! Vamos!

O menino pegou uma pedra e jogou. E a pedra quebrou. E disse:

— Nao tem filhote, ndo! Eu vou descer!

O menino jogou outra pedra. A pedra quebrou de novo.

— Sei que tem filhote, eu vi, j& estd bom para tirar, disse o cunhado.

— Nao! Eu quero ir embora. N&o me deixe, ndo!

Mas o cunhado tirou o pau do pé do morro e foi-se embora. O menino ficou
sozinho no morro. N&o podia descer, porque o cunhado tinha tirado o pau. Ele
ficou muito tempo 1a. Ficou com fome, ficou com sede, ficou fraco. Um dia
chegou uma onca. (Era Akwe que tinha virado onca). Ele chamou o menino:
— O que esta fazendo ai em cima?

E 0 menino contou o que aconteceu. Entdo a onca falou:

— Desga logo! Vamos! Jogue os filhotes!

O menino, com medo, jogou os filhotes, um atras do outro. E a onga comeu
todos, um por vez. A onga ja tinha colocado o pau e gritou de novo:

— Menino, desga logo!

— Na&o, ndo vou descer, vocé vai me comer.

— Nao! Pode descer!
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Devagar, bem devagar, o0 menino desceu. Quando ele chegou perto da onca,
ela fez medo ao menino, fez como se fosse pegar 0 menino para comer. Por
iS50, 0 menino subiu de novo. Entdo, a onga gritou mais uma vez:

— Desca logo, ndo vou comé-lo!

Ainda com medo, 0 menino desceu, porque estava com fome, estava com sede,
estava fraco porque a onga mandou. Chegando em baixo, a onga ndo comeu o
menino, mas colocou-o0 nas costas. Carregando o menino, foi-se embora.
Chegaram num cérrego, o0 menino quis beber, porque estava com muita sede.
— Nao beba, ndo! Esta agua ndo presta, esta agua é do urubu. A gente ndo
bebe.

Continuaram o caminho. Logo encontraram outra agua. Outra vez, 0 menino
quis beber. Mas, a onca ndo deixou 0 menino beber.

— Esté agua faz mal. Esta 4gua é do curi6. A gente ndo bebe.

Puseram-se novamente a andar. Entdo apareceu outra dgua. Porém, a onca
disse:

— Esta agua é do passarinho pipira. A gente ndo bebe.

Finalmente, outra 4gua! Agua boa, 4gua de gente. O menino bebeu muito,
bebeu muita agua.

— Menino, vamos embora! VVocé esta bebendo demais, assim, a agua se acaba
e depois vai faltar.

Enfim chegaram em casa, onde estava a onca, a onga-fémea. Ela falou:

— Para que vocé esta trazendo este menino magro, este menino téo feio?

— Vamos criar este menino. Dé comida para ele. V4 moquear carne!

E ela moqueou a carne. Eles ja tinham fogo. Sé eles. Entdo, 0 menino comeu
a carne, a carne mogueada, a carne assada. Comeu, comeu muito. Ficou forte,
ficou grande, ficou bonito. Mas o tempo passou... Na aldeia, 0s parentes, a
mée, os irmaos, todos ficaram com saudade do menino que nao voltou. Um
dia, a onga falou:

— Eu vou levar voceé para casa. A sua mae e 0s seus parentes ja estdo esperando
e esperando hd muito tempo. Mandou que a mulher pintasse 0 menino. Mas
ela fazia medo ao menino. Abria a boca, como se fosse comer o menino,
enquanto pintava o menino. Depois ele foram, 0 menino e a onga-macho. No
caminho, a onga tirou alguns paus, fez um arco, fez muitas flechas e fez uma
lanca.

— Se tiver algum perigo, se a mulher vier atras para comer vocé, agora vocé
pode matar. A onga-macho deixou o0 menino perto da aldeia e voltou para casa.
Enguanto o menino estava caminhando, chegou uma onca, a onga-fémea atrés
dele. Ela quis comer o0 menino e fazia medo ao menino. Fazia cara feia para
ele. Mas 0 menino estava com seu arco, estava com as flechas e estava com
sua lanca. Subiu em uma arvore e a onca atras dele. Ai, 0 menino atirou a langa
contra ela. A onga morreu, porque 0 menino a matou com sua lanca. Entéo, ele
desceu. Foi andando, andando... Certo dia, seus irmdos acharam o menino.
Correram para casa, contaram para a mae:

— Encontramos nosso irméao!

A mée ndo acreditou:

— N&o! Néo pode ser! Faz tempo que ele foi embora, faz tempo que ele
morreu, faz tempo que ele se acabou. Ele saiu e nunca mais voltou.

Al, os irmaos foram de novo, viram de novo o irmdo. Agora chamaram a mée.
Ela ndo quis acreditar. Como eles insistiram, ela foi com eles. Entdo eles se
encontraram. Vendo o filho, a mée chorou, chorou muito. Com ela, 0 menino
voltou para a aldeia. Todos se ajuntaram, todos choraram, todos estavam com
saudades. Perguntaram:

— O que aconteceu? Por que foi embora, sem nunca mais voltar?

E 0 menino contou tudo... Mais tarde falou a mée:

— Vai buscar os cofos, os cofos cheios de carne, que a onga-macho deixou
perto da aldeia. E ela foi buscar os cofos, os cofos cheios de carne moqueada,
de carne assada. Todos se ajuntaram, todos se admiraram, todos
experimentaram a carne moqueada, a carne assada. Quiseram saber como foi
que aconteceu. Quem mogqueara a carne, como haviam conseguido a carne
assada. Chegou um velho e perguntou:
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— Como foi? Conte como aconteceu.

— Foi assada na pedra quente, no lajedo, respondeu 0 menino.

Depois veio o tio, o tio materno do menino.

— Conte, conte como aconteceu!

— Vou contar para vocé, meu tio, meu tio legitimo, como aconteceu: foi no
fogo, que a carne foi assada. Foi no fogo que a carne foi moqueada.

E contou tudo. Em seguida, o menino falou:

— Vamos buscar este fogo! Todos devem enfeitar-se, todos devem se pintar.
Todos se enfeitaram, todos se pintaram, com pau de leite e urucum, como o
menino mandou. Na manha seguinte, bem cedinho, todos sairam da aldeia para
buscar o fogo. O fogo era bem grande, pois a onga tinha colocado um jatoba
pesado para fazer um fogo, um fogo muito grande. Quando viram o jatoba
grande, eles perguntaram:

— Quem vai suspender este fogo, para poder carregar?

O mutum disse:

— Euvou...

Todos disseram:

— Vocé ndo vai! Vocé vai levar este fogo para o brejo, por isso ndo vai.

— Quem vai, entao?

— Eu vou! Eu vou suspender o fogo.

Foi a suguapara que falou isso. E ela foi. Todos foram ajudar a carregar o fogo
para a aldeia. Ele foi colocado bem no meio do patio da aldeia. E o fogo foi
dividido, o fogo foi repartido. Cada um pegou a sua parte, cada qual pegou o
seu fogo. Agora, na aldeia, todos tém fogo para moquear carne, todos tém fogo
para assar e todos cozinham com fogo.

Na época da descoberta do fogo, muitos dos que participaram, viraram bicho:
tatu-peba, galinha d’agua, nambu. Todos viraram bicho. Na hora da reparti¢cao
do fogo houve a divisdo do povo Akwé em partidos [metades e clas]. E outra
historia para contar...

A versdo de Ktapomeékwa € rica em detalhes e desdobramentos que ndo sdo
reportados no texto de Nimuendaju (1944), tampouco na versdo recontada por Lévi-
Strauss (2004, op cit): i) no episodio do didlogo entre o jovem e seu cunhado quando da
captura das araras vermelhas; ii) no episddio do dialogo entre o jaguar e 0 menino quando
0 primeiro resgata o segundo, o jaguar, inclusive, reporta-se ao jovem na linguagem ritual
denominada romkréptkd (prerrogativa de chefes e/ou homens amadurecidos); iii) no
didlogo entre o jovem e seus parentes quando ele retorna da morada do jaguar e anuncia
aos familiares a existéncia do fogo.

Comparando ainda as duas versdes, a de Ktdpomékwa menciona dois assuntos
que ndo estdo presentes nas versdes de Nimuendaju e Lévi-Strauss: i) a especiacao entre
humanos e animais; ii) a diferenciagdo da humanidade em cl&s patrilineares. Na narrativa
de Ktdpomékwa, o surgimento dos clés patrilineares esta apenas sugerido como uma outra
histdria a ser contada, enquanto na versao de Sawrepté e daquela registrada em 2006 por
ocasido do festival de nominag&o realizada na aldeia Hespohuré, essa mesma tematica é
ainda extensamente elaborada. Kbadizmékwa Xerente (2016), professor e pesquisador

akwg, por sua vez, em suas pesquisas académicas para conclusdo do curso de Licenciatura
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Intercultural (Universidade Federal de Goias), destacou que o mito do fogo € o mito de

origem dos clés.

O povo Akwe tem seus costumes e tradicGes que somente eles sabem quanto é
importante, a principal caracteristica para que isso tenha o sentido sdo as
formas de pinturas corporais, elas se dividem em duas metades, o Dohi, isibdu
ou Siptato e Isake ou Sdakri (Lopes da Silva Farias, 1985) e dentro dessas
metades cada individuo pinta com seu cld. Uma das histdrias sobre os clds foi
a partir da revelacdo do rapaz sobre os moqueados de carne pelo fogo na casa
da onga na caverna [...]. Apés o menino ter revelado a noticia sobre o fogo, o
tio (n6krékwa) pediu para o povo se reunir no patio (ward), logo todos estavam
e o informante ndkrékwa contou que era para buscar o fogo. Naquele momento
todos comecaram a se pintar, criando as formas e os significados das pinturas.
Os entrevistados afirmam que os clas e as pinturas corporais do povo Akwg
surgiram no Ward (patio de reunido), no momento em que eles se preparavam
para buscar o fogo e eles dizem que foi la também surgiram as regras como:
dasiwaze, o respeito reciproco, dasissandmrze o modo de tratamento de chamar
aos parentes proximos e aos parentes distantes, dasisdanarkwa os clas de
relacionamento, dasipé, festa indigena e etc. (KBADIZMEKWA XERENTE,
2006, p. 12).

Nessa versdo do mito resumida por Kbadizmékwa Xerente, ha dois pontos que
merecem destaque: i) a omissdo do episddio da diferenciacdo entre 0s animais,
enfatizando sobretudo a divisdo entre os clas; ii) a inversao importante em relacdo a
narrativa de Ktapomékwa e a de Sawrepte quanto ao momento de divisdo dos clas e de
“especiacdo” entre humanos primordiais e animais pds-miticos. Na versdo de
Kbadizmékwa, a divisdo em clas patrilineares ocorreu antes da partida dos homens da
aldeia na expedicdo de captura do fogo. Ja a versdo de Ktdpomé&kwa nos conta que, se
antes de partirem para captura do fogo houve a diferenciacdo dos animais, é somente
depois, quando o fogo ja fora repartido, que se da a divisdo clanica. E como se antecipagéo
da divisdo clanica torna “dispensavel” a diferenciacdo dos animais, sendo a pintura
corporal a operacdo de condensacdo desses momentos.

Em marco de 2006, quando registrei essa narrativa, e quatro meses depois, durante
o festival de nominagdo Akwe (Dasipsé), tinha impressao que o mito de origem do fogo
era a grande metanarrativa sobre a origem dos clds e do processo de constru¢do do
parentesco para este povo indigena. Mas essa narrativa, evidentemente, ndo esgota o tema
da origem cléanica e do processo do parentesco por meio dessas divisdes.

Schroeder (2006, p. 80), ao perguntar para 0 Raimundo Ktapomékwa sobre a

origem dos clas, obteve a seguinte resposta:

[...] nacdo era umasé [...] Antes tudo era besta, ndo se respeitavam... No tempo
que descobriram nao tinha mulher, s6 homem. Depois deus inventou, tirou
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costela do Pedro dormindo. Ai tem mulher agora... Os homens que foram
experimentados [que copulavam entre si] ndo podiam nem descansar [dar a
luz], nem nada. Ai morreu. Deus pensou de novo pra ter mulher. N6s quando
tem [filho] fica todo ensanguentado, ai morreu. Pensou de novo, desse jeito
acaba. Tirou costela do Pedro dormindo, fez a mulher, tem mulher agora. Deus
que fez o cla pra respeitar, mandou pra casar com outro, trocando
krozake com krito.

Esse relato de Ktdpomékwa refere-se ao mito de origem das mulheres. Tal como
0 mito de origem do fogo, o mito de origem das mulheres assegura que as diferenciagoes
humano e ndo-humano sejam vistas como elementos discretos sobre um fundo continuo
- 0 continuo estd ali dado como plano de fundo, como um espaco-tempo cadtico
multidimensional. Como argumentou Raposo (2019), as mulheres sé&o operadoras da
diferenca entre as gentes que compdem a paisagem existencial Akwe. Sao elas que
mediam e produzem a diferenca necessaria para a fabricacdo do parentesco.

Resumo livremente aqui uma versdo do mito de origem de origem das mulheres
contada por Sawrepte em 2008.

Nesse tempo s6 havia homens, ndo existia mulheres, e 0s primeiros ndo paravam
de se transformar. Viravam gentes-animais, depois voltavam a ser humanos novamente.
Era um estado de confusdo absoluta. Muitos se matavam entre si pensando gque eram
outros, mas quando se davam conta percebiam que eram seus congéneres que haviam
abatido. Como eram todos antrop6fagos, comiam uns aos outros, pois ndo existia ainda
animais, apenas seres que se transformavam sem cessar. Os homens copulavam entre si.
Certo dia um ficou gravido e morreu quando foi parir. Seu sangue vertia incessantemente
e ele néo resistiu, morreu. Bda (demiurgo) resolve entéo criar uma mulher.

Um grupo de homens chegou a um ribeirdo onde descansavam ap6s uma longa e
exaustiva cacada de caititu. Um deles viu sob a 4gua um reflexo de gente ao qual nunca
tinham visto. Era a imagem de uma mulher que estava em cima de uma arvore proxima.
Ele entdo anunciou aos outros o que estava vendo. Surpresos, eles entraram na dgua para
tentar agarrar a imagem sem perceber onde a mulher, cuja imagem refletia na agua, se
encontrava. Varios tentaram pegar aquela imagem. Quando se cansaram, um deles a
avistou, e foram busca-la. Como cada um queria té-la para si, inicia-se uma disputa.
Enquanto isso, outro grupo de homens tentaram violenta-la sexualmente, mas nao sabiam
como fazer. Houve um estupro coletivo, mas nenhum deles descobriu a vagina dela.
Perfuram-na em varias partes do corpo até que ela morreu, depois de tanto sangrar. Em
seguida, os homens esquartejaram-na, e cada um tomou para si partes de seu corpo. Cada

qual embrulhara as partes do corpo da mulher numa folha de bananeira e levaram para
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suas casas. Depois, foram novamente para uma cacada. Um deles retornou na frente dos
outros para ver se o local estava seguro, uma vez que poderiam ser alvos de vinganca do
povo da mulher violentada. Quando o “batedor” chegou préximo a aldeia, escutou ruidos
que pareciam de gente. Ele entdo p6de ver uma aldeia com criancas e mulheres num
intenso movimento de afazeres domésticos. Os pedacos do peito da mulher esquartejada
transformaram-se em uma onca fémea. Um pedaco de seu braco, que tinha sido muito
apertado, transformou-se em seriema fémea. As mulheres também ndo paravam de se
transformar, virando todo tipo de gente-animal: raposa, tamandua, anta, caititu. O batedor
volta a clareira onde seus congéneres estavam esperando e avisa-os do ocorrido. Eles,
animados, retornam para aldeia e, para sua surpresa, as mulheres reconhecem em cada
um deles seus respectivos esposos, € as criangas, seus respectivos pais.

Na origem da primeira humanidade, diz a letra do mito, ndo tinha mulheres,
apenas homens, e eles se confundiam com outras gentes-animais, transformando-se uns
nos outros incessantemente. Como notou Raposo (2019, p. 146), tanto a narrativa de
origem do fogo culinério quanto da origem das mulheres,

parecem dar conta da passagem de uma condicdo de
indiferenciacdo, identificada a germanidade, mas também a animalidade
ou a multiplicidade intensiva — do fluxo relacional difuso - até a génese
das parti¢fes que instaura uma diferenca ontologica entre as gentes que
passam a compor o campo dos Akwé (humanos) e que demandam modos
de relagdo adequados, caracterizados por condutas de troca e respeito:
aquelas atitudes que, afinal, afirmam o modo de vida genuinamente
akweg, a forma de se fazerem belos/humanos

A autora ainda acentua a continuidade l6gica entre as diferenciagcdes das gentes
primordiais em Akwg e kbazéipra* (literalmente, presas), sendo estes, Akwé primordiais

que se transformaram definitivamente em outras corporalidades.

Fazer-se humano, é manter-se diferente dos animais e isso s0 €
possivel ao fazerem-se constantemente diferentes entre si mesmos, ndo
misturados, porque ambas as diferencas devém de um mesmo processo
de desdobramento/separacdo das formas a partir de um estado de
relacionalidade difusa.

# Os Akwe ndo tem um termo que englobe as diferentes espécies animais em um termo genérico
“Animal” como opostos a humanidade. O termo kbazeipra pode ser traduzidos como presas, € a
partir dai, subdivididos segundo seus habitos e modos de vida: terrestres, aquaticos e aéreos; ou,
por hébitos alimentares, se sdo gregarios ou ndo, enfim.
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Os mitos aqui delineados tratam de descrever justamente essa diferenciacéo, e o
mito de origem do fogo Akwg, em suas variadas versoes, explicitam exatamente esse
movimento de origem das formas de vida discretas sob um plano de fundo continuo®.
Nesse sentido, Raposo propde repensar 0s agrupamentos de natureza clanica, na esteira
de um ponto similar tratado anteriormente por Coelho de Souza (2002), deslocando as
interpretacdes de outros autores sobre essa instituicdo (Nimuendaju, 1942; Maybury-
Lewis, 1979; Farias, 1990; Paula, 2000; Schroeder, 2006), que consideravam-nas como
grupos de descendéncia que compartilhavam entre si lacos genealogicos ou
consanguineos. Ao invés disso, Raposo propde considerar os clas patrilineares Akweé
como “unidades cosmologicas que condensam, cada uma, uma multiplicidade particular
de formas de vida, atemporais, cuja propriedade formal esta expressa nos seus conjuntos
de nomes” (2019, p. 148).

O que me interessa é exatamente compreender porgque Sawrepte, em 2008, quando
se prop6s a produzir uma nova versdo do mito de origem do fogo culinario, insistiu que
0s temas das diferenciagbes humano/ndo-humano e das divisdes em clas patrilineares
deveriam compor juntas uma versdo “completa” dessa narrativa mitica. Se em 2006, no
calor de projetos culturais no ambito dos quais o modelo relacional da identidade tinha
um forte apelo, o mito de surgimento do fogo culinario foi relacionado com o surgimento
do clas patrilineares, ja em 2008, no contexto de uma série de conversacdes sobre o

Xamanismo, a énfase colocada por Sawrepté foi no tema das transformacdes de humanos

5 Ha uma outra narrativa sobre o surgimento da divisdes em clds patrilineares publicada
recentemente num livro voltado para educacdo escolar Akweé-Xerente, de autoria de Valci Sina
(2012, p. 94). Segundo Sind, os ancidos contam que a pintura corporal tem origem ctonica. “Uma
das pessoas vindas de 14 se transformou em um tatu-canastra e deixou um rastro para chamar a
atencdo de um dos cagadores AkKwé que, seguindo o rastro, chegou até o lugar onde o tatu-canastra
estava. O homem conseguiu entrar no buraco com a inten¢do de matar o tatu, sem saber que por
ali chegaria até uma Aldeia no subsolo. Quando o Akweé chegou no meio do caminho, encontrou
o tatu-canastra que lhe disse: - Vocé esta procurando a mim e ndo o tatu, agora pode seguir adiante,
pois esse é 0 caminho que vai até a minha aldeia (cujo povo também era Akwg). Mas deve tomar
muito cuidado porque ali adiante tem uma cobra enorme e nem todo mundo consegue passar. Vai
fazer o seguinte: eu vou a frente e vocé vai me acompanhar, e assim conseguiremos chegar até
onde quero te levar. Quanto chegaram a Aldeia dos indios estavam em festa. Ele participou e
aprendeu muitas coisas interessantes. E foi de 14 que surgiu a pintura corporal do Povo Akwé
Xerente. Quando voltou para sua aldeia, reuniu a comunidade e contou o que havia acontecido
com ele durante os dias que havia passado fora. Contou ainda que viu varias pinturas corporais, e
fez diversos desenhos no chdo para que todos pudessem ver como eram. Até aquele momento ndo
havia respeito entre o Povo Akwe Xerente e para que 0 respeito existisse, cada cld escolheu uma
pintura para seu grupo. E tiveram um dialogo muito importante para que houvesse respeito entre
os clas de cada grupo. Foi assim que surgiram as duas metades dos seis clas: Isapto tdékwai néri,
donos dos circulos e Isake tdékwai ndri, donos das listras, com os respectivos clas”.
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primordiais em presas especificas, anta, caititu, queixada, capivara. Era para ele
importante salientar que as gentes primordiais eram Akw¢ que se transformaram em
outros, em outras gentes, alguns deles presas que os Akwg¢ usam abater para se
alimentarem. Minha hipotese é que o ato de insistir na narracdo de mitos reportava ao
mundo (corporalmente) vivido de Sawrepte quando de nosso encontro etnografico.
Outrossim, a criagdo literaria atraves de narrativas miticas, reportavam ao mundo por vir,
aquele mundo que viria depois da morte de Sawrepte. O mundo vivido de Sawrepte, além
da interacdo com diversos outros (sendo eu, um deles) através da chave da “cultura”,
incluia uma intensa interacdo com espiritos de parentes mortos bem como com espiritos-
donos de animais de caca, além de outros espiritos malignos que surgiram com a

intensificacdo de relagcbes com os ndo-indios.

Mitopoiese de Sawrepte

A ideia de mitopoiese, como usada por Gow (2001) para o caso dos Piro da
Amazo0nia peruana, nos ajuda a entender de que modo a narrativa de Sawrepte, registrada
em 2006, se oferecia ja como um objeto complexo, que articulava de um modo especifico
diferencialmente presentes em outras narrativas®. As diferencas entre as versdes do mito
de obtencdo do fogo registradas por Nimuendaju, pelo CIMI, e por mim, estdo
relacionadas a idade do narrador ou a suas respectivas experiéncias. As circunstancias
que levaram ao ato narrativo que culminou no registro feito por Nimuendaju, por
exemplo, eram muito diferentes daquelas que eu presenciei. Em meados dos anos 1930,
0os Akweé ndo eram encorajados por estrangeiros a narrar mitos; ndo havia nada
comparavel aos discursos e politicas voltados para as identidades étnicas e culturais que
hoje conhecemos. Como ja disse, Bruwé ndo era um homem idoso quando fez seu relato
a Nimuendaju, e isso, chamei atencdo, explica ser sua versdo bastante resumida em
relacdo aquela versao narrada por Ktapomékwa nos idos dos anos 1980.

Como notou Gow (2001, p. 87) “somente certos tipos de pessoas contam mitos €

o fazem apenas em determinados contextos sociais. Apenas 0s relativamente idosos

& “[...] conforme envelhecem, as pessoas contam mitos de forma cada vez mais confiante e
complexa e o fazem ao transformarem espontaneamente tanto as versfes que ouviram ha muito
tempo como também suas proprias versdes anteriores. 1Sso sugere que o processo de mitopoiese,
ocorrido no curso da vida de uma pessoa, ainda que experienciado como uma fidelidade cada vez
maior a uma fonte antiga €, na realidade, a génese continua de novas versdes de mitos....0 mito
transforma-se a medida que também o narrador se transforma com a idade. Este é o processo da
mitopoiese.” GOW (2001. p. 87).
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contam mitos em um sentido pleno, e os contam preferencialmente a seus parentes mais
novos, especialmente seus netos”. Jovens recusam-Se a contar narrativas miticas, e
quando interpelados a fazé-lo, direcionam a um parente mais velho ou narram trechos
muito curtos, caso se insistam muito. A medida que a pessoa amadurece e se torna
responsavel pela criacdo de filhos passa a narrar de maneira mais confiante. Um jovem
me disse certa vez, quando eu insistia em saber o grau de conhecimento dele sobre as
“tradi¢des narrativas Akwe”, que “ndo ¢ bom ficar contando como os velhos, pois assim
vamos ficar velhos mais rapido”. Nao se trata de ndo conhecer sobre os mitos, mas sim
simplesmente de se recusar a conta-los em virtude de ser jovem e sobretudo por ter um
parente mais velho vivo a quem possa recorrer.

Assim como os Piro de quem nos fala Gow (op cit), os Akwé valorizam a
experiéncia pessoal e envolvimento emocional (positivo ou negativo) no curso de suas
vidas. A memoria de atos de amor concretizados no compartilhamento de alimentos e
respeito reciproco constitui uma dimensdo importante da concepcdo de pessoa entre 0s
Akwe. O valor das préticas de amor atrai as pessoas a viverem umas com as outras,
juntando-se em aldeias e criando criangas. A experiéncia pessoal de bem-estar pessoal e
tranquilidade € em grande medida atributo da concretizacdo de relagdes entre trés
geracOes diferentes. Pode-se dizer que os Akwe formam aldeias e permanecem nelas, em
virtude do numero de criangas que ali nasceram e cresceram. Por outro lado, a morte de
algum cabeca de parentela, antigamente, forcava a retirada da aldeia e a formacdes de
novos sitios de moradia (veremos isso adiante).

A relacdo entre avd/avos e neto(a)s é bastante valorizada na vida cotidiana. Na
terminologia de relacionamento akwé avds paternos e maternos séo referidos por um
mesmo termo, hikrda, cujo reciproco é ambadi. A relacdo G+2 unifica o que na relacao
G+1 mantém-se separado no que se refere a terminologia de relagcdo; os sistema de
parentesco Akwe separa em G+1 os parentes paternos dos maternos, sendo o vocativo
para 0s parentes paternos o termo —-muma, e para os maternos nokrékwa. O papel dos tios
maternos é um tema bem desenvolvido na literatura Akwe, de modo que vou me abster
de fazer aqui uma recapitulagdo. E interessante notar que o tio materno do protagonista
do mito de surgimento do fogo ocupa a posi¢do de central, é a ele que o menino conta
sobre as carnes assadas no fogo que pertencia a onga. No mesmo mito, ndo se menciona
0s parentes paternos, eles estéo ali praticamente andnimos na narrativa. Avos paternos e

maternos embora indistintos terminologicamente, pertencem a metades cerimoniais
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diferentes, alem de ser grande a chance de um neto viver mais proximo do avd materno,
seguindo o modelo uxorilocal de residéncia pos-marital.

O termo ah&mre h&, com o qual invariavelmente se inicia uma narrativa mitica,
tem a funcéo de marcar um género discursivo especifico nos atos narrativos akwé: trata-
se de narrativas nas quais ficam marcadas a auséncia de experiéncia pessoal direta do
narrador, ou de qualquer pessoa por ele conhecida, nos eventos/acontecimentos narrados.
Remete a uma categoria de tempo, mais precisamente a experiéncia de ter ouvido de um
parente mais velho a narrativa que agora conta para seus neto(a)s e/ou filho(a)s. Quando
trabalhavamos na elaboracdo do texto sobre o mito de surgimento do fogo primordial,
Sawrepte disse ter sonhado com parentes mortos. “Vinha muita gente, esses que ja
morreram, querendo me contar as coisas. Eu escutava, sé escutava a conversa deles. Ai
eu ficava assuntando, s6 assuntando, mas eu ndo falava nada ndo, é assim, aqui € assim,
ndo pode responder esses que ja morreram nao”. Dialogar em sonho com morto é ser
tomada pela perspectiva dele. O fato de Sawrepté ser pajé minimizava o risco de ser
capturado pela perspectiva dos mortos, fazendo dessas experiéncias oniricas,
acontecimentos produtivos na vida dele.

Essas experiéncias oniricas estavam relacionadas ao trabalho com o mito de
obtengcdo do fogo. Sawrepte me contava que Seu pai apareceu em sonho narrando
episodios do mito de origem do fogo, além de outras narrativas dessa natureza. Revendo
minhas notas de campo de 2006 e 2008 percebo que Sawrepte vivia fase de sua vida uma
rica atividade onirica, para além daquele experiéncia especifica. O fato de ser idoso
colocava-o em constante interagdo com parentes mortos. Em outra conversa, quando ele
falava de suas experiéncias pessoais, mencionou o encontro com o finado pai, ao entrar
num estado de coma alcdolico. Ele vivia em Imperatriz do Maranhdo quando isso
aconteceu. Disse que sonhou com o pai quando estava inconsciente no hospital da cidade.
O finado pai negou-se a caminhar junto com o filho dizendo que este estava novo, ndo
era ainda o momento dele morrer. Em outra ocasido, o finado pai apareceu novamente em
sonho, conclamando que retornasse a viver em terras Akwg, ap6s longos anos vivendo
entre outros indios Timbira. Nesses casos, a interacdo com parentes mortos é semelhante
as experiéncias de encontros oniricos com seres xamanicos quando ocorrem transferéncia
de vitalidades entres estes e os iniciantes no xamanismo.

O que Sawrepte parece estar sugerindo € que as relagcbes com mortos nos sonhos
implica um modo de transferéncia de tecnologias da memdria dos atos narrativos

prefigurados no conhecimento de mitos. O ato de narrar mitos arrasta o narrador para o
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tempo do sonho, um tempo que ndo é historico, mas um tempo de metamorfose. O
passado invade o presente do narrador quando ele sonha e se encontra com parentes
mortos que Ihe contaram mitos, criando um espaco complexo de intercruzamento de
afetos. Sawrepte, narrador no presente etnografico de minha pesquisa, continuava sendo
um ouvinte de mitos ao atualizarem-se relagdes com os parentes mortos de antanho por
meio da experiéncia onirica, e isto, me parece, faz parte do proprio ato de narrar mitos. O
narracdo de mitos cria entre as pessoas (vivas ou mortas) um politica de subjetivacdo cujo
objetivo é reproduzir uma relacao de afeto vivida, atualizar uma forma de agéo social que
envolve relagdes ndo so entre narradores e ouvintes (geralmente, avos e neto(a)s), mas
inclui outros seres invisiveis, notadamente parentes mortos com 0s quais 0s narradores
do presente tiveram experiéncias desse tipo enquanto ouvintes em tempos passados
(quando eles mesmos eram criancas).

A mitopoiese de Sawrepte, quando de nosso encontro etnografico, expandia em
profundidade e complexidade o mito do “surgimento do fogo culinario”, ampliando o
repertorio narrativo por meio da interagcdo com parentes mortos que em sonho contavam
para ele episodios miticos, assim como fizeram quando estavam vivos. E, ao assim fazé-
lo, além de complexificar o processo de mitopoiese descrito por Gow (2001), estabelecia
conexdes com outros mitos, destacadamente aqueles de transformacdo de humanos em
animais. A versdo de Sawrepté do surgimento do fogo e seus comentarios exegeéticos
parecem ampliar todas as outras versdes aqui tratadas. A narrativa fica ainda mais
interessante tomada do ponto de vista do texto que elaboramos em 2008, uma vez que ele
associava esse mito a outros que contavam o0s episédios especificos de cada
transformacédo dos Akwe em cada um dos animais. Tratava-se, sobretudo, falando do mito
de origem do fogo, de uma narrativa multidimensional na qual esta contida uma chave
importante de leitura do mundo que passou a existir para este povo a partir de entéo.

O mito do fogo culinario institui um conjunto de distingBes ontoldgicas centrais
para 0 mundo vivido akwg: o eu e o outro, parente e afim, o visivel e o invisivel. O fogo,
a carne, 0 parentesco, 0 xamanismo e a morte estdo em pressuposi¢do reciproca nesses e
em outros mitos. Nesse sentido, 0 mito expde algo sobre 0 modo de existéncia de um
outro mundo contra 0 qual se constitui o parentesco e as outras relagdes nas quais se
tramam as biografias pessoais. Ndo séo apenas as versdes do mito que variam conforme
a identidade do narrador, ou com o avangar da sua idade. O préprio regime ontoldgico ao
qual o mito reporta, em si, corresponde a um estado de variacdo continua, atualizada em

corpos, pessoas e relagdes perspectivas. O processo de especiagcdo das gentes ndo apenas
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falava das transformac6es de humanos em animais de caca, mas sobretudo da origem dos
seres-espiritos donos dos animais que apareciam aos Akweé no intuito de inicid-los no
Xamanismao.

Eis o ponto salientado por Sawrepte ao contar mitos que tematizavam as
transformac6es de humanos em animais e que o mito do fogo, contado a mim, buscava
dar conta da agéncia ndo-humana que afetava a vida das pessoas, provocando doencas e
ensinando aos humanos determinados itens da “cultura” akwé. Os mitos que tematizam
as transformacdes de humanos em animais remetem a ideia de um outro regime de
temporalidade, a outro lado da existéncia, da vida de outros seres que resvalam no nosso
mundo, sendo a morte, assim como o contato com 0s espiritos que ensinam 0 xamanismo,
uma evidencia que atualiza essa outra existéncia. As mesmas forgas que operam no mito
estdo atuando no mundo dos viventes quando eles sonham, adoecem ou se iniciam no
Xamanismo. Para Sawrepte, 0 mito de origem do fogo é um mito que a0 mesmo tempo
explica a aquisic¢ao do fogo, as divisdes clanicas, a “especia¢do” das gentes e, sobretudo,
atesta a existéncia paralela do mundo habitado por outros seres-espiritos donos dos

animais, e também de parentes mortos.

O avb-onga mitico e o sonho com a onga

No curso de nossa atividade exaustiva de criacdo de uma verséo do mito do fogo
culinario, a figura da onca mitica foi objeto de uma interessante conversa, suscitando um
ponto que merece destaque nesse capitulo. Um sonho de Sawrepte motivou a conversa
sobre o estatuto ontoldgico da onga mitica, que culminou no seu comentério exegético
que inclui no texto de nossa versao do mito de origem do fogo culinario. Lembremos o
que escrevemos no texto. “Essa onga-gente primordial, tem espirito, todo bicho tem
espirito, que é esse dono, o primeiro akwé que se transformou em anta, em onga, em todo
bicho. Essa onca que era 0 avd do menino é o que se chama de haiparwawé, dono de toda
caca que tem no cerrado”. A exegese de Sawrepte que incluimos na nossa versdo do mito
de surgimento do fogo culinario colocou uma questdo que me interessou como
antropologo: o que ele e os Akwé querem dizer quando falam sobre espiritos e que 0s
animais e outros seres terrentes t€ém ‘“donos”? Quem sdo os haiparwawé € cComo essa
figura se relaciona com a onga mitica que na historia aparece como avé do menino? Quais
os efeitos das relagdes com espiritos, eles mesmos descritos como donos dos animais,
donos de elementos da paisagem, ou fendbmenos meteoroldgicos? O sonho de Sawrepte

nos ajuda a tratar dessas questdes, que retornardo detalhadamente adiante (capitulo 02).
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Sawrepte acordou animado naquele dia de mar¢o de 2008. Haviamos terminado o
trabalho de escrita da nossa versdo do mito do fogo. Ele planejava realizar um ritual de
cura xamanica direcionado as criancgas e aos jovens da aldeia. Planejava uma viagem para
Gurupi (TO), onde entdo funcionava a sede administrativa regional da Funai, a fim de
angariar recursos para a realizacao do ritual. Solicitou que eu escrevesse um mini- projeto
a ser entregue ao administrador regional. Logo apds a redacdo do documento passou a
relatar o sonho que teve. Sonhou com uma onca pintada. O sonho tinha a ver com o que
estava para acontecer. Dizia que sonhos como esses, quando era jovem, anteviam sorte
nas cacadas. Mas agora, como ndo mais cagava, ou melhor, ndo mais abatia presas, 0
sonho, especulava, antevia sucesso na “caga” aos recursos financeiros sob administragéo
da Funai. Se, quando jovem, sonho com oncas significava sorte na caga, agora prometia
recursos financeiros e projetos, e minha presenca ali como redator qualificado de projetos
também tinha a ver com apari¢do da onga no sonho dele. Ouvi outros dizerem, tempos
depois, o seguinte: “hoje vou para cidade cagar dinheiro”. Dinheiro era a presa dos tempos

contemporaneos.

O sonho com a onca que Sawrepté sonhou naquele dia de marco de 2008 é bom
para pensar alguns aspectos da nogdo de “dono” entre os Akwg, de que falaremos com
mais demora adiante. O cacador estava sozinho munido de um facdo e um enxadao.
Andou por horas a fio sob um sol alucinante. Era verdo, o vento movia a vegetacao seca
monocromatica. Rastreava buraco de tatu. Uma onca apareceu no seu horizonte. O medo
quase tomou conta dele, o coracéo acelera, 0 boca saliva, paralisa-se qualquer intengéo
de movimento, o cacador espera, observa 0 movimento da onca que olha para ele
displicentemente, quase desinteressada. O cacador lembra o que outros cacadores mais
experientes lhe ensinaram: “chame a onga de av, 7hikrda, ela ndo pode te comer, nés nos
respeitamos, vocé é meu parente, ou vocé ja se esqueceu?” A onga toma outra dire¢éo,
ndo ataca. O cacador toma a direcdo contraria da onca, sai a campear 0 que matar.
Encontrou o buraco de tatu. Chega na aldeia e entrega o tatu a esposa para que O
transforme em alimento. O relato do sonho parou nesse ponto. Sawrepte passa a comentar.
A onca que se esquivou de atacar o cagador poderia ndo ser uma onga sob o corpo de

onca, mas um parente ancestral sob corpo-forma de ongca.

Dificilmente, uma onca ataca um cagador, Sawrepte, um cagador experiente mas
aposentado quando o encontrei, deparou-se pelo menos duas vezes com uma onga no

Cerrado. Nessas ocasides usou a formula “mégica” que apreendera com o pai: chame-a
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de avd para ndo vé-la como onca! O termo hdku, onga, se diz quando se esta diante de
parentes, quando alguém se encontra com semelhantes. “O cagador ¢ como se fosse uma
onca, ele mata para comer, mas é diferente, porque o cacador mesmo ndo come sozinho
ndo, ele da para seus parentes, ele alimenta sua familia”. Especula-se que quando uma
onca aparece para um cacador que percorre o cerrado ela ja € uma outra coisa e ndo
sabemos de ante m&o o que ela é exatamente, se parente ancestral ou espirito inimigo.
Sabe-se 0 que ela é pelo que faz, como age, € um efeito do que seu corpo € capaz de fazer
em relacdo a outrem num acontecimento especifico. Ela pode ndo atacar, mas se assim o
faz, é porque ela ja € uma outra coisa. A onga acontece, por assim dizer, no periodo
noturno, quando vive como humana para si mesma. Todos animais, dizia Sawrepte, tem
um morada subterrdnea onde vivem como humanos para si mesmos, ali eles séo akwe
para si mesmos - exceto a onca. Elas co-habitam com os Akwé o dominio terrestre,

geralmente em cavernas no alto de algum morro, e andam a noite (que € o dia delas).

Além de antecipar fortuna, presas ou dinheiro, como afirmava Sawrepte, outro
aspecto dos sonhos com ongas é a evocagdo do parentesco intergeracional e assimétrico
entre predadores e humanos — “chame-0 de avd para ndo vé-la como onga!” Lembremos
da onca mitica que resgata o jovem abandonado pelo cunhado no ninho de araras
vermelhas. A onga aparece para 0 jovem, conversa com ele, apresenta-se como avo,
adota-o, dispensando-lhe cuidados, afeto e alimento; doa-lhe o arco e a flecha, ensina-o a
utiliza-los. O av6 onca, nesse mito do fogo primordial, para o jovem é um provedor; para
outros animais terrestres, é predador infalivel. A onca que aparece para o cagador no
Cerrado pode atualizar um afeto de um parente G+2 (matri ou patri), ou pelo contrario,
pode se manifestar como um espirito predador sob o corpo-onga gque ataca o cacador
solitario. Ele, o cacador, que campeia sozinho no Cerrado algo para abater, é sob a mira
de outrem (presas) uma afeccgdo felina, uma poténcia predatoria.

Sawrepte comentou que a onga virou onc¢a apés perder o controle exclusivo do
uso do fogo. Antes disso, era onga-gente, transformava-se ora em onga ora em gente. Isso
fica claro na sua narrativa, uma vez que a onca dono do fogo conversa com 0 menino
usando a linguagem ritual akwg, prerrogativa de chefes e/ou homens amadurecidos, além
de se referir ao menino como neto (ambadi). E interessante comparar esse comentario de
Sawrepte com uma versdo a’uwe-xavante registrada por Eid (2002). Nessa versdo, quem
resgata 0 menino abandonado pelo cunhado é o avé do primeiro — que era humano

mesmo, e ndo onga que se transforma em gente como no mito narrado por Sawrepte.
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Como na historia de Sawrepte, o narrador Xavante do mesmo mito salienta que o avo do
menino se transformou em onca apds o episodio do roubo do fogo.

E interessante trazer a versdo e as exegeses do mito do fogo dos ancifos Xavante,
registradas em Eid (2002), pois, como na de Sawrepte, 0 motivo do roubo do fogo traz
consigo o tema da diferenciacdo humano/ndo-humano. Na versdo Xavante (Anexo, p.
265), 0 menino, sob orientagdo do avo onga-gente, mata a onga fémea que Ihe fazia medo,
e ela entdo se transforma em tamandua-bandeira. Do mesmo modo, aqueles que roubaram
o fogo da onca-gente, a anta, o veado, 0s passaros, como no mito Akwg-Xerente, ja
evidenciavam quais formas animais, internas a eles, iriam se manifestar. “Cada um ja
sabe qual a forma animal que ele contém em si enquanto humano, e eles fardo vir a
existéncia, nesse roubo do fogo, a maioria dos animais que passardo a existir no ambiente
da vida dos A’uwé” (EID, 2002, p. 203). Em outra passagem os ancides A’uw¢ (Xavante)
explicaram que, antes do roubo do fogo, os bichos que o pegaram da onga-gente ja sabiam
no que eles iriam se transformar. “Quando eles tomaram o fogo, eram humanos ainda [...]
cada animal que levava o jatoba [com brasas de fogo] ao passar p/ outro animal ja ia
virando bicho.” (EID, 2002, p. 211).

O tema das transformacdes no mito de surgimento do fogo culindrio nessas
versdes Akwg¢ aqui tratadas evocam o debate entre animismo e perspectivismo no que
tange a caracterizacdo dos regimes cosmolégicos amerindios. As exegeses dos ancidos
Xavante registradas por Eid (op cit) e as de Sawrepte no contexto de conversas comigo
sobre a atividade xamanica, parecem ndo contradizer as teses do perspectivismo contra
as assungoes do animismo. “O que o perspectivismo afirma, enfim, ndo € tanto a ideia de
que os animais sao ‘no fundo’ semelhantes aos humanos, mas sim a de que eles, como os
humanos, sdo outra coisa ‘no fundo’: eles tém, em outras palavras, um ‘fundo’, um ‘outro
lado’; sdao diferentes de si mesmos” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 61). As
transformacoes interespecificas tematizadas no mito do surgimento do fogo culinario tem
a funcdo de condicionar a existéncia dos seres em termos de sua alteridade constitutiva,
interna a cada ente, sendo cada “espécie” de seres diferentes de si mesmas. Dessa
perspectiva, o jaguar primordial ¢ uma multiplicidade humanoljaguar. O jaguar tem um
outro lado, e ele é humano para si mesmo; no mito, o jaguar que apareceu para 0 menino
abandonado no ninho de arara metamorfoseia-se em gente ao se referir a ele por um termo
de parentesco, ambadi (neto). “A humanidade de ‘fundo’ torna problematica a

humanidade de ‘forma’, ou de ‘figura’. As subitas inversoes entre fundo e forma ameagam
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constantemente o instavel mundo transformacional amerindio” (VIVEIROS DE
CASTRO, 2015, p. 62)

Emergindo no mito de origem do fogo culinario, a diferenga mesma humano e
ndo-humano, a divisao clanica e a construcdo do parentesco por meio dessa divisao, ndo
sdo somente eventos primordiais, mas uma acao que deve ser continuamente perseguida
no presente, sob o risco da inverséo figura e fundo de que nos fala Viveiros de Castro (op
cit). O que os mitos nos revelam néo é o passado, mas uma linha de devir imperceptivel,
0 por vir de um tempo no qual o futuro do presente é o limite de uma transformacéo, a
borda que separa e conecta formas molares relativamente estaveis. E interessante notar
que todas as versdes do mito do fogo ja tratam do tema da diferenciacdo humano/néo-
humano e da perda da humanidade da onca. Se, a onca é desumanizada com a perda do
fogo, ela ndo vira presa, vira pura predacao.

A precedéncia da relagdo com a onga mobiliza todas outras distin¢des, como se a
onca primordial fosse a imagem mesma da diferenca e dos desdobramentos pds-miticos
em que as posic¢des de predadores e presas, bem como o risco de reversibilidade dessas
posicdes, estivessem ja dada desde o inicio. O ponto que gostaria de registrar é que a
precedéncia da relacdo com a onca indica também a precedéncia de uma relacdo de
ancestralidade com ela e, com efeito, a profuséo de relagdes de afinidade com as presas
que se tornaram enquanto tais ap6s o fim do tempo mitico. Essa relacdo de ancestralidade
mitica com a onca se atualiza na relacdo assimétrica intergeracional avo e neto, e ndo na
relacdo paterna, que é mais ressaltada na literatura. A ancestralidade estd marcada, para
0 caso que vamos aqui tratando, no vinculo afetivo entre avd e neto, e ndo na sucessao
indutiva entre pai e filho. A onca-mitica indexa essa diferenca primordial que precede
todas as outras, e é isso que vou chamar de assimetria primordial que esta ali colocada
como dado no pensamento Akwé&. Como disse Sawrepte ao comentar seu sonho com a
onga, “o cagador [gente] € como se fosse uma onga...”, € poderiamos ainda emendar esse
comentario com o que escrevemos no nosso texto do fogo culinério, “essa onga que era o
avd do menino € o que se chama de haiparwawé, dono de toda caga que tem no cerrado”.

No mito de surgimento do fogo, portanto, esta colocado dois regimes de diferenca:
a diferenca descontinua entre humano (predador) e ndo humano (presa), e uma diferenca
continua entre humano vivo e humano morto. Isto €, a diferenca descontinua (e simétrica)
entre akwé e queixada (ou anta, ou galinha d’agua, ou qualquer outro ente que se
transformou em presa no episodio da captura do fogo primordial) é a condi¢cdo mesma da

diferenga continua (e assimétrica) entre o av6-onga mitico € 0 menino que revela o
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segredo do fogo culinario. H4, portanto, uma diferenca continua entre parentes vivos e
parentes mortos, que ndo € a mesma oposicao descontinua entre humanos e ndo humanos
que esta colocada no mito de surgimento do fogo. E que o outro lado dos akwé, sob o
ponto de vista de outrem, pode ser o jaguar que eles véem desse lado; o outro lado do
jaguar pode ser o lado de ca dos humanos quando eles sonham com parentes mortos e

estes 0 atraem para a morte, como veremos adiante (capitulo 03).

Wi

PRy

“Os Akwe, mais velhos, tem fome de carne de caga”, assim se expressou Sawrepte
para mim num dia em comiamos uma insossa carne de gado comprada no comercio
urbano. “Nossa comida ¢ farinha de puba, grolada e carne de caga, o resto ¢ s6 veneno”,
continuava ele, algo indignado ndo s6 com a falta da “comida verdadeira” como também
com a velhice que lhe cerceava a capacidade de abater presas e cultivar rogados. “Eu era
como onga, nao passava muitos dias sem matar algum animal”, dizia ele ao lembrar que
“j4 havia dado de comer para muito filho alheio”. Se a onca é a imagem do predador
eficiente e do espectro de um parente morto, a queixada é o prototipo da presa preferencial
e do espirito xamanico com o qual os pajés akweé se relacionam. A caca as queixadas, ha
ndo muito tempo atras, era mediada pela acdo de pajés que negociavam com o dono das
queixadas o provimento de comida farta, e por meio da distribuicdo coletiva

transformavam presas em posi¢des de parentesco.

Sawrepte também me reclamava sobre a falta de carne de caca. Criticava os jovens
pais de familia que ndo saiam a cagar no cerrado. Dizia conhecer lugares onde haviam
animais-de-caca, nas imedia¢fes sonhava com alguma frequéncia com 0s possiveis
paradeiros e percursos de animais-de-caca. Considerava o fato de que as cagas tinham
rareado naquelas partes da terra indigena, mas elas ainda existiam, notava, ainda que
exigisse mais esforco por parte dos cacadores andar longas distancias atras de seu alvo.
Cacar envolvia mais que a habilidade técnica de andar no mato, perseguir o animal,
conhecer a etologia das presas, saber manusear armas de fogo, ter coragem, etc. Embora
fossem importantes as habilidades técnicas adquiridas convivendo com outros cagadores
experientes e sendo por eles orientados, outras relagfes cruciais mantinham-se invisiveis
até para 0 mais virtuoso cagador, que ndo ignora sua existéncia, mas s6 pode conhece-las
em termos de sua invisibilidade. O velho cagador ainda sonhava com as cacas, dizia saber
por onde elas andavam, apesar disso, reclamava ele para mim, seus co-residentes, homens

adultos com muitas criangas por criar, ndo vinham procura-lo antes de sairem para 0 mato
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a fim de abater presas. Os “espiritos-donos” dos animais o visitavam em sonho, dizendo
onde circulavam presas para os cacadores. Ocorria entdo de um jovem genro,
envergonhado, néo se dirigir ao sogro para obter informacdes sobre o paradeiro das presas
a serem abatidas. Por vezes, a intrepidez assolava o juizo de outros que, surdos, ndo
buscavam dialogar com pessoas mais velhas desconfiando que elas nada sabiam ou pouco

conheciam sobre 0s tempos contemporaneos.

Sabemos que a ““0 apetite por carne de caca” envolve mais que a satisfacdo de uma
necessidade “alimentar”. Quando mata uma anta, ou um veado, ou um porco-do-mato,
presas de grande porte no cerrado centro-brasileiro, o cagador costuma repartir entre seus
co-residentes, geralmente pais e sogros, o produto de sua atividade. A carne de caca,
diferente daquela conseguida nos acougues urbanos, € amplamente distribuida. A
circulacdo da carne entre parentes e entre afins efetiva vinculos sociais atualizando formas
apropriadas de conduta entre pessoas humanas. Dar e receber de comer de algum parente
constroi o nexo de relagdes que conforma e atualiza uma aldeia akwé. Sovinar, por outro
lado, detona um ciclo de mal ditos capaz de impulsionar o rompimento dos lacos que
fazem as pessoas conviverem umas com as outras, impulsionando o estabelecimento de

novos relacionamentos pessoais que engendram a formacao de novas aldeias.

Os velhos gque conheci, e 0s que conheco, no entanto, a pesar de ndo cacarem, se
servem de uma relativa independéncia provida pela aposentadoria rural paga pelo
governo federal. Arroz, feijao, café, aglcar, 6leo de cozinha, macarrdo, farinha, bolachas,
trigo, polvilho, leite, queijos, sab&o, pilhas para lanternas, sandalias havaianas, carne de
frango ou gado, peixe de criatério, fazem parte da lista de compras padrdo. Velhos
aposentados rednem em torno de si alguns parentes que com eles compartilham os
alimentos comprados no comércio local. Mas, diferente da carne de caca, e diante da
precariedade do poder de compra do salario minimo pago aos aposentados rurais, a lista
de compra ndo dura o més, e acaba sendo distribuida de forma seletiva entre alguns
parentes, e ndo amplamente entre 0s que vivem juntos numa aldeia. Em poucos dias, 0s
velhos voltavam a depender de genros, noras, filhos e filhas. A autonomia era franqueada
a esses homens idosos por alguns dias apenas, e isto os velhos sentiam pois ndo mais
poderiam contar inteiramente com suas proprias capacidades fisicas. Distantes da
atividade cinegética, os velhos pareciam cansados de viver, e assim se aproximavam dos
parentes mortos, sendo a cada dia mais e mais assediados por seus espectros que aparecem

em sonho oferecendo alimento e afeto.



66

Sawrepte apreciava carne de queixada e tatu, j& havia abatido muitas dessas
presas. Mas, as queixadas tinham uma importancia ritual de que os tatus ndo gozavam,
observou. Em tempo antigos, bandos de queixada quando abatidos em cagadas coletivas
abasteciam um dos principais rituais Akw¢, chamado de Dasipsé, no qual se reune um
conjunto de aldeias para a atribuicdo de nomes masculinos e femininos. Sawrepte
considerava que as queixadas eram a principal presa para a realizagdo desse ritual. A
queixada fornecia, em suma, a carne por exceléncia dos rituais de nominacao, casamento
e funerarios; era por meio da carne de queixada que os akwé se reproduziam como
parentes uns dos outros. Por que as queixadas? A queixada como modelo prototipico da
presa e da reversibilidade de perspectivas tem algo nos dizer sobre a humanidade. A onga,
por seu lado, é predador prototipico, eximio cagador, como nos conta o mito de origem
do fogo culinario. No entanto, o regime de socialidade das oncas é o oposto da socialidade
intra-alded akweé. Oncas se alimentam sozinhas, abandonam seus parentes, ndo vivem em
aldeias, abrigam-se em cavernas escuras, solitarias, tém habitos noturnos e, diante disso,
se assemelham aos espiritos de parentes mortos. Humanos e jaguares, nos diz a letra do
mito, sdo parentes assimétricos, e ambos sdo predadores de queixadas. A socialidade das
queixadas, no entanto, configura mais préxima do ideal Akwg. Apresentam um forma
assimétrica, vivem em bandos sob a regéncia de um chefe-pajé e sdo eximios
conhecedores de técnicas de cura e canticos rituais; como os akwg, atribuem nomes uns

aos outros e dividem-se em clds patrilineares.

O cacador e o dono dos queixadas

Em abril de 2008, pouco mais de um més depois do processo de textualizagdo do
mito de obten¢do do fogo culinario, os cunhados Sawrepte e Sipipra, contaram a mim e
para algumas criancas presentes, uma narrativa sobre um cagador que encontrou-se com
um bando de queixadas no patamar subterraneo. Na ocasido, estavam tristes por néo ter
carne de caca para comer naquele dia. Sipipra, lembrava de quando era jovem e cheio de
destreza no abate de presas; lembrava ainda das capacidades do cunhado, a quem
considerava um grande cagador — “ele nao ia cagar ndo, ele sé ia buscar a caga no mato,
era dificil voltar de maos vazias”. Sipiprd inicia a narrativa, em lingua portuguesa.
Sawrepte continua, tomando a palavra quando o primeiro narrador interrompe-se com
uma crise de tosse aguda. A medida que a narrativa avangou, alguns jovem foram

chegando, mas eu nédo podia reconhece-los, estava absorto entre escrever e manter minha
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lanterna apontada para o caderno, tentando registrar aquela narrativa uma vez que meu

gravador ndo estava a postos.

Certo dia, um cacador foi para o cerrado, e seguiu uma trilha de caca que levava a um
barreiro de onde costumava encontrar bandos de queixada. Andou, andou, mas ndo encontrou
nenhum bando. Até que, cansado, resolveu voltar; mas foi ai que viu um buraco no terreno. Achou
gue era buraco de tatu-canastra, resolver entrar, caminhou, caminhou, o buraco era estreito mas,
conforme caminhava, ia se alargando, até que esse buraco virou um despenhadeiro, e ele caiu
num capdo muito bonito — a superficie em que ele agora caminhava era o solo de um patamar
subterréneo em relacdo aquele de onde ele caira. Ficou escondido no toco de um arvore,
observando o movimento daquele lugar. Viu uma enorme vara de queixadas se banhando no
barreiro, outros pastoreando no capéo, e viu ainda um queixada, o maior de todos, um pouco

distante dos demais.

Ficou com muito medo, mas admirado pela beleza do lugar; as arvores eram cheias de
frutos, passaros revoavam aqui e acola, e ele podia ver veados, antas, capivara, toda espécie de
caca por ali. Quando avistou um magote de queixadas indo em sua dire¢do, subiu num pé de
arvore, e ficou ali escondido. As queixadas viram sua sombra, sentindo o cheiro do cacador. Uma
gueixada fémea, dirigiu-se a ele, chamando-o para descer da arvore e acompanha-las até o chefe

do bando. Ele ficou com medo, ndo desceu, e fez que ndo entendeu o que o queixada havia dito.

A queixada voltou a chama-lo, insistiu nisso varias vezes, até o que o cagador venceu 0
medo e desceu do topo da arvore. Foi levado ao chefe do bando, a quem narrou sua trajetoria
até cair no buraco. O chefe do bando disse para ele ficar ali; poderia escolher uma queixada
para namorar, comer da comida deles e participar de um festival que se realizaria em alguns
dias. Na aldeia, os parentes acharam que ele havia se perdido no cerrado, sido morto por uma
onca ou devorado por algum bando de queixadas, ou sabe se 14 o que. Enquanto isso, o cagador

se deitava com as filhas do chefe do bando.

Viu o festival que os porcos realizavam, tomando parte nele. O chefe do bando entio
convocou o cacador e ensinou-lhe a regurgitar feiticos. Varios porcos enfeiticavam uns aos
outros, s6 para que treinassem técnicas de regurgitacdo. Mandavam feitico para em seguida
regurgitarem. O cagador também realizava os mesmos procedimentos dos queixadas. Findada
essa fase, e ap0Os 0s sucessos alcancados pelo cacador, o chefe do bando convocou-o para uma
conversa. Falou ao cacador que quando seu povo quisesse comer da carne das queixadas,
deveria chamar o chefe do bando, usando um canto especifico. Avisou-0 que, no dia seguinte,
iriam passear pela terra dos Akwé, de onde havia vindo o cagador. Advertiu-o que deveria ficar

junto com os outros, misturar-se no meio do bando, porque eles passariam por um buraco que
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dava acesso ao outro mundo, e ali naquele buraco, havia uma cobra que devorava 0s porcos

retardatarios.

O chefe do bando daria um sinal para que todos corressem juntos, como se fosse um
corpo sO, compacto, movimentando-se uniformemente. Assim fizeram, e o cagador chegou no
patamar terrestre, que para as queixadas era o inverso, 0 patamar subterraneo, onde eram
submetidos a prova da morte, tornando-se visiveis para diversos predadores, como 0 eram 0s
akwe e o jaguar. O chefe de bando ia contando tudo para o cacador: 0s akwé que as queixadas
viam cacando eram espiritos, as ongas eram animais predadores — as queixadas viam as ongas
como 0s humanos a viam. O cagador entdo se perguntava se as queixadas eram humanos como
0s Akweé, uma vez gue eles partilhavam de caracteristicas muito semelhantes quando cada qual
habitava seus respectivos patamares terrestres. Assim como 0S humanos viam as oncgas, as
gueixadas também viam da mesma forma. As queixadas tinham chefe, que também eram xamas
super-poderosos, pessoas sabias, detentores de conhecimentos sobre como se relacionar com
estrangeiros, guias cuidadosos de seus seguidores. Entéo o chefe do bando falou para o cagador:
agora vocé ja pode ir para os seus parentes. “Quando quiser alimenta-10s é s6 me chamar que
eu trarei para vocé as minhas criacfes. Mas tem uma regra para seguir. A cada vez que vocé me
chamar, s6 pode matar cinco ou seis deles, e vocé mesmo ndo pode matar. Aqueles que forem
flechados para além de cinco ou seis, vocé deve cura-los, tirando as flechas deles, soprando as
feridas, e mostrando-lhes os caminho de volta para nossa terra. E muito importante observar
essas regras, caso contrario eu mesmo venho te buscar para ir viver comigo. Mas se vocé seguir
essas regras, eu vou deixar vocé viver com seus parentes, e quando vocé estiver bem velhinho eu

venho te buscar para ir viver junto comigo”.

O cacgador seguiu entdo de volta para aldeia. Foi direto para a casa onde vivia com a
esposa e os filhos. Todos se reuniram ali para escutar as historias do cagador. Mas ele ndo
contou muita coisa, disse apenas que se perdeu no cerrado e entao encontrou o caminho de volta.
Muitos ouvintes, entre eles homens mais experientes, ficaram ressabiados com aquela histéria
improvavel, porque extremamente pobre de detalhes e de episodios extraordinarios. O cagador
encontrou a aldeia com fome, sua familia vinha se alimentando apenas de vegetais, 0 que 0s
deixava letargicos, desanimados, tristes. O cagador convidou varios cagadores ao barreiro onde
0s queixada gostavam de perambular. Chegando ali, cantou o canto que aprendera com o chefe
de bando dos queixadas. Ninguém nunca havia escutado aquele cantico. Em alguns instantes,
apareceu um bando imenso de queixadas, guiadas pelo chefe de bando. Os cacadores se

animaram, e atiraram nelas.

O cacador-pajé, ndo atirou nenhuma flecha. Havia se afastado dos demais. Fez o que

aprendeu com o chefe do bando, que j& havia passado para o outro lado com seus principais
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seguidores, engquanto as outras queixadas eram alvejadas pelos cacadores humanos — que, ao
matarem, ndo eram mais humanos, mas espiritos para as queixadas que tentavam escapar
daquela carnificina. O cacador-pajé, no entanto, afastado dos demais cacadores, pos-se a retirar
as flechas, soprar as feridas e mostrar o caminho de volta para os queixadas. Como recomendado
pelo chefe do bando, liberou seis queixadas para os cacadores levarem de volta para a aldeia.
Ao & chegarem, a carne foi distribuida. A mulher do cagador-pajé reclamou. Achava que devia
receber uma por¢do maior da carne distribuida, pelo fato de ser ele o responsavel principal da
matanca de porcos. Outro dia, fizeram o mesmo. O cagador cantou, as queixadas apareceram,
os cacadores alvejaram vérias delas, o principal cagador curou tantas quanto conseguiu, a carne
foi distribuida na aldeia, a esposa do cagador principal reclamou com ele, e o cacador,
estupefato, decidiu que da proxima vez iria ele mesmo matar uma delas e entregar inteira para
esposa; ele morreria dessa vez! E assim foi, seguindo-se 0 mesmo repertdrio: o canto a guisa de
encantamento, a aparigdo repentina de queixadas, a saraivada de flechas, presas abatidas, mas,
dessa vez, o cacador-pajé ndo so curou a feridas de tantas delas mas trouxe uma consigo em

lugar de liberta-la.

Ao chegar na aldeia, entregou a presa para a esposa, que alegre mogqueou a carne
pensando em cada parente que iria comer dela. A noite, o cagador ardeu em febre: era o sinal
de sua morte préxima. A noite, morreu, foi viver com os queixadas, e se tornaria o chefe do bando

para o sogro-gqueixada que se aposentaria.

Ha ndo muito tempo atras, talvez do inicio do século XX, existiam pajés que mantinham
vinculos xaménicos com o dono das queixadas. Quando iam para o cerrado cagar, faziam os
mesmos procedimentos do cagador protagonista dessa histdria, e muitas presas eram abatidas e
distribuidas na aldeia. Atualmente, o narrador dessa histéria, ndo conhece ninguém que tenha
essa capacidade. Ele mesmo, no entanto, a cerca de 20 anos atras era capaz disso, mas nao mais

quando me narrou essa histdria.

A narrativa acima trata das experiéncias de um cacador em seu encontro com um
bando de queixadas no mundo subterraneo, onde sdo humanos para si mesmos. O cacador
se perde de seus companheiros e cai num buraco que o leva para um outro mundo,
habitado por diversos grupos de pessoas-corpos humanos para si mesmos (veados, antas,
passaros, etc). Ao ser percebido pelos queixadas, se esconde no alto de uma arvore. A
sombra do cacgador projetada no solo chamou a atencdo dos queixadas que deram conta
dele no alto da arvore. H4 um dialogo entre eles, mas o cacador se mantém no alto da

arvore, tomado pelo medo dos queixadas. Estes o convencem a descer. O cacador se
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relaciona com as filhas do chefe dos queixadas e passa a viver com eles. O sogro queixada
o trata bem, e o cagador passa a tomar gosto pela vida entre os novos afins. O sogro ensina
0 cacador a curar feiticos e depois celebra um pacto entre eles. O cagador que se tornou
pajé aprende técnicas estético-vocais para atrair os queixadas. O chefe dos queixadas
estabelece uma quantidade méaxima de queixadas que devem ser abatidas. O excesso de
abate de queixadas além do limite estabelecido deve ser curado pelo cacador-xama, a
gquem ainda cabe a responsabilidade de guia-las de volta para 0 mundo delas. O cagador,
no entanto, ndo pode ele mesmo abater presas. A esposa dele, entretanto, ndo sabe do
pacto e passa a admoestar o marido devido o fato dele mesmo néo abater presas e receber
dos companheiros nacos de carne insuficiente para o desejo da esposa. Cansado das
insatisfacOes da esposa, resolve agir diferente, e mata uma presa. Ao chegar na aldeia e
entregar a presa para a esposa, cai doente e morre em seguida indo viver com 0s

queixadas.

O narrativa ndo € um mito de origem dos queixadas, tampouco do aparecimento
do “primeiro pajé”. Talvez, especulo, seria uma narrativa onirica de iniciagdo ao
Xxamanismo (veremos sobre isso adiante, no capitulo 02). Em Morais (2012, p. 39),
publicou-se uma verséo bilingue do mito de surgimento do queixada e do caititu’. Resumo
livremente esse mito. Um grupo de jovens, rapazes e mocas, imberbes, se reuniam todos
os dias para colher wasari (uma espécie de coquinho). Saiam juntos e voltavam antes de
anoitecer. Eles e elas enfeitavam seus corpos antes de irem para a expedicao de coleta de
wasari. Tinham ja a intengdo de se transformarem em “bichos-do-mato”. Passaram 0 dia
seguinte todo no mato, e tornou a anoitecer. Ali, eles tiraram o0s enfeites e penduraram
numa arvore. Dancara a noite toda, até amanhecer o dia. Iniciaram a transformacdo em
outros. Enguanto isso, na aldeia, os parentes dos rapazes e mogas lembraram deles e
tomaram a iniciativa de procura-los. Duas pessoas foram na frente rastrear o caminho
tomado pelos rapazes e mog¢as. Chegando 14, os rastreadores viram o chéo todo pisado,
com o capim rasteiro todo amassado. Viram também os enfeites todos pendurados na
forquilha de uma arvore. Reparam os rastros deles e delas e se deram conta que ndo eram
rastro de gente. Tinham-se transformado em porco-queixada. O rastro era de porco-

queixada. Os rastreadores observaram que tinham ido em direcéo a entrada de uma mata

7 A versdo publicada nessa Coletanea de Mitos Akweé foi narrada por Augustinho Sharrd, na aldeia
Brejo Cumprido, no inicio da década de 1980. Registrada, transcrita e traduzida por Rinaldo de
Mattos.
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fechada. Ali haviam passado a noite e se multiplicado. Ndo haviam se transformado
completamente, eram uma mistura de gente e porco-queixada. Os rastreadores voltaram
para aldeia e contaram para todos o que tinham visto. Os homens da aldeia se reuniram e
decidiu-se ir em direcdo aos queixadas. Flecharam muitos deles. Alguns ainda ndo tinham
se transformado completamente, de modo que gritavam como gente ao serem alvejados.
Matou-se muitos porcos. Levaram para aldeia e distribuiram a carne para as pessoas. “E
dai que n6s comemos, hoje em dia, a caca. Foi ai que o indio iniciou o seu habito de comer
caca. Eles mataram aquilo que tinha sido gente. Dai eles deram nomes nas cagas”,

comenta o narrador desse mito.

A narrativa do “cacador e o dono dos queixadas” e narrativa do “origem das
queixadas” a que me referi retratam episddios em que o motivo basico € a transformagao
de humanos em ndo humanos. Na primeira, a transformacao ocorre em virtude de uma
troca mal sucedida e da quebra de um pacto de alianga entre o donos dos queixadas € 0
cacador-pajé. Na segunda narrativa, um grupo de jovens imberbes tomam a iniciativa de
se transformarem por conta prépria, e ao assim fazé-lo servem de alimento para os
parentes. Se uma narrativa d& conta de um processo de transformacdo originario ja
presente no mito de origem do fogo culinario, a outra nos remete & um tema cléssico na
literatura etnogréfica amazoénica: as presas aparecem para 0 sonhador como pessoas e
tentam se apoderar da “alma” do cacador. “A ac¢do humana gera,[...], uma contra-acéo
dotada de um estatuto animico na qual as posi¢des de agente e paciente acham-se ligadas
por uma simetria em espelho: a pessoa humana torna-se presa de sua presa” (Lima, 2005:
214).

Queixadas, oncas e humanos, dizia Sawrepté, eram “espiritos demais” dado sua
capacidade metamdrfica e instabilidade de fundo, fazendo de cada ente efeito de
perspectiva de outrem. A relacdo diferencial entre queixadas e humanos ndo é uma
constante, assim como nao é a relacdo diferencial entre humanos e espiritos. O ponto é
que dentro de cada existente um outro pode atualizar-se — a ong¢a primordial pode vir a
ser um parente ancestral, assim como o queixada pode ser um pajé-espirito, fazendo dos
seres discretos que compde a paisagem sensivel, sujeito duais. E isto tem a ver com
assimetria interna a cada existente, manifesta nas condigdes espirituais do corpo e nas
condicBes corporais do espirito, que se alternam ao longo do ciclo de vida pessoal. O
modo de construgdo da pessoa é uma relacdo assimétrica entre corpo e alma, principios

perspectivos constituintes da socialidade humana. N&o ha aqui um equilibrio cdsmico
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posto como dado; antes haveria um desequilibrio dinamico, um dualismo (outro e néo-
outro) em perpétuo desequilibrio, na formula elaborada por Lévis-Straus (1991) para o
dualismo amerindio. O tempo da instabilidade das formas, o tempo mitico, € a0 mesmo
tempo o tempo atual, pois ele esta ali permanentemente a influenciar a vida das pessoas

guando elas sonham ou adoecem.

Para ficar com a experiéncia etnografica de minhas conversacdes com Sawrepte e
a condicao existencial dele quando de nosso encontro, poder-se-ia considerar que 0
dualismo sensivel relevante para ele, naguele momento, seria uma relacéo diferencial
entre a vigilia e o sonho, “entre a realidade do sujeito e a realidade da sua alma” (LIMA,
1999, p. 48). O outro lado da existéncia (interna a cada ente) € o mundo das formas
assimétricas em infinita variacao, velocidades mais ou menos intensas, e € contra esse
mundo, de formas assimétricas em regime de aceleracdo variavel, no limite, caosmoticas,
que o0 parentesco € constituido, como se fosse, no limite, pura simetria, ainda que o vetor
assimétrico esteja ali eclipsado na relagdo. Qual a natureza desse dualismo? A resposta
comeca a ser delineada nos préximo capitulo ao descrever as equivocacdes contidas na
traducdo de dahaimba. O dois ndo advém de um, ndo é uma operacdo de adi¢do. A
oposic¢do dual que se insinua é perspectiva e ela tende a multiplicacéo e a difracéo, e isto
resulta, a meu ver, numa assimetria primordial na qual o pajé aprende logo no primeiro
encontro com um espirito, que se revela como xama de um outro povo ndo-humano. O
que faz de alguém pajé ndo é exatamente o controle ou a aquisicdo das poténcia desse
“outro mundo” com que se relaciona, mas sim sua capacidade fazé-lo girar, acelera-lo,
mostrar a prépria loucura do mundo, sua arbitrariedade. E dali, extrair almas/vitalidades
para habitarem corpos de parentes, fazendo do pajé a forca simétrica contra a assimetria,
uma forca claramente provisoria, ilusoria até, uma vez que para o pajé todo encontro com
um espirito € um jogo de tudo ou nada, quando se coloca tudo a prova, inclusive sua

propria vida.

