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PONTOS DE VISTA
SOBRE A FLORESTA AMAZONICA:
XAMANISMO E TRADUCAO*

Manuela Carneiro da Cunha

Foi uma grande e assustadora honra que me fez a Association pour la
Recherche en Anthropologie Sociale ao convidar-me a ministrar hoje esta
conferéncia que celebra Robert Hertz. H4 exatamente noventa anos,
Hertz publicava seu ensaio sobre a morte. Um ensaio que sobreviveu a
ele e Ihe conferiu essa forma de imortalidade relativa que pode ser a nos-
sa (Vernant 1982), aquela assegurada pela memdria das geracgdes de
antropdlogos que Ihe sucederam. Eu mesma devo, em grande parte, a
esse ensaio a inspiracao de meu primeiro livro, que tratava de uma socie-
dade amazdnica — coincidéncia que faz desta homenagem um exame de
consciéncia, e é nesse sentido que devem ser tomadas as observacgdes
que se seguem.

“A sociedade, escrevia Hertz, vé na perda de seus membros...”. Algo
nos choca nessa frase, nessa maneira tdo durkheimiana de elevar a Socie-
dade ao status de Sujeito. Esta fora de moda, e no entanto que boa época
aquela em que podiamos, nos, antropoélogos, e o ocidente em geral, pos-
tular a existéncia de uma totalizacdo dada a priori. Se tudo isso esta mor-
to e enterrado uma primeira vez, as duplas exéquias que assinalam uma
renovacgdo ainda néo tiveram lugar no entanto, e alguns ainda se deba-
tem em um luto interminavel que ndo mais permite falar antropologia.

Aquilo a que se chamava “cultura” e cujo sujeito era “a Sociedade”
se dissolveu. Devemos entender que ndo existe sistema algum exceto
aquele que o antropélogo ingénuo projeta? Anne-Christine Taylor (1995),
em uma anélise muito sutil e fecunda em que desenvolve idéias de Mau-
rice Bloch (1992), entre outros, ressaltou a existéncia de teorias implicitas
compartilhadas, fundadas sobre uma circularidade de premissas e de pra-
ticas que, sem jamais serem expressas em um discurso (a ndo ser no do
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antropo6logo), na medida em que fazem referéncia umas as outras, se tor-
nam de algum modo “evidentes”. A construcdo dessas sinapses, dessas
relacbes de evidéncia e de reforgo reciproco, produziria, na sociedade,
essa sintese particular que é uma cultura. Contudo — e Anne-Christine
Taylor (1995:213, nota 4) p6e o dedo na questdo —, que garantia existe
de que essas relacfes se integrem e de que haja coeréncia relativa entre
pontos de vista separados? Tentarei mostrar que essa preocupacao nao é
apenas antropolégica, mas inerente a todos os problemas de tradugéo,
onde quer que se coloquem.

Gostaria de abordar aqui esses temas a partir de um fenbmeno que,
embora antigo, ainda se nos afigura como um paradoxo.

Observou-se muitas vezes o extraordinario florescimento do xama-
nismo em situagdes de dominacgao de tipo colonial, ou mais exatamente
quando povos sao capturados nas engrenagens do sistema mundial. No
Meéxico (Gruzinski 1988), entre os Tupinamba (Vainfas 1995), no Vaupés
(Wright e Hill 1992; Hugh-Jones 1996) e em todo o ocidente amazdnico,
para restringir-me a alguns exemplos da América Latina, o crescimento
do xamanismo parece ter coincidido com o enfraquecimento ou o desmo-
ronamento das instituicoes politicas e econémicas de tipo dito tradicio-
nal. Observou-se, também, que esse florescimento ndo atingiu apenas os
povos submetidos: a clientela dos xamas €, na maior parte dos casos,
regional, quando ndo ainda mais ampla, sem distin¢cdo de origem étnica,
e isso desde o inicio da colonizacao (Gruzinski 1988). Desde o fim do
século XVI, no Brasil, a Inquisicdo perseguia os colonos — alguns, alias,
personagens importantes — que seguiam os profetas indigenas das cha-
madas “santidades” (Vainfas 1995). Em nossos dias, um outro exemplo
estaria nos grupos urbanos de tipo New Age. O crescimento do xamanis-
mo pode se manifestar, assim, no interior de certos grupos indigenas, em
movimentos milenaristas, mas também no meio urbano, na maioria das
vezes — e esta € minha terceira observacdo — com técnicas heteroclitas
que se autoproclamam tradicionais.

