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RESUMO: Busca-se repensar categorias da poética ocidental pelo seu contraste com poéticas
amerindias num exercicio de equivocac¢do e ndo de equivaléncia. Ou seja, investigar de que
modo conceitos da teoria literaria podem ser relidos (deslocados) a partir do contato entre
praticas verbais de distintas ordens e naturezas. I1sso comporta uma dificuldade prévia, sobre
o estatuto do que chamamos de “literatura”, que ndo corresponde ao(s) lugar(es) daquilo que
se designa, de modo imperfeito, como poéticas indigenas: estas ndo se separam em uma esfera
autdbnoma, ndo se dissociam de praticas como o xamanismo, o ritual, a exortacao, a explicacao
cosmologica, e mesmo o entretenimento ou a literatura no sentido “branco”, etc — Sa0 artes
“multimodais”’. Qualquer equiparagdo comporta o0 perigo da reducdo e da violéncia, fazendo
com que a comparacao e a (con)traducdo conceitual propostas sejam inviaveis se ndo forem
acompanhadas de uma reflexdo politico-institucional sobre os lugares (do ter lugar) da
linguagem.
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ABSTRACT: Can concepts pertaining to literary theory be read in another fashion through
the contact between verbal arts of distinct order and nature? Is it possible to rethink some of
the western poetics’ categories equivocating them with their apparent analogous in ameridian
poetics? In order to do so, we must face a difficulty related to the status of what “we” call
“literature”’, which does not correspond to the place(s) occupied by what we call amerindian
poetics: the latter doesn’t pertain to and authonomous and separate sphere; as “multi-modal”
arts, they don’t distinguish themselves from practices such as xamanism, ritual, war exhortation,
cosmological explanation, and even entertainment or literature in the sense of the “white
people”. Any equiparation brings with itself the risk of a violent reduction, obliging our
comparsion and conceptual translations to be accompanied by a political-institutional
reflextion about the places where language takes place.

KEYWORDS: perspectivism; imitation; enunciation; multiposicionality.

1. Radicalizando o lago paradoxal entre literatura e institui¢éo, tal como concebido por Derrida
(2014), talvez fosse possivel dizer que so ha literatura, enquanto um campo especifico para um
discurso em si mesmo inespecifico, nas sociedades com Estado: s6 héa literatura (enquanto
instituicdo mais ou menos demarcada) onde ha Direito estatal. A razéo disso talvez se relacione
aos efeitos ou a eficacia da linguagem, a palavra eficaz, ou, em outras palavras, ao carater
performativo da linguagem.? O Direito estatal parece ser uma (tentativa de) concentracdo (mas
ndo monopdlio) institucional da forca ilocucionaria da linguagem: o Estado, o Direito,
individualiza em certos cargos ou funcgdes, e praticas, o poder legitimo de emitir enunciados
performativos.® E interessante notar, nesse sentido, que os dois modos verbais privilegiados

pelos quais o Direito estatal realiza tal poder, desde o direito romano arcaico, sdo, como aponta

2 Os mitos amerindios sdo, em certo sentido, um campo em que tal performatividade encontra-se plenamente
disseminada, constituindo, assim, uma reflexdo profunda, tanto na forma quanto no contetido, sobre a relacéo entre
palavras e coisas. Desse modo, em muitos mitos, 0 nome ja adianta a coisa que essa se tornara (como também na
mitologia greco-romana: Narciso se torna a flor de mesmo nome; a ninfa Eco, o fendmeno acustico, etc.), em uma
espécie de literalidade que muitas vezes se manifesta também no fato de que enunciar ou pensar algo é ja fazé-lo.
Para tomar exemplos aikewara, em um de seus mitos, a “mog¢a chamada Cutia” se tornara a espécie cutia, e, em
outro, “a Mucura que, a principio, mentiu sobre suas necessidades fisioldgicas tornou-se incapaz de conté-las”: de
tanto dizer que estava com vontade de urinar e defecar para escapulir da danga ritual, ela “realmente sentiu vontade
de defecar e (...) o fez na frente de todos, enquanto dangava” (CALHEIROS, 2014, p. 48, 40).