Antes de passar adiante vale a pena recorrer ao texto de Vilmar Kmdmse Xerente
(2012, p. 102-3), publicado recentemente num livro voltado para educagéo escolar do
povo Akwg. Delineia-se nesse texto, questdes similares evocadas nos mitos anteriores: a
transformacdo de humanos em ndo-humanos; as complexas noc¢Ges de alma/espirito e

dono na cosmologia AKwg; o tema da mortalidade.

O jovem — wapte — e a mae d’4gua
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Certo dia ha muito tempo, um grupo de mais ou menso 20 jovens (Wapté sipsa
akwe) “Jovens Virgens” combinaram um pescaria com arco e flecha. Queriam também se
divertir, banhando-se em um rio proximo a aldeia Akwé. Durante o banho, disputaram
quem teria mais folego para nadar no fundo. Quem ficasse mais tempo sob a dgua seria
0 vitorioso. Por acaso, era ali no fundo do rio que a M&e d"agua morava com sua Unica
filha, também virgem.

Aintencdo da Mae d"agua era casar sua filha com um rapaz jovem Akweé e assim
misturar as ragas. Segundo nosso mito, a Mae d"agua reside debaixo da &gua de todos
0s rios e nés, Akwe, acreditamos gue ela exista.

Assim, a Mé&e d"agua mandou sua filha observar todos os rapazes e escolher um
que ela desejasse, aguele que achasse ser o mais bonito. Assim ela fez. Quando o rapaz
mergulhou para disputar com os outros quem tinha mais félego, a filha da Mée d"agua
0 pegou e arrastou para o fundo, um lugar seco como se fosse fora do rio. A moga falou
rapidamente com ele e disse para retornar para onde estavam seus companheiros.

O rapaz voltou para o grupo na beira do rio e todos estavam admirados com o
tamanho do seu félego. O rapaz entéo sugeriu que comegassem a pescaria e se separaram
uns rio abaixo, e outros, rio acima. Resolveu pescar ali mesmo e 0s outros concordaram
ndo desconfiando de nada.

Quando o rapaz viu que todos haviam se afastado, escondeu o arco e as flechas
para que ninguém os encontrasse, foi ao encontro da moca e logo a encontrou. Ela levou
0 jovem Akwé até a sua casa, parecida com casa de indio. L4 estava a Mde d"agua
sentada fumando um cachimbo igual ao nosso. O rapaz ainda viu beiju de mandioca,
puba e peixe assado com escamas.

A jovem levou o rapaz a um recanto, forraram o chdo, conversaram muito e
tiveram relagéo sexual.

Ficou tarde e voltaram para a casa da Mae d’agua que era vilva e morava
apenas com a sua Unica filha. A Mae d"agua estava felicissima, pois achava que seu
desejo se realizara, que era o de casar sua filha com um jovem Wapté (Akwé) e entdo as
duas racas se misturariam.

A moca deu para o rapaz trés peixes, um tipo ladina, na linguagem Akweé
chamado de Tpéhdiré, uma piabanha, chamada Tpéhairé wawe, e um pacu, chamado de
Waikwaka. Ela furou os peixes com a ponta de flecha para que os outros Akwé pensassem
gue o rapaz os havia flechado com o arco.

O rapaz saiu do fundo do ribeirdo e foi para casa. Seus amigos admiraram por
ele chegar tdo tarde e ele explicou que a pescaria tinha sido dificil.

Antigamente, todo jovem Wapte (virgem) tinha seu zelador, uma pessoa que
cuidava dele, dava-lhe alimentos, chamada também de mensageiro ou espido. O zelador
do rapaz trouxe-lhe comida e levou para sua casa 0s peixes que 0 jovem ganhara da filha
da Mée d"agua.

ApOs comer, 0 rapaz pegou sua esteira e foi ditar-se no terreiro, a espera da
moga, pois ja era noite. Enquanto ela ndo chegava, ele gritou anunciando publicamente
atodo o povo, em especial aos jovens virgens. O anincio era também um tipo de conselho
assim:

“J& fui virgem, porém ndo o sou mais,
Por essa razao, vocés jovens virgens

Tenham cautela, muito cuidado,
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Pois eu ja fui! ’]

O povo nas casas pegou o0 Kupawa, instrumento feito com grossa tabocas, que é
tocadoem rituais e festas, e comegou uma toada. Os outros rapazes, que também ja ndo
eram mais virgens, e estavam junto com as namoradas, comecaram a gritar de todos 0s
lados assim:]

“«

sse alguém me escolheu porque ndo sou mais virem.
Por que foi escolher um virgem inexperiente?
Ah! Quem me dera...”

A mée do rapaz havia presenciado tudo e, curiosa, ficou esperando e espiando
para conhecer a mulher do rapaz.

Logo em seguida a moga apareceu, e eles passaram a noite juntos. Quando o dia
estava chegando a moca despediu-se do rapaz e foi embora para o ribeirdo, para o fundo
da agua, para sua casa. O rapaz disse-lhe que iria vé-la tdo logo o dia clareasse. O dia
chegou e o rapaz foi novamente a casa da moga. Chegando 14 viu tudo novamente: peixe
assado, mandioca, beiju de massa e puba.

A moca recebeu-o, deu-lhe comida e foram novamente ao local onde costumavam
deitar-se. Ao entardecer o rapaz voltou para aldeia. Por sua vez, a moga também
prometeu que a noite ela iria a casa do rapaz.

A maée esperava o filho com raiva por ele enamorar-se de uma filha de M&e
d"4gua e ao invés de falar com o rapaz de dia, a mae brigou com ele quando estava
anoitecendo. Ela disse para seu filha que pensava que ele estivesse namorando um ser
humano e que aceitaria jamais aquele casamento. No momento em que a méae brigava
com o filho, a moga chegou, ouviu tudo, e voltou sem falar com o rapaz.

Apos a briga, o rapaz deitou-se na esteira, no terreiro, a espera da jovem mas
ela havia voltado para sua casa, pois, segundo dizem os velhos, o povo da Mae d"agua
desiste facil de tudo, por qualquer coisa ficam zangados, irados.

O dia amanheceu e o rapaz foi novamente se encontrar com a jovem no fundo do
ribeirdo. SO que dessa vez encontrou apenas o lugar do fogo e ndo havia nem brasas. O
rapaz procurou rio acima e rio abaixo, mas ndo achou nada.

Numa distancia de, aproximadamente 6 km, encontrou novamente a casa da Mée
d"agua e quando foi chegando, ela o recebeu muito mal:

-N&o venha, ndo! Volte dai mesmo, pois sua mae é uma faladeira. Vocés séo
gente, mas sdo feios, de olhos muito pretos, vocés ndo sdo bonitos como nds. Sua mée
falou mal de nés. Por isso, volte dai, ndo venha, ndo!

Mesmo assim o jovem insistia, mas a Mae d"agua continuou:

-Va embora, vocé ndo tem olhos claros porque vocés sdo bestas. Vocés bebem
Aguam misturada com nosso cocO. Eu queria que a gente se misturasse, por isso eu
mesma tinha mandado minha filha pessoalmente para fazer tudo isso. Por isso, volte,
volte dai mesmo, eu ndo quero voce.

A mogca nem olhava para o jovem, estava de costas para ele. O rapaz ndo desistia,
mas a Mae d"agua, muito brava, brigava com ele.

O rapaz, entéo, parou de insistir e voltou, mas sem alma. Quando saiu da &gua,
ele j& estava com muito frio e com muita febre.

Chegando em casa falou a sua mae:
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-Inatkii, mamade, a senhora ndo gosta de mim, ndo quer o meu bem, por isso ndo
chores por mim, pois ndo vou mais viver, ndo estou mais vivo. Eu ja morri, estou morto,
porque a senhora falou mal da filha da Mae d"agua, ndo adianta se lembrar de mim.

Essas foram as Ultimas palavras do jovem Wapte (Akweé) a mae dele. A noite caiu
e a febre do jovem foi aumentando até deixa-lo inconsciente. Pela madrugada ele morreu.
Se houvesse pajé talvez a vida do rapaz tivesse sido salva, mas ndo havia pajé nesse dia
e 0 wapte morreu.

A narrativa do “cacador e o dono do queixada” registrada acima e o texto de
Vilmar Kmomse, intitulado “O jovem — wapte — e a mae d’agua”, apresentam estruturas
isomérficas. Em ambas narrativas, humanos estabelecem um pacto de alianga com seres
ndo humanos e hd um quebra nesse pacto. Na primeira narrativa, um cacador vai viver
entre 0s queixadas ap0s a morte; na segunda, o jovem que se apaixonou pela filha de mae
d’4gua, morre também, mas ndo se menciona seu destino — 0 tema da “perda da alma” ¢é
explicitamente mencionado no texto.

O texto conta a histdria de um grupo de rapazes imberbes que iam ao ribeirdo
pescar e se divertir nas dguas. O rio em que 0s jovens estavam, era morada da “mae
d’agua” e de sua Unica filha virgem. Mae d’agua ¢é a tradugdo que os Akw¢ geralmente
dao ao termo vernaculo katdékwa ou kdmha. Esses termos vernaculos aludem ao espirito-
dono das aguas e dos peixes. Adiante falaremos dessa categoria de espirito-dono e de
como meus interlocutores descreveram-na para mim.

Mae d’agua tinha inten¢do de “misturar as ragas”. Falou para a filha escolher um
dos rapazes. Enamorados, o jovem e a filha da mae’dgua se visitam reciprocamente
trocando afetos e promessas de amor. A mée do jovem ndo aprova o relacionamento do
filho e a filha da mée d’agua. A mae do jovem briga com ele pouco antes do anoitecer, ¢
a filha da mae d’agua escuta as palavras desonrosas da sogra potencial. A filha da mae
d’4agua conta para mae dela sobre as palavras da mae de seu namorado. O jovem sai a
procura da namorada que ndo o recebe, assim como a mée dela, expulsando o jovem e
rompendo o relacionamento. O fato da negacdo da alianca com as filhas do dono dos
peixes pde em davida a condi¢cdo potencialmente humana do jovem rapaz e de seus
parentes, do ponto de vista dos peixes. Do ponto de vista da mée do rapaz protagonista
do mito a filha da “mae d’agua” ndo era ser humano, dai sua indignagdo com o filho ao
ver sua noiva ndo-humana como gente. O jovem insiste no relacionamento, mas sem
lograr sucesso. Decepcionado, retorna para casa. “O rapaz, entdo, parou de insistir e voltou,

mas sem alma. Quando saiu da agua, ele ja estava com muito frio e com muita febre ”. Nessa
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narrativa a morte esta vinculada a captura da alma do jovem rapaz akwé pela “mae
d’agua” apods ter a alianga renegada pela mae do protagonista. Diz-se que sem alma o
corpo néo vive, pois destituido de suas vitalidades sensoriais. Como no relato do “cagador
e do dono das queixadas”, os acontecimentos relatados no texto “o jovem —wapte — e a
mae d’agua” bem poderiam ser relatos de iniciagdo ao xamanismo, de “encontros
sobrenaturais” com entidades ndo humanos em experiéncia oniricas, geralmente descritas
como espiritos-donos. Esses temas serdo desenvolvidos nos proximos capitulos.

A seguir apresento uma reflexdo sobre as noc¢Ges de alma e corpo por meio de
exercicio de traducdo do termo dahaimba. Essa reflexdo nos serve de interlddio para uma
analise dos relatos de iniciagdo ao xamanismo entre os Akwg com 0 objetivo de examinar

noc¢des de metamorfose e espiritos donos.
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INTERLUDIO 1
DAHAIMBA - ALMA/CORPO: NOTAS PARA UM DICIONARIO
INTERCULTURAL

— A, quem tem dois tem um, quem tem um nao tem nenhum...
(GUIMARAES ROSA, 1985, p.).

A alma é a dimensdo eminentemente aliendvel, porque
eminentemente alheia, da pessoa amazbdnica. Dada, pode ser
tomada.

(Eduardo Viveiros de Castro, 2002, p. 443)

No dia 29 de dezembro de 2004, dormia eu, sozinho, nas dependéncias da Escola
Estadual Indigena Sawrepte da aldeia Hespohuré. O dia tinha sido tenso. Zacarias nao
estava bem, tossia muito, ndo se alimentava, tinha febre. Ele piorara sensivelmente ao
longo do dia. Quando anoiteceu e depois de ter me alimentado, ajudaram-me a armar a
rede na escola, para onde havia me mudado apds passar duas noites na casa de Sawrepte
e Wakrtidi. J& estava deitado quando escutei uma voz que ndo tinha certeza se estava a
me chamar. Fiquei quieto. Ndo me precipitei. Uma vela pela metade sustentava alguma
claridade na sala onde havia me instalado. Momentos depois, escuto alguém cantando. O
canto era alto, parecia bem proximo de onde eu estava, e foi diminuindo o volume até
cessar por completo. Ao cessar o canto, ouco som de flautas. O siléncio novamente
dominou o ambiente, a vela tinha apagado. Mal consegui dormir naquela noite escura
imaginando o que teria acontecido.

Quando acordei, fui a casa do professor indigena da aldeia, filho de Wakrtidi,
tomar um café. Ele comentou comigo o ocorrido na noite. Disse-me que Sawrepte havia
curado Zacarias numa sessdo de pajelanca. O professor me perguntou: “Vocé ouviu ele
cantar?” Respondi que sim. Falei que além do canto tinha escutado um som parecido com
flautas. Ele mirou-me seriamente, quase assustado, disfarcando com um leve sorriso,
“Vocé também escutou as flautas?! Era os espiritos que veio ajuda-lo a curar o irmao.
Aquilo ndo eram flautas, era o som dos espiritos que ajudam os pajés”, disse finalmente
meu interlocutor, encerrando o assunto. Uma crianga, filho dele, trouxe o café. Bebi, sem

saber o que pensar, mas ja levemente alterado pelos acontecimentos daquela noite, que
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nunca sairam de mim; e enquanto escrevo essas linhas sinto os efeitos que aquele evento
provocou em meu corpo.

Fui a casa de Wakrtidi e Sawrepte logo que sai da casa do professor. Wakrtidi me
recebeu, seu marido ainda nao havia se levantado. Disse que ndo tinha passado uma noite
tranquila e que dormira pouco antes do sol aparecer anunciado o dia. Quando se levantou,
Sawrepte me perguntou porque eu nao tinha Ihe respondido quando me chamou. Ele disse
que tinha me convidado para tomar parte na sessdo de cura que oficiara em favor do
irmdo, e avisou que haveria outra sessdo naquela noite, convidando-me outra vez a
assistir.

Quando estive na aldeia Hespohuré, em 2004, residiam ali oito familias nucleares
dispostas em sete casas. Eram cinco filhas casadas de Wakrtidi, com seus respectivos
conjuges, filhos e filhas, além de Zacarias (solteiro), sua filha, 0 marido desta e suas
criancas. Embora fosse uma pequena aldeia, havia ali pelo menos quatro homens adultos
reconhecidos como pajés e/ou curadores, sendo um deles um homem branco, casado com
uma filha de Wakrtidi, considerado um curador de tradicdo cristd-kardecista-popular.
Quando veio a noite, dois deles estavam na sessdo de cura de Zacarias. Sawrepte e A.,
genro do primeiro e de Wakrtidi, de origem xavante, se reuniram para tratar o doente.

A. iniciou a sessdo de cura soprando seu proprio corpo com fumaca de tabaco.
Sawrepte acompanhava de longe sua ag¢ao e segurava uma varinha pintada com urucum
denominado wdé pré, usado como objeto de cura xamanica. A. soprava o doente, e
Sawrepte lhe tocava suavemente o wdé pré nas costas e na barriga. A. comecou a sugar o
peito de Zacarias, retirou um objeto que ndo consegui ver e repetiu a operacdo algumas
vezes, observado pelo sogro. A. rezou 0 “pai nosso” e, em seguida, cantou com maraca
dancando em volta do doente. Sawrepte fez um cigarro e comecgou a soprar contra 0 corpo
do paciente vérias vezes enquanto A. estava cantando. A. parou de cantar, e Sawrepte
fumou e ficou soprando a fumaca para fora da casa. O publico conversou e até simulou
um riso, talvez zombando de minha atencdo circunspecta naquele ritual de cura. A.
comentou que era uma pena ndo ter levado uma filmadora para registar sua performance
xamanica. Eu estava apreensivo, impactado pelo que acabara de ver, ansioso pelo que
estava por vir, ja que Sawrepte havia saido da casa e, durante alguns minutos ficou na
parte da frente de sua casa, mas fui recuperado pela descontracéo quando A. se comunicou
comigo.

Depois ouvimos um canto se intensificando e aproximando, vindo de fora para

dentro da casa. Sawrepte entra cantando e dangando — como se simulasse uma luta contra
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0s espiritos que estdo presentes no local como predadores. O canto era alto, e a luta-danca
seguiu por alguns minutos, enquanto todos permaneciam calados e cabisbaixos. Ele faz
um movimento como se estivesse apanhando algo no ar, vindo do fundo da casa; ao pegar,
faz o gesto, tendo as méos fechadas, de colocar o que foi pego no corpo do doente pela
parte frontal da cabeca. Em seguida, acende outro enorme cigarro e fica observando o
doente. Faz uma longa fala em lingua akwg¢ para os presentes que, ao final, retornam para
suas casas, inclusive eu, convidado a repousar em minhas dependéncias.

No dia seguinte senti uma alegria que se confirmou quando percebi o bom humor
das pessoas envolvidas na cura xamanica da noite anterior. Sawrepte, Wakrtidi e outros
moradores da aldeia estavam indo para a cidade participar da cerimonia de posse do
prefeito de Tocantinia. A cura da noite anterior havia sido bem-sucedida, e o paciente ja
reagia, se alimentava e voltara a falar com seus filhos, que o auxiliavam na satisfacdo de
suas necessidades fisicas.

Cerca de um ano depois, Sawrepte me explicou sobre o trabalho do pajé, no
contexto de uma outra sessao de cura por ele protagonizada: “Quando ndo tem espirito
ndo tem jeito. Por causa disso morre muito indio no hospital. Criancinha, gente grande,
tem que morrer, porque ndo tem espirito. Quando sai o espirito, fica s6 o corpo. E igual
cigarra, fica s a casca, 0 espirito sai, ndo tem mais nada. Assim, vai morrer logo. O
espirito sai, fica s6 o corpo, e ai as pessoas se acabam, mas o espirito esta andando...”.
Ele emprega espirito e alma como sinbnimos. Sem espirito, o corpo é como se fosse uma
casca; sem espirito, a pessoa ndo vive por muito tempo, se acaba, enquanto o espirito
segue um caminho préprio e desconhecido. Mas o0 que esta dizendo Sawrepté ao falar
“quando sai o espirito, fica s6 o corpo”? Trata-se de um dualidade entre corpo e alma,
evocando uma oposicao entre material e imaterial? Qual a natureza dessa dualidade?

Ainda em 2004, perguntei a Sawrepte qual era o termo para “espirito” na lingua
akwe - uma pergunta ingénua de iniciante, cuja resposta daria inicio a minha insistente
tentativa de compreender os conceitos mobilizados por meus interlocutores, habitantes de
um mundo no qual a agéncia de espiritos é tdo material quanto imagino ser o chdo que
pisdvamos. Sawrepte, ao responder, apresentou-me uma das primeiras palavras que
aprendi na lingua akwé: como tradug&o para espirito (alma), ele prop&e o termo vernaculo
dahaimba. Este termo € polissémico. O dicionario escolar bilingue Akwgé-
Xerente/Portugués a traduz como “alma, corpo, imagem, semelhanga” (KRIEGER;
KRIGER, 1994, p. 5). Em um importante sentido para os Akwg, dahadimba é

simultaneamente alma e corpo, equagao que exprime aqui a materialidade constitutiva do
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que convencionamos chamar de alma/espirito. Dois anos depois meu vocabulario havia
se expandido e outros termos vieram a tona como traducdo para espirito: hdipari,
dawaw3, haiparwawe®. Esta secdo reconta minhas conversagdes com Sawrepte e
Wakrtidi sobre as noc¢Ges de dahaimba, hdipari e dawawa.

O objetivo proposto ndo é tentar estabilizar uma traducéo para esses termos. O
problema dessas traducGes — espirito, alma, corpo — parece estar em que eles nédo
interpretam, nem traduzem nada de criativo, a maioria das vezes, s&o como rotulos
convencionais, fazendo parecer que sabemos do que estamos falando. Tento, assim, a
partir de um exercicio de traducdo como equivocacdo controlada (VIVEIROS DE
CASTRO, 2002, 2004) desdobrar alguns elementos para uma teoria etnografica sobre a
existéncia das pessoas na T/terra® fundada no conceito de dahaimba e seus correlatos
(dawawa, haipari, haiparwawé). Tal como explicadas por Sawrepte e Wakritidi, isso nos
levaria, de fato, ndo a uma categoria de entidades traduzivel por espirito/alma, mas a um
conceito de relacdo a partir do qual pessoas, coisas, espiritos, almas podem ser pensadas
como existentes. Assim, podemos perguntar qual a natureza da relacdo que faz existir
almas, espiritos, e 0 que isto tem a ver com 0 mundo vivido por pessoas idosas, como era

0 caso dos protagonistas desta sec¢éo.

A ontologia de dahaimba é complexa. O conceito indica que as entidades fisicas
do mundo tém uma segunda modalidade de existéncia nao-visivel, um lado oculto que
subsiste em uma tensédo entre o mesmo e o diferente, entre 0 humano e ndo-humano: “[...]
things that are never just themselves, but always something else as well” (CORSIN-
JIMENEZ; WILLERSLEV, 2007, p. 528). No dicionario escolar bilingue Akwe-
Xerente/Portugués, dahaimba € classificado gramaticalmente como substantivo,
traduzido como “alma, corpo, imagem, semelhanga” (KRIEGER; KRIEGER, 1994, p. 5).

8 Sobre haiparwawé, teremos muito a dizer no capitulo 02

® A grafia “T/terra” é tributdria do projeto coordenado por Marcela S. Coelho de Souza no 4mbito do
Laboratdrio T/terra, sediado no Departamento de Antropologia da Universidade de Brasilia, e seu uso
aqui dever ser entendido como “[...] lembrete da ‘polissemia’ do termo [...] usamos a expressdo para
sinalizar tanto os significados nela contidos quanto aqueles incontidos, obrigando ao seu
transbordamento: Planeta/solo, Globo/superficie, Concebido/vivido, Continente/contetido, Ego/oikos,
cosmologia/economia, etc. O que estd em jogo, esperamos que fique claro, ndo sdo portanto apenas as
poténcias de uma palavra (e meia), mas todas as outras ‘palavras’ que ela evoca.”. COELHO DE SOUZA,
Nome. et al. Titulo. Cidade: Editora, 2016. 30, nota 07.
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Numa primeira conversa com Sawrepte, quando me explicou sobre a intervencéo
xamanica, traduziu espirito (alma) utilizando a palavra dahaimba, dando o sentido de um
principio vital que anima o corpo - “quando sai 0 espirito, fica s6 o corpo [...], o espirito
sai, ndo tem mais nada; [a]ssim, vai morrer logo”. Em outras conversacdes, ele e outras
pessoas ndo-pajés, quando questionadas por mim, em situacGes de adoecimento grave,
utilizaram a palavra dawawd, no mesmo sentido de dahaimba, referindo-se a algo que
“sai do corpo”, que por sua vez, nos remete a ideia de principio vital, substancia animica,
tal qual utilizada na literatura antropoldgica. Dawawa'®, por sua vez, é também traduzida
por alguns interlocutores akwé como “‘sombra”.

Etimologicamente, dahaimba provém da raiz -h&i, um substantivo que quer dizer
casca, mama, pele, seio, teta (KRIEGER; KRIEGER, 1994, p. 10). O prefixo da em daha
indica “a posse pela 3* pessoa honorifica ou 3* pessoa coletiva como possuidor”
(SIQUEIRA, 2003); assim, da-ha € a glosa que foi traduzida por Krieger e Krieger (1994)
e por Melo (2016) como corpo, pele, seio, de alguém*®. Na primeira pessoa do singular,
ha teria a forma i-h& (meu corpo, minha pele, meu seio), ou ai-h&, na segunda pessoa do
singular. A palavra hdipdri, por sua vez, provéem também da raiz hai; pdari € o plural do
verbo wi, matar. Hdipari seria entdo, literalmente, corpos/peles/casca matado(a),
assassinado(a), mencionada em conversacOes ordinarias para referir-se a alma ou espectro
dos mortos, uma entidade conspicua na ontologia akwg.

Voltando a palavra dahaimba vemos que é composta por daha adicionando-se o
sufixo mba. E mba é um posposicional inessivo (SOUZA FILHO, 2007). Segundo este
autor, -mba pode ser glosado por “em, no, dentro”, indicando rela¢des de
continente/conteido. Neste sentido, nossa analise etimoldgica indica que dah&imba
remete a algo que estd dentro do corpo/pele/seio de alguém. A palavra pode ser
distinguida, nesta acepc¢do, de expressdes como dahai pku (“corpo-furado”, “pele-
furada”, literalmente) e dahai wakro (“corpo quente”, “pele quente”, literalmente), que
se refere a algo que se manifesta na superficie da pele e ndo “dentro” dela.

Ja hai-mba, por sua vez, corresponde ao verbo “existir”, “permanecer”. /-haimba
(cf. ai-haimba, segunda pessoa do singular) refere-se a minha existéncia enquanto corpo
dotado de vitalidade, como, por exemplo, na seguinte sentenca: watd kAnmé thaimba ré

(eu estou aqui com meu corpo inteiro — eu estou aqui, permanego existindo entre aqueles

10 Essa palavra ndo consta no dicionario escolar akwé Krieger e Krieger (1994).
11 Adiante discuto a traducdo registrada por Melo, cf. p, 84
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que estdo presentes diante de mim). Assim, dahaimba parece ser uma substantivacdo do
verbo -haimba, “existir”, uma substantivacdo que indica a existéncia de alguém para
outrem, humano ou ndo-humano; e que o faz na forma de uma objetificacdo de uma
relacdo continente/conteldo — mas ¢ o “dentro do corpo” ou o “corpo de dentro”™? A
expressao dahaimba, portanto, suporta as seguintes glosas, conforme se interprete como

designando uma coisa ou outra:

Dentro do DAHAI = Corpo Visivel DAHAI de dentro = alma invisivel
Corpo do corpo Alma do corpo
Corpo da alma Alma da alma

Essa andlise etimologica do termo, no entanto, ndo é conclusiva, e deve ser melhor
contextualizada em situacGes concretas de fala na vida social akwé. No trabalho de
campo, a expressao dahaimba surgiu nos seguintes contextos de fala: i) para se referir ao
objeto reproduzido em imagens de filme e fotografia; ii) para se referir a uma
entidade/substancia que se desvincula do ‘corpo’ durante os sonhos, na doenga, na pratica
xamanica e definitivamente na morte; iii) para se referir ao espectro de um defunto
determinado que se apresenta aos parentes vivos que deixou recentemente, sendo que aqui
notei uma certa variagdo por parte de pessoas ndo-xamas, empregando para o espectro do
morto a palavra hdipart; iv) para se referir a um principio para a existéncia/permanéncia
de uma vida de capacidades e conhecimentos corporais, partilhados também por animais
e alguns fendmenos da natureza. Em nenhum momento percebi ou escutei dahaimba se
referindo ao corpo de um vivente. N&o obstante, ouvi dizer thaimba no sentido de existir
plenamente, de estar vivo, no gozo de suas capacidades e vitalidades sensiveis (visao,
audicdo, tato, olfato, mobilidade). Isso, alias, ndo s6 no caso de corpos humanos, mas

também de animais, corpos celestes e objetos de uso pessoal.

Nimuendajt (1942, p. 98) traduz o termo por ele grafado “dahiemb&” por “alma”.
“The soul (dahiembad) is believed to leave the body by the front part of the head before
the pangs of death are over”. Esse sentido atribuido ao termo dah&imba (na grafia aceita
atualmente) nos faz pensa-la como principio que anima o corpo, responsavel por sua

vitalidade. “By reinserting it into the patient’s head, he had cured him”. Em outra
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passagem, a traducdo de dahaimba (dahiembd) por “soul” (alma), referindo-se a um
principio vital que anima o corpo e que dele se desvincula nos sonhos, doenca e morte, €
ainda mais incisiva. “Brug told me he had already died twice, but each time Venus had
restored his soul to its body. He described his shadow-soul’s experiences during its
separation and drew on the ground a chart of his adventures in the realm of the dead and
in sky” (NIMUENDAJU, 1942, p. 91). Nessa passagem, dahdimba é traduzido para
lingua inglesa como shadow-soul (sombra-alma). De todo modo, a experiéncia da “alma”
no plano cdsmico propicia conhecimentos tipicamente xamanicos, como o poder da cura,
a comunicacdo com 0s mortos, a aquisicdo de canticos e a capacidade de agir contra o
eclipse solar ou outras possiveis catastrofes “naturais”. Em sua viagem onirica, a alma de
Bruwg, percebe os habitantes do plano césmico que percorre na forma de corpos
humanos, atestando a condi¢cdo material da alma. “Venus was living in human shape
among men. His body was covered with malodorous ulcers and behind him was buzzing
a swarm of blowflies” (NIMUENDAJU, 1942, p. 91).

Conforme explica Raposo (2009), os “Akwé&-Xerente usam a mesma palavra para
se referir tanto a alma quanto ao corpo de uma pessoa viva. Ambos sdo chamados de
dahémba ou dah&imba”. A autora também observa algo proximo ao que fora descrito por

Nimuendaju:

E essa alma/dahémba que viaja durante os sonhos do sekwa (xam&), que se
encontra com seres sobrenaturais, que é roubada, perdida, alienada, etc.
Poderiamos talvez dizer que ela seria uma espécie de duplo do corpo, ndo fosse
afinal o0 uso do mesmo termo para dizer ambas as coisas — 0 que indica que nao
é possivel para um akwé conceber um corpo de alguém vivo desvinculado
dessa ‘alma’. Quando isso acontece, esse ‘alguém vivo’ certamente ja tera se
transformado, inclusive corporalmente, em outra coisa, assumindo um outro
ponto de vista. (RAPOSO, 2009, p. 77).

A observacdo exposta nesse trecho estd de acordo com o dicionario escolar
bilingue Akwe-Xerente/Portugués (KRIEGER; KRIEGER, 1994, p. 5). Se “[...] ndo ¢
possivel para um akwé conceber um corpo de alguém vivo desvinculado dessa alma [...]”,
talvez seja igualmente impossivel conceber uma alma desconectada de um corpo. O que
nos levaria a seguinte equacéo: dahaimba = corpo = alma = corpo animado, “corpo com
alma” = alma corporificada, visivel — “alma com corpo”. Rigorosamente falando,
dah&imba s6 ¢ “em corpo”, ndo existe desconectada do corpo; ou estd “em um” e, nesta
medida, é distinguivel e por isso separavel dele, ou esta desconectada, separada do corpo,

mas neste caso € um outro corpo. Trata-se de sustentar a presenca da “alma”, seu estar no
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corpo — alias, casca-carcaga — contra um vetor de separacdo, vivida e observada como
des-animacdo daquele. Se traduzirmos dahaimba por “duplo do corpo”, como parece
sugerir Raposo (op cit), e se lembrarmos que corpo é dahdimba, temos que a expressao
duplo do corpo pode ser lida como: i) copo da alma; ii) alma do corpo; iii) corpo do corpo;
iv) alma da alma.

Uma pesquisadora akweé-xerente explicou a Ferreira (2016, p. 47) que “[...]
dahémba é a ‘alma’ da pessoa quando ela esta viva, igual a nossa. Quando a pessoa morre
e aparece, ela se torna Hépari”. Essa mesma pesquisadora afirmou ser haipari o fantasma

de um morto.

Quando a pessoa ja morre [ela] fica vagando assim. Quando ndo é muito bom
assim diz que ndo vai para o céu. Ai vira hépari. Fica andando por ai. Se ele
for mau ele faz mal para a pessoa, se ele for bem ele faz bem a pessoa. Fica
assustando a pessoa ou entdo a pessoa morre e depois de sete dias que vai para
0 céu, se ele for bonzinho. Se ndo fica morando por aqui mesmo. (FERREIRA,
2016, p.47).

O autor interpreta a afirmagéo de sua interlocutora fazendo uma distin¢do entre
dahaimba e hdipari em termos de “alma dos vivos” ¢ ‘“alma dos mortos”,
respectivamente. Conforme afirma, ambos sdo agentes de adoecimentos, cada qual
operando diferentemente. Os primeiros podem se transformar em outros corpos de
animais, e evadir-se do corpo, provocando o adoecimento da pessoa. Nesse sentido, mais
uma vez, temos a nocao de dahaimba operando como um principio vital. Haipari, por sua
vez, como espectro dos mortos, ao se comunicar com pessoas vivas, pode provocar nelas
enfermidades; neste caso € o contato que causa a doenca, fazendo o caminho inverso do
dahaimba.

Cabe notar, contudo, que a distingdo entre dahaimba e haipari, como distingéo
entre almas de pessoas vivas e almas de mortos, esta longe de ser estavel. Eu mesmo ouvi
em campo pessoas se referindo & dahdimba com o sentido de Adipari, como alma de
mortos; alguns interlocutores, quando gquestionados, apontavam uma distin¢do entre
dahdimba como imagem de pessoas mortas que atravessam as memorias de parentes
vivos, e haipari como se referindo a uma “entidade” genérica de mortos, geralmente
muito antigos e temidos, com 0s quais é preciso manter certa distancia.

Melo (2016), em tese recente, traduz o termo dahaimba por alma descrevendo-a

como um principio vital que se descola do corpo nos sonhos, doencas e morte. Para ela,
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corpo seria um dos sentidos do substantivo daha, que também poderia ser traduzido como

“pele”, “casca”, “seio”.

A palavra akweé para corpo € daha. O corpo esta intimamente relacionado ao
que os Akwé chamam de dahémba, que é algo proximo do que entendemos
como alma. O dahémba é o responsavel pela vitalidade do corpo e habita o
coracao (pke&). O que incide sobre o corpo parece incidir também sobre o
dahémba e vice-versa. Essa influéncia reciproca tem a ver com a perda ou
acimulo de energia vital (MELO, 2016, p. 117).

Adiante veremos que a traducdo de corpo pelo termo vernéaculo daha é equivoca,
pois parece-me que o corpo como totalidade organica ndo é marcado linguisticamente de
forma univoca. O que interessa agora € a distin¢do entre dahaimba e Adipari em termos
de almas de pessoas vivas e almas de mortos. Melo (2016, p. 102) afirma que, “[...] [s]e
para fazer referéncia ao duplo dos vivos usa-se o termo dahémba, a alma dos mortos
costuma ser tratada de diferentes maneiras: dahémba, dasiwé, hepdri. O termo mais
comum € hepari. O hepdri consiste num espectro que surge apos a morte de alguém ou
algo”. A autora, assim como Ferreira (2016), aposta numa interpretacéo na qual é possivel
estabelecer uma diferenca conceitual entre dahaimba e hdipari a0 modo de uma
descontinuidade entre vivos e mortos. Para Melo (2016, p. 104), “[...] [a]ssim, a diferenca
central entre um dahémba e os iépdri parece ser que enquanto o primeiro é uma espécie
de alma subjetivada, na medida em que ela esta relacionada a um corpo especifico, 0s
hepari sdo espiritos marcados pelo anonimato ¢ homogeneidade”. Note-se que, haipari
nunca é descrito como “alma dos vivos”, e, quando dahaimba se refere a mortos, se refere
aos que estdo “mais vivos”, entre 0s mortos.

Uma pista para a compreensdo do conceito de hdipari é dada por Srenomri,
interlocutor de Melo, ao apontar o carater transformacional dessas “entidades” —
chamemo-la, provisoriamente assim por falta de termo melhor; “— sdo, como se diz?
Como aqueles mutantes da televisdo. Eles sdo perigosos e podem pegar o jeito de tudo:
gente, animal, coisa” (MELO, 2016, p. 103). Raposo destaca que h&ipari denota “[...] os
mortos enquanto entidades diferentes do sentido de humanidade presente em ‘akwé’. Os
hépari nao sao portanto a ‘alma’ de alguém, no sentido de ‘espirito que anima o corpo de
uma pessoa’, pois isto se refere necessariamente ao dahaimba” (2009, p. 78). A autora
afirma, ainda, que 0s hdipari sao “[...] desvinculados, sobretudo, da condi¢do de
humanidade. Eles sdo alteridades literais, perigosas e maléficas (pari quer dizer

‘assassinar’, ‘matar’) e, enquanto tais, sdo temidos pelos vivos”.



86

Hdipari, em conversacdes ordinarias, ndo necessariamente encerra um sentido
univoco, mas parece apontar para um modo de relagdo que também estd implicado na
nocao de dah&imba; nos dois casos, ambos s6 existem como relagdo e ndo como entidade
separada de uma relacdo e de uma traducdo entre leigos e especialistas. Lembro sempre
de como as pessoas, ou algumas delas, tratam dahaimba e haipari como a mesma coisa.
Sawrepte, por exemplo, quando conversdvamos sobre o assunto, ele me sugeria que
dahaimba e hépari podem ser justamente a mesma coisa, um modo de relagdo, em seus
proprios termos, com o “mundo espiritual”. Logo, a transforma¢do de dahaimba em
hdipari mencionada por alguns de meus interlocutores ndo descreve uma metamorfose
ou mesmo uma substituicdo de uma entidade por outra e ndo supde pois a existéncia de
tipos discretos de entidades, mas uma capacidade de assumir diferentes pontos de vista
por meio de distintas corporalidades.

Para uma pessoa viva, dahaimba é a capacidade reflexiva, consciéncia de si em
relacdo a outrem, disposicéo de interagir de forma moralmente correta com parentes e
afins. Enquanto tal, é condicdo para constituicdo da pessoa em relagcdo a outras pessoas
com quem mantém vinculos de parentesco e afinidade. Nessas condi¢fes, dahaimba é
como que um aspecto interno do corpo, que pode se manifestar como alma quando a
pessoa sonha ou adoece. Em tais situacdes, dahdimba é a alma de quem dorme ou esta
doente, mas é um corpo para outros seres que com ela se relaciona no sonho ou na doenca
quando o corpo jaz inconsciente. Aqui, o dahaimba se manifesta como duplo da pessoa.
O que € para mim alma quando estou dormindo ou doente, para um espirito ou um morto
é corpo, e os Akwg sdo explicitos quanto a isso ao ndo distinguirem terminologicamente
e conceitualmente corpo e alma, retendo, dessa forma, uma conceituagdo da alma como
capacidade de assumir diferentes posi¢cbes em uma variedade de relacdes e contextos de
interacdo.

A diferenca apontada entre dahaimba e Adipari, em termos de alma de pessoas
vivas e mortas, nos diz sobre estabilidade perspectiva e instabilidade virtual intensiva.
Uma pessoa viva é um composto mais ou menos estavel de corpo + alma que se diferencia
de outros corpos (0s animais, por exemplo). Dahdimba como conceito expressa essa
natureza composita da pessoa e seu fragil equilibrio: a oscilagdo semantica alma/corpo
manifesta justamente isso. Ao contrario, Adipari remete mais diretamente a algo proximo
ao que Viveiros de Castro (2006, p. 326) conceitua como espirito na Amazonia indigena.

Ele parte da pressuposicdo de que “[...] os conceitos amazonicos que traduzimos por
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‘espirito’ ndo designam, a rigor, entidades taxondmicas, € sim nomes de relacdes,

experiéncias, movimentos e eventos”.

Um espirito, na Amazbnia indigena, € menos assim uma coisa que uma
imagem, menos uma espécie que uma experiéncia, menos um termo que uma
relacdo, menos um objeto que um evento, menos uma figura representativa
transcendente que um signo do fundo universal imanente — o fundo que vem a
tona no xamanismo, no sonho e na alucina¢do, quando o humano e o ndo-
humano, o visivel e o invisivel trocam de lugar. Menos um espirito por
oposicdo a um corpo imaterial que uma corporalidade dindmica e intensiva,
um objeto paradoxal... um espirito € menos que um corpo — 0s xapiripé sao
particulas de poeira, miniaturas de humanos dotados de micro-falos e a cujas
maos faltam dedos (Kopenawa & Albert 2003: 68)16 — e mais que um corpo —
aparéncia magnifica, eventualmente terrificante, ornamentacdo corporal
soberba, brilho, perfume, beleza, um carater, em geral, excessivo em relacéo
aquilo de que sdo a imagem... Em suma, uma transcorporalidade constitutiva,
antes que uma negacéo da corporalidade: um espirito é algo que s6 é escasso
de corpo na medida em que possui corpos demais, capaz como é de assumir
diferentes formas somaticas. O intervalo entre dois corpos quaisquer, mais que
um n&o-corpo ou corpo nenhum.

As interpretacdes/traducfes para dahdimba e hdipari — principio vital, alma dos
vivos, alma dos mortos — sdo como rotulos convencionais, que nos fazem parecer que
sabemos do que estamos falando. O que € principio vital? O que é alma? Esta se usando
essa palavra num sentido meramente descritivo, aproximativo (uma tradugéo
aproximada) ou como conceito? Conceito nativo ou interpretacéo antropologica?

Passemos ao corpo por meio de traducdes que o termo dahaimba suscita.

A questdo de como traduzir o termo vernaculo “corpo” para a lingua akwé -
questdo inversa a que nos colocamos em geral como antropdlogos - me foi colocada por
um colega e professor ndo-indigena que leciona a disciplina de biologia no ensino médio
da Escola Indigena Ward. Ele havia tentado traduzir “corpo” em um exercicio na sala de
aula. Sua questéo havia colocado estudantes em um impasse: como traduzir? Alunos e
alunas, dizia meu colega, traduziram corpo por daha, mas a traducdo causou certo
embaraco entre alguns, que alertaram o professor que daha, queria dizer também, e, mais
especificamente, a pele ou o seio feminino. Definitivamente, o professor ndo ficou
satisfeito; o corpo ndo € somente pele, tampouco o seio, pensou.

Recordo-me que encontrei meu colega logo apos este acontecimento; ele estava,
de fato, intrigado e afirmou taxativamente: “Odilon, vocé€ sabia que na lingua akwé ndo

tem uma palavra para corpo, que o represente como um todo, tal como esta nos livros



88

didaticos de biologia? Eu estava fazendo um exercicio de traducdo na sala de aula.
Comecei traduzindo as partes do corpo, cabeca, bracos, tronco, maos etc., até ai foi bem,
mas quando fomos traduzir corpo, dai ndo deu certo!” Para me salvar, pois, por algum
lapso, ndo havia me colocado a questdo e tomava como dada a traducdo do dicionéario
produzido pelos missionarios (KRIEGER, KRIEGER, 1994), respondi a ele que, de fato,
0s Akwe nao tinham uma palavra para corpo porque a ideia de “corpo” ndo ¢ a mesma
gue a nossa, usando uma estratégia relativista para destacar variagdes em algo imaginado
como universalmente unitario.

Mas a questdo também havia me incomodado, primeiro porque minha resposta
ndo me satisfazia e soou, para mim mesmo, como uma bravata circunstancial na ocasiao
do encontro com meu colega, para ndo falar do meu desespero por nao ter me colocado
esta interrogacdo de forma autoconsciente. Passei entdo a conversar com amigos que
frequentavam minha casa ao longo de 2016, colocando para eles a dificuldade de meu
colega, que era também a minha. Ao longo deste ano, morando em Miracema, onde
leciono na Universidade Federal do Tocantins (UFT), tinha marcado uma série de
orientagdes com trés professores/pesquisadores indigenas matriculados no curso de
Especializacdo em Culturas e Histdria dos Povos Indigenas. Além deles, conversei sobre
0 assunto com dois professores/pesquisadores que estavam preparando projetos para
ingressar em cursos de mestrado e, ainda, com duas liderangas (homens maduros) que
pediram minha ajuda para preparar o0 estatuto de uma associacdo ndo governamental.
Anotei um conjunto de termos possiveis para corpo, mas nenhum expressava inteiramente
uma concordancia final entre os falantes da lingua akwé com quem conversei.

Em primeiro lugar, minha pergunta, e a de meu colega, ja estava de antemédo
eivada de pressupostos bioldgicos que consideravam o corpo como uma totalidade fisico-
organica, a mesma, alids, ensinada nos livros didaticos das escolas indigenas e/ou
professadas pelo saber biomédico com o qual os Akwé lidam no contato com o0s
profissionais de saude. Em segundo, as respostas por mim obtidas ja eram um modo de
concessdo de meus interlocutores para com 0s pressupostos de minha pergunta — ainda
que isso ndo os impeca de subverté-la. A traducdo é uma prética constitutiva do
conhecimento antropoldgico envolvido na comunicacao intercultural. Para Asad (2016
[1986], p. 226), “[...] toda boa traducdo busca reproduzir a estrutura de um discurso
estrangeiro na propria lingua do tradutor”. Traduzir, por exemplo, o substantivo
dah&imba por alma-corpo, terminologicamente indistintos na lingua akwg, sugere que

uma dicotomia desta natureza ndo se aplica ao pensamento desse povo — mas também que
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ndo dispomos em nossa lingua de um termo que dé conta do conceito em questdo. Atentar
para outras tradugdes possiveis para corpo e alma nessa lingua implica assumir que
“traduzir ¢ instalar-se no espaco do equivoco e habita-lo” (VIVEIROS DE CASTRO,
2009, p. 153), e isto vale para a traducéo estabelecida pelo dicionario referido, incluindo
ainda os falantes da lingua desses povos quando eles se propdem a oferecer respostas para
nossas questoes.

T., professor e pesquisador akwé formado em Licenciatura Intercultural pela
Universidade Federal de Goiads (UFG), ao ser questionado por mim sobre o
correspondente de corpo na lingua akwé, por meio de uma alusdo a conversa com meu
colega, professor de biologia, informa que o certo seria dahaimba, tal qual traduzido por
Krieger e Krieger (1994) - advertindo que o termo € usado também para expressar a alma
da pessoa e a imagem gerada por uma foto ou video. Um outro vocabulo possivel para
corpo, dizia ele em seguida, seria dawd, que fala do corpo, mas em oposicdo a cabeca, 0
que, portanto, ndo corresponderia ao sentido de corpo na lingua portuguesa. Para ele,
portanto, no intuito de encontrar um correlato na lingua akweg, mais proximo ao sentido
de corpo na lingua portuguesa, dawa nao seria uma boa traducéo.

Em seguida, T. mencionou a palavra dawawa que se refere a sombra projetada
pelo corpo de uma pessoa, ou ainda a alma da pessoa, assim como dahaimba - mas ele
néo sabia aprofundar a questdo de dawawa e dahaimba serem ou ndo sindnimos. Outra
traducdo possivel para corpo seria o substantivo daha, usualmente utilizado em contextos
de fala em alusédo a pele ou ao seio. Ao questiona-lo sobre a palavra dani, ele alertou que
esta traducdo nos remete mais diretamente a carne da pessoa ou de animais abatidos para
consumo. “E apenas a carne, isto que fica debaixo da pele, ndo tem alma, sem alma nao
tem vida, ninguém vive s6 com carne”, dizia. Nessas tradugdes, é possivel notar que algo
sempre escapa, € meu interlocutor ndo deixou de perceber isto: o corpo para 0s akwé ndo
é um todo biofisico autbnomo e individual que existiria da forma como € ensinada nos
livros do ensino médio.

Por fim, T. reiterou que o mais correto, do seu ponto de vista, seria traduzir
dah&imba por corpo-alma, recusando-se a entrar no jogo de oposicdo entre ambos téo
caro & nossa tradicdo judaico-crista (da qual ele ndo deixava de ser herdeiro, mas ndo da
mesma forma que eu). Essa recusa tem algo a nos dizer. Uma forma corporal néo se define
aqui em oposi¢do a uma “alma”, isto é, a uma forma nao-corporal, mas sim em relacéo a
outras formas corporais, sejam de animais, espiritos ou nao-indigenas. Se formas

corporais falam de “corpo”, este ndo pode ser uma substancia distinta da alma, nem se
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definir em oposicéo a ela. Este corpo tera de se explicar em termos de suas variacoes. Se
o corpo se define em relacdo a outros corpos, o que a “alma” — “no corpo de alguém” —
vem nomear? Como dito acima, o fundo em que transcorre a comunicacao ou a relacéo
entre corpos, ou melhor, de onde emergem certas corporalidades como sede de
perspectivas. A questdo é, portanto, de principio: se recusarmos de fato o dualismo
corpo/alma, se queremos sustentar essa recusa, temos de postular que ha apenas um tipo
de “substancia” em jogo aqui — chamemo-la “corpo”! Alma nao pode ser outro tipo de
substancia. SO ha, dizemos, corpos-almas.

Coloquei a mesma questédo de traducdo para corpo aos meus orientandos do curso
de especializacdo de formacédo de professores, narrando meu dialogo com T. e também a
observacdo de meu colega ndo-indigena, professor de biologia. Eles compartilharam as
duvidas de T., mas acabaram por propor uma traducdo em torno do termo dahg,
considerando que, designando também a pele, além de seio, esta palavra teria o sentido
de um invélucro que recobriria o corpo como um todo. Advertiram, no entanto, que seria
uma traducdo tentativa, buscando se aproximar ao maximo da representacdo de corpo
como totalidade embutida na concepc¢do ndo-indigena, principalmente aquela ensinada
nas escolas indigenas sob a disciplina de biologia.

Nossa conversa avangou para uma conclusdo aparentemente relativista: o que é
corpo para 0s ndo-indios ndo € o “corpo” para 0os Akwg. Mas que se pode ler em uma
chave perspectivista, uma vez que o que difere ndo sdo os “significados”, mas os
referentes; ndo 0 como se V&, mas o0 que € visto: o0 que o0s ndo-indios veem como totalidade
biolégica, os Akwé ndo veem! O que eles veem, em seu lugar, sdo diferentes
agenciamentos nos quais alma, pele, nome, sangue, carne compde-se para formar,
deformar e dissolver a pessoa vivente que se concebe como humana.

Continuemos nossa conversa, agora com outro perfil de interlocutor — até aqui o
debate concentrou-se em escolarizados treinados em curso superior de formacdo de
professores indigenas. Ao conversar com duas liderangas akweé (dois homens maduros
ndo-escolarizados) e perguntar-lhes como eles traduziriam a palavra corpo, um deles
retrucou: “O corpo inteiro?” E a resposta dele foi dawé. Lembrando da conversa com T.,
acima descrita, questionei-o: dawa ndo representava o corpo inteiro. Ele confirmou,
gerando uma davida sobre como traduzir. Seu companheiro, que escutava nossa conversa
calado, falou, de repente, que corpo (inteiro) poderia ser dito dawawa, o que gerava um

outro problema, disse ele, pois essa também poderia ser a sombra projetada pelo corpo da
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pessoa, ou a alma que evade do corpo em situacdes de doenca, mas ndo na morte, pois
aqui o que definitivamente escapa seria 0 dahaimba.

Em seguida, ele acrescenta mais uma varia¢do na concep¢ao de “alma” entre os
Akwe, ao fazer uma distincdo entre dawawd e dahaimba, como se fossem dois
componentes da pessoa (duas “almas-corpo’) — voltarei a isso adiante, recuperando uma
longa conversa que entretive com Sawrepte sobre o tema. Ele continuou a explicacdo
dizendo ainda que se poderia traduzir a palavra “corpo” por dani, com 0 inconveniente
de que o termo se refere propriamente a carne da pessoa, destituida de qualquer vida
(dahédimba). Conforme afirmou, melhor seria entdo nédo traduzir a palavra corpo por um
termo unico na lingua akweé. O ponto, em suma, observado por essa liderangca com quem
aprendia sobre traducéo, estava em cuidar para ndo operar como se devesse haver uma
traducdo para corpo; sobretudo, ndo manufaturar uma, e apenas para suprimir o incbmodo
de que corpo = alma.

Estd dltima tradugdo, dani, remete a uma outra conversa com um jovem
enfermeiro akwg, quando o questionei sobre o correspondente para corpo na sua lingua.
N&o sem antes pensar bastante e achar a pergunta extremamente dificil, ele sugeriu a
palavra dani, lembrando das palavras de sua avo que foi procura-lo na enfermaria em
busca de remédio, ja que estava com dores no corpo, caracteristica de gripe forte. Ela
disse a ele o seguinte: “inize sedi, wakro ktadi” — literalmente, minha carne esta doendo
— com dor no corpo todo; “ela ndo falou thadimba sedi”, disse. Perguntei o que ele achava
da traducdo para corpo usando a palavra dahdimba, como outros professores akwe haviam
me ensinado. Ele sorriu e disse que dahdimba seria alma, o espirito da pessoa, 0 que
significa que para ele ndo seria uma traducdo aceitavel. O que mostra que dahdimba pode
ser corpo-alma, mas de modo desequilibrado: o corpo-alma (na pessoa viva) em 0posi¢do
a disjuncao corpo/alma; e € a alma em oposi¢ao seja ao corpo separado da alma (cadaver),
seja a alma desconectada do ex-corpo (hdipari).

Em resumo, meus interlocutores listaram as seguintes alternativas de traducéo
para “corpo”: 1) dawawd, que em certos contextos pode se referir precisamente a sombra
projetada pelo corpo, e em outros, & alma de uma pessoa; 2) dani, que se refere a carne,
primeiramente, de animais abatidos para uso alimentar, mas que no caso dos humanos
seria a matéria que encobre 0s 0ssos e € revestido pela pele; 3) daha, que se refere
primordialmente a pele e ao seio; 4) dawa, com o alerta de que se refere ao corpo em
oposicgdo a cabecga, como se fossem duas partes separaveis, e finalmente, 5) dahdimba,

guando se trata do corpo-com-alma ou, o0 que da no mesmo, da alma-no-corpo.
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Todavia, essas cinco traducBes para corpo ndo deixaram todas de soar estranhas
para os proprios falantes — 0 que parece natural, se considerarmos que o equivoco é uma
condicdo da traducdo ou da comparagdo intercultural. Controld-lo — e ndo procurar

oblitera-lo — estaria assim no cerne da arte da comparacao antropoldgica:

Traduzir é presumir que ha desde sempre e para sempre um equivoco; é
comunicar pela diferenga, em vez de silenciar o Outro, ao presumir uma
univocalidade originaria € uma redundancia Gltima — uma semelhanca
essencial — entre o que eles e nés ‘estivamos dizendo’. (VIVEIROS DE
CASTRO, 2009, p. 153).

Pode-se afirmar que na lingua akwé ndo ha palavra que represente o corpo
enquanto totalidade discreta. 1sso ndo quer dizer que os Akweé ndo formem ou possam
formar uma tal representacéo. O corpo é nomeado em contextos de encontro intercultural
por exemplo, e a educacdo escolar tem sido cada vez mais propulsora desses dialogos e
dessas tentativas de traducdo. Essa traducdo aparece primeiro como uma exigéncia de
produzir, na lingua nativa, um equivalente, na forma de um termo ou, sendo impossivel,
um conjunto de termos que corresponderia 0 mais precisamente possivel as denotagdes
reunidas no portugués “corpo”. O esfor¢o de encontrar traducGes para “corpo” induz a
conviccdo de que ha algo a ser nomeado: motiva e invoca aquela representacéo.

E interessante atentar-se para o fato de que em todas essas tradugdes, o corpo é
nomeado as custas de um descarte, em relagdo a pessoa humana, vivente — em dani (falta
a vitalidade), dawa (falta a cabeca), daha (ndo inclui a carne, nem os fluidos), ou por
oposicdo ao que lhe escapa, como nos casos de dahdimba e dawawa (a alma que pode
evadir-se do corpo). Se o corpo é nomeado “por exclusdo”, seria interessante se
invertéssemos essa formulacdo — o que ¢, de fato, nomeado? Nao “o corpo” como
totalidade de qualquer tipo, mas uma parte, o resultado de um “a-parte”, de uma
separacdo: algo fica, resta (sem vitalidade, sem cabeca, sem carne); algo se esvai — “a
alma”. Isso sugere que o que a pergunta pela totalidade do corpo incita a representar é o

que fica, dessa separacdo: € a carcaca, o cadaver. Todo corpo tende ao cadaver!

Wakrtidi, mulher ancid (méae, avo, sogra), ativista dos direitos indigenas pela terra,
ao falar de sua biografia, aciona conceituagdes do corpo envolvendo dimensdes de
materialidade, de sensibilidade, que o articulam diretamente ao parentesco (com vivos e

mortos) e a terra. “Meu corpo € tudo isso que vocé esta vendo. Meus netos, meus filhos,
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minhas netas, essa aldeia, minhas galinhas, minhas criagcdes, meus ro¢ados que eu nao
fago mais porque estou velha. E o que vocé também ndo esta vendo, meus parentes que
ja morreram. Falo assim para minhas filhas e meus netos, eu sou essa terra em que nos
vivemos, e essa terra € a terra onde meu pai, minha mée, viveu e me criou; a terra que eu
criei minhas filhas e elas criardo os filhos e as filhas delas”, conta.

Essa foi uma recitacdo emotiva que Wakrtidi me fez em 2016, logo apods a
realizacdo do festival de nominacéo na aldeia onde vivia. Falavamos a respeito de minhas
conversacBes com os professores indigenas sobre a tradugdo do termo corpo para a lingua
akwé e sobre o sentido de dahaimba. Seu comentario evocava uma conexao pouco
evidente em meus didlogos com outros interlocutores. Ela diz que o corpo das pessoas é
efeito de relagBes de parentesco, o resultado de atos de cuidado ndo s6 por parte de outros
mas do sujeito mesmo para com outros, que aparecem nessa medida como suas extensdes.
Assim como no caso de seu falecido marido, o corpo de Wakrtidi era uma figuracdo do
mdaltiplo, incluindo ndo s6 os descendentes que dele se criaram, mas também todas as
outras suas criacfes (plantas, animais, 0s parentes mortos e a propria terra em que ela
vive). Nesse ponto, é significativo, por exemplo, que o termo na lingua akw¢ para uma
pessoa idosa, cabeca de parentela (masculino e feminino), glosado por wawé,
literalmente, velho, grande, maltiplo.

Talvez nos ajude, neste ponto, retomar o conceito perspectivista de corpo como
“feixe de afeccdes e capacidades”, “um conjunto de afeccdes ou modos de ser que
constituem um habitus” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 380). Trata-se do plano em
que a diferenca de perspectiva se atualiza, o plano de diferenciacdo que no esquema
materialista era atribuido a alma/cultura. Chamemos pois este plano de corpo,
sublinhando sua dimensdo de materialidade/sensibilidade.

Esses corpos, portanto, ndo sdo diferentes em substancia, mas apenas em
capacidades. Se essas capacidades, por conseguinte, ndo podem depender das substancias
(que afinal é a mesma), do que dependem? S6 podem depender de, se referir a,
determinadas relacdes. E capaz de certas coisas em relacio a certos corpos, certos outros,
conforme as relagdes que se entretém com eles e com terceiros. Como nos ensina Lima
(2002, p. 3), o corpo pode ser apreendido “[...] como uma realidade do mesmo tipo que
as relacOes de parentesco, [...] ndo sdo substancias, mas relacdes ou posic¢des, ou ainda
perspectivas [...]; 0 que um corpo é depende, intrinsicamente, de uma perspectiva. Sendo

assim, todo corpo ¢ disponivel para vir a ser o que € para uma perspectiva alheia”.



94

Wakrtidi, por exemplo, uma mulher idosa, no fim do ciclo de vida, com suas filhas
e filhos, netos e netas, genros, sobrinhas e sobrinhos, é capaz de bem mais do que deixa
adivinhar seu corpo “ja cansado”. Sua capacidade de acdo excede esses limites, € ndo s
se manifesta mas se distribui ao seu redor. Nesse sentido, seu corpo conforma uma
“comunidade corporificada”, produto de seus conhecimentos, de suas acdes no mundo e
sua capacidade criativa. E isso ndo é tudo: essa “comunidade corporificada”, envolve
ainda uma dimensao material e espacial — ela € territorializada, como indica a mencao ao
que ela chama aqui de “terra”, tka. Nesse sentido, induz a uma conceituacdo da existéncia
das pessoas assentadas numa base material, o lugar onde essas mesmas pessoas vivem e
coabitam com outros seres e elementos terrestres. Essa “terra”, isto é, a comunidade
corporificada por Wakrtidi, tem um outro lado, dai a mencéo a seus parentes mortos —
eles estdo nessa terra, como um outro lado dela.

Em cada uma das “comunidades corporificadas” (ou dos “corpos comunitarios’)
que se formam pela acdo dos sujeitos, os elementos participantes (rios, plantas, animais,
sol, lua, chuva, constelagdes), espiritos de parentes mortos, outros espiritos, sdo partes
uns dos outros, entidades que emergem como estabilizacdes (provisorias) de relacbes de
cuidado e respeito, mas também de antagonismo e predacdo. Dahaimba, talvez, vem
nomear exatamente isso: um principio de duplicacdo ou multiplicacdo que responde pela
diferenciacéo e extenséo de corpos como feixes de capacidades. A fala de Wakrtidi, uma
espécie de meta-comentario ao exercicio de traducdo em que eu e alguns professores
indigenas haviamos nos engajado, exprime uma recusa em estabilizar uma oposicao entre
corpo e alma, e, simultaneamente, estende a corporalidade além das fronteiras de
organismo individual (“a terra que eu criei minhas filhas e elas criardo os filhos e filhas
delas™).

A terra a qual ela remete é também uma equivocacdo (VIVEIROS DE CASTRO,
2002; CADENA, 2015). Essa terra ndo € uma unidade, mas no minimo duas; ela tem um
outro lado, e este outro lado é maltiplo, uma imagem da multiplicidade que o conceito de
dahaimba mantém implicado. Volto a terra como equivocacdo com mais detalhes no final
desta tese, quando trato das concepcdes escatologicas por meio de minhas conversagdes
com Sawrepte e Wakrtidi. Por ora, quero ainda dizer algo sobre o conceito de dahaimba
(e seus correlatos), também a partir de uma conversa com Sawrepte. Se por um lado,
como vimos, ha vérias glosas para corpo na lingua akwé, por outro, a tradugdo de alma
por dah&imba é objeto de concordancia geral por parte de meus interlocutores (akwg,

antropdlogos e antropdlogas). Mas aqui surge outro termo que permanece por analisar:
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dawawd. Dahaimba e dawawa seriam duas entidades distintas ou duas palavras para falar

da mesma coisa? Afinal, sdo uma ou varias almas? Ou ndo se trata exatamente disso?

Os substantivos dahdimba e dawawa, como visto, tanto podem ser traduzidos
como corpo quanto alma. Neste aspecto linguistico, ndo ha uma distin¢do formal entre
um e outro, corpo e alma. Essa indistin¢do linguistica parece ser a mesma no que tange a
conceituacdo da pessoa akwe. Aqui, estamos em um mundo vivido alheio a dicotomia
entre corpo e alma projetada pela cosmologia e pelas praticas ndo-indigenas — aquelas as
quais conheci e estdo relacionados (biomedicina, pratica do atendimento de salde
publica, proselitismo religioso missionario, pedagogia escolar das ciéncias da natureza)
—, aos encadeamentos do tipo corpo:alma — aparéncia: esséncia — natureza: cultura, tdo
caros a estes saberes/praticas ndo-indigenas com a qual meus interlocutores estdo
cotidianamente envolvidos. Lembremos ainda que Nimuendaju (1942), Raposo (2009),
Ferreira (2016) e Melo (2016) traduziram dahaimba por alma, referindo-se a um principio
vital que anima o corpo e que dele se desvincula nos sonhos, em situacdes de doenca e
morte.

O termo dawawa no sentido de alma da pessoa ndo aparece na etnografia de
Nimuendaju, tampouco nos demais. Meus interlocutores (professores e pesquisadores
escolarizados), em entrevistas realizadas em 2016, todavia, mencionaram frequentemente
este termo, sem se preocupar em dar maiores explicacbes sobre o assunto. Alguns
pareciam tratar dawawa como sindnimo de dah&imba, isto €, como algo que se desvincula
do corpo nas doencas e nos sonhos, mas ndo tenho certeza se também sobrevive a morte
— lembremos do que me disse acima um dos meus interlocutores: “dawawa acaba junto
com o corpo, ela ndo sai como o dahdimba que quando a pessoa morre vai viver com seus
parentes mortos”. Nessa formulagdo, sugere-se uma duplicacdo da alma ao modo como
foi relatado por Gianini (1991) entre os Xikrin. Trata-se do kadjuo que a autora distingue
do kard, sendo este concebido como inato enquanto o primeiro teria que ser fabricado tal

COmMO ocorre com 0S Corpos:

Se o karon esta ligado a ‘identidade individual’ da pessoa (Fisher, 2001), entdo
esta ‘identidade individual’ tem a particularidade de ser ‘externa’. E ndo se
trata de uma externalidade qualquer: em sua forma ativa, isto é, na qualidade
de duplo mais que de sombra ou retrato, a alma tem essa notavel peculiaridade
de s6 manifestar-se ou aparecer no lugar do individuo, e nunca junto a ele.
(COELHO DE SOUZA, 2002, p.540).



96

Coelho de Souza (2002) retoma a discussdo de Giannini (op cit) chamando
atencdo para 0 mesmo caso de duplicacdo da alma no caso dos Canela (Ramkokamekra).
Giraldin (2001) fala também de trés aspectos da alma entre os Apinajé, e Carneiro da
Cunha (1978) menciona uma narrativa de seu interlocutor em que ele aponta para a
mesma questdo, a saber, a pluralidade de almas que comporiam a pessoa. O ponto da
autora € que se trata menos de uma questdo de quantidade de almas do que do efeito

multiplicador da alma como principio.

Tudo isso sugere que essa duplicidade kayapd kard/kadjuo consiste numa
espécie de reduplicacdo da oposicdo corpo/alma no plano dos principios
‘espirituais’ constitutivos da pessoa jé. De um lado, o ‘outro do corpo’, seu
duplo inato, em que reside sua personitude, suas capacidades de agéncia,
consciéncia e vontade. E este aspecto que sobrevive a morte e, segundo 0s
povos setentrionais, encontra-se igualmente em todas as coisas ‘vivas’. E
também o que permite que essas se transformem umas nas outras — trago
critico, justamente, que o distingue daquilo que, pelo contrério, confere a
pessoa sua identidade, ligando-se a tudo aquilo que faz dela um ser humano:
suas relacBes determinadas com outros seres humanos. Esse segundo principio
reconhecido pelos Kayap6 (e talvez Ramkokamekra) aparece entdo como uma
‘alma interior’, repositdria de conhecimento corporal, ndo porque seja
localizado no corpo, mas porque, adquirido através de uma interagdo com
outros humanos que, como teremos ampla oportunidade de verificar, é pensada
como eminentemente corporal, trata-se do conhecimento que constréi o corpo
como humano (COELHO DE SOUZA, 2002, p. 543).

Em Melo (2016, p. 119) encontramos uma analise do termo dawawd em
comparacao a dahaimba, segundo uma interpretacdo do pajé M.

A alma é uma s6! E o dahémba. Ele é a parte mais escura que vemos quando
olhamos a sombra. A sombra a gente chama de dawawa. A parte que quase nao
enxergamos da sombra ¢ hépari (termo utilizado para fazer alusdo ao espectro
dos mortos). Quando a alma de um doente ou de um morto se transforma em
animal para visitar os parentes vivos dizemos dasiwd. Mas a alma mesmo é
uma so: é dahémba.

Nesta interpretacdo dawawa estéa se referindo a sombra projetada pelo corpo-alma.
Melo (2016, p. 118) afirma que “[...] quando a énfase recai sobre a capacidade
transformacional da alma, ela recebe outros nomes: hepari, quando se trata do espectro
que os corpos liberam ap6s a morte; dasiwa, a alma quando toma a forma de um animal
e dawawa quando se trata da sombra”. A autora interpreta dahaimba como principio vital

e/ou duplo do corpo, aproximando seus dados da analise de Carneiro da Cunha (1978)
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para os Krahd no que se refere ao kard.'? Diante disso, meus dados de campo parecem
indicar também que dah&imba tem as mesmas propriedades que o kard dos Timbira e
Kayap0, no que tange ao fato de sé aparecerem na auséncia do corpo, um duplo da pessoa,
que se afasta dela, momentaneamente, nos sonhos, na doenca e na viagem xamanica
controlada.

Quanto a aproximacao entre dah@imba e kard (entre os Timbira), cabe notar, que
0 kard nunca designa o corpo vivente como algumas traducdes de dahaimba sugerem. O
corpo-vivente entre os Timbira € analogo a carne, tanto é que a autodenominacdes desses
povos se enraizam no “corpo”’, mas a glosa ndo se trata de corpo-casca, corpo-pele, corpo-
involucro, corpo-continente, e sim do corpo-carne, de um corpo-conteddo afinal. Se
seguirmos a licdo dos Canela (CROCKER, 2009), essa “carne” corresponde a um “jeito”,
uma maneira de ser. A aproximacao entre dahaimba e kard, tal como sugerida por Melo
(2016) e de acordo com o que meus proprios interlocutores sugerem, é ainda mais
intrigante, haja vista que, embora essas ressalvas, kard e dahaimba suportam o sentido de
imagem/semelhanca. Como apontei acima, dah&imba, rigorosamente falando, s6 é em
corpo, nao existe separada do corpo; ou estd “em um” (corpo), ¢ nesta medida ¢
indiscernivel dele, ou esta em outro corpo. Separada do corpo (humano) € um outro corpo
(potencialmente ndo-humano).

Entre os Akwg, ao que parece, a duplicacdo da alma gque encontramos nos termos
vernaculos dahdimba e dawawa € objeto mesmo de intensa reflexdo por parte dos pajés
e, ainda, de especulacdo pouco diligente por aqueles que nao o sdo, quando confrontados
com perguntas antropoldgicas. N&o € irrelevante traduzir estes termos simultaneamente
como corpo e alma, ou mesmo, concebé-los como diferentes aspectos da alma, ou
inversamente, como distintos aspectos do corpo. Aqui vale para os Akwg o que Taylor
(2012, p. 218) diz sobre os Ashuar, “[...] o corpo é a melhor imagem que podemos ter da
alma, particularmente por sua reversibilidade”, pressupondo uma relagéo alheia ao jogo

de esséncia e aparéncia.'® Seguindo a reflexdo de Viveiros de Castro (2002) sobre 0s

12 Como ensina Carneiro da Cunha (1978, p.10-12), mais que alma, a tradugdo para esse — principio vital é
duplo, ou seja, algo que remete ao corpo sem necessariamente se confundir com ele. O duplo é, portanto,
uma imagem livre, dotada de agéncia que independe do corpo. Assim, as principais caracteristicas do
duplo sfo certamente sua capacidade de vagar livre e metamorfosear-se em qualquer coisa. E preciso ter
em vista, entretanto, que se a alma esté destinada ao corpo sobreviver, 0 corpo, ao contrario, ndo resiste
a uma auséncia continua de seu duplo. A auséncia prolongada do duplo detona o processo de doenca, que
se ndo for revertido leva a morte.

13 «A leitura tradicionalmente platonizante feita do dualismo indigena do corpo e da alma, que o toma como
opondo aparéncia e esséncia, deve assim dar lugar a uma interpretacdo dessas duas dimensdes como
constituindo o fundo e a forma uma para outra: o fundo do corpo €é o espirito, o fundo do espirito é o
corpo” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 444).
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conceitos de alma e corpo, poderiamos tratar talvez dahaimba como uma “condigdo
espiritual do corpo”, e dawawd como uma “condigdo corporal do espirito”.

Vale ainda lembrar que pelo menos um dos meus interlocutores chamou a atencéo
para 0 seguinte ponto: dahaimba é uma palavra recente para se referir a alma que se
desvincula do corpo/casca/carcaga nos sonhos, doengas graves e na morte; enquanto
dawawa seria usada pelos antigos para se referirem a alma e a sombra da pessoa, sendo
esta Ultima uma evidéncia material da primeira. De todo modo, meus interlocutores, bem
como aqueles de Melo (2016), Ferreira (2016) e Raposo (2008), ndo operam com um
unico conceito de “alma” ou de “corpo”; ao invés disso, esses conceitos funcionam quase
como déiticos, seu significado sendo altamente dependente de quem, para quem, quando
e de onde se fala. O que € comumente traduzido como alma denota uma presenga efémera
ou difusa sempre pairando no limiar do mundo visivel; e isto nos devolve a questdo do
corpo-alma como efeito de perspectiva e de reversibilidade — “[...] the idea that a visible
institution or practice is never simply identical with itself but always carries with it its
invisible double or shadow, that can turn back upon it so that one crosses over and
becomes the other” (JIMENEZ; WILLERSLEYV, 2007, p. 528).