De maneiras diversas, ja se relacionaram formas de organizacao
social, particularmente formas de organizagéo politica, e formas de per-
cepcao do mundo. Turner (1988), por exemplo, apoiando-se nas teses algo
diferentes de Auerbach, distinguiu formas de consciéncia historica que
correspondem, respectivamente, a organizagfes politicas autbnomas
(como a polis grega) e a conjuntos politicos mais complexos (como o0s
hebreus e as sociedades andinas) que supdem dominacgéo e subordina-
¢do. Mas as formas concretas que essas estruturas assumem, quer sejam
de dominacdo ou ndo, permitem perceber, quando consideradas um pou-
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co mais de perto, o modo como tais correspondéncias se expressam.
Tomemos o caso da estrutura em rede, ou mais precisamente fractal (no
sentido dado pelos engenheiros, que € um pouco mais amplo que aquele
dos matemaéticos). De que se trata? De uma organizagédo social e politica
em que cada unidade é semelhante as unidades que a englobam. Dito de
outro modo, uma organizacéo tal que, do macropolitico ao micropolitico,
a mesma forma se repita: havera sempre unidades do mesmo tipo, qual-
quer que seja a escala em que se as considere. E este 0 caso, por exem-
plo, das estruturas segmentares Nuer descritas por Evans-Pritchard. E
igualmente o caso, do outro lado do mundo, das estruturas por meio das
quais Renard-Casevitz (1993) descreveu, em um artigo notavel, os Arua-
que subandinos do periodo colonial. Comunidades autdnomas e morfolo-
gicamente equivalentes podem se agrupar em unidades mais amplas,
cuja forma no entanto compartilham. Da familia extensa a unidade local,
desta a unidade regional, geralmente definida pelo rio ou por um seg-
mento do rio, da unidade regional a provincia, desta a etnia e a “nagéo”,
cada uma dessas unidades se reveste da mesma forma. Tanto assim que
0 espaco reflete esse estado de coisas pela reiteragédo dos topdnimos, e a
cartografia se repete por todo o vasto territério dos Aruaque subandinos.
Dois lugares, no entanto, fazem excec¢éo nessa cartografia fractal: o
Pongo Maenike, “ponto culminante do xamanismo [...] [e] ponto de
encontro de ‘viagens’ oniricas ou narcoticas”, escreve Renard-Casevitz
(1993:27), e o Cerro de la Sal, fonte do sal utilizado, simultaneamente,
como género alimenticio e como moeda. Um comércio historicamente
muito ativo, fundado sobre o monopolio do Cerro de la Sal pelos Arua-
que, explica seu estatuto de lugar especial, ponto de convergéncia eco-
némico e politico. No interior da rede comercial, a exce¢ao dos Piro, pre-
domina a paz; no exterior, sobretudo contra os Pano do interflavio, pre-
valece a guerra, ou melhor, ataques sazonais. O comércio esta baseado
em parcerias ao longo de toda a rede, e a guerra permite mobilizar de
improviso de trés a cinco mil homens armados em uma coligacdo que néo
repousa em nenhuma hierarquia politica (Renard-Casevitz 1992; 1993).
Na segunda metade do século XIX, os componentes desse sistema
desabam um apds o outro. Primeiro, a partir dos anos 1860, € a chegada
do comércio branco no Marafion e a seguir no Ucayali: os Pano ribeiri-
nhos, parceiros fundamentais dos Aruaque, abandonam o circuito do sal
e ligam-se as novas redes comerciais. Tem inicio, em seguida, a era do
caucho, e os Aruaque perdem o controle das jazidas de ferro. Finalmen-
te, na virada do século, o Estado peruano apodera-se do Cerro de la Sal,
apo6s uma resisténcia incitada por um daqueles numerosos messias que
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povoam a histéria Ashaninka: resisténcia armada e, por pouco tempo, efi-
caz, que derrotou a Peruvian Company, companhia inglesa que tinha
obtido a concesséo do sal. Rompe-se a paz entre todos 0s parceiros comer-
ciais, os Aruaque e os Pano ribeirinhos inclusive; os “Campa”encontram-
se presos na engrenagem do caucho, seja como cagadores de indios,
Campa ou nédo, seja diretamente como escravos (Renard-Casevitz
1992:206-208). No alto Jurua, aqueles que até recentemente eram cha-
mados Campa na regido, participam, ao lado dos “patrdoes”, do combate
contra os Pano locais: Kaxinawa, Yaminahua, Poyanaua e o conjunto com-
posito conhecido pelo nome de Katukina (Erikson 1993).