3 Como se sabe, nas conferéncias reunidas sob o titulo How to do things with words (Quando dizer é fazer, na
traducéo brasileira), Austin (1990) parte de uma distin¢éo tipoldgica entre enunciados constativos e performativos
(sendo que os exemplos dos Ultimos séo juridico-institucionais: nomeacdo, casamento, etc.), para, depois,
abandona-la em favor de uma visdo mais fluida em que todo ato de fala é, ao mesmo tempo, locucionério
(“constativo”, diriamos), ilocucionario (“performativo”, diriamos) e perlocucionario (uma espécie de terceiro
termo entre um e outro, ligado a persuasdo). O que estamos querendo apontar é que, embora, por um lado, em
nossa sociedade, de fato, todo ato de fala contenha essas trés forgas (ou aspectos) da linguagem, por outro, ha uma
esfera, a do Direito, que visa concentrar (e mesmo tentar capturar) o carater ilocucionéario sob a forma de
enunciados performativos em sentido estrito e de eficicia tendencialmente maxima.
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Magdelain (1990, p. XI), o imperativo e a primeira pessoa: por um lado, a ordem e o comando,
e, por outro, o enunciado performativo em sentido estrito. Assim, as trés palavras solenes do
direito romano arcaico s&o do, dico, addico (dou, digo, sentencio). E evidente que essa tentativa
de concentrar a forca da linguagem de fazer coisas, ou seja, a sua forca poiética, ndo implica
um controle absoluto — ndo implica que esta ndo se estenda para fora do Direito estatal, mas
sim que sua normatizacdo e direcionamento gera uma verticalizagdo, uma hierarquizacao da
poiesis da palavra. Num polo superior, encontrariamos a linguagem dotada de eficacia maxima:
a palavra estatal juridicamente autorizada. No inferior, aquela dotada de eficacia minima: a

literatura. Um ndo existe sem o outro.

2. “A liberdade de dizer tudo”, diz Derrida (2014, p. 53) sobre a literatura, “¢é uma arma politica
muito poderosa, mas pode imediatamente se deixar neutralizar como ficcdo”. O proprio
conceito moderno de ficcdo constitui, assim, uma faca de dois gumes, pois 0 poder ou direito
de tudo dizer, caracteristico da literatura enquanto uma instituicéo?, traz consigo um risco: o
risco de que ndo produza riscos, ja que se trata de um discurso sem a efetividade “pratica” dos
outros (ndo sé o juridico, mas o cientifico, o jornalistico, cujo poder perlocucionario é evidente,
etc.). E como se a “poesia” fosse algo como uma parddia do Direito estatal (da poiesis): nela, a
palavra eficaz (capaz de criar inclusive mundos) nao é eficaz (os mundos que cria estao “fora”
deste mundo, ndo tém efeitos diretos sobre ele). Esse paradoxo — o de poder dizer tudo mas em
nada poder ter efeitos — deriva do embate com a censura que institucionalizou a literatura (e a
arte de um modo mais geral) enquanto um espacgo discursivo distinto dos demais (0 que se
percebe até fisicamente, nos museus, ou nas prateleiras de uma biblioteca ou de uma livraria):
para fugir aos seus tentaculos, os escritores sublinhavam que estavam ficcionalizando.®> Alguns
(muitos) artistas e tedricos se mostraram cientes dos perigos dessa “liberdade” literaria, e € tal
consciéncia, inclusive, que mobiliza as vanguardas e seu desejo de fundir ou aproximar arte e
vida (politica), sair dos museus e dos lugares fisicos ou institucionais. Assim, Doblin (citado
por Pimenta, 1976, p. 10), de modo sintético, apontard que “‘A arte ¢ livre’, quer dizer, ¢

totalmente inofensiva”. E Marc Shell (1993, p. 150), de forma mais estendida, dird que

4 Até pouco tempo atras, “literatura” designava o conjunto da produgdo escrita, de textos escritos, ficcionais ou
ndo — acepgdo ainda usada quando falamos, por exemplo, na “literatura médica” sobre determinado assunto.