Em 2008, conversdvamos, eu e Sawrepte, sobre a no¢do de espirito, remetendo a
conversa de 2006, logo apds uma “sessdo de cura coletiva” em favor de Seus netos e suas
netas que viviam na aldeia Hespohuré. Expressando-se na lingua portuguesa, ele preferia
falar de espirito ao invés de alma. Em lingua akwg, ndo tenho certeza, uma vez que em
2008 meu conhecimento linguistico ainda era bastante precario. Foi justamente esse 0
ponto no qual iniciou nosso dialogo naquela ocasido. Eu ouvira algumas pessoas
pronunciarem tanto dahdimba como dawawa ao se referirem a alma/espirito, como
principio vital que se desvincula do corpo em sonhos, doencas e ha morte. Coloquei a ele
a questdo de serem palavras que significavam a “mesma coisa”. Tinha em mente, ao
formular a pergunta, diversos casos etnograficos de pluralidade de almas, como os dos
Kaxinawé (LAGROU, 2000; 2007) e Araweté (VIVEIROS DE CASTRO, 1986), além
de alguns de povos falantes de lingua Jé (GIANINI, 1991; GIRALDIN, 2001; COELHO
DE SOUZA, 2002). Eu me perguntava se os Akwg, através de termos como dawawa e
dahaimba, ndo estariam simplesmente em continuidade com outros casos reportados pela
etnografia de povos amerindios.

Os dizeres de Sawrepte, proferidos em abril de 2008, trazem a seguinte

explicacéo:
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Quando uma doenca brava ataca uma pessoa, ela fica assim prostrada, muito
ruim, fica sé o corpo, s a casca. Entdo o espirito t4 andando por ai. Por isso
que gente como eu faz isso, pega o espirito da pessoa. Mas é dificil isto, ndo é
qualquer um que sabe ndo. E assim, eu tenho que procurar onde foi o espirito
da pessoa. Tem uma que a gente vé rapido, que o chamam de dawawa né, ela
fica perto, igual a sombra, as vezes é algum bicho [animal] que ta rondando
aqui pertinho que ela virou; mas a outra nao, é dificil, & que dizem com nome
de dahaimba né, ele t ai andando virando que nem espirito mesmo, eu ndo sei,
mas eu vejo assim, nao é sé uma alma nao, tem duas né...Muita gente diz que
é s6 um espirito, mas no meu estudo eu vejo mais de um; um, é igual gente
mesmo, ou [animal de] caca também, a outra ndo, € igual espirito de morto, é
dificil de ver, s6 pajé que estudou muito é que vé essas coisas do jeito que eu
td contando, mas quem ndo estudou ndo vé nada, s6 vé mesmo dawawd
pensando que é dahdimba, mas ai a pessoa vai morrer, ndo vai viver nao.

Aqui ele fala da duplicagdo do espirito/alma em duas “entidades” distribuida em
espécies animais e parentes mortos. Isso se da em casos de adoecimento grave, quando o
espirito/alma polariza com o corpo/casca/pele. Lembremos do que M. falou a Melo
(2016), de que a “alma ¢ uma s6”, desde que esteja “em corpo”, diria eu. Entretanto, sua
explicacdo parece dizer o mesmo gque Sawrepte quanto a duplicacéo da alma, distribuindo
a pessoa entre mortos e espécies animais ou outros elementos terrestres, inclusive, objetos
ou artefatos. E como se, em casos de adoecimento grave, essa “alma/espirito” fosse o
outro lado — a alma — de alguma materialidade (o corpo de algum animal ou a coisa
objetificada por um artefato) ou a afeccdo com um parente morto invisivel. M. disse,
ainda, a Melo que, “Quando a alma de um doente ou de um morto se transforma em
animal para visitar os parentes vivos, dizemos dasiwa”. Sawrepte chamou dasiwé de
dawawa se referindo a parte animal da pessoa. M. falou em Adipari como se fosse a parte-
morto da pessoa, enquanto Sawrepte falou em dahaimba. Eles estdo falando da mesma
coisa? Creio que sim, a despeito das divergéncias dos nomes dados as coisas a que se
referem. A “distribuicao dualista” da alma existe?

Os termos dahadimba e dawawa, na exegese de Sawrepte, ao evocarem a
duplicacdo da alma enquanto duas metamorfoses possiveis para a pessoa humana, em
corpos de espécies animais e em corpos-espiritos de mortos, estdo mutuamente
implicados, ou melhor, passiveis de multiplicacéo, assumindo perspectivas divergentes —
entre gente-animal e gente-morto. A multiplicagdo assim distribuida — mutuamente
implicadas a metamorfose do dawawa em corpo gente-animal e a metamorfose do
dah&imba em corpo gente-morto — evoca uma nocdo de pessoa “multidual”, atravessada
por diversas agencialidades ndo-humanas, atuantes no processo de fabricacdo do corpo
como corpo de parentes que se veem como humanos. Dahaimba e dawawa, enquanto

componentes da pessoa ndo sdo substancias, mas relacdes, posi¢des ou, ainda, efeitos de
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perspectivas. “Muita gente diz que ¢ s6 uma alma, mas vejo mais de uma, uma ¢ igual
corpo de gente mesmo, ou de animal de caga também, a outra ndo, é igual espirito mesmo,
é dificil de ver, s6 pajé que estudou muito é que vé essas coisas do jeito que eu td contando
...~ A alma nao ¢ substancia, mas sim a possibilidade de acesso a algo que nao ¢
corporalmente similar a si mesmo; alma é um operador de efeitos de multiplicacdo, como
forma de estabelecer outras relagbes com outros seres.

O problema colocado parece ser o da ndo-unidade do sujeito como encontramos
na narrativa xamanica de Davi Kopenawa (KOPENAWA; ALBERT; 2015) sobre o
sentido de humanidade entre os Yanomami (2015). Disso resulta o debate sobre uma ou
varias almas das quais o sujeito € constituido, que ndo é tdo relevante quanto conceber a
pessoa a partir dos aspectos multiplicadores que a nogdo de alma logra estabelecer. O
sentido de humanidade expresso no termo akweé, um déitico posicional, escusado dizer,
ndo esta definido a priori — ndo h& uma totalidade que englobe e sirva de calibre ou
referéncia para mensurar as diferengas em relagdo a um termo englobante que fosse “o0”
humano. Quando uma pessoa sonha, por exemplo, 0 que estd em risco € a propria
capacidade de se definir como humano (como parente de alguém), vocé pode ter duas ou
mais perspectivas, vocé ¢ ambas, e isso nao € problema; o problema nao ¢ ser “um, e
outro, e outro, e outro...” A pessoa, quando acordada, sabe que ¢ humana porque se
relaciona com humanos, com 0s quais se aparenta corporalmente, mas fica o residuo do
sonho que configura um mundo do dado, no qual a humanidade ndo é definida por um
atributo de espécie, mas sim por uma relacdo de reconhecimento intersubjetivo. Nem
condigdo, nem espécie marcam inteiramente a humanidade. O que esta em questdo nao é
guem € e ndo € humano substancialmente, mas como posso me relacionar com outros
através de um reconhecimento intersubjetivo negociavel sobre a posicao/perspectiva de
humanidade.

O dualismo da alma aqui evocado na fala de Sawrepte é um efeito do regime de
multiplicidade que subjaz a estabilizacdo de qualquer par em “entidades” objetivaveis. Se
ha dois é porque ha varios; a figuracdo dual é um acontecimento no qual um par se
estabiliza e oculta um terceiro, que ndo é uma totalidade hierarquica (LIMA, 2005, 2013),
mas sim remete aquele regime de instabilidade de formas evocadas no regime
metamarfico dos mitos (VIVEIROS DE CASTRO, 2015). E diferente dizer que ha uma
“multiplicidade” — isto é, uma pluralidade — de almas e dizer que a alma, o espirito € da
ordem da multiplicidade — a alma como multiplicidade nao é “contavel” (1,2,3...). Em

primeiro lugar porque sempre pode aparecer mais uma, e outra, e outra, 0 que sugere
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estarmos diante ndo de uma quantidade, mas de uma operacdo. Poderiamos especular a
alma como uma operacdo. Se assim fosse, creio que seria de multiplicacdo por dois — a
producédo de uma imagem duplicada.

O espirito, para falar como Sawrepte, é a duplicacdo que resulta da apreensao
imediata da diferenca — essa apreensao talvez se possa chamar perspectiva, na medida em
que se apreende ndo como prépria, nem como de outrem, duas, como a diferenca entre o
proprio e o alheio. A multiplicacdo é de perspectivas: a multiplicacdo/pluralizagdo
‘aparente’ das almas, parece corresponder a divergéncia de perspectivas que dilacera a
pessoa; ja ndo € possivel coordenar as relagcbes multiplas que fazem a pessoa, que se
objetificam nela; e isso resulta na sua difragéo.

O conceito de dahaimba nos sugere uma tradugdo que é equivocacgdo, dai
apelarmos por traducGes como corpo, alma, espirito, imagem, mas isso nunca é tudo;
poder-se-ia, sugiro, que dahaimba seja algo mais que traducdo, isto é, um conceito —
penso que de relagdo, relacbes perspectivas e assimétricas que une-separa actantes em
zonas de intensidades continua num regime de variagdo instavel. E no encontro com o
espirito que essa relacdo e esse regime se atualizam. Destaco dois tipos de encontros:
com mortos e com espiritos-donos. No capitulo seguinte, intento investigar a natureza do
vinculo entre os pajés e 0s espiritos-donos, tendo em vista que minha suspeita é que essa
relacdo ndo é apenas simétrica, mas também assimétrica, pois ambas estdo pressupostas.
Eis, portanto, a natureza do dualismo de que falava, corpo e alma, simetria e assimetria,

que podem ser descritos como reversibilidade.

For unlike other expressions of counterpoints, e. g. contraries, antitheses or
polarities..., reversibles are opposites that self-contain themselves: at the limit
they are their own shadow... Reversibility is thus the conceptual name we give
to the ayibii [alma]: the name the concept takes when it captures the shadow at
the moment it reaches its limit. (CORSIN-JEMINEZ; WILLERSLEYV, 2007,
p.538).

Espectros, espiritos e almas aparecem sempre como o limite entre a vida e a morte,
o lugar onde a diferenca tende a ser completamente apagada e ultrapassada, uma
indistin¢do ontoldgica que condensaria todas as formas possiveis dos entes do caosmos.
O entrelagamento entre 0 mundo dos vivos e dos mortos, ou entre o primeiro e 0 mundo
dos espiritos, € o que funda o vinculo social e politico; e € nesse entrelagamento no qual

Sawrepte engajava-se quando assumia a funcdo de pajé — o espirito de que me falava,
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quando saia do corpo de uma pessoa doente, € a objetivacdo de uma realidade
supramaterial (mas ndo imaterial) que seria parte integrante da socialidade akwe.

Em tese, diria Sawrepte, 0 que ocorria durante o dia era apenas uma sombra dos
acontecimentos noturnos, no qual uma multiddo de entidades ndo-humanas afeta as
afeccdes humanas, despertando sentimentos assaz furiosos ou apaziguadores. Os proprios
pensamentos de uma pessoa provém de um outro mundo, “espiritual”, fazendo das
pessoas em vigilia entidades compositas, nds de malhas tecidas entre humanos e néo-
humanos. O tempo da vigilia, contudo, s6 pode ser apreendido nas regides caosmaticas
do sonho e do encontro com os espiritos. O que denominamos aqui dahaimba néo é sendo
0 lugar de convergéncia de varidveis que restam nas sombras, ou numa dobra de lados
reversiveis. A imagem da dobra “[...] que distingue e articula os dois dominios [...] do
universo indigena...” (PITARCH, 2018, p. 131) capta 0 que Sawrepte teorizava para mim,
no contexto de novas conversas nos idos de 2009 e 2010, sobre a existéncia das pessoas
(humanas e ndo-humanas) na T/terra como um desdobramento entre um estado continuo
no qual o mito do fogo, 0 xamanismo e a morte seriam o horizonte — e um outro estado
descontinuo, quando as diferencas perspectivas contidas nos corpos se mantém como uma
atualizacdo das diferencas no plano do parentesco, dai as distin¢cBes entre metades

exogamicas, clas e categorias de relacionamento.



CAPITULO 02
ESPIRITOS DEMAIS

Imagem 04. O sekwa Justiniano Sawrepte no inicio dos anos 1980
(Foto: Patrick Godard. Arquivo do Centro de Memoria Akwé-Xerente)
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Assim, andando o tempo todo pela floresta, os rapazes
acabam tornando-se outros durante o sono. Comegam a
sonhar com os xapiri sem parar. Estes os olham e se
apaixonam por eles.

Kopenawa & Albert, 2015, p. 101

O trecho de uma entrevista concedida por Julio Cezar Melatti a Marcela S. Coelho
de Souza e Aparecida Vilaga, publicada na Revista Mana (2002), € o ponto de partida do
presente capitulo, que versa sobre as relagdes com o “outro mundo” por meio de nogdes

de metamorfose e “dono” entre os Akwe-Xerente.

Coelho de Souza

Ainda falando dos Jé: sua primeira publicagdo sobre os Krahé foi O Mito e o
Xamd, de 1963. O que ndo deixa de ser curioso, ha medida em que o
Xamanismo acaba sendo um tema secundério na etnologia jé.

Melatti

Né&o consegui ir muito longe nessa area do sobrenatural com os Krah6. Mesmo
quanto a atuacdo do xama: ha as histérias de como ele se tornou xama, onde
ele entra em contato com outros seres, como o0 chefe dos peixes, ou 0 gavido
etc. Mas ele ndo entra em transe, 0 seu espirito ndo sai quando ele esta agindo,
e nenhum espirito entra nele. Ele simplesmente tem o poder de ver muito, de
ver longe, de ver dentro do corpo do doente e tirar a doenga, mas fica por ai. E
diferente de um xama marubo, que entra em transe, o espirito sai, vai viajar, e
enquanto o espirito estd viajando um outro espirito de la entra no corpo dele.
As duas coisas acontecem a0 mesmo tempo, e esse espirito comega a contar o
que o espirito do xamd esta fazendo na terra dele. O xamanismo marubo é
muito mais complexo — se é que nos Krahé se pode falar em xamanismo, ou,
como o Baldus decretou na reunido em que apresentei minha comunicagéo ‘O
Mito e 0 Xama’: ‘na verdade os Krahd ndo tém xama’. O outro mundo deles
também € bastante simples. Ha a aldeia dos mortos, depois as almas dos mortos
também morrem, e ha aquele ciclo involutivo da alma do morto: de alma para
animal de caga, de animal de caca para inseto, de inseto para toco, e depois o
desaparecimento. Talvez eles elaborem muito este mundo, com toda aquela
profusdo de ritos, metades e grupos rituais. Nos Marubo, essa profusao vai se
manifestar no outro mundo, na forma de toda uma quantidade de espiritos, de
almas humanas. A complexidade que os Timbira apresentam nos ritos e na
organizagdo social, os Marubo véo situar no mundo sobrenatural. (REVISTA
MANA, 2002, p. 204).

A afirmacdo do antropo6logo sobre o “outro mundo” dos Kraho, povo indigena
falante de uma lingua jé, com quem Sawrepte e 0s Akwé mantém uma longa histéria de
relacOes, reflete bem um certo consenso tributario do projeto conhecido como Harvard-
Brasil Central: “o outro mundo deles também ¢ bastante simples”. A suposta simplicidade
do mundo dos espiritos contrasta com a complexidade da elaboracdo visivel deste mundo,

“com toda aquela profusdo de ritos, metades e grupos rituais”, como afirma o
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entrevistado. A comparacdo com os Marubo, grupo indigena falante de uma lingua pano
habitantes do Vale do Javari (AM), nao deixa de ser reveladora: “a complexidade que 0s
Timbira apresentam nos ritos e na organizacao social, os Marubo véo situar no mundo
sobrenatural”.

Como notou Graham (2018 [1995]; p. 155-156), por ocasido de uma etnografia
das performances oniricas de Warodi, um velho-sabio A’uwe Xavante, a imagem das
sociedades Jé como “voltadas para este mundo” (SEEGER, 1981, p. 66) ndo se aplica aos
Xavante com 0s quais a autora trabalhou. “O que tem atrapalhado os etndgrafos é o fato
de 0 outro mundo xavante nao ser um mundo que se vé: o mundo dos criadores imortais
€ um mundo que se ouve. Os imortais ndo podem ser vistos, mas sua presenca entre 0s
vivos pode ser ouvida e sentida” (GRAHAM, 2018, p. 156). Este argumento me parece
sugerir que a complexidade do “mundo sobrenatural” xavante ¢ analoga aquela presente
no mundo fisico (visivel), mas ela reduz essa dita complexidade a relagdo com os mortos
e 0s imortais, e isso, a meu ver, se relaciona com o foco etnografico da autora na esteira
dos interesses de Warodi. Tivessem ela e Warodi falado de xamanismo, por exemplo,
poderia-se falar como Sawrepte: “espiritos demais rondam minha vida desde que eu me
entendo por gente”. Os espiritos dos quais fala Sawrepte dizem respeito a duas classes de
seres: espiritos-donos e parentes mortos. Este capitulo € dedicado aos espiritos-donos,
adiante teremos a oportunidade de encontrar 0s mortos.

A afirmacdo de Sawrepte de que ha espiritos demais influenciando a vida das
pessoas e seus afazeres cotidianos diz respeito a sua condicdo de xama e homem idoso.
Ser velho, dizia, é estar perto dos mortos, da transformacéo que subjaz a morte da pessoa,
de sua alma que, descolada do corpo/carcaca, se desdobra em fragmentos mdaltiplos. A
velhice implica uma aproximacao com parentes mortos, um velho é movido pela saudade
daqueles ascendentes. Sawrepte sonhava frequentemente com parentes mortos,
principalmente com seu pai, sua mae e irmd, seus tios e avés, aqueles que contribuiram
na sua criacdo. E também com espiritos-donos, entidades que 0 acompanhavam em suas
atividades xamanicas. Em alguns relatos de sonhos, espiritos-donos e parentes mortos
pareciam se confundir, além de habitarem um mesmo mundo, um outro lado da existéncia
invisivel para pessoas nao iniciadas no xamanismo.

No capitulo anterior, afirmamos que a traducdo de dahaimba como alma/corpo
reflete ndo as propriedades de um substantivo, mas o conceito de relagéo e os efeitos que
esse relacionar tem na vida das pessoas. Se o sol e a claridade do dia dominaram a imagem

das sociedades Jé, o que teria a nos dizer a noite e o companheiro de Sol, Lua, sobre a
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socialidade desses povos? Qual a perspectiva de Lua em relacdo a de Sol sobre ele? O
que acontece quando as pessoas sonham, o que elas veem, ouvem, sentem? Esta secdo é
sobre minhas conversas com Sawrepte sobre sonhos, espiritos, xamas e xamanismo.
Refletimos acerca da antropologia escrita sobre os Akweé (e outros povos J€) e sobre a
imagem de uma contra-antropologia que poderia ser eludida das praticas de conhecimento
de Sawrepte sobre o “mundo dos espiritos”.

Estamos diante de um regime ontolégico em que as relages entre os pontos de
vista, cujo desdobrar define mutuamente a natureza dos sujeitos sao, tipicamente falando,
assimétricas, nos sonhos e nas visdes; e simétricas, de dia, em vigilia. O argumento aqui
é que a vida humana existe e persiste por meio da interacdo com entidades ndo humanas
descritas como espiritos-donos e parentes mortos. Essas relagbes podem incitar
comportamentos humanos e/ou extra-humanos, direcionar acdes para 0 parentesco e/ou
contra ele, excitar a faria ou conferir a paz. Com efeito, toda a vida humana, mortal,
provém ndo apenas dos coletivos humanos, cujo horizonte imediato é o parentesco, mas
sim daquele fundo caosmoldgico que vimos expresso no mundo mitico — aquele fundo
de virtualidade intensiva de que fala Viveiros de Castro (2006; 2015). Tudo se passa como
se toda a dita complexidade da vida em vigilia — “com toda aquela profusio de ritos,
metades e grupos rituais” — fosse simplesmente a sombra de uma outra complexidade
mais fundamental, porque imortal e incontével.

Esse outro mundo, no qual emergem, provisorias, as entidades descritas como
espiritos-donos e mortos das quais me falou Sawrepte, naquelas noites escuras no cerrado,
ndo me parece ser muito diferente daquele descrito por Davi Kopenawa, em que dangam

0s espiritos conhecidos pelos xamds yanomami:

Sdo muitos mesmo, pois ndo morrem nunca. Por isso nos chamam ‘pequena
gente fantasma’... — e nos dizem: “Vocés sdo fantasmas estrangeiros porque
sdo mortais!” Assim é. Em seus olhares, ja somos fantasmas, porque, ao
contrario deles, somos fracos e morremos com facilidade [...]. Os xapiri
[espiritos xaménicos] sdo imortais [...] eles aumentam sem parar, sdo
multidBes. Os que dancam para 0s xamas ndo passam de uma pequena parte
deles” (KOPENAWA; ALBERT; 2015, p. 81).

No mundo dos imortais, do qual Warodi falou para Laura Graham (2018), cabem
mias entes do que ancestrais. Os Akwe com quem conversei parecem experimentar um
cosmos saturado com o que eles chamam, falando ou escrevendo em lingua portuguesa,
de “espiritos-donos” que aparecem para 0s sekwa (pajés) e que podem se manifestar como

o “outro lado” de toda coisa viva fisicamente: um animal qualquer, uma planta, um astro,
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até mesmo um elemento da paisagem e, inclusive, a variedade de mercadorias produzidas
pelos brancos. Tudo isto pode capturar alguém e fazer dele um outro (corpo), morrendo
para os seus. Os relatos de iniciagcdo ao xamanismo, nesse sentido, Sao persuasivos quanto

a saliéncia desse “outro lado” da existéncia.

Relatos Kraho

Melatti (1970. p. 66-69) apresenta quatro relatos de iniciagdo xamanica entre 0s
Kraho. O primeiro é o de Zezinho, que estava doente, mas mesmo assim foi para o cerrado
procurar alguma presa para abater. Um gavido aparece quando o cagador se deita,
sentindo febre, o cura e lhe transmite poderes de cura para que a use em favor de seu
povo.

O segundo é o de Cldvis, cunhado de Zezinho. Como no primeiro caso, 0
protagonista da historia adoece. Ainda assim, resolve ir pescar no Ribeirdo dos Cavalos.
A pescaria ndo lhe rendera nenhum peixe, embora muitos deles e um jacaré estivessem
préximo do local. Apesar do medo, ele ndo fugiu dali. E entdo apareceu um peixe que se
transformou em gente e lhe pediu um cigarro. Clovis fez o cigarro e entregou ao peixe-
gente, que o defumou durante algum tempo. Do corpo de Cldvis, saiu gordura de porco,
causa de sua doenca. Em seguida, o peixe-gente ofereceu-se para instrui-lo no oficio de
pajé, preparou um banquete para o aspirante e Ihe ofereceu comida farta. Findada a
refeicdo, o peixe o instruiu a seguir uma rigorosa dieta até a proxima lua nova. “Depois
introduziu uma porcéo de coisas no corpo de Clovis, inclusive radio, uma faca, umatigela,
arroz, carne de diversos animais etc.” Com isso, ele pdde enxergar longe, provocar o fogo
e as tempestades. No entanto, como ndo cumpriu todo resguardo recomendado pelo peixe-
gente, Clovis perdeu seus poderes.

O terceiro relato é de ltuap. “Declarou-nos que foi um xupé, uma espécie de
abelha, quem Ihe doou poderes xamanisticos” (MELATTI, 1970, p. 68). Um dia, foi para
o cerrado cacar veado, avistou uma serra e de la surgiu-lhe a abelha xupé, que recomendou
a ltuap que procurasse outro lugar para cagar. “ltuap votou para a aldeia e adoeceu: sentia
0 corpo quente demais. A noite 0 xupé veio até sua casa; transformou-se num homem
preto de cabelos lisos e atirou-lhe uma substancia na cabeca, no coragdo e nos bracos,
curando-o. Esta substancia servia também para que Ituap fizesse sarar as enfermidades de
outros individuos” (MELATTI, 1970, p. 68).
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O quarto e ultimo relato € o de Aniceto, que também ficou enfermo e passou a
sentir dores de cabeca. Quando estava sozinho em casa, uma seriema apareceu, chegou a
porta e 0 cumprimentou. “Inteirada de sua enfermidade, doou-lhe ‘coisas’ ¢ marcou-lhe
um encontro para dois dias depois. Aniceto foi procura-la no local combinado e, com seu
auxilio, curou-se” (MELATTI, 1970, p. 69). A seriema, para certificar-se dos poderes de
Aniceto, colocou feitico no corpo de sua filha e pediu que retirasse. Ele ent&o regurgitou
um ovo de calango da filha da seriema, curando-a.

A analise de Melatti (1970) relaciona os relatos pessoais de iniciacdo ao
Xamanismo com o “mito coletivo” de Turkren (Tyrkr€), 0 primeiro pajé, que o autor
considera como o mito de origem dos pajés Krahd. Tyrkré foi para a roga colher raizes de
mandioca. Depois de ralar as mandiocas, adormeceu. Uma formiga entrou na sua orelha,
gue comecou a inchar. A comunidade em que vivia estava mudando de sitio. Sua esposa,
gue mantinha relacdes sexuais com o irmao dele, deixou-o0 na antiga aldeia enquanto
preparava sua mudancga para a nova morada. O pajé ficara esquecido, abandonado,
acometido pela moléstia provocada pelas picadas das formigas. Certo dia, um bando de
urubus o encontrou sozinho na aldeia abandonada e resolveu cura-lo com a ajuda de
passarinhos. Um deles conseguiu extrair a formiga de dentro de seu ouvido. Houve uma
intensa negociacgdo entre o bando de urubus e o urubu-rei para ver quem teria condicfes
de levantar Tyrkré. Resolvida a questdo, alcaram voo com o enfermo e chegaram ao ceu.
L4 encontram um gavido conhecido como curador que saiu para cacar e abateu um jad,
servido cru para Tyrkré comer. A ave saiu novamente para uma cagada e abateu uma ema,
também servida crua. Os urubus desceram na terra e recolheram fezes humanas para
servirem de refeicdo ao enfermo, mas ele recusou. Tyrkré entdo foi curado e ndo mais
padecia da doenca provocada pelas picadas de formigas. No céu, foi realizado o ritual
Pemb-Kahok, o rito de iniciacdo masculina, até entdo desconhecido pelos Krah6. Ao
retornar para terra, Tyrkré ensinou aos Krah6 como realiza-lo. O gavido passa entdo a
transmitir poderes sobrenaturais para Tyrkré, que se metamorfoseava em pomba, folha de
sambaiba e em varios passaros, tornando-se um curador poderoso. Ao voltar para aldeia,
ele se vingou do irmdo e da esposa que 0 enganavam e tornou-se 0 primeiro pajé
conhecido pelos Kraho.

Segundo Melatti (1970, p. 71), os relatos pessoais de iniciagdo ao xamanismo € o
mito de Tyrkré “[...] possuem, assim, estruturas isomorficas”. Apesar das pequenas
variagdes entre os registros pessoais € o “mito coletivo”, as mesmas agdes realizam-se em

ambos: “curar, alimentar, doar poderes magicos e fazer o receptor experimenta-los”.
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Assim, conclui afirmando que os relatos de iniciagdo ao xamanismo consistem num
reviver do mito, cujos enunciados sdo homdlogos, basicamente: 1) uma pessoa adoece;
2) a pessoa esté sozinha; 3) um ndo humano aparece para a pessoa; 4) o ndo humano cura
a enfermidade da pessoa; 5) 0 ndo humano alimenta o0 homem; 6) o ndo humano doa
poderes magicos ao homem; 7) a pessoa experimenta 0s poderes recebidos. Em alguns
casos, entretanto, pode perder os poderes recebidos, seja quebrando os resguardos
alimentares, seja voluntariamente, solicitando para que outro pajé Ihe retire os poderes.

Nos enunciados 3, 4, 5 e 6, o sujeito ¢ um “ndo humano™: nos casos individuais e
no mito de Turkren, sdo animais (gaviao, peixe, abelha, ema), mas, de acordo com Melatti
(1970, p. 75), podem ser também varias espécies de plantas cultivadas. A etnografia de
Morim de Lima (2016) aprofunda esta relagéo entre humanos e plantas, especialmente no
que se refere ao cultivo da batata entre os Krahd. N&o s6 a atividade cinegética é tributaria
da iniciacdo ao xamanismo, uma vez que alguns cultivares também se apresentam para
as pessoas como entes dotados de perspectiva.

Vale considerar aqui o relato de Raimundo Hapuhhi, morador da aldeia Morro do
Boi, em terras Krahd, registrado por Morim de Lima em 2006, sobre sua iniciacdo ao

Xamanismo.

‘Eu via tudo como lanterna, eu via tudo de longe, o povo no patio e também os
mé&card. Eu aceitei a indUstria da batata. Quando a batata escolhe vocé para ser
pajé, quando planta o alimento, ndo pode mexer no tempo errado. Se mexer,
ela vira contra vocé, ela vai tentar fazer vocé de pajé. Se mexer no tempo
errado, faz moquém, ela ndo gosta e faz doenca em vocé. Dor de cabeca, febre.
A pessoa sofre de dor até conseguir virar pajé. Se vocé nao virar pajé, vocé
morre. Se transformar em pajé, cura e levanta na mesma hora, nao sente mais
dor. Quando ela se transforma em pajé, a dor some. Se o0 sangue da pessoa é
ruim, ela ndo vira e so sofre. Depois de ser pajé, ndo pode comer as coisas
assadas no fogo. A visdo vai ser forte. Eu ndo como mais batata, nem
macaxeira, assado ou no caldo’. (MORIM DE LIMA, 2016, p. 205).

A descricdo de Hapuhhi amplia, com relacdo a de Melatti, o espectro dos entes
que se relacionam com as pessoas a fim de transforma-las em pajé. Essas, entdo, passam
a ver os habitantes do mundo sensivel como aqueles entes se veem, ou seja, como
humanos para si mesmos, 0 que faz dos congéneres do paje uma outra coisa para este,
gue passa a vé-los do ponto de vista das plantas e dos animais. O gavido que apareceu
para o cacador adoentado dormindo no cerrado, por exemplo, revelou-se como humano,
mudando de forma corporal e conversando com Zezinho numa lingua inteligivel para
ambos; nesse encontro, Zezinho virou outro para si mesmo ao ser tomado pelo ponto de

vista do gavido, que também era humano para si mesmo. A troca de perspectivas se revela
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ainda nos outros relatos, colocando em duvida — e muitas vezes redefinindo - a natureza
dos seres que se relacionam.

A abelha xupé, a ema e o peixe, conforme os registros feitos por Melatti (1970),
se revelam para o cacador solitario no cerrado como humanos. Os cacgadores, do ponto de
vista desses entes, sdo 0 que entdo? Os relatos nada nos dizem sobre isso, pois nao se
preocupam com uma defini¢do da natureza do outro, ndo obstante apontam para uma
ontologia que formula a existéncia de “espiritos demais”. A intuicdo do autor, ao
relacionar as exposicdes individuais de iniciacdo xamanica e o mito de Turkren, mostra
algo importante, que também se aplica a iniciacdo xamanica entre os Akwe-Xerente
(apesar de eu ndo ter encontrado um mito especifico que trate de um pajé originario): a
relacdo entre o regime ontolégico dos mitos e a experiéncia xamanica.

No entanto, como vimos no capitulo 1, o mito de transformacédo de humanos em
animais, bem como o de origem do fogo culinario, contém implicitos 0 motivo da
iniciacdo ao xamanismo, segundo exegeses de Sawrepte e seus comentarios sobre o relato

de Cipriano Bruwe registrado por Nimuendaju (1942, p. 86).

Relatos Akwé

Na lingua akwg, o termo sekwa, que meus interlocutores geralmente traduziam
como “pajé”, exprime uma condi¢do social particular de pessoas que sdo reconhecidas e
se reconhecem publicamente como curadores (medicine man) ou videntes, nas
publicacbes de Nimuendaju (1942) em inglés. Etimologicamente, a palavra sekwa vem
da raiz se que significa “dor” como em sedi, “estado de dor”. O sufixo -kwa € um
nominalizador (SOUSA FILHO, 2007, p. 102). A raiz se esta também numa palavra de
importante incidéncia sociologica, semdi, que significa “vergonha”, “estar
envergonhado”. Sente-se vergonha em relagdes de afinidade do tipo genro/sogra, “amigos
formais” (wasiwaze, wasisdarndkwa), indicando reciprocidade e respeito mutuo
(SCHROEDER, 2006). N&o tenho elementos para tracar uma relagdo entre os termos
sekwa e semdi.

Em The Serente (NIMUENDAJU, 1942, p. 86) lemos o relato de uma visdo de
Cipriano Bruwg, amigo e interlocutor do lendério etnégrafo alemé&o. A visdo o acometeu

quando ele percorria o Cerrado em busca de presas a serem abatidas.

A man will be going through the steppe all day. Suddenly his heart begins to
pound and his hair stands on end. A branch is heard snapping. The wanderer
looks. There He is standing in profile view; His hands resting on a bow; His
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face turned upward. He calls us to Him and teaches us how to become a good
hunter or doctor. On the following day He reappears at the same spot.

O encontro no Cerrado com uma entidade sobrenatural é o evento tipico da
iniciacdo ao xamanismo entre os Akwe (e também entre os Kraho). O cacador solitario
se depara com um espirito que assume a forma de qualquer elemento da fauna ou da flora.
Nesse registro, quem aparece em forma humana para o cacador € o planeta Vénus — que
passa a instrui-lo a ser um grande cacador e paje.

Durante esses encontros, o cacador comeca a abater uma quantidade
surpreendente de presas. Quem mata um animal de caca no cerrado, alimenta um parente
na aldeia e fabrica o parentesco. Outrossim, 0 encontro com um ente sobrenatural desloca
a perspectiva do cacador, que assume o0 ponto de vista do outro ente com o qual se
relaciona e passa a ver o mundo que o outro Vvé. Dias depois dessas experiéncias, o cagador
sonha com esse espirito que Ihe apareceu em vigilia. Bruwe relata a Nimuendaju sua visdo
onirica logo antes da aurora, quando se diz que 0s espiritos deixam a terra dos vivos e vdo

habitar seus proprios mundos.

After midnight, Venus appeared in a dream and said, Take off all your
clothing and paint with rubber latex [of the steppe tree Castilloa sp.].
Tomorrow at noon we shall meet at the hill by the spring of the Agua Sumida
creek!” The next morning Brue painted; ate a little; then went to the rather
distant place designated. When he got to the hill, a wind rose, driving him up
the slope. At the top there was a pure steppe with only three paty palms. A soft
call became audible, and turning around Brue saw the planet in human shape
seated on the ground on three broken-off paty leaves. From a cord round his
neck a large falcon feather was hanging at the nape, and at first he seemed
somewhat to resemble Brue's dead brother. The star rose, and at first both
wept. Then Venus said, ‘I am the son of Waptokwa's brother. He is angry
because of the great bloodshed. Already so many Canella, Sava'nte,
Canoeiros, and Kayapo' have been murdered by the Christians. He wants to
destroy mankind. But if you so desire, you can prevent it by fasting and
'shutting up the water.' In each of these mountains there is water.” Having
brought from heaven two bits of coal wrapped up in leaves, he took them out
and painted Brue' s legs as far as somewhat beyond the knees, then his hands.
Then from his shoulder bag he took a little feather-case of burity leaf-stalks,
from which he extracted a nape feather, which he tied round Brue. He next
bade him step to one side, and himself did likewise. Then there was a rustling
underground, and the water gushed forth in a high, wide jet. ‘Shut it up!”
ordered Venus. Brue tried to stop the hole with his hands, but was unable to
do so. ‘Stop it with your feet’, Venus ordered. Brue' s legs sank into the hole
down to the limits of his black paint; then he succeeded in closing it. The water
ran off. Venus then further taught him songs and finally extracted from another
little box of burity leaf-stalk three small medicine packages-for the tempest,
the world-conflagration, and the ‘cold night’ respectively: of these Brue was
to choose one. He selected the first, not in order to injure his people, but in
order to terrify his and the tribal enemies if they should some time threaten his
and his kin's life. (NIMUENDAJU, 1942, p. 87).
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O relato de Bruwg, registrado por Nimuendaju, retrata o sonho com o planeta
Vénus. Ha primeiro o encontro em vigilia, uma visdo; depois o0 sonho; em seguida, outra
visdo, em vigilia. Marcam um lugar de encontro. O sonhador acorda cedo, se prepara,
seguindo as recomendacdes de Vénus. Ao chegar no lugar marcado, Vénus aparece para
Bruwé em sua forma humana, semelhante ao falecido irmdo de Bruwg. Vénus disse: “Eu
sou o filho do irm&o de Waptokwa. Ele esta com raiva por causa do grande derramamento
de sangue. Muitos indios Canela, Xavante, Canoeiros e Kayapo 'foram assassinados pelos
cristdos. Ele quer destruir a humanidade. Mas se vocé assim o desejar, pode evita-lo
jejuando e ficando em siléncio”. Vénus se apresenta como irmao de Waptokwa. Este
termo pode ser traduzido por “nosso pai”. Waptokwa ¢é o termo referencial para parente
de G+1 em linha paterna, cujo vocativo é imuma. Refere-se também ao demiurgo Bda
(Sol antropomorfo), que tem como companheiro de jornada Wairé (Lua antropomorfo).
Vénus doa artefatos e can¢des para Bruwe, instrumentos pelos quais este podera utilizar
no caso de tempestade.

Para Bruwg, no sonho relatado a Nimuendaju, o planeta Vénus aparece sob a
forma humana, que passa entdo a ver 0 mundo visto por Vénus. Um tapir tem como outro
de si mesmo um monstro canibal, denominado romsiwamndari — “[...] @ romsiwamnari’,
passed very close to the village in tapir shape. Otherwise in similar circumstances this
cannibal appears in human guise, but with huge teeth” (NIMUENDAIJU, 1942, p. 86).
Vénus, quando apareceu para Bruwg, quase 0 enganou, pois sua aparéncia o tornava
similar ao seu irmdo morto. 1sso porque 0s sonhos colocam o problema dos graus de
realidade desse outro lado que redobram, reversivelmente, o lado de c4, em vigilia,

expondo o problema politico-césmico central desses encontros, em que ha:

[...] intuicdo subita de que o outro é humano, entenda-se, que ele é humano, o
que desumaniza e aliena automaticamente o interlocutor, transformando-o em
presa — em animal [...]. As aparéncias enganam porque nunca se pode estar
certo sobre qual é o ponto de vista dominante, isto é, que mundo esta em vigor
quando se interage com outrem. Tudo é perigoso; sobretudo quando tudo é
gente, e nos talvez ndo sejamos. (VIVEIROS DE CASTRO, 20024, p. 397).

Vejamos outros relatos de iniciagdo xamanica no intuito de precisar o sentido de
metamorfose.
Como alguém se transforma em sekwa? Fiz essa pergunta a Sawrepté em marco

de 2006 e obtive a seguinte resposta:
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— Aprende no sonho, o espirito aparece para a pessoa, dai ela comeca a sonhar com esse espirito,
e ele ensina as coisas para ele, dai a pessoa adoece, mas ela ndo ta doente ndo, ela ta é estudando com o
espirito. E assim, por aqui € desse jeito, ndo s6 aqui ndo, por onde andei eu vi isso também, é nos Kraho, é
nos Apinajé, é por onde eu andei..., é 0 espirito que ensina no sonho. E o espirito que escolhe a pessoa.
Escolhe aquele que gosta de andar no mato, pescar, se ele comega a matar presas é porque o espirito deu
para ele aquele animal. E assim. Tudo tem dono, todo bicho, toda planta, tudo tem dono. E esse espirito
que aparece no sonho. Quando alguém esta virando pajé, ele mata facilmente qualquer “caga” [presa], ele
ndo vai cagar ndo, ele so vai buscar “a caga” no mato! Quando eu comecei a virar pajé foi assim, eu gostava
de andar no mato. Um dia eu fui pescar e comecei a matar muito peixe. Cheguei em casa com muito peixe
e dei para minha mée tratar. Outro dia fui pescar de novo, matei muito peixe. Fiz a mesma coisa, dei tudo
para minha mée tratar. Ai eu escuto um chamado, pensei que tinha alguém da aldeia me chamando. Eu
olhei, tinha muito peixe no ribeirdo. Um deles, maior que os outros, entdo, falou comigo, me chamou, falava
na nossa linguagem, parecia até gente mesmo. Eu fiquei com medo, mas eu venci o medo. Eu acompanhei
ele e ele me mostrou todo peixe que tinha no rio e como fazia para chamar eles para poder matar. Dizem
que ¢ mae d’agua, que € dona dos rios, de todos os peixes. Na nossa linguagem a gente chama de katdékwa.
Al, entdo, eu voltei para casa com muito peixe. Quando foi de noite eu fiquei doente. Tive febre. Meu avd
e meu pai ja sabiam o que era o que me adoecia. Nao era doenga néo, era coisa de pajé, eu estava virando
pajé, dizem que ¢ mae d’agua que gostou de mim, ela ¢ quem me dava aqueles peixes. Dai os pajés me
trataram, meu pai e meu avd, que era o pai da minha mée, me trataram. Eles perguntaram se ia querer virar
pajé, mas eu fiquei com medo, eu sentia meu corpo fraco, ndo comia direito, ndo andava com o0s outros
rapazes de minha idade. Quando eu dormia, sonhava com peixe, dai eles falavam comigo, que eu ia ser
bom curador, ia tratar do meu povo. Mas eu tinha medo, era muito jovem. Mas os pajés mais velhos
conversavam comigo, me falavam que néo era para ter medo, eles iam me ajudar. Assim que eu comecei a
aprender sobre pajé. Ai, outro dia, eu estava cagando tatu com meu finado pai. Achamos o buraco de tatu,
e meu finado pai tocou fogo no buraco para matar o tatu. Ele falou para mim: — “Entra no buraco e tira o
tatu de 14”. Eu fiz isso, e tirei o tatu dali. A noite, sonhei com esse tatu, ele tinha virando gente e conversou
comigo, dizendo que sabia muito remedio do mato, que queria me ensinar a fazer remédio. Fiquei doente
de novo, mas meu pai me tratou. Isso foi quando eu era novo, mas eu ndo terminei de estudar tudo néo, eu
parei de estudar, dai eu fui andar no mundo... Depois eu comecei de novo a estudar...

Um jovem amigo sekwa, Tp., em 2006, dias depois do registro da narrativa acima,
relatou, diante da mesma pergunta que havia feito a Sawrepté: “— E o ‘bicho do mato’ que
ensina. Tem também mae d’agua. A gente sonha com ele. Ai comeca a aprender, ai se
tiver coragem mesmo, ai vira pajé (sekwa)”. A resposta curta de meu amigo contrasta
com o longo relato de Sawrepté, um sekwa idoso e experiente. Para estimular a conversa,
fiz a ele outro questionamento: Como se diz na lingua akwé esse nome que vocé falou,
bicho do mato? E mae d’agua? “— Bicho do mato é haiparwawé; mae d’agua tem dois
nomes que eu sei, kdmha e katdékwa”, respondeu. E vocé estudou com qual deles,

haiparwawe ou katdékwa?

— Eu comecei a estudar com haiparwaweé; depois com katdékwa. Mas eu ndo terminei, ndo fui até
o final, com nenhum deles. E muito dificil isso dai, tem que ter coragem, néo pode ter medo, senfo a pessoa
pode até morrer, eu mesmo quase morri quando estava estudando. Pra mim foi assim, eu ia pro mato
sozinho, eu era rapazinho, assim de uns 15 anos, entdo toda caca (presa) aparecia para mim, eu matava tatu,
cutia, paca, passarinho, nhambu, quati. Para mim era facil matar. Ai, um dia, eu fui para 0 mato sozinho,
sai cedo, ndo contei para ninguém onde eu ia. Ai eu andei, andei, e quando o sol estava alto (entre 10h e
12h) eu parei numa sombra de pequizeiro, era o tempo do verdo, para poder descansar um pouco. Ai eu
escuto algum grito uh! uh! uh!, trés vezes. Eu olhei para c4, para l4, acold, na frente, e nada, ndo vi nada,
pensei que era alguém de outra aldeia que estava cagando também, e estava gritando para fazer brincadeira
comigo. Mas ndo era! Ai comegou de novo, gritou do mesmo jeito, trés vezes. Eu fiquei com medo, mas
ndo corri, eu ndo tinha espingarda, so estava com um facdo. Nessa hora nem os cachorros latiam, sé o vento
mexendo nas folhas do pequizeiro. Ai apareceu para mim um tatupeba. Conversou comigo na nossa
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linguagem. Falou para mim acompanhar a ele, mas eu fiquei assim sem reacdo, nem conseguia me mexer.
Quando eu consegui levantar, o tatuzinho correu, e foi embora. Eu tomei outra dire¢do, de volta para aldeia.
Quando cheguei na minha casa, eu ja vinha no caminho sentindo o corpo ruim, dai eu ja cheguei com febre.
Entdo eu comecei a sonhar com esse tatu. No sonho ele aparecia como se fosse gente, como nds mesmos.
Ele me contava toda coisa, me ensinava remédio do mato, onde tinha caca, onde ndo tinha, e assim marcou
o dia para a gente encontrar de novo no mesmo lugar. Ai naquele dia que ele marcou, eu fui. Nao contei
isso para ninguém, nem para minha esposa, nem para minha sogra, para ninguém. Cheguei no lugar
marcado para nosso encontro. Ai ele me perguntou se eu queria ser curador, aprender a tratar as pessoas, a
ajudar meu povo. Eu aceitei a proposta dele. Foi assim que eu comecei a aprender, ndo foi com h&iparwawé
nem com mae d’agua que eu comecei a virar sekwa.

O relato de Ak. (homem da mesma geragdo de Tp. que ndo quis virar sekwa)
coloca outras questdes nesse vinculo entre 0 mundo humano e extra-humano. O “espirito-
mestre”, na escrita de Melo (2016), passa de provedor para credor, impondo ao jovem
cacador ndo mais uma relacdo de partilha, inserindo-o num regime de “dar-receber-
retribuir” (Mauss, 2003[1925]), cujos objetos trocados ndo séo coisas, mas pessoas. Outro
ex-pajé me relatou essa mesma relacéo. O sekwa recebe do espirito a capacidade de curar
pessoas doentes e em troca deve ceder algumas outras pessoas, geralmente filhos, filhas
ou sua esposa. Um sekwa nunca trata de seus préprios filhos ou filhas, tampouco do
conjuge, quando dele necessitam de tratamento. Dito de modo marcadamente cristéo, o
que ocorre nessa transacdo € uma troca de corpos (de presas) por almas (de pessoas),

invertendo o sentido da predacdo — a alma da presa preda 0s corpos de pessoas.

— Eu quase virei pajé, mas desisti, era muito perigoso para mim. Eu comecei a matar passarinhos,
guando era um rapaz de 13 ou 14 anos. Era facil para mim matar passarinhos. Um dia eu sonhei com um
passaro. Ele falou comigo, dai virou gente para mim. Era como um menino da minha idade. Andamos pela
chapada, ele mostrava todo lugar que tinha bicho para comer, qual pé de arvore os bichos iam para comer
os frutos. Sonhei muitas vezes com esse passaro. Outra vez ele me mostrou as plantas que serviam como
remédio para dor de barriga, para dor de cabeca, para arrumar namorada... Mas dai eu parei, eu fiquei doente
e meu pai foi procurar um sekwa. Meu pai ndo queria que eu virasse pajé. Ele falou com o sekwa para cortar
meu estudo. Eu nunca mais sonhei com esse passaro. Também parei de andar no mato a fim de matar
passarinhos. Depois foi com a ema. Eu fui para roca com meu cunhado. Eu deixei-0 sozinho coivarando e
fui cacar, parece que tinha alguma coisa me dizendo para eu ir cagar. Apareceu uma ema para mim, ela
mesmo se entregou para mim. Entdo eu matei, ela mesma se ofereceu para que eu a matasse. Meu cunhado
se admirou por mim naquele dia. Quando foi de noite eu sonhei com essa ema que eu matei. No sonho ela
me convidou para ir na chapada nos encontrarmos. Quando eu acordei eu fui para la. Ai eu vi muitas emas
na chapada. A maior delas veio na minha dire¢do, quando chegou perto de mim virou gente e me falou: “—
Vocé estd vendo essas emas ai, sdo todas minhas! Eu tomo conta delas!” Ai ela me falou que se eu tivesse
coragem eu ia ser pajé. Disse que ia me ensinar todo remédio, ia me ensinar a soprar, a curar e matar. Eu
figuei com medo. Depois ela me disse que de vez em quando teria que me dar um parente para ela comer.
Ai eu ndo quis saber de aprender nada com ela. Eu fui embora dali. Depois disso eu quase morri, fiquei
muito doente, eu sonhava que eu ja tinha virado ema, vivendo junto com elas, meu corpo ja tava virando
como ema, era um pesadelo, né?, nem dormia direito, imagina vocé sonhar que vocé ta virando ema!?
Foram os pajés que me curaram. Eu nunca mais sonhei de novo com essa ema e, por um tempo, ndo andei
mais no mato, seguindo as recomendacdes dos pajés que me curaram. Outros bichos também ensinam
alguém a ser pajé. Meu irméo é sekwa. Ele estudou com a abelha tilba e com cobra. Os velhos dizem que
esses dois sdo muito poderosos. N&o é tudo igual ndo, cada um ensina uma coisa, cada um tem seu jeito de
ensinar, entdo € assim, é parecido com escola dos brancos, a gente vai estudando, estudando, até que termina
de aprender, ai é pajé formado, completou seu estudo.
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Consideremos ainda o caso de um jovem amigo meu de cerca de 15 anos de idade,
que conheco desde crianga. Ele costumava sair sozinho pelo cerrado levando apenas um
facdo, nos idos de 2015, e voltava sempre com pequenas presas — quati, tatu de varias
espeécies, cutias, paca — as quais entregava para sua mde. Como venho descrevendo, este
€ um evento tipico da iniciacdo xamanica entre os Akwg. No caso desse amigo, seu pai,
percebendo os sucessos do filho em incursdes ao cerrado, aconselhou-o a deixar de fazer
iSso por ora, uma vez que ele estaria proximo, ou se ja ndo havia iniciado, a aprender a
ser pajé. Azanha (2005, p. 7) afirma que “[...] ser wajaka [pajé] ndo é algo que os Timbira
desejam para seus parentes (alids, os wajaka nao podem tratar dos seus proprios)”, ¢ isto
vale integralmente para os Akwg, como atesta implicitamente os conselhos do pai ao
jovem matador de presas acima mencionado.

N&o tive a oportunidade de conversar sobre esse caso nem com meu amigo
tampouco com seu pai, que o desaconselhou a ir cacar com frequéncia como fazia.
Quando conversei com irmdo mais velho deste jovem, comentou o caso comigo, dizendo

que o irmdo havia parado de matar animais de caca, respeitando os conselhos do pai.

Eu ndo sei, mas parece que ele estava virando pajé. Eu também tive essa
experiéncia. Quando eu ia pescar, matava muito peixe. Aparecia também
muitos passaros para mim. Para mim era facil mata-los. Até que um dia eu
fiquei doente e um pajé tirou do meu corpo o feitico que o dono dos péssaros
havia botado em mim. Ele perguntou se eu queria ser pajé, mas eu respondi
que ndo queria ndo. Eu ndo vejo vantagem em ser pajé. Por um lado, é bom,
por outro é ruim. A gente pode ser acusado de ser feiticeiro. Era assim com
meu finado avo [se referindo a Sawrepte], ele era bom curador, mas muita
gente acusava ele de ser feiticeiro. (S., Tocantindpolis, abril de 2015).

Vejamos 0 que diz Raposo (2019, p. 202) sobre o aprendizado xamaénico,

conforme o relato de um de seus interlocutores:

Sakru sempre foi um eximio cacador. Disse que no tempo em que era solteiro
foi arrebatado por varios desses encontros, mas que acabou pedindo a um outro
xami que lhe auxiliasse no encerramento dessas relagdes por conta das
inimeras vezes em que teria adoecido. Disse que acabou ficando com medo
do mato depois de ter sido picado por uma cobra e que isso teria enfraquecido
0 seu corpo para suportar a forga desses agenciamentos. Houve uma vez em
que havia matado dois veados em uma mesma semana. Entregou a caca ao seu
avd que Ihe advertiu prontamente: Vocé ndo pode matar muito veado, precisa
descansar, € melhor esperar. Trés dias depois Sakru resolveu sair novamente
para o mato, quando viu novamente um veado contra o qual atirou sem
pestanejar. Quando estava assuntando para perceber onde a sua presa iria
fenecer, escutou um longo assobio vindo de um dos seus lados. Olhou para o
lado, mas ndo viu nada. Depois, um segundo assobio vindo do lado oposto.
Olhou para o lado oposto, mas nada encontrou. Quando voltou o olhar a sua
frente se deparou com uma mulher muito bonita, ‘era como gente, bem
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branquinha’, segundo disse, ‘parecida com vocé’, se referindo ao tom da minha
pele. Era o(a) dono(a) do veado que lhe perguntou: Vocé que baleou esse
veado? N&o pode, esse tem dono, eu sou dona(o) do veado. Vem comigo! Se
voce vier vai ser um bom curador. ‘Eu a acompanhei sem graca e senti vontade
de chorar’. (No momento mesmo em que narrava o episodio, Sakru estava
chorando). Chegamos em uma morada perto do morro da arara (?). Era assim
como casa, mas tinha trés portas, uma de um lado, outra de outro e uma no
meio. Eu entrei. La estava o tio dessa mulher. Ele me olhou e disse: Sakru,
vocé tem coragem. T4 vendo essa minha filha? VVocé pode tomar conta. Ela se
deitou nua, sua pele era muito branca, e me chamou. Ai eu ndo quis ir porque
ele ia me fechar. Ele estava esperando eu passar para fechar a porta. Fui
voltando de costas, falei que ndo queria. Ela disse: Ah, vocé ndo quer? Ta bom,
mas vocé ndo vai matar mais... Minha vista estava clara, estava chorando.
Cheguei na aldeia com muita dor de cabeca e febre. Fui pedir ao meu irméo
que me olhasse. Ele veio, levou a cabaca, comecou a cantar: Wa t6 za aikmada
kari... (Eu vou pegar/carregar sua visao). Me disse: vocé matou veado, agora
precisa ficar um tempo longe do mato. Depois disso, Sakruikaw& me contou
um segundo epis6dio em que se encontrara com o dono da titba, tida como um
dos agentes mais poderosos envolvendo o xamanismo entre 0s Akwé, em que
houve um convite sexual.

Os relatos de iniciagéo que registrei, bem como os reportados por Raposo (2019)
e Nimuendaju (1942), ndo nos deixam duvidas de que o “outro lado” dos Akwe esteja
longe de ser simples, como sup6s Melatti (1970). Notamos que relatos akwg de iniciacdo
xamanica sdo muito semelhantes, salvo o fato de que, no relato de Bruwg, ndo sdo os
“mestres” de espécies animais que se relacionam com o cacador, mas sim um ente que
habita o patamar celeste.

Nas narrativas por mim registradas e os registros de Raposo e Nimuendaju,
podem-se extrair, seguindo o procedimento de Melatti (1970), os seguintes enunciados
comuns a todos eles: 1) o cagador esta sozinho; 2) um ndo humano aparece para o cacador;
3) 0 ndo humano (espirito) doa presas para o cacador; 4) o cacador sonha com a presa; 5)
a presa sofre uma metamorfose e toma forma humana; 6) a pessoa adoece; 7) 0 nao
humano doa poderes xaménicos ao homem, curando-o; 8) o sekwa se torna devedor do
espirito que lhe doou presas.

Antes de passar adiante, explicito a diferenca de resultado que a aplicacdo do
procedimento de Melatti (1970), da sobre os relatos de inciacdo xamanica entre Kraho e

Xerente.
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KRAHO AKWE
1. Uma pessoa adoece;
2. A pessoa esta sozinha; 1. O cacador esta sozinho;
3. Um ndo humano aparece para a 2. Um ndo humano (espirito) aparece
pessoa; para o cagador;
4. O ndo humano cura a enfermidade 3. O ndo humano (espirito) doa
da pessoa; presas para o cagador;

5. O n&o humano alimenta o homem; O cacador sonha com a presa;

A pessoa adoece;

4
5. A presa toma forma humana;
6
7

7. O nd humano doa poderes 0 ndo humano doa poderes

magicos ao homem; Xamanicos ao homem, curando-o;
8. A pessoa experimenta os poderes 8 0 sekwa se torna devedor do espirito
recebidos. que lhe doou presas.

Tabela 02. Comparacéo entre os relatos Kraho e Akweé

Os enunciados 1, 2, 5, 6 e 7, nos relatos Akwg, evocam explicitamente uma nocéo
de metamorfose que caracterizaria 0 regimes das formas corporais nos sonhos, mas
também em certas situacdes de vigilia, quando, por exemplo, alguém se encontra sozinho
no cerrado. Ja 3, 4 e 8 apresentam o problema da troca com 0s espiritos xamanicos,
anunciando a saliéncia da categoria de “dono” que possui extensa incidéncia no
vocabulario de diversos povos indigenas habitantes das terras baixas sul-americanas. Esse
tema é explicitamente elaborado nas narrativas akwg, ficando apenas como plano de
fundo nas narrativas dos Krahd, que ndo deixam de ser importantes. Tratemos primeiro
do problema da metamorfose para, em seguida, abordar a questdo da categoria “dono”.
Assim como a no¢do de corpo/alma investida anteriormente, “metamorfose” e “dono”

proveem um manancial de equivocagdes — tentemos controla-las.

Metamorfoses?

Imaginemos a seguinte situacdo: O cagador acorda, sente vontade de ir cagar e
matar animais comestiveis. Ele tem em mente, nesse ato, parentes com 0s quais convive
naquele momento de sua vida. Sai bem cedo de casa, geralmente, e se alimenta pouco, o

suficiente para aguentar um longo dia de caminhada no cerrado. Caminha a manhé toda,
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acompanhado de seus cdes de caca. Sol a pino, ele procura a sombra de um pé de fruta,
alguma daqueles que os animais costumam se alimentar. A experiéncia de estar sozinho
potencializa um deslocamento de perspectiva: sozinho, o cagador se assemelha ao jaguar,
aquele predador tipico da paisagem amerindia. E estar sozinho cacando o coloca sob a
mira de outrem!*. Como nas narrativas apresentadas, acontece uma experiéncia
extraordinaria. Bruwe sentiu “[...] his heart begins to pound and his hair stands on end”
(NIMUENDAJU, 1940, p. 86), quando Ihe apareceu Vénus em forma humana e que
passou a lhe dar instrucfes de como se tornar sekwa. Na versao de Sawrepté, a experiéncia
foi auditiva: um peixe “[...] falava na nossa linguagem, parecia até gente mesmo”. Tp.,
por sua vez, escutou um chamado monossildbico, num primeiro momento, para, em
seguida, se comunicar com o tatupeba, que conversou com o cagador numa linguagem
inteligivel para ambos. No registrado por Raposo (2019), o cacador escuta assobios
vindos de varios lados, até que ele “[...] se deparou com uma mulher muito bonita, ‘era
como gente, bem branquinha[...]”. Desse modo, poderiamos nos perguntar: Quem se
metamorfoseia em qué, o humano ou aquele com quem se relaciona (peixe, tatu, seriema,
veado)?

A narrativa de Bruwg parece indicar que se trata de algo como um espirito que
aparece como “indio mesmo”, ¢ ndo como um animal que troca de pele e se revela como
humano para alguém, como parece ser o caso registrado por Raposo (2019). Na narrativa
de Sawrepte, 0 peixe ndo se metamorfoseia em humano ao se relacionar com o cacgador,
ele “s6” parece humano, pois fala a linguagem akwg&. Do mesmo modo, na narrativa de
Tp. nada sugere que o tatu que conversou com o cacador tenha “virado gente”. Ele
simplesmente se dirige ao cagcador numa linguagem inteligivel para ambos. Nesses casos,
ndo € o corpo do animal ou espirito que muda, mas os sentidos corporais do sujeito
interpelado, no caso a audi¢do. Um humano entende o que um peixe fala para ele. Talvez
seja melhor dizer que ambos se alteram, peixe e gente, borrando a distin¢do entre eles,
que, no final, precisara ser restituida para que a relacdo possa ocorrer.

Se, nas visdes, em vigilia, cada ser mantém suas roupas, que sao suas peles, desta
ou daquela espécie, mas se comunicam numa linguagem inteligivel para ambos, em

sonho, a indistingdo ontoldgica entres estes seres que se relacionaram no cerrado nédo é

4 Nesse sentido, trata-se de uma experiéncia andloga ao transe induzido por substancias
alucindgenas. E o que parece, de fato, ocorrer nesses casos, haja vista que o transe se da como
experiéncia de deslocamento de perspectiva quando o cacador solitario esta a todo momento sob
a mira de outros seres ndo humanos.
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mais exclusivamente da linguagem verbal, mas também da transparéncia visual. O
tatupeba virou gente para Sawrepté e Tp. em sonho. A seriema também se transformou
em gente no sonho de Ak. Os fatos extraordinarios narrados pelos sekwa, tais como esses
aqui mencionados, evocam 0s acontecimentos proprios narrados pelos mitos, nos quais
“[...] se identificam mais com uma distancia sincronica que com uma distancia diacronica;
0 tempo em que os animais falam é um outro tempo atual, 0 do xamanismo; nele, 0s
animais continuam falando” (CALAVIA SAEZ, 2006, p. 370).

A narrativa de Ituap, registrada por Melatti (1970), ndo nos deixa duvida quanto
a natureza da abelha xupé que apareceu para o cacador quando ele percorria o cerrado.
“A noite 0 xupé veio até sua casa; transformou-se num homem preto de cabelos lisos e
atirou-lhe uma substancia na cabeca, no coragéo e nos bragos, curando-o”. No relato de
Clovis (MELATTI, 1970, p. 67), ocorre algo semelhante quando ele pescava no Ribeirdo
dos Cavalos: “Por tras dele, no entanto, apareceu um peixe transformado em indio”. Em
outra narrativa registrada no filme-documentario “O pajé”, temos o registro da fala de um

jovem waiacé Krah6 em que a metamorfose de animal em gente é novamente colocada.

Eu fui andar dentro do mato, eu enxerguei, na mata do rio, eu fui chegando perto dali, eu enxerguei
ali um tatuzinho. Assobiou assim, assobiou para mim trés vezes, ai eu olhei assim e enxerguei que era um
tatuzinho, ja estava na boca do buraco, ja na hora de entrar, ai eu enxerguei tatuzinho. Eu vou matar para
mim levar, para chegar la na aldeia com ele. Eu pensei isso, eu vou matar o tatuzinho. Mas antes de eu
chegar ele me respondeu como gente, a mesma palavra que conversava com ele, ele me respondeu. Ai parei
assim, e fiquei escutando o tatuzinho conversar comigo. Conversou, explicou muita coisa para mim.
Marcou o dia para mim, tal dia para nés encontrar. Pra trés dias nds encontrar no mesmo lugar. Ai quando
deu trés dias, de manhdzinha eu fui I4 e o tatuzinho tava 14 mesmo. Assim, 0 mesmo corpo de nés mesmo.
De gente mesmo. De cabelo comprido, uma pessoa branca mesmo. Muito bonito, e a conversa a mesma
conversa que nos conversa. Mas sé que ele ndo é gente ndo, ele é o tatuzinho. Ele conversou sobre esse
negocio de wayaca, de pajé, né. Explicou tudo. Perguntou se eu tinha coragem mesmo de topar. Eu falei
assim, eu pensei, que eu tinha vontade de aprender, de topar esse emprego aqui... Que ele me escolheu,
interessou comigo para eu ser wayacd, né. E ele que me fez esse tipo de trabalho. Ele que me ensinou, ele
gue me deu esse negdcio de wayaca. Tudo em mim, ele despachou para mim. Ai do jeito que o tatuzinho
enxerga, eu enxergo. Porque o tatuzinho fica embaixo do chdo, mas ele enxerga longe. Dentro do chdo, mas
ele enxerga até por fora, assim, ele enxerga muito longe. E eu sou uma pessoa também que se eu estiver
dentro de um buraco, assim, fundo, eu enxergo aqui por fora, de dentro do buraco assim, enxergo... Ai que
cheguei 14 no rio, arrumei tudo e fui pescando, fui pescando ai, ai chegou um peixe assim, sei ndo, parece
gue esquece 0 nome, saiu e falou comigo ai, me perguntou. Ai, me perguntou se eu tinha a... serd que da de
eu acompanhar o peixe até o fundo da gua. Eu falei, eu acompanho. Ai eu mergulhei assim atrs do peixe,
ai eu comecei a enxergar assim claro pra mim dentro de um remanso. Ai foi ficando claro para mim, eu
entrei, sai... fiquei 14 debaixo d’agua, e o rio passa por cima de mim. Mergulhei e entrei, passei para outro
lado. Debaixo do chdo d’agua tem outro, assim, um tempo assim, mesmo que esse daqui, né. Assim claro,
se respira bem...

A rigor, ndo precisamos de um mito de origem do pajé-curador para estabelecer
uma relagéo entre o tempo mitico e 0 mundo xamanico. A analise de Melatti (1970) €, no

entanto, potente, se a levamos adiante fazendo uma conexdo com a teoria do
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perspectivismo amerindio, cujo solo etnografico encontra-se principalmente fora da
paisagem dos povos de lingua Jé. As narrativas de iniciagdo ao xamanismo akwé e krahd
tornam evidentes que todo esforco desses povos em sustentar a complexidade de sua dita
organizacao social, “com toda aquela profusao de metades e ritos”, respondesse a uma
outra complexidade nada desconsideravel, a saber, de um “reino dos espiritos” onde,
afinal, se encontra o plano da diferenciacgdo virtual infinita dos corpos.

Se a complexidade deste mundo pdde ser escrutinada em termos de sistemas de
“oposigoes de oposi¢oes” (MELATTI, 1970) ou da ideia de um principio multidualista
(COELHO DE SOUZA, 2002) inscrito no plano da aldeia (a0 menos naquela aldeia
desejavel, ideal) e na vertiginosa parafernalia ritual, é porque deixava na sombra,
ocultada, uma estrutura rizomatica caosmoldgica, que destitui a dualidade, anula os polos,
sabota qualquer tentativa de instituir um comeco e um fim. Ainda que Melatti, entre 0s
participantes do projeto Harvard/Brasil-Central, tenha sido dos mais sensiveis a sutileza
dos multidualismos Jé, entende-se o quanto essa particular anti-dialética seria de dificil
apreensdo por uma jé-ologia instalada sobre o problema da oposi¢éo natureza e cultura, e
sua integracdo dialética. Nessa ontologia reivindicada pelos mitos e pelo xamanismo, sO
h& meio, um entre que se impde, um ambiente que néo sintetiza nada que fora colocado

em oposicao.

E que 0 meio ndo é uma média; ao contrario, é o lugar onde as coisas adquirem
velocidade. Entre as coisas ndo designa uma correlacdo localizavel que vai de
uma para outra e reciprocamente, mas uma dire¢cdo perpendicular, um
movimento transversal que as carrega uma e outra, riacho sem inicio nem fim,
que réi suas duas margens e adquire velocidade no meio. (DELEUZE;
GUATTARI, 1995, p. 49).

Numa conversa que tive com Sawrepte em 2008 sobre 0s sonhos com espiritos, li
para ele o sonho de Bruweé registrado por Nimuendaju, que transcrevi nesse capitulo. Dias
antes, haviamos trabalhado intensamente na narrativa de “origem do fogo culinario”,
tratada no primeiro capitulo — lembremos que naquele contexto ele estava sonhando
constantemente com espiritos de parentes mortos. Anotei seu comentario feito no
contexto dessa leitura: “o sonho é como os mitos, quando toda coisa aparece para gente,
e a gente ndo sabe o que &, se é bicho, se € gente ou se é espirito, se estd vivo ou se esta
morto! Eu mesmo, eu nado sei, eu sé sei 0 que é meu!” O comentario de Sawrepte sugere
que o encontro com 0s espiritos é uma atualizacdo do regime proprio dos mitos, como

descrito no capitulo 01: um regime de metamorfose generalizada em que a estabilizacéo
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da forma de cada existente marca um limite dentro de um diferencial de potencial entre
corpos cujas duracdes sdo variaveis, efeitos de perspectivas assimétricas. Lima (2005, p.
256), escrevendo sobre os Yudja, povo do médio Xingu, me parece captar o que Sawrepte
poderia estar afirmando: “[...] é como metamorfose que se explica o fendmeno onirico
em que uma pessoa ou coisa ¢ substituida por outra”. E suponho que a associacdo entre
experiéncia xamanica, sonhos, mitos e metamorfoses tenha a ver com a condicao corporal
particular de Sawrepté, um sekwa idoso que vinha antevendo sua morte no contexto de
Nosso encontro.

As exegeses de Sawrepte sobre 0s mitos e as narrativas de iniciagdo ao xamanismo
¢ bastante sugestivo como elemento para uma invencdo deliberada de ficcdo
antropoldgica, a construcdo analitica do que poderia ser uma caosmologia akwg-xerente.
Parece-me que, nessas narrativas, o regime de distincdo humano/ndo humano é homologa
ao prevalecente no mito. Ambos nos remetem ao caos de Deleuze e Guatari (1992, p.
153).

Define-se 0 caos menos por sua desordem que pela velocidade infinita com a
qual se dissipa toda forma que nele se eshoga. E um vazio que ndo é um nada,
mas um virtual, contendo todas as particulas possiveis e suscitando todas as
formas possiveis que surgem para desaparecer logo em seguida, sem
consisténcia nem referéncia, sem consequéncia. E uma velocidade infinita de
nascimento e de esvanecimento.

“Q caos caotiza, e desfaz no infinito toda consisténcia”, dizem os autores em outro
trecho (DELEUZE; GUATARI, 1992, p. 59). E um sistema aberto, conectavel em
dimensGes variadas, passivel de ser desdobrado, reversivel, sensivel a modificaces
insuspeitas, imprevisiveis. Ndo € uma totalidade ordenada constituida por seres
estabilizados nas figuras de mortos, ancestrais, espiritos, deuses, fantasmas, monstros
canibais, passiveis de serem localizados em lugares especificos de um cosmos
organizado, uma vez que resiste bravamente a qualquer tentativa de classificacdo e/ou
estabilizacdo. E um todo, mas que totaliza seus componentes numa velocidade infinita.
Um todo que ndo é um fora, mas um dentro; como o dentro e o fora de uma figura que
dobra e se desdobra em cada forma do mundo material, das variadas formas de corpos
humanos, seres terrestres, cténicos, aquaticos e celestes. E desse fundo de velocidade
infinita que formas aparecem como se fossem entidades, espiritos, ancestrais, fantasmas,
donos, mas cuja existéncia enquanto tais se dissipa, “[...] suscitando todas as formas
possiveis que surgem para desaparecer logo em seguida, sem consisténcia nem referéncia,
sem consequéncia” (DELEUZE; GUATTARI, 1992, p. 59).
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O outro do humano, aquilo que chamamos alma ou espirito, ndo é uma coisa ou
outra, mas ambas ao mesmo tempo, a depender do grau de velocidade na qual se apresenta
para alguém, lembrando que sua aparescéncia tem curta duracdo, e 0 mesmo nao se
poderia dizer de seus efeitos sensiveis para outrem. Quando alguém que vé um espirito
de um “dono de caga” que fora abatida ou sonha com um parente morto, ¢ sinal de que as
coisas ndo vado bem e que essa forgca caosmotica — esse mundo de velocidade infinita de
nascimento e de esvanecimento — esté prestes a captura-lo, tornando-o outro de si mesmo.
Tudo isto diz respeito aos mitos — ao mundo narrado pelos mitos, seu regime ontolégico,
ao qual a onca-gente dono do fogo difere internamente de si mesma, assim como a mulher
e o filho que viraram anta.