O novo sistema, observe-se, também é de tipo fractal. Pois é esta a
propria esséncia da rede de crédito e de producao de caucho. Tomemos o
exemplo do Jurud, que tem a vantagem de fornecer uma imagem espa-
cial da rede. Rio mais tortuoso do mundo, com mais meandros do que o
Mississipi, 0 Jurua é um caso extremo, no sentido de que, nesta bacia, ao
contrario, por exemplo, da do Purus, o comércio se fazia unicamente por
via fluvial. Aqui, o sistema desposava a propria geografia: os negociantes
ingleses adiantavam as mercadorias para 0s negociantes de Belém, que
as repassavam para os de Manaus, que as forneciam aos “patrdes” dos
rios caucheiros, que abasteciam seus subpatrfes, que por sua vez as
transferiam aos seus préprios subpatrées, concluindo-se o conjunto com
adiantamentos em mercadorias feitos aos seringueiros. Esta cadeia toda
estava fundada sobre o aviamento, o crédito e a divida; salvo nas extre-
midades (isto €, os peixes pequenos das cabeceiras e os grandes de Belém
e de Liverpool), cada qual era credor a montante e devedor a jusante.
Nesse caso particular, a rede fractal recobria a fractalidade dos proprios
rios, havendo um barracdo, em cada foz ou boca de um afluente. A loca-
lizac&o do barracédo permitia identificar, entdo, de uma sé vez, devedores
e credores, 0 pequeno patrdo da boca do Machadinho pegando suas mer-
cadorias a crédito junto aquele que controlava a boca do Riozinho, e que
se abastecia na boca do Tejo (Almeida 1992). Assim, nessa rede de que
necessariamente s6 se percebia um fragmento, cada um tinha, em suma,
uma apreensdo legitimamente fundada sobre a idéia de que o todo era
semelhante a parte, da qual se podia ter a experiéncia local. Contudo, a
semelhanca formal das duas redes, a antiga e aquela estabelecida no
século XIX, faz-nos correr o risco de obliterar sua profunda diferenca, a
saber, aquela que separa um sistema igualitario de um sistema de domi-
nacdo. Sob o antigo regime, todos os pontos de vista, ao mesmo tempo
homoélogos e independentes entre si, eram equivalentes: nao havia ponto
de vista privilegiado sobre o conjunto. Ao contrario, no caso do aviamen-
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to, estrutura de ordem, o crédito e a divida eram transitivos: transmitiam-
se entre negociantes, patrfes, subpatrfes e seringueiros. De tal sorte que
a jusante se tinha um ponto de vista relativamente “mais geral” sobre
quem se achava a montante. Cada patrdo ou subpatréo, por assim dizer,
abracava com o olhar o conjunto das ramificacfes e das capilaridades dos
rios e afluentes até o menor igarapé que suas mercadorias atingiam, e
que, em troca, o abasteciam de caucho. Sem deixar de ser particular, em
cada foz de rio o ponto de vista tornava-se assim mais englobante. A ge-
neralidade do ponto de vista, embora este fosse formalmente equivalente
a qualquer outro, aumentava assim de montante para jusante.

E isso, creio, o que explica o deslocamento da fonte dos poderes
xamanicos ressaltado por Peter Gow (1996) e por Taussig (1987). Entre os
Piro e os Campa do baixo Urubamba, mas também de modo geral em
todo o ocidente amazonico, Gow (1996:96-97) observa o estatuto superior
que gozam os xamas das cidades (que no entanto invocam estagios na
floresta sob a égide de xamas indigenas) com relagdo aos seus confrades
silvestres. Seguindo aqui os indios e 0s seringueiros, parece-me que seria
preciso distinguir esferas de competéncia. Por exemplo, entre os Kaxi do
Jordéo, varios curandeiros continuam a atuar na aldeia sobre o que defi-
nem como seu dominio especifico, a exclusédo de tudo aquilo que recai
(por vezes de modo ad hoc) sob a rubrica de doencas dos brancos. Com
esse ajuste, a observacdo de Gow pode ser aplicada as bacias do Jurua e
do Purus: em seu dominio de atuacgéo, o jusante tem mais poderes xama-
nicos que o montante. Entre os Kaxinawé do Tarauac, teme-se o poder
dos Kulina a jusante; entre os Kaxinawa do Purus, o prestigio xamanico
de Nito, um cariu, quer dizer, um Branco, cujos espiritos auxiliares sédo
um xama kulina falecido e o proéprio Espirito Santo, conforme me relatou
Cecilia McCallum. Parece, pois, que ndo é tanto a mesticagem (a qual
Gow atribui um estatuto “histérico” particular) que justifica o prestigio
xamanico, mas a posic¢éao relativa na rede fluvial — metafora de uma posi-
¢do relativa quanto ao grau generalizador do ponto de vista particular?.
Em um cédigo ao mesmo tempo genético e histérico (Gow 1991), a mes-
ticagem néo seria, em suma, sendo um avatar da mesma preocupacao, a
saber, a sintese da experiéncia local e do ponto de vista geral. Nao se
deve, com efeito, tomar o montante e o jusante ao pé da letra; trata-se
apenas do codigo geografico no qual se imprime um problema de ordem
geral.