5 Para dar um exemplo hiperconhecido: as Cartas chilenas. Como afirma Anabel Patterson (1991, p. 4), em um
argumento extensivel a arte como um todo, “é, em parte, a censura que devemos nosso proprio conceito de
‘literatura’, como um tipo de discurso com suas proprias regras, um conceito que, por séculos, foi ideado como
sendo capaz de proteger escritores que tentaram conformar-se aquelas regras”. Cf. Nodari (2012).
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O grande perigo para a literatura ndo é o argumento de que ela subverte os
cidaddos ao ensinar-lhes inverdades; é o0 argumento, implicito ou explicito, de que
ela ndo tem valor real ou potencial para afetar o bem ou o0 mal, que ela ndo possui
nenhum papel real nos assuntos humanos e ndo deve ser tomada seriamente.

Do mesmo modo que o poder poiético da linguagem foi (tendencialmente) concentrado na
esfera juridica, o seu carater poético o foi na literatura (e se poderia dizer, invertendo uma
afirmacdo que fizemos, que a linguagem juridica, o juridiqués, € uma parddia da poesia: nela a
palavra poética ndo € poética). Todavia, como se sabe, ndo ha nada que caracterize a literatura
como um discurso especifico: nem uma suposta literariedade (que pode estar presente em
qualquer fala ou escrita, inclusive a conversa cotidiana), nem um conjunto de formas (até
mesmo um documento juridico, como um testamento, pode ser/se tornar um texto de literatura)
— nada a ndo ser a sua inscri¢do institucional define uma obra literaria. A difundida imagem da
arte como “reserva ecologica”, seja do pensamento selvagem dentro do domesticado (LEVI-
STRAUSS, 1989, p. 245), seja do ndo conversivel em mercadoria ou do inutensilio dentro do
capitalismo e do utilitarismo moderno (LEMINSKI, 1987, p. 291), aponta para como um
atributo disseminado através da praxis linguistica foi cercado e cerceado, para como a esse nao-

lugar foi atribuido um lugar.

3. Uma outra forma de dizer isso é que a magia é convertida em ficcdo. Num duplo sentido: por
um lado, a magia entendida como poiesis, como capacidade transformadora da linguagem,
passa a ser “mera fic¢do”; por outro, tal performatividade capaz de refazer o mundo se
institucionaliza na forma da ficgdo juridica, instrumento por exceléncia do Direito estatal, sua
fonte e origem. Ainda ndo se deu a devida importancia nem se extraiu todas as consequéncias
do fato de que a nocdo de “ficcdo” foi primeiro e mais profundamente conceitualizada,
explorada e mobilizada no campo juridico, por meio da fictio iuris, antes de se tornar (e a partir
do qual se tornou) a categoria estética que define hoje o campo do que chamamos de literatura,
em mais uma evidéncia do laco entre a Instituicdo (o Estado) e a institucionalizacdo da arte.
Definida por Yan Thomas (1995, p. 44) como o “poder de fazer, desfazer ou modificar, ou de
quase fazer, quase desfazer, e quase modificar a substancia e suas modalidades”, a ficgdo
juridica consiste em “travestir os fatos, em declara-los diferentes do que eram verdadeiramente,
e em extrair desta adulteracdo mesma e desta suposi¢édo falsa as consequéncias juridicas que
seriam proprias a verdade assim simulada, se ela houvesse existido artificialmente” (THOMAS,
1995, p. 17). Todavia, para operar, a fictio iuris deve, simultaneamente, separar o verdadeiro