Com isto em mente, voltemos ao problema da metamorfose. A rigor, poder-se-ia
apreciar nas narrativas krahé e akwé o mesmo questionamento feito por Calavia Séez
(2006, p. 335) em relacdo ao material mitolégico Yaminawa, povo de lingua Pano
habitante da terra indigena Cabeceiras do Rio Acre e do rio laco (em territorio peruano):
“[...] metamorfose ou transformacéo seriam termos pouco adequados para rotular esses
episddios: translacdo, traducdo, transubstanciacdo, transvestismo, transfiguracédo
poderiam se acrescentar a lista, sem ser, contudo, suficiente.”

O problema aqui é o inverso daquele antevisto por Melatti (2002) ao comparar 0
mundo sobrenatural dos Krahé e dos Marubo, pois ndo se trata da quantidade de
categorias de espiritos que emergem nas descricdes nativas, ndo € uma questdo de
extensdo, mas sim de intensidade de relacdes. O problema é que a propria ideia de
metamorfose parece trazer a suposicdo de que uma identidade originaria e unificada se
transforma em outras identidades essencializadas ao longo do tempo.

Nesses termos, ndo se trata de metamorfose. O corpo-espirito xamanico é a dobra
de dois lados reversiveis que contém multiplicidades moleculares que se envolve noutras,
dai que a cada encontro extraordinario se impde o refazimento das diferengas extensivas
pelas virtualidades intensivas, esta Gltima o plano de onde provém as diferenciaces
finitas e pereciveis que compdem o mundo fisico das qualidades sensiveis. Os corpos
humanos, tal qual os conhecemos pds-especiagdo mitica, continuam sendo aquelas
composicdes heterogéneas, mas despotencializadas, feitas inertes pela “industria” do
parentesco e suas afec¢des relativamente molares. N&o é a toa que, em todas as narrativas
acima reportadas de iniciagdo ao xamanismo, o individuo estd sozinho, sob a mira de
outrem, quando irrompe sobre ele uma perspectiva outra, alterando a propria humanidade

do cagador, e ele, solitario, desamparado do campo relacional que definia sua propria, isto
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¢, 0 seu “corpo de parentes”, sucumbe a essa perspectiva que se altera ao transformar o
préprio cagador.

Como ja nos disse Lima (2000), o corpo ndo é substancia, € efeito da perspectiva
de outrem, que se altera a cada encontro, seja no mato, seja ho sonho. Em sonho a
velocidade com a qual os corpos se alteram e se comunicam instabiliza ambos entes
relacionados pelo evento onirico — o tatu vira gente para, em seguida, virar tatu novamente
e irromper outra mente na figura de um parente morto que leva a outro ancestral néo
conhecido, e esse desdobramento de formas é virtualmente infinito, pois, logo ali adiante,
antes de amanhecer o dia e a pessoa retomar suas atividades como parente de alguém,
pode surgir outro ente qualquer que néo se revela, apenas observa aquela pessoa — e ela
entdo acorda perturbada.

Se estamos falando aqui de corpos como composi¢es heterogéneas que se
envolvem com outros corpos igualmente heterogéneos em suas composic¢des, faz pouco
sentido falar em metamorfose se a compreendemos como processo biolégico, mais ou
menos acelerado, real ou imaginario (como a lagarta em borboleta, ou do homem em
lobisomem). As mudancas de forma séo, pelo contrario, acontecimentos, eventos, aqueles
“[...] momentos de indiscernibilidade entre o humano e o ndo-humano” (VIVEIROS DE
CASTRO, 2004, p. 321), que caracterizam 0s sonhos, a inconsciéncia ou semi-
consciéncia nas doencas graves, na quase-morte, nos rituais e em sessdes xamanicas,
quando os pajés convocam uma legido de espiritos para tomar 0 mesmo espaco ocupado
pelos humanos. “E esta auto-diferenca que define um espirito e que faz com que todos o0s
seres miticos sejam espiritos” (VIVEIROS DE CASTRO, 2004, p. 324). Por isso sugiro
falar em caosmos como Deleuze & Guattari e Viveiros de Castro, ao invés de cosmos,
porque o primeiro coloca em primeiro plano uma estrutura reversivel em que todos 0s
seres que estdo no mesmo mundo que o0 Nosso tém um outro lado, assim como esse outro
lado esta em nds mesmos.

Como indica Pitarch para o caso etnografico mesoamericano, o que chamamos de
transformacéo sobrenatural ou metamorfose corporal pode ser melhor entendido por meio
“da figura da dobra”, remetendo ao significado de “virar algo do avesso™: “a pessoa ‘vira
do avesso’ e mostra o lado interior de si mesmao, isto €, o outro de si mesmo. Desdobrando-
se, 0 humano deixa de sé-lo e se situa em um estado analogo ao do espirito que o ataca
[...]7(2018, p. 136). Se o tempo das dualidades diametrais e concéntricas que mobilizam
complexas estruturas de relagdes interpessoais remetem a um “[...] discreto homogéneo,

nos termos do qual cada ser € s6 o que ¢, e s 0 € por ndo ser o que nao ¢” (VIVEIROS
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DE CASTRO, 2015, p. 59), ndo garante uma estabilidade requerida pela nocéo de
identidade, pois ao sonhar ou ao adoecer, ou num encontro extraordinario, impde-se um
regime de virtualidade intensiva (e infinita) prefiguradas nos mitos.

O problema de quem € “0” humano numa determinada relacdo faz da iniciagcdo ao
xamanismo o umbral entre dominios reversiveis, assaz multidimensionais, que precisam
se manter, a0 menos provisoriamente, como distintos, uma distingdo que relaciona ao
separar. Dai a importancia dos dualismos diametrais e concéntricos que precisam ser
continuamente reconstituidos pela dindmica do parentesco que, afinal, circunscreve os
adensamentos humanos na paisagem Jé centro brasileira. Ao colocar em foco os modelos
diametrais e concéntricos, como faz a etnologia Jé, resta como pano de fundo um dominio
do dado, e o0 que é dado é a existéncia de um outro-mundo multidimensional caosmético-
rizomatico. A iniciacdo ao xamanismo atualiza esse outro-mundo, fazendo-o intervir na
vida das pessoas, dotando-as de sensibilidades xamanicas que podem ou ndo ser
desenvolvidas ao se fazer alguém virar pajé — ou melhor, fazer com que alguém
(man)tenha dentro de si um corpo-duplo, capaz de dobrar e desdobrar controladamente a
relacdo cosmopolitica que subjaz a construcdo do parentesco.

A metamorfose, nesse sentido, é atributo da alma — ndo um processo organico. Por
isso tomo dah&imba como um operador do regime de multiplicidade da pessoa. Néo é
que no sonho ou visdo o cagador vire peixe ou tatu, como se mudasse de espécie, é que 0
tatu, o peixe, 0 gavido, a ema, 0 pequizeiro, a mandioca, a batata, enfim, sdo devires do
cacador ou do cultivador. O que ocorre nessas experiéncias com o sobrenatural ndo é a
vivéncia imaginaria de uma analogia com o animal, uma planta ou qualquer fenbmeno
“natural”, mas a criagdo de uma zona de vizinhanca, de mdtua afetacio. “E em nds que 0
animal mostra os dentes como o rato de Hoffmanstahl, ou a flor, suas pétalas, mas é por
emissdo corpuscular, por vizinhangca molecular, e ndo por imitacdo de um sujeito, nem
proporcionalidade de forma” (DELEUZE; GUATTARI, 1997, p. 67).

Aos meus ouvidos, 0s espiritos dos quais fala Sawrepte soam exatamente como
esses devires moleculares invisiveis abordados por Deleuze e Guattari (1997, p. 67): “[...]
sim, todos os devires sdao moleculares; o animal, a flor ou a pedra que nos tornamos séo
coletividades moleculares, hecceidades, e ndo formas, objetos ou sujeitos molares que
conhecemos fora de nos, e que reconhecemos a forga da experiéncia, de ciéncia ou de
habito”. Agora, podemos formular o conceito de dahdimba em termos de devires que
atravessam a pessoa. No caso do sekwa, ha um devir imperceptivel atuando sobre ele,

“[...] uma poténcia molecular de captar microfendbmenos, micropercepcoes,
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microoperacdes, e da ao percebido a forca de emitir particulas aceleradas ou
desaceleradas [...] o imperceptivel enfim percebido” (DELEUZE; GUATTARI, 1997, p.
77).

Suponhamos que o dualismo Akwe-Xerente pudesse ser formulado da seguinte
forma: este-mundo e outro-mundo. O lado de cd é o mundo das formas estaveis em
variaveis formas de perecibilidade. Eu diria que seria essa a oposi¢do que atravessa 0
pensamento xamanico de Sawrepte, o perecivel e o imperecivel, quando de nosso
encontro etnogréfico. O lado de 14 € o mundo das formas instaveis absolutamente
impereciveis, uma imperecibilidade que supGe instabilidade metamorfica resistente a
quaisquer formas que venham se estabilizar e se relacionar com o lado de ca, pois o que
aparece para alguém deste lado, como um ente que vem do lado de 14, € uma forma que
ndo se estabiliza. Assim, teriamos um lado de l& marcado pelo grau méaximo de
instabilidade, dai a imperecibilidade caracteristica daquele mundo; e um lado de ca
marcado pela estabilidade que a perecibilidade instaura.

Vimos, entretanto, que o conceito de dahaimba transborda qualquer dualismo. No
que consiste essa inadequacdo? Suponho que na oposi¢do entre corpo, enquanto
materialidade, e alma, enquanto imaterialidade, pois o que ha aqui é antes um continuo
entre materialidades impereciveis e materialidades pereciveis, entre materialidades
invisiveis e materialidades visiveis. De um lado, este mundo de perecibilidade e morte;
de outro, o lado de 14 caracterizado pela imperecibilidade.

O dualismo entre este-mundo e o outro-mundo é reversivel. “For unlike other
expressions of counterpoints — for example, contraries, antitheses, or polarities
(Needham 1987) — reversibles are opposites that self-contain themselves: at the limit they
are their own shadow” (CORSIN-JIMENEZ; WILLERSLEV, 2007, p. 538). Como
exprimiu Pitarch (2018, p. 154), “[...] uma dualidade ndo dualista, na qual os dois lados
se requerem e se intercambiam [...]”. O lado de la ndo é o além, o transcendental, porque
estad aqui, ao lado do lado de ca — é a sombra projetada pelo corpo que indexa este outro
lado, que ao lado do lado de cd comporta também uma imagem que ndo prescinde de um
corpo e de suas relagdes. A auséncia de uma sombra coincide com a morte, quando o
corpo jaz sepultado, dentro da terra. O involucro da alma, propulsor da vida e do

movimento, é a pele, sabemos, e dela projeta-se uma sombra; quando a sombra deixa de
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existir € porque seu invélucro tornou-se terra, projetando outras sombras, agora como
espectros de mortos.

Os relatos de iniciacdo xamanica ndo deixam duvida: os seres que habitam o
mundo que percebemos ordinariamente tém um outro lado. Espiritos sdo acontecimentos
para as pessoas, e 0s xamas ndo sao 0s Unicos a experimenta-los. A expertise xamanica é
justamente coordenar o0 impacto desse acontecimento, uma vez que este coloca o
problema da multiplicidade de corpos. Trata-se do problema da reverséo da “assimetria
perspectiva”, para a qual Lima (2005) chama a atencéo em relacdo aos Yudja. O xama,
numa sessao de cura, quando luta-danca contra espiritos malignos que “roubaram a alma”
de alguém, deixando-a inerte na cama, deve impor sua perspectiva sobre a dos espiritos
raptores, que estdo impondo a sua sobre a “alma roubada” daquela pessoa doente. Assim
sendo, trata-se de uma diplomacia e/ou guerra contra esses espiritos, ou seja, contra a
capacidade que eles tém de se multiplicar, sendo outros de si mesmos, numa velocidade
em que ja ndo é mais possivel estabilizar as diferencas pelas quais uma pessoa se constitui.
Pois se trata disto: fazer com que essas diferencas se estabilizem de modo que uma
perspectiva domine a relacdo. A estabilizacdo parece corresponder para um dos polos a
manutencdo da forma que assume como objeto de acdo de outro, mas essa estabilizacao
dura apenas enquanto seu outro retribui algo em troca: alimento, afeto, mudsica. Uma
reciprocidade assimétrica.

Qualquer estabilizacéo €, pois, um estado precario, como 0 mato que toma conta
de uma roca quando seu dono nao cuida. O cosmos deixa de ser descritivel como uma
estrutura que suporta patamares superiores e inferiores ocupados/habitados por seres com
suas respectivas naturezas, para ser um caosmos no qual o que interessa agora Sao
velocidades e intensidades, variacdes de formas-corpos e suas duracfes. Desse ponto de
vista, me parece valer retomar uma oposicdo classica que atravessava 0 pensamento
xamanico de Sawrepte quando de nosso encontro etnogréfico, aquela entre o perecivel e
o0 imperecivel®®,

Nesse sentido, a iniciagcdo ao xamanismo entre os Akwe e 0s Kraho parece colocar
um problema suplementar ao (multi)dualismo j&é (COELHO DE SOUZA, 2002),

15 Essas séo questdes formuladas tardiamente em relagédo ao meu material de modo que n&o posso
desenvolver aqui como gostaria, mas vale ao menos apontar. A partir da leitura da etnografia de
Pierri (2018) sobre a cosmologia Guarani, fiquei me perguntando se talvez fosse o caso de
considerar meus dados testando a poténcia analitica de uma oposi¢do entre: materialidades
pereciveis e materialidades impereciveis como se fossem dois lados que se pressupdem e ambos
se constituem um contra o outro, além de estarem presentes um no outro.
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prefigurado na articulagdo complexa das vérias formas duais e ternarias que se déo a ver
na vida social e cerimonial Jé. Se estamos lendo corretamente a formulacdo de Sawrepte
feita para mim em meados de 2008 — “espiritos demais rondam minha vida desde que eu
me entendo por gente” — a abertura para o “outro-lado” em que consiste a duplicacéo
corpo/alma-espirito nao é uma operagédo de adigdo, do “um” que se soma a um outro. Essa
duplicacdo é antes figuracdo do multiplo, um indice de multiplicidade que subjaz a
constituicdo do mundo (do parentesco, das relagdes visiveis, etc.) revelada no encontro

com espiritos.

All binary opposition, in short, is the degeneration, in the mathematical
sense of the term, of a ternary structure. Two is a limit case of three, or,
we might also say, duality is but the minimal multiplicity and not a
fundamental and self-subsistent structure—one that would be inherent
to reality or thought. (VIVEIROS DE CASTRO, ano, p. ii).

O mote aqui é o mesmo colocado pela tentativa de traduzir dahaimba em termos
da dualidade corpo/alma: “organizagdes dualistas ndo existem”! A multiplicacdo de
perspectivas correspondem a uma multi-di-vergéncia de perspectivas que dilaceram as
pessoas, quando por alguma razao nao é possivel coordenar as relacdes multiplas que a
fazem, e que se objetificam nelas. A acdo xamanica é uma tentativa (sempre provisoria e
ad hoc) de coordenar provisoriamente os efeitos da multi-di-vergéncia de perspectivas
que afetam a vida das pessoas quando elas sonham, adoecem ou se transformam em
sekwa.

Como afirmei no primeiro capitulo, o que parece fundamental para entender o
mundo vivido akwg é entdo um duplo processo originario: a especiacdo humanos/animais
que cria a0 mesmo tempo a distingdo entre os géneros amba/pikd (masculino/feminino)?®;
a separacao entre este mundo e o outro mundo, ndo visivel e ndo estavel. Descrito por
Sawrepte como o lugar onde habitam “espiritos”, imagens interiores dos seres que
compdem “este-mundo” de materialidades pereciveis varidveis, este outro mundo,
material mas supra-sensivel, imperecivel mas instavel, ¢ um mundo de metamorfose
generalizada, insuspeitas e infinitas, por certo, mas a metamorfose aqui ndo é processo
orgénico objeto de percepcdo de um sujeito dele separado, e sim devir que implica o
percebedor tanto quanto, de outro ponto de vista, implica também o percebido. Os

equivocos permitidos pela nogdo nem sempre séo produtivos, e Calavia (op cit) tem razéo,

%% Ver a brilhante tese de Raposo (2019) sobre esse ponto.
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nenhum dos termos disponiveis nos vocabulédrios correntes dos antropdlogos e
antropodlogas resolveria a questao.
A proxima secéo trata de outra questéo recorrente nas narrativas Akwe abordadas

ao longo desse capitulo: o espirito que aparece para o cacador é descrito como um “dono”.

Haiparwawé

No dicionario escolar bilingue Akwé/Portugués, a palavra haiparwaweé, grafada
ali “héparwawe”, é traduzida como “chefe dos espiritos maus, diabo, satanas” (KRIEGER
& KRIEGER, 1994, p. 11). Etimologicamente, haiparwawé provém da raiz hai, que
também forma a raiz das palavras dahd, dahdimba e idipdri, como vimos anteriormente.
A palavra hdiparwaweé pode ser decomposta em héai-par-wawé. Hai é traduzido por casca,
pele, seio (ver Interludio, supra). Par se refere ao verbo par, plural ndo dual do verbo wi,
matar, assassinar, e que também estd presente numa palavra mencionada no interladio
desta tese, haipari, cuja traducdo, sugerimos, poderia ser “almas/espiritos dos mortos ou
espectro dos mortos'’”, ou literalmente, “peles/corpos assassinadas, peles/corpos
mortas”. Wawé, segundo Souza Filho (2007, p. 172), é um advérbio de intensidade,
“intensifica acdo verbal ou a circunstancia expressa huma sentenca por outro advérbio,
ou seja, os advérbios de intensidade atuam sobre o sintagma verbal ou o sintagma
adverbial. Consta em nossos dados o advérbio de intensidade: wawg, ‘muito’”. O autor

oferece como exemplo a seguinte sentenca:

sika-te kiimdi kahir-wawé
galinha-ERG capivara bater -muito

A galinha bicou a capivara. lit.: A galinha bateu muito na capivara.

O termo wawe é também utilizado como nome, referindo-se a categoria de idade
ou a uma condicdo social — pessoas idosas sdo chamadas de wawé, que também tem a

conotacao de alguém que € sabio ndo s6 em virtude da idade mas também no que se refere

17 Em Krieger & Krieger (1994, p. 12) a palavra hipari ¢é traduzida por “espiritos malignos”.
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aos conhecimentos por ela acumulados e transmitidos'®. Deste modo, uma tradug&o literal
para hdipdrwawé poderia ser “o grande morto” ou “grande alma/espirito dos mortos”.
Entretanto, meus interlocutores nunca fizeram tal associacdo com a traducdo literal que
aqui enuncio, e ao invés disso mantém uma traducdo para a lingua portuguesa nas
seguintes glosas: bicho-do-mato, dono-das-cacas, dono-do-mato, e com a influéncia das
missOes protestantes, associaram-no ao diabo como se fosse um “chefe dos espiritos
malignos” que habitam o Cerrado. Esta ultima glosa ndo fazia parte do vocabulario de
meus interlocutores reconhecidos como pajes (sekwa), mas era utilizada por alguns Akweé

convertidos ao protestantismo evangélico.

Lembremos que na exegese do mito de origem do fogo, Sawrepte associou
haiparwawé ao jaguar primordial de quem os Akwg Ihe roubaram o fogo®®. Ainda, no
sonho reportado nesse mesmo capitulo, o jaguar aparece para Sawrepté do mesmo modo
que o jaguar mitico apareceu para 0 menino quando ele estava abandonado no ninho de
araras, isto ¢, como um avd, um parente G+2. “Chame-0 de av0, para ndo toma-lo como
jaguar”, diz o provérbio Akwe?°. O jaguar prototipico é assim associado a imagem de um
parente morto (um avd), em geral, tido como um espirito-dono das presas constantes no
cardapio alimentar Akweé. Outrossim, é descrito, em lingua portuguesa, na exegese de
Sawrepte, como “o dono de toda caca que tem no cerrado; tem outros também, mas ela é

que ¢ a dona, a principal de todos”. Em um conversa com Tp., acima reportada, ele me

8 A palavra kdwawe se refere ao rio Tocantins, enquanto para designar ribeirdes e afluentes
destes, diz-se simplesmente, kimba.

19 “Entdo ainda tem muita historia de gente que virou bicho, cada bicho do mato tem sua histéria
préopria de como foi virando outro. Por isso, que ai no cerrado, todo lugar, todo bicho tem um
dono, que é esse primeiro akwé que se transformou, ele fica vigiando os lugar, os bichos, cada
um tem dono. Mas tem a onga, que ficou sem fogo, ela mesma que entregou o fogo para 0s AKwe,
ela ndo teve escolha, tinha muita gente que agora sabiam do fogo. Onca se diz hiku. Ela é o dono
de toda caga que tem no cerrado, tem outros tambem, mas ela é que é a dona, a principal de todos.
Tudo tem dono, é aqui na aldeia, é 14 no mato. Essa onga-gente primordial, tem espirito, todo
bicho tem espirito, que é esse dono, o primeiro akwé que se transformou em anta, em onca, em
todo bicho. Essa onga que era 0 avd do menino é o que se chama de hieparwawg, dono de toda
caga que tem no cerrado. Os cristdos falaram para nds que haipdrwawé é diabo, muita gente agora
fala isso, mas sdo aqueles que ndo sabem de nada, ndo ¢ diabo ndo, é perigoso, mas ndo é diabo
ndo. Para nds, que somos pajé, que ja estudamos muito, esse haiparwawe € espirito, e é dono de
toda a caca, € como o presidente, o cacique da aldeia, era 0 avd do menino que virou onga, é 0
espirito da onga. Quando os Akwg roubaram o fogo dela é que a onc¢a ficou como onca, virou
onca. Hiperwawg é um espirito que ensina alguém a ser pajé. Esse espirito pode virar qualquer
caca e aparecer para o cagador. Se ele mata essa caga, a noite vai sonhar com ela”.

20 Note-se que esse provérbio akwé tem a mesma estrutura, como uma reclassificacdo, da fala
kraho utilizada por Coelho de Souza (2002) ao tratar do carater performativo das terminologias
de parentesco Jé: “Chame-0 de pai, para néo trata-lo pelo nome”.
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falava que iniciou seu aprendizado para sekwa com “bicho do mato”, expressando-se em
portugués; ao ser perguntado sobre o correlato de “bicho do mato” em akwg ele respondeu

“haiparwawe”.

Em Nimuendaji encontramos a entidade espiritual denominada haiparwawe,
sendo associada a lua e as estrelas, como uma personificagcdo destas. “Wairie' s most
important companion is Wasi-topre' -pe (planet Mars), personified in the demon Hieparo-
wawe. Brue, a siptato', said of him: ‘He belongs to the night, which torments us” (1942:
85). As visdes de Bruwe relatadas a Nimuendaju contrastam com as de Sawrepte, como
vimos em suas exegeses na narrativa de origem do fogo, nas quais haipawawé estaria
relacionado ao “dono das cagas” no contexto de uma classificagéo de seres sobrenaturais
existentes no Cerrado. Algo similar aparece nos manuscritos do missionario Rinaldo de
Mattos sobre o0 povo Akwgé-Xerente. Matos escreve que:

Na cosmogonia Xerente, as matas € 0s rios sdo a morada de uma
multiddo de Espiritos. No passado, conheciam-se varias classes de
Espiritos habitando regides diferentes da terra, ou mesmo fora dela. Hoje
sdao mais conhecidos os mrai tdékwa ‘donos do mato’ e os ka tdékwa ou
kam ha ‘donos das aguas. Os primeiros sdo os vigias permanentes das
matas e controlam o fornecimento da caga e o plantio de rogas, enquanto
gue os segundos sdo 0s vigias permanentes dos rios e controlam a dieta
pesqueira [...] entre os Espiritos, ha um que causa sempre maior espanto
para os indios. Ele é uma espécie de “lobisomem” com o corpo coberto
de pelos, cabelos desarrumados, habita a mata e pertence a classe dos
mrai tdékwa. Dizem que ele (eles — parece que sdo muitos e andam
sempre em casais) mora nos troncos ocados das grandes arvores. A este,
o Xerente chama de Héparwawd ‘chefe dos Espiritos’. No sincretismo

religioso, os Xerente associaram o Diabo (e Satanas) referido pelos

cristdos, a Héparwawa, a quem chamam também de “Cao”, por ser ele

temido e tido como mau (MATTOS, 2009).

O autor menciona ainda a existéncia de sdakro tdékwa, “donos dos raios sol”
(sdakro é o nome para o sol como astro), mas lamenta o fato que as descri¢gdes nativas
sobre os sdakro tdékwa seriam raras e lacunares. Matos pressupde que 0s espiritos podem
ser descritos em termos de classes de seres espirituais que habitariam regides
determinadas. Imaginaria assim possivel reconstruir o pantedo de espiritos conhecidos
pelos Akwé como se constitui-se um mapa cosmoldgico dos seres e seus dominios,
classificando toda a variedade de tipos de “donos” dessas entidades espirituais e
localizando-as em lugares determinados dos cosmos. Existiriam espiritos de varios niveis
de autoridade e poder, passiveis de serem classificados em uma ordem hierarquica em

niveis no qual cada espirito estaria alocado num lugar fixo. Se esse mapeamento ndo
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parece hoje realizavel, seria talvez porque o conhecimento do mundo espiritual teria
diminuido, encolhido, diante do genocidio e da intensificagdo do contato intercultural e
das mudancas socioambientais que vieram junto com a colonizag&o. Matos, por exemplo,
supde que em tempo antigos, “‘conheciam-se varias classes de Espiritos habitando
regides diferentes da terra, ou mesmo fora dela”, e que os Akwg, ou pelo menos alguns
deles, tivessem um elaborado conhecimento desse vasto mundo espiritual. Essa suposi¢éo
em relacdo a um tempo antigo, leva a uma certa convicgdo de que 0 tempo presente seria
marcado por um conhecimento reduzido desse suposto pantedo, atualmente reduzidos a
duas classes de seres relacionados a dois dominios, os rios e o cerrado (a mata). O
raciocinio é classico — dissolver a positividade incompreendida do presente huma versdo
reduzida e residual de uma ordem idealizada e projetada — e além de inverificavel,

irrelevante para a compreensdo da complexidade existente.

Raposo (2009, p. 81) registra a seguinte explicagdo de um dos seus interlocutores:
“E assim... que pra nos tudo tem dono. Esse Héparowaws é o dono de todo bicho que tem
no mato. E da mata. Vira todo bicho. S6 que é igual gente mesmo, s6 que é cabeludo, a
cabeca grande e é assim, grosso e baixo, € forte. Tem uma catinga feia!” Segundo a autora,
haipdrwaweé aparece nos sonhos dos cagadores com o intuito de transmitir poténcia
xamanica por meio de um pacto tal como aquele descrito no mito do “cacador € o dono
dos queixadas” (ver supra cap. 01). Ainda, segundo Raposo, essa entidade assombra as
mulheres quando esto sozinhas & noite e tenta apoderar-se da alma delas?!, afim de torna-

las suas namoradas e/ou esposas.

Melo (2016) e Ferreira (2016) trazem registros de descricdes nativas sobre
haiparwawé muito proximos dos que ouviu Raposo. Melo, por exemplo, escreve que
haiparwaweé “parece ser uma variacdo dos mrai tdékwa, mas é tido como chefe dos
espiritos e senhor da noite. Ele é descrito como um ser muito feio, de cabelos compridos
e desgrenhados que habita os troncos ocos das arvores”. Haiparwawe teria varias faces,
outras de si mesmas, “NA0 é uma coisa so que aparece, a gente ndo sabe”, dizia Sawrepte.
Talvez, por isso, as descricdes reportadas pelos pesquisadores sejam variadas:

Nimuendaju associava a imagem da constelacdo Vénus em forma humana; Matos evoca

21 “Segundo os relatos € narrativas que escutei, talvez possamos inferir que Héparowawé aparece
reincidentemente apenas aqueles homens escolhidos para serem sekwa, ao passo que as mulheres,
quaisquer que sejam elas, estardo sempre sujeitas a serem “predadas” ou “alienadas” por esse
Outro/Animal”. (RAPOSO, 2009, p. 83)
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as imagens do “lobisomem” e do diabo cristdo; alguns de meus interlocutores falam de
ser horrendo de cabeca grande e peludo (como os Raposo e Melo); outros interlocutores
me falavam de andarilhos solitérios e sujos circulando pelas estradas; outros ainda, com
guem conversei, evocavam a imagem de fazendeiros lascivos usando chapéus e botas;
Sawrepte, por sua vez, associou-0 a a imagem do jaguar mitico ou de um parente morto
G+2.

O modo como haiparwawée € descrito apresenta assim caracteristicas de
personagens de uma variedade de contextos historicos, como nos mostrou Kohn (2007)
em relacio aos “mestres dos animais” entre os Avila Runa do Equador. Haiparwawe,
tanto num sentido etimoldgico quanto nas descri¢des feitas a interlocutores ndo indios,
aparece sob o signo da multiplicidade e da transformacdo. Raposo destaca aquilo que

acho central para a compreensao da figura de haiparwaweé:

O mundo do Héparowawg, esse animal superlativo —, é o mundo do
mito. Essa entidade representa o fundo de diferenca infinita do qual provém a
humanidade e para onde esta pode sempre retornar. Essa diferenca é, portanto,
contra-efetuada - porque estd, justamente, pressuposta - no decorrer de todo
processo de assemelhamento envolvido no parentesco, cuja dindmica se inicia no
casamento. (RAPOSO, 2009, p. )

O ponto tratado por Raposo, associando haipdwawé ao mundo do mito nos termos
de Viveiros de Castro, vai no mesmo sentido de minha anélise. Haiparwawé seria um
signo de multiplicidade e diferenca intensiva, e se nossos interlocutores fazem dele um
“dono” ¢ preciso mais uma vez controlar a equivocagao precipitada pelo termo. Assim
como escreveu Almeida (2013, p. 14) sobre a ontologia Caipora, a ideia de dono de que
nos traduzem nossos interlocutores Akwe, haipdrwawé “é um pressuposto para
continuidade dos animais na mata, para sua regeneracdo e sua cura quando malferidos e
ele — ela, ja que seu status de género € ambiguo -, s6 pode ser encontrado em situacdes
especiais, sendo conhecido, em geral, por indicios diversos”. Encontramos essa questdao
explicitamente no mito descrito no primeiro capitulo “o cacador e o dono dos queixadas”.
Nesse mito o “chefe-dono” dos queixadas estabelece um pacto com o cagador. Este deve
controlar a quantidade de queixadas a serem abatidas quando ocorrem cagadas coletivas,
geralmente destinada a realizacdo de grandes rituais comunais. Aquelas que forem feridas
devem ser cuidadas pelo cacador e encaminhadas para 0 mundo delas, abaixo do patamar
terrestre. O dono das queixadas, por sua vez, atraem-nas para as cagadas dos Akwe, como

se ele ao estabelecer um pacto com o cagador traisse 0s queixadas de quem seria chefe-
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dono. A quebra do pacto entre o chefe dos queixadas e cacador resulta na morte deste,
sendo seu destino post mortem uma vida entre 0s queixadas como genro do chefe destas.
Esse mito é chave na interpretacdo de Melo (2016) sobre o xamanismo Akweé no que se
refere ao vinculo entre os pajé e o0s espiritos. Outrossim nos serve para abordar um outro
termo que aparece nas descricdes nativas sobre 0s espiritos grafadas pelo termo vernaculo

“-tdékwa”.

A nogdo de “dono” ¢ uma das mais complexas no pensamento akw¢ que em linhas
gerais apresenta varios paralelos com a literatura etnologica das terras baixas sul-
americanas (Azanha, 1984; Seeger, 1981; Viveiros de Castro, 2002d; Fausto, 2008;
Costa, 2007, 2016; Lima, 2006; Guerreiro, 2015; Vanzolini, 2015; Melo, 2016; Garcia,
2015).

O pesquisador e professor Armando Sdpre Xerente (2015), em sua monografia de
conclusdo de curso em Educacdo Intercultural, ao pesquisar sobre os canticos de

nomeacao masculina e feminina, escreveu que:

Para os Akwg, tudo o que existe na natureza tem dono, como, por
exemplo, arvores, aves, agua, peixes, animais, noite, dia, abelha e vento.

Dizem que os donos dessa natureza sao espiritos invisiveis, pessoas
normais ndo 0s enxergam, somente 0s pajés. Mas, para ter essa conexdo com 0s
espiritos ela comega a se manifestar da seguinte forma: o dono, o espirito, comeca
a observar pessoas que gostam de cagar e de pescar e assim que passar do limite,
se alguém estd matando muito peixe, por exemplo, o espirito da um sinal,
colocando algum feitico na pessoa, ai ela comeca a se sentir mal, e quem pode
tirar esse feitico s6 € o pajeé.

O professor Viturino Marawé Xerente (2012, p. 55) escreve algo similar.

Tudo na natureza tem dono quer dizer, existe o espirito da agua, dos
peixes, das aves, de todos os animais de caca, da chuva e do sol. O futuro
“Sekwa”, no inicio da formagdo, fica sabendo qual desses espiritos 0 estd
chamando. Ele deve ser corajoso, ndo ter medo e ndo abandonar os ensinamentos
até chegar ao final.

As formulacdes dos pesquisadores/professores Armando Sdpre e Viturino
Mérawe Xerente “tudo na natureza tem donol...]”, bem como do pajé Sawrepte, nesses
termos, em portugués, seria praticamente impossivel na lingua akwé. A oposicao
natureza/cultura ndo encontra ali nenhuma expressao, a nao ser no contexto de modos e
esforcos de interacdo e traducéo intercultural, seja na escrita de trabalhos académicos, em

que pesquisadores indigenas fazem uso de um vocabulario estrangeiro, seja, por exemplo,
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no dialogo de um ancido (ndo escolarizado) e um jovem pesquisador ndo indio. Ao
falar/escrever que “tudo na natureza tem dono”, a palavra dono vem aqui justamente
cumprir essa fungdo de deslocar a oposigéo entre cultura e natureza, afirmando um mundo
de sujeitos em relacéo, donde a separacgéo entre sujeito e objeto, natureza e cultura, é uma
operacdo colocada em pratica nas relagdes entre sujeitos — 0 que é dado ndo é a
“natureza”, mas a “cultura”. Os donos seriam, assim - como me disse certa vez Sawrepte
quando eu insistia no assunto das transformac6es de humanos primordiais em seres nao-
humanos do mundo presente - humanos primordiais. “Donos” aqui remeteriam a origem
humana de algum animal, astro ou elemento da paisagem. Natureza ndo é um dado
universal, uma ordem transcendente que limita ou condiciona a vida humana, uma vez
que esse mundo natural como uma totalidade externa ndo existe por si sO, e nem é

relevante para os Akwe.

A palavra “dono” na formulag@o “tudo na natureza tem dono”, como acabo de
dizer, vem para deslocar a oposicao entre natureza e cultura, mas por meio e as custas de
outro equivoco que é preciso controlar. Sabemos o quanto registra e evoca em nosso
vocabulario no¢des de propriedade, dominio, controle. A natureza de que nos fala Sopré
ndo é a mesma coisa que entendemos por Natureza, com sua distribuicdo peculiar de
pessoas e coisas, de sujeito e objeto, sem a qual o que entendemos, por sua vez, por
propriedade, perde o sentido. “Dono”, nessa formulagéo, sugiro, tera de significar outra
coisa, multiplicidade, nos quais os nomes “arvores, aves, agua, peixes, animais, noite, dia,

abelha e vento”, sdo elementos (singularidades) dessas multiplicidades.

Melo (2016), em sua competente tese sobre a cosmologia Akweé-Xerente enumera
uma série de entidades espirituais que compde o cosmos Akwg. Ela traduz o termo tdékwa
como “dono”, associando-0 a nocao de espirito e destacando os mrai tdékwa (“‘donos”
das matas, “dono” do cerrado), kbazéiprai tdékwa (“donos” das cacas) e ka tdékwa
(“donos” das aguas), como classes de entidades nas quais “controlam dominios e corpos
ndo humanos”, cuidam de animais de caga, negociam com cagadores as presas por eles
perseguidas no cerrado, possuem determinados atributos de socialidade anélogas as
conhecidas pelos Akwg, singularizando coletivos ndo humanos. Cerrado, matas e aguas
seriam morada de espiritos, ordinariamente invisiveis as pessoas, que habitam lugares de
destaque na paisagem, como cabeceiras de rios ou corregos, em grutas ou cavernas e ainda
em elevacOes geoldgicas, sendo, inclusive, algumas destas, associadas a personagens

miticos. “O mundo estaria, assim, dividido em dominios, em diferentes espacos de
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domesticidade pertencentes a humanos e a ndo-humanos, cada qual com os seus donos-
mestres” (FAUSTO, 2008, p. 339).

Segundo a autora, poder-se-ia descrever os ka tdékwa e o mrai tdékwa em termos
de diferentes modos de socialidade. Os primeiros estéo relacionados a vitalidade dos rios
e cdrregos, controlando ainda o recurso pesqueiro utilizado pelos humanos para fins
alimentares. Os peixes, diz ela, seguindo a visdo de um interlocutor, teriam uma origem
celeste, e diferente de diversos animais, ndo seriam humanos primordiais que se
transformaram em outros seres como ocorreu com 0s seres terrestres que viraram as
variadas espécies animais, como consta na mitologia Akw¢ (ver capitulo 01). No entanto,
para si mesmos, 0s peixes seriam humanos, habitantes do fundo das &guas, lugar seco
analogo a vida terrestre??. De acordo com um interlocutor de Melo (op cit, p. 87), 0 “povo
da &gua é branco, faz festa, tem pintura que é assim com listras. Eles sdo muito bonitos!
Quando alguém vai 14, é como se fosse seco feito aqui. Eles tém casa, fazem beiju de
mandioca e comem peixe assado, assim feito n6s”. Os seres denominados mrai tdékwa,
por sua vez, diferentemente dos ka tdékwa, escreve Melo (p. 85), “ndo moram em aldeias,
ndo possuem casas e sua comida ndo € mencionada. Eles vagam solitarios ou
acompanhados pelos cénjuge e filho pela mata, dormem em arvores ocas”. Assim como
ja mencionado por Matos (2009), ao falar desses seres, os Akwé geralmente reportam a
figura de hdiparwawé, descrevendo-o, em seus aspectos fisicos, como uma pessoa de pele
escura, cabelos crespos compridos, muito parecido com “andarilhos que volta e meia sdo
vistos andando nas estradas ou mesmo na terra indigena” (Tp., maio de 2008).

As descrigdes de Melo e Matos ndo deixam de remeter a essa epistemologia
implicita que supbe o mundo espiritual organizado num pantedo cuja estrutura
reproduziria uma divisdo em “reinos” - terrestre, aquatica ou celeste (embora no dltimo
caso ndo exista termo geral na lingua akwé€ que abarque outros seres-espiritos celestes
que também ensinam os sekwa, tais como chuva, sol, arco-iris, estrelas). Parece-me,
porém, que se é possivel encontrar nos discursos Akwé essa distribuicdo dos espiritos
ligados pelos dominios terrestre, aquatico e celeste, nada autoriza passar disso — por meio
da nogdo de “dono”, por exemplo — para uma representacdo do COSMOS COMO
exaustivamente esquadrinhado por relagBes de controle e dominio. O que mais me

chamava a atengdo em conversas com Sawrepte era sua indisposicdo para reflexdes

22 Nunes (2016) desenvolve esse ponto em sua tese sobre os Karaja, de que o fundo das &guas é
seco. Geralmente se sup8e erradamente que néo.
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classificatorias a respeito dos “donos da natureza”, preferindo se enveredar por outros
caminhos discursivos em conversacdes comigo sobre o mundo dos espiritos. Se ele
afirmava, em um momento, que hdiparwawé era “dono das cagas”, em outras ocasides
insistia em pontuar que cada “animal” tinha seu dono, e que ndo havia nenhuma hierarquia
fixa entre eles.

A descricdo de Melo da muita énfase a linguagem do dominio e do controle,
adotando as teses de Fausto (2008) e Costa (2007) sobre a no¢do de dono e maestria. O
debate é inescapavel se queremos entender o termo tdekwa.

O termo —tdékwa é necessariamente antecedido por um substantivo que designa o
objeto da relagdo nomeada: kri-tdékwa (dono de kri-casa); mrai-tdékwa (dono de mrai-
mata, cerrado); ou ka-tdékwa (dono de ka-agua). Melo escreve que “Tdekwa € a palavra
para dono e esse termo € usado em diferentes contextos. Mrai tdekwa € o dono das matas,
Ka tdekwa é dono da agua e, como eles, existe uma infinidade de outros seres que
possuem ¢ cuidam de seus dominios” (2016, p. 81). Os clés patrilineares sdo denominados
por expressdes compostas em geral pelo nome do cla (ou da metade) e pelo sufixo —
tdékwa, que teria o significado especifico de “dono de” wahiré (um dos clas patrilineares).
Né&o faria sentido, para os Akwg, penso, falar em dono do cla wahiré remetendo a uma
relacdo de “controle e/ou prote¢do, engendramento e/ou posse” (FAUSTO, 2008); ao
invés de marcar essa relacdo, faria mais sentido entender as expressdes que dao nomes
aos clas — wahiré tdékwa, kuza tdékwa, kbazi tdékwa, kraipréhi tdékwa — em termos de
uma “marca¢do de intensidade na relagdo entre um sujeito e um objeto, em comparagdo
a outros sujeitos” (VANZOLINI, 2010, p. 182). Isto se aplica, como vimos, aos espiritos
descritos pelos pesquisadores Akwe, expressando-se em portugués, “tudo na natureza tem
dono” (ver supra). Eu diria que a linguagem dos “donos da natureza”, que preferem
escrever nossos interlocutores € eminentemente equivoca: essas palavras ndo tem para
esses falantes os mesmos referentes que atribuimos em portugués, comumente a elas. No
caso do “dono”, que esta em pauta, ela ndo me parece referir-se ao controle e dominio,
que envolveriam a estabilizacdo de uma oposi¢do entre um sujeito e objeto. De todo
modo, o foco nessa articulacdo entre dono e aquilo de que € dono faz perder uma
dimensdo importante. Como argumentou Guerreiro, se o conceito de “maestria [...] for
definida a partir da relagédo hierarquica de dominio de um dono sobre aquilo/aquele que
possui ou controla, as relacdes reciprocas entre diferentes donos apareceriam como

paralelas, e talvez mesmo secundarias” (2015, p. 242).
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As reflexdes de Lima sobre a nogdo de iwa entre os Yudja podem nos ajudar a
entender o termo -tdékwa. Para Lima (2005) o mais importante no conceito de iwa é —
que os homens yudja, diz Lima, glosam pelo termo “dono” — é a equivaléncia entre a acao
pessoal e a acao coletiva. As conotagdes que a traducédo de iwa como “dono” tem na nossa
prépria vida, adverte Lima, ndo devem ser exageradas. Para 0s Yudja o que esta colocado
nessa categoria ¢ uma ideia de relacdo, “e ela é importante por consistir em meio de
criagéo das unidades sociais, por fundar um dos modos de socialidade e articular processo
da vida social a uma funcéo-Eu, razdo da existéncia das unidades e dos processos vida
social” (2005, p. 94). Iwa € uma posicdo que circula e apropriacéo dela por alguém cria
uma unidade por meio dessa relagdo. Estamos aqui diante menos de uma ideia de relagéo
de dominio/controle do que de um principio de agdo que por meio do “dominio” articula

um grupo em torno da coisa que se criou frente a outros de mesma natureza.

A imagem desse “dono” ¢ menos de um controlador que de um causador de uma
acdo. O sentido é a de alguém que esta na origem de algo, que pode ser tanto uma coisa,
como uma pessoa, ou um lugar. Lembremos que estar na origem de algo é uma ideia
importante na exegese de Sawrepte do evento da apropriacdo do fogo primordial:
haiparwawé seria a condigao instavel dos ongas atuais ou o “dono” dos animais de caga.
Os “donos dos animais” — ou outros — ndo podem ser compreendidos exclusivamente nos
quadros da assimetria entre “dono” e aquilo que ele “controla”, uma vez que por meio
desse controle e do objeto controlado o “dono” torna-se visivel para outrem — o cagador
ou o sekwa, por exemplo — fazendo entrar um terceiro termo de fora do par sujeito/objeto
(um outro sujeito). E uma nogao que conecta ao diferenciar perspectivas, e € por meio de
uma relacdo de diferenca simétrica que a assimetria se torna evidenciada, ou vice-versa;
cria-se assim dois ou mais coletivos, cada qual com seu “dono”.

Se ndo deixaria de ser verdadeiro que seu estatuto da a sua
palavra o poder de incidir sobre a conduta de pessoas de seu proprio
grupo, nao ¢ por isso, contudo, que ele é retratado como ‘o dono da

palavra’: é para outros donos da palavra que ele aparece como tal, isto

é, para seus similares. (LIMA, 2005, p. 97)

Garcia (2015), escrevendo sobre a nogdo de jara, que seus interlocutores Awa-
Guaja nao traduziam por “dono” (quando se expressam em lingua portuguesa), mas que
0 autor subtende como uma traducdo possivel tendo em vista as reverberacOes dessa

nogdo em outros contextos etnograficos, traz um ponto importante. Jara, escreve Garcia,
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é uma categoria relacional e tem como complemento nima ("ser de criagdao”). O vetor

dessa relagdo entre “dono” e “ser de criagdo” é expresso pelo conceito de rikd, que

segundo o autor “constitui ideia fundamental de Relagido” entre os Awa-Guaja. A forma

riki mobiliza relacdes entre diversos seres: pais e filhos; maridos e esposas; mulheres e

animais de criacdo; pessoas naterra (jara) e seus duplos celestes (nima); animais e animais

(por exemplo, veados e pacas); ogros ndo humanos e animais; animais e alimentos

preferenciais. Adverte que a relagdo rika ndo pode ser reduzida & adocdo, controle ou

domesticagdo. “Os termos jar-, -ima e rikd, fazem parte de um mesmo modelo, que é 0

sistema de relacdes objetivado pela idéia de rikd, a "Relacdo™ por exceléncia” (GARCIA,

2010, p. 216). A relagdo riku esta associada a ideia de criar (no sentido de cuidar de um

dependente ao longo de seu desenvolvimento), de fazer crescer, de multiplicar, como um
mecanismo de replicacdo associando entre si seres de diversas espécies

Trata-se menos pensar um todo dividido entre, de um lado,

donos, e de outro seres criados por estes, do que pensar o sistema como

uma multiplicidade de jara e nima variando de acordo com as relagdes

estabelecidas entre os seres. Uma linguagem que concebe multiplos

pontos de vista, com énfase no aspecto relacional que aqui aparece

intensamente. A relagdo rikd sempre serd uma relagdo para alguém,

penetrando de forma escalar em diversos intervalos de relagdes

impossibilitando quase que completamente a existéncia de um

"espectador absoluto™ (Lima op.cit, p. 88), embora existam alguns seres

com pontos de vistas privilegiados (embora ndo absolutos), como 0s
humanos e os ajy.

A descricdo de hdiparwawé e katdékwa como “donos”, e a traducao de tdékwa
pelo termo, implicam, ao meu ver, um modo de relacdo proximo ao que fala Garcia,
reunindo a ideia de criagdo, cuidado, “andar junto” (“permanecer junto”) e acentuando a
qualidade perspectiva dessa relagdo. A implicacdo disto é que os donos dos animais de
caca, donos dos peixes, donos dos rios, ndo expressam um mecanismo de totalizacéo
como as formulacBes nativas expressas em lingua portuguesa podem nos sugerir.
Ninguém domina ninguém, e paradoxalmente, “tudo tem dono”, o que equivale a dizer
que tudo tem uma origem humana, e relagdes sociais — um mundo de socialidade inata
(Strathern, 1988). O foco de atencdo desse mundo de socialidade inata sdo interacdes
perspectivas com outros de modo a constituir modos possiveis de co-existéncia, uma
negociagdo que envolve tanto a predagéo de corpos-almas quanto a criagéo de parentes.
A caca e o cultivo sdo atividades “sociais”, exprimem regimes de interacdo em que as

distingdes entre as espécies ocultam continuidades ontologicas que se manifestam em
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contextos especificos (no xamanismo, no sonho, na soliddo do cotidiano, nos rituais e na
morte). Se a ideia de Natureza é um equivoco, a nogdo de Dono pbe um problema do

mesmo tipo: como controlé-lo para fazer aparecer nela a interseccdo de multiplicidades.

Coloquei a questdo dos espiritos-donos para Sawrepte num dia em que
conversavamos sobre sua atividade xamanica. Queria entender a composi¢ao do cosmos
Akwe, na esteira da afirmacdo dele de que haiparwawé seria o “dono de toda caca que
existe no Cerrado”. Minha pergunta tinha como pressuposto a formulacao de Matos sobre
as “classes de espiritos” e a imagem do cosmos como uma totalidade ordenada, e tinha a
ver com o relato de Sawrepte sobre sua iniciacdo ao xamanismo. Eu queria saber sobre
esses espiritos que apareciam para os pajés. Nas narrativas de iniciacdo xamanica que
registrei, esses espiritos eram descritos como “donos da natureza”, de forma geral, € mais
especificamente, como “espirito da agua, dos peixes, das aves, de todos os animais de

caca, da chuva e do sol”.

- O senhor estava falando outro dia que tudo tem dono, como é 0 nome desses espiritos
que sdo os “donos da natureza”? O senhor falou do haiparwawé seria o dono de todos

0s animais de caca?

- Os espiritos ndo tem nome, quem tem nome somos n6s. Chamamos eles por haipari,
haiparwawé, mas esses ndo sdo os nomes deles, eles ndo se chamam assim, eles sdo
diferente [de nds, humanos], ndo sabemos, é perigoso, temos medo, mas viver é ter
coragem para vencer o0 medo. O nome deles ndo é igual aos nossos nomes, € diferente,
haiparwaweé é haipawawe, na nossa lingua. Katdékwa, mesma coisa. A gente fala que é
espirito, mas é diferente, ndo é uma coisa s6 que aparece, a gente nao sabe, pode ser
qualguer coisa que aparece para gente, mas nao € igual toda vez que aparece para
alguém. Agora, gente é diferente, a gente sabe 0 nome porque a gente sabe que é aquela
pessoa. Ele mesmo, [haiparwawé] ndo fala o nome dele para gente, eu nunca escutei,
entdo é assim... Para alguém ser pajé ndo pode ter medo. Os espiritos sdo muitos, eles
nunca se acabam, quem néo sabe de nada, ndo pode vé-los, sé quem é pajé. Agora, esses
pajés que sao fracos, ndo enxergam nada, vé sé o espirito daquele que morreu, mas nao

vé que a doenca esta judiando com a pessoa.

O que Sawrepte quer dizer ao afirmar que os nomes atribuidos aos espiritos-donos
ndo sdo 0s nomes deles? De fato, os espiritos ndo se deixam capturar por uma

nomenclatura substantiva que os suponha como entidades discretas especificaveis. Em
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canticos xamanicos, por exemplo, ndo se mencionam 0 nome desses espiritos
(haiparwawe, katdékwa, etc). Inominéveis no vocativo, 0s nomes a eles atribuidos sdo
sobretudo referenciais, usados apenas nas conversas com congéneres humanos. “Os
espiritos ndo tem nome” — 0S nomes que recebem dos humanos sdo modos de falar, ndo
referem ao que estes entes sdo, mas indicam o desconhecimento deles por parte dos
humanos. Esses nomes evocam um acontecimento, uma experiéncia, afeccoes, desejos,
capacidades corporificadas que extraem de si uma poténcia transformativa. Como
afirmou Viveiros de Castro (2006, p. 321), ao analisar o conceito de xapiripe a partir dos
textos do xama Davi Kopenawa, haipdwaweé ndo designa uma classe de seres cujas
representacfes poderiam ser descritas tendo em mente personagens especificos (diabo,
chefe dos espiritos maus, donos das cagas, “curupira”, etc). Tudo iSSO me sugere que
figuras como a do haiparwawé remetem a um conceito de espirito que, como propde
Viveiros de Castro ao comentar a descricdo que Davi Kopenawa faz dos xapiripe, “fala
assim de uma regido ou momento de indiscernibilidade entre o humano e o néo
humanol...] ele fala de uma humanidade molecular de fundo, oculta por formas molares
ndo-humanas e fala dos multiplos afeto ndo-humanos que devem ser captados pelos
humanos por intermédio dos xamas|[...]” (VIVEIROS DE CASTRO, 2006, p. 321).

Pode-se dizer que as falas de Sawrepte sobre a experiéncia xamanica néo
preocupava em descrever personagens especificos mas sim em considerar “afetos
caracteristicos daquilo de que sdo a imagem, sem por isso, parecerem com aquilo de sdo
imagem: sdo indices, ndo icones” (VIVEIROS DE CASTRO, 2006, p.325). Como dito,
um jaguar como elemento da experiéncia sensivel, aciona um devir molecular invisivel
no cacador — o0 que ocorreu no sonho de Sawrepte reportado no primeiro capitulo, consiste
numa afeccdo felina que arrasta o cacador para a poténcia predatoria. Parece possivel
dizer que hdiparwawé (ou outro espirito-dono) que aparece para 0 cagador ou para o
sekwa seja um “ser excepcional”, andmalo, o principal, o chefe de bando ou de matilha,
a figura que se destaca numa multiplicidade: “o anémalo é uma posi¢do ou um conjunto
de posi¢oes em relagdo a uma multiplicidade” (DELEUZE; GUATTARI, 1997, p. 26).

0 anémalo ndo é tampouco um portador da espécie, que
apresentaria as caracteristicas especificas e genéricas no mais
puro estado, modelo ou exemplar Unico, perfeicdo tipica
encarnada, termo eminente de uma série, ou suporte de uma
correspondéncia  absolutamente  harmoniosa (DELEUZE;
GUATTARI, 1997, p. 26).
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Deleuze e Gattari descrevem a condicdo de anomalia ndo como estado de
desordem ou auséncia de regra, “mas um fenémeno de borda” (DELEUZE;GUATTARI,
1997 p. 27), o que bordeja uma multiplicidade, entrando em devir com outros seres,
mediando relagdes entre multiplicidades heterogéneas. Desse modo, a relagéo entre o
sekwa e 0 espirito-dono de algum elemento terrestre, aquatico ou celeste, ndo se da
primariamente entre dois seres molares estabilizados em formas corporais distintas. O
encontro sobrenatural tipico no mundo vivido dos Akwé é o acontecimento que aciona

devires animais ou outros.

Os devires-animais sdo, antes, de uma outra poténcia, pois eles
ndo tem uma realidade no animal que se imitaria ou ao qual se
corresponderia, mas em si mesmos, naquilo que nos torna de repente e
nos faz devir, uma vizinhanca, uma indiscernibilidade, que extrai do
animal algo de comum, muito mais do que qualquer domestificacao,
qualquer utilizacdo, qualquer imitagdo: “a Besta”

Dai a imagem de horror que hdiparwawé evoca as perspectivas missionarias, pois
0 gue essa imagem registra é uma velocidade de transformacdo, uma figura caosmética-
rizomatica na qual formas se desdobram infinitamente: monstruosidade... Talvez, o
melhor conceito para exprimir aquilo que os Akwé€ designam em portugués como
“espiritos-donos” seria 0 que Deleuze e Guatari escreveram sobre a defini¢do de corpo
sob o nome de hecceidade. “Sao hecceidades, no sentido de que tudo ai ¢ relagdo de
movimento e de repouso entre moléculas e particulas, poder de afetar ou ser afetado”
(DELEUZE; GUATTARI, 1997, p. 47). S&o modos de individuagdo que diferem de
defini¢bes usuais quer de pessoas e sujeitos, seja de coisas e substancias. Pessoas e
espiritos ndo sdo exteriores uns aos outros absolutamente, pois se comp@e sob variaveis
de latitude e longitude, dos afectos que os preenchem e os transbordam, formando
hecceidades com outros elementos. O clima, o vento, a estacdo, a hora ndo sdo de uma
natureza diferente das coisas, dos bichos ou das pessoas que 0s povoam, 0S seguem,
dormem neles ou neles acordam. (op cit, p. 50). Poderiamos entdo sugerir uma torcao na
traducdo em que se diz que tudo tem dono. Se tudo tem dono é porque tudo sdo
hecceidades, devires, movimentos infinitesimais de particulas em variaveis velocidades,
formando duragdes instaveis de modos de individuagao, “o acontecimento que eles sdo
para si mesmos ¢ nos agenciamentos”, devir-predador do cagador, devir-outro do sekwa

e do morto.
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A descontinuidade fisica entre os corpos (humanos, jaguares, queixadas, brancos,
outros indios, passaros, buritizais, “frutos do cerrado”, rogas, veredas, “mata-virgem”,
rios, ribeirdes, sol, lua, vento, chuva, etc) oculta uma continuidade metafisica revelada
nas narrativas miticas e atualizadas nos relatos de iniciacdo ao xamanismo, quando se
destacam traducdes e equivocactes em série —alma, corpo, metamorfose, espiritos-donos,
espiritos de parentes mortos. Argumentei no capitulo 1 que o mito de surgimento do fogo
culinério instaurou um dualismo entre predador e presa como efeito de um regime de
multiplicidade de posicdes/relacdes que ultrapassam as simples distincdo entre
humano/animal. A diferenca entre humanos e jaguar ndo € a mesma que humanos e
queixadas, e a diferenca descontinua entre predador e presa oculta uma diferenca continua
entre humano vivo e humano morto, ou mais precisamente, entre parente vivo e parente
morto. A diferenca descontinua entre akwé e queixada (ou anta, ou galinha d’agua, ou
qualquer outro ente gque se transformou em presa preferencial no episddio da captura do
fogo primordial) é a condicdo mesma da diferenca continua entre parentes vivos e
parentes mortos — aquela que “vai aumentando ou vai diminuindo, mas nunca acaba, ¢
assintotica” (VIVEIROS DE CASTRO, 2011, p. 17-8).

Poder-se-ia formular que a relacdo de diferenca predador/presa é descontinua e
simétrica, a descoberta do fogo primordial rompeu a continuidade de um regime
antropdfago generalizado. A condicdo mesma dessa descontinuidade é a mortalidade. O
parentesco/humanidade é produzido por meio de um ato homicida (a caca da perspectiva
dos humanos e a guerra da perspectiva das presas). Ao assim fazé-lo, outras relacbes de
diferenca se desdobram: macho/fémea, wanori (nos-parentes)/wasisdanarkwa (outros-
afins), vivos/mortos. A condicdo dessas diferencas, argumento, consiste numa relagéo de
continuidade diferencial entre parentes vivos e parentes mortos que vai aumentando ou

diminuindo ao longo do ciclo de vida da pessoa, “mas nunca acaba”.

Passemos aos sonhos e as apari¢fes de parentes mortos.
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3. “OS MORTOS NAO ESQUECEM”

Ah, o senhor pensa que morte é choro e sofisma — terra
funda e ossos quietos [...] quando o que j& defunto era quem
mais matava

(Guimaraes Rosa, 1984, p. 554)

Sawrepte dizia a mim que viviamos em um tempo de perturbacdo. Era como se
incontaveis forcas e energias desconhecidas tivessem subitamente sido liberadas, efeito
da intensificacdo das relagdes com os ndo-indios e suas tecnologias com valor de morte.
A ocorréncia de novas patologias nos corpos dos Akwé contemporaneos (principalmente,
cancer, diabete e AVC), os impactos socioambientais e as mudancas dos habitos
alimentares, que se intensificaram desde o advento do século XX, estavam associadas,
segundo Sawrepte, a sua percepg¢do de que se vivia num mundo povoado por multiddes
de seres malignos invisiveis. Além disso, ou justamente por isso, adensavam-se relagdes
com parentes mortos, cujas formas e intencGes eram decididamente imprevisiveis,
desconhecidas, em suma, um mundo de perturbacdo espectral em que mortos demais
afetam a vida dos parentes vivos, causando-lhes dramas psico-ontoldgicos recorrentes. A
morte de um parente e sua inevitavel aparicdo na condicao de espectro sdo acontecimentos
dos quais ndo se pode escapar, imagens resilientes que insurgem em situac@es especificas
e cada vez mais intensas em virtude da aproximagdo continua com o “mundos dos

brancos”.

A matéria-prima desse capitulo sdo os relatos oniricos de Sawrepte sobre
encontros com espectros de parentes. Essas narrativas equivalem aos relatos de iniciagéo
ao xamanismo e séo boas para pensar a natureza do regime de coexisténcia entre mortos
e vivos. A significancia para a vida pessoal e coletiva dessas apari¢des de parentes mortos
nos sonhos, instiga a imaginar a socialidade akwé como uma espécie de oniropolitica. O
que sdo os sonhos com mortos (principalmente, com parentes mortos)? O que neles
acontece? O que acontece quando se encontra parentes mortos em sonhos? Meu objetivo
nesse capitulo é focalizar o acontecimento onirico por meio de minhas conversagdes com
Sawrepte. Os sonhos sdo esses acontecimentos em que 0s mortos podem aparecer como

virtualidades nao desejadas, abrindo-se para outras virtualidades a serem potencialmente
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atualizadas na terra e nas relagcbes com outros seres. Argumento que a morte de um
parente querido impde um “fato oniropolitico parcial”, cria um lago ontoldgico entre
parentes vivos e mortos, constituindo uma preocupacao obsessiva de Sawrepte quando de

NOSSo encontro.

Co-existéncia |

Em 2008, Sawrepte comentava comigo frequentemente seus sonhos. Anotei uns
tantos relatos, alguns deles produzidos em favor de minhas perguntas quase
despretensiosas (O que vocé sonhou?); outros surgiam como previsGes ou agouros
relativos a atividades em que estavamos conjuntamente envolvidos. No capitulo 1 escrevi
que o ato de narrar mitos arrastava o narrador para o tempo do sonho e ao encontro com
parentes mortos, criando no contexto da pesquisa um espaco complexo de
intercruzamento de afetos. No contexto da discussdo do mito de origem do fogo,
argumentei ainda que o encontro de Sawrepte com parentes mortos no sonho implicava
uma transferéncia de tecnologias da memoria para o conhecimento de mitos. Igualmente,
envolvia uma politica de subjetivacdo que enlacava vivos (de diferentes geracGes) e
mortos (antigos ou recentes). Inicio essa se¢cdo com um registro que fiz em 2006 que
capturou minha atengdo por muitos anos e que eu frequentemente relatava aos meus
(minhas) amigo(a)s antropdlogo(a)s com aquela admiracdo de um pequeno tesouro
descoberto. O relato onirico de Sawrepte que registrei em 24 de fevereiro de 2006
entrelacava os sonhos com o cotidiano, 0s mortos com os vivos e a vida diurna com o que
estou chamando de oniropolitica, trazendo questfes que se tornaram mais claras para mim
quando trabalhei com ele em 2008, mas que s6 soube — se soube - formular muito tempo

depois, ja na escrita dessa tese.

Naquele dia de fevereiro de 2006, os viventes recolhiam-se em suas casas. O
movimento na aldeia havia cessado. As criancgas, donas do dia, da alegria, dos desejos
incontrolaveis - elas agora dormiam, ndo se ouvia o brincar, o chorar, o vozerio, nenhum
movimento delas. Os cées, esses sim, corriam seguros na noite, ladrilhavam soberanos
enquanto seus donos estavam recolhidos. Os sons da noite eram interceptados pelo
ladrilhar dos cdes que por instantes, invadiam o parado das coisas. Havia morrido um
ancido de prestigio em outro lugar, distante da aldeia onde estavamos. Wakrtidi foi para

o enterramento. Chegou de 14 trazida por seu genro, casado com a filha do filho mais
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velho dela, e que era neto do falecido. O genro de Wakrtidi, quando chegou na aldeia,
chorou ritualmente com o velho Sawrepte, que lhe dirigiu, apds o choro ritual, um
discurso no estilo romkrépktd. No discurso (que eu ndo gravei), falava ao enlutado a
necessidade de esquecer o morto, de saber que o mundo dos que morreram € outro e para
la vao os parentes que morreram. Quando a noite veio, como de costume, ficamos
conversando. Perguntei.

- O que acontece quando a gente morre?

- Eu ndo sei, ninguem pode saber! A gente sonha, a gente sonha com muita coisa, com
parente que ja morreu, COm amigo nossO que ja morreu, com gente que esta viva, com o
espirito que ensina os pajés, a gente sonha com tudo, e no sonho tudo acontece com a
gente e com quem a gente sonha. Ontem eu estava sonhando com uma coisa que ia

acontecer, e do jeito que eu sonhei ndo € que aconteceu daqguele jeito que eu sonhei?
- Quando morre uma pessoa, para onde ela vai?

- Eu ja escutei muita coisa. Mas ninguém sabe sobre isso. E assim, eu acho que é assim,
eu ndo tenho certeza. Quando morre uma pessoa ela fica por aqui mesmo, nao é como
entre os cristaos que dizem que quando morre uma pessoa que € boa vai para céu viver
com Deus e Jesus, e quando € ruim vai pro inferno. Ela fica por aqui mesmo [na terra].
Fica andando por ai, e vai virando qualquer coisa, ndo para de virar qualquer coisa, é
bicho, é qualquer lugar por onde ela gostava de andar. Parece que quando morre fica
andando em todo lugar como se ja estivesse em todo lugar, mas ndo gosta de viver no
meio de muita gente ndo, eu ja vi muito morto, mas ta sempre andando com poucos, com
a mulher, com os filhos, ou com irméos, s6 anda com parente mesmo. N&o € tudo igual
ndo! Quando morre criancinha, é todo passaro que vai virar, criancinha quando morre
é porque vai gostar de voar. Crian¢a sonha, sonha que sempre esta voando, eu era assim,
sonhava que estava voando, eu me lembro disso! O pajé, o cacique, ja é diferente.
Quando morre um pajé ou um cacique, eles ficam vigiando o povo dele, e assim eles
ficam com saudade e querem levar aqueles parentes que estdo sofrendo. Mas eles ndo
fazem por mal, eles ndo gostam que os parentes sofram, comigo eu vejo assim, muitas
vezes eu vejo minha mae, ela me fala o que ela me falava quando eu era crianca. Outro
dia sonhei com meu tio, meu pai, meu av0, fazendo discurso para mim, eles estavam me
ensinando. E por isso que a gente faz o Kupre, para que aquele cacique ou aquele pajé,
nao fique se preocupando muito com o povo dele, para que v embora e so apareca de

vez em quando, para visitar quando a gente faz festa para botar o nome nos meninos,
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para correr com tora, mas a gente tem que enganar eles, para que eles ndo saibam que
somos nos que estamos fazendo festa. Agora aquele que néo é pajé ou cacique, ndo sabem
que j& morreram, ficam pensando que estdo vivos, mas ndo, eles estdo mortos e ficam
atentando quem esta vivo. Quando adoece, aparece para a pessoa, ai engana ela, a
pessoa doente ndo sabe de nada e dai se entrega, morre... Agora, tem muito morto
andando por ai, esses que morreram de doenca do branco ndo tem dé de ninguém,
atentam mesmo os parentes, mas ninguém sabe disso, ficam comendo a comida do branco
como se fosse boa coisa, mas ndo, a gente fica assim fraco, e dai vamos morrer, 0s pajes
de antigamente aparecem para nos acudir, mas ninguém quer morrer. Lutamos contra
0s mortos, mas eles nao nos fazem por mal, eles tem d6 da gente. Agora eu ja estou vendo
muita gente que morreu, eles ficam aqui mesmo, a noite eles andam, é o dia deles, se
alguém sonhar com morto pode ficar doente, pois ta andando com aquele parente morto.
O corpo ta aqui, mas ta fraco, ndo tem animacéo de nada, fica triste, ndo come direito,
fica com preguica de fazer qualquer coisa, é porque o espirito da pessoa ta andando por
ai. Por isso tem pajé, para pegar a alma da pessoa, para poder viver, ndo é para morrer

n&do. E assim, o que eu sei é isso.

Minhas questfes, nessa conversa, estavam voltadas para uma compreensdo do
destino dos mortos e da escatologia, temas canénicos no escopo dos estudos amerindios
e que certamente ocupavam minha atencdo. Sawrepte inicia a resposta com um lacénico
“Eu ndo sei, a gente ndo pode saber!”, dai remete ao mundo onirico e & apari¢do de mortos
nessa situacdo, além de sugerir uma onirologia sobre a qual precisamos refletir. Eu
continuo a conversa insistindo no tema da escatologia. Sawrepte delineia uma teoria
escatologica especulativa afirmando que “quando morre uma pessoa ela fica por aqui
mesmo...”. Ao mesmo tempo, articula uma diferenciacdo do destino dos mortos
dependendo do status social da pessoa ou da fase do ciclo de vida. O destino post mortem
ndo é 0 mesmo para criancas, jovens, adultos, chefes e pajés. Menciona o ritual pos-
funeréario dedicado a chefes e pajés como uma operacdo de diferenciacdo entre vivos e
mortos. Um raciocinio perspectivo esta embutido na passagem “agora aquele que ndo ¢
pajé ou cacique, ndo sabem que ja morreram, ficam pensando que estdo vivos, mas ndo,
eles estdo mortos e ficam atentando quem esta vivo”. Deixemos de lado por ora o tema
da escatologia e do destino post mortem, assunto no final da tese, para seguir o curso dos
acontecimentos que permeavam essa conversa com Sawrepte naquela noite, quando ele e

seu jovem neto eram acossados pela presenca dos mortos.
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Lembro que fomos interrompidos por um jovem neto de Sawrepte que entrou
decidido na casa do avd. Falou algo que ndo entendi. Saimos todos para fora da casa de
meu anfitrido. O jovem mostrava ao avd as nuvens do ceéu: elas, momentaneamente,
formavam a imagem perfeita da coluna vertebral humana, das costelas; admiravamos
aquela imagem, eu sem captar bem o sentido daquele acontecimento. Os cachorros
desviaram nossa atencdo da forma com que a nuvem solitéria, sob um plano de fundo
repleto de estrelas, se apresentava para nos. Sawrepte comenta comigo - Quando 0s
cachorros estdo latindo muito é porque espiritos estdo andando na aldeia! Os mortos
ndo esquecem. Os mortos tem saudades dos vivos. Querem nos levar (0s vivos) para perto
deles. Quem sabe para onde vdo os mortos? Serd que eles vivem a vida de morto deles?
Os mais jovens tem medo dos mortos! Sawrepte nos deu um punhado de fumo para que
passassemos no torax, na testa, e nas articulaces dos bracos, antes de irmos dormir. Fui
para minha rede, atada num canto da casa, mas ndo conseguia dormir.

O jovem neto de Sawrepte atou a rede proximo a mim. Trocamos algumas
palavras. Ele me dizia que os cachorros sentem a catinga do morto, por isso latem muito.
Os mortos, zangados com os cachorros, batem neles. Naguela noite os cachorros latiram
sem parar. Quando a chuva veio, no meio da madrugada, eles se acalmaram. Meu jovem
companheiro de quarto me chamou novamente. Perguntou se eu estava com medo.
Respondi que ndo, mas que quando era crianga tinha muito medo de espirito de morto,
qguando morria alguém conhecido eu ndo conseguia dormir sozinho. Ele ri (acho que de
nervoso) e falou que estava com muito medo aquela noite. Disse que dormiu um pouco,
mas acordou assustado, tinha visto uma criancinha que morrera na aldeia tempos atras e
ela apareceu no sonho chamando-o para matar passarinho. Por isso ele acordou assustado,
e saiu para urinar no terreiro, momento em que olhou para cima e viu as nuvens no céu,
e entdo foi nos chamar para vé-las também. Meu jovem amigo ndo conseguiu mais
dormir. N&o queria fechar os olhos. Tinha medo, sua pele arrepiava, sentia dores agudas
passageiras no peito, ansiava que o dia clareasse.