Esse problema da totaliza¢do dos pontos de vista locais, a “conso-
nancia dos pontos de vista singulares”?, esta velha questado que Michel
Serres (1968) e Gilles Deleuze (1988) redescobrem em Leibniz, encontra-
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se também sob uma outra forma. Em todo o ocidente amazénico, 0s
Xamas, como se sabe, sdo o0s viajantes por exceléncia (ver, por exemplo,
Chaumeil 1983). Sob o efeito do ayahuasca ou de outros alucinégenos, os
xamas viram tudo. E por isso que nada os surpreende. Viagens mais con-
formes a nossa defini¢do usual acentuam seu prestigio, ou mesmo, ao
menos em varios casos Pano, substituem uma aprendizagem de tipo tra-
dicional. Crispim, um Jaminaua do alto Bagé, durante decénios e até sua
morte no comec¢o dos anos 80, foi o mais reputado xama do alto Jurua,
tanto junto aos indios como aos seringueiros. De sua vida, conta-se que,
criado por um padrinho branco que o teria levado para o Ceara e, ap0s
um assassinato em que teria sujado as maos, para Belém, onde teria estu-
dado, ele teria voltado para o alto Jurua. Para Crispim, sua reputagéo
Xxamanica explica-se por sua estada e seus estudos em dois lugares parti-
cularmente significativos: o Cearé (a cerca de quatro mil quilébmetros
dali), de onde provém quase todos os seringueiros da regido e onde des-
de entdo os Kaxinawéa do Purus situam a raiz do céu (McCallum
1996a:61), e Belém, um dos ultimos nés da rede do caucho. Néo é, tam-
pouco, indiferente que Crispim, voltando para os seus e estabelecendo-
se na regiao como um xama poderoso, tenha escolhido morar no lugar
chamado Diviséo, “partilha das 4guas”, isto é, nas proprias cabeceiras de
seis bacias fluviais distintas: as dos rios Humaita, Liberdade, Gregorio,
Tarauaca, Dourado e Bagé. Assim, Crispim, um homem criado no extre-
mo-jusante, estabelece-se em uma espécie de hipermontante: idealmen-
te situado para encarnar a contento o projeto de juncéo do local e do glo-
bal. E nesse sentido que Crispim é um tradutor.

J& se disse muitas vezes que 0s xamas, viajantes no tempo e no espa-
¢o, sdo tradutores e profetas (p. ex., Kensinger 1995). Temos de nos enten-
der quanto ao alcance dessa atribuicdo e ndo toméa-la como trivial. Cabe-
Ihes, sem dulvida, interpretar o inusitado, conferir ao inédito um lugar
inteligivel, uma inser¢@o na ordem das coisas. Essa ordenacgéo néo se faz
sem contestacao e, frequentemente, é objeto de asperas disputas que se
assentam tanto na politica interna quanto nos sistemas de interpretagéo.
Seria preciso ver nos guerrilheiros do MIR-Tupac Amaru em 1965 o Inca
reaparecido para destruir a ordem do poder? Coube aos xamas Ashanin-
ka debaterem e decidirem, sem que um consenso, alias, jamais tenha sido
estabelecido (Brown e Fernandez 1991).

Essa maneira de dar conta do processo, embora verdadeira, ndo o
esgota e talvez passe ao largo de algo mais fundamental. Primeiro, por-
que se trata, de fato, de muito mais do que uma simples ordenacéo, e a
traducgédo nao € s6 uma tarefa de arrumacéo, de guardar o novo em velhas
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gavetas; trata-se de remanejamento mais do que de arrumagdo. Segun-
do, porque 0 xama parece ser o contrario de um nomoteta. Ao longo de
suas viagens a outros mundos, ele observa sob todos os angulos, exami-
na minuciosamente e abstém-se cuidadosamente de nomear o que Vvé.
Donde a suspensdo da linguagem ordinaria, substituida por essas “pala-
vras torcidas”, esse uso figurado e muito aproximativo dos cantos xama-
nicos yaminahua, tdo bem descritos por Townsley (1993). Como se escru-
tasse por apalpadelas, como se abordasse um dominio desconhecido cujos
objetos s6 se deixam ver parcialmente, o xama adota uma linguagem que
expressa um ponto de vista parcial. Essas manchas claras sdo branquias
de peixes ou o colar de um caitetu? E o peixe acaba sendo chamado de
caitetu. H4, sem ddvida aqui um jogo no qual a linguagem, em seu regis-
tro préprio, manifesta a incerteza da percepcao alucinada. Mas ha, tam-
bém, a tomada de consciéncia de uma relatividade, da “verdade da rela-
tividade (e ndo a relatividade do verdadeiro)” (Deleuze 1988:30), pois
nesses mundos ampliados s6 é possivel ver sob perspectivas particulares.
“Com palavras usuais, eu me esmagaria sobre as coisas — com palavras
torcidas, rodeio-as e vejo-as claramente” (Townsley 1993:460).