do falso, criar uma descontinuidade entre ambos, para poder, no mesmo gesto, re-uni-los, dando
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ao falso a eficacia da realidade, dando a mentira um efeito de verdade — isto e, a
performatividade da linguagem deve assumir a sua artificialidade, tornar-se artificio, separar-
se do mundo (para assim transforma-lo): “a fic¢do requer (...) a certeza do falso”, “¢ uma
negacdo manifesta do verdadeiro” (THOMAS, 1995, p. 17-18). Ou, na formulacdo medieval de
Baldo: ela consiste em “tomar o falso por verdadeiro” (falsitas pro veritate accepta) (THOMAS,
1995, p. 17). A transformacéo poiética se converte, assim, em artificio juridico. Discretizadas,
verdade e mentira, a palavra e seus efeitos, dependem agora da mediacéo de um terceiro termo
para se encontrarem. De outro lado, a ficcdo literaria se revela uma mentira com efeitos, mas

sem efeitos, puro artificio.®

4. De outro lado, todos conhecemos a famosa descricao clastreana da instituicdo da chefia entre
0s povos contra o Estado, em que tal verticalizacdo aparece invertida: a fala do chefe ndo é
dotada de eficacia, de poder performativo — antes, € emitida para ser contestada, ignorada. Além
disso, é dificil encontrar entre esses povos a presenca de enunciados performativos no registro
da politica no sentido estrito e institucional em que estamos acostumados a concebé-la, embora,
sim, no campo do xamanismo ou da feiticaria, o qual, porém, ndo se organiza de forma vertical
e institucional, mas transversal e disseminado (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 171-181).
Aqui, a forca ilocucionéria da linguagem encontra-se dissolvida e espalhada pelo socius (e
mesmo pelo cosmos), e a palavra poiética ndo se separa em um polo de maxima e outro de
minima eficacia. De maneira analoga, nos deparamos com o fato de em tais sociedades as artes
verbais serem multimodais (CESARINO, 2018), i.e., ndo constituirem uma modalidade
discursiva especifica como na nossa, ndo se separarem de outras préaticas, além de ser patente,
em suas linguas, a inexisténcia de termos correspondentes ao que chamamos de ficcdo — o que
ndo quer dizer, evidentemente, que ndo se efetuem distingcGes pragmaticas dentre o amplo

espectro que vai do verdadeiro ao falso (pense-se na ideia yanomami de metafora como uma

6 Para uma histdria literaria do conceito de ficgéo (i.e., uma histéria interna do conceito dentro das obras e debates
literarios), cf. Stierle (2006). Todavia, ao contrario do que ele aponta, o direito ndo foi uma aplicagdo ou
desenvolvimento particular da ficcdo e de seu conceito, mas o lugar mesmo, j& na Roma antiga, em que ela foi
definida conceitualmente, inclusive em seus contornos e limites. E verdade que Ovidio e Horario (e muitos outros),
como Stierle argumenta, falam em ficgdes, falam das fic¢des, mas falam acima e sobretudo da agdo de “fingir”,
fingere, verbo de uma enorme amplitude seméntica em latim, da qual nos restou majoritariamente a acepcéo
empobrecida e depreciativa de enganar, pretender ser — talvez apenas finta tenha preservado algo das significagdes
positividas do fingimento. “Fingere”, diz Stierle (2006, p. 12 e ss), indica plasmar, moldar a partir de um material,
ou entdo a criagdo de ilusdes, mas o substantivo fictio possui ja no direito romano antigo (prévio a Ovidio e
Horécio) uma acepcdo mais precisa (com a qual eles também jogam), que ira, adaptando-se a cosmologia crista
medieval, contaminar, na Renascenca, a esfera artistica. O que estamos querendo afirmar é que a definicdo atual
mais corrente de ficcdo deriva dessa de cunho juridico, embora desjuridificada, como se aquilo que chamamos de
ficglo tivesse sido moldado pelo direito, fosse ainda em certo sentido fictio iuris, mas sem seu poder transformador.
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“mentira que ndo engana”, segundo José Kelly [2015, p. 50]). N&o é que ndo haja em absoluto
Direito nem literatura — é que tanto a juridicidade quanto a poesia sdo transversais. A recusa ao

Estado é também uma recusa ao estado da arte.