Escutamos Sawrepte cantar baixinho, do interior de seu quarto. No meio da noite
saio para fora a fim de urinar. Assustado, sinto a presenca de Sawrepte a meu lado, nu,
manuseando um artefato usado em sessdes de cura xamanica, uma varinha pintada de
urucum. Olhei no reldgio: duas horas da manha. N&o senti medo algum. Os cachorros, de
novo, ladravam. Seriam os espiritos de que meu jovem amigo falou, que ficavam andando
pela aldeia? Meu anfitrido, xama-visionario, |4 fora da casa, nu, atestava a presenca deles?

Estaria ali se comunicando com eles, zelando pelo bem estar e 0 sono das pessoas? Os
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cdes, sensiveis a presenca dos espiritos, por certo, ndo me deixavam duvidas: os mortos
estavam presentes na aldeia aquela noite. Agora entendo o porqué do meu amigo néo
conseguir dormir - dormir € muito perigoso! Xamas-visionarios ndo dormiam como
pessoas comuns! “Eu durmo pouco”, me dizia Sawrepté. J. L. Borges, no livro “Ficgdes”,
escreveu que “enquanto dormimos aqui, estamos acordados noutro lado e que assim cada
homem é dois homens”. A dualidade intrinseca da pessoa, que se manifesta quando ela
dorme, abre a possiblidade de tomar parte em outro plano da existéncia, em que circulam
parentes mortos. Aquela noite de 2006 atestava a copresenca dos mortos, a suscetibilidade
de ser por eles afetados, de um lado; e de outro, um regime de coexisténcia entre vivos e

mortos, cujas relactes séo de evitagéo e diferenciagéo.

Definitivamente, ndo conseguiamos dormir. Duas e meia da madrugada, nuvens
densas se formaram no céu anunciando chuva. Sawrepte se recolhe junto a esposa e filha.
Faco 0 mesmo, vou para minha rede. A chuva cai para valer, mas sem trovoes ruidosos,
apenas o clardo reluzente de raios intrépidos. O dia amanhece. O movimento dos viventes
pela casa retorna: uma crianca vem pedir para a avo um punhado de agucar; um jovem
rapaz racha lenha para preparar o café; outro rapaz, muito irritado, anda de um lado pro
outro arengando os cachorros que latiram sem parar na noite que passou. Eu ria,
levemente sobrepujado pelos acontecimentos noturnos, cansago e éxtase se misturando
em minha mente apds uma noite mal dormida. O menino irritado se acalmou quando
Sawrepte se juntou a nds na cozinha da casa. Entdo, Sawrepte me conta o sonho que
acabara de ter, vivido demais na sua memoria, como se fosse um acontecimento que

acabara de ocorrer, uma Visao.

Sonhei com muita gente morta. Eles estavam reunidos na aldeia. Ai eu
cheguei, eu estava sozinho. Ai veio meu tio e falou para mim no discurso. Ai veio
outro, mesma coisa. Ai veio minha mde e chorou comigo, falava que eu tava
magrinho, que eu ndo tava comendo direito, e que ia me preparar kupakro
(grolada). Ai comecou de novo, veio meu outro tio e discursou para mim, ai veio
meu outro av6 e falou de novo para mim no discurso. Dai eles queriam resposta,
gue respondesse no discurso. Eu falei que ndo, eu ndo posso fazer uma coisa
dessas, eu falei que eu ndo sabia, que ainda era novo que ndo sabia fazer discurso.
Eu estava assim enganando eles, ndo é?! Eles pensavam que eu era como eles,
que eu ja estava morto, e estava ali como um morto! Se eu tivesse respondido eu

tinha morrido, tinha ficado 14 com eles. Entdo fui embora dali, ai j& vinha
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amanhecendo e acordei com esse menino ai abusando com os cachorros que sdo

atentados mesmo esses..

O fato dos mortos aparecerem em sonho tinha tanto a ver com a morte de um
homem idoso proeminente de outra aldeia quanto com o0s acontecimentos que vinham
capturando a atencao de Sawrepte desde minha chegada em fevereiro de 2006. Nesse ano,
0s Akwg estavam diretamente envolvidos na execucdo de uma soma de recursos
financeiros até entdo inédita na histéria de relagdes com o “mundo dos brancos”. Essa
experiéncia de gestdo de recursos era motivo de diversos mal-entendidos e varios
conflitos internos. O registro do relato onirico de Sawrepte, fui entender mais tarde, tinha
a ver com um litigio que mobilizava diversas liderancas, além de outros agentes ndo
indigenas diretamente ligados na administracdo dos recursos oriundos do Programa de

Compensacao Ambiental Indigena Xerente.

A situacgdo era tensa, dois grupos se mobilizavam um contra outro em vistas do
controle dos recursos financeiros que seriam executados naquele ano de 2006 pelo
Programa de Compensacdo Ambiental. Dois homens Akwé disputavam o controle dos
cargos executivos para gestdo financeira do referido Programa. Uma das partes havia
procurado Sawrepte pedindo-lhe apoio. Alegava que ndo havia cometido nenhum ato
ilicito e que era acusado injustamente com base em fofocas infundadas de ter desviado
para si parte dos recursos do ano anterior. Sawrepte prometeu-lhe apoio, assinou um
documento abaixo-assinado no qual outras assinaturas tinha sido recolhidas. Passados
alguns dias mais, a outra parte também se dirigiu a casa de Sawrepte. Como havia feito
em relacdo ao primeiro litigante, promete apoio para o segundo também, assinando outro
abaixo-assinado. A julgar pelas assinaturas, que pude ver de relance, tive a impressdo de
que o povo Akwe, ou melhor, suas liderangas comunitarias, estavam divididas. De um
lado os apoiadores de A. De outro lado, os apoiadores de B. Eu me perguntava como
Sawrepte poderia ter apoiado as duas partes, sendo que naquele jogo a fidelidade a uma
delas implicava contra a outra uma oposicdo irreconciliavel. Ndo era uma divisdo entre
metades patrilineares, tampouco de um cla de certa metade contra seus correspondentes -

néo era por meio do célculo linhageiro patrilineares que o conflito se manifestava.

Haveria uma reunido com todas liderancas Akwe e demais representantes de
instituicdes ndo-indigenas envolvidos no Programa de Compensacdo: FUNAI, Ministério
Publico, IBAMA, INVESTCO (consorcio proprietario e responsavel pelas operagdes da

Usina Hidrelétrica Luis Eduardo Magalhaes). A reunido ocorreria em “lugar neutro”, me
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dizia Sawrepte, fora escolhido Ministério Publico Federal em Palmas, capital do Estado
do Tocantins. Um 6nibus levou as liderancas para a reunido. A viagem ocorreu sob um
siléncio absoluto, quase constrangedor, sinal de uma tenséo silenciosa que acometia todos

os envolvidos.

Na noite anterior a viagem, perguntei a Sawrepte sobre seu posicionamento na
reunido, uma vez que havia apoiado os dois litigantes assinando os documentos de apoio
a ambos. Disse que faria exatamente isso, apoiaria 0s dois, fazendo a seguinte proposta:
“ou fica os dois trabalhando, que acabem com essa briga que ndo leva a nada, ou vao sair
os dois dando lugar aos brancos. Vai ser assim, ou fica os dois, ou saem 0s dois. Vocé vai
ver, eu vou fazer discurso no meio de todo mundo, vou falar assim: aqui, ninguém é
casado com a propria filha, ninguém é casado com a tia ou a sobrinha, ninguém aqui é
casado com a irma, todo mundo é casado com a filha alheia. Vocés vao querer brigar com
0 sogro, com o cunhado, com o tio, com o irmao? N&o, ninguém quer brigar, todos querem
viver em paz, respeitando uns aos outros, o cla é para isso, para se respeitarem, para se

amarem uns aos outros, para viverem juntos!”

Entdo, Sawrepte me fala novamente do sonho que vinha se repetindo por varios
dias, 0 mesmo sonho em que apareciam varias parentes falecidos se dirigindo a ele no
estilo de fala cerimonial rémkrepkta®, prerrogativa de homens e mulheres maduro(a)s.
Comentava o fato do sonho ser uma cdpia dos anteriores — a aparicao de parentes falecidos
discursando no estilo romkrépkta. Sawrepte comenta. “Esses mais velhos que ja
morreram eram profissionais no discurso, dai eles queriam me ajudar, para que meus
pensamentos aumentassem, para que eu falasse de um jeito que ninguém poderia teimar

comigo, € isso que aconteceu no sonho que eu estava te contando”. Nessa noite ele tinha

23 Nos varios estudos dedicados aos akwg, etnolégicos ou estritamente lingisticos, salvo engano,
ndo ha qualquer mencao sobre a fala ritual no estilo romkrépkt&. Trata-se de um género discursivo
conhecido pelos etn6logos das terras baixas sul-americanas sob o termo ‘cerimonial dialogues’,
introduzido por Niels Fock (1963) para descrever uma forma ritualizada de interacdo lingiistica
dos indios Waiwai, falantes de uma lingua Caribe. Em termos de suas caracteristicas formais a
fala no estilo romkrépkta se aproxima do que foi escrito sobre os Waiwai (Fock, 1963), Ashuar
(Gnerre, 1984), Xokleng (Urban, 1991), Trio (Riviere, 1971), Kuikuru (Franchetto, 1983; 1989;
1995; 2000), Xavante (Graham, 2018), Kalapalo (Guerreiro, 2015) e, Jivaro (Descola
2006[1993]). Como tem notado estudos da arte verbal indigena, apesar das diferentes filiagbes
linguisticas dos grupos indigenas sul-americanos, sdo recorrentes 0s usos dos seguintes tracos
estilisticos: o recurso a paralelismos e repeticdes, o estilo de fala cantada, o efeito stacatto, o uso
de marcadores linguisticos para efetuar relacbes de tempo/espaco, a recorréncia as metaforas
centradas em arcaismos de linguagem etc (Urban, 1986; Sherzer 2002).
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ido dormir tarde, ficamos conversando sobre o conflito e a rede de intrigas que assolava
a socialidade akwé naquela situagdo. Me dizia que estava pensando como iria falar. A
questdo ndo é so falar, é ter coragem de sustentar uma fala em publico; o conteudo do
enunciado e a forma da performance séo indissociaveis, igualmente importantes na
intencdo de produzir um consenso entre as partes em litigio, ainda que provisoriamente.
Somente os velhos tem essa prerrogativa de falar no estilo romkrépkta, mas nem todos o

fazem.

Iniciou-se a reunido. O primeiro ponto era o litigio mencionado. Acordaram fazer
uma votagdo para decidir o destino final dos litigantes. Antes de iniciar a votagéo,
Sawrepte se dirigiu & mesa diretora da reunido e solicitou a palavra. Ele, entdo, proferiu
um discurso no estilo romkrepktd para o publico akwé. Todas as liderancas, cabisbaixas,
escutaram o discurso de Sawrepte. Ao fim, ele saiu do auditorio e ndo acompanhou a
votacdo que se seguiu. Resultado: foi unanimemente decidido que a disputa deveria ser
posta de lado e os dois dirigentes permaneceriam ocupando seus respectivos cargos.
Fiquei no auditério até o fim da votacdo, quando sai para encontrar Sawrepte que estava
na entrada no prédio, sentado na escadaria, fumando. Acendi um cigarro também e falei
para ele: “deu certo seu discurso, todos concordaram contigo, nenhum voto contrario!”

Ele deu um longo trago no cigarro. Aliviado, mirou displicentemente o final do corredor...

Coexisténcia Il

Os mortos apareceram para Sawrepte com o0 proposito de transmitir
conhecimentos referentes a oratdria e suas chaves discursivas para resolucao de conflitos,
um enredo canbnico que evoca o sistema de relacdes entre clas patrilineares. Mas nao foi

somente isso 0 que aconteceu no sonho que ele me relatou (supra, p. 161).

Dai eles queriam resposta, que respondesse no discurso. Eu
falei que ndo, eu ndo posso fazer uma coisa dessas, eu falei
que eu ndo sabia, que ainda era novo que ndo sabia fazer
discurso. Eu estava assim enganando eles, ndo é7?!
(Sawrepte, 2006)

No sonho, ele apenas escuta o que dizem os mais velhos, ja falecidos, assim como

ocorre na vida comum, em que os jovens declinam obstinadamente de proferir discursos
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rituais, limitando-se a escuta-los. Aprendem escutando os mais velhos discursarem, o que
fardo somente quando tiverem netos e em ocasides muito especificas, como ocorre em

relagdo a narragdo de mitos.

O ponto é que o encontro com mortos é uma acao deliberadamente provocada por
estes, e ndo pelo sonhador, que ndo os procura para obter conhecimentos rituais. Nao ha
por parte da pessoas comuns, nem de xamas, a intencdo de extrair dos mortos qualquer
continuidade em termos de relac6es de ancestralidade. S8o os mortos que ndo esquecem
dos parentes vivos e vez por outra aparecem de subito nos sonhares das pessoas. Os
mortos sdo apari¢des involuntarias mas ndo inteiramente imprevisiveis, pois nas doengas
graves geralmente aparecem oferecendo comida, cuidado e chamando o doente por um
termo de parentesco. Pajés dizem ver os espiritos de parentes mortos ndo s em sonhos,
mas também em vigilia, noite a dentro. Sawrepte dizia que 0s mortos tem medo dos pajés,
sdo fracos diante deles, mas perigosos quando interagem com quem ndo é pajé,
geralmente provocando patologias, ou delas se aproveitando para aparecerem.

A propria longevidade de uma pessoa e seus status de ancido/sabio implica uma
intensificacdo das relagdes com mortos, por meio dos sonhos. A experiéncia de ter vivido
a morte de um parente querido, de varios deles alids, paternos e/ou maternos, impde as
pessoas idosas uma experiéncia de aproximacado progressiva noite a noite, a cada sonho
em que parentes mortos aparecem. A descontinuidade vivos/mortos, que esta na base da
vida cotidiana porque dela depende a sustentacdo da propria vida, d& lugar a uma
diferenga continua que corresponde a imposicdo da perspectiva dos Ultimos sobre os
primeiros, 0s quais, por sua vez, tentam escapar apelando para seus relacionamentos com
0s Vivos, especialmente com criangas pequenas a quem os velhos e velhas sempre tem
por perto. O sonhos com parentes mortos € um acontecimento deveras ambiguo, se ndo
uma armadilha letal. Os mortos que apareceram para Sawrepte ndo sé Ihe transmitiam
conhecimentos rituais, mas desejavam leva-lo consigo: o menor descuido, o ato de
responder ao apelo dos mortos, poderia resultar em adoecimento e morte. Nenhuma
benevoléncia dos mortos em relagédo aos vivos, se ndo um desejo irrefreavel de romper a
descontinuidade ontologica que estes ultimos sustentam para com os primeiros. Ha duas
perspectivas em luta. As relacGes entre vivos e parentes mortos por meio da experiéncia
onirica, emaranhadas nas atividades cotidianas, me faz descrever a experiéncia onirica

como acontecimento oniropolitico — o0 sonho como Idcus de agéo politica.



153

No discurso akwg, sdo 0s mortos que insistem na continuidade da etiqueta do
parentesco para com 0s Vivos. Estes, por sua vez, sustentam diversas praticas para
justamente romper com os mortos, reservando-lhes atitudes hostis e de aberta negacéo do
parentesco®*. A saudade, como indice de identificacdo a um corpo de parentes, que 0s
Vivos sentem para com 0S mortos € constantemente objeto de acfes rituais. Busca-se
sobretudo anular o sentimento de saudade. As criangas ocupam um lugar central nesta
trama, ajudando a esquecer dos mortos e rejeitar suas aproximacdes oniricas. A saudade
€ um sentimento sobretudo dos mortos, sdo eles que a cultivam de forma insistente. “Eu
vejo muitos dos que morreram em sonho, meu pai, minha mae, meu avd, meus tios. Eles
ficam me chamando, cada vez mais. Mas eu falo que ndo, ainda tenho que criar essa

menina, eu ndo quero ir ainda nao”.

Paradoxalmente, os discursos cerimoniais dos mortos sonhados por Sawrepte
eram ao mesmo tempo uma transferéncia de tecnologias da memoria, e uma forga-vetor
de captura do sonhador por meio dos atos discursivos. Talvez, a propria prerrogativa de
uso da fala cerimonial e das narrativas miticas sejam a expressao da continuidade que os
mortos logram estabelecer para com 0s vivos, como se estivessem sempre ao seu lado, se

ndo, estou supondo, fazendo parte de suas propria corporalidade.

A formulacdo de Sawrepte, “os mortos ndo esquecem”, nos obriga a pensar 0s
mortos como “perspectiva” que faz do sonhar — e da propria vida - uma experiéncia muito
perigosa. Nesse sentido, escrever que a performance do estilo de fala cerimonial dos
parentes mortos nos sonhos de Sawrepte consistia numa transferéncia de tecnologias da

memoria é uma equivocagao que contribui para anular a ideia dele sobre o que seriam 0s

24 O tema da saudade dos mortos foi objeto de uma bela passagem escrita por Kopenawa & Albert
(2015: 191) que gostaria de reproduzir aqui uma vez que ela poderia muito bem ter sido dita por
um pajé Akweé. “E assim que morrem os humanos. Os fantasmas de nossos maiores falecidos
sempre querem levar os vivos para junto deles, nas costas do céu. E verdade. Os mortos sentem
saudade daqueles que deixaram, sozinhos, na terra. Dizem para si mesmos: “Os meus sdo tao
poucos, tém tanta fome, nessa floresta infestada de epidemia xawara e de seres maléficos! Sinto
muita pena deles! Tenho que ir depressa busca-los” Por isso 0s vemos em sonho, com a mesma
aparéncia de antes de morrerem. Mas se eles ndo pararem de descer para chamar 0s vivos, estes
vao ficar cada vez mais afetados pela saudade. Alguns podem até acabar morrendo por isso. Nesse
caso, 0s xamas devem despachar seus xapiri, para repelir os fantasmas de volta para as costas do
céu. Os xapiri lhes dizem: “Ma! Parem de descer! Fiquem longe de nds! Deixem-nos viver por
um tempo aqui nesta floresta! Mais tarde vamos nos juntar a vocés! N&o tenham tanta pressa em
nos chamar para perto! Ao que os fantasmas retrucam: “Ma! Vocés deveriam ¢ ter pressa de voltar
anos! E novamente os xapiri: “Ma! Néo estamos sofrendo! VVoltaremos a vocés, é claro! Mas sem
sempre! Retornem para o lugar de onde vieram!”
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sonhos e quais suas relagdes com a vigilia — oposicao essa, logo de saida, algo suspeita.
Os mortos ndo simplesmente ditavam para ele uma receita a ser pronunciada em vigilia.
N&o era uma recitacdo, tampouco uma memdria de palavras, atos e estilos de fala
especificos que eram transmitidos de um sujeito A, que conhece mais sobre 0 assunto em
questdo, dirigido a sujeito B. N&o era uma dadiva dos mortos para 0s vivos, enquanto
vivos, porque é a propria diferenca entre mortos e vivos que, do ponto de vista dos mortos,
escapa, ou se relativiza; ndo é a toa que, nos rituais funerarios e pos-funerarios, como
veremos adiante, serdo postos como outros, radicalmente outros, numa condigdo
ontoldgica exatamente inversa a dos vivos. Ha aqui, no sonho de Sawrepte, um regime de
copresenca, num sentido forte, entre vivos e mortos. Nesse regime, relagdes de influéncia
e perturbacdo incidem sobre os corpos, fazendo aparecer formas e sujeitos, como
acontecimentos impossiveis de serem capturados em termos de génese ou estrutura;
composicdes de afeto que atravessam vivos e mortos. Nenhum culto aos mortos, nenhuma
evocacgdo a eles, somente o desejo de que o encontro com eles seja breve como numa

noite mal dormida quando acordamos assombrados.

Um dialogo que Lima (2005: 338) entreteve com um homem Yudja traz um ponto
interessante sobre a existéncia do mundo dos mortos, que ecoa no pensamento de

Sawrepte.

Vocé acha que os “i"anay[espiritos dos mortos] sao reais?

Eu mesmo acho que néo séo.
Alguém acha que sdo reais?

Eles ndo vivem ndo! Eles sonham sua vida. Existem sonhando o sonho deles.
Achariam eles que a gente é real?

Eles sonham [com] a gente. Podem fazer alguma coisa [estranha] com a gente.

Tiraremos a concluséo de que séo trés as tomadas em jogo aqui: sua irrealidade
para outrem; sua indubitavel existéncia para si; por fim, a realidade acima de qualquer
suspeita daquele que fala. Se as duas primeiras revelam-se simétricas, a terceira contém
a ambas: é ela a assimetria perspectiva, e ela € humana. Todavia h4 algo mais aqui. Os
Yudja conferem aos “i"anay um grau menor de realidade, mas estes, ao obrigarem-nos a
reconhecer sua realidade (sonhando-se e sonhando-o0s), conferem-lhes uma mais-valia
de realidade.

Assim como o0s Yudja, os Akwe e os Mehi (Kraho) — estes, segundo Carneiro da
Cunha (1978) — também conferem aos mortos “um grau menor de realidade”, uma vez

que eles (os mortos) ndo sdo dotados de reflexividade. “Eles ndo sabem que estdo mortos,
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eles pensam que estdo vivos”, disse Sawrepte. Um interlocutor de Carneiro de Cunha
disse algo semelhante: “eles [os mortos] ndo se chamam de mekard, eles tem medo de
nos” (1978, p. 120). Isso ndo os torna menos perigosos, no entanto: eis ai talvez a mais
valia de realidade... Pois o ponto tenso dessa coexisténcia, feita de co-presenca e
oposicao, é que engquanto 0s parentes vivos se negam a manter relacées de convivialidade
com parentes mortos, estes, por sua vez, insistem em manté-las assumindo com eles —
parentes vivos — uma mesma corporalidade, e ela assim pode se efetuar quando os vivos

se encontram doentes ou sonhando.

Os Akwe-Xerente ndo fazem uso de substancias psicoativas. A experiéncia onirica
é o principal mecanismo de comunicacéo entre planos de realidades distintos, como ficou
entrevisto nos relatos de iniciacdo ao xamanismo, abordados no capitulo 02 desta tese. A
atividade cinegética e/ou haliéutica favorece o sonhar e a interagdo com espiritos-donos,
mas de toda forma, as narrativas desses sonhos séo evitadas pelos novigos e devem ser
mantidas em segredo durante a iniciacdo xamanica. Geralmente, quem narra sonhos dessa
natureza s3o pajés idosos ou ex-pajés. E grande a tentacdo de dizer que, para 0s AKwg, 0s
sonhos ocupam o lugar dos “estados alterados de consciéncia” estimulados por
substancias psicoativas como ocorrem entre outros povos indigenas amazénicos, mas isso
ndo necessariamente condiz com o que me afirmaram alguns interlocutores sobre suas
experiéncias. Os acontecimentos oniricos que envolvem espiritos-donos e parentes
falecidos afetam a vida dos sonhadores de maneiras distintas, assim como séo distintas as

experiéncias oniricas de quem é reconhecido como pajé daqueles de quem néo o é.

De acordo com minha experiéncia etnografica, narrativas de sonho com parentes
mortos sdo objeto de extensas narragdes, das quais registrei varias, seja com pajés
reconhecidos, seja com pessoas ndo reconhecidas como tal. Se, como vimos
anteriormente, os relatos miticos sdo narrados por pessoas mais velhas a parentes mais
novos (geralmente netos e netas), relatos oniricos cotidianos — fora dos processos de
iniciacdo xamanica - sdo geralmente contados por pessoas mais novas a seus parentes
mais velhos, ou trocados entre aqueles de mesma geracdo que mantenham alguma relacao
de intimidade doméstica. Velhos geralmente contam seus sonhos para seus cénjuges,
preferencialmente, ou para alguém da mesma idade. Contam também, claro, para pessoas

mais novas, mas quando provocados por elas sobre algum assunto associado ao que fora
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sonhado. Assim como os relatos miticos, o ato de narrar sonhos expressa relacdes de
intimidade doméstica e afetos compartilhados entre narradores e ouvintes. Um jovem ou
uma jovem, contam seus sonhos para seus pais, estes contam para seus conjuges ou para
um parente mais velho. Alguns sonhos ndo sdao sempre rememorados quando a pessoa
acorda, mas ao longo do dia e dos afazeres cotidianos pode ser que acabam lembrados e
comentados. Sonhos relembrados logo ao amanhecer sdo narrados para alguém proximo

e 0 desejo de narra-los parece ser um antidoto a intensidade da experiéncia onirica.

Quando narram seus sonhos, acrescentam, invariavelmente, no inicio de uma
sentenga, a palavra ammd (um evidenciavel) - ammd na wat kmadak (Eu vi em sonho...)
- marcando que sua narrativa se refere a experiéncias que ocorreram no estado onirico.
Lembremos que 0s mitos, em seus contextos de enunciacdo, sdo marcados pela expressao
ahama ou aham re hd, uma particula de tempo, que indica a antiguidade dos
acontecimentos, mas também da narrag&o, o fato de se ter escutado esta narrativa quando
se era crianca, de um parente mais velho. A expressdo ammd ndo indica uma forma
gramatical de tempo?. Indica a mudanca de estado da pessoa quando ela dorme, como
foi descrito por Gongalves para o caso etnografico Pirahd?® (2001, p. 266). Usa-se 0 termo
ammd para marcar um estado de alteragdo da corporalidade da pessoa, exatamente sua
solitude perspectiva, 0 momento em que as pessoas estdo irremediavelmente sozinhas.
Talvez seja essa a traducdo mais limpida do estado de sonho (ammd), a condicdo de
soliddo, a condicdo de ndo se estar em comunicacdo ou de interacdo com quem
diurnamente se convive. Outrossim, € uma posicao de perspectiva, soliddo c4, encontro,

comunicacao, interacdes verbais e visuais, estdo ocorrendo do lado de la.

A experiéncia marcada por ammd@ poderia, como mencionado, ser lida na chave
dos estados alterados de consciéncia analogos aqueles provocados pelo uso de substancias
alucindgenas, descritas para outros povos indigenas amazonicos. O sonhar pode ser lido
nessa chave, expressando mais uma alteracao do estado “corporal” do que da consciéncia

“mental”, muito embora essas duas coisas ndo sejam distintas na teoria da pessoa AKwg.

25 Como ocorre entre os Kawahib descritos por (Kracke, 1978, p. 19; 1985, p. 54), indicando um
tempo distinto daquele do cotidiano a narragdo de um sonho se marca por uma particula de tempo,
ra’u (aho ra’u} “sonhei que ia ...” ), enquanto o mito toma, na mesma posi¢ao dentro do periodo,
certos marcadores de tempo que indicam passado remoto. Os sonhos também se contam nas
mesmas situacdes nas quais se contam o0s mitos (exceto, naturalmente, situacGes cerimoniais) a
noite, quando a gente vela, esquentando-se a beira do fogo, quando se recebe visita, etc.

% [...] entre os pirahd, a palavra abaisi é usada ndo para marcar um tempo distinto daquele do
cotidiano, mas para indicar a mudanca de estado que uma pessoa sofre quando sonha.
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Outrossim, esse “estado de alteracao corporal” que ocorre em sonho é anélogo aos estados
de adoecimento e dor intensa, ou mesmo as experiéncias xaméanicas analisadas no capitulo
anterior. Se 0s sonhos e doencas sdo descritos como estados de auséncia temporéria da
alma destacada do invélucro corporal, a morte seria 0 ponto de nédo retorno da alma ao
corpo. Considerar os sonhos, doencas e morte como estados alterados da corporalidade
me parece coerente com o conceito de dahaimba, uma vez que este ndo nos remente a
uma oposic¢do conceitual entre corpo e alma, mas & uma oposicdo entre corpos-alma.
Estados alterados implicam necessariamente relagdes com outros, com um mundo
radicalmente outro. Os sonhos, para os Akwe, ndo remete tanto a uma psicologia quanto
a uma etnoantropologia, 0 espago onto-epistémico de relacfes com outros seres. A ética
da vigilia ndo estd dissociada das regides caosmaticas dos sonhos, mas ambas ndo se
espelham como reflexos simétricos, pois constituem-se como modos de virtualidade e

atualizacao de relacdes entre pessoas e entre humanos e ndo humanos.

Minha impressdo é que a experiéncia onirica constitui fonte de conhecimento
sobre um outro plano de realidade e de seus (possiveis) efeitos no plano da vigilia e da
fabricacdo do parentesco. Os mortos (suas aparicdes como imagens espectrais) sdo assim
acontecimentos que os corpos sentem: dores, saudade, mal-estar, euforia, medo, alegria,
conhecimento, esquecimento, tristeza - qualidades sensiveis e estados emocionais
corporificados em seus parentes vivos. Nesse sentido, os mortos sdao afeccdes corporais
que sentimos quando deles lembramos, com eles sonhamos ou quando interagimos nos
rituais funerérios, pds-funerarios e nominagdo masculina. Os mortos sdo materialidades
sensiveis corporificadas, e a experiéncia onirica parece atestar um regime de co-presenca,
dai minha sugestdo em chamar essas experiéncias como acontecimentos oniropoliticos.
S&0 0s corpos gque 0s separam, mas no mundo de 14, dos sonhos, ndo se sabe quem esta

“dentro” do mundo, ou “do corpo” de quem.

Na proxima secdo, descrevo alguns episddios oniricos importantes na trajetoria
biografica de Sawrepte. Meu objetivo é apreender o impacto da morte de um ente querido,
a ambiguidade das relagdes entre vivos e mortos, e como essas relagdes influenciaram a
vida de Sawrepte. O enredo biogréafico € aqui uma invencao deliberada, resultado de uma
série de conversacfes que ndo se deram tendo como objetivo, da parte de meu
interlocutor, a construcdo de uma narrativa sequer moderadamente linear como a que vou

apresentar. Nao obstante, essa constru¢do me permite dimensionar analiticamente como
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a influéncia dos mortos, retrospectivamente, enreda a vida e 0s corpos dos vivos, ora

diminuindo, ora aumentando, sua distancia ontolégica em relagdo ao sonhador.

Influéncia

Em setembro de 2009 Sawrepte reuniu alguns homens maduros — cabecas de
extensas parentelas — para uma reunido cujo objetivo era comunicar sua retirada da vida
social e politica dos Akwg, tdo intensa nos ultimos trintas anos, desde que retornou a viver
em terras onde seus pais estavam enterrados. Repassava suas prerrogativas rituais aos
homens maduros chamados para ouvi-lo. Ndo mais estaria disponivel para executar
discursos cerimoniais no estilo romkrépktd, necessarios em ocasides especificas —
casamentos, funerais, pagamento de sepultura, conflitos entre afins e/ou parentes, ou
ainda, em conflitos envolvendo relagcbes com a FUNALI e outros agentes indigenistas. A
velhice enfim colocava-o indisponivel, a ndo ser para uma jovem crian¢a a quem criava

com esmero e paciéncia.

Sawrepte fez um longo discurso. Discursou por quase meia hora, 0 que ndo é tdo
usual nessa arte verbal que se destaca da fala prosaica por seu estilo metaforico, arcaico,
cortado pelos efeitos stacattos ao final de cada sentenca em que se quer marcar énfase do
enunciado. Pouco usual também foi o contetdo do discurso. Iniciou enredando canones
das relagdes de convivalidade akweé, como o respeito entre afins, a terminologia de relacéo
correta a ser utilizada entre as pessoas, as metades e os clas patrilineares, para entdo, falar
disso tudo novamente por meio de sua “autobiografia”. Ele falava de si, de suas
experiéncias pessoais. Em verdade, a chave do entendimento daquele evento ndo estava
tanto no enredo, que muitos pareciam escutar estupefatos, mas sim na forma como o
discursante executava seu conhecimento dos recursos linguisticos daquele estilo de fala

cerimonial.

O comentario de um dos homens, quem fui leva-lo de volta para sua casa em outra

aldeia no dia seguinte, ndo poderia ser mais preciso:

antigamente ndo era assim que fazia discurso. Ele falou muito,
muito mesmo, pensei que ndo ia acabar nunca. Fazemos discurso meio
curto, assim como os outros fizeram depois dele, em resposta a ele. Mas
ele ndo, falou muito. Acho que aqueles mais velhos é assim, tem saudade
daqueles de antigo (que ja morreram) dai fica falando, falando, falando,
como se nao fosse parar. Quando €é assim, é porque agente ja td morrendo,
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guando agente sabe muito como falar € porque agente sonha com 0s
mortos falando assim para gente. Ele falou bonito! (Stomng, 2009)

O comentario do meu amigo me deu muito o que pensar. Eu tinha acabado de ler
a versdo em lingua inglesa do livro “Performing dreams”, de Laura Graham (1995). Ali
a autora defende a tese de que os Au’wé& com quem trabalhou, especificamente o velho
chefe Warodi, um dos filhos do lendario Apoena, sustentavam relagfes com ascendentes
mortos, categorizados como os “imortais” (the always living). Esta categoria — “imortais”
— parecia apontar para uma centralidade das relacdes de ancestralidade que estava em
contraposicdo ao modelo de alteridade radical entre vivos e mortos proposto por Carneiro
da Cunha (1978) para os J&, com base em dados Krahd. Deixemos de lado por ora esse

debate, fazendo dele um plano de fundo para descri¢éo que segue.

Tudo isso me fazia retornar para minhas proprias anotacfes em 2008, sobre os
acontecimentos que narrei na secdo anterior, quando parentes mortos de Sawrepte
apareceram para ele em sonho discursando no estilo ritual. Lembremos ainda do capitulo
1 e de como a mitopoiese de Sawrepte era também um efeito de relacbes oniricas com
parentes mortos. Um trecho do discurso cerimonial dos mortos conectava-se com um
trecho no final da narrativa do mito de origem do fogo, quando ele mencionava
nominalmente parentes mortos com quem havia convivido e com quem sonhava

frequentemente desde o inicio de nosso trabalho.

Quase um ano depois, quando trabalhava com meu colaborador remunerado na
transcricdo e traducdo do material registrado em 2009, me dei conta disso: as préaticas
expressivas da oralidade akwe, geralmente prerrogativa dos velhos, implicavam relagdes
com parentes mortos no tempo dos sonhos. Fui me dar conta, compilando meus dados
sobre a trajetoria de vida de Sawrepte, que as linhas por ele trilhadas - uma profuséo de
caminhos seguidos, interrompidos, com recuos e retornos — ndo deixaram nunca de ser
influenciadas por encontros oniricos com seu finado pai. O préprio impacto da morte do
pai favoreceu um incessante transito de Sawrepte por diferentes lugares. O deslocamento
como pratica de luto é um lado da histdria de sua vida. O outro lado dessa historia € o
retorno e a persisténcia da re-aparigédo do espectro do pai, intervindo no curso de sua vida.
Outros mortos se fizeram presentes para ele quando envelheceu em terras Akweg. Néo
mais somente o pai, mas agora mortos demais apareciam nos sonhos do velho Sawrepte.

Essas relacGes sdo ambiguas, irredutiveis, para o caso que venho aqui tratando, a uma
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simples oposicédo entre o paradigma da ancestralidade e o paradigma da alteridade no que

se refere ao comércio com 0s mortos.

No discurso cerimonial que registrei em 2009, Sawrepte falava dos lugares onde
nasceu e cresceu, evocando ainda varias pessoas falecidas com as quais interagiu quando
crianca e jovem imberbe — essas mesmas pessoas ocupavam com frequéncia os sonhos

dele.

Buko sakré pra [se refere a regido do Funil, lugar de moradia Akwé]
Sakré t6 iwapru (meu sangue saiu no Funil)

Ssakré t6 inipkra (minha placenta esta no Funil)

Akweé sima (os akwé)

Buko ktékssuré (veja o Morro Perdido)

Buko sima (Veja também)

Naité kta kré (aquele [nome de um lugar])

Buko dure kaha (veja também aquele)

© % N o kA b

Kawakraré ([nome de um lugar | rio)

10.Mraizawre ka [nome de um rio]

11.Wasikwap Bruwé (meu finado consogro)

12.Wasikwap Bruwé anim narde (a aldeia do Bruwg)

13.Buko Brupré ve (veja o Brupré velho)

14.Adu inma ksé kodi (na época que era crianca e ndo sabia de nada)

15.Are sikutor kodi adu romkmada ha (ainda nédo acabou meu
sentimento/pensamento)

16.Wato re ipredu (com estes pensamentos eu ja estou velho)

[...]

17.Buko sima ktékaka (veja la o rio sono)

18.Tam mo wat inmaksé pésé (é para la que eu acabei de entender as coisas)
19.Tam mo6 wat iwrahku ré (que para la que acabou de crescer)

20.Tam mo6 wat iwrahuku (é para la que acabei de crescer)

21.Tainid saktodi (para la que tinha muita gente)

22.Aimo6 wanokrémzukwait (como meu finado tio)

23.S6nha (nome proprio)

24.Aimo6 kdam siha mno (que ele fazia festa)

25.Kdam sipsé mno (la se fazia festa)

26.Buko dure kuha (olhe aquele outro)

27.Wahiktad Suzawre noéri (finado avo suzawre)



161

28.Wahiktad Wazase (finado avo wazase)

29.Wat6 sra iptokrdai ha (eu alcancei os mais velhos)

30.Wam ma waikazapari (nossos tios waikazapari[nome proprio])
31.Wat6 sra taha (eu alcancei eles)

32.Buko dure kuha (olhe aquele também)

33.Wahiktad Waikazate (finado avdo Waikazate)

34.Watb6 dure taha sra (eu também alcancei ele)

35.T6 Kbure wato iptokrda sra (todos os mais velhos eu alcancei)

Nesse trecho de um longo discurso cerimonial, Sawrepte se refere ao lugar onde
nasceu, na regido do Funil (Ssakré pra). Ssakré td6 iwapru Ssakré t6 inipkrd. Esses
enunciados mencionam o sangue (iwapru) e a placenta (inipkrd), duas substancias
importantes na simbolica Akwg, por meio das quais se referem ao nascimento. A teoria
Akwe considera 0 sangue como substancia paterna, transformacéo do sémen masculino
gestado no corpo feminino, refletindo a inflexdo patrilinear do sistema de parentesco
desse povo indigena. A placenta, como entre outros povos amerindios, é concebida como
um duplo do recém-nascido e outro ndo-humano; nesse sentido, podemos dizer que €
analoga a alma da pessoa. O lugar onde a placenta € enterrada marca um ponto de
referéncia para o retorno do corpo-cadaver, onde idealmente seria enterrada a pessoa. A
regido do Funil é um antigo sitio de habitacdo Akwé Xerente, e onde atualmente encontra-
se demarcada a Area Indigena do Funil, homologada nos idos dos anos 1990, quase vinte

anos depois da demarcacdo da Area Indigena Xerente.

A narrativa continua mencionando lugares antigos de habitacdo Akwe: ktekssuré,
ktd kré, Kawakraré, Mrdizawre ka, Brupré, situados na margem esquerda do rio
Tocantins, lugares estes que ficaram de fora da demarcag&o das terras Akwé. Nimuendaju
(1942) menciona alguns desses lugares em seu livro, atestando que os Akwé até meados
dos anos 1940 habitavam as duas margens do rio Tocantins. Maybury-Lewis (1995), que
esteve entre os Akwé em meados dos anos 1950, registrou também aldeias nas duas
margens do rio Tocantins, uma delas no ribeirdo Providéncia, onde mais tarde seria
fundada a cidade de Miracema do Tocantins, no inicio dos anos 1940. Sawrepte, em outra
ocasido, me falou que depois do seu nascimento na regido do Funil, morou numa aldeia
chamada Pedra Una, localizada proximo a atual cidade de Miranorte (TO). Com a presséo

dos fazendeiros locais e uma epidemia de sarampo que matou varias pessoas (inclusive o
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pai de seu pai) nessa aldeia, onde vivera parte de sua infancia, mudaram-se para a regiao
do rio Sono, onde moravam o pai e a mae de sua mae, além dos tios maternos dela. Sao
esses parentes que Sawrepté menciona na narrativa. Foi na regido do rio Sono que ele
viveu sua puberdade e juventude (18. Tam m6 wat inmaksé pésé, Tam md wat iwrahku ré

“é para ld [nesses lugares] que comecei a entender sobre a vida/mundo”).
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Figura 2. Comunidade Akwg nos anos 1930. In: Nimuendaju (1942)

A menc¢do aos parentes maternos na narrativa tem a ver com o contexto de
enunciagdo da mesma, pois era para aos descendentes deles que ele estava se dirigindo
naquele momento. Ao falar deles, o narrador demonstrava seu conhecimento sobre as

relacGes de parentesco nas quais ele préprio estava envolvido no momento da enunciagéo.
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Os parentes paternos também sao mencionados, de forma geral, pelo termo wamma, que

designa o pai e 0s irmaos do pai.

Sawrepté falava que nas margens do rio Sono, numa aldeia homdnima, haviam
muitas pessoas maduras que seguiam um calendario ritual rigoroso, se referindo aqui a
realizacdo dos festivais de nominagdo masculina e feminina, e todo o complexo de ritos
que o acompanham. A aldeia Rio Sono era uma boa aldeia: a memoria de Sawrepte tendia
a idealizar esse lugar como sua principal referéncia de aprendizado do jeito de viver dos
antigos. Em meados dos anos 1940 e primeira metade dos anos 1950, a populacdo Akweé
se concentrava em trés regides: nas margens do rio Tocantins, na regido do Funil e na do
rio Sono. Segundo o relato de Maybury-Lewis (1990), essas trés regides eram
relativamente isoladas, mantendo relacdes de hostilidade entre si, além de guardarem
diferencas nos modos de fala e na execugéo dos principais rituais. A regido do rio Sono,
por exemplo, mantinha uma distancia tanto geografica quando politica das aldeias
situadas nas margens do rio Tocantins e do Funil, préximas entre si geograficamente mas

ndo menos politicamente autdnomas.

Nos anos 1930, Nimuendaju registrou cerca de duas aldeias na margem esquerda
do rio Tocantins, e oito aldeias na margem direita do mesmo rio. Havia uma aldeia na
regido do Funil, e uma aldeia na margem direita do rio Sono. Quando Sawrepte foi morar
nessa Ultima regido, a aldeia havia mudado para a margem esquerda do rio Sono, em
virtude de uma epidemia de gripe que provocara a morte de varias pessoas. E por essa
época, inicio dos anos 1940, que se instala um Posto Indigena do antigo Servico de
Protecdo ao Indio (SP1) nessa regido. Quando Maybury-Lewis realizou pesquisas
etnogréficas em terras Akwé (meados dos anos 1950), a aldeia do Rio Sono j& estava na
margem esquerda do mesmo rio. Entre os anos 1930 e meados da década de 1970, foi um
periodo histérico de retracdo da populacdo Akweé em relagdo aos dados estimados para o
século XIX. Se entre 1930 e 1950, por exemplo, a populacdo Akwe oscilou de 500 para
300 pessoas, do século XIX temos estimativas de cerca de 4.000 pessoas - mas ha que se
levar em conta que os Xerente e Xavante, ou como prefiro o conjunto populacional falante
de lingua Akwg, habitavam a mesma regido tocantinense numa area muito mais ampla

que aquela dos anos 1930 e 1950.
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Figura 3. Aldeias Akwg nos anos 1950. Em Maybury-Lewis (1979, p. 221)

A noticias de doenca, epidemias e alto indice de mortalidade infantil ndo podem
ser desconsiderados na explicagdo da impactante baixa populacional dos Akwé entre
1850, data do tratado de paz com os brancos e fundacdo do aldeamento de Thereza
Cristina (nas margens do rio Tocantins onde atualmente é a sede do municipio de
Tocantinia) e os anos 1930, quando da pesquisa de Nimuendaju. Sawrepte falava disso
para mim reiteradamente: a morte de alguém, ou a irrupcdo de epidemias seguidas de

mortalidades em massa, eram fatores decisivos para o abandono e fundagdo de novas
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aldeias. Lembrava-se das epidemias de sarampo que o fizeram mudar da aldeia Pedra
Una, na margem esquerda do rio Tocantins, para a regido do rio Sono, a cerca de 70 km
de distancia da primeira. Depois uma nova mudanca, da margem direita para a margem
esquerda do rio Sono devido uma epidemia de gripe. Nimuendaji, nos anos 1930,
registrou um surto de bexiga que atingia a regido do Funil?’. Nos anos 1950, segundo
Maybury-Lewis, os Akwé enfrentavam um ciclo epidémico de hanseniase, logo apds
terem vencido a variola anteriormente registrada por Nimuendaju. A assisténcia médica
era praticamente inexistente nessa época, e o fato é que a populacdo Akwe, desde a
segunda metade do século XIX até a primeira metade do século XX, foi drasticamente
reduzida. Apenas um terco dela resistiu as epidemias e a invasdo sistematica de suas

terras.

Nimuendaju (1942, p. 11) chamou aten¢do para outro ponto importante sobre os
dados deomograficos Akwe: “In 1930 | found nine such house groups, in 1937 only seven.
An accurate census of the Sere 'nte outside these “aldeas” was impossible but the number
was comparatively large and the on increase”. Maybury-Lewis (1979, p. 220), vinte anos
depois dos registros de Nimuendaju, observa algo bastante semelhante: “They have even
succeeded in maintaining their population in spite of their precarious social and
economic situation and of the considerable emigration from their villages”. A migragdo
para lugares distantes das aldeias de referéncia, como notam os autores, era um fator
importante a levar em conta em qualquer censo demogréfico do povo Akwg. Parte dos
migrantes haviam se refugiado em terras krah6 ou mesmo em cidades distantes, como
Porangatu (GO) e Goiénia (GO). A migracdo para lugares distantes e com poucas ou
nenhum Akwe também tinha a ver com a mortalidade provocada por epidemias, sendo
um comportamento de luto tipico. Enlutados costumam transitar entre aldeias de outros
povos indigenas ou cidades ndo-indigenas, de onde alids alguns deles nunca mais
retornaram, estabelecendo-se em terras estrangeiras.

Seria preciso, contudo, matizar a ideia de migracdo, situando-a no contexto da

carateristica mobilidade sazonal desse povo. Sawrepte e Zacarias, seu irméo mais velho,

27 “Encontrei os Cherénte em estado lastimavel. Desde a minha Gltima visita em 1930, o seu
numero diminuiu de 500 para pouco mais de 300. Trés aldeias, das que entdo havia, ndo existem
mais. Bexiga por toda parte. O pior, porém, é aquela horrivel pseudo-civililizagdo em que cairam
0s sobreviventes, esse consciente abandono de toda tradicdo. Por toda parte diziam-me na cara:
Agora somos cristdos!” (NIMUENDAJU, 2000, p. 263)
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relataram a mim que homens de prestigios eram aqueles que percorriam lugares distantes
em busca de bens controlados por ndo-indios. O pai deles era um desses homens. Diziam
que o pai viajava bastante, seguindo duas rotas distintas, uma ao sul, rumo ao Rio de
Janeiro e Sdo Paulo; e uma outra rota a leste, para “os rumos da Bahia” e outras cidades
litor&neas no Nordeste.

O pai de Sawrepte e Zacarias, segundo eles, geralmente ap6s a derrubada de
campos de cultivo, ao final do periodo de estiagem, viajava para lugares distantes em
busca de ferramentas, sementes, roupas, remédios, armas e outros bens. No inicio da
colheita, quando iniciava novamente o periodo da estiagem, regressavam para as aldeias
onde haviam deixado as esposas e criangas. Eles contam que viajaram duas vezes com 0
pai, uma vez para a Bahia, nas cidades de Juazeiro e Petrolina, chegando até a capital
Salvador, onde o pai mantinha relacGes de amizade e compadrio com pessoas residentes
nessas cidades; outra vez, chegaram ao Rio de Janeiro, lugar de deslocamento antigo dos
Akwg, que para ali se dirigiam desde o final do século XIX.

Mais uma vez, viagens longas como essas relatadas para lugares distantes estariam
relacionadas a morte de parentes e comportamento de luto. A viagem ao Rio de Janeiro,
por exemplo, da qual participaram Sawrepte e Zacarias, quando eram criangas de cerca
de oito e doze anos, ocorreu em virtude da morte do avo paterno deles. Essa viagem a
pretexto do luto do pai deles durou cerca de dois anos. A viagem para “os rumos da Bahia”
teria ocorrido por conflitos em que o pai estaria envolvido com os parentes de sua esposa
qguando foram viver na regido do rio Sono. As pessoas se movem, mudam de sitio,
deslocam-se para terras estrangeiras (e, talvez nunca mais retornem) numa grande medida
em virtude da interacdo com parentes mortos. Os mortos conectam passado e futuro como
efeito de suas relacdes. O luto separa, impulsiona deslocamentos individuais ou coletivos,
para posteriormente conectar, delineando uma viagem de volta para o lugar onde placenta
fora enterrada ou onde alguém viveu sua infancia e juventude, retomando o lugar antigo
onde seus ascendentes haviam falecido. O ponto que quero enfatizar é como a morte de
um parente querido ou muitos, como na irrupcdo de epidemias esta relacionada ao
deslocamento (migragéo) para lugares estrangeiros, sejam as cidades dos brancos ou as

aldeias de povos indigenas vizinhos.
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Perturbacdes em terras estrangeiras

Sawrepte, apos a morte do pai, foi para aldeias krahd, entre o final dos anos 1950
e inicio dos anos 1960, um pouco antes das pesquisas de campo do antropdlogo Julio
Cezar Melatti. Este autor, em suas notas de campo, recentemente publicadas em sua
pagina na internet, registra a presenca de Sawrepte na aldeia do Posto, chefiada pelo
lendario Pedro Pend. Sawrepte me contou varias experiéncias pessoais que viveu entre 0s
Kraho, Apinajé, Krikati, Gavido, Guajajara, além daquelas vividas em pequenas cidades
do sul do Maranh&o e grandes cidades como Rio de Janeiro, Salvador, Sdo Paulo, Sdo
Luis e Belém (Morais Neto, 2007). Viajou muito ao longo de sua vida, e disso ele se
orgulhava. Em 2006, e depois em 2008, estava velho, cansado, e por vezes doente, dizia,

“fiquei velho de tanto viajar”.

Em certa ocasido, contou-me que antes de chegar nas aldeias krah6 ficou
trabalhando para um fazendeiro de Pedro Afonso (TO), e ali encontrou dois jovens kraho
gue também vendiam sua forca de trabalho nas fazendas da regido. Ao fim da empreita,
seguiu com os jovens para aldeias kraho, pois tinha noticias de alguns parentes de sua
mae que ali viviam. Foi para aldeia do Galheiro?, onde residiam seus tios maternos
(nBkrémzukwa) Jodo Noleto e Marcos. Nessa aldeia, onde havia a maior concentracdo de
individuos Xerente (ou deles descendentes) fora das comunidades deste povo, Jodo
Noleto era um homem influente, chegando a exercer a posi¢do de chefia. “Na aldeia de
Serrinha, apesar de atualmente s6 existirem quatro xerentes e um apinajé, na realidade
uma grande parte da populagdo possui ascendentes xerentes” (Melatti, [1967]2009, p. 33).
Sawrepte ndo ficou muito tempo na aldeia Serrinha, a pesar dali ter parentes em linha
materna com quem poderia atualizar relacdes. Disse-me que certo dia, quando foi cacar
com o seu tio Jodo Noleto, ele Ihe contou sobre a morte de Cara, um xerente casado com

mulher kraho, que fora acusado de feiticaria®.

A historia que o tio Ihe contou era uma adverténcia para que Sawrepte ndo
exercesse 0 xamanismo em terras kraho, devido ao perigo de ser acusado de ser feiticeiro.
Sawrepte, dias antes da adverténcia do tio, havia curado a filha de Jodo Noleto, por meio
do sopro e regurgitacdo de objetos patogénicos. Sawrepte me contou que vira muito

hdipari num sitio antigo onde havia sido aldeia, quando certa vez fora pescar num ribeirdo

28 Segundo Melatti (2009[1967], p. 32) “Galheiro é o nome que frequentemente se atribui a aldeia
de Serrinha”.
2 Em Schultz (1976, p. 212-224) encontramos um relato da execucdo de Cara.
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préximo. Como ocorria entre 0s Akwg, as almas dos mortos krahd assediavam 0s vivos
que adoeciam. O anélogo de hdipari na lingua kraho é mékard, dizia me Sawrepte. A
iniciacdo de Sawrepte ao xamanismo ocorreu ainda quando vivia em terras akwe, mas
entre os krah0 também via muitos espiritos, que 0 acompanhavam sempre que ia cacar.
Sawrepte foi um eficiente cacador, por isso seu tio Jodo Noleto tentava persuadi-lo a ficar
perto dele. Mesmo assim, Sawrepte resolveu procurar a aldeia do Posto, onde viviam
outros Akweg, e que era chefiada por Pedro Pend, filho de um homem Xerente, mas que
nasceu e cresceu em aldeias krahd. Sawrepte diz que tratava Pedro Pend pelo termo
imuma (termo atribuido ao pai, aos irmaos do pai, aos primos patrilaterais do pai), mas
depois passou a trata-lo como sogro, uma vez que se casou com a filha da irmé& de Pénd.
Havia ainda uma mulher, de nome Vitoria, a quem chamava de 7tbé (irma do pai), e um
homem que tratava também por imumd, de nome Marquinho. Morou na aldeia do Posto

por cerca de dois anos.

Certo dia, encontram Sawrepte desmaiado na roga que havia plantado para a sogra
kraho. Pend e os parentes da esposa resgatam Sawrepte. Os pajés kraho descobrem que
Sawrepte era ele proprio um pajé, e que seu desmaio na roga era efeito da acdo dos
espiritos que haviam Ihe assaltado. Dias depois daquele incidente, corria o boato que ele
era um forte pajé. Os Krah¢ entdo resolvem chamé-lo para curar uma pessoa doente,
aparentado de sua esposa. Ele curou a pessoa, com técnicas candnicas da pajelanca akwg,
soprando-a e regurgitando objetos patogénicos. Agora, a noticia havia realmente se
espalhado, e ele passou a ser reconhecido como pajé, meio a contragosto, mas sob o
assédio constante dos parentes de sua esposa. N&o era seguro, todavia, ser objeto de um
tal reconhecimento. Entre os Kraho, e também entre os Xerente, acusacdes de feiticaria
recaem, geralmente, sobre os estrangeiros, embora ndo sé sobre eles, pois podem ser
atribuidas aos avarentos ou que usam do expediente da ameaca para conseguir 0 que
outros obtém pela troca (CARNEIRO DA CUNHA, 1978, p. 17). A politica da partilha
entre parentes e da reciprocidade balanceada entre afins, uma complexa trama de afetos
e desejos, mobiliza acusacdes de feiticaria que colocam a suspeita sobre estrangeiros, que
tendem a ser considerados como pajés poderosos. O pajé é sempre um outro ndo parente,
no limite um estrangeiro recem-chegado. Carneiro da Cunha (1978, p. 12), escrevendo
sobre os Krahd, nos informa que “[a] distin¢cdo de feitico e de doenca é feita por um
especialista, o curador, que sua visdo agucada e sua imunidade aos mortos torna

igualmente apto a cuidar de ambas as eventualidades, desde que a vitima ndo parente
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sua”. Azanha (s/d, p. 07), por sua vez, escreve 0 seguinte sobre os pajés Kraho, “...ser
wajaké [pajé], ndo é algo que os Timbira desejam para seus parentes (alias, os wajaka ndo
podem tratar dos seus proprios)”. Essas observagdes sdo integralmente validas para o0s
pajés akwe. A letalidade potencial da politica do xamanismo arrasta as pessoas para morte
ou para migracao, o refugio em lugares distantes, onde quica existam pessoas com quem
possam ativar relagdes de parentesco. A fama de curador poderia se converter em suspeita
e acusacOes de feiticaria, e 0s casos de assassinato de feiticeiros eram por ele conhecidos
desde o alerta de parentes seus que ali viviam.

Para evitar isso, viajou com alguns Krah6 para Goiania, a fim de ajuda-los a
conseguir ferramentas e outras mercadorias dos brancos. Ao retornar fica sabendo que a
esposa tinha namorado com um homem krahd recém-chegado de aldeias apinajé. Sem
fazer alarde, fugiu com uma mulher apinajé que vivia na aldeia do Posto para aldeias dos
parentes dela, onde viviam primos de Sawrepte que para ali tinham migrado quando
jovens. Disse que nesse tempo sonhava com muito gado no pasto, sinal de que a feiticaria
rondava as aldeias krahd. Ndo era um lugar seguro para ele. Desgostoso com a
infidelidade conjugal e receoso das acusac@es de feiticaria, mudou-se para terras apinajé.
Ali, foi viver na aldeia Bacaba, onde ja& moravam os irmédos Jovino e Pedro, primos
paralelos de Sawrepte. Ali também tomou em matriménio uma jovem apinajé e ndo

demorou para ser novamente reconhecido como pajé.

Certo dia, seu cunhado apinajé adoeceu. Sawrepte interviu em favor dele,
curando-0*°. Em seguida, curou outro jovem rapaz que tinha sido picado por cobra. Mais
uma vez sua fama como pajé havia se alastrado. A paz durou pouco. O encarregado da
Funai entre os Apinajé havia se desentendido com Sawrepte. Esse encarregado da Funai
espalhou a noticia que Sawrepte era um indio ladino e charlatdo. Antes dessa intriga,
Sawrepte o tinha questionado sobre a distribuicdo de ferramentas que chegavam da Funai
para 0s Apinajé. Depois, soube pelo cunhado das maledicéncias do funcionario. Irritou-

3¢ Eu conheci esse ex-cunhado de Sawrepté em 2012, numa aldeia apinajé, durante um encontro
de artesdos desse povo indigena. Eu estava acompanhado de minha esposa. Ele, ao vé-la, se
aproximou de nés e perguntou se ela era india. Respondi que sim, que ela era Xerente. Ele
perguntou se eu conhecia o Justiniano Xerente. Respondi que sim, minha esposa era parenta dele.
Perguntou se ele estava vivo. Respondi novamente que sim. Comentou 0 seguinte para mim: “Ele
(Sawrepte), viveu aqui com a gente. Era um bom curador. Nés cagamos muito juntos. Ele matava
muita caca. Eu estou vivo por causa dele. Ele me curou. Um dia fiquei muito doente. Dai ele me
soprou. Entdo eu fiquei bom”.
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se com fato de que o sogro ndo tivesse intercedido na intriga. Abandona a mulher e os

parentes dela, e vai viver em terras maranhenses.

Trabalhou em fazendas da regido, proximas a cidade de Imperatriz (MA), até
conseguir trabalho da empresa responsavel pela abertura de uma estrada que atravessaria
as terras dos Pucobié e Krikati. Enquanto trabalhava para essa companhia, quase morreu
certa vez. Havia recebido seu pagamento e fora para cidade de Montes Altos (MA) a fim
de comprar algumas mercadorias. L& se juntou a ndo-indios, que trabalhavam com ele na
companhia, a fim de se divertir. Bebiam e ofereciam dinheiro para mulheres em troca de
sexo. Naquele dia, bebeu tanto que caiu inconsciente. Um companheiro de trabalho o
resgatou. Enquanto esteve inconsciente, sonhou com o “espirito da cachaga”. Era um
espirito que se alimentava do sangue das pessoas. Era um monstro, uma pessoa imensa,
absurdamente imensa, gorda, barbuda, cal¢ava botas de cano longo, comia tudo que via
pela frente, e bebia sangue. A cachaca dele era sangue no sonho de Sawrepte. O espirito
era 0 dono da cachacga. No sonho, ele chamava Sawrepte para beberem juntos. Mas ele
viu sangue ao invés de cachaca. Dai seu finado pai também apareceu, acompanhado de
outros parentes maternos, chamando Sawrepte para cacar. Foi quando acordou da
bebedeira na casa de uma senhora maranhense, aparentada do companheiro de trabalho
de Sawrepte que o havia resgatado. Covalescendo, sonha com a mae e o irmdo mais velho.
Perturbado pela saudade, planeja retornar para visita-los. Comentou comigo que nesse
tempo, apds se separar da esposa apinajé e viver trabalhando para os ndo-indios nas
fazendas ou na cidade, estava sendo atormentado cada vez mais com visdes e sonhos nos

quais apareciam a mée e o irmdo (ambos vivos, naquela ocasiéo).

Retornou entdo para visitar a mée, que permanecera ho mesmo lugar de onde
Sawrepte partira anos antes. O irmdo mais velho, ndo encontrou. Disseram que estava
trabalhando em fazendas da regido, proximo as aldeias akwg, mas ndo era possivel indicar
ao certo seu paradeiro. Sawrepte ndo se demorou muito: derrubou uma roga para a mée e
retornou ao Maranhdo. Tinha cerca de uns trinta anos nesse momento. Novamente, se
empregou na Companhia de Estradas em Montes Altos. Ali conhecera homens pucobié
que o levaram para a aldeia Governador. Casou-se com uma mulher Pucobié. Nesse
periodo, se envolveu numa intriga com os alguns moradores da cidade de Amarante,
vizinha as aldeias Pucobié.

Quando eu estava no Maranhéo, os brancos da cidadezinha de Amarante
aprontaram briga comigo. Vinha uma pessoa muito ruim, ai eu descobria, ai vieram
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me falar que eu era curador. Eu respondia: - Eu ndo sou curador! Cristdo vinha
chegando onde eu estava, eu morava na aldeia do Governador (aldeia Pucobié), vinha
trazendo cofo de galinha, fardo de arroz, toda mercadoria vinham trazendo para mim
para que eu curasse aquela pessoa doente. Ai eu comecei a trabalhar. Na cidadezinha
de Amarante, os farmacéuticos deram parte de mim porgue o0 povo ndo estava mais
comprando remédio 4. Os moradores da cidade s6 iam na aldeia que eu estava. Em
Amarante tinha um padre — toda cidade que eu chego eu me apresento, € para o
delegado, escrivao, promotor, juiz, prefeito, secretario, todo mundo, falando quem eu
sou, de onde eu venho... Ai eu falei para o padre: - Eu ndo preciso disso ndo, meu
trabalho € na aldeia junto com os indios, mas o povo da cidade chega na minha casa
eu tenho que receber. O delegado da cidade falou para mim: - Pois é Xerente, esta
vindo muita gente reclamar de vocé, dizendo que vocé é curador, outros dizem que
voce é feiticeiro, € assim... Eu respondi para o delegado: - Pois eu ndo vou negar que
eu faco essas coisas, eu fago isso mesmo, mas eu estou aqui é para ajudar a viver,
para melhorar, para a vida ficar boa. Ai o padre, ele era meu amigo, estava junto
comigo na delegacia, dai ele falou para o delegado: - Ele est4 ajudando o municipio,
os indios, todos aqui sdo beneficiados.

Mais uma vez, no meio de uma série de intrigas, agora envolvendo inclusive
pessoas Pucobié que o acusavam de ser feiticeiro, vai para Imperatriz do Maranh&o e por
la fica um tempo morando com um curador ndo indio. Este Ihe ensina rezas e magia
contidas no livro de “S&o Cipriano”. Sawrepte passa a estudar com o dito curador, de
nome Zé do Carmo, e a auxilia-lo. Outra vez, uma nova intriga envolvendo os municipes
de Imperatriz do Maranhdo, faz com que Sawrepte saia a procurar um novo lugar para
viver. Os dois tiveram de sair em fuga de Imperatriz pois seu amigo e professor Zé do
Carmo estava sendo acusado de charlatanismo e de ser praticamente de “magia negra”.
Nessa fuga, Sawrepte encontra com indios Krikati que retornavam de S&o Luis do
Maranh&o, onde tinham ido reclamar junto a FUNAI contra o esbulho de suas terras.

Sawrepte entdo oferece ajuda a esses Krikati sobre esse assunto, informando que
o lugar certo para tratar da questdo de terras era 0 Rio de Janeiro, onde ja havia ido com
pai algumas vezes quando era mais jovem. Sawrepte casou-se entdo entre os Krikati, se
envolveu na demanda pelas terras, e inclusive viajou ao Rio de Janeiro a frente de um
grupo de liderangas Krikati. Certo dia, quando retornava de uma viagem para Belém, para
onde havia ido acompanhar um padre que se instalara na comunidade krikati, chegou
numa fazenda. Parecia abandonada, mas ndo, la encontrou um mulher ndo indigena de
meia idade bastante adoentada. Ela tinha sido abandonada pelos parentes que estavam
com medo da doenca dela. Tinha feridas pelo corpo inteiro e ndo conseguia se levantar
da cama, tampouco preparar comida. Ao chegar a esta fazenda, Sawrepte diz ter sentido
muita pena desta mulher e, a pedido dela, se prontificou a cura-la. Diz ter se lembrado,

antes de iniciar o tratamento, dos seguintes conselhos que ouvia da mée: quando se chega
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em lugar desconhecido é aconselhavel que se bote agua limpa no pote, que se alimentem
0s animais de criacdo, se os ha, acenda fogo, sé depois se deve tomar banho e preparar a
refeicdo.

Feito isto, saiu para 0 mato a fim de procurar raizes. Lavou a mulher com as raizes
durante trés dias. Ao fim deste tratamento, diz que a mulher melhorou, pois as feridas do
corpo tinham secado. Ela também, agora, ja podia caminhar e cuidar dos afazeres
cotidianos — buscar agua no ribeirdo, preparar alimento e cuidar dos animais de criacao.
Diz ter ficado por mais de uma semana em vigilia, observando a melhora de saide da
mulher. Quando curada, conta ele, esta mulher tentou convencé-lo a ficar morando com
ela na fazenda. Sugeriu que ali eles iam viver bem, pois tinha-se de tudo: gado, galinha,
terra boa para plantar e outros recursos. Ndo aceitou, argumentando que tinha familia,

mulher e filha, que ele tinha deixado na aldeia de Sdo José nos Krikati.

Foi entdo buscar a mulher e a filha para viverem um tempo em Imperatriz, pois
tinha conseguido trabalho numa delegacia da cidade. Conta que ouviu correr um boato na
cidade que havia um indio-curador. Este indio era o proprio Sawrepte. A noticia da cura
daquela mulher que vivia sozinha na fazenda tinha chegado a Imperatriz. Conta que
chegava muita gente na sua casa a fim de procurar seus servigos de cura. Os pacientes
eram, em grande maioria, moradores de Imperatriz, e alguns pobres trabalhadores que
viviam em fazendas proximas. Com o aumento de sua ‘fama’ como curador, passou a ser
perseguido pelos farmacéuticos e médicos da cidade, que foram denuncié-lo ao delegado.
Este era o patrdo de Sawrepté, em cuja delegacia trabalhava, realizando servicos de
limpeza. O delegado deu-lhe um ultimato, aconselhando-o a parar com estas ‘coisas’,

restringindo-se ao trabalho que fazia na delegacia.

Retornou entdo com a familia para a aldeia onde estava o sogro. Mas ndo se
demorou muito: logo novas acusacoes de feiticaria Ihe foram enderecadas por um homem
pucobié que estava casado com a outra filha de seu sogro krikati. Passou também a sonhar
cada vez mais com o finado pai, que o exortava a retornar para terras AKwg. As exortagdes
continuas da alma do falecido pai, enfim, o convenceram. Retornou a Area Indigena
Xerente acompanhado da mulher e filha Krikati. Sawrepte estava de fato muito tempo
vivendo fora do convivio com os Akwe. Os encontros oniricos com o espectro do pai ndo
eram acontecimentos irrelevantes. Sawrepte me dizia que na época temia a propria morte
e 0s sonhos com o falecido pai eram um prendncio dela. Entdo, no inicio do periodo

chuvoso, quando ainda estava vivendo em terras krikati, tem uma visdo com o pai.
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Voltava as pressas da ro¢a devido os sinais de chuva quando vé atras de um toco de pau
derrubado na coivara, a imagem do finado pai. Ficou paralisado quando viu a imagem,
que desapareceu de subito. Ainda sem qualquer reagdo, a chuva prestes a desabar sobre o
solo, escutou a voz do finado pai. “Nao ¢ bom viver assim. Aqui nao ¢ seu lugar. Volte
para aquele lugar onde levei vocé quando se descobriu como pajé. E bom assim, para
terminar seus estudos, vocé vai ser bom pajé. Toda coisa vai aprender, e assim mais e

'77

mais. Por aqui s6 vai encontrar fuxico e intriga. Aqui voc€ ndo tem parente

Conta ainda que nesta época o0 pai aparecia em sonho lhe ensinando cancdes,
remédios e os discursos rituais Akwg, exortando o filho a voltar aos Akwé. Sawrepte
descrevia para mim esse retorno algo como um destino definido a revelia de sua propria
vontade — ele dizia gostar muito de viver no Maranh&o (nas aldeias krikati). O fato de ser
reconhecido como pajé — e por isso objeto de suspeita de feiticaria - nos varios lugares e
povos com quem conviveu era um fardo psicolégico, existenciais e socio-politicos. O
espectro do seu pai e avos maternos (pajés mortos) nunca deixaram de compor com ele
determinados momentos de sua vida, influenciando seus caminhos e escolhas; a
necessidade de completar seus estudos xamanicos era a propria condi¢do para que
permanecesse vivo. Assim ele me dizia: tornar-se pajé nao é algo que as pessoas escolhem
voluntariamente, ou que se apropriam tendo em vista determinados fins. Ao invés disso,
é efeito de acontecimentos e circunstancias da vidas das pessoas. Elas ndo decidiam ser
pajés por si mesmas; espiritos que apareciam em sonhos € que vinham influencia-las neste
sentido. A propria apari¢do de parentes mortos nos sonhos de Sawrepte condicionava seu

retorno a terras Akwe e sua imerséo definitiva na atividade xamanica.

A morte do pai, o luto, as viagens, o convivio com outros (indios e ndo indios), 0s
riscos da condicdo de ser considerado pajé e estrangeiro, o retorno, a criagdo de um corpo
de parentes, a velhice e a iminéncia da propria morte. Os fragmentos biograficos
reportados aqui tem a ver com um aspecto aparentemente idiossincratico do xamanismo
de Sawrepte. Sua experiéncia sugere que “a situagdo sobrenatural tipica do mundo
amerindio” ndo se resume necessariamente a um encontro solitario no cerrado com um
ente extra-humano, mas também se estende a um encontro (novamente solitario) com
outros de humanidade incerta em lugares suspeitos como a cidade dos brancos e as aldeias
de outros povos — neste ponto, como as aldeias timbira e as cidades vizinhas a elas no
caso de Sawrepte. Igualmente, o espectro da morte sempre esteve presente no horizonte

de sua vida.
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O impacto da morte de entes queridos, a onipresenca de um horizonte espectral,
0s perigos da atividade xamanica, vistos retrospectivamente, como se a trajetoria de vida
de Sawrepte fosse uma histéria biogréafica, poderiamos dizer, impulsionou seus
movimentos, sua deriva centrifuga quando jovem, e sua deriva centripeta, quando maduro
e depois como homem idoso. O impulso centrifugo do jovem Sawrepte esta na origem de
varias linhas que se desenharam quando outras linhas foram cortadas — a morte do pai e
da mée, a dispersdo do grupo de germanos, 0 encontro com outros povos indigenas, a
instabilidade dessas relacdes e a valoriza¢do do conhecimento pessoal sendo construida

no caminhar, na travessia, nas relagdes com outros humanos e extra-humanos.

A morte de um parente querido imp8e um fato oniropolitico parcial na vida das
pessoas. O velho Sawrepte temia que sua morte desencadeasse um cataclisma ao qual
seus parentes estariam vulneraveis. Atraidos pelas tecnologias dos brancos, a mortalidade
de seus parentes akwe seria acelerada — 0 novo tempo seria o tempo de uma oniropolitica
muito perigosa porque intensiva, talvez o fim dos tempos, a transformacéo absoluta e
irreversivel que deixaria os Akw¢ capturados pelo poder destrutivo dos ndo indios.
Mortos demais contra 0s poucos e fracos pajés constituiam o mundo vivido de Sawrepte
e dos Akwe, cada vez mais envolvidos e atraidos pelo mundo dos brancos (de suas
tecnologias da morte refletidos em seus produtos alimentares e das relacfes de produgéo
de alimentos). A onipresenca dos mortos na vida de Sawrepte em 2006 e 2008, no
contexto do encontro etnografico comigo, era tema constante de conversa e de sua a¢do
Xamanica no cotidiano. Para Sawrepte estadvamos vivendo num mundo em que a
proximidade excessiva da morte com a vida tornava-a perigosa e louca, uma loucura
indesejavel materializada na proliferacdo de patologias decorrentes do continuo contato
com os brancos e, em consequéncia, da intensificacdo ainda maior das relagdes oniricas
com parentes mortos que resultava em mais doengas, sucessivamente. O pajé Sawrepte
lutava contra essas doencas alienigenas por meio de uma oniropolitica que enredava
imagens de parentes mortos como virtualidade da materializacéo corporificada das novas

patologias do contato.