Penso que aqui tocamos o amago do problema. Com efeito, o que é
uma traducdo? N&o é, dird Benjamin, o que restitui fielmente os objetos
designados, ja que, afinal de contas, nas diferentes linguas todos os obje-
tos fazem parte de conjuntos, de sistemas diferentes que expressam o que
Benjamin chama de modos de intencéo. Pao e brot significam ambos o
mesmo objeto, mas diferem em seus modos de significacdo (intentio). A
boa traducéo é, entdo, aquela que é capaz de apreender os pontos de res-
sonancia, de fazer com que a intentio em uma lingua reverbere em outra.
Mas se a coisa € possivel, se é viavel encontrar ecos de uma lingua em
outra, entdo existe a perspectiva (e para Benjamin, creio, a possibilidade
real) de uma lingua absoluta, a verdadeira linguagem. A tarefa do tradu-
tor torna-se grandiosa, por ser ela a busca da verdadeira linguagem, da
qual as linguas particulares seriam apenas fragmentos (Benjamin
1968:78), como os cacos de um vaso que, embora diferentes entre si, se
ajustam perfeitamente para restituir um conjunto que os ultrapassa: o
ajustamento dos cacos atesta a existéncia do vaso.

Hé& aqui uma ressonancia — que nao tera passado despercebida aos
antrop6logos — com o xama da “Introducdo a Obra de Marcel Mauss”
(Lévi-Strauss 1950), com a diferenga que Lévi-Strauss, se acredita na pre-
tensdo, certamente ndo subscreve a realidade de uma lingua adamica.
Mas a transposi¢cdo de contradi¢des reais em diferentes cédigos, como se,
de tanto traduzi-las, fosse possivel resolvé-las, a dolorosa sensibilidade
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do xama as dificuldades e armadilhas dessas passagens entre cédigos
que jamais sdo inteiramente equivalentes, nao é nisto que consiste o tra-
balho do tradutor?

A sintese original, o sistema sintagmatico no qual h4 necessidade de
aderéncia entre o som e o sentido, no qual o som e o sentido se ajustam
sem falhas como o fruto e sua pele (Benjamin 1968), tudo isso se dissol-
veu. O que se trata de (re)construir € uma sintese original, uma nova
maneira de pér em relagdo niveis, cédigos, pé-los em ressonéncia, em
correspondéncia, de modo que esse mundo novo ganhe a consisténcia
desejada para que se torne evidente (Taylor 1995). Em suma, que adqui-
ra um sentido, pois o sentido &, ao fim e ao cabo, a percepcao de relagdes,
uma “rede de associacdes que se referem umas as outras, semelhante a
um dicionario ou a um banco de dados relacional” (Crick e Koch 1997:33).
Quanto mais essas conexdes se multiplicam, mais o sentido se enriquece:
formulas da neurociéncia que lembram imediatamente a antiga questéo
do que, na anélise estrutural dos mitos, significa “significar”. O trabalho
do xama, sua esfera de competéncia, é essa tentativa de reconstrucao do
sentido, de estabelecer relacdes, de encontrar intimas ligacdes. N&o €,
portanto, a coeréncia interna do discurso o que se procura, sua consistén-
cia advém antes do reforco mutuo dos planos em que se exprime, do habi-
tus em suma.

Um exemplo: entre os Shipibo-Conibo (Gebhardt-Sayer 1986) —
grupos Pano ribeirinhos —, os textos dos cantos xamanicos obedecem a
regras distintas das que regem as melodias. Amplamente improvisadas,
as palavras descrevem um itinerario, balizam-no, tragcam o sentido de seu
percurso. Em contrapartida, as melodias, que formam um corpus que nado
de umas trinta unidades, sdo a traducédo sonora de desenhos, de motivos
pictoricos — os quene (ou kene) — que o dono do ayahuasca exibe ao
xama e que este transpde simultaneamente para um cédigo sonoro. Este
cbdigo é decifravel, visto que pode ser retraduzido em uma forma visual.
Conta-se (e pouco importa se a histéria é auténtica) que, antigamente,
duas mulheres, sentadas de lados opostos de um grande vaso a ser deco-
rado, eram capazes — sem se verem e unicamente guiadas pelos cantos
Xamanicos — de pintar os mesmos motivos e de fazé-los se juntarem nas
extremidades (Gebhardt-Sayer 1986:210-211). A codificacdo sonora das
visdes e sua decifracdo permitem, assim, obter tanto desenhos imateriais,
aplicados sobre os doentes a serem curados, quanto desenhos materiali-
zados sobre vasos, tecidos e corpos. Os aromas acrescentam um codigo
olfativo aos precedentes, de tal modo que ““os sons, as cores e 0s odores
correspondem”.
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“Os Ashaninka [explica Carlito Cataiano] consideram o japiim (Cacicus
cela), que nos, Kaxi [i.e. Kaxinawa], chamamos txana, um curador poderoso.
Os Ashaninka gostam de fazer suas casas perto dos ninhos do txana, porque
quando tomam cip6 o espirito do txana vem ajuda-los a curar os doentes; em
suas cantorias e miragdes do cip0, os pajés Ashaninka, em suas canc¢des do
ayahuasca chamam e véem os espiritos do japiim e do jap0; tém ainda muito
respeito por esses dois passaros, que fazem seus ninhos nas proximidades
de suas casas; ninguém persegue esses passaros, tidos como inteligentes,
trabalhadores e, sobretudo, bons curadores [...]. Kaxi gosta de matar o chefe
do japiim, aquele mais cantador, para usar na festa do Tirin ou entdo do Kat-
Xanawa; mata o chefe, tira o fato e as carnes e deixa s6 o couro, as penas, a
cabeca e o0s pés; depois seca no sol ou na queitura do fogo, em cima do fogéao;
diz que é bom para abrir a memoéria dos cantadores de Katxanaua e Tirin;
assim eles aprendem mais facilmente todas as canc¢fes de katxanawa e de
Tirin e ndo se esquecem mais de canta-las por inteiro [...]. Txana ndo é sé o
nome do japiim. Os Kaxi chamam também Txana aos cantadores das festas,
da cantoria de cip6, mariri ou katxanawa, Tirin, Buna Kuin, Nixpupima e
Hai Hai Ika” (Aquino e Cataiano no prelo).

Carlito é Kaxinawa. Vende picolé nas ruas de Rio Branco, capital do
Acre, e vez por outra trabalha como assistente de antropélogos e de uma
ONG. Mas é xama também, misturando técnicas emprestadas dos Yawa-
naua e Katukina do Gregoério e do Tarauaca, combinadas com rituais
tomados da umbanda, aprendidos em Belém e Manaus. Sua clientela é
formada por sua prépria e grande familia e por antigos seringueiros dos
bairros mais pobres de Rio Branco. Nada disso nos surpreende mais. Tam-
pouco nos surpreendem seu conhecimento das crengcas xamanicas asha-
ninka e seu relativismo.

Com efeito, os Ashaninka do alto Jurua tém uma consideragdo mui-
to especial por toda a familia dos jap6s. Em seu conjunto (que abarca a
familia Icteridae), os japo6s sdo chamados pelo nome genérico txowa, que
designa também uma espécie particular, o Psarocolius sp. Todos os jap0s
sdo humanos. Isto todo mundo percebe, ja que eles vivem em sociedade,
e tecem seus ninhos: sdo, em suma, teceldes como os Ashaninka. Os
xamés que, sob o efeito do ayahuasca, sabem ver de forma adequada,
comprovam essa condicdo humana dos japdés: vivem ao modo dos
homens, cultivam mandioca, bebem kamarapi (ayahuasca), bebem cer-
veja de mandioca (caissuma). S&o inclusive superiores aos homens, na
medida em que observam a paz interna e vivem sem discordia. Sao os
filhos que Pawa, o sol, deixou na terra, sdo os filhos do ayahuasca. Entre
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0s japos, passaros teceldes, o tsirotsi ou japiim (Cacicus cela) ocupa uma
posigdo particular e suscita um interesse muito especial. Os tsirotsi vivem
em bandos de uns trinta passaros, particularmente associados, que tecem
seus ninhos muito perto uns dos outros em uma mesma arvore. Escolhnem
a arvore por ela abrigar ninhos de certas vespas ou formigas cujas pica-
das s&o especialmente dolorosas. E esta, diz-se, a sua policia, que os pro-
tege dos predadores, como o gamba, por exemplo. Os tsirotsi sdo pacifi-
cos e s6 se tornam ferozes quando é o caso de defender os ovos brancos
com pintas contra a cobica dos tucanos e dos aracaris. O macho e a fémea
guardam os ovos juntos, mas s6 a fémea trabalha, ao passo que o macho
canta. Nada disso é muito excepcional entre os japos. O que, no entanto,
distingue os japiim de todos os outros passaros, € a capacidade que lhes
é atribuida de imitarem os chamados e os ruidos que escutam, sejam estes
os cantos de outros passaros, o tambor dos Ashaninka, o latido dos cées
ou o choro das criancas (Pianko e Mendes no prelo).