Mortos demais

Zacarias era idoso, dependia de outros para se locomover e ndo enxergava - a

diabete o0 cegara. Vivia com a filha e o genro. A pneumonia abalara ainda mais sua entio
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fragil condicdo quando o encontrei nos idos de 2006. Ele seria internado, sob seus fortes
protestos. Eu me ofereci para acompanhé-lo durante a internacdo, uma vez que seus
parentes proximos estavam impossibilitados. Era uma forma de retribuir as longas
conversas que tivemos quando ele ainda se sentia forte e animado. Dias antes da
internacdo, no Hospital Regional de Palmas (TO), me contara algo de sua vida. Por volta
do final dos anos 1970, ele vivia em fazenda proxima da cidade de Miranorte do
Tocantins, onde trabalhava e tinha se casado com uma mulher ndo-indigena. Levava uma
boa vida: tinha um bom patrdo e uma boa esposa, alimento farto e seu trabalho era
reconhecido e confiavel. Neste momento, seu irmdo foi visitad-lo, convidando-o a
abandonar aquela vida junto aos ndo-indigenas e seguir com ele para fundar uma nova
aldeia onde tinham vivido parte de sua infancia, proximo ao lugar onde sua mée havia
sido sepultada. O pai falecera no final dos anos 1960 e a mée deles em meados dos anos
1970. Os dois irm&os viviam ha muitos anos longe das terras akwé, sem contato regular
com seus parentes. Zacarias, atendendo o convite do irmdo mais novo, seguiu com ele,
abandonando o bom patrdo e a boa esposa ndo-indigena. Desde entdo, passaram a

conviver juntos até a morte de Zacarias, em novembro de 2009.

Os dias no hospital foram dificeis. Ele acordava na madrugada, enunciava frases
na lingua akwé que eu compreendia apenas parcialmente, chorava saudades do neto que
ele criava. Mas numa noite em particular eu fiquei preocupado. Acordou de repente, me
chamou, falando em portugués: “Odilon, eu quero ver o meu irméo, porque ele ndo veio
ainda me visitar? Eu ndo estou aguentando mais, meus parentes mortos estdo me
chamando... eu ndo quero ir ainda ndo, tenho meu neto para criar...” Liguei para o Pélo-
Base de Saude Indigena em Tocantinia para que dessem o recado na aldeia. Sawrepte,
irmdo de Zacarias, ndo tardou muito em chegar, a ponto de tranquilizar o irméo, que
pouco antes da chegada dele, havia me avisado que ndo duraria muito mais. Ele me
contava seu sonho, em frases curtas e ofegantes, chorosas até: “Odilon, eu estou sofrendo
muito, ndo posso ficar aqui no hospital. Eu vou morrer depressa. Meus parentes (mortos)
vieram me buscar, minha mae, meu pai, meus tios, todo mundo apareceu para mim no
sonho. Eu quero ir embora daqui!” Para meu alivio e o dele, seu irm&o pajé chegou no
fim da tarde.

Dormimos com ele aquele noite no Hospital Regional de Palmas (TO). Zacarias
voltou a sentir-se aliviado por ter um pajé ali por perto, até esbogou um sorriso depois de

ter chorado com o irméo, relatando o sonho da noite anterior com os finados parentes.



176

Sawrepte me ensinou aquele dia que quando alguém estd muito doente, seu espirito
encontra com parentes mortos. Sonhar com parentes mortos quando se esta doente € muito
perigoso. Zacarias sabia bem disso e apressou que eu tomasse providéncias em seu favor.
Em que consiste o perigo? O encontro com parentes mortos, nos sonhos e na
semiconsciéncia por doengas graves, faz vacilar a perspectiva do sujeito: “...o valor de
verdade da perspectiva dos mortos se transforma em valor de verdade para o0s vivos,
impondo-se lhes completamente” (Lima, 2005: 303). O que ¢ verdade do ponto de vista
dos mortos, isto &, sua humanidade e seu parentesco com 0s Vivos, torna-se verdadeiro

para aquele que com eles sonham.

Sizapi, um jovem amigo que costumava me visitar em 2015, quando eu morava
em Miracema do Tocantins, me contou numa ocasido que consigo datar, suas lembrancas
quando jazia inconsciente na U.T.l. do Hospital Regional de Palmas (TO). Meu amigo
tinha sofrido um acidente com arma de fogo quando cacava sozinho. Na U.T.I, ele tinha
visto sua finada mée. Ela apareceu oferecendo leite materno. Sizapi acordou depois de
dois dias inconsciente, como contou o irmdo que o acompanhava no hospital. Naquele
dia, esse irmé&o de Sizapi tinha chamado o cunhado deles, Sawrepte, para cura-lo. “Se nao
fosse o pajé eu ja tinha morrido, minha finada mae queria me levar com ela” - assim se
expressou meu amigo falando em portugués. Os Akwg que eu conheci afirmavam
categoricamente que 0 encontro com parentes mortos em situacées como as de Zacarias
e Sizapi, nos sonhos ou inconsciéncia, poderiam ser fatais, uma vez que a relacdo
restituida na experiéncia onirica, repercutia quando despertavam. Estendendo-se sobre o
presente, a memdria como que procura inverter a flecha irreversivel da mortalidade —

movimento vao, que s6 pode se realizar numa inversdo de perspectiva do sujeito.

Zacarias, um homem idoso, conseguiu se esquivar do assédio de seus parentes
mortos, mas tinha sido por pouco, se o0 pajé ndo tivesse chegado... Sizapi, um jovem de
pouco mais de 20 anos, enquanto jazia inconsciente na U.T.I, estava sob o olhar de sua
mée ja falecida, que tentava alimenta-lo, o que nédo veio a se efetivar pela intervencao de
seu irmao que resolveu chamar um pajé. Minha cunhada me falou que quando certa vez
fora enfeiticada ndo aceitava nenhum alimento que Ihe era oferecida pelo marido ou por
qualquer outro parente (vivo). Quando dormia, ela sonhava que estava sendo alimentada
pelos parentes falecidos, o pai e o tio paterno, e isso a satisfazia. Em situac¢des assim, de
doencgas e sonhos, 0 perigo para 0s vivos obviamente, estd em tomar 0s mortos como

parentes — vivos - com quem compartilham alimentos e afetos. Isto é evitado com
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facilidade quando uma pessoa saudavel eventualmente se encontra com um parente morto
no sonho; ela acorda algo atordoada, conta para alguém o sonho, e entdo, na maioria das
vezes, aquilo passa a ndo ter muita importancia. Entretanto, se no sonho h& interacéo
fisica ou verbal, quando o sonhador despertar o risco de sentir-se enfermo nédo é
desprezivel. Assim aconteceu certa vez com meu jovem cunhado, que, logo apds a morte
do avo, sonha com ele acariciando lhe a face. Acordou com fortes dores de cabega, e
indisposto. Em sonho, o morto tem a capacidade de se impor sobre o sonhador; ele, o
morto, vé a si mesmo como humano, e vé a alma do sonhador como o corpo de um
parente. Este acontecimento reverbera quando aquele que sonhou acorda: seus efeitos se
manifestam sobre o corpo do sonhador. O simples toque da alma do morto em uma pessoa
viva pode provocar dores, feridas e mesmo doenga. O aumento do sofrimento do corpo
em vigilia é diretamente proporcional a intensidade das interaces do doente com o0s

mortos.

Para aqueles como Sizapi, inconscientes pela acdo de alguma doenca, evitar a
comunicacdo com parentes mortos ndo é de todo possivel. O mundo cuja existéncia
deveriamos nos limitar a conceber, como algo longinquo, invade a corporalidade dos
vivos. Em estado de adoecimento grave, as pessoas tomam parentes mortos por parentes
vivos, e essa é uma relacdo primordialmente assimeétrica uma vez que uns sdo alimentados

por outros. Sizapi, inconsciente na UTI, estava sendo alimentado pela finada mae.

Uma nota de Sawrepte sobre a nocdo de doenga pode nos ajudar a entender os

acontecimentos em que parentes mortos aparecem para seus parentes adoecidos.

A doenga é como gente. NOs estamos aqui conversando, eles também conversam.
Eu tenho muita cantiga de doenca, que nenhum desses pajé daqui ndo sabem. Doencas
como catapora, sarampo, tosse braba, gripe é como gente. Elas dormem, acordam, se
alimentam, tém seu jeito de viver. Elas ficam escondidas durante o dia e atacam de noite.
Quando esta com gente doente primeiro ndo leva para o hospital ndo... Como é que um
médico pode acudir quando chega gente prostrada no hospital? O doutor ndo pode
procurar, o doutor no pode pegar o espirito do corpo que esta na cidade. Como é que o
doutor vai chamar e pegar e colocar o espirito que esta andando com seus parentes que
ja morreram? Mas estando no meio de nés, de gente como eu, nés fazemos isso. Eu pego
e coloco na pessoa, eu vou afastando dos mortos, vou apartando deles. No outro dia ja
esta bom, esta sentado, estd comendo, fazendo tudo... Tem doenca que a gente sonha com

ela; tem cantiga para isso, quando tem gente prostrada, querendo se acabar. A gente
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sonha que ela esta falando que néo estou fazendo nada com ela, que estou apenas a
olhando. E assim € quando os pajés estdo lutando com a doenga mas ndo véem nada, ndo
conseguem afastar o mal, ndo conseguem curar. Por isso, que morre muita gente no
hospital, doutor ndo sabe tratar dessas coisas. Eles sabem dar remedio. Mas sobre o
espirito eles ndo dao jeito, pode dar remédio que néo volta. Quando néo tem espirito ndo
tem jeito. Por causa disso morre muito indio no hospital. Criancinha, gente grande, tem
que morrer, por que ndo tem espirito. Quando sai 0 espirito fica s6 o corpo. E igual
cigarra, fica so a casca, 0 espirito sai, ndo tem mais nada. Assim, vai morrer logo. O
espirito sai, fica s6 0 corpo, e ai as pessoas se acabam, mas o espirito esta andando com
seus parentes que ja morreram. Quando tem doenca forte - o espirito, quando vem noticia
de doenga forte - 0 espirito sai com medo, o parente dele que ja morreu fica com dé, vem
buscar. Aqueles que sdo pajés véem isso tudo, mas aqueles que nédo sdo, ndo sabem de

nada....

O termo para doenca na lingua Akwg é dahaze. Encontramos aqui novamente a
palavra daha que ja tratamos anteriormente (supra, interlidio), quando vimos que tem o
sentido de “invélucro corporal”. O sufixo —ze € um nominalizador que forma nomes de
circunstancia a partir de temas verbais. Vejamos os exemplos apresentados por Cotrim
(2016, p. 118-9).

(203) kuzs rko- -ze
fogo acender-NML-CIRC

‘acendedor’ (“aquilo que acende”)
(204 ) kuikre- -ze

escrever, pintar-NML-CIRC
‘caneta, escrita, lapis’ (‘“aquilo com que se pinta ou escreve”)
(205) mrme- -z

dizer, falar-NML-CIRC
‘fala, idioma, lingua’ (‘“aquilo que diz”)
(206 ) da to-r-ze HUM urinar-NML-CIRC ‘banheiro’ (“lugar de urina de gente™)
(207 ) da zasku- -ze

HUM defecar-NML-CIRC

‘banheiro’ (“lugar de fezes de gente”™)
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Em dahéze, o sufixo se conecta ndo a um verbo, mas a um substantivo, daha, que
funciona nesse caso como um locativo. Dahaze, nesse sentido etimoldgico, me parece
implicar a nocéo de doenca como algo que ocupa o lugar de um corpo, ndo exatamente o
efeito de substancias estranhas ao corpo, mas como um outro corpo que se impde sobre o
corpo afetado pela doenga — o0 corpo que se torna continente de outros microcorpos, cuja
duracdo resulta na aniquilagdo do préprio corpo de origem. O adoecimento, ainda, estaria
ligado a sensagdo de dor. “A doenga ¢ basicamente um sinonimo de dor, e dores s3o, antes
de tudo, efeitos de substancias estranhas ao corpo...” (Barcelos Neto, 2008: 92). Sedi, é
traduzido por dor, indicando um estado indiferenciado de dor, cuja raiz da palavra se, é
também a raiz do termo sekwa, que poderia ser traduzido, literalmente, como aquele que

tem a dor, ou em outro sentido, aquele que contém a doenca.

Os Akwe usam o termo dahaze para se referirem a quase totalidade das doencas.
Como argumentei, a materializacdo da doenca no corpo implica a acdo patogénica de
outros microcorpos, sendo geralmente atribuida a uma agressdo externa de outros: de um
feiticeiro por meio de manipulacdo de objetos patogénicos; dos espiritos-donos; do
encontro com parentes mortos em sonhos; dos ndo-indios. Os dois primeiros casos sdo
classificados como “doenga de indio” e ndo podem ser tratados de modo eficaz pelas
tecnologias biomédicas. O terceiro, dos encontros oniricos com parentes mortos, tem um
status ambiguo, ou melhor, borra a distincao entre doenca de indio e doenca de branco.
Né&o parece, nesse sentido, uma classe de doencas, mas um estado agravante associado,
derivado do proprio adoecer. Segundo Sawrepte, as doencas trazidas pelos ndo-indios ndo
podem ser tratadas exclusivamente pelos médicos, estes devem ser auxiliados por pajés
que sdo capazes de afugentar os espiritos do parentes mortos sequiosos de se imporem
como perspectiva em relacdo ao doente hospitalizado.

As “doencas de branco”, tais como as mencionadas por Sawrepte, ndo sdo vistas
exclusivamente como efeito da agéncia de virus e bactérias; embora ndo desconsiderem
essa explicacdo biomédica, consideram-na como veiculos da apari¢do de espiritos de
parentes mortos — as doencas advindas do contato encurtam a distancia relativa que os
Akwe se esforcam em manter com relagdo aos mortos. Nao tenho condic¢des aqui de
oferecer uma analise sistematica da nosologia akwe. Meu interesse recai em saber o que
acontece com alguém quando cai gravemente doente com o que consideram como sendo
“doen¢a de branco”. Deixo de lado as doencgas consideradas de “indio”, isto €, as

agressdes xamanicas por meio de feiticaria ou advindas da a¢do (nem sempre) maléfica
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dos espiritos-donos. Me interessa aqui considerar as reflexdes de Sawrepte sobre a relagdo
entre “doenca de branco” e a aparicdo de parentes mortos quando a pessoa jaz gravemente
doente. As doengas vindas do contato com os néo indios, tais com as mencionadas por
Sawrepte na narrativa acima, parecem indicar que as “doengas de branco” tem como
duplo onirico a imagem de uma relacéo de afeto com um parente morto, que é o que vem
em primeiro lugar a mente de uma pessoa doente.

Uma pessoa doente ou idosa costuma sonhar que seus parentes mortos veem
busca-lo para viver com eles, oferecendo-lhes comida, boa vida, e acusando os parentes
vivos de ndo prestar os devidos cuidados aos entes queridos. Movidos pela saudade, o0s
mortos intencionam manter vinculos de convivialidade com parentes vivos, mas, ndo se
reconhecendo como mortos, acabam por provocar doengas, embora ndo intencionalmente
— 0 espectro é percebido como portador de propriedades patogénicas e se ndo tratadas por
pajés, podem ser letais. Os mortos agem com consequéncias predatorias para com 0S
vivos, mas, do ponto de vista dos mortos, estdo apenas tentando estabelecer com os vivos
relagOes de afeto, e dar continuidade a convivialidade e intimidade de quando partilhavam

um mundo comum.

O fato de Sawrepte falar de doengas como sarampo, catapora, “gripe braba”, etc,
todas associadas ao contato com ndo indios e como mazelas patoldgicas advindas dessa
interagdo, ndo ¢ a toa se considerarmos que, no dizer de Sawrepte, “quando vem doenca
braba o espirito sai e fica com medo”, implicando aqui uma ideia bastante disseminado
em outros povos amerindios, que Carneiro da Cunha (1978, p. 12) resume bem ao
escrever sobre os Kraho: “doenca, termo usado por alguns informantes, ¢ a saida e
permanéncia do kard [espirito, alma, duplo] fora do corpo”. Sawrepte me dizia algo muito
similar, “o espirito sai, fica s6 o corpo”. Carneiro da Cunha (op cit) continua, na sequéncia
da citacdo acima, “ca fora, os parentes mortos, e dentre eles especialmente os parentes
maternos, estdo sempre a espreita, sequiosos de levar o duplo do doente”. Para além do
simbolismo dentro e fora, ao qual recorre parcialmente Carneiro da Cunha, ha aqui uma
teoria da agéncia patogénica e dos efeitos dela nas pessoas, arrastando-as para relacdes
com parentes mortos. Para Sawrepte, as “doencas de branco” intensificam essas relagdes
com parentes mortos e nisso consistia sua a¢io xaménica. E como se as “doencas dos
brancos” fossem aceleradores de geracdo de imagens de parentes mortos, o que € por Si

so suficiente para a morte de alguém no discurso akwg. Nao me parece que as “doencas
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de indio” provocariam esse mesmo efeito em relacao a apari¢ao de parentes mortos, pois

nelas estariam envolvidos outros sujeitos ndo humanos.

“Quando sai o espirito fica s6 o corpo..., 0 espirito sai, ndo tem mais nada”, essa
formulacdo, dita em lingua portuguesa, corresponde ao que escreveram inumero(a)s
pesquisadore(a)s sobre muitos outros povos amerindios. Barcelos Neto (2008, p. 90)
conta que “para os Wauja, toda doenca grave corresponde a multiplos e seguidos raptos
(ekepe, em wauja) de fracdes da alma do doente pelos apapaatai”. O autor explicita, em
nota, que os Wauja, povo indigena falante de uma lingua aruak, ndo tem um termo
vernaculo para “fragdes da alma”. O que essa ideia de fraccionamento da alma indica é
que a “substancia vital ¢ perdida de modo parcelado e ndo de uma Unica e definitiva vez”

(op cit, p. 90).
Melo (2016, p. 126), escrevendo sobre os Akwe-Xerente, explica que

Quando uma pessoa cai doente se diz que ela estd dahaze. A
doenca é descrita como relacionada a evasdo e/ou rapto do dahémba,
evento que pode ser causado por uma infinidade de fatores: contato com
espiritos (por meio dos sonhos, do toque ou de permanéncias na mata),
acdo de objetos patogénicos lancados por espiritos e/ou feiticeiros, pelo
consumo de comida ou bebida contaminada por espiritos, pela nao
observancia de tabus alimentares e também por sentimentos como
saudade, tristeza, preguica.

O que ¢ isso que descrevemos como “saida da alma”, ou inversamente, “intrusio
de objetos/substancias patogénicas” no corpo? E o qué Sawrepte enuncia ao dizer em
lingua portuguesa, “uma doenga grave, que ndo tem cura, que o espirito saiu...porque sem
espirito ninguém aguenta”? Considerando a discussdo que fizemos no interladio (supra)
do conceito de dahaimba e seus associados, podemos suspeitar que essa coincidéncia
entre a linguagem de Sawrepte e dos antrop6logos contenha um equivoco digno de nota.
Talvez, poderiamos pensar que 0 emprego da expressao “espirito que saiu do corpo” tenha
a ver com o efeito de duplicacdo que o conceito de dahdimba nos remete. Alma/espirito
é a duplicacdo, dissemos. O que 0s encontros oniricos, e a propria condi¢cdo do sonhar,
com parentes mortos parece sugerir € o redobramento do estado continuo sobre o estado
descontinuo, prefigurado em imagens de relagdes de afeto vivida em outro tempo, como
se a alma/espirito indexasse a reversao entre figura e fundo. Trata-se aqui de um dentro e
um fora dobrados sobre si mesmos, em desequilibrio perpétuo, como se as diferencas de

perspectivas contidas nos corpos deixassem de atualizar as diferengas no plano do



182

parentesco com 0s Vivos, dai o redobramento em outras relagdes que remetem ao plano

de virtualidade que se impde nas doengas, nos sonhos e no xamanismao.

O que estd em jogo € o sentido da fabricacdo do parentesco, quem € ou quem néo
é parente. Alguém se torna humano porque teve seu corpo fabricado em relacdes de
assemelhamento (e diferenciagdo) com outros humanos. Com efeito, a morte é a

transformacéo das relacdes de parentesco do morto,

A morte aqui corresponde pois ao aparentamento — pela comensalidade,
pelo sexo, pela pintura, pela comunicacdo — l4. Para capturar seus ex-parentes
aqui, os mortos recorrem a memoria do parentesco que 0s unia a eles, a mesma
memoria que responde pela sua propria aderéncia aos vivos. De certa forma, os
mortos sdo isso: memoria do parentesco, e se essa memoria é (re)convertida em
ato, reatualizada, isso ¢ fatal para os vivos” (Coelho de Souza, 2002: 378).

Se, nos sonhos e doencas, vivos podem ver parentes mortos como pessoas Vivas,
0S mortos véem parentes vivos como vivos. Mais uma vez esta em curso aqui uma luta
de perspectivas: a tentativa dos mortos em manter ou reaver a consciéncia perspectiva
com 0s parentes vivos, e a luta dos vivos em manter-se distantes da perspectiva dos
mortos. Veremos no proximo capitulo que nas praticas funerarias e no luto é reivindicada
uma alteridade “radical” entre vivos ¢ mortos, em um trabalho deliberado de dissolucédo
dos lagos sociais, de negacdo do parentesco. De todo modo, o emprego descritivo de
“saida da alma” para se referir a experiéncia de adoecimento ou onirica, parece ser melhor
entendido considerando que a pessoa contém dentro do corpo uma capacidade de
duplicacdo. A aparicdo de um parente morto no sonho ou nas doencas, nao é sendo o
gatilho de aceleracdo dessa capacidade interna aos corpos de se duplicarem. Com efeito,
0s sonhos inserem o sujeito num plano virtual de multiplicidade cuja velocidade implica

a difracdo de pespectivas e a dissolucdo continua da pessoa.

A aparicao de parentes mortos que ela acarreta, consistem na irrupgéo de um fundo
fantasmatico que é inerente ao corpo, a inversdo figura/fundo traz os mortos como
imagens de relagdes vividas. Ter/ser um corpo para os Akwg, especulo, ndo é
simplesmente ser contido ou conter alguém, ser dono ou possuido por um dono qualquer,
mas sobretudo conter em si, entre outras coisas, imagens de relacdes de fabricacdo e
transformacéo do parentesco — 0s mortos, assim, ndo podem ter suas imagens atualizadas
como afetos vividos, embora estejam ali como plano de fundo, a pretexto da destruicdo

do corpos. Alguém que se relaciona com mortos, em certas circunstancias, atualiza
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“..uma diferenga infinita, ... interna a cada personagem ou agente” (VIVEIROS DE

CASTRO, 2006, p. 323).

Entre os Akwg, vivos e mortos ndo estdo simplesmente em oposicdo uns em
relacdo aos outros ou no exterior umas das outras, como a anélise de Carneiro da Cunha
faz aparecer para o caso Krah6. Cada um, vivo e morto, pode suceder o outro, aparecer
no lugar do outro. Isto implica que o morto é também o que esta dentro, um pode incluir
0 outro, ndo coexistindo simplesmente lado a lado, mas também se encontram dentro uns
dos outros, uma vez que a continuidade entre eles é re-estabelecida na morte da pessoa.
A negacdo dos vivos para com o0 mortos, as oposi¢oes relacionais entre eles, podem assim
serem vistas em termos de uma dialética entre memaria e esquecimento que prescinde de
uma sintese. Talvez isto nos colocaria diante de uma série de questfes sobre o parentesco,
vendo-o como uma relacdo de alteridade que € interna ao sujeito e que se efetua
propriamente na morte da pessoa, ali onde o mundo, dizem, é parentesco sem a afinidade,

€ um mundo de pura continuidade como no mito.

Seria possivel, a esta altura da pesquisa, comecar a esbocar um conceito
etnografico de sonho para os Akwg. Diferentemente da tradicdo freudiana de
interpretacdo de sonhos que pressupdem a distingdo entre a mente e 0 mundo fisico, e que
os sonhos refletem o estado inconsciente interior do individuo (Willerslev, 2004, p. 410),
a onirologia Akweé e de outros povos amerindios, refletem seu engajamento com a
alteridade dada que constitui a vida humana. A realidade dos sonhos, assim, ndo sdo vistas
como fantasias ou reflexos do mundo interior dissociado de um mundo exterior, e 0S
mesmos principios que trabalham na experiéncia onirica também operam na vigilia.
Como afirmei anteriormente, os sonhos, para 0os Akweg, ndo remetem tanto a uma
psicologia quanto a uma etnoantropologia, ao espaco onto-epistémico de relacbes com
outros seres. Um ponto bastante descrito na literatura amerindia é a experiéncia onirica
como um modo de obter conhecimento e comunicar-se com seres ndo humanos. Além
disso, é por meio da atividade onirica que alguém se torna pajé e usa desse conhecimento
adquirido no tempo do sonho para exercer influéncia nas condigdes da vida desperta e
mudar os rumos dos eventos cotidianos. O acontecimento onirico tem consequéncias
praticas na vida cotidiana diurna. A rigor, nenhum sonho deixa de ser previsao de algum
acontecimento futuro, mas seu valor premonitorio ndo deve ser visto em termos de

determinacéo regressiva ou progressiva, mas como bem observou Shiratori, estdo abertas
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“a possibilidades virtuais, entretidas a realidade, embora nédo atualizadas..., 0 diagnostico
das potencialidades desencadeadas em sonhos que serdo manipuladas em beneficio do
sonhador” (2013, p. 15).

O mundo da vigilia ndo esta dissociada das regides cdsmicas dos sonhos, mas
estas ndo sdo o espelho daquele. O mundo dos espiritos, tratado ao longo dessa tese, é tdo
real, tdo material, tdo sensivel, quanto “o chdo que pisamos”, para utilizar uma expressao
frequentemente dita por Sawrepte no sentido de enfatizar que os espiritos ndo eram
criaturas de fantasia. Ao contrario, emergem como efeitos sensiveis nos proprios corpos
das pessoas, influenciando suas acles e trajetorias de vida, ou mesmo, provocando

perturbacgdes ontoldgicas com valor de vida ou de morte.

Sawrepte fazia uma distingdo entre sonhos comuns e sonhos extraordinarios. Os
primeiros envolveriam pessoas conhecidas, atos e afetos cotidianos, residuos do curso das
atividades diarias. Ndo eram sonhos irreais, mas sonhos comuns, por assim dizer, uma
vez que seus acontecimentos constituem virtualidades da vida diaria, revelando faces
ocultas dos sentimentos, desejos e afetos das pessoas. Sonhos comuns nédo séo irreais;
assim como os sonhos extraordinarios, ndo se opdem a uma suposta realidade superior da
vida em vigilia. O que interessa nessa teoria onirica nao € o contraste entre real/irreal,
mas a dimensdo de virtualidade acessivel nos sonhos, com suas possibilidades abertas que
podem atualizar-se (ou ndo) no curso das atividades diarias. A diferenca entre sonhos
comuns e sonhos extraordinarios reside na natureza dos seres que ali se encontram. Como
dito, em sonhos comuns, se encontram pessoas conhecidas, que podem se revelar, para
exegetas dos acontecimentos oniricos, instrutivos sobre as inten¢6es ocultas das pessoas.
Uma vez, Sawrepte sonhou com muita gente chegando na sua aldeia, pessoas conhecidas,
vivas; todos vinham lhe pedir conselho, mas quando ele comecava a falar, ninguém mais
estava presente - aconteceria muita fofoca nos dias seguintes. E ela se espalharia causando

intensos distdrbios emocionais nas pessoas envolvidas.

Por outro lado, sonhos extraordinarios, sdo aqueles em que se encontram animais,
espiritos, ou mortos, que se comunicam em linguagem humana com o sonhador. Esses
sdo os sonhos verdadeiros segundo a teoria onirica de Sawrepte, verdadeiros no sentido
de produzirem efeitos na pessoalidade/corporalidade daquele que com esses seres sonhou.
Essas experiéncias oniricas sdo, digamos, acontecimentos plenos, com valor
premonitorio; na feliz expressdo de Shiratori (2013, p. 7) “o proprio futuro visto de

relance”. E através desses sonhos que alguém se torna pajé: caindo gravemente doente,
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se encontra com espiritos-donos ou com parentes mortos e assim pode morrer também;
ou quase-morrer, 0 que resulta na apropriacdo de novas capacidades corporais, novos
conhecimentos. Mais uma vez, o carater extraordinario de sonhos com espirito-donos ou
com parentes falecidos revela-se em seus efeitos na corporalidade. Em um sentido
importante, sonhos extraordinarios sao aqueles em que a corporalidade do sujeito esta sob
risco de se transformar em outra, em outras capacidades. No caso de encontros oniricos
com espiritos-donos, tratam-se de transformacoes vitais em que alguém como que passa
a deter dentro de si um outro corpo. No caso de encontros com parentes falecidos, as
transformacdes nao implicam para o sonhador vitalidade, mas sim mortalidade, sonhos

com valor de morte ou adoecimentos graves.

Ao contrario do que foi descrito para caso Aschuar (DESCOLA, 2006), os Akwé
ndo me parecem interessados numa classificacdo tipoldgica dos sonhos segundo
diferentes Idgicas interpretativas. Dessa forma, me parece pouco estimulante enveredar
na construgdo de uma tipologia de sonhos, como por exemplo faz Gongalves (2001) ao

organizar os seus dados referentes aos sonhos Piraha.

Minha percepgdo € que ha uma aproximagao entre o0 acontecimento onirico e o
tempo mitico, de acordo com uma conversa com Sawrepte quando eu li para ele o relato
de um sonho registrado por Nimuendaju (ver sobre isso no capitulo anterior). Lembremos
de seu comentario: “O sonho é parecido com as historias que os mais velhos gostam de
contar para gente, do jeito que eu estava te contando sobre como é que foi que surgiu o
fogo. No sonho toda coisa aparece para a pessoa, todo bicho, todo espirito, conversando
com a gente como se fosse gente mesmo, falando nossa lingua...” A disting@o entre sonhos
comuns e sonhos extraordinarios ndao é sendo um recurso analitico para enfatizar a
experiéncia onirica como da ordem do dado, da alteridade como estrutura a priori da

relacdo amerindia, remetendo-a ao regime metamarfico dos mitos.

Como observado por Descola (2006: 366) o mundo dos sonhos partilha algumas
regras de construcdo com o mundo dos mitos. Segundo esse autor, os cientistas do século
XIX viam os mitos como reflexo dos sonhos, mas é o inverso que parece ocorrer entre 0s
amerindios. As narrativas de sonhos que venho aqui escrevendo parecem aproxima-los
do mundo do mito, no sentido proposto por Viveiros de Castro (2015: 56)

O discurso mitico consiste em um registro do movimento de atualizacdo

do presente estado de coisas a partir de uma condicdo pré-cosmolégica virtual
dotada de perfeita transparéncia — um “caosmos” onde as dimensdes corporal e
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espritural dos seres ainda ndo se ocultavam reciprocamente. Esse pré-cosmos,
muito longe de exibir uma ‘“identidade” primordial entre humanos e nao-
humanos, como se costuma caracteriza-lo, é percorrido por uma diferenca
infinita, ainda que (ou justamente porque) interna a cada personagem ou agente,
ao contrario das diferencas finitas e externas que constituem as espécies e as
qualidade do mundo atual. Donde o regime de multiplicidade qualitativa proprio
do mito: a questdo de saber se o0 jaguar mitico, por exemplo, € um bloco de afetos
felinos em forma de humano é indecidivel, pois a metamorfose mitico é um
acontecimento, uma mudanca nao-espacial: um superposicdo intensiva de estados
heterogéneos, antes que uma transposicdo extensiva de estados homogéneos.

Como ja disse anteriormente, uma implicagdo clara do comentério de Sawrepte,
feito ao escutar sobre o sonho de Bruwg, e ao refletir sobre os seus préprios sonhos no
contexto de conversacGes comigo, é a de que as narrativas miticas ndo sdo coisas do
passado, histdrias inveridicas. Nesse sentido, refor¢a uma interpretagdo do mito que nédo
remeta a uma oposicao a histdria; as mesmas forcas que operam no mito estdo atuando
no mundo dos viventes. O mito e os sonhos pertencem, entretanto, a um outro regime de
temporalidade, ndo a um outro tempo anterior ao advento da histéria, mas ao outro lado
da existéncia historica. Como observou Vianna (2016, p. 278), num artigo recente sobre
os sonhos amerindios, “[0s] sonhos, porque sem um mundo para si, oferecem as pessoas
acesso a mundos outros que ja sdo realidades constituidas — o sonho amerindio nédo

constroi realidades, mas oferece um acesso a realidades ja dadas para outrem”.

Talvez, para os AKwg, a experiéncia onirica seja a demonstracdo mais simples da
existéncia “de um mundo habitado por espiritos”, a face invisivel das corporalidades
descontinuas que constituem a paisagem existencial da realidade desperta. Acredito ter
me aproximado de um conceito etnografico de sonho por meio de Sawrepte: o sonho
como a capacidade do corpo de dobrar e redobrar sobre si mesmo diferentes mundos —
todos ja pressupostos nos mitos - como efeito de diversas relacbes com parentes, mortos
e espiritos. Essa conceituacdo do sonho corresponde a polissemia que o conceito de
dahaimba mantém pressuposta ao recusar a distin¢ao entre corpo e alma em qualquer que
seja 0 sentido. Lembremos do esquema descrito no Interlddio 1 dessa tese para se ter uma
ideia disso que estou considerando “o sonho como a capacidade do corpo de dobrar e
redobrar sobre si mesmo diferentes mundos™ a partir das diferentes glosas que o termo

dahaimba suporta.

Dentro do DAHAI = Corpo Visivel DAHAI de dentro = alma invisivel
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1. Corpo do corpo 3. Corpo da alma

2. Alma do corpo 4. Alma da alma

Nesse sentido, a glosa descritiva “a alma sai do corpo” no sonhos, na doenga ou
na morte, é equivoca, pois, além da distin¢do entre corpo e alma néo ser relevante para 0s
Akwe, 0 que o conceito do corpo como capacidade de dobramento nos indica € que a
atualizacao das diferencas (corpo do corpo) no plano do parentesco — as distingfes entre
metades exogamicas, clds e categorias de relacionamento — sdo elas préprias instaveis
(alma do corpo), sujeitas a sua prépria dissolugdo (corpo da alma), a sua destrui¢do que
subjaz & morte (alma da alma). A morte e o parentesco sdo gatilhos. O parentesco é a
vida. A morte, por sua vez, ndo é o fim do corpo (de parentes). Ambas, vida e morte,
encontram-se dobradas nos corpos. Ao dormir, 0s corpos sdo desdobrados. No despertar,
redobram-se por meio daquelas diferencas no plano do parentesco. Ocorre que esse
redobramento ndo estad sempre garantido, ao passo que o desdobramento ndo cessa de
ocorrer, pois € a propria condicdo dos corpos de parentes. “A consanguinidade deve ser
deliberadamente fabricada; € preciso extrai-la do fundo virtual de afinidade, mediante
uma diferenciacdo intencional e construida da diferenga universalmente dada"
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 423)

Passemos aos ritos funerarios e ao luto para refletir sobre porque os Akwé
sustentam que a morte de um parente querido ndo é o fim do corpo, mas sim a capacidade
de criacdo de outros corpos como imagens de relacGes de afeto rememoraveis. O fim dos
corpos, veremos, nao € um fim em si mesmo, mas a criacdo de outros corpos como
imagens de relaces, virtualidades que sempre existiram e estdo ai para serem atualizadas.
Os ritos funerarios sdo operacBes sobre os corpos dos enlutados como efeito de uma
operac&o sobre o corpo do morto. E conveniente convencer as pessoas enlutadas que seus
mortos sdo outros — imagens de relacdes rememoraveis de afeto que devem ser atualizadas

na relacdo com o0s parentes vivos.
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4. O fim do corpo?

Nada continua igual depois da destruicdo dos corpos

(Els Lagrou, 2003, p. 107)

In essence, the problem is that nothing distinguishes the
mental image of a deceased person from the image of a living
individual; as thoughts, the recently dead are still alive.

(Anne Christine Taylor, 1993, p. 655)

No mito de surgimento do fogo culinario, estudado no primeiro capitulo dessa
tese, coexistem, como tentei argumentar, dois regimes de diferenca: a diferenca
descontinua entre humano (predador) e ndo humano (presa), e uma diferenga continua
entre humano vivo e humano morto. Meu argumento, na anélise do mito, era que a
diferenga descontinua (e simétrica) entre akwé e queixada (ou anta, ou galinha d’agua, ou
qualquer outro ente transformado em presa no episodio da captura do fogo primordial) é
a condicdo mesma da diferenca continua (e assimétrica) entre o avd-onga mitico e 0
menino que revelou o segredo do fogo culinario. H4, portanto, uma diferenca continua
entre parentes vivos e parentes mortos, que se distingue da oposi¢cdo descontinua entre
humanos e ndo humanos que resulta da obtencdo do fogo.

O capitulo 2 abordou os efeitos da oposicdo descontinua entre humanos e nédo
humanos no xamanismo akwé. A diferenca entre os seres do mundo pds-mitico esta
centrada nos corpos. Os corpos sao efeitos de perspectiva num regime de multiplicidade
de relacGes entre predadores e presas. A morte de um parente faz passar ao primeiro plano
o regime de diferenca continua entre vivos e mortos: contraefetuacao.

O capitulo 3, por sua vez, tratou de descrever como esse regime de diferenca
continua entre parentes vivos e mortos atualiza-se nos sonhos, na doenga ou na velhice.
Argumentei, ainda nesse capitulo, que a vida social akwé sup@e a coexisténcia entre vivos
e mortos como duas perspectivas distintas sobre a humanidade e o parentesco. Do ponto
de vista dos mortos, sua relacdo com parentes vivos € de diferenca continua, e ainda que

a distancia va aumentando na propria morte e nos rituais funerarios, nunca ha
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rompimento, uma vez que 0S mortos sempre vao aparecer nos sonhos de pessoas
gravemente adoecidas e para aquelas que ficaram idosas — aquelas que ndo mais
percorrem o cerrado a fim de abater presas para produzirem o parentesco. Do ponto de
vista de quem estd vivo, entretanto, as relagdes com os mortos é analoga a
descontinuidade entre humanos e ndo humanos, materializando-se em um conjunto de
praticas que tomam e pdem 0s mortos como outros e/ou inimigos. A morte, para 0s Vivos,
€ uma relacdo que separa.

A morte € matéria para um conjunto de praticas funerarias que, por meio do idioma
da corporalidade, lancam vivos e mortos numa reflexdo sobre o corpo humano, sua
destruicdo e os efeitos da aparicdo dos fantasmas de parentes. Se no capitulo anterior
lidamos com as apari¢des de mortos nos sonhos de pessoas idosas ou doentes, agora quero
me concentrar num momento especifico; as relacdes entre vivos e mortos nos ritos
funeréarios, pos-funerarios e no luto, em que o vetor da relacdo se inverte e 0s Vivos
procuram reafirmar a oposi¢do relativizada pelas apari¢des. Ao final, busco tratar
brevemente um ponto sobre a nominagdo masculina, considerando um comentério de

Sawrepte — “os mortos ndo tem nomes”, ou ainda, “os mortos nao podem ter nomes”.

Préticas funerarias

Os Akwe empregam, alternativamente, as expressdes mato dara ou mato sikutori
para se referirem a morte de alguém. A primeira expressao significa literalmente “esta
morto”, “(alguém) morreu”. A segunda ¢ um eufemismo para morrer; significa
literalmente “acabar”. O verbo sikutori € utilizado também, em alguns contextos, para
dizer que se esqueceu de algo ou alguém. Um outro eufemismo que escutei, com alguma
frequéncia, para mencionar a morte propriamente dita, foi “ele se entregou”, dito em
lingua portuguesa. Um interlocutor, ao ser questionado “para quem ele se entregou?”, me
respondeu: “para 0s parentes que ja morreram, eles vem buscar a gente”. A expressdo
também tem o sentido de dizer que a pessoa que morreu se cansou de viver,

principalmente no caso de pessoas idosas.

A expressao “ele ja se acabou” evoca a centralidade do corpo, mais precisamente
ao impacto da destruicdo dos corpos, de sua auséncia e de sua espectralidade dotada de
uma invisibilidade perspectiva, uma imagem espectral que acossa a memoria dos
parentes. A morte, para os Akwe, é uma catastrofe do corpo e a0 mesmo tempo de

persisténcia de uma imagem-memoria desse corpo, que ndo deve ser cultivada pelos
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vivos. Os Akwg¢ esforcam-se para manter seus parentes mortos a distancia: a semidtica
das exéquias funerérias propde um meio ideal de operar essa separagdo com 0s parentes

mortos.

A morte de uma pessoa é atestada quando o coracdo para e as pulsa¢des ndo séo
mais sentidas. A respiracdo cessa e os olhos, suas pupilas, perdem o brilho, anunciando
entdo a morte de um individuo. O corpo se transforma definitivamente em cadaver. Para
se referirem a este, empregam o substantivo dada ou dadka. Esses termos se opdem a
dahaimba e daha, geralmente utilizados para o corpo de quem esta vivo (vimos isso no
Interludio 1). A morte, entre os Akwe, decomp®e entdo a pessoa em: cadaver e espectro.
Essa decomposicdo revela relagdes simultaneamente domésticas e cosmicas; o corpo do
morto € a matriz relacional que funciona como um gatilho para operacdes de
decomposicdo e recomposicao das relacdes no plano do parentesco e no plano cosmico.
O corpo-cadaver é assunto dos afins, sdo eles que devem prepara-lo e enterré-lo; aos
parentes, cabem os lamentos melodiosos e o luto, cuja semidtica insiste na dissolugdo dos
lacos que os envolvia, mas que ndo acaba com o “fim do corpo”, uma vez que resta dele
a imagem espectral.

Vejamos como isso ocorre a partir de um caso concreto que acompanhei no curso
de minha experiéncia etnografica.

A morte de Zacarias, irmdo mais velho de Sawrepte, foi um longo e doloroso
processo. Ele morreu idoso. Estava cego, era cuidado pela filha e genro, com quem
residia. Em 2004, quando o conheci, encontrei-o bastante adoecido. Em 2006, encontrei-
0 novamente, desta vez, melhor disposto. Em 2008, voltamos a nos encontrar. Nesse ano,
seu estado de saude oscilou, até que ele caiu gravemente doente em virtude de um crise
de pneumonia. Acompanhei-o quando foi internado no Hospital Regional de Palmas
(TO). Ali, como relatado no capitulo 3, sonhou com o pai e a mée, ambos ja falecidos,
oferecendo-lhe alimento e o convocando para tomar o caminho dos mortos. Foi necessario
que seu irmdo pajé intercedesse, afastando o mortos que vieram acossar Zacarias. Ele ndo
queria morrer. Chorou saudades do pequeno neto que deixara na aldeia. Recuperado,
Zacarias voltou para casa. Meses depois, num acidente doméstico, quebrou o fémur e
precisou ser novamente hospitalizado.

Dessa vez, foi encaminhado para o Hospital Regional de Miracema do Tocantins.
Um de seus filhos o acompanhou. Eu estava na aldeia quando isso ocorreu. Fui com

Sawrepte visita-lo. Conversamos com o médico. Disse-nos que o caso dele era grave.
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Seria necessaria uma intervencdo cirargica, mas 0s exames detectaram que Zacarias
poderia ndo aguentar os efeitos da anestesia. Sua internacdo se arrastava por varios dias.
Quando fomos a enfermaria onde Zacarias estava internado, ele chorou com o irméo e
contou-lhe sobre o insistente assedio do espectro do pai e da mae. Voltamos para aldeia.
Nessa noite, conversava com Sawrepte quando ele repentinamente interrompeu a
conversa e saiu para fora da casa. Alguns minutos depois, ou¢o Sawrepte cantando na
noite escura. Me dirigi para a casa onde seu cunhado estava doente, pensando que
Sawrepte estaria em trabalho de cura. Ele ndo estava la. VVoltei para casa dele e o encontrei
fumando. Me disse que o “espirito” do seu irmao estava na aldeia. No canto, ele mandava
0 espirito voltar para o hospital. Disse ainda que ndo poderia mais interceder por ele, a
morte do irmao estava proxima. Dois dias depois Zacarias veio a 6bito no hospital
regional de Miracema do Tocantins.

Quando alguém morre no hospital, o corpo é submetido a todo protocolo que ja
conhecemos: a autopsia, a preparacdo do cadaver e o encaminhamento para o local do
enterro. O caixdo é fornecido pelo P6lo-base de satde indigena. O corpo de Zacarias foi
vestido com uma camisa branca e a parte interna do caixao revestida de flores brancas em
torno do torax e cobrindo o corpo da cintura para baixo. O corpo ja vem preparado para
as exéquias que se seguirdo no local do enterro. Alias, as mortes em hospitais tem se
tornado frequentes, e mesmo naquelas ocorridas nas aldeias, os corpos tem cada vez mais
comumente sido encaminhados para autopsias em centros hospitalares, seguindo para
laudo médico para fins de aquisicdo de direitos previdenciarios ou de indenizagdo quando
0 morto deixa filhos e/ou filhas menores de idade.

Os costumes funerarios Akwé podem ser distinguidos em dois conjuntos, que
consistem basicamente na ornamentacdo e na remocdo do cadaver, ambos executados
pelo mesmo grupo de pessoas. A ornamentacdo inclui a lavagem do corpo, o corte de
cabelo e a pintura corporal, com 0s motivos do cl& ao qual pertencia 0 morto. A lavagem
do corpo era realizada no interior da casa onde residira o defunto, e nunca fora dela, me
disseram. O local da lavagem era aterrado logo ap6s o ato. O cabelo do morto, que fora
aparado, seria colocado dentro do timulo, enterrado junto ao corpo. Apds a lavagem
procede-se a pintura corporal e o cadaver é exposto na parte da frente a casa junto aos
seus pertences pessoais. O corpo, em tempos antigos, era enrolado em esteiras trancadas

e amarradas com fita de buriti, antes de ser levado para o local do enterro.
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Kraiprehi > ‘

Figura 04. Clas dasisdanarkwa (parceiros cerimoniais); adaptada de Sina (2016).
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A ornamentac¢édo do corpo, assim como sua remocao, € executada pelos afins reais
do morto. Idealmente, quando morre alguém do cl&d Wahiré, quem faz o enterro € alguém
do cla Kuz4, caso o falecido tenha entre seus genros pessoas identificadas a esse cla; caso
contrario chama-se sempre alguém da outra metade. E vice-versa, claro: se morre uma
pessoa do cld Kuza quem faz o enterro séo membros do cld Wahiré, ou alguém da mesma
metade dos Wahiré, isto €, um Krozaké ou um Kraiprehi, dependendo das relagbes que o
morto mantenha com esses clas, concretizados por casamentos de suas filhas e/ou netas.
Por isso ndo é aconselhavel casamentos dentro da mesma metade, pois como disse um
homem a Raposo (2017: 156) — além de incontaveis interlocutores de antrop6logos ao
longo da histéria da disciplina: “Se casar no mesmo cla mesmo, com parente proprio,
como é que eu vou colocar nome nos meus filhos? Como é que eu vou pintar meus filhos?

Quem é que vai me enterrar depois que eu morrer?”

O tratamento do cadaver, sua preparacdo, remocao e sepultamento evidencia um
conjunto de relagdes entre consanguineos e afins. E expressamente interdita ao conjuge
(se haver) e aos parentes paternos do morto qualquer intervencdo sobre o cadaver. O
tratamento do corpo do morto por ndo indigenas, em hospitais e necrotérios, em lugar de
pelos afins, parece coerente com a logica de “alterizacdo” que subjaz & morte. Se,
atualmente, a preparacdo do cadaver tem sido cada vez mais realizada pelas instituicoes
ndo-indigenas, a remocao segue rigorosamente 0s costumes antigos.

Sob a designagdo “remogdo do cadaver” compreende-se a translagéo do defunto,
a escavacdo da sepultura e a inumacédo propriamente dita. O corpo de Zacarias nao foi
para a aldeia que fundou e viveu até a sua morte. Me falaram que ele queria ser enterrado
num local perto de Ia, mas a aldeia Héspohure nédo tinha cemitérios. Apesar de fundada
h& quase 20 anos, nenhum adulto ou idoso fora ali sepultado. Trés pequenas crian¢as
estavam enterradas na aldeia, no fundo das casas de seus pais, mas nenhum sinal era
visivel de que jaziam ali sepultadas. Nenhuma cruz, nem o amontado de terra por cima

do solo em forma de cupula®.

31 Os Akwg costumam enterrar criangas pequenas (até 05 ou 06 anos) nos “terreiro” das casas. As
regras para a preparacgao e remocao do cadaver sdo as mesmas para adultos, homens ou mulheres.
Geralmente, sdo os tios maternos, desde que pertencente a metade confrontante ao pai da crianca,
0s responsaveis pela prestacdo funeraria. Ndo tenho certeza se as criangcas sdo pintadas com
motivos clanicos. Atualmente, a pratica de submeter os corpos & pericia realizada pelas
instituicGes ndo-indigenas reduziram os servigos prestados pelos afins.
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Por causa disso, a despeito de sua conhecida vontade, Zacarias foi levado para a
aldeia dos parentes paternos de seu genro. O local do enterro fora escolhido por Sawrepte.
Seria no mesmo cemitério onde também estavam enterrados o pai, a mae e uma irma
deles. O cemitério ficava a cerca de quinhentos metros da aldeia Brejo Cumprido, aldeia
esta bastante distante do local onde o defunto morava antes de morrer. Quando o corpo
chegou na aldeia para ser velado, seu irmdo, filha e filhos entregaram-se as lamentacoes
fanebres (ver adiante). Enquanto essas lamentacdes funebres fazem do vel6rio um cenério
dominado pela presenca dos parentes do morto, os afins, mais afastados do caix&o
organizam-se para a remocao do cadaver. Para a organizacdo do sepultamento de
Zacarias, fora destacado seu co-sogro, pai de seu genro. Foram escolhidas treze pessoas
para escavacao da sepultura, todos eles pertencentes a metade oposta de Zacarias, que era
um homem do cla Wabhiré. Observei que, entre 0s homens responsaveis pela escavacao,
nem todos eram do mesmo cla. Haviam homens do cld Kbazi, de quem o genro de

Zacarias fazia parte, e outros do cla Kuza, em minoria.

As sepulturas sdo abertas com uma profundidade de aproximadamente dois
metros. E feito um girau onde é assentado o corpo®?. Joga-se terra por cima até a formagao
de uma clpula sob o terreno. Em alguns casos é fincada uma cruz. Em volta da clpula
sdo colocadas pedras encontradas em local proximo. Os Akwg, diferentemente de outros
povos amerindios, ndo enterram seus mortos dentro da aldeia, mas, geralmente, em locais
relativamente distantes do adensamento de casas (com excecdo de bebés e criancas
pequenas). O uso do cemitério € relativamente recente, mas implica uma continuidade
com os tempos antigos, uma vez que o local de enterro permanece distante do circulo de
casas. Como disse acima, o desejo de Zacarias era ser enterrado numa capoeira de roca
antiga onde ele trabalhou, o que parece nos indicar que ha vérias localiza¢bes para o

enterro.

Concluida a escavacao, um mensageiro vem do cemitério anunciando a chegada
dos coveiros ao local onde o corpo estd sendo velado. Escutei certa vez um homem

maduro aconselhar os coveiros, quando chegado o momento de remover o cadaver

32 Segundo Praze, professor indigena, em artigo que compde um livro voltado para a educacao
escolar akwg, “[...]Jo girau (wdézakrda) [é feito] com a madeira conhecida como candeia (mmiro)
que € a Unica que usamos para o funeral do nosso povo Akwg. Na nossa concepgéo a madeira so
pode ser usada seca. Entdo, para o enterro ‘danréze’, ndo se pode extrair qualquer tipo de madeira,
como a candeia (s@nmar€) e caixa morra (te wdé), porque sdo madeiras fracas. Utilizando essas
madeiras pode acontecer de mais alguém daquela familia (datdékwa) também vir a morrer” (2012,
p. 73).
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cercado de parentes, ja antevendo o momento crucial da inumacao: “Vocés devem entrar
rapidamente e tirar o caixao, ndo pode brincar ndo, os parentes dele ndo vao querer deixar
vocés tocarem no caixdo. Tem que ser duro!” A chegada dos coveiros ao local onde o
corpo do morto esta sendo velado € marcada ainda pela intensificacdo dos lamentos nos
estilo dasiwakd. Os parentes do mortos se agarram desesperadamente ao caixdo, como se
ndo quisessem permitir que fosse removido. O cadaver é literalmente arrancado da casa
onde o morto é velado. Simula-se um combate entre os coveiros/afins e o0s que
permanecerdo em luto — parentes do defunto. Estes, depois de removido/arrancado o
corpo, se atiram ao chao, desmaiam, precisam ser socorrido por outros parentes ou por
afins que se mantém préximos, ja antevendo o curso desses acontecimentos. Os pertences
pessoais do mortos que ndo forem com eles enterrados serdo disponibilizados aos afins
que o enterraram, que ainda tem a prerrogativa de receber um pagamento pelos servicos
funerarios. Samuru Xerente (2015: 20), professor e pesquisador Akwg, em sua
monografia de conclusdo do curso de especializacdo em Historia e Culturas dos Povos
Indigenas, escreve que:
O pagamento hoje em dia é muito oneroso. Geralmente paga-se um boi
para as os coveiros. Os membros da familia do morto compram e fazem
0 pagamento no sétimo dia. Se ndo pagar no sétimo dia os familiares do
falecido solicitam um o prazo para aqueles que fizeram o enterro no
cemitério sejam pagos. Os familiares do falecido ou falecida fazem este
pagamento como forma de pagamento ao gesto feito de enterrar o morto.
Isto pode ocorrer no dia da visita ou mais tarde até mesmo anos depois.
No antepassado a retribuicdo podia ser feita através da carne de caca,

peixe ou mesmo alguns artefatos como borduna, arco/flecha, facdo ou
cofo de palha de buriti. Hoje em dia é ofertado carne bovina.

De volta do enterro, 0s coveiros se submetem a um banho no ribeirdo préximo,
lavando-se com folhas e cascas de arvores que nao sei identificar. Ndo tenho noticias de
que os Akwe pratiqguem ou tenham praticado o enterro secundario. Ap6s o enterro, 0s
parentes do defunto oferecem uma Gltima refeicdo ao espectro do morto, servido na casa
onde ele costumava se alimentar, e ndo no lugar de enterramento. O luto entdo se inicia
entre seus parentes, especialmente conjuge e filhos, mas também podendo ser observado
pelos irméos e irmés do defunto, e também os genitores no caso de falecimento dos filhos

e filhas.

No sétimo dia ap6s o falecimento ocorre a visita a sepultura. Os parentes do

falecido véao ao timulo pela primeira vez, o que lhes é expressamente interditado durante
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e logo apos o enterro. Reunidos na casa do defunto, saem em marcha silenciosa até a
sepultura. Ao chegarem, curvam-se e pde-se a chorar ritualmente. Acendem velas e
colocam sob o tamulo folhas de &rvores do cerrado. Se o defunto pertence a metade
Wahiré, especialmente ao cla Wahiré, amarram durante o velorio uma fita de buriti na sua
cabeca; nesse caso, sabe-se que, no sétimo dia, ndo € so a visita de seus parentes que vai

ocorrer, mas também o ritual pés-funerario denominado kupre, do qual falaremos adiante.

Foi-me afirmado que, antigamente, quando morria um homem ou mulher pivos
de parentelas extensas, o sitio de habitacdo era abandonado e uma nova aldeia era aberta
a alguma distancia. Presenciei, por outro lado, cabecas-de-parentela sendo enterrados em
cemitérios proximos as aldeias que fundaram, e que ndo foram abandonadas por seus
parentes coresidentes por ocasido de sua morte. Os Akwe explicam que as aldeias estdo
ali estabilizadas como objeto de politicas pablicas, principalmente, de educacéo e salde,
e que a mudanga provocaria uma precarizacdo desses servicos. A estreiteza dos limites
territoriais seria o outro motivo 6bvio: o problema entdo passa a ser como administrar o
estreitamento da distancia entre mortos e vivos provocado pelas condi¢des atuais de

existéncia, limitada pelo confinamento e fixacdo forcados pelo colonialismo.

Motivo de orgulho para os Akwg, o crescimento populacional é acompanhado por
um preocupacdo: se isso continuar, a terra vai ficar pequena demais para que tantas
pessoas possam ali viver de forma digna e segura; a migracdo para centros urbanos ou
para aldeias de outros povos, que ja ocorria no passado e continua no presente, poderia
ter um impacto imprevisivel para a sociabilidade akwé no futuro. A dificuldade néo seria
apenas essa: haveria ainda muitos mortos enterrados dentro das terras demarcadas, uma
proximidade algo indesejada entre mortos e vivos que antigamente era evitada pelo
abandono temporario desses lugares saturados de mortos, principalmente se eles fossem
cabecas-de-parentelas (entretanto, cabe enfatizar, que o abandono era de fato temporario

uma vez que para ali retornavam depois de algum tempo).

Naquele tempo antigo, como dizem meus interlocutores, ndo era custoso
abandonar o espaco aldedo — era, ao invés disso, a solugdo mais fécil. Evitava-se assim
um aspecto indesejavel da interagdo com parentes mortos, a presenca insistente dos
espectros nos lugares que a pessoa costumava frequentar. Abandonar os lugares a que se
apega o espectro do morto, era uma forma de forgcar o morto a esquecer seus parentes. Em
tempos antigos, ao fim de alguns anos, trés ou quatro verdes como me disse Sawrepte, o

lugar onde o parente morto fora sepultado era novamente visitado para uma cacada ritual.
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Realizava-se entdo um ritual de nominacdo em que 0s nomes dos parentes mortos sdo
atribuidos a criancas ainda ndo nomeadas ou a jovens e adultos que desejam receber novos
nomes. O rituais de nominagdo, de acordo com Sawrepte, eram uma estratégia consciente
das pessoas mais velhas para aplacar o desejo dos mortos em ter junto a Si 0s parentes
vivos. Entre 2002 e 2010, quando vigoravam projetos de compensacao ambiental entre
os Akwg, com aportes consideraveis de recursos financeiros, os festivais de nominacéo
masculina e feminina, foram realizados todos os anos, uma tendéncia que continua
mesmo depois de 2010 — eu mesmo contribui escrevendo projetos para que esses rituais
fossem realizados. Nesse sentido, os ritos de nominagdo masculina mantém uma relagéo
de continuidade com os ritos funerarios — sdo as relagbes com os mortos que governam
esses rituais, como se os ritos de nominacgao fossem uma espécie de ritos de fim de luto.

“Os mortos ndo podem ter nomes”, como me disse Sawrepte (supra).

Voltemos ao funeral, pois ainda resta analisar um aspecto que foi apenas
rapidamente mencionado. Entre os Akwg, o vel6rio é marcado pela lamentagdo
cerimonial dos parentes do morto. Nem todos executam essas lamentacfes, que sdo
cantadas. Geralmente, cabe a pessoas maduras e idosas a prerrogativa das lamentacdes
fanebres, denominadas dasiwakd; os lamentos nesse estilo se opdem ao “choro comum”,
designado krikrd. E possivel que jovens solteiros sem filhos ou jovens recém-casados
também executem esses lamentos. Eu mesmo vi jovens entoando o dasiwakd, e conheci
adultos que ndo o faziam. Homens e mulheres, indistintamente, entoam lamentos
cerimoniais para seus entes queridos. Os lamentos, na qualidade de experiéncia
expressiva, sdo herdados ou sonhados. Sawrepte me disse que herdou dois: um de seu
finado pai, outro de seu finado avd. Chora-se nesse estilo, também, para alguém que
retorna depois de um longo periodo de auséncia. E possivel ainda ver o choro ritual ser

executado em outras cerimonias: casamento, rituais de nominagao e corrida de toras.

Graham (2018, p. 133) escreve que os lamentos melodiosos no estilo da-wawa
performados entre os A’uwé (Xavante) sdo tipos expressivos dotados de complexidade
melddica mobilizando recursos linguisticos minimos, cantos cujas “letras” sdo formadas
por combinacdes reduzidas de sons vocalicos e iniciais consonantais. Segunda autora, “as
letras de da-wawa ndo transmitem significado proposional algum. Trata-se de
formulacdes destituidas de qualquer conteddo referencial, que péem em primeiro plano a
mensagem afetiva do lamento” (GRAHAM, 2018, p. 133). A autora continua

argumentando que “sem palavras, seu raro arranjo de tragos formais conota a intimidade
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sentimental de um individuo.” (op cit). Entre os Akwe (Xerente), observei algo similar
em alguns lamentos melodiosos no estilo dasiwakd. No entanto, observei que em outros
lamentos melodiosos nesse estilo, formam-se “letras curtas”, ao contrario do que ocorre,
por exemplo, entre os povos Timbira (Carneiro da Cunha, 1978; Giraldin, 2012; 2014;

Nimuendajd, 1946) e Kayapo (Lea, 2012, p. 187), em que expressam letras mais longas.

Os choros no estilo dasiwakd entre os Akweé ndo desenvolvem narrativas como é
0 caso entre 0s povos Timbira e Kayapd. Nao se menciona o fato de que um parente esta
partindo para 0 mundo dos mortos, ou que esta retornando de uma longa viagem ou de
um periodo de afastamento provisério. Escutei certa vez um homem chorar no estilo
dasiwakd expressando-se da mesma forma que alguém se refere a morte: mato dara, méaté
dara, mato dara (esta morto, esta morto...). Como que, ao assim chorar, evidenciasse a
condicdo de morto da pessoa que jaz velada. Outro choro é também bastante sugestivo
nesse sentido: dawadi tetd namra (sentenca repetida no choro ritual). Dawadi é a palavra
para designar de modo genérico um parente; tet6 namra alude ao corpo no caixdo sendo
velado. Os nomes pessoais ndo sdo mencionados durante os lamentos cerimoniais, nem
os termos de relacionamento especificos. Em outro lamento que escutei de um amigo, a
condicdo de alteridade do morto é também marcada na seguinte frase melddica: isiwawi
kodi bat iremé - “vocé ndo gostava de mim por isso me deixou (me abandonou)”.
Desenvolvem-se nesses atos expressivos, além do sentimento de tristeza, a condigédo de
morto daquele que morreu, sendo, nesse ato cantado em alto tom, a mudanca de

perspectiva do morto e da distin¢do ontoldgica entre estes e 0s Vivos.

A énfase dos choros dasiwakd parece estar ndo somente nos recursos linguisticos
utilizados nas formas expressivas de lamento mas também nas rela¢6es que elas acionam.
Greg Urban (1988), em um texto classico sobre as formas expressivas amerindias, escreve
que o lamento cerimonial expressa um desejo de sociabilidade. Os choros ritualizados
representariam, para o autor, uma forma culturalmente adequada para a expressdo da
saudade e profunda tristeza pela auséncia, comunicando assim seu desejo de
convivialidade. Creio que, entre os Akweé pelo menos, ndo é so isso que ocorre. O
dasiwakd, repetido por varios parentes, fazendo do funeral uma espécie de sinfonia de
tons e contra-tons, altos e baixos, ndo so alude a tristeza que sentem o0s parentes vivos do
defunto mas, por outro lado, é o canal de comunicagédo entre o espirito do recém defunto

e 0s dos seus proprios parente mortos (pai, méde, um tio manterno, ou um irmé/o uterino),
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como se nesse ato 0s vivos expulsassem o espectro do morto reiterando assim o

rompimento da convivialidade doméstica.

O dasiwakd é uma operacéo de transformacao do morto em Outro. Faz com que a
pessoa morta se torne definitivamente um morto para o sujeito — e compreenda isso. A
tristeza expressa no funeral, através de choros e lagrimas descontroladas, produz o recém-
falecido enquanto morto, faz com que ele deixe 0s vivos e va com seus parentes de outrora
— 0s mortos. Isto fica mais claro quando os parentes choram antes mesmo que a pessoa
dé seus ultimos suspiros em situacdes de doenca grave e quando ainda esta sendo tratada
pelo pajé. Assim me contava, certa vez, Wakrtidi. Sawrepte jazia na cama, sua respiragcdo
estava fraca. Dois pajes trataram dele, mas sem obter sucesso. Ele ndo melhorava. Entdo
ela chamou o finado Joel. Quando ele chegou para tratar de Sawrepte, algumas mulheres,
inclusive Wakrtidi, estavam chorando copiosamente. O finado Joel mandou que parassem
de chorar, pois Sawrepte ainda ndo estava morto, sua alma estava longe mas ainda néo
havia abandonado completamente o corpo. O choro delas era um chamado para que o
espirito dos parentes mortos do doente viessem leva-lo consigo. De fato, havia muitos
parentes mortos do doente a lhe espreitar, € o que acontece quando a pessoa esta doente.
O pajé tem a capacidade ver espectros dos mortos que estdo a espreitar o doente. Por isto,
0 choro ndo é apropriado em rituais de cura xamanica, sendo preferivel o siléncio ou o

canto sob regéncia do xaméa-curador.

O choro dos vivos é para 0s espectros um canto atraente e altamente apreciado:
“para 0s mortos é musica de festa, bonita e atraente”, me disse certa vez Sawrepte. Dali, a
insisténcia dos choros no estilo dasiwakd ao longo da primeira semana ap0s o
sepultamento ou mesmo durante algum tempo depois, sempre que a memaria do morto
acosse 0s vivos. O choro ritual como operador da alteridade, uma operagéo
espectropolitica em que os choradores congregam junto ao morto seus parentes falecidos
de outrora. O desejo de sociabilidade de que nos fala Urban (1988), entdo, reflete uma
dupla perspectiva: dos vivos em relacdo aos seus mortos, quando se expressa tristeza e
saudade; e a dos mortos antigos em relagdo ao recém-morto, que vem lhe buscar, o choro
sendo também uma veiculo de comunicacdo entre vivos e mortos antigos. A
descontinuidade ontoldgica entre vivos e mortos ndo é dada, precisa ser mantida através
de préticas que poderiamos chamar de “espectropoliticas”. Sobre o fundo, vale lembrar,
de uma assimetria perspectiva em que a certeza dos vivos sobre a morte dos mortos ndo

suprime o risco de que se vejam capturados pela perspectiva — realidade — destes ultimos.
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A remocdo do cadaver e o sepultamento séo momentos dramaticos nos quais 0s
parentes proximos de um defunto sentem-se ficar como o cadaver, sem vitalidade.
Sawrepte me disse: “é como nosso espirito fosse embora junto com o morto, ele ndo quer
ir sozinho, fica pelejando para irmos junto com ele e outros mais que vem nos levar...
Parece até que estd dentro de nos, ao nosso lado, vivendo com nds, comendo com nos,
em todo lugar que ele ja andou...” Logo apds a inumacdo é o momento no qual os
enlutados sentem mais agudamente a presenca do morto, visceralmente: em seus corpos,
nos lugares habitados por ele (a casa, 0s caminhos percorridos, o rio em que se banhava,
a roga que cultivava) ou nos objetos que por ventura ndo tinham sido destruidos ou

entregues aos afins®,

Logo apds a retirada do caixdo de Zacarias, Sawrepte tentou um salto mortal
contra a parede da casa de seu genro, onde fora velado o irmdo. Foi necessario que um
outro pajé intercedesse a seu favor quando caiu no o chdo, desacordado. Ele demorou a
se restabelecer: foi ainda necessaria intervencdo médica, com aplicagdo de soro
intravenoso. Apds o sepultamento do irmao, Sawrepte chegou ainda semi-inconsciente
em casa, depois de uma longa viagem de volta. Ainda assim, foi logo a casa do irméo
falecido, que ficava proxima a sua, e chorou no estilo dasiwakd com a filha e o neto do
falecido.

Eu permaneci junto a ele, sem saber ao certo como me comportar, mas decidido a
ndo sair de perto, a titulo de solidariedade e respeito tanto a ele quanto a Zacarias, em
virtude do afeto que sentia por ambos. Naquele noite, pds-enterramento, ficamos sem
dormir, uma invencivel insdnia nos abateu. Ficamos fumando num recinto da casa de
Sawrepte, mas ele ainda nao tinha comido nada. Uma lamparina iluminava aquela noite
escura de novembro de 2009, depois daquele dia tenso e triste, e sombras estranhas se
formavam como efeito da pouca luminosidade. Qualquer som vindo de fora parecia
anunciar movimentos espectrais: o ladrilhar dos cdes ndo eram a toa; um toco de pau rugia
la fora; o canto noturno de algum péassaro poderia ser 0 anincio da chegada de outros
mortos antigos para junto do recém-falecido que, nagquela noite, rondava a aldeia; os vaga-

lumes, quando fomos urinar, vertiam sombras suspeitas: olhei de lado, involuntariamente,

3 A formulagéo de Carneiro da Cunha (1978, p. 132), para o caso Kraho, capta de forma perspicaz
algo proximo com o que ocorre entre 0s Akwgé relagdo a morte de um ente querido: “Tudo se
passa como se, a morte do Krahd, se procedesse a uma “hecatombe”, a uma destrui¢do ou
dispersao do que se relacionava com seu corpo, sua aparéncia, seu organismo”
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e senti um arrepio. N&o conseguiamos dormir e Sawrepte desatou a falar de outros mortos,
de pessoas que conheceu ao longo da vida, em lugares distantes de onde agora estdvamos

a conversar.

N&o mencionava as pessoas que viu morrer — ndo foram poucas - desde que
retornara aos AKwg, no inicio dos anos 1980. Falava sim daqueles com quem conviveu
antes, quando era jovem em terras estrangeiras. Lembrou de Pend, o lendério chefe Kraho,
de como tinham sido companheiros em cacadas e incursdes a 6rgdos indigenistas em
Goiania (GO). Falou de outros companheiros, um tal Zé do Carmo, perseguido e acusado
injustamennte de agir como feiticeiro na cidade de Imperatriz. Lembrou de outros mais,
de um tal Pedro Jodo, um branco com quem trabalhou numa fazenda no sul do Maranhé&o
para um patrdo justo. De alguns deles, sabia que estavam mortos, de outros ndo poderia
saber. Nessa conversa, evitava-se falar da morte do irmédo, mas eu ndo poderia deixar de
pensar na luta de Sawrepte por seu bem estar, desde que encontrei-os pela primeira vez
na aldeia Hespohuré, no final de 2004.

Nessa noite, no curso de minha conversa com Sawrepte, uma de suas filhas
adotivas veio lhe trazer algum alimento. Recusou-o. Me ofereceu. Comi sem
constrangimento, sentia muita fome. Dormi profundamente. Em sonho, via o finado
irmdo de Sawrepte, abrindo o caixdo e removendo a terra sem qualquer dificuldade.
Andava pela estrada desconhecida como se fosse um homem maduro e forte, diferente
daquele idoso sem mobilidade dos ultimos anos de sua vida. Acordei assustado, a noite
escura quase me levou ao panico. Felizmente, encontrei Sawrepte ainda acordado: tentava
acender fogo na cozinha da casa, outros jovens estavam por ali. Contei meu sonho para
Sawrepte. Ele passou fumo em meu corpo, e entdo chorou no estilo dasiwakd. Em
seguida, recuperou forcas e proferiu uma forte admoestacao ao espirito do morto que se
fazia ali presente. Ndo pude entender inteiramente as palavras de Sawrepte naquelas
circunstancias. Do que entendi, ele exortava 0 morto a se afastar da aldeia e ndo

atormentar seus parentes ja bastante abalados.