Os xamds tém uma associa¢do muito especial com o tsirotsi, o japiim.
Como Carlito afirma, este passaro € um poderoso xama. Os tsirotsi (ou
tsiroti), segundo uma histdria recolhida junto a outros Ashaninka por Fer-
nandez (1986:70 e ss.), sdo inclusive os descendentes de xamas, que 0
personagem mitico Avireri, aquele que transformou alguns Ashaninka
em animais, mudou, por distracdo, em passaros. Esses xamas — pai e filho
— sabiam imitar todos os gritos de animais e eram, por conseguinte, gran-
des cacadores. O filho casou-se com uma mulher de olhos azuis: todos os
seus descendentes tinham olhos azuis também. Eis aqui explicitada a
relacdo xaméa-cacgador, por intermédio do japiim. A particularidade de
imitar os chamados de outros animais é posta a servico da caca. Com efei-
to, é assim que procede o bom cacgador: finge utilizar uma linguagem que
ndo é a sua, uma linguagem de seducao, aquela por meio da qual os
machos e as fémeas se atraem. A relagédo da caga e da seducgdo é um tema
tipicamente amazonico (ver, p. ex., Descola 1986), mas, aqui, esse tema
se encarna em uma linguagem que ndo comunica, ou melhor, cuja Unica
mensagem & o grito que atrai, que seduz. E um chamariz, uma isca. Um
som sem sentido, um som com sentido Unico.

O japiim fala linguas que né&o sdo as suas, linguas estrangeiras que,
nele, nada comunicam, exceto a seducdo e a predacao. Ele é uma ponte
ilusoria entre formas do ser. Corresponde, no mundo animal, aquela esca-
da xamanica que liga mundos cortados entre si. E notavel que na ausén-
cia do personagem japiim, utilizado para outros fins entre os grupos Pano
da floresta, a mesma associacao entre cantos xamanicos, mimetismo sono-
ro e caca esteja presente entre os yaminahua do Peru (Townsley 1993:454).
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A consciéncia do desmantelamento de uma ordem original e paradi-
siaca parece ser expressa por quase toda a Amazonia — e sobretudo entre
0s povos que decoram com motivos os tecidos, as ceramicas e 0s ces-
tos — na histéria da sucuri primordial, cujo corpo e cores variegadas estao
na origem de todo o repertério de desenhos3. Despedagada na cosmogo-
nia do Vaupés, decomposta em desenhos discretos entre os Pano e 0s
Aruaque, a sucuri parece o foco virtual de uma unidade perdida para
sempre. Hoje em dia, € o multiplo que reina: entre os Kaxi (Kensinger
1995; Lagrou 1996), almas dispersas no corpo, no olho, nos excrementos;
saberes que se localizam nas méaos, no sexo, na pele, nas orelhas (Ken-
singer 1995:237 e ss.; McCallum 1996b:355 e ss.). Cada uma dessas ins-
tancias tendo um ponto de vista diverso, é o corpo humano vivo que asse-
gura, de modo transitério, o involucro dessas perspectivas singulares.

Vimos que na pratica xamanica opera um principio semelhante, e
isto ndo nos deve surpreender, dada a circularidade que opera na cons-
trucdo de esquemas conceituais. Para o xama de um mundo novo, de pou-
ca valia serdo seus antigos instrumentos, as escadas xamanicas que lhe
dao acesso aos diversos planos cosmolégicos (Weiss 1969; Chaumeil
1983), sua aprendizagem, seus espiritos auxiliares, suas técnicas; monta-
gens de outras técnicas podem ser preferiveis. Mas, ainda assim, cabe-
lhe, “por dever de oficio”, mais do que pelos instrumentos conceituais
tradicionais, reunir em si mais de um ponto de vista. Pois, apenas ele, por
definicao, pode ver de diferentes modos, colocar-se em perspectiva, assu-
mir o olhar de outrem (Viveiros de Castro 1996). E é por isso que, por
vocacgdo, desses mundos disjuntos e alternativos, incomensuraveis de
algum modo, ele é o geodgrafo, o decifrador, o tradutor.

Vé-se, portanto, que o “perspectivismo” amazénico que Eduardo
Viveiros de Castro (1996) pds em destaque em um artigo notavel, e do
qual extraiu varias implicagfes, se manifesta como um esquema em
varios planos. Pois o problema geral do perspectivismo, aquele que Leib-
niz e Giordano Bruno descobriram, € justamente a questéo da unidade,
do invélucro, da convergéncia no sentido matematico, da série dos pon-
tos de vista. Em suma, o problema da traducao. Nao é sem duvida fortui-
to que Leibniz e Benjamin adiantem uma solugédo semelhante: o que per-
mite a totalizac&o dos pontos de vista singulares e irredutiveis é a resso-
nancia, a harmonia (Benjamin 1968:79, 81; Deleuze 1988:33). Na Amaz6-
nia, dirlamos: é o xama.