A renlncia alimentar caracteriza o inicio das praticas de luto Akwg,
principalmente ap6s o enterramento. Enlutados evitam qualquer alimento em virtude das
lembrangas do morto, dos momentos de compartilhamento com o ente querido recém-
falecido, mas também devido a consciéncia de que este possa estar por perto ou mesmo
ter ja se servido. O risco de partilhar alimento com o morto deve ser evitado sob pena de

se adoecer ou mesmo falecer repentinamente.
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E comum ver uma refeicdo colocada em algum lugar da casa ou no terreiro para
que o espirito do morto dela se alimente. Nesse ato, marca-se uma relacéo de diferenca
por meio da negacdo da comensalidade. O morto agora deve ser constrangido a néo
partilhar alimentos com seus parentes. Essa pratica se estende por alguns dias, dizia-me
Sawrepte, geralmente entre o dia do sepultamento e a visita ao tdmulo. Néo se leva
comida para a sepultura em nenhum momento depois do enterro. Os pertences intimos do
morto séo colocados dentro do caix&o (roupas preferidas, artefatos rituais, objetos de usos
pessoal, etc). Esses objetos ndo podem de modo algum ser guardados pelos parentes
consanguineos do morto, sob pena de causar-lhes uma tristeza profunda, uma vez que

esses artefatos sdo geradores de memdria de seus donos mortos.

Se 0 morto deixou uma roca com cultivares a serem colhidos, é recomendavel que
seja doada a familia dos seus afins. Isso parece valer também para os aparelhos
eletrodomesticos ou veiculos motorizados. Me contaram que uma vilva quis manter para
si 0 radio do finado marido. A noite, o radio tocava sozinho ruidosamente, sem fixar-se
numa frequéncia definida. Outras vezes, acordava e o radio estava fora do lugar. Ela
decidiu dar o aparelho para uma irméa que morava huma aldeia distante. Ndo obstante, um
de seus filhos guardou para si a moto do finado pai. Comentaram que, passado um ano
do falecimento, o jovem quedou-se bastante adoecido por ndo se desapegar dos bens de
valor do pai. Um outro caso € interessante. Morrera um homem maduro que possuia
algumas reses. A vilva ndo teve duvidas: usou as reses para pagar a abertura da cova do

finado marido.

Os Akwe ndo parecem negar a condicao inelutavel de coexisténcia entre vivos e
mortos; 0 que me parece ser negado, nesse regime, é sua copresenca — tudo se passa como
se 0 requisito para que essa co-existéncia mantenha-se pacifica fosse a sustentacdo de um
regime de separacdo e invisibilidade (inaudibilidade), a manutencdo de uma diferenga
sensivel entre eles: uma acdo politica deliberada de afastar os mortos do convivio. As
praticas funerarias acionam dispostitivos de afastamento: 0s corpos mortos sdo entregues
aos afins que se encarregam de todo o complexo relacionado a inumacao; o choro ritual
convoca os parentes mortos do falecido para que o venham levar; o choro ritual, ainda,
expressa 0 sentimento de afastamento entre vivos e mortos, quando os sobreviventes
afirmam o rompimento de seus lagos com o morto, instaurando nesse ato uma
descontinuidade radical; a oferta alimentar trata de evitar a comensalidade com o morto,

que insiste em tomar parte das refei¢fes junto aos parentes que deixou. Veremos que 0
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luto mobiliza esse mesmo conjunto de disposi¢Bes, no sentido de negacao da relacao

afetiva com 0s mortos.

O luto

Wakrtidi ficou vilva duas vezes. A primeira, contou-me, foi traumatica®. Ela
quase se perdeu pelas saudades que sentia do finado marido, que a deixara sozinha com
a responsabilidade de criar nove filhos. Ela ndo queria abandonar a casa onde viveu com
ele. Contou-me sobre seu carater, homem trabalhador, timido, calado, taciturno,
independente. Viviam separados, a cerca de um ou dois km, da aldeia Baixa Funda, aldeia
esta que reunia varias familias aparentadas a ele. Desconfiava que o marido fora
assassinado por feiticeiros invejosos. Depois da morte dele, foi orientada a abandonar a
casa e ir viver na aldeia onde residiam seus sobrinhos, irméos e irmé&s. Ela recusou 0s
convites. Preferiu ficar ali, com o risco da saudade Ihe roubar as forcas. Mas isso ndo
ocorreu. Por dois anos manteve-se diligente na criagéo dos filhos e filhas, sendo ajudada
por enfermeiras ndo indigenas que trabalhavam pela FUNAL.

Lavava roupa para essas enfermeiras, e ganhava algum dinheiro, que usava para
saciar a fome de carne, comprando-a de cagadores ou encomendando de suas amigas que
voltavam da cidade. Ela cumpriu um luto rigoroso, cortou os cabelos, absteve-se de casos
amorosos. Waktidi perdera o marido e logo em seguida o filho mais velho. Ele, depois da

morte do pai, disse & mie que iria trabalhar em fazendas da regido. Nunca mais voltou®®.

Apos dois anos de luto pela morte do primeiro cénjuge, Wakrtidi aceitou o convite
de Sawrepte que a tomou em casamento. Ele era um afamado pajé, recém-chegado de
andancas entre povos timbira. Sawrepte havia partido no inicio dos anos 1960, logo apés
a morte do pai, como vimos, voltou a viver em terras akwe no inicio dos anos 1980,
quando passou a sonhar com o falecido pai que o orientava a buscar o irméo que tinha ido

viver entre os brancos. Wakrtidi, depois de pouco mais de trinta anos vivendo com

3 Como observou Carneiro da Cunha (1978, p. 51) para o caso Kraho, entre os Akwé o luto é
obrigatorio para 0s consanguineos proximos e também para o conjuge do morto. Cénjuges, filhos
e/ou filhas, pai e/ou mae, irmédos e/ou irmas tem o dever de seguir um luto rigoroso, mas nem
todos o fazem com o mesmo afinco ou durante 0 mesmo tempo.

% Seria possivel dizer que a maioria das mulheres Akwé tem filhos/as e/ou irmédos vivendo
distantes, entre outros indios e/ou entre ndo-indios, tanto em virtude do luto ou por conflito
internos ou separacdo conjugal (um espécie de separacao atenuada em relacdo a morte).



204

Sawrepte, viu-o falecer em agosto de 2013 no Hospital Regional de Palmas, na capital do
Estado do Tocantins. Dessa vez, ela evitou permanecer na casa onde convivera com seu
segundo marido. Ela adoecia com frequéncia, tomada pela saudade e pelo assédio do
espectro que queria leva-la consigo. Decidiu entdo seguir os conselhos de alguns parentes:
“venha ficar comigo algum tempo, deixe sua casa, assim vai ajudar esquecer o finado
marido”. Convencida, foi passar um tempo na aldeia de um primo patrilateral. Em
seguida, foi visitar uma amiga krahd que conhecera nas reuniées de mulheres indigenas

promovidas pelo Centro Indigenista Missionario.

Quando chegou dos Kraho, me ligou dizendo que queria ir me visitar em
Tocantin6polis, onde eu residia. Nessa ocasido, ela me contou de seu sofrimento. A
saudade e a tristeza de um lado, a doenca de outro, provocada pelo assédio do espectro
do finado marido. Ela pensava em mudar da aldeia onde fundara com Sawrepte no inicio
dos anos 1990 e onde eu fizera boa parte do meu trabalho de campo. Nao obstante, um
ano depois da morte do marido, resolveu reformar a casa e muda-la de lugar,

permanecendo todavia na aldeia juntos as filhas, genros e netos.

Wakrtidi me disse que quando ia dormir sentia o calor do finado marido como se
ele estivesse deitado ao seu lado. Sentia seu corpo sendo tocado quando despertava. A
saudade pela morte de Sawrepte, arrastou Wakrtidi para um sentimento de melancolia
profunda, que a tornava vulneravel ao espectro do morto. Durante o luto, 0s mortos sdo
presencas sensiveis para os enlutados: essa co-presenca alimenta-se da tristeza profunda,
da rendncia alimentar e da tendéncia ao isolamento em que se encontram, e as aprofunda.
Wakrtidi chamou um pajé para soprar seu corpo, a fim de afastar o espectro; o pajé lhe

disse que o finado marido ndo tinha Ihe abandonado, estava andando junto com ela.

Para ela, o luto era uma experiéncia sensivel, marcada pelos efeitos da copresenca
de seu finado marido. O luto exprime exatamente isso: uma reflexividade sobre as
relacfes de afeto e de que os lagcos sociais consistem numa dialética de proximidade e
separacdo. A morte produz a ruptura das relagfes de copresenca cotidiana que fazem a
tessitura da vida como estado coletivamente experimentado. Na experiéncia de luto de
Wakrtidi, o problema com que ela lidava era o da contradicdo entre o
desaparecimento/destruicdo do corpo e a persisténcia de uma imagem — um espectro —
nem sempre visivel mas sempre sensivel. Espectros “demais” ocupam uma posicdo de
realidade enquanto as pessoas encontram-se alteradas pela dor da tristeza. Mortos e vivos

estdo ligados no luto desde perspectivas diferentes. Se, para os vivos, o luto corresponde
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ao esforco de desapego, para 0s mortos é exatamente o contrario, eles resistem, nédo
aceitam facilmente sua condicdo de ex-corpo, e sua condigéo de alteridade em relagcdo aos
Seus parentes Vivos.

Formulagdes como: “os mortos ndo pensam direito, tem inveja de nos”; “os
mortos ndo esquecem, querem nos levar junto com eles”, “os mortos tem saudade de
comer junto com nds”, que eu escutei de Sawrepte, sdo reflexdes sobre o perigo da
copresenca entre parentes vivos e mortos. A continuidade corresponde a perspectiva dos
mortos em relacdo aos vivos, sendo as praticas de luto uma agdo que visa impor uma
descontinuidade ontoldgica entre eles. Desse modo, os dois lutos de Wakrtidi, embora
diferentemente administrados, tinham ambos como foco de atencdo o desapego e a

separacéo.

No primeiro luto, ela ndo abandonou a casa em que vivera com o finado marido,
mas se engajou na criacdo dos filhos e filhas, e aproximou-se de mulheres nao-indigenas,
com quem evitava interagir antes da morte do marido. Nesse primeiro luto, me dizia,
sonhava com o finado. Ele aparecia trabalhando na roga, tomando banho no ribeirdo e
convidando-a tomar parte na atividade, cacando e entregando a ela as presas, bebendo
café... Wakrtidi esteve sob perigo constante, reconhecia. Era jovem e teimosa, nédo
escutou os conselhos de parentes mais experientes. Quase se perdeu, mas a atencdo no
cuidado com os filhos e filhas, no final, ajudou-a a continuar viva, até que um dia sonhou
novamente com o finado marido, que lhe disse que partiria definitivamente. Ela nunca

mais sonhou com ele.

O luto pela morte de Sawrepte, disse-me, foi tdo doloroso quanto o primeiro.
Dessa vez, evitou ficar na aldeia que com ele fundara. Mudou a casa de lugar. Como no
primeiro luto, cortou os cabelos. Ficou magra, ndo comia com satisfacdo. Sonhava
frequentemente com o finado, que a cortejava com carne de caca. Adoecia. Prostrada na
cama, chegou a recusar atendimento médico, dizia que o proprio marido a estava curando
xamanisticamente. As filhas dela intervieram. Wakrtidi passou pelas maos de varios
pajés. Foi um longo ano, até que ela, cansada de sofrer, resolve retomar seu engajamento
na luta pela garantia dos direitos indigenas, em parceria com Centro Indigenista
Missionario (CIMI).

Os antigos, quando da morte do cdnjuge ou dos genitores, raspavam o0s cabelos

em sinal de luto. Tratava-se sobretudo de tornar visivel sua condi¢do de enlutado para os
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vivos, e simultaneamente, de tornar-se invisivel para os espectros do morto que assim nao
iria reconhece-los, evitando o assédio do mortos para com os enlutados. Sawrepte e
Wakritidi disseram-me que somente os velhos, em tempos atuais, cumprem o luto de
forma rigorosa; 0s mais jovens, mesmo se pessoas maduras (mas ainda sem netos, ou com
poucos deles) fazem-no apenas parcialmente. A tonsura dos cabelos marcava ainda o
calendério do luto: a medida que os cabelos iam crescendo, paulatinamente diminuiam as
exigéncias do luto, e de forma progressiva, 0s enlutados voltavam a tomar parte nas
atividades cotidianas. Os Akwg ndo praticam ritos de fim de luto, como ocorre entre 0s
Kraho (CARNEIRO DA CUNHA, 1978) e Apinajé (GIRALDIN, 2012; 2014). O periodo
de luto € ainda marcada pelo contencdo das formas expressivas cotidianas - rir, cantar,

pintar o corpo, ouvir masicas, ir em festas, manter relagdes sexuais.

Segundo Sawrepte, o luto deveria durar entre um e dois anos, a depender do grau
de maturidade e envelhecimento da pessoa morta. Quanto mais velha uma pessoa, maior
seria o tempo do luto. “Quem ja viveu muito deixa muita lembranca, quando morre velho,
ele lembra de tudo, de todo mundo, de todo lugar que ja andou, onde matou caca, onde
botou roga, de tudo ele lembra”. O morto deixa para tras assim um rastro de memoria de
suas relacdes, e podem aparecer nos sonhos ou se manifestar na vida desperta em indices
como movimentos de objetos, do vento, apari¢cdo repentina de algum animal da aldeia
(sapos, cobras, vaga-lume, jacu, passaros). O provérbio de Sawrepte, “os mortos ndo
esquecem”, reflete a causa do sofrimento que 0s mortos sentem em relacdo aos parentes
vivos — a saudade é também, sendo principalmente, um sentimento dos mortos, eles nao
esquecem de sua vida, de suas atividades e afetos. A melancolia que a pessoa morta sente,
partilhada por seus parentes, é o foco das praticas de luto Akwg. A familia do morto deve
ficar reclusa, excluida da vida social; deve evitar os lugares em que conviveu com o
morto. Isto tem a ver com o passado, pois 0 morto sempre parece continuar repetindo as
mesmas atividades com que estava habituado. Os sonhos com mortos no luto tem por isso

esse valor de letalidade.

A primeira semana ap0s a morte & perigosa, principalmente para os parentes do
morto. Como disse, qualquer movimento na noite pode ser interpretado como indice da
presenca ndo sé daquele que morreu, mas também de varios mortos antigos que o

acompanham. Podem aparecer inesperadamente aos vivos como imagem de um corpo,
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mas que de subito desaparece, causando torpor naquele que viu®®. Podem estar invisiveis,
mas suas acdes sdo perceptiveis: jogam pedras, batem nos cachorros ou nas pessoas,
removem panelas a procura de comida, derrubam objetos ou os movem de lugar, ligam o
radio, fazem algazarra no terreiro da casa — sdo varias as descri¢cbes desse tipo de
manifestacdo dos mortos logo apds os enterros, mas que parecem perdurar ainda por mais
tempo. Podem também se materializar no espaco extra-aldedo: em trilha de caga ou roca.
Materializam-se também na experiéncia corporal dos parentes, como Vimos
anteriormente em relacéo ao luto de Wakrtidi, ou no comentario de Sawrepte — “parece
até que esta dentro de néds, ao nosso lado, vivendo com nés, comendo com nos, em todo

lugar que ele ja andou...”

Outrossim o provérbio “os mortos ndo esquecem” nos ensina que a saudade ¢ um
sentimento negativo, e que estar vivo é esquecer (dos mortos, por suposto). Essas duas
dimensGes da emogéo podem ser interpretadas como constituindo o fundo e a forma uma
para outra. O parentesco revela-se numa dialética complexa e instavel dos sentimentos de
saudade e esquecimento, de copresenca e separacao, envolvendo vivos e mortos. A pessoa
(parente) viva ndo € um individuo singular, mas um dividuo constituido pela polaridade
eu/outro (VIVEIROS DE CASTRO, 2002b), sendo que esse outro pode vir a ser um
parente morto (entre outros) que se atualiza como perspectiva. A trajetoria de vida de
Sawrepte, descrita no capitulo anterior, é paradigmatica. A relacdo dele com o espectro
do finado pai, ao longo de sua vida, foi sempre feita de experiéncias do tipo tudo ou nada,
ou a vida (o engajamento pessoal no “processo do parentesco”) ou a morte. A presenca
do finado pai sempre esteve no horizonte das experiéncias vividas de Sawrepte, seja em
em terras estrangeiras, seja quando envelheceu em terras akwé. Administrar essas

relacBes, ndo deixou de ser um experiéncia ardua e persistente por parte dele.

Passemos a descrever o rito poés-funerario denominado Kupre, realizado
exclusivamente para pessoas eminentes e entdo encerrar o capitulo com uma brevissima

reflexdo sobre os nomes masculinos Akwe.

% Nao ha consenso sobre o aspecto visivel do corpo de um morto. Ouvi dizer que sdo magros e
palidos, por ndo terem sangue. Diz-se também que ndo tem pernas, ndo andam, levitam numa
velocidade incessante. Ouvi dizer também, por outro lado, que sdo imagens do corpo mesmo da
pessoa. Sawrepte me disse duas vezes que a imagem é a de um corpo com vitalidade, como no
seu sonho logo ap6s a morte do irmdo. Eu mesmo sonhei com Sawrepte dois dias depois de sua
morte, a imagem era de um homem maduro e saudavel.
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Kupre

Nimuendajt (1942, p. 100-102) foi o primeiro autor a descrever o kupre®’. Em seu
livro, essa cerimdnia pos-funeraria € denominada pelo termo aikma. Meus interlocutores
desconhecem o uso desse termo para designar o rito pos-funerério, que é realizado uma
semana apds o sepultamento. Segundo Nimuendaju (op cit, p. 100), essa cerimdnia seria
realizada para “homenagear” pessoas eminentes: chefes, lideres das “classes de idade”

(dakrsu), pajés reconhecidos, e conselheiros denominados péikwa e os kritaikwa,

A cerimdnia descrita por Nimuendaju ocorreu em 1937 na aldeia Providéncia, no
curso de sua segunda temporada de campo em terras akweé (a primeira fora realizada em
1930), por ocasido da morte do sekwa Ainahli’ (Ainahra, grafia aceita atualmente).
Segundo o autor, logo apos o enterro desse pajé, foram enviados mensageiros para duas
aldeias vizinhas, Pedra Hume e Boqueirdo (atual Funil). Os convidados da aldeia Pedra
Hume chegaram seis dias apds o comunicado. A cerimdnia iniciou no dia seguinte sob o
comando dos Krara, uma das classes de idade masculina que, em nimero reduzido,

precisou convidar os Akemha.

Pela manh, esses dois grupos limparam um local arborizado na parte sul da aldeia
Providéncia. Ali se pintaram e fabricaram varas de cerca de 2 metros de altura, extraidas
de arbustos da vegetacdo do cerrado. Arrancaram as cascas e nelas gravaram motivos
graficos. Em seguida, colocaram-nas no fogo para carbonizar a superficies descascadas,
e nelas fizeram desenhos com o carvéo das brasas. Apenas uma mulher participava dessa
parte de preparacdo da cerimonia, uma parenta idosa do falecido (ndo é especificada a
relagdo de parentesco, trata-se provavelmente uma irma classificatdria) que empunhava

uma vara e usava um cocar em forma de cone, feito de penas de cauda de arara vermelha.

Por volta das 15:00 hs, os integrantes das classes de idade Krara e Akemhd,
empunhando suas varas ornamentadas, sairam do local na parte sul da aldeia, e

marcharam rumo a casa do falecido. Diante dela estavam os parentes do defunto,

37 Esse nome ndo foi mencionado por Nimuendaju (op cit) para designar a cerimdnia, mas aparece
como nome de varas confeccionadas para uso durante a performance do ritual (kupre-nim-wudg-
hu[kupre ni wdéhu]).

%8 “This celebration (aikmai), held to honor certain eminent men soon after their interment, ranks
next to Great Fast in importance. The class honored comprises not only the village chiefs, the
leaders of the men’s societies, the p€kwa’, and the kritdekwa’, but also the wives of these
functionaries, such extension being characteristic of Sere’nte society. Distinguished seers
(sekwa’) are also honored in this way”
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sentados, esperando a chegada dos marchantes. Estes, ao chegarem, fizeram o movimento
para frente e para tras, trés vezes. Em seguida, se dirigiram, no mesmo ritmo e
movimento, para 0 cemitério, onde choraram apoiados em suas varas. Depois disso, um
ap0s 0 outro, usando as varas como apoio, saltaram sobre a sepultura. Segundo
Nimuendaja (op cit, p. 101), o ato de saltar sobre a sepultura, teria a fungdo de “conferir
longevidade ao saltador”. A tnica mulher que acompanhava a marcha cerimonial ndo fora
ao cemitério, ficara a meio caminho esperando os homens. Estes, executando 0os mesmo
movimentos, empunhando suas varas ornamentadas e batendo-as contra o solo,
retornaram para aldeia, dirigindo-se outra vez para a casa do defunto. Ali entraram e
entoaram novamente as lamentacdes funebres. Por fim, dirigiram-se outra vez ao local
onde fizeram os preparativos, ainda no mesmo ritmo e movimento, batendo com as varas
contra o solo. Receberam entdo cabacas grandes com alimentos, que foram distribuidos
entre os participantes da marcha cerimonial. Findada a refei¢éo, voltaram para aldeia e se

dispersaram.

Segundos os informantes de Nimuendaju, essa cerimonia seria realizada de forma
diferente em tempo antigos. Dever-se-ia convidar todas as aldeias. Seriam construidas
barracas do tipo quebra-ventos para 0s convidados no patio central (ward), dispostos
segundo o critério das metades cerimoniais e clas patrilineares. As esposas dos lideres das
classes de idade masculina seriam responsaveis pela confeccdo de cofos de palha de
buriti, de acordo com o numero de participantes convidados de outras aldeias. Os
convidados ndo iriam diretamente para o ward, ficariam estabelecidos provisoriamente
num acampamento a cerca de 1 ou 2 quildmetros. Para ali eram levados alimentos e
jenipapo, para producdo de tinta, a partir da polpa ralada e misturada com carvdo. Os
cofos confeccionados pelas mulheres eram ornamentados com os motivos da pinturas
clanicas. Elas mesmas, colocavam os cofos em suas cabecas, de modo que pendessem do
pescoco para as costas, deixando o rosto descoberto, e marchavam até a aldeia proferindo
lamentacBes. Ao chegarem no abrigo construido no ward, eram recebidos pelos ajudantes
do ritual com um bastdo e um pente cerimonial enorme utilizados para pentear os cabelos

dos convidados.

No dia seguinte, realizam a marcha cerimonial propriamente dita, do wara para a
casa do defunto, seguindo para o cemitério, onde choram e depois saltam sobre a
sepultura. Em seguida, dirigem-se para a casa do defunto, choram, e retornam para o local

de inicio. Segundo o autor, cada dakrsu realizava esta marcha separadamente, na seguinte
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sequéncia: krieriekmu>anndrowa>krara>akemha. As varas utilizadas durante a marcha
cerimonial eram depois recolhidas e jogadas no riacho. O membros classe de idade a que
pertencia a pessoa morta organizavam uma cacada coletiva e recompensavam 0S
participantes, tanto os que marcharam quanto os que confeccionaram 0s materiais

cerimoniais, dando ent&o por encerrado o ritual pds-funerario.

Nenhuma descricdo desse ritual € encontrada nas etnografias de Farias (1990),
Paula (2000), Reis (2002), Schroeder (2006) e Raposo (2008; 2019). Melo (2016)
descreveu o Kupre a partir dos relatos de seus interlocutores, mas néo teve a oportunidade
de presenciar esse ritual, a ndo ser por meio de um registro audiovisual realizado por um
pesquisador akwg. Recentemente, um breve texto de autoria do pesquisador e professor
Valteir Tpékru (2012, p. 74-5) foi publicado numa coleténea organizada como material
didatico de apoio a ser utilizado nas escolas indigenas akwe. Davi Samuru (2016),
pesquisador e professor akwe, escreveu uma monografia no ambito do curso de
especializacdo em Histdria e Cultura dos Povos Indigenas, ofertada no campus de
Miracema do Tocantins da Universidade Federal do Tocantins, sobre o kupre. A descricao
de Nimuendaju, Melo, Tpékru e Samuru, guardam continuidades entre si, mas com

importantes variagoes.

Eu presenciei trés rituais Kupre, um realizado em 2008, na aldeia Nova; depois,
acompanhei o ritual feito para Zacarias, irmdo mais velho de Sawrepte, em 2009;
presenciei ainda o mesmo ritual em favor de G. S., cunhado de Sawrepte, na aldeia B.,
em 2010. Adiante, descrevo o que presenciei nessas ocasides, além de apresentar alguns
comentarios exegeéticos de Sawrepte. Em todos rituais que tive a oportunidade de
presenciar, Sawrepte foi o principal organizador, cumprindo o papel de pajé,
imprescindivel para a realizacdo do rito. Antes de passar a descri¢do do kupre presenciado
por mim, recorro ao mito de origem desse ritual segundo uma versdo registrada na

pesquisa de Samuru (2016).

Os mais velhos contam que o Kupre surgiu no dakru (sepultura).
Antigamente os akwé estavam morrendo com frequéncia nas aldeias onde eles
viviam. No povo Xerente tem seis clés e nessa aldeia morreram muitos akwé de
varios clas, wahiré, sake, kraiprehi, Kuza, kbazi, krito. Eram os proprios pajés
que faziam feitico para matar as pessoas. Na histéria contada pelos Wawé
(Velhos), acontecia umas coisas muito estranhas no cemitério. As pessoas

passavam por ali no cemitério e viam muitos buracos na sepultura (Dakru) dos



211

falecidos. Quem fazia os buracos era o tatu peba. Eles apreciavam comer o corpo
do defunto. Muitos akw& comentavam na aldeia: sera o que é que esta comendo
0 corpo dos falecidos dos nossos akwg falecidos? Entdo, certo dia, um ultimo
akwé dos clas (Wahiré) morreu e foi sepultado no cemitério. Ele deixou
aproximadamente cinco filhos. Um dos filhos do meio falou para a mée e os
irmdos que ele iria ao cemitério para descobrir algumas as coisas e ver o0 que
estava fazendo buraco na sepultura. Ele chegou no Dakrsu as cinco horas da tarde
e esperou até meio noite nesse dia. Era uma noite com lua cheia. Quando chegou
ao cemitério ele subiu na &rvore em frente do cemitério e 14 em cima ele esperou
durante horas e de repente ele viu uma coisa estranha descendo de cima para
baixo onde virou tatu peba e ficou em frente da sepultura no dakru que ficou uma
distancia de dez metros onde o tatu peba dangou indo trés vezes em direcdo a
sepultura do falecido fazendo assim He, He, He, He e esse tatu peba chegou a
sepultura pulou trés vezes encima do dakru e depois fez buraco na sepultura e 14
dentro da cova esse jovem akwg, filho do falecido, ouviu muito barulho dentro
da sepultura e uma pessoa gritando muito. Logo em seguida esse tatu peba saiu
com um brago de um akwe falecido para fora da sepultura e quando tatu entrou
na cova de novo, esse jovem Xerente desceu da arvore onde ele estava
observando tudo e correu para Aldeia onde mora a familia dele. Esse
acontecimento aconteceu & meia noite com a lua cheia. Era uma noite muito clara,
por isso ele viu tudo. Na hora que chegou na aldeia falou para familia e a mae
passarem o urucum no corpo dele e depois ele explicou e contou para wawé que
é o tio dele que ele viu no cemitério como que é a danga do kupre. E assim
comegou o ritual kupre (SAMURU, 2016, p.).

O mito de origem do Kupre, apresentado na monografia de Samuru (2016), numa
versdo até entdo inédita, contém uma parte do script da cerimdnia descrita por
Nimuendajd. O mito ndo descreve a ordem completa de execucdo de cada ato no ritual,
restringindo-se a etapa que ocorre na sepultura: o salto sobre o timulo; o ritmo do
movimento da “danga do kupre”; e, 0 gemido enunciado no curso da danca. A narrativa
registrada por Samuru nos conta que estavam ocorrendo varias mortes provocadas por
feiticos manuseados pelos pajés. Morreram pessoas de varios clds. Notou-se que as
sepulturas vinham sendo remexidas, percebendo-se perfuragdes nelas. As pessoas se
perguntavam quem estava comendo os corpos dos defuntos. Certo dia, morreu um homem

do cla wahiré, sendo sepultado nesse mesmo cemitério onde as sepulturas vinham sendo
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violadas. Esse homem tinha cinco filhos. Um deles decidiu investigar o caso das
sepulturas violadas. Ele avisou a mée e aos irmaos, e seguiu sozinho em direcdo ao
cemitério. Chegou no fim da tarde, pouco antes do pér-do-sol, subiu em uma arvore
préxima ao cemitério e esperou ali até alta noite, de lua cheia. De repente, viu um
movimento estranho vindo de cima para baixo, que deu forma a um tatu peba. Este ficou
a uma distancia de dez metros da sepultura, quando iniciou uma danga em direcdo ao
tamulo, indo trés vezes para frente e pra tras, emitindo um gemido monossilébico He He
He. Pulou trés vezes sobre a sepultura, em seguida perfurou-a, e entdo entrou para comer
0 corpo do defunto. O jovem rapaz que estava em cima da arvore escutou uma pessoa
gritando alto, e viu o tatu saindo de dentro da sepultura com um brago do defunto. O tatu
retornou para dentro da cova e nesse momento o rapaz desceu da arvore, retornando em
fuga para a aldeia. Ao chegar em casa pediu para que a mde passasse urucum no seu
corpo. Em seguida, narrou para o tio materno dele o que aconteceu na sepultura,

enfatizando a danca executada pelo tatu peba.
Melo registra uma narrativa muito semelhante a de Samuru:

Ali na Porteira [uma aldeia vizinha] mesmo, um Akwg queria ver o que
acontecia com os corpos dos mortos, pois sempre via muitos buracos nas
sepulturas. Por isso, um dia ap6s a morte de uma pessoa da aldeia, 0 Akwé pegou
seu arco e fecha e também sua borduna se escondeu atras de uma moita de pau
de onde conseguia ver a sepultura. De repente ele, escutou um barulho... Era
como o som de uma corneta. Ele viu descendo lentamente sobre a sepultura uma
fita vermelha, quando a fita tocou a terra, ela se transformou em um tatu-peba. O
bicho era muito grande e cabeludo. Esse tatu entrou na sepultura e 0 morto
comegou a gritar. O tatu subiu para a parte de cima da sepultura com um brago
do morto e comeu rapidamente. Nem parecia que era tatu! Quando comeu todo o
braco, voltou de novo para dentro da sepultura e 0 morto gritou outra vez. O Akwé
resolveu flechar o animal quando ele tornasse a aparecer sobre a sepultura, pois
contra fecha ndo ha reza. Flechou uma, duas, trés vezes e o tatu desapareceu. O
Akwe passou urucum no seu corpo, mas um tempo depois morreu (MELO, 2016,
p. 106).

Na pesquisa de Melo, essa narrativa surgiu no contexto de uma conversa com a
professora e pesquisadora akwé, Wakrare, sobre o destino p6s-morte. Segundo a autora
(2016, p. 105-6), o destino da alma e do corpo/cadaver eram objeto de constante
preocupacdo de sua interlocutora e dos Akwg, devido a relagdo de predacdo a qual
estariam submetidos tanto o cadaver quanto a “alma” do morto. “Por isso, segundo ela

[Wakrare], muitos pedem para ser enterrados com bordunas ou facdes, numa tentativa de
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se protegerem dos espiritos glutdes. Disse que também ela gostaria de ser enterrada com

uma arma: sua biblia”.

Melo ndo associa essa narrativa ao mito de origem do Kupre. Na versdo de
Wakrére, ndo se menciona o motivo do movimento da danca caracteristica do kupre,
tampouco o ato de pular sobre a sepultura. De todo modo, ambas versfes retratam a
aparicao repentina (de cima para baixo, uma descida) de um ente que se transforma em
tatu, a devoracao do corpo do defunto e os gritos por ele emitido ao ser comido pelo tatu.
Ainda, na versdo de Wakrére, o rapaz ficou escondido atrds de uma moita armado de
borduna, arco e flecha, e ndo em cima de um &rvore como na versdo registrada por
Samuru, em que o0 rapaz encontrava-se desarmado. Na verséo de Wakrére, o rapaz tenta
flechar o tatu, mas ndo consegue. Ao chegar na aldeia, tem seu corpo pintado, e morre
um tempo depois desse acontecimento. Na versao de Samuru, ao chegar na aldeia, o rapaz
também tem o corpo pintado de urucum, mas ao invés de morrer como ocorre na verséo
de Wakrére, relata ao tio materno a danca do tatu. Sem querer ou poder empreender aqui
uma discussdo sistematica dessas variagdes, passemos a descricdo dos ritos que pude

presenciar antes de tentar uma interpretacdo do kupre.

Ve

N
’

Como mencionado, durante minha pesquisa de campo, acompanhei trés kupre
entre 0s Akwe. A primeira vez foi em 2008, em ritual realizado na aldeia Nova para um
homem maduro que ndo tive a oportunidade de conhecer. Em 2009, acompanhei o kupre
realizado para Zacarias, e em 2010 para G.S. A sequéncia das performances rituais nessas
distintas ocasifes seguiu uma logica semelhante, além de manter continuidades
importantes em relacdo a descricdo de Nimuendaju, mas com algumas importantes
variacdes. Vou me concentrar na descri¢do do kupre realizado para Zacarias e G.S., pois
pude acompanhar toda a sequéncia do ritual, que comeca no veldrio até culminar na

execucao da ceriménia propriamente dita, uma semana ap6s o enterro.

Lembremos que o corpo de Zacarias fora levado para uma aldeia diferente daquela
gue vivera, no caso para a aldeia Aldeinha, local de residéncia da familia do genro,
proxima ao cemitério onde seria sepultado e onde estavam enterrados uma irma, o pai e
a mae do falecido. O pai do genro, membro do cl& Kbazi, teve papel ativo na execugédo
do rito funerario, selecionando os coveiros, proferindo discursos cerimoniais dirigidos

aos parentes do morto, além de providenciar alimentos para aqueles que chegavam para
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velar o corpo. Observei que esse homem, em um dos discursos cerimoniais proferidos
durante o veldrio, propés a realizacdo do kupre para seu finado co-sogro. O discurso era
dirigido para Sawrepte, irméo do morto e ancido do cld wahiré. Sawrepte concordou com
a proposicdo de seu co-sogro, que se responsabilizou pela aquisicdo de géneros
alimenticios a serem ofertados aos participantes do ritual. Segundo Sawrepte, o kupre
deve ser realizado quando morre alguém do cld Wahiré, principalmente se 0 morto for
alguma lideranca (voltaremos a esse ponto). N&o é vedada a outros clas a realizacdo do
kupre; entretanto, para que possa ser realizada para mortos de outros clas, os mais velhos
destes clas, devem solicitar autorizado aos ancides do cld Wahiré. E amarrada ent&o na
cabecga do morto, durante o veldrio, uma fita da seda do buriti, sinal de que o kupre sera
performado no dia da visita a sepultura. Lembremos que, entre os Akwg, o0s
consanguineos do morto ndo vao ao timulo no enterro, tampouco nos primeiros sete dias
apos o sepultamento. A visita ao timulo por parte dos consanguineos do morto no sétimo
dia apdés o sepultamento, logo pela manhd, antecede, quando houver, a realizacdo
propriamente dita do kupre.

Apds a visita a sepultura de Zacarias, seus consanguineos retornaram para a casa
onde ele fora velado. Enquanto ocorria a visita, um grupo de homens tinha sido destacado
para abrir uma clareira no mato, distante cerca de 500 metros da aldeia. Na noite anterior,
o0s organizadores do ritual ja tinham combinado quem seriam os participantes da “danca
do kupre”. Geralmente sdo escolhidos entre dez e vinte homens, tanto jovens quanto
adultos. Nos rituais que presenciei, incluiam-se tanto homens solteiros como casados com
filhos como sem filhos. Homens com netos, porém geralmente ndo tomam parte nesse
ritual dado o esforco fisico exigido. Mas este ndo é o critério decisivo. Na verdade, ha
diferentes versdes qunto ao critério a ser utilizado para escolha dos participantes da danca.
Segundo Tpékru (2012, p. 74), trataria-se do mesmo critério utilizado, por exemplo, no
enterro, e também operante na parceria cerimonial e matrimonial dos clas confrontantes.
Quando morre alguém do cla Kuza, por exemplo, quem faria o ritual sdo aqueles
pertencentes ao cla Wahiré, e vice-versa. Quando morre alguém do cla kbazi, quem faria

o ritual séo aqueles pertencentes ao cla Krozake, e vice-versa.

Numa outra versdo, 0s critérios seriam outros, recortariam outras distingdes
rituais. Nos rituais que presenciei, e que foram organizadas por Sawrepte, 0 critério
escolhido foi o dos dakrsu, como descrito por Nimuenaju (supra), e ndo dos clds, como

escreveu Tpékru. Os dakrsu sdo divisdes cerimoniais que se tornam operantes nos rituais
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de nominacéo feminina e nas corridas de tora-grande (isitro). Os dakrsu recortam os clas
transversalmente, e foram descritos em termos de classes de idade ou associagcdo
masculinas (Nimeundaju, 1942; Raposo, 2019, entre outros). Um homem com quatro
filhos, por exemplo, colocaria os filhos em cada uma das quatro associa¢fes denominadas

dakrsu, na seguinte sequéncia: krara, anndrowa, krérékmd e akemha.
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Figura 05. Dakrsu. Adaptada de Samuru (2016)

Na clareira aberta na mata, fazem uma fogueira para produzir carvao vegetal que
sera misturado ao sumo do jenipapo. Essa mistura produz a tinta preta que sera utilizada
para ornamentar as varas cortadas de arbustos da vegetacdo local. A mesma tintura é
utilizada para pintar os corpos dos participantes do ritual. Pintam o tdrax, o rosto e a
panturrilha. O padrao de pintura corporal utilizado pelos participantes do ritual kupre ndo
é 0 mesmo dos motivos clanicos, mas € muito semelhante ao que se usa no ritual de
nominagdo masculina. S&o pinturas que chamam atencdo pela falta de simetria. Pinta-se
também o rosto, assim como no rito de nomina¢do masculina. Um jovem akw¢ que
participou certa vez deste ritual me dizia que eles pintavam os rostos para que as almas

dos mortos ndo os conhecessem.
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No primeiro Kupre que presenciei, logo apos sua realizagcdo, Sawrepte me disse
que, ao pintarem os rostos, 0 corpo e as canelas com carvao, aqueles que fazem a “danca

do kupre” sdo transformados no tatu-mitico que come o cadaver.

Eles sdo como se fossem os tatus que comem cadaver, que para
eles é como se fosse carne moqueada para gente. Ai ele vem visitar a casa
do povo do finado, como quem diz assim: agora acabou, Seu corpo se
acabou, mas ele [0 morto, seu espectro/fantasma] ndo sabe que t& morto,
entdo vem visitar os parentes, mas ele t& morto. E assim, aqui € assim,
agora os parentes do defunto estdo sabendo que o que aparece para eles é
S0 0 espirito do morto, mas 0os mortos ndo sabem disso. (Sawrepté, aldeia
Hespohuré, 2008)

No comentério exegético de Sawrepte, a pintura corporal do Kupre é o meio para
uma transformacéo controlada, um disfarce para que 0s mortos nao vejam a humanidade
da pessoas. Na exegese de Sawrepte, o kupre tem pelo menos trés personagens centrais:
i) os membros do dakrsu do morto, transformados no tatu mitico; ii) os espiritos dos
mortos parentes do defunto; iii) e os parentes vivos do morto, que choram no estilo

dasiwakd durante o kupre.

Enquanto os homens estdo reunidos e ornamentando seus corpos, 0s ancidos, que
sdo 0s mestres cerimoniais, escolhem duas meninas, uma de cada metade, chamadas de
sohidba (irmé de cla do falecido ou falecida ). As duas meninas escolhidas sdo pintadas
com jenipapo, em pinturas simétricas tais quais as utilizadas em outros rituais, ao

contréario do que ocorre com 0s homens.

A preparacdo para o kupre é marcada por uma seriedade pouco notada em outros
rituais. Os participantes esquivam-se de conversacdes despropositadas, nao sorriem,
evitam qualquer tipo de mencdo ao nome do morto, e escutam atentamente as
recomendagdes dos mestres cerimoniais. Nos ritos que acompanhei, a preparagdo acima
descrita ocorre logo bem cedo, uma vez que a marcha cerimonial que caracteriza o ritual
deve comegar com o sol a pino, que ¢ quando os mortos estdo “dormindo”. Quando os
participantes do Kupre estdo prontos, sdo guiados por dois homens maduros, geralmente

pajés, que seguem na frente da “dancga”.

Os homens todos fazem duas fileiras, segundo as metades a que pertencem, no
caso do kupre para Zacarias, foram aqueles que pertenciam ao dakrsu krérékmd junto
com os do akemhd. As duas meninas acompanham a danca do kupre, cada uma em uma

fileira. O grupo de homens assim dispostos seguem em dire¢do a casa do falecido ou
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falecida, empunhando a vara cerimonial. Escolhem homens maduros pra irem na frente
da danca, além de dois pajés que sdo destacadas para acompanha-los, como mencionei.
Os homens fazem a “danca do kupre” batendo a vara fortemente no chdo, e todos pulam,
mantendo um ritmo intenso, soltando um som que parece um gemido (Uhm, Uhm, Uhm!).
Ao longo do percurso, essas duas fileiras se entrecruzam coordenadamente. Esse
movimento deve ser executado com muita diligéncia, segundo a recomendacdo dos
mestres cerimoniais.

Imagem 05. Os homens devidamente preparados saem em direcdo a casa do finado onde seus
parentes estdo esperando a chegada da marcha cerimonial. Este ritual deve ter sido realizado por
meados dos anos 1980. Sawrepté é o primeiro da fila formada & esquerda na imagem. (Patrick
Godard, s/d. Arquivo digital do Centro de Memdria Xerente).
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Imagem 6. Visdo da marcha cerimonial quando os homens estdo saindo do acampamento feito para
preparacdo do ritual. (Patrick Godard, s/d. Arquivo digital do Centro de Memdria Xerente).

Imagem 7. O inicio da marcha cerimonial. Os homens estdo “marchando” em dire¢do a casa do finado.
(Patrick Godard, s/d. Arquivo digital do Centro de Meméria Xerente).
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Ao avistarem a chegada dos dancarinos, os familiares proferem o choro no estilo
dasiwakd, num tom alto. Chegando na frente da casa, onde todos os familiares estéo
reunidos e chorando, os homens e as meninas que executam a danga do kupre fazem um
movimento para frente, como quem esta entrando na casa, e para tras, recuando, trés
vezes. Apds esse movimento, tomam a direcao do cemitério, com 0s mesmos movimentos
e ritmos feitos de quando sairam do acampamento no mato. Quando chegam na sepultura,
dispdem-se diante do timulo, em duas fileiras, e realizam o choro ritual liderado pelos

pajés que os acompanham.

Ap0s o choro sobre a sepultura, iniciam-se os saltos sobre o timulo, com o apoio
da vara cerimonial que conduzem ao longo da “danga do Kupre”. Forma-se uma fila
Unica, posicionada no lado esquerdo da sepultura. Ndo se pode tocar a vara ou cair na
sepultura, porque corria-se o risco de morrer, como afirmam os conhecedores do ritual.
Hoje em dia, 0s jovens Xerente ndo sdo obrigados a pular, sé pula quem quiser sobre o
dakru (tumulo).

Imagem 8. Se preparando para o salto sobre a sepultura. (Patrick Godard, s/d. Arquivo digital do
Centro de Memoria Xerente)
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Imagem 9. Saltando sobre a sepultura. (Patrick Godard, s/d. Arquivo digital do Centro de Memoria
Xerente).

Os participantes do Kupre retornam para casa do falecido, no mesmo ritmo de
danca, outra vez organizados nas duas fileiras: ao chegarem, postam-se agachados em
frente da casa onde estdo os parentes do finado. Os pajé que lideraram a “marcha
cerimonial” Kupre ficam proximos a esses parentes e todos os demais que participaram

choram ritualmente no estilo dasiwakd.

Depois do lamento cerimonial, o grupo volta para 0 acampamento onde foram
realizados os preparativos do kupre e se desfaz dos bastdes utilizados durante a danga. Os
rituais que observei se encerraram com a distribuicdo de alimento, obrigatoriamente carne
moqueada, geralmente bovina, e farinha de puba, adquiridas com parceiros ndo-indigenas
que se dispdem a patrocinar o alimento a ser compartilhado no kupre. Atualmente, ndo se
organizam cacadas coletivas, como descritos por Nimuendajd. Logo apds a distribuicao
de carne moqueada, os participantes banham-se em agua corrente esfregando seus corpos
com folhas de pequi. Segundo informac6es de Melo (2016, p. 111), mas que ndo pude
corroborar nos rituais que presenciei, “antes do banho, porém, os sekwa fazem uma

intervencdo: eles vao até cada um dos participantes e sopram-lhes o corpo e os ouvidos”.
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Imagem 10. Os participantes ao voltarem do tamulo se dirigem novamente a casa do finado e
fazem o choro ritual com os parentes do morto. (Patrick Godard, s/d. Arquivo digital do Centro
de Memoria Xerente).

Imagem 11. Distribuicdo da refeicdo ritual ao fim do Kupre. (Foto: Ariel Ferreira 2016)

Nos kupre realizados para Zacarias e G.S., ocorreu ainda, ap0s 0 encerramento 0

“pagamento da sepultura”. Os parentes do morto tem a obrigacao de retribuir os afins que
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cavaram a sepultura e removeram o corpo. Segundo Mérawe, pesquisador akwe, em

coletanea de textos voltados para a educacao escolar,

0 agradecimento a esse gesto pode ser feito no dia da visita ou mais tarde
e até anos depois. Antigamente a retribuicéo era feita através da carne de caga ou
peixe [...] No ato da entrega, o ancido da familia do falecido ou falecida faz um
discurso, esclarecendo que aquele gesto se refere a abertura da sepultura
(MARAWE, 2012, p. 76).

Ja mencionei anteriormente que os Akweé ndo realizam segundas exequias. Os
0ss0s ndo séo desenterrados e ndo recebem qualquer tratamento ritual. Nimuendaju, no
entanto, supunha que o enterro secundério teria ocorrido até ndo muito tempo antes de
sua chegada. Eu tentei checar essa suposicao de Nimuendajd, mas ninguém me informou

sobre o assunto, dizendo desconhecerem tal pratica.

O kupre ndo me parece um rito de fim de luto, pois depois desse rito, o luto
continua, sendo gradativamente superado sem que nenhuma acdo ritual marque seu
encerramento — o enlutado simplesmente retoma as atividades sociais que deixou de
realizar — sexo, alimento, festa, alegria, uso de pinturas corporais e o desejo de viver entre

parentes Vvivos.

Por que os ritos pés-funerarios ndo seriam realizados, como escreveu Tpékru
(2012, p. 74), “para qualquer pessoa”, ou segundo Nimuendaji, eram feitos para

homenagear apenas pessoas “eminentes”?

De saida, ndo sabemos o que Nimuendaju quer dizer com homenagem. O autor
ndo se preocupa em defini-la, usando-a de forma imprecisa, e mesmo episodica em seu
livro. Tanto a literatura etnografica sobre o kupre quanto minhas anotacdes de campo,
insistem em afirmar que esse ritual s6 poderia ser realizado para homens e/ou mulheres
de “prestigio”, geralmente grandes lideres de parentela (que se tornam chefes de aldeia)
e suas esposas, ou ainda, lideres cerimoniais (dirigentes de rituais) e sekwa (pajé).
Sawrepte ndo usou o termo homenagem, como o faz Nimuendaju, nem nenhum termo de

sentido semelhante a homenagem®°. Segundo Sawrepte, quando morre uma pessoa idosa,

3 Segundo um interlocutor de Melo (2016: 108) o Kupre seria realizado para “...apaziguar/afastar
0s espiritos dos mortos”.
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homem ou mulher, que tenha deixado muitos filhos, filhas, netos e netas, e também tenha
ocupado papel relevante na socialidade Akwg, seria recomendavel a realizagdo do Kupre,
como uma forma de dissolver abruptamente o vinculo entre vivos e mortos que se mantém

desde o falecimento de um ente querido.

Um “grande homem” ou uma “grande mulher”, que mobilizam em torno de si uma
extensa parentela, sdo geralmente vistos como contendo dentro de si varias pessoas a
ele(a)s relacionadas. Os akwé empregam o tempo wawé para se referirem a pessoas
idosas. A palavra wawé pode ser traduzida, quando referida a pessoas idosas, como
“grande”, aquele no qual seu sangue compde o corpo de varios parentes, filhos (reais e
classificatérios), filhas (reais e classificatorios), netos e netas, e que estdo contidos nele,
uma vez que a producédo dessas pessoas como humanas foi um ato de criacdo advinda do
esforco dele. Uma pessoa idosa ou um chefe personifica a condensacdo de relacdes de
parentesco e afinidade — é nesse sentido que € considerado uma pessoa importante,
“grande”. A realizagdo do kupre visa, me parece, efetuar o rompimento dos lagos com
esses mortos, re-conectando homens, mulheres, jovens ou criangas, com Seus
semelhantes, isto é, uns aos outros: estarem vivo € serem Visiveis uns aos outros,
permanecerem juntos, constituirem-se como parentes e afins uns dos outros —um homem
e uma mulher se fazem pai e méde a medida que colaboram no crescimentos dos filhos e
filhas, que sdo afinal quem os faz como pais e maes. E, ao se fazerem enquanto pais e
médes, homens e mulheres se fazem também como genros, noras, sogros de alguém,
cunhados e cunhadas de alguém, amigos formais, tio maternos, sobrinho de alguém,
enfim, se fazem como pessoas “morais” entrelagadas por nexos de parentesco e afinidade.

Na morte, o corpo do parente morto torna-se um ex-corpo para os vivos. Se todo
0 processo do parentesco consiste numa fabricacdo deliberada do corpo (Seeger et ali,
1979; Viveiros de Castro, 2002a; Coelho de Souza, 2002, entre outros), como corpo
“humano”, “similar” em termos de capacidades e afec¢des aos corpos dos que o fazem
parente, a morte, por sua vez, opera uma desconstituicdo radical desse corpo, redefinindo
“suas afecgOes e capacidades” (Viveiros de Castro, 2002a, p. 390). A morte duplica a
pessoa em uma parte corpo-cadaver e outra parte “espirito-imagem” de um ex-corpo. Essa
duplicagdo também afeta os parentes do morto: “é como se nosso espirito fosse junto com

o morto...”, dizia Sawrepte. Com essa dupla duplicacdo, paralela, a distancia entre mortos

e vivos é como que anulada. Contra isso, os ritos funerarios akweé constituem todo um



224

esforco de criagdo de intervalos descontinuos entre vivos e mortos, um movimento,

digamos, de passagem do “continuo para o discreto”.

No esquema de Leévi-Strauss (1971, p. 650), mito e rito caminham em direcdes
opostas. Os mitos nos contam a passagem do continuo ao discreto, que o autor fraseia nos
termos da passagem da natureza para a cultura, um movimento progressivo, em suma. O
mito de origem do fogo culinario, de origem das mulheres e das transformac6es de
humanos em ndo-humanos, reportados no primeiro capitulo dessa tese, evocam esse
movimento analisado por Lévi-Strauss. Os ritos, por sua vez, fazem o movimento
contrario, nos termos do autor, regressivo — a cultura retorna a natureza, o descontinuo
torna-se continuo, ha um encurtamento dos intervalos discretos entre natureza e cultura.
O autor ndo deixa de notar, no entanto, que se é a passagem do continuo para o discreto
que esses mitos buscam descrever, hd outros mitos que descrevem justamente o
movimento contrério, a passagem do discreto ao continuo, caso da mitologia do mel. Os

ritos, parece-me, também operam nesses dois movimentos.

Coelho de Souza (2002), argumenta que os grandes rituais comunais jé invertem
as acdes cotidianas de fabricacdo do parentesco, repondo as condic¢des dadas pelo mito.
“Por isso, o ritual faz mais ou outra coisa do que repetir ou continuar o processo do
parentesco em uma outra escala (...); por isso, ao invés de fabricar parentes e humanos, o
que todo esse aparato cerimonial [centro brasileiro] visaria é possibilitar metamorfoses”
(COELHO DE SOUZA et alii, 2010: 11). Raposo (2019), em uma recente etnografia dos
rituais de nominacdo Akwe, faz um argumento muito préximo de Coelho de Souza. Mas
ndo existiriam também ritos que, em lugar de operar a contrapelo do mito (ou do
parentesco) caminhariam na mesma direcdo do mito, isto €, constituiriam a passagem do
continuo para o discreto — separando vivos e mortos? Minha hipdtese é que 0s ritos
funerarios e pos-funerarios entre os Akwé assumiriam essa funcdo, sugerindo um
movimento analogo aquele descrito pelos mitos de origem do fogo culinario e das
mulheres. Os ritos funerarios e pos-funerarios re-instituem o processo de construcdo do
parentesco (a passagem do continuo para o discreto) por meio de uma operacdo sobre 0
corpo do morto, sua destrui¢do. Os corpos mortos de “pessoas grandes (importantes)”, a0
serem dilaceradas no kupre, séo transformados definitivamente em Adipari (literalmente,
“corpos assassinados, corpos mortos”). Este termo, como sugeri anteriormente, remete a
uma ideia de espirito como “algo que s6 ¢ escasso de corpo na medida em que possui

corpos demais, capaz como € de assumir diferentes formas somaticas. O intervalo entre
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dois corpos quaisquer, mais que um ndo-corpo ou corpo nenhum” (VIVEIROS DE
CASTRO, 2006, p. 326).

Os rituais de nominacdo Akweg e os funerarios (e pds-funerarios) operariam em
sentidos contrarios. O primeiro visaria a “invencdo deliberada do dado” - o fundo virtual
césmico dado no mito. Se, como afirmaram Coelho de Souza (op cit) e Raposo (cit), 0s
rituais de nominacao possibilitam metamorfoses, os ritos funerarios e pds-funerarios, por
sua vez, estdo ligados ao processo do parentesco. Haipéri, descrito em termos de sua
poténcia metamorfica analoga a dos seres miticos, indexa a contraefetuacéo da afinidade
realizada na continuidade entre vivos e mortos criada pela morte de um parente. A morte
de uma “pessoa grande”, que Se constituiu como esteio da vida coletiva, requer, para 0s
Akwe, ao realizarem o kupre, a retomada do processo do parentesco. Por isso, a
importancia dos afins nas prestacdes funerarias. Por isso, ainda, a centralidade do tatu
mitico no kupre como operador da diferenca entre o parente morto e o parente vivo. Se a
continuidade entre vivos e mortos estd dada para o pensamento Akwe, impondo-se por
ocasido de morte de um parente, os ritos funerarios e o kupre parecem nos sugerir que, da
perspectiva dos vivos, essa diferenca € descontinua, ou antes, € a imposicdo dessa
descontinuidade que garante a perspectiva dos vivos: 0s mortos ndo devem ser lembrados,
mas sim esquecidos. A morte, desse modo, ndo é o “fim” - porque o fim do corpo de um
parente é a passagem para o primeiro plano do fundo césmico de alteridade dada como
condicdo de todo o processo vital do parentesco. A recomposicdo das figuras do
parentesco (das semelhangas e diferencgas discretas que as delineiam) contra esse fundo
constitui responsabilidade, moral inclusive, dos humanos. E preciso esquecer 0s mortos,
para que se possa manté-los no inicio do ciclo de construcdo do parentesco. O parente
morto é a prépria condi¢do para 0 aparentamento, mas para que isso ocorra, além de
sepulta-los e torna-los outros (ex-corpos), é necessario ainda outra operagdo: extrair-lhes

0S nomes.

Os nomes dos mortos

Desde Nimuendaju (1942) nos é dado a conhecer o sistema onomastico AKwg e
seus ritos de atribui¢cdo de nomes proprios masculinos e femininos. Depois dele Maybury-
Lewis (1979), Farias (1990), Reis (2002), Schroeder (2006) e Raposo (2019)

aprofundaram a descricdo dessa instituicdo do povo Akwe. Essas etnografias —
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excetuando-se a de Raposo - mantém entre si uma relacdo de continuidade em termos do
escopo tematico e tedrico, uma vez que estdo centradas em conceitos como “estrutura
social” e sociedade como “totalidades™ integradas. A etnografia de Raposo abre outros
caminhos ao destacar a inscricdo cosmologica dos clas patrilineares e do sistema
onomastico Akwg, deslocando também o investimento do conceito de sociedade para

pessoa e as relacdes de genéro.

Nimuendaju escreveu que 0s nomes proprios masculinos akweé pertencem as
metades patrilineares Sdakro e Siptato, associadas aos demiurgos Bda (sol antropomorfo)
e Wairé (lua antropomorfo), apresentando uma pequena lista desses nomes. Essa
descricdo é contestada por Farias (1990), que afirma serem patriménios dos clas e ndo
das metades patrilineares. Concordando com Farias sobre esse ponto, Sind Xerente (2016)
esclarece gue 0os nomes sdo patrimoénios dos clas patrilineares e podem ser cedidos de um
cla a outro independemente da metade ao qual pertence. O autor ainda fornece uma
extensa lista de nomes segundo pertencimento aos respectivos clas patrilineares. Os
nomes nao séo atribuidos do pai para o filho. Requerem um salto de duas ou trés geracdes,

sendo preferencialmente atribuidos aos meninos, nomes de um avo real ou classificatorio.

Farias (1990), em sua dissertacdo de mestrado escrita com base em dados
registrados ao longo dos anos 1980 (quase cinguenta anos depois da etnografia do
Nimuendaja), retoma o sistema onomastico akwé considerando seu lugar na organizagdo
social, destacando a importancia dos nomes pessoais (masculino e feminino) no sitema
de metades patrilineares. Descreve o ritual de nominagdo masculino em detalhes,
enfatizando continuidades com o mesmo ritual observado e descrito por Nimuendaju. A
tese de Schroeder (2006) segue essa mesma linha, mas aprofundando a analise do sistema

de parentesco AKwe.

Para Farias e Schroeder, os ritos de nominacdo Akwé sdo momentos privilegiados
em que se evidenciam os sistemas de relagdes de parentesco e os principios basicos de
organizacéo social do povo Akwg. Schroeder destaca um ponto importante. Se o sistema
de parentesco Akwé apresenta um forte vetor assimétrico de relagbes (do tipo
sogro/genro), os rituais de nominacdo acentuam o valor simétrico das rela¢fes entre
metades e clds patrilineares, como se fossem duas socialidades, uma doméstica (no
dominio das relagdes de parentesco) e outra ritual, quando as pessoas de varias unidades
aldeds se reinem para atribuirem nomes uns aos outros. Ambos os autores observam que

esses rituais promovem a integracdo social de diversas aldeias a despeito do intenso
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processo de segmentacao aldea (muitas vezes conflituosos) que se ampliou desde o inicio
do século XXI, mas que j& encontrava em curso desde o inicio da década de 1990.
Nenhum deles d& atencdo, porém, para o fato de que os nomes atribuidos sdo geralmente
aqueles de pessoas mortas, com quem o pai do nominado entreve relacdes de afeto e

cuidado.

Partindo de uma critica da oposicao entre corpos e nomes legada pelas etnografias
produzidas no ambito do Projeto Harvard — Brasil Central, Coelho de Souza (2002, p.
566) chama atenc¢do para um problema pouco abordado na etnologia akwg, qual seja, de
que os corpos, além de serem a objetificacdo da relacbes entre paralelos (paternos) e
cruzados (maternos) que o sistema onomastico vem a identificar, constituem-se ao mesmo
tempo como um processo de diferenciacdo em relacdo a outros tipos de corpos (ndo
humanos), reinserido aqui o problema do regime metamérfico do mito. Escreve Coelho
de Souza, falando dos Jé em geral, que “os nomes conferidos, enquanto objetificagdo de
relagcbes determinadas, permitem ao mesmo tempo repor as diferengas que criam — ao
separar 0s termos — aquelas relagdes” (2002, p. 572). A autora continua observando que
as organizacao clanicas, prevalecentes no caso Akwg, podem ser definidas com base no
sistema onomastico, sem no entanto constituir “instituicdes comunais que se identificam
com a totalidade da sociedade”; ao contrario, remetem ao “antes e fora desta[sociedade]”,
reportando-se as “origens miticas e a categoriza¢do do mundo extra-humano” (Coelho de
Souza, op cit, p. 572).

O uso dos nomes pessoais remete, pois, a um fundo de alteridade genérica
e de potencialidades de existéncia; e a nominacao consiste, com efeito, em um
dos primeiro§ gestos de extragdo a partir desse fundo (de onde, aliés, véem esse
nomes)[...] E como se eles viessem ‘nomear’ a diferenca que precisa ser
mobilizada cada vez que se quer dar inicio a um novo ciclo de fabricacdo de

parentes ou pessoas. Esse novo ciclo comega com o casamento (e procriagao)
(Coelho de Souza, 2002, p. 432)

E na esteira dessa critica formulada por Coelho de Souza, que Raposo se propde
a estudar os rituais de nominacdo Akweg, cujos quais sdo performados no Festival
atualmente denominado pelos Akwé como Dasipsé, inserindo-0s num regime
cosmoldgico que se encontrava praticamente desconsiderado nos trabalhos anteriores

sobre os Akwe®. A autora adota uma estratégia analitica de “[...]Jndo considerar aquilo a

4“0 Dasipsé ¢é, portanto, a cerimOnia na qual os Akwé se fazem belos. Néo por acaso, ele é, a
rigor, uma grande cerimdnia de nominacao. Nela sdo conferidos os nomes masculinos e femininos
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que os antropologos denominam de “estrutura social” e “cosmologia” como dimensdes
separadas no que diz respeito a vida dos povos com 0s quais experimentamos uma
determinada relag@o” (op cit, p. 237). O procedimento conceitua o ritual em articulacdo
com as relacdes domeésticas e as trocas matrimoniais, como movimentos que constituem
“as condicbes cosmicas de perpetuacdo da vida: parentesco e ritual sdo

conceituagdes/operacdes mutuamente relacionadas desse movimento vital”.

Sem pretender resumir aqui a analise e a contundente descri¢cdo empreendida por
Raposo, as quais remeto o leitor, tentarei delinear um ponto ainda pouco salientado nas
etnografias akwé no que tange a centralidade da alteridade dos mortos no processo de
constituicdo da pessoa e dos cosmos. Segundo Raposo, é no Dasipsé, quandos 0s Akwe
atribuem nomes aos homens e as mulheres, que se atualiza o movimento de diferenciacdo
que constitui 0s corpos — humanos e ndo humanos, masculinos e femininos, parentes e
afins. O ritual de nominacdo é a grande celebracdo de constituicdo da vida das gentes que
compdem a paisagem existencial dos Akwg, tendo o mito do surgimento do fogo
culinario, da origem das mulheres e de outros entes ndo humanos, seus corolarios
fundamentais. “Nomear ¢ produzir, germinar, fazer crescer”. Para tanto ¢ necessario que
0s nomes venham de um fundo de alteridade dada. Se os nomes masculino vem de
parentes mortos, ancestrais, 0s nomes femininos, como sugere Raposo (op cit, p. 273)
“estdo relacionados ao ato de fecundacdo em que os ventres das mulheres se tornam

‘cheios’ através da preensdo da poténcia reprodutiva das gentes-animais pelos homens”.

Diferente dos nomes masculinos, que sdo patrimoénios dos clas patrilineares e
remetem a nomes de ancestrais, 0s nomes femininos “pertencem” aos dakrsu, as
associacfes masculinas, que nos referimos antes (supra), organizadas como se fossem
“classes de idade”. No entanto, tenho forte suspeitas, a considerar o tempo presente, de
que as pessoas ndo seguem rigorosamente esse critério para a imposicdo dos nomes
femininos, e ocorra 0 mesmo em relacdo aos masculinos. Isto é, a atribuicdo de nomes

femininos, embora seja organizadas ritualmente pelos dakrsu, segue uma légica afetiva,

a partir de um encadeamento de operages rituais em que atua a profusdo tipicamente Jé das
particBes sociocosmicas com as quais os Akwe organizam sua presenca no mundo. Contudo, a
existéncia dessas segmentagdes (ou “partidos”, como gostam de traduzir os Akwé para o
portugués) ndo se refere apenas a pertencimentos formais ou nomenclatorios a segmentos internos
calcados em sua organizacdo social. Todos esses segmentos e sua interagdo mutua no ritual
guardam um profundo sentido cosmoldgico. A exegese das atividades rituais ndo podera, pois,
perder de vista um entendimento comprometido com o pensamento akweé acerca da vida, da
morte, e do tempo que conecta a ambas” (Raposo, 2019, p. 234).
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em que 0s nomes sao dados seguindo um critério semelhante ao que ocorre com 0S nomes
masculinos. Ndo posso me aprofundar nesse ponto aqui, mas ndo poderia deixar de
observar essa questdo no intuito de sugerir novas pesquisas sobre a atribuigdo de nomes
femininos que, como Raposo reconhece, constitui uma questdo nebulosa na etnologia
AKWE.

Tendo em consideracao que varios autores e autoras descreveram em detalhes 0s
ritos de nominacdo feminina e masculino vou aqui me ater a pontos especificos relativos
a nominacdo masculina no intuito de recuperar uma conversa com Sawrepte. Os ritos de
nominagdo masculina que presenciei sdo performados no final do Festival, denominado
em lingua Akwg, Dasipsé. Em 2011, na aldeia Brupre, na noite que antecedeu o rito de
nominacdo masculina propriamente dito, logo ap6s a performance do ciclo de nominacao
feminina, os jovens presentes no Festival reuniram-se para canticos e dancas coletivos no
centro da aldeia. Escutdvamos ao longe a alegria dos jovens, a beleza dos cénticos e o
ritmado melddico do maraca que sustentava a voz rouca do cantador principal. Esses
cantos-dancas sdo performados durante a noite e no dia que antecede a corrida de tora
grande que arremata o rito de nominacao masculina. Dai Sawrepte falou para mim que os
donos ja falecidos dos canticos que estavam sendo entoados naquela noite (aqueles que a
sonharam e depois cantaram em publico, popularizando a musica) estavam também
dancando e cantando, embora nao visiveis para as pessoas que ali se divertiam. Varios
mortos, mortos demais, adensavam 0 espago onde 0s jovens Akwg compraziam

movimentos de alegria. Os mortos também mantinham-se alegres, dizia Sawrepte.

“Os mortos pensam que estdo vivos, eles pensam que os jovens sdo como eles...”,
afirmou Sawrepte observando o movimento dos jovens; haveria um encurtamento do
intervalo discreto que separam vivos e mortos - da perspectiva dos mortos, pois da
perspectiva dos vivos, no Festival, o que havia era somente alegria, sensualidade e afetos,
uns para com os outros. Os jovens, obviamente, em seus ritmos de alegria e sensualidade,
ignoravam a presenca dos mortos — os idosos e idosas, ndo; alguns destes, embora nao
visse-0s destacadamente, sentiam-nos em seus corpos, restavam-lhes memarias de mortos
antigos, com quem quando jovens, compartilharam momentos de alegria. Outrossim,
pessoas xamanizadas ou mesmo reconhecidos pajés, podiam vé-los rondando a cantoria
e 0s corpos dos dangarinos. “Amanha vao botar os nomes dos meninos. Botamos os
nomes daqueles que ja morreram, cada cld tem seus nomes, ndo ¢ de qualquer jeito que a

gente bota nome. Ai, aqueles que ja morreram véo ficar sem nome, 0s mortos ndo podem
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ter nomes. Ai, pronto, acabou a festa, mas antes tem a corrida de tora grande, ai aqueles

que ja morreram vao chorar muito e vao embora”.

Essas afirmacbes de Sawrepte sublinham um ponto pouco mencionado na
literatura Akwg - com excecdo de Raposo (2019) - sobre 0s ritos de nominagado masculina,
a saber, da co-presenga dos mortos no Festival de Nominacdo Akwg. E vao além: “os
mortos ndo podem ter nomes” acrescenta a “os mortos nao esquecem’, me perecem
permitir avancar, quicd algo especulativamente, na compreesdo da relacdo entre
nominacdo e ancestralidade, problema classico da antropologia dos povos jé. O fato de
0S mortos terem seus nomes transmitidos parece-me produzir menos uma continuidade
entre vivos e mortos do que um rompimento, a producdo de uma diferenga: 0s mortos néo
tem nome, sdo “sem nome” — uma condi¢cdo impossivel para os vivos. O que esta em
questdo nesse ato de transmissdo de nomes é a anonimizacdo dos mortos: trata-se de
retirar-lhes 0s nomes que ndo lograram transmitir em vida. Produz-se assim uma relagao
de separacdo, de distancia, que restitui aquela assimetria primordial entre vivos e mortos.
Trata-se de recusar, coletivamente, aos mortos, a ilusdo de continuidade com os vivos que
todavia se afirma na realidade da tristeza dos que, como os proprios mortos, nao
conseguem esquecer. Se a morte € um gatilho que dispara um devir-morto no parente
enlutado, a irrupcdo de um movimento ao desconhecido, talvez se possa ver as
especulagdes escatolégicas com gue encerraremos esta tese como tentativa de dar conta
com alguma sobriedade dessa vertigem, e que os ritos funerarios e de nominacgédo

buscariam conter a contrapelo.

Os nomes pessoais masculinos podem ser imaginados como um dispositivo de
antimemoria dos vivos em relacdo aos mortos, um modo de evitar de que as imagens
espectrais ndo operem como gatilho da identificacdo de vivos e mortos. “Os mortos nao
esquecem” e o que eles ndo esquecem ndo sdo somente seus nomes, 0S nomes que S0
indices de relacdes cuidado e afeto com cdnjuges, filhos e filhas, netos e netas, e que eles
buscam reaver quando estes adoecem ou envelhecem. Mas 0s Vivos precisam esquecer.
Ocorre nos ritos de nominacdo masculina uma acédo ja tentada nos ritos funerarios, no
luto, e no Kupre — a imposicdo da perspectiva dos vivos sobre a dos mortos. As
diferenciacbes humano e ndo-humano, masculino e feminino, parentes e afins, que
remontam a origem do fogo, vacilam no cosmos pré-cosmologico por ocasido da morte
de um ente querido. Torna-se necessario uma re-invencdo dos mortos como outros, e a

transmisséo de nomes — uma extracdo sem contrapartida - € a operacao por meio da qual
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0s Akwe restabelecem a alteridade dos mortos em relacdo aos vivos. Se seguimos 0
comentario de Sawrepte — “os mortos ndo podem ter nomes” - podemos entrever como 0

sistema de nominagdo Akwe reflete uma antigenealogia.

O que estou defendendo aqui, tentando traduzir, ainda que de modo desajeitado,
a formulagéo de Sawrepte feita a mim naquela noite de 2011, por ocasido do Festival de
Nominacdo AKwg, é a ideia de que o processo de atribuicdo de nomes akwg constitui-se
como uma profilaxia do esquecimento a que 0s vivos submetem seus mortos, extraindo-
Ihes os nomes, rompendo-lhes a imagem de uma corporalidade especifica, de qualquer
individualidade: andnimos. A passagem do dahaimba para hdipart, cuja diferenga alguns
interlocutores buscaram traduzir por meio da oposicao entre almas de pessoas vivas e
almas de pessoas mortas, parece refletir essa operacdo: a destruicdo e multiplicacao das
imagens espectrais dos corpos mortos, evocada pelo termo Adipdri que toda semidtica do

funeral e do kupre atualizam a contrapelo.

Se 0 nome veste o corpo, como afirmou Coelho de Souza (2002, p. 574), 0 que 0
comentario de Sawrepte parece sugerir é que o corpo é desvestido por meio de uma “des-
nomeagio” que ocorre Nos ritos de nominagio masculina. E uma forma de desumanizar
0s mortos, reafirmando-os outros, radicalmente outros. Trata-se de uma acdo deliberada,
de produgao de uma imagem de outro corpo, € outro e outro e outro... “O nome proprio é
a apreensdo instantanea de uma multiplicidade. O nome préprio é o sujeito de um puro
infinitivo compreendido como tal num campo de intensidade” (Deleuze e Guatarri, 1995,
p. 66). Em um sentido importante, nomear os vivos é destinar os corpos dos mortos
definitivamente a um regime de diferenca dada no mito de origem do fogo culinario.
Nesse regime, vimos, esta posto uma diferenca continua entre vivos e mortos prefigurada
na relacdo assimétrica do avé-onc¢a dono do fogo e o jovem menino abandonado pelo
cunhado numa expedicdo frustrada de captura de filhotes de arara canindé. Mas, 0s
mortos ndo esquecem, exatamente, de seus nomes, uma vez que foram seus ex-corpos,
pois, ao que parece, a diferenca continua entre vivos e mortos coexistem com as
diferengas descontinuas pos-miticas. Os vivos ndo me parecem ancestralizar seus mortos

por meio da atribuicdo de nomes.
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EPILOGO.

ESCATOLOGIA DE SAWREPTE E WAKRTIDI

Imagem 11. Isabel Wakrtidi no Dasipsé realizado na aldeia Héspohuré em 2016 (Foto: Helen
Lopes, 2016)
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Eram por volta das 21:00 hs do dia 13 de agosto de 2013 quando recebi a noticia
do falecimento de Sawrepte. Eu acompanhava por telefone a evolucdo de seu quadro
clinico. Apresentava melhoras, mas o0 que me preocupava era a demora para que fosse
submetido a intervencdo cirurgica. Os médicos diziam que nao podiam opera-lo por causa
da anestesia, ja que seus exames ndo eram nada satisfatorios em virtude de problemas
cardiacos e da idade avangada. Eu ficava imaginando o sofrimento dele no hospital,
privado de sua casa, do movimento da aldeia estimulado pela algazarra das criancgas.
Preparei minha familia, tomamos um carro logo quando o dia amanheceu e percorremos
os 541 Km de Tocantindpolis & Area Indigena Xerente. Ao chegarmos na aldeia
Héspohure, a filha krah6 do finado Sawrepte e 0 marido dela me tomaram para chorar

ritualmente a moda kraho.

A aldeia estava preparada para receber o corpo que ainda estava em Palmas
esperando os procedimentos legais para liberacdo do cadaver. Ja eram por volta das 17:00
horas quando ouvimos no radio amador da aldeia que o corpo de Sawrepte tinha
finalmente chegado em Tocantinia (TO). Sua filha, fruto do casamento dele com uma
mulher krikati, que vivia em outra aldeia na terra xerente, ndo deixou que o cadaver fosse
removido para a aldeia que o pai fundara e vivera até o seu falecimento. Ela levaria o
corpo de seu pai para ser enterrado junto com o finado irmé&o Zacarias, muito distante da
aldeia Hespohuré. Quando cheguei na aldeia Brejo Comprido, onde o corpo de Sawrepte
estava sendo velado, Wakrtidi chorou ritualmente comigo. Olhei o corpo de Sawrepte e
néo vi a fita de buriti amarrada na cabeca. Isto era sinal que ndo seria realizado o ritual
pos-funerario kupre. Fiquei surpreso. Ele cumpria todas as condic6es para que esse ritual
fosse realizado. Ele era uma das pessoas mais velhas do cld Wahiré, cla este dono do
kupre, como vimos anteriormente. Era também uma das “pessoas grandes” entre 0s
Akwe, um importante pajé, além de ser reconhecido como lideranga/cacique ao longo dos
anos 1980 até meados dos anos 2000.

Lamentei ndo ter o dinheiro suficiente para promover o ritual kupre. Perguntei,
tempos depois, para a viuva Wakrtidi, o porqué de néo ter sido realizado o kupre para
Sawrepte. Ela me falou que ele mesmo ndo queria que o rito, a despesa era grande e ela
sozinha né@o poderia dar conta. Entretanto, antes de morrer, Sawrepte dissera que ainda
queria ver o Festival de Nominagéo (dasipsé) ocorrer em sua aldeia uma vez mais. Em

2016, realizamos este Festival.
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A morte de Sawrepté me fazia divagar quanto a seu destino. Compartilho com o
leitor meu devaneio. Em marco de margco de 2009, quatro anos antes de sua morte,
conversdvamos sobre o0 assunto da morte dos pajés, como um desdobramento de outra
conversa sobre a escatologia Akwe (relatada no capitulo 3). Ele me dizia que parte de seu
espirito iria se agregar aos “espiritos-donos” que 0 acompanhavam na pratica xamanica,
tornando-se o0 xama deles. Outra parte iria se juntar com parentes mortos, o pai, a mée e
os irmaos falecidos. Na morte de um pajé, seu espirito seria duplicado entre seus parentes
mortos e seus espiritos-donos. Sua apari¢do causaria incerteza, seria ele o fantasma de um
parente morto saudoso pronto a nos levar, ou seria ele um espirito-dono querendo atrair

alguém para 0 xamanismo?

Gostaria de encerrar essa tese considerando aqui duas reflexdes escatoldgicas
comigo partilhadas. A primeira delas foi de Sawrepte em 2009, ja rapidamente
mencionada nessa tese, logo no inicio do capitulo 3, que pretendo agora retomar
remetendo a outra conversa sobre o destino pés-morte dos pajés. A segunda, ainda ndo
mencionada, ocorreu em duas conversas com Wakrtidi: uma em 2014, quase um ano
apos a morte de Sawrepte, quando ela, em luto, viajou pouco mais de 500 quilébmetros
para me visitar em Tocantindpolis (TO); e outra, dias depois da realiza¢do da ceriménia
de nominacdo na aldeia Héspohure, em 2016. Essas duas reflexdes escatoldgicas partem
de um mesmo pressuposto, sintetizado assim por Sawrepte: “Quando morre uma pessoa
ela fica por aqui mesmo, ndo é como entre 0s cristdos que dizem que quando morre uma
pessoa que € boa vai para céu viver com Deus e Jesus, e quando é ruim vai pro inferno.
Ela fica por aqui mesmo [na terra] . Ouvi de Wakrtidi algo muito préximo do que fora
dito por seu ja entdo finado marido. “Eles [os mortos] ficam por aqui mesmo na terra,
aparecem durante a noite e vivem em algum lugar em direcdo ao sol poente”. Eles ndo
foram os Unicos a dizer algo desse tipo. Nimuendaju ouviu de Bruwé que ...the
settlement of the dead as far to the east or southeast, but on the earth, not in the sky or an
underworld” (1942, p. 98).

N&o penso que as reflexfes de Sawrepte, Wakrtidi e Bruwé sejam enredos
candnicos da escatologia akwg, pois, embora mantenham uma coeréncia entre si, ouvi de
outras pessoas versdes que contradizem ou modulam essas afirmag6es. J& mencionamos
a reflex@o de uma interlocutora de Ferreira (2016, p. 47) sobre o destino dos mortos.
“Quando a pessoa ja morre [ela] fica vagando assim. Quando ndo é muito bom assim diz

que néo vai para 0 céu. Ai vira hépdri. Fica andando por ai. Se ele for mau ele faz mal
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para a pessoa, se ele for bem ele faz bem a pessoa. Fica assustando a pessoa ou entao a
pessoa morre e depois de sete dias que vai para o céu, se ele for bonzinho. Se néo fica

morando por aqui mesmo”.

Ouvi de um outro interlocutor que apds a morte, o espirito da pessoa iria para céu
e se juntava a Deus, que se referiu a este utilizando a palavra waptokwazawre (wa:
pronome primeira pessoa do plural; ptokwa: referencial para pai; zawre: grande, maior),
que poderiamos glosar como “nosso pai grande”. Nessa versao, meu interlocutor remeteu
0 destino dos mortos ao lugar onde vivia Deus (Bda) e seu companheiro, Sdo Pedro, que
ele designou pela palavra Wairé na lingua akwe. Bda (sol antropomorto) e Wairé (lua
antropomorfo) sdo os demiurgos responsaveis pela criagdo dos Akwg, das plantas
comestiveis, das mulheres e da morte*!. Os demiurgos se desentenderam com os Akwg e
os abandonaram a prépria sorte. Dizem que 0s antigos, ainda, iam visitar os demiurgos,
que foram viver na direcdo do sol nascente. Os demiurgos, cansados das insistentes visitas
dos mortais, resolvem criar uma barreira intransponivel: o mar. Em que pese a influéncia
do cristianismo (catélico, batista ou neopentecostal) nessas especulacdes, ndo ha
consenso entre 0s Akweé sobre 0 mundo dos mortos e as verses que eu pude ouvir (ou

ler) apresentam contradicdes importantes entre si*.

Carneiro da Cunha (2009[1981]), em um artigo que retoma sua analise anterior da
escatologia Krahd (1978), nos adverte que seria precipitado buscar consenso em relacédo
as informagdes sobre 0 mundo dos mortos. A autora argumentou que, em sociedades que
enfatizam a distin¢do entre vivos e mortos (como seriao caso dos Akwe e dos Kraho), a
escatologia “pode tornar-se uma zona franca e a imaginacao, dar-se livre curso”. Segundo
ela, “a analise deveria apoiar-se muito mais na enuncia¢gdo do que na gramatica”
(CARNEIRO DA CUNHA, 2009, p. 60). Vou me concentrar nas analises das falas de
Sawrepte e Wakrtidi, tendo em vista que, como no caso Krahd, estamos também aqui
diante de uma variedade relativamente contraditéria de versdes sobre o destino pds-morte
e 0 mundo dos mortos. Embora as reflexdes escatoldgicas de Sawrepte e Wakrtidi partam

do mesmo pressuposto, elas tomam caminhos diferentes, que poderiamos, a grosso modo,

41 Ver em anexo o mito de origem da vida breve.

42 Na versao de Wakrtidi, por exemplo, os mortos Akwe, tomam direcdo oposta aos demiurgos, e
como vimos no capitulo 3, tomados de saudade que sentem pelos parentes vivos, podem aparecer
nos sonhares deles causando torpor e colera. Diferente do que ocorre com os demiurgos, em
algumas versdes, 0s mortos co-existem com os Akweg, mas estes evitam a co-presenca dos mortos
na vida cotidiana.
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falar em duas escatologias: uma sobre o “espirito” e a distin¢do entre pajés e nao-pajés;

outra, sobre a imbricacgéo entre o corpo, 0 parentesco e a terra.

Comecemos com a reflexdo de Sawrepte mencionada no capitulo 3, que vou

reproduzir abaixo.

Quando morre uma pessoa ela fica por aqui mesmo, nao é como entre o0s cristdos que dizem que
quando morre uma pessoa que € boa vai para céu viver com Deus e Jesus, e quando é ruim vai
pro inferno. Ela fica por aqui mesmo [na terra]. Fica andando por ai, e vai virando qualquer
coisa, ndo para de virar qualquer coisa, é bicho, é qualquer lugar por onde ela gostava de andar.
Parece que quando morre fica andando em todo lugar como se ja estivesse em todo lugar, mas
n&do gosta de viver no meio de muita gente ndo, eu ja vi muito morto, mas ta sempre andando com
poucos, com a mulher, com os filhos, ou com irméos, sé anda com parente mesmo. Nao é tudo
igual ndo! Quando morre criancinha, é todo passaro que vai virar, criancinha quando morre é
porque vai gostar de voar. Crianca sonha, sonha que sempre esta voando, eu era assim, sonhava
gue estava voando, eu me lembro disso! O pajé, o cacique, ja é diferente. Quando morre um pajé
ou um cacique, eles ficam vigiando o povo dele, e assim eles ficam com saudade e querem levar
aquele parente que estdo sofrendo. Mas eles nédo fazem por mal, eles ndo gostam que 0s parentes
sofram, comigo eu vejo assim, muitas vezes eu vejo minha mée, ela me fala o que ela me falava
quando eu era crianga. Outra dia sonhei com meu tio, meu pai, meu avo, fazendo discurso para
mim, eles estavam me ensinando. E por isso que a gente faz o Kupre, para que aquele cacigque ou
aquele pajé, ndo fique se preocupando muito com o povo dele, para que va embora e s apareca
de vez em quando, para visitar quando a gente faz festa para botar o nome nos meninos, para
correr com tora, mas a gente tem que enganar eles, para que eles ndo saibam que somos nds que
estamos fazendo festa. Agora aquele que ndo é pajé ou cacique, ndo sabem que ja morreram,
ficam pensando que estdo vivos, mas nao, eles estdo mortos e ficam atentando quem esta vivo.
Quando adoece, aparece para a pessoa, ai engana ela, a pessoa doente ndo sabe de nada e dai
se entrega, morre... Agora, tem muito morto andando por ai, esses que morreram de doenc¢a do
branco ndo tem d6 de ninguém, atentam mesmo os parentes, mas ninguém sabe disso, ficam
comendo a comida do branco como se fosse boa coisa, mas ndo, a gente fica assim fraco, e dai
vamos morrer, 0s pajés de antigamente aparecem para nos acudir, mas ninguém quer morrer.
Lutamos contra os mortos, mas eles nao nos fazem por mal, eles tem d6 da gente. Agora eu ja
estou vendo muita gente que morreu, eles ficam aqui mesmo, a noite eles andam, é o dia deles,
se alguém sonhar com morto pode ficar doente, pois td andando com aquele parente morto. O
corpo ta aqui, mas ta fraco, ndo tem animacdo de nada, fica triste, ndo come direito, fica com
preguica de fazer qualquer coisa, € porque o espirito da pessoa ta andando por ai. Por isso tem
pajé, para pegar a alma da pessoa, para poder viver, ndo é para morrer ndo. E assim, o que eu
sei é isso.

Afirma que os mortos vagam em pequenos grupos, geralmente formados por um
casal e seus filhos. Em outros relatos que registrei, eles sdo caracterizados vagando em
grupos de irmdos e irmas, e nunca com cunhados, sogros e co-sogros. Segundo ele, 0s
mortos co-existem com 0s vivos no plano terrestre. Dotados de intensa mobilidade e
capacidade metamorfica, os mortos teriam uma existéncia marcada pela negacdo da
afinidade, uma vez que, embora conjuges sempre estejam juntos, nao se relacionam com
cunhados, sogros ou co-sogros, ou mesmo estrangeiros (outros indios ou ndo indios). Os
Akwe partilhariam com os Kraho e os A’uwé (Xavante) a concepcao da existéncia do

mundo dos mortos onde se estaria entre parentes ‘“‘consanguineos”, sejam 0s cognatos
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imediatos como a mae ou filhos, seja o conjuge, sejam 0s parentes patrilineares no caso
Akwg. Continua sua reflexdo diferenciando o destino pds-morte conforme a faixa etaria

e a condig&o social da pessoa.

A morte d& inicio a duplicacdo da pessoa como vimos: uma parte vira cadaver
(dadd), e é devorada pelo tatu-mitico e outros espiritos, tal qual sugerido no mito de
origem do kupre; outra parte resulta da transformacdo do dahaimba (corpo-alma) em
haipari, duplo do corpo morto, e como sugeri anteriormente, nao tanto um “espectro do
corpo’ sujeito a desapari¢dao, mas um espirito, no sentido de “um signo do fundo universal
imanente” (VIVEIROS DE CASTRO, 2006, p. 326) dado no mito*>. Comecei esta tese
sublinhando a importancia do mito de origem do fogo culinério para Sawrepte e 0s Akweé
no contexto de minha pesquisa etnografica. O mundo conhecido dos Akwé tem sua
origem e fundamento na diferenciacdo entre humanos e nao-humanos por meio da
diferenciacdo dos humanos entre si em cl&s patrilineares. Igualmente, a condigédo dessa
diferenca descontinua entre humanos e ndo humanos é a propria diferenga continua entre
vivos e mortos prefigurado na relacdo assimétrica entre o avé-onga e menino abandonado
pelo cunhado no ninho de arara canindé. Em tempos miticos, as distingdes molares entre
as especies de viventes ndo haviam se estabilizado, e os seres terrentes eram pura
metamorfose, como disse Viveiros de Castro, os seres eram marcados por “...uma
diferenca infinita, ainda que (ou justamente porque) interna a cada personagem ou agente,
ao contrario das diferencas finitas e externas que constituem as espécies e as qualidade
do mundo atual” (2015, p.56). Ao falar do haipari Sawrepte acentuava seu carater
metamorfico: ele poderia assumir vérias formas corporais, e uma delas seria assustadora,
mas ndo a Unica forma. Sréndmri, um interlocutor de Melo (2016: 103), contou o seguinte
sobre hdipdri: “eles sdo, como se diz? Como aqueles mutantes da televisdo. Eles sdo
perigosos e podem pegar o jeito de tudo: gente, animal, coisa”. Com efeito, 0S hdipari
ndo sdo entidades espirituais estaveis, mas guardam em si uma diferenca infinita que

compromete a estabilidade da forma corporal de alguém que morreu*. E nesse sentido

4 Sugeri que o conceito de espirito proposto por Viveiros de Castro, poderia nos ajudar na
compreensao do termo haipari, tendo em mente a propria formulagdo de Sawrepte dirigida a mim
se referindo ao espirito dos mortos, “fica andando por ai, e vai virando qualquer coisa, ndo para
de virar qualquer coisa...”. Vimos (interladio 01), que o termo hdipdri suporta traduzi-lo por
“corpo morto” ou “espiritos dos mortos”, e desse modo, como destaquei anteriormente, “menos
um espirito por oposi¢do a um corpo imaterial que uma corporalidade dindmica e intensiva”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2006, p. 326).

4 Nesse sentido, parece ir na mesma direcéo de algumas versdes Krahd, por exemplo, afirmam
sobre “a continua involugdo dos mortos: uma sociedade sem alianca é inviavel, leva ao estado de
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que acho pertinente uma aproximacao entre 0 conceito de hdipari, como espirito dos

mortos, e o tempo mitico tal qual concebido por Viveiros de Castro.

Ha aqui uma preocupacéo, ao que parece, com a instabilidade dos corpos e da
reversibilidade entre o corpo-corpo, sugerido pelo conceito de dahaimba, e a alma-corpo
de um parente morto, sugerido pelo conceito de Adipari, que insurge contra a vida como
uma virtualidade imanente ao proprio processo de fabricacdo do parentesco. Néo € a toa,
me parece, que a existéncia pos-morte seja concebida como reino da consanguinidade ao
negar afinidade, atesta-se a co-existéncia dos mortos no mundo vivido dos Akweé a
pretexto da continuidade do parentesco (em outro mundo). A existéncia dos mortos, na
reflexdo de Sawrepte, é imanente a0 mundo dos vivos, como se fosse um dobramento
dele mesmo. Como disse anteriormente, cada um, vivo e morto, pode suceder o0 outro,
aparecer no lugar do outro. Podemos imaginar vivos e mortos como desdobramentos uns
dos outros nos proprios “corpos de parentes”, considerados singular ou coletivamente,
que nos remetem a condicdo mortal dos habitantes (humanos e ndo humanos) do mundo
terrestre. O discurso escatoldgico AKwe, em sua variedade interna, parece considerar que
vivos e mortos estdo mutuamente — mas assimetricamente - implicados no processo de

fazer e refazer parentes.

Mas isso ndo é tudo. Sawrepte continua sua fala distinguindo o destino pos-morte
de pajés e ndo pajés. Em outra conversa, ele desenvolveu mais este ponto, algo que ndo
me lembro ter lido na literatura Jé sobre o tema da escatologia. Segundo ele, enquanto a
morte de pessoas ndo pajé envolve a duplicacdo entre corpo-cadaver e “espirito” (que
encontra com parentes mortos € viveriam na terra, “por aqui mesmo”), a morte do pajé
gera uma outra duplicacdo a partir desta: a parte espirito que acompanha parentes mortos;
e outra parte que passa a viver junto com espiritos-donos que sdo seus auxiliares
xamanicos. O pajé morto seria entdo recrutado para servir como tal junto a outro povo
“ndo humano”. Essas séries de duplicacdes, presumo, vem expressar o desdobramento
continuo de novas dualidades que ndo cessam de se multiplicar: como todo “individuo”,
0 pajé morto € um dividuo que contém em si outros duplos num regime de “desequilibrio

perpétuo”.

natureza, e de imagens de homens, os mekard se tornam imagens de bichos, até que, ao cabo de
suas metamorfoses, alcancem a perenidade da pedra ou do toco, a0 mesmo tempo que a negacao
de qualquer vida gregaria” (CARNEIRO DA CUNHA, p. 129).
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Retornemos a exegese de Sawrepte do mito de origem do fogo culinério.
Lembremos que ele descreve o “dono da caca”, hdiparwawé, como duplo do juagar-
mitico que perdeu o dominio do fogo, o qual, poderia se desdobrar na figura de um parente
ancestral dos akwe. Essa associacdo entre pajé morto, espiritos, dono e avd-onga mitico
estaria talvez ja presente na prépria etimologia da palavra haiparwawe. Escrevi no
capitulo 2 que poderiamos traduzir essa palavra como “grande alma dos mortos”, ndo
fosse o fato de que meus interlocutores nunca me propuseram essa glosa, preferindo falar
em “dono das cagas” ou “dono das matas”. Mas quem sabe, hdiparwawé, num sentido
I6gico, se considerando a reflexdo escatologica de Sawrepte seja melhor traduzido como
“a grande alma dos pajés mortos”. Pessoas que ndo foram pajés tornariam-se haipari e
viveriam entre parentes mortos ou seriam devorados por espiritos canibais no caminho
para 0 mundo dos mortos, em algumas versdes. Viveriam destituidos da capacidade se

colocar em perspectiva, isto €, de se reconhecer como mortos para 0s Vivos.

Pajés mortos, por sua vez, seriam entes “super-divididos” - entre parentes mortos
e afins de outros entes ndo humanos, aparecendo para os jovens akwé desdobrados na
figura de um espirito-dono, assumindo, portanto, diferentes perspectivas. O ancestral
mitico dos Akwg, segundo Sawrepte, seriam 0 av6-onga dono do fogo, ele mesmo o “dono
das cagas”, o espirito-dono que se relaciona com os pajés. Estariamos diante de um regime
de co-existéncia marcado pela atracdo reciproca no qual se envolvem humanos vivos e
mortos, ongas, queixadas, antas, nhambu, galinha d’agua, jacu, tatu, para mencionar
apenas predadores e presas que interagiram no evento primordial de origem do fogo. Se,
como pontuou Carneiro da Cunha (1978), a escatologia Krahé ndo é um reflexo da
sociedade, mas uma reflexdo sobre ela, a escatologia de Sawrepte, em particular, parece
ligar as socialidades humanas e ndo humanas em um continuo processo de aproximacao
e distanciamento; o parentesco e 0 xamanismo como duas faces de um mesmo processo

de producéo da vida e da morte.

Passemos agora para uma conversa que entretive com Wakrtidi. Perguntei se ela
tinha ouvido ou visto entre os Akwg a préatica do enterro secundario, como ocorria, por
exemplo, entre os Krahd. Segundo essa autora, “algum tempo depois da primeira
inumacdo, desenterravam-se 0s despojos funebres. Os ossos, limpos e lavados, eram
pintados de urucu e novamente inumados” (CARNEIRO DA CUNHA, 1978, p. 36).
Como ja afirmei anteriormente, 0s 0ss0s parecem nao constituir fonte de elaboracao ritual

entre os Akwe. N&o ha enterro secundario, exumacéo ou quaisquer cuidados relativos aos
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restos mortais, de acordo com meus interlocutores. Nao obstante, escutei de Wakrtidi que
0s 0ss0s se transformam em substrato terrestre, formam a terra, sua matéria, sdo a “carne”
daterra, 0 “corpo” dela, uma vez que 0s 0ss0s sao como terra, do ponto de vista temporal,
tem uma longa duracéo, sdo dificeis de se acabar ao contrario da carne, dizia ela quando
conversavamos sobre o mito de origem do Kupre e o episodio da predacdo do cadaver
pelo tatu-peba. Dai ela me dizia que a dissolu¢do material dos 0ssos ofereceria como que
a base de sustentacdo do “corpo da terra”, daquele terreno onde a pessoa havia sido
enterrada, onde a pessoa viveu e criou seus proprios filhos e filhas, onde seus
antepassados também construiram suas proprias biografias. Os 0ssos sdo 0 “corpo da
terra”. Wakrtidi, ao dizer que 0s 0ssos viram terra, sendo terra mesmo, como o ch&o onde
pisamos, engajava-se numa especulacdo escatoldgica que evoca a fala de Otoniel Ricardo,
um interlocutor kaiowa de Bruno Morais (2017: 262)

E assim, a pessoa quando € viva ela esta em cima dessa terra, ela
come, dorme, sempre em cima da terra. Faz uma casa, tem filho, as vezes
morre. Nesse tempo ela vai ficando em cima daquele local, vai ficando
ali, o corpo vai fazendo parte daquele local. O Kaiowa fica falando, o ndo
indigena ndo entende: o corpo ja é aquele pedaco, ja faz parte daquela
regido. Ele morre, e fica ai, se mistura com a terra. O corpo vira po, a
poeira, 0 material, por isso que ele nunca desaparece, ele ja vem na

familia. Entdo por isso que a pessoa ndo compreende e fala assim da
retomada, “fulano morreu 14, meu avo, meu tio, meu primo”.

Os o0ssos de que fala Wakrtidi dizem respeito ao lugar como uma espécie de
“corpo”, feixe de relagbes. Afirmar que 0s 0ssos viram terra é estabelecer uma
continuidade temporal entre as pessoas e um lugar especifico, onde comeram, plantaram,
fizeram casas, tiveram filhos e netos e, entdo, morreram. Para Wakrtidi, hd& uma
associacdo entre 0s 0ssos e a territorialidade como relagcdo vivida num lugar; suas
especulacBes escatoldgicas sobre 0s 0ssos me parecem ter implicacdes sobre a questdo da
terra e da territorialidade.

Posteriormente, pude retomar essa conversa com Wakrtidi sobre a escatologia e
sua reflexdo sobre a associagcdo entre 0s 0ssos e a terra. Dessa vez, como vimos no
Interlddio, ao falar da traducdo de dahaimba como corpo, ela exprime claramente uma
recusa em conceber sua corporalidade em termos das fronteiras do organismo individual.
“Meu corpo € tudo isso que vocé esta vendo. Meus netos, meus filhos, minhas netas, essa
aldeia, minhas galinhas, minhas criagdes, meus rocados que eu ndo faco mais porque

estou velha. E 0 que vocé ndo esta vendo, meus parentes que ja morreram. Falo assim
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para minhas filhas e meus netos, eu sou essa terra em que nds vivemos, e essa terra é a
terra onde meu pai, minha mae, viveu e me criou; a terra que eu criei minhas filhas e elas
criardo os filhos ¢ as filhas delas”. Seu corpo conforma pois uma ‘“comunidade
corporificada” envolvendo uma dimensdao material e espacial, produto de seus
conhecimentos, de suas a¢des e de sua capacidade criativa de produzir parentesco, vida.
A indissociabilidade entre corpo e terra, ja implicita na escatologia por meio da ideia de
transformagdo dos ossos dos mortos na “carne da terra”, € aqui desenvolvida num

conceito etnografico de lugar como “corpo de parentes”.

A terra ndo se reduz ao solo como um recurso produtivo ou ao territorio
demarcado pelo Estado brasileiro como “Terra Indigena”. O pensamento de Wakrtidi
evidencia a multiplicidade de corpos-perspectiva que incidem nos lugares em que 0s
Akwe produzem-se como pessoas: ao falar dos parentes mortos (assim como seu finado
marido Sawrepte, falava dos espiritos-donos como desdobramento dos espiritos de pajés
mortos), ela me faz a imaginar “a Terra como um fundo virtual de socialidade e
criatividade” (COELHO DE SOUZA, 2017, p. 122). Parafraseando aqui uma reflexdo de
Soares Pinto (2016) sobre a constituicdo de lugares entre os Djeoromitxi, poderia se dizer
que para Sawrepte e Wakrtidi, cada um a seu modo, a terra habitada pelos Akwé sustenta-
se num regime de coexisténcia entre “socialidades ao lado”, que se fazem “com, contra e
a partir de outros” (SOARES-PINTO, 2016, p. 62) - espiritos de parentes mortos;
espiritos-donos de seres ndo humanos; duplos-canibais das doencas e das tecnologias dos

brancos (dakaharkwa).

Partindo dessa imbricacao entre vivos, mortos, espiritos-donos e terra, Wakrtidi,
em 2016, por ocasido de realizagdo do festival de nominagdo (Dasips€), fez um
emocionado discurso cerimonial se dirigindo aos homens, mulheres e jovens liderancgas
que ali se faziam presentes. Nesse discurso, apelava para que os Akwe lutassem contra o
projeto de pavimentacdo da TO-010 que atravessa a Terra Indigena Xerente, bem como
contra a implementacédo de uma pequena central hidrelétrica a cerca de 4 quilémetros da
area indigena, no rio Perdida. Dizia que barragens, “chao preto” (asfalto), dinheiro, os
agrotoxicos utilizados pelos fazendeiros vizinhos e os alimentos industrializados estavam
matando os Akwe, consumindo seus corpos, abreviando a vida das pessoas. A aldeia onde
ela fundou com o finado esposo, Sawrepte, estava ficando sem agua, o ribeirdo proximo
ndo suportava o periodo de estiagem e, toda a rede de relacdes entre os seres que formam

a paisagem existencial Akwe vinha sendo impactadas brutalmente.
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Wakrtidi é consciente de que, para os nao-indios, a terra ndo passa de um recurso
a ser apropriado para exploracdo. Gosto de pensar que o discurso cerimonial de Wakrtidi
- se dirigindo aos seus parentes e afins, falando de como os nédo indios percebem a terra
(isto é, como recurso natural a ser explorado) - e sua escatologia do corpo articulam uma
teoria sobre o regime de coexisténcia entre humanos e ndo-humanos sob o impacto
continuo do genocidio e do ecocidio perpetrado pelo Estado brasileiro. “Sem a nossa
terra, no somos nada, vamos morrer todo mundo, se 0s brancos tomam nossa terra, nds
vamos nos acabar...” A escatologia do corpo de Wakrtidi ¢ também uma escatologia da

terra.

O futuro dos Akwg, vivendo sob imposi¢do de um regime politico-ontol6gico
declaradamente etnocida, genocida e ecocida, e de todos os efeitos imprevisiveis dessas
acOes, esta sujeito a um risco que tem uma analogia com o que nos dizem as escatologias
de Wakrtidi e Sawrepte: assim como 0s mortos séo radicalmente outros, também o serdo
aparentemente as novas geracoes: “outros demais”. Quando encontrei-me com Wakrtidi
no final de 2019, em uma visita que ele fez em minha casa (Miracema do Tocantins),
disse que ndo dormia direito, passava a noite perturbada pensando o que seria dos filhos,
netos e netas, quando ela se fosse dessa vida. Que tipo de outros serdo os Akwg? Quais
os efeitos das politicas oficiais de ecocidio no regime de co-existéncias entre humanos e
ndo humanos (mortos e espiritos-donos)? O que serd viver e produzir pessoas sob 0
impacto cotidiano de politicas oficiais genocidas? Se eu fosse dar continuidade a essa
pesquisa, partiria dessas questdes para compreender o que Wakrtidi e outras mulheres
Akwe pensam sobre as possibilidades de existéncia das pessoas humanas e ndo humanas

na T/terra.
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ANEXQOS

A velha que se transformou em tamandua-bandeira (Padi)

Uma mulher velha convidou seu neto (em outras versdes é uma neta) para buscar
pedacos de cupinzeiros a fim de servir de braseiro. Ao chegarem em uma grota viram
muitos cupinzeiros. A velha comecou a quebrar pedacos do cupinzeiro. Comeu
vorazmente os pedacgos partidos do cupinzeiro. Comeu por muito tempo, esquecendo-se
do neto que recolhia cupinzeiros menores perto de onde ela comia. O neto, cansado,
chamou a ava: - Minha avd, vamos embora, em breve vai escurecer! Ela respondeu: - Vai
embora vocé, leve os cupins para fazer o braseiro, eu ainda estou me alimentando. O neto
insistia com a avd: - Minha avé vamos embora, t& ficando escuro! Depois de insistir com
a avo e ela sempre dar a mesma resposta negativa, o neto chama-a pela dltima vez. Ela
responde com um canto: - Tewré za amd aimdrin. Adu wat krinsairé” (Vocé pode ir. Estou

ainda me alimentando).

O neto, curioso, foi ver o que a avo estava comendo. Ele ficou espreitando ela
escondido por de tras de um grande cupinzeiro. Ele viu sua avd comendo cupim. O corpo
dela estava ficando coberto de pelos. Assustado, 0 menino foi embora para a aldeia. Ao
chegar na aldeia foi interpelado por seu parentes sobre o paradeiro da avd. Ele disse

apenas que a deixou num lugar proximo onde havia muitos cupinzeiros.

Quando o dia amanheceu os parentes da velha decidiram procura-la. Ao chegarem
no local indicado pelo menino viram muitos rastros, mas ndo era de gente, pois tinha
quatro patas cravada no chdo. Rastrearam as pegadas estranhas, que nunca tinham visto,
e descobriram que era o dono daqueles rastros estava dormindo num capdo do mato.
Viram que era ela que havia se transformado em tamandua bandeira. Eles matam-na e
levam para aldeia para fazer moqueado. O sangue dela se espalhou e multiplicou-se em

varios tamandua bandeira.
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Mae e filho incestuosos se transformam em anta

Uma mulher convidou seu filho, um rapaz em torno de 10 ou 13 anos, para buscar
buriti no brejo. Andaram por muito tempo, numa viagem demorada. Avistaram um
buritizal. Ali havia muito buriti maduro, com polpas bem macias. Ela ia coletando buriti
e armazenando no cofo. O rapaz ficou observando a mée coletando os buritis sem tomar
parte em tal atividade. A méde chamou ele para comer os buritis, mas ele respondeu que
ndo gostava. A mée ofereceu-lhe massa mandioca assada com pedacGes de carne. Ele
respondeu que nao queria comer daquilo. A mae, intrigada com a incomum falta de apetite
do filho, perguntou do que ele gostava de comer. Ele respondeu que queria comer a vagina
de sua mde. Ela consentiu e o chamou para irem a cabeceira de um brejo. Ali se deitaram
e fizeram sexo. Ficaram ali até anoitecer. Durante a noite foram se transformando em
anta. O rastro deles havia mudado. Anta macho ficava correndo atras da fémea pela
cabeceira do brejo, pelo buritizal, cobrindo-a vérias vezes, amassando todo o capim sob

suas patas.

Quando o dia amanheceu parentes deles foram procura-los. Rastrearam 0s
buritizais e se deram conta que o chdo estava com muitos rastros. VVoltaram para aldeia e
avisaram aos mais velhos que mée e filho haviam se transformado em anta. Os ancides
se reuniram no centro da aldeia e decidiram ir caca-los. Um grupo de cacadores foi ao
local onde eles haviam sido encontrados. Na cabeceira do brejo viram-nos deitados
afastados um do outro. A anta fémea fugiu mas foi abatida pelos cagadores. Foram atras
do macho mas ele conseguiu fugir (dizem que anta macho quando é novo corre muito,
por isso o0s cacadores ndo conseguem mata-lo). O sangue da anta fémea se transformou

em anta como sao conhecidas atualmente.
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Mocas e rapazes virgens gque se transformaram em porco-queixada e catitu

As mocas e 0s rapazes virgens de diversas familias que viviam em uma aldeia se
reuniam para colher wasari (uma espécie de coquinho). Eles saiam no fim da manha e
voltavam sempre antes de escurecer. Um dia eles ndo voltaram como era costume ocorrer.
Naquele dia eles e elas tinham saido todos e todas ornamentados: eles com cordas
amarradas nos punhos e tornozelos e elas com colares de dente de capivara no pescogo.
O grupo de jovens tinha o propdsito de se transformarem em bichos do mato. Eles
passaram o dia todo no mato e quando escureceu eles dancaram a noite toda até
amanhecer o dia. Ao amanhecer penduram os artefatos numa forquilha e foram para mata.

Ali se multiplicaram.

Na aldeia os parentes de cada um deles, quando amanheceu o dia, ficaram
preocupados e mandaram dois batedores ver o que havia acontecido com o grupo de
jovens. Ao chegarem no local onde estes jovens costumavam coletar wasari viram o chéo
pisoteado, com o capim todo amassado. Viram também os artefatos que eles e elas
usavam, colares, cordas, dentes de capivara, etc, pendurados na forquilha da arvore. Os
batedores viram ainda que os rastros ndo era de gente. Era rastro de porco-queixada. Os
batedores voltaram para aldeia e informaram aos mais velhos o que tinha ocorrido.
Decidiram ir atrds dos porcos para mata-los. Os cacadores sairam para 0 mato e

encontraram os porcos fazendo muito barulho.

Eles atacaram ferindo muitos deles. Alguns ainda ndo tinham se transformado
completamente em porcos-queixada, gritavam como gente quando foram flechados.
Mataram todos os que haviam se transformado, do sangue deles outros porcos-queixaram
se multiplicaram e vieram a ser como s&o hoje. Em verséo registrada por Rinaldo de
Mattos e reproduzida em Morais (2012) o narrador faz o seguinte comentario: “E dai que
nos comemaos, hoje em dia, a caca. Foi ai que o indio iniciou o seu habito de comer caca.
Eles mataram aquilo que tinha sido gente. Dai eles deram nomes nas cagas. Deram 0s
devidos nomes para cada espécie de caca: Kuha (porco-queixada); kda (anta); Padi

(tamandué-bandeira)”.
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Adolescentes que se transformaram em andorinha (Brupahi)

Um grupo de adolescentes, meninos e meninas, se reuniram para coletar fibra de
tucum rasteiro. Antes de seguir caminho, cuidaram em abastecer cofos com batata assada.
Partiram. Ao longo do caminho foram coletando a fibra de tucum rastreiro. Foram longe,
sempre coletando as fibras ao longo do caminho. Acamparam no pé de um morro
escarpado. Eles e elas, tinham coletado muita fibra de tucum rasteiro quando chegaram
no pé do morro. Eles e elas nem se lembravam de voltar para casa. Contudo, ao entardecer,
lembraram-se que ndo haviam trazido urucum para se pintarem. Cada um dos
adolescentes do grupo voltaram escondidos para casa no intuito de buscarem urucum.
Eles tinham a intengédo de se transformarem em andorinha (Brupahi). Ao voltarem, foram
indagando uns aos outros quem sabia cantar os canticos Brupahi. Um deles respondeu
que sabia. Cantou ensinando aqueles que ndo sabiam. Entdo ele repetiu o cantico Brupahi
varias vezes até que todos e todas soubessem executar os canticos. Sao trés os canticos

Brupahi.

Os velhos e as velhas da aldeia se lembraram dos netos que ndo haviam voltado.
Pediram para que algum de seus parentes fossem busca-los. Ninguém atendeu o pedidos
dos ancides e das ancids, mantendo eles e elas bastante preocupados com os afazeres dos

netos e netas.

Os adolescentes se pintaram com urucum e pau-de-leite. Fizeram unhas para si
com as pontas das folhas desfiadas do tucum, imitando garras de passaro. Eles e elas,
devidamente ornamentados, cantaram por dois dias ho pé do morro onde acamparam.
Alguns deles, lembrando-se dos parentes e do conforto do lar, quiseram voltar mas foram
persuadidos pelos demais. Continuaram cantando a titulo de ensaio. No intervalo dos
canticos, eles e elas iam aperfeicoando as pinturas corporais. Colaram, usando pau-de-
leite, as folhas do tucum sobre o corpo. Passaram a noite se adornando. Perto do dia
amanhecer se apressaram para terminar de se adornarem. Antes do sol nascente todos e
todas deveriam estar prontos, devidamente adornados. Quem ainda ndo havia terminado
de se adornar, foi ajudado por aqueles com mais destreza. Quando todos e todas estavam
preparados voltaram a cantar em unissono, repetidamente. Assim que o dia amanheceu
cantaram com mais vigor batendo os pés no chao para marcarem o ritmo do cantico. Desta
forma, os adolescentes se transformaram em Brupahi, criaram asas e voaram assobiando
como Brupahi. Aqueles que ficaram responsaveis por puxar oS canticos e adornar 0s

demais foram os primeiros a criarem asas e voarem. Em seguida, um ap6s o outro foram
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criando asas e voaram. Eles voaram sobre a aldeia. Os pais deles e delas se deram conta
que eram o filhos e filhos que voavam sobre a aldeia. Dois deles, cujas asas ndo cresceram
devidamente ficaram para tras. Um deles ainda conseguiu alcar véo, enquanto o outro
cujas asas ndo cresceram suficientemente foi perseguido e capturado por um homem. Ele
viu que o adolescente ndo havia se transformado completamente embora tenha criado

garras de passaro.

O grupo de adolescentes que se transformaram em Brupahi ficaram sobrevoando
a aldeia. Quando o dia amanheceu foram embora para o lugar onde haviam se

transformado. Entraram em buraco de morro e ali passaram a noite.

Um cacador que passava por ali resolveu perseguir as andorinhas. Capturou uma
delas e a matou. Levou sua presa para aldeia onde foi reconhecida pelos pais que

choraram copiosamente ao vé-la morta.

Tempos depois outro cacador foi para captura-las. As andorinhas afugentaram o
cacador que caiu do morro ao ser alvo dos ventos produzidos pelo bater das asas delas.
As andorinhas, com medo, fugiram dali do lugar onde haviam se transformado. Vez por
outra elas vinha visitar a aldeia. Brupahi € 0 nome que se dé ritualmente para as meninas

akwe.
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Os sete irmaos que se transformaram em Pléiades (Sruru)

Um casal tinha sete filhos homens. Certo dia o pai foi cagar no cerrado e 0s deixou
em casa com a mae. O pai voltou da cacada trazendo um veado do campo. Ao chegar em
casa viu o filho cagula chorando. Perguntou a ele o motivo do choro. O filho cagula contou
ao pai que seus irmaos mais velhos violentaram sexualmente a mée. O pai fez um feixe
de canajuba para cada um dos filhos que haviam violentado a mée. Surrou os seis filhos
e pds fogo na casa. O pai e a mée viraram 0 passaro gavido fumaca. O meninos foram
embora para a casa do tio materno. No caminho, o cacula flechou um calango verde.
Quando foi meio dia o cagula ficou com muita sede. O irmdo mais velho fincou um pau
no chao, por trés vezes, dai a 4gua saiu do chdo. Jorrou tanta agua que o cagula ndo se
fartou de bebe-la. A &gua virou mar. O cacula jogou o calango que ele havia flechado. O
calango virou um jacaré. Os seis irmdos do cagula mergulharam na &gua do mar e
voltaram. O cacula mergulho mas ndo saiu, ele fora pego pelo jacaré. Os irmaos ficaram
esperando o cagula voltar mas ele ndo apareceu. Dai 0s seis irm&os seguiram viagem para

a casa do tio materno.

O cacula, dentro da barriga do jacaré, pediu que ele encostasse na beira do rio. O
jacaré foi chegando na beira do rio, atendendo os constantes pedidos do menino. Quando
0 jacaré chegou na beira do rio o menino conseguiu sair da barriga do jacaré. Ele
conseguiu escapar numa carreira incrivel. Ao correr, cantava fazendo troca do jacareé: -
Vocé tem no nariz, vocé tem no nariz, uma pelota que parece semente de abobora! O
jacaré perseguia 0 menino que continuava correndo muito. O menino chega na casa da
perdiz e pede que ela o esconda. As perdizes o esconderam entre as casas de amendoim
onde elas estavam debulhando. O jacaré pergunto sobre 0 menino, mas as perdizes o
enganam dizendo que ele ndo havia aparecido ali. Quando o jacaré foi embora 0 menino

sai das casas de amendoim e continua cantando fazendo trocas com o jacaré que o escuta.

O menino continua correndo e chega na casa dos macacos. Suplica aos macacos
que eles o escondam. Os macacos escondem o menino com casca de pau de jatoba. O
jacaré procurou 0 menino, mas 0S macacos conseguem enganar o jacaré. Ele vai embora,
mas 0 menino continua cantando para o jacaré. Ele escapa, o jacaré o persegue, e 0 menino
chega na casa dos pica-paus. Estes escondem o menino com casca de pau de bacaba. O
jacaré chega, pergunta sobre o paradeiro do menino, mas 0s pica-paus nada respondem.

O jacare vai embora, 0 menino corre cantando como das outras vezes.
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O menino correu cantando até chegar a casa do tio onde seus irmaos ja tinham
chegado. O cagula conta para o tio e 0s irmé&os o que tinha acontecido com ele, e sobre a
perseguicao do jacaré. O jacaré chega na casa do tio dos meninos. O tio urina no jacare.
Ele quase morreu mas fora salvo pelos nhambus que iam virando o jacaré até ele chegar

no rio. O jacare recobrou suas forcas e voltou a viver.

Os sete irmdos partiram da casa do tio materno e seguiram viagem. Chegaram
num lugar chamado “pé do céu”. La havia um grande paredio de montanha
intransponivel. Apareceu para eles um beija-flor enorme. O beija-flor perguntou aos
meninos: - Onde vocés estdo indo nessa carreira? VVocés querem subir ai? Dai 0os meninos
responderam: - Sim, nos estamos indo naquela direcéo! O beija-flor Ihes disse: - Vocés
tem que se transformar em beija-flor para conseguirem alcancar o destino que guerem.
Os irmdos se transformaram em beija-flor, voaram e atravessaram o pareddo. Quando
ultrapassaram o pared&o avistaram o mar. No meio do mar havia uma pedra enorme, como
se fosse uma montanha. Eles subiram na montanha e foram para céu onde se

transformaram em pléiades.
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O jovem que se transformou em estrela

A noite um jovem rapaz virgem de cerca de 12 anos pegou sua esteira e foi se
juntar aos outros rapazes que dormiam no ward. A noite estava clara, repleta de estrelas,
brilhantes muitas delas. Assim ele fazia todas as noites. Ele chamava os outros rapazes
para escolherem a estrela mais bonita e brilhante que eles conseguiam ver. Mas seus
amigos nem se importavam com as estrelas, concentravam em fazer brincadeiras de
criancas e ndo olhavam para o céu com atencdo. O rapaz, a despeito do desdém dos
companheiros de ward, continuava a procurar estrelas bonitas no céu, via varias delas,

admirando-se com a beleza e a intensidade do brilho das estrelas.

Certa noite, a estrela mais bela e brilhante desceu até o rapaz. Deitou-se com ele
na esteira e perguntou a ele se ela era realmente bonita. Ele respondeu positivamente,
dizendo que nunca havia visto nenhuma estrela parecida com ela. Conversaram a noite
toda. Quando o dia amanheceu o rapaz pegou a estrela e botou no cofo. Ao chegar em
casa pendurou o cofo e avisou a irméd para ndo mexer ali. Ele saiu para cacar. Enquanto
ISso sua irma, quando varria a casa, lembrou-se do cofo e da adverténcia do irméo para
ndo mexer ali. Tomada pela curiosidade abriu o cofo e viu a estrela brilnando. A estrela
saiu do cofo e foi se encontrar com rapaz que havia trazido ela para casa. A estrela chamou
0 rapaz para ir na roga dela. Ali chegando subiram num pé de bacaba. A estrela bateu trés
vezes no pé de bacaba que subiu até a sua roca que ficava no céu. O rapaz ndo conseguiu
subir e ficou para tras. Ela ficou chamando por ele, mas ele ndo conseguiu subir e voltou
para casa. Ao chegar ali sentiu calafrios no corpo. Ficou com muita febre e procurou fogo

para se esquentar. Em poucas horas ele faleceu e foi morar no céu com a estrela.
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As mortes de Wairé

Em tempos primordiais, quando Bda e Wairé andavam pelo mundo, a morte néo
existia. Entre os Akwg-Xerente hd um ciclo mitico que descreve as sucessivas mortes do
demiurgo Wairé (lua antropomorfo) provocadas por seu companheiro de caminhadas pelo
mundo, Bda (sol antropomorfo).

Certo dia Bda e Wairé sairam para uma cacada e ocorreu de matarem uma
capivara. Dividiram a carne e Bda tirou para si o peito da capivara que era bem gordo.
Moquearam a carne, Bda pendurou sua parte em um girau e saiu para fazer algo néo
detalhado no mito. Enquanto Bda estava fora, Wairé comeu a gordura do peito da capivara
que Bda havia guardado para si. Ao chegar, Bda se deu conta que sua parte da carne da
capivara ndo estava no lugar que ele havia deixado. Perguntou para Wairé o que tinha
ocorrido com sua parte de carne e ele respondeu que poderia ter sido os urubus que
estavam sentados em uma arvore seca perto de onde Bda havia pendurado seu pedaco de

carne.

Bda pegou o arco e flechou o urubu. Abriu o urubu e constatou que ndo era ele
que havia comido o peito da capivara. Refletiu entdo que havia sido seu proprio
companheiro quem tinha comido. Sem falar nada para Wairé sobre sua descoberta, eles
continuaram viajando até encontrarem um tatu entrando em sua toca. Bda o pegou pelo
rabo e chamou Wairé — Venha me ajudar o bicho tem muita for¢a, ndo estou conseguindo,
venha logo meu companheiro. Wairé agachou-se e pegou o tatu pelo rabo. Enquanto ele
estava agachado, Bda pegou o arco e o flechou em suas entranhas pelo anus. A flecha era

bem afiada e Wairé morreu.

Bda passou dia inteiro sozinho e como que se sentindo triste pela auséncia do
companheiro, resolveu chama-lo de volta, cantando ritualmente: - Meu companheiro,
venha, apareca outra vez. Wairé apareceu novamente, e sem ressentimentos, continuaram

andando juntos.

Em outro episddio Bda novamente se vinga de Wairé provocando sua morte.
Antigamente os buritizais eram baixinhos, as folhas tocavam o ch&o, e podia-se
facilmente comer o seus frutos. Bda, chegando a um pé de buriti, comeu muito de seus
frutos. Ao chegar em casa foi a chapada para defecar. Wairé viu as fezes de Bda e
perguntou para seu companheiro: O que foi que vocé comeu? As suas fezes estdo tdo

bonitas! Elas estdo de um vermelho muito bonito. Bda respondeu: - Eu comi foi flor de
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pindaiba. Wairé procurou por flor de pindaiba e as comeu com voracidade. Ele ficou
pesado e o galho no qual ele estava sentado comendo as flores de pindaiba se quebrou.
Wairé caiu no chdo e morreu. Mais uma vez, na iminéncia do crepusculo, Bda tornou a
cantar chamando Wairé de volta. Eles continuaram andando juntos conversando como

nada tivesse acontecido.

A noite, Wairé insistiu com Bdé sobre o assunto das fezes vermelhas bonitas. Bda
concordou em Ihe contar e o levou para o buritizal. Entdo Bda Ihe disse: - E esta a fruta
que eu comi. Quanto Wairé viu os frutos foi logo comé-los. E comeu com voracidade.
Bdéa disse alguma coisa encantada de sorte que todos os frutos que Wairé pegava para
comer eram duros e tinham pouca poupa mole. J& os frutos que Bda pegava, eram bem

maduros e de poupas bem moles.

Wairé pegou um carogo de buriti e jogou com forca no pé de arvore que comegou
a crescer rapidamente, para cima, e foi até 14 no alto, da forma como sdo atualmente, altos.
O buritizeiro tinha crescido muito e Wairé ficou pendurado Ia muito tempo pois tinha
tentado segurar o pé de buriti quando de seu crescimento. Wairé ficou sem forcas e caiu

de cima do pé de buriti. Caiu e morreu novamente. Bda foi embora e chegou em casa.

Assim passou o dia e chegou o creplsculo. Bda chamou novamente Wairé de
volta, cantando ritualmente: Meu companheiro, apareca outra vez. E assim, como das
outras vezes, Wairé apareceu, eles ndo discutiram e ndo ficaram ressentidos um com

outro.
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A origem da vida breve

Os demiurgos Bda — sol antropomorfo — e seu companheiro Wairé — lua
antropomorfo — refletiram sobre as possiveis consequéncias da imortalidade e decidem

que a partir de entdo a vida seria breve. Morreu, ndo volta!

Bda e Wairé estavam na beira de um ribeirdo olhando as pessoas e refletiram: -
Assim ndo da! Como vai ser? Ja tem gente demais. N&o vais caber todo mundo, eles véao
brigar uns com os outros. Entdo, Bda pegou um talo de buriti, jogou 0 mesmo na &gua,

que voltou logo, porque é muito leve.

Entdo Wairé jogou na agua uma pedra que nao voltou mais. - Assim vai ser! (disse
Wairé) As pessoas morrem para nunca mais voltar. Mais tarde morreu a mae de Wairé.
Ela ndo voltou. Ai Wairé se queixou com Bda, que respondeu: - Vocé mesmo disse para

ser assim. Morreu, ndo voltal
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T’i’drewa te isaporni Wasu 'u — Historia do Fogo (Xavante). In: Eid (2002)

Entdo ele convidou o cunhado dele, se ele podia ir junto buscar arara. Ja tinha
ouvido o grito de filhote de arara, as araras ja estavam falando. Foi a mulher dele que
falou par ao irméo, se podia ir junto com o cunhado dele, pegar filhote de arara: “Aonde
que 6?” — “E 14”. — “Entdo vamos”. Eles foram, foram. E andaram. Quando chegaram 14,
ele perguntou: - “Onde que é?” — “E bem ai”. O cunhado fez uma escada para ele.
Apanhou um, dois paus para ele subir. Ele colocou, deixou 1a: “Esta pronto! Vocé pode
subir”. Ele subiu, subiu, procurou, procurou. Ele subiu, olhou, olhou, procurou, ndo achou
nada. Entdo ele viu. E falou assim: - “Onde esta o filhote de arara?, eu ouvi”. — “Nao, esta

tudo ainda em ovos. Se vocé quiser, eu jogo para voc€.” — “Entdo joga”... — “Levanta a

mao”. Diz que ¢ pedra que ele jogou.

Ele jogou a pedra, o cunhado pensou que era ovo, pds a mao para pegar, a pedra
bateu na méo dele e ele caiu no chdo. Ficou gemendo, gemendo, de dor, desmaiou.
Quando ele terminou de gemer, levantou e jogou a escada fora. Quando ele tirou a escada,
o cunhado gritou 14 de cima: - “Ai! Ai! Ai! O meu cunhado, toma o filhote de arara, toma

o filhote de arara, toma ai!” Mas o cunhado nem virou, jogou a escada e ja foi embora.

Ficou tarde. Ele gritou, mas o cunhado dele foi embora, foi embora. Quando
chegou em casa, sua mulher perguntou: -“Onde esta seu cunhado? Vocé tinha o levado
para pegar o filhote de arara!” — “Deve estar vindo ai, estava do lado, veio vindo atras do

passarinho”. Foi isso, foi assim.

Entdo o avé do menino saiu a tarde, a noite, igual onca, foi urrando, urrando, bd,
bd, bb... Ele atacava cada sombra da arvore. A onca, qualquer sombra que esta ai, ele da
um bote, a oncga fazia isso na sombra. Deve ser a lua alumiando, por isso ele atacava na

sombra.

Ele urrava, urrava de novo. Foi muito tempo, foi urrando por muito tempo.
Quando chegou perto, viu a sombra do menino. E atacou a sombra do neto dele. O neto
gritou: “Ai! Ai! Ai!l, avd!” Toma ai, toma ai filhote de arara, toma o filhote de arara!”
Ficou como medo do avd. Gritou e jogou os filhotes de arara para o avd: “Toma ai, avo!”
e jogava. O avd cortava todos os pescocos dos filhotes de arara. SO cortava, ndo comia.
S6 matava. O neto jogava e falava: “Toma, guarda esse para mim!” Jogou e o avd matou
também. O avd disse que ia ter d6 de ninguém, ndo ia ter dé de ninguém, falou isso na

hora que o neto terminou de chorar. E colocou a escada, dizendo: “Desce logo!”
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O neto desceu. Quando chegou no solo, desmaiou. O avd assoprou o ouvido dele.
Quando assoprava, ele melhorava. Assoprou o ouvido, e quando ele melhorou, acordou,
e perguntou para o avo: - “O avo, tem agua?” — “Ah, essa agua esta longe. Vou te levar
até um brejinho, mas s6 tem terra imida, no varjao”. Colocou o neto nas costas e levou.
A onca foi correndo, levando o neto. Fazia aquele barulho, quando a crianga estd com a

barriga vazia: é, é, é, é.

Quando ele chegou |4, soltou o neto. Ele foi chupando aquela terra tmida, sé para
molhar a boca, de terra imida. Foi assim. Foi chupando, chupando, um pouquinho de
agua, terra umida, tem &gua, ele tomava. Entdo ele perguntou ao neto se ele estava
satisfeito com que ele tomou, um pouquinho de &gua da terra imida. Falou que ndo. O
neto perguntou de novo, aonde tinha mais agua: “E longe, longe... vamos |4, vamos tentar,

vou te levar até 1a, vamos embora”.

Colocou 0 menino de novo nas costas, que foi fazendo aquele barulho &, é, é, é.
Entrou no cerrado, na mata, e aquele barulho, coh, coh. Barulho de dessa palha caida,
folha caida, e ele entrou. Aquele corrego era fundo, nad tinha nada de raso. Chegou no
cérrego e o deixou la&. O menino bebeu, bebeu, bebeu, gooin, goin, aquele barulho da
garganta, goin, goin, goin. Bebeu, bebeu bastante mesmo. Ele rasou a agua, ficou rasa.
Néo tinha raso, era tudo fundo, o corrego. E ele tomou, tomou, tomou. E rasava de novo.
E ia de novo, para rasar. A primeira vez que ele bebeu, desmaiou. O av6 assoprou o
ouvido. Ele continuou bebendo, rasou. E desmaiou de novo. Ele mudou de novo, para
onde estava fundo, foi mais para cima. Bebeu, e desmaiou. Cada vez que melhorava, ele
tomava agua. Rasou tudo. Mudou de novo, bebeu, desmaiou. Agora ficou sentado. Foi

assim. O avo era gente ainda, ndo tinha se transformado ainda.

Quando ele parou de beber agua, perguntou se tinha alguma comida. O avd
respondeu: “Aqui ndo tem comida. Vamos, 14 em casa vocé pode comer”. Foram para a
casa do av0. L& ele comeu, comeu, comeu bastante carne, carne de queixada. Ele foi
comendo, comeu, comeu, comeu. Encheu a barriga. Tomou agua. Ele ja esta satisfeito.
Foi assim. Se alimentando, e bebeu, ja esta satisfeito. O avo falou para ele se alimentar
bem, para que ele fique forte. E ele devia se banhar de madrugada. Foi assim a
recomendacdo do av0. Recomendou que ele se alimentasse bastante, para que ele
engordasse mais rapido, ficasse forte mais rapido. Para todo dia ele banhar. Falou para

ele que no outro dia ida cacar para o neto. Ficou escuro, anoiteceu ja, anoiteceu.
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Amanheceu, ele foi cacar. O avo saiu para cacar, de arco e flecha. Trouxe a cacada.
Cacada de dia. Ele trazia a carne para o neto se alimentar. Trouxe queixada. S6 matava

queixada para ele.

Entdo a avo chamou o neto para que ele saisse, queria catar piolho para ele. A avo
que chamou, para fazer um agrado nele. Pegou piolho e mostrou piolho para ele. Mas néo
era piolho ndo. Era sé para fazer um agrado nele, e ela abria a boca para ele. O neto
gritava: - “Ai! Ai! Ai!” O marido dela perguntou: - “O que vocé esta aprontando com o
seu neto?” — “Nao ¢ nada, estava apenas mostrando o piolho”. — “Faz um agrado bom,

ndo apronta com ele”.

No dia seguinte 0 avb perguntou para o neto o que ela estava aprontando com ele.
O neto falou para 0 avb que ela estava abrindo a boca para ele. Foi assim. Entdo ele fez
uma flecha e recomendou ao neto: - “Vocé esconde bem essa flecha, para ela ndo ver,
vocé guarda do seu lado, ndo a deixe ver, deixe que ela abra a primeira vez, vocé grita, e
se assusta. Na segunda, quando ela abrir a boca, vocé ja pode pegar a flecha e enfincar na

boca, vai enfincando com toda forca. Nao deixe que ela veja”. O neto escondeu bem.

Entao a avo chamou o neto de novo: “Meu neto, vem, vem para cd, para mim fazer
um agrado de novo”. O neto saiu, com aquela flecha bem escondidinha, e deitou. E
quando ela abriu a boca de novo, ele gritou: “Ai! Ai! Ai!” —“O que vocé estd aprontando
de novo? E para fazer um agrado, sem aprontar com ele, o que vocé esta aprontando?”,
falou o marido. Na segunda vez que ela abriu a boca, o neto pegou a flecha e enfincou na
boca, foi enfincando, enfincando. Ela correu, correu, correu, correndo e cagando, se
sujando toda, cagando, a avd... Foi dai eu ela sumiu para 0 mato, virou tamandué-

bandeira. Foi assim.

O avd recomendou de novo que ele se banhasse todos os dias de manhd, para que
ele ficasse bem forte. Ele banhava, banhava. O avo fez um teste, o pintou, para ver como
que estava, se a pintura ia brilhar nele, se ele esta bem forte. Quando se esta forte, a pintura
fica bem brilhante, bem bonita mesmo. Entéo ele fez um teste no neto dele. Ja estava tudo
pronto, o avé fez tudo, a corda, a gravata. O algodao ja devia existir, deve existir para
poder fazer gravata. Algodéo ja estava pronto, pulseiras, a cordinha, tudo ja esté pronto.
O avo que fez. Pediu para testa-lo, na pintura. Amarrou todos os enfeites, pintou, colocou
gravata, cordinha na cintura, olhou e falou para o neto: “Ainda estd mais ou menos, nao

estd bem gordo ainda, ainda ndo estd bem bonito ainda, vocé ainda estd magro,
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aparecendo as costelas, ndo esta bem ainda. Vocé tem que levantar todos os dias cedo,
todos os dias banhar. Banhando e também vocé tem que se alimentar bem, para vocé

engordar mais rapido”. Foi assim a recomendagao do avd.

Ele examinou o neto de novo. Quando terminou, recomendou que ele se
alimentasse bem e também que banhasse todos os dias, de manha. No dia seguinte, ele
falou para o neto, de novo: “Olha, neto, eu ndo quero vocé conte para ninguém que eu
estou assando carne para vocé com fogo. Se alguém perguntar, vocé tem que contar que

eu estava assando na pedra quente. E assim que vocé tem que contar”.

No dia seguinte, 0 av6 saiu de novo. Matou muita queixada e trouxe para 0 neto.
Assou essa carne, assou para ele, assou tudo para ele. O neto foi se alimentando, se
alimentando, se alimentando. Ele foi fazendo a cordinha para o neto, e também a gravata.
Dever ter sido nesse momento que o neto escondeu uma brasa dentro da nuca da queixada.
Tem um buraquinho na nuca, e ele colocou uma brasa |4 dentro. O av6 tinha
recomendado, mas mesmo assim 0 neto aprontou com o avd dele. E colocou uma brasa
l&. A recomendacéo era que ele ndo devia contar para ninguém, era para ele mentir que o
avo dele estava assando a carne na pedra quente. Se ele contasse 0 avé ndo ia ter mais do
de ninguém. Porque antes ele ndo era onca assim de verdade, ainda é pessoa, humano

ainda. Entdo o neto guardou uma brasa no pescoco da queixada, embrulhou e escondeu.

O avé fez cordinha para o neto e quando terminou, fez a cesta. Acabou, amarrou
nele tudo, no dia seguinte ele amarrou, pintou o neto e colocou muita carne para ele levar.
A avd carregou essa carne para ele em uma cesta bem grande. Carregou para o neto, para
ndo estragar a pintura. O avd levou até aquele lugar aonde as mulheres todos os dias se

banham. Deixou o neto |4, com uma cesta grande cheia de carne.

O neto ficou olhando, bem escondido. Todo mundo vindo, e por Gltimo a irma.
Ele bateu taquara, aquela flecha, assim: t4, ta, ta! Ele abatia, mas ela ndo ouvia. Continuou
batendo ta, t4, ta! Entéo ela olhou. Ele chamou dando um sinal. Ela foi, atendeu. Ele Ihe
perguntou porque ela tinha raspado a cabeca. Ela disse que era por causa dele que rapou,
pois a familia pensou que ele tinha morrido. “Eu ndo morri!” Se o parente desaparece,
some, ou alguém o mata, toda a familia rapa a cabeca. “E por causa de vocé que nods

raspamos”.

Ele logo perguntou sobre o marido dela, se ele estava la. Ela respondeu que sim.

Entdomandou a irma comer carne: “Coma rapido e chama a minha mae. Leva minha
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recomendacao de que ela ndo chore. Vai logo”. Ela se alimentou de carne, encheu a
cabaca de &gua, banhou e foi rapido para casa. Chegando 14, foi logo pertinho da mée: -
“Mie, eu vi meu irmdo”. — “E verdade?”, falou alto. — “Olha, fale baixo, ele falou para
vocé falar baixo”. — “E verdade, ele esta 14”. — “E verdade mesmo?” Para fazer a mie
acreditar colocou sua méo no nariz da mée e ela sentiu o cheiro da carne. Quando vocé

come carne, fica o cheiro da carne na mao. Entdo ela acreditou: “Vamos!”

Levou a mée até 14, mas o rapaz ndo estava no mesmo lugar. Ele tinha midado um
pouco para o lado, perto do rio. Quando a mée o viu, abracou, queria chorar alto, mas ele
pediu: “Nao chora alto, chora baixo”. Ela abaixou a voz, e ele perguntou: - “Seu genro
esta 1a?” — “Ele estd sim”. Depois a mae levantou, carregou a cesta de carne e ele foi atrés,
com a pintura mesmo, seguindo a méde. Passaram no centro da aldeia, ninguém reparou.
Quando se aproximaram da casa, todo mundo viu. Os parentes queriam agarra-lo, o
pegaram assim de saudade, alegres, e entraram na casa, e todo mundo chorou alto, ele
ficou todo lambuzado nas lagrimas. Choraram, mataram a saudade. Quando terminaram
o choro, ele viu o cunhado passando. Levantou, pegou no brago do cunhado e o0 jogou
para fora, expulsou da casa dele. Pegou o sobrinho, sobrinha, jogou todos para o pai deles,

mandou todos embora.

Todos os irmaos comeram carne. Ele estava com embrulho de carvéo, fogo. Entéo
os irmdos Ihe perguntaram como qué aquela carne tinha sido assada. Ele respondeu que
0 av0 tinha assado para ele na pedra quente. Mas 0s irmdos ndo acreditaram, foram
apertando, apertando, que para assar rapido daquele jeito ndo podia ter sido na pedra
quente. Ele continuou repetindo a mesma coisa, que era com pedra quente que o avo dele
tinha esquentado a carne. Depois ele ficava calado, mas mesmo assim 0s parentes iam
apertando, apertando. Ele se defendeu um pouco, mas depois cedeu: “Tudo bem, eu vou
contar para vocés. Mas meu avé me recomendou que eu nao contasse para ninguém. Que
se eu entregasse, ele ndo ia ter do de ninguém”. Entdo ele mostrou que tinha sido como

carvéo: “Foi com isso que ele estava assando a carne para mim”.

Entdo todos os irmaos ficaram contentes, contentes mesmo. Que era isSo mesmo
que ele queriam saber. Todo mundo ficou alegre. Um dos Owawe gritou para ter o wara.
Fizeram o ward, todo mundo reuniu, vieram rapido. Todo mundo reunido 1a no wara, 0s
irmaos, todos I4, e s6 ouvindo. Ele saiu, por altimo, chegou 1. Owawé ja levantou, queria
saber as noticias logo, rapido. Poreza’ono ja levantou e perguntou com o qué era assada

essa carne para ele. Ele respondeu que tinha sido assada na pedra quente. E 0s irmaos
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ouvindo... Poreza’dno falava que ndo era isso, que ndo era com a pedra quente: - “E, é
com a pedra quente”. — “Nao ¢!” Ninguém acreditava nisso. Fizeram varias pressoes sobre
ele: “Tudo bem, eu vou contar para vocés. Mas ele me deu recomendacdo que néo era
para contar. Se eu contasse, ele ndo ia ter d6 de ninguém. Foi com isso”. E mostrou o
carvao. “Foi com isso que ele estava assando a carne para mim”. E todo mundo ja logo
falou: “Fogo, us6”, ja falaram que era uzé. J& colocaram logo que era uz6. N&o tinham

visto ainda o fogo, e ja tinham o nome para dar, uzd, ja deram o nome logo.

Todo mundo ficou alegre, todo mundo falando, contente, porque agora ele véo ter
o fogo. Aquele barulho, todo mundo resolvendo tomar esse fogo logo. Entdo
programaram, depois do ward, ja resolveram ir logo, comegaram se pintar, se pintaram.
Antes de partir, entre eles se perguntaram se ja estavam prontos. Ele falou que o av6 dele

estava bem debaixo de um pé de jatoba, a’diwede. Mostrou para eles.

Entdo entre eles se perguntaram, quem ia iniciar. Primeiro falou a anta, que seria
ele. “Ah, ele faz muito barulho quando corre, igual cavalo, aquele barulhao, toc, toc”.
Xingaram-no. O segundo foi o cervo, pdze. Xingaram 0 cervo, porque a canela dele
faziam zum, zum, zoando quando ele corria, porque a perna dele é muito comprida. E
naquele cerrado mais baixo, a ema falou que vai ser ele o terceiro. Também xingaram,
que ele faz muito zum na canela dele. Um outro falou assim: -“Eu vou ficar debaixo da
terra, sou eu que vou correr”. — “Ah! Vocé corre com o olho muito arregalado”. E o veado,
0 pdne, que iria ser o quarto. Que na subida da serra ele vai rapido, sobe rapido. Queixada,
anta, andam muito lentos, mas ele ndo, sobe rapido, por isso ele falou que vai ficar no pé
da serra, e subir rapido. Um outro, o veado aih6, falou também que ia ficar no campo. E
xingaram, que ele corre mostrando a bunda, para cima. Depois falou a capivara, ubdo,

que Vvai atravessar o rio, 0 corrego. Foi assim.

Entdo perguntaram se estavam prontos. “Prontos!” E puxaram a fila. Sdo esses
bichos que v&o iniciar. E dai que vai ter aquela ordem de correr, a corrida de buriti. E no
inicio de corrida de buriti. Eles foram, gritando, os menino acompanhando, sdo wapte.
Chegaram. Quando chegaram, todo mundo se organizando, os wapté esperando. A anta
foi, iniciou. Ele foi, devagarzinho, quando se aproximou, pegou devagarzinho, e a onga
roncando, e ele devagarzinho voltou, voltou, e quando uns 50 metros, correu, entdo fez
um barulho, e os wapteé gritando, ah! Ah! Até hoje a gente faz assim na corrida de buriti,
quando e wapté. Todo mundo gritando, e o av6 acordou e falou que ele ndo ia mais ter do

de ninguém, que agora ele ficar no escuro, que ele ndo vai ter dé de ninguém. E eles
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gritando, gritando, e ja sumindo, ja foram. A onca ficou s0, 14, levantou e gritou, que tinha
sido roubado, que ele ndo vai mais ter dé de ninguém, falou isso. Quase ninguém ouviu,
mas alguém ouviu, ele falando isso, que ndo ia ter mais do de ninguém. Que o neto ndo
podia ter contado que ele tem fogo, que o neto o entregou, que 0 neto ndo podia ter o

entregado, e ele gritando: - “Eu ndo vou ter d6 de ninguém”.

Eles foram, revezando, revezando, a anta revesou... Quando chegou perto do rio,
foi para a capivara, ubdd, pegou e quase ia deixar cair, quando ja estava na agua, ia
mergulhar, mas aquela andorinha, buru’6tdre, foi e zipp... Pegou. Deve ser dai, os velhos
estdo falando, que quando a gente estéa correndo, e 0s outros batem ou a gente tropeca em
um toco e cai o uiwede, o tronco de buriti, 0 wapté ja levanta logo para o padrinho. Deve

ser dai que comecou.

A andorinha tomou conta, ja passou, foi correndo, correndo até na aldeia. Quando
ele estavam passando o fogo, foram caindo brasas, 0s meninos pegaram, se pintaram com
as brasas, e foram virando tudo passarinho, amarelinho, cinza, pretinho, vermelhinho aqui
na cabeca, bico preto, varias cores, com essas cinzas de fogo. Chegaram e jogaram o fogo
no ward, o velho pegou e comecgou acender, acender, acender. Quando acendeu tudo,

distribuiu esses fogos para toda a comunidade. Foi assim a historia do fogo.