Dir-se-a: por que tantos esforcos? Marshall Sahlins, que cito livre-
mente aqui, ainda que com seu imprimatur, observou que um dos pro-
blemas da nocao de globalizacao ou de sistema mundial é que este s6 é
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um sistema no sentido sintagmatico, ndo, porém, no sentido paradigmati-
co. Em outras palavras, talvez exista sistema, mas néo existe cultura que
Ihe corresponda (Sahlins 1988). Com efeito, malgrado a extraordinaria
difusdo da midia, ndo existe cultura global. Os paradigmas, as sinteses,
as correspondéncias de sentido fazem-se em uma outra escala, de ordem
mais local. Mas como ter um ponto de vista local sobre um processo que
nos ultrapassa, do qual ndo se controlam nem as causas nem os efeitos?
De maneira fantasmatica e a falta de outras instancias, o controle se rea-
liza pela conjuncgéo, vista acima, entre o que é mais local e o que é mais
global: Crispim, criado a jusante, se estabelece nas cabeceiras, na divi-
sdo das aguas. O local mantém seus poderes, € até a fonte dos maiores
poderes, e é nele que 0os xamas urbanos irdo prover-se. Mais uma vez, é
seguindo os meandros de raciocinios aparentemente contraditorios que
se pode esperar ultrapassar os paradoxos (Taylor 1995). Cabe, entéo, ao
mais fraco, aquele que se acha o mais a montante na cadeia, ao coloniza-
do, ao estrangeiro, efetuar uma tradugéo privilegiada: é por seu intermé-
dio que o novo penetra o mundo (Bhabha 1994). Mas a inanidade da
empresa permanece. Poder-se-ia ver nos esforgos de traducao, de totali-
zacao, que evoquei, a tentativa, sempre votada ao fracasso, em qualquer
escala que se a considere — e no entanto sempre recomegada — de cons-
truir sentido.

Tradugdo de Tania Stolze Lima Recebido em 20 de outubro de 1997
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Notas

1 Repare que, em alguns casos, essa associa¢do do xama com um jusante,
sempre relativo, pode ja estar dada mesmo antes do contato. Parece ser este o

caso dos Matis (Erikson 1996:186).

2 E essa totalizacdo do sistema, no seu aspecto comercial e na sua vertente
interpretativa, que talvez dé conta da singularidade da cartografia dos Aruaques
subandinos a que fizemos referéncia acima: os dois Unicos lugares que nédo se re-
plicam no espago sdo precisamente os pontos de convergéncia dos xamas e o pon-

to de origem de todo o comércio do sal.

3 Elsje Lagrou (1996:213, nota 18) além de estuda-la entre os Kaxinawa,
recenseou a extraordinaria difusdo amazonica da associagédo da sucuri com os de-
senhos; ver Gow (1988:31), para os Piro; Gallois (1988), para os Waidpi; Van Vel-
them (1984), para os Wayana-Aparai; Reichel-Dolmatoff (1978), para os Tukano;

Roe (1989) e lllius (1987), para os Shipibo.
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Resumo

O que é o trabalho xamanico na Ama-
z6nia de hoje? Como se pode entender,
de forma mais geral, o florescimento do
Xamanismo e a extenséo de sua cliente-
la em situagbes de dominagéo colonial,
desde pelo menos o século XVI? Que
hierarquia de poderes e competéncias
xamanicas e que formas especificas
correspondem aos diferentes sistemas
politicos e aos diversos nexos entre o lo-
cal e o global? Por dever de oficio, cabe
ao xama o trabalho de traducéo. Suge-
re-se que traducao deva ser entendida
aqui em um sentido forte, benjaminia-
no, de procura de ressonancias e rever-
beragGes entre sistemas e codigos di-
versos, e de totalizagdo de pontos de
vista parciais.

Abstract

What is the shaman’s labor in the Ama-
zon today? More generally, how should
one account for the expansion of
shamanism and its clientele in colonial
situations since the sixteenth century?
Which shamanic power hierarchies and
competences and which specific forms
correspond to different political systems
and to each kind of nexus between the
local and the global? The shaman is, by
his very trade, a translator. It is suggest-
ed here that translation should be un-
derstood in its strong, Benjaminian
sense, as a search for resonances and
reverberations between different codes
and systems, and as a totalization of
partial perspectives.