5. Ou seja, se por um lado o direito se origina (ou se aproxima) da magia pelo carater
performativo da linguagem, pelo uso de formulas e de uma linguagem ritual (o juridiqués, que
ndo é um adendo eliminavel do direito, mas parte constitutiva dele), por outro, ele a transforma
em outra coisa (ou se afasta dela) ao se autoconceber como ficcdo e amparar a sua efetividade
na ideia de que a fictio que ele é deve ser tomada como verdadeira (cf. NODARI, 2013), i.e.,
precisa ser aplicada no mundo: enforced. O performativo juridico deve ser (re)forcado pelo
aparato estatal, de modo que ter forca-de-lei implica a necessidade de um reforco, o que é visivel
na separacao juridica entre processo de conhecimento, que decide sobre a causa, e processo de
execucao, que aplica tal decisdo, que lhe da eficécia de fato, que a cumpre. Talvez se possa
dizer, mais propriamente, que € o direito que produz a cisdo entre a forma (palavra) e a forca
(acdo), poesia e poiesis, falar e fazer, de modo que o performativo juridico (o exemplo por
exceléncia de Austin) é um pseudo-performativo, pois necessita de um suplemento originario,
como diria Derrida. A magia (a0 menos na forma do xamanismo amerindio, que € nosso
horizonte aqui) carece desse reforco: cumpre-se por si s6, embora possa recorrer a auxilios
materiais (plantas, objetos) e espirituais. Nela, palavra e acdo, embora possam ser
descritivamente dissociados, constituem um Unico evento que se desdobra em dois planos
reversiveis (quer seja o do falar e do fazer, quer seja o desse mundo e o do outro, em que se
desenrola a outra cena, 0 anverso da cena visivel daqui). O equivalente no plano histérico da
literalidade do plano mitico, em que dizer ja é fazer, é o carater reversivel da narratividade das
artes verbais xamanicas: o “narrar como um evento” (CESARINO, 2006, p. 111). O xama
“narra o vivido e vive o narrado”, para usar a formulacdo de Walnice Nogueira Galvao (1972,
p. 12) sobre Riobaldo: assim, por um lado, diz Cesarino, o pajé “relata, reporta e torna visiveis
seus trajetos” (CESARIANO, 2006, p. 107), e, por outro, para usar a expressdo de um xama
Yaminawa citado por Townsley (1993, p. 454), “cantos sio caminhos”.” “Alguns”, continua,
“me levam por uma via curta - alguns me levam por uma via longa - eu os deixo retos e ando
neles - eu os olho enquanto vou - nem uma coisa sequer escapa da minha atencao - eu chamo -

mas eu continuo no caminho” (TOWNSLEY, 1993, p. 454). Tomemos, como exemplo, um

" Do mesmo modo, comenta Cesarino (2006, p. 107) a respeito de cantos huni kui, “os huni muka sdo propriamente
caminhos”.
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cantico de cura khisétjé® que Seeger (2015, p. 84) classifica como de invocagéo, em que se trata
“da inser¢do do atributo de um animal, planta ou outro objeto natural no corpo humano, de
modo a conferir uma propriedade do animal a uma parte ou funcdo corporal particular’:
“invocava-se algo que os humanos ndo possuem, e o atributo era soprado e cantado no corpo

do paciente”. No caso em questao, a

invocagdo para habilitar criangas pequenas a comerem alimentos a base de mandioca
sem passarem mal nomeava o porco-do-mato, que é capaz de comer mandioca-brava,
venenosa, sem sofrer os efeitos deletérios. Quando a crianca se tornasse, sob esse
aspecto, um pouco como o porco, seria também capaz de comer da mandioca sem
dificuldades — ao menos a preparada. (SEEGER, 2015, p. 84).

O canto, para se referir as qualidades do porco, narra o que este faz (“O caititu vai,
como ele pode comer um pouco e sair? / Mastiga raizes, mastiga raizes, bebe o sumo, termina
e vai, como pode? / Um animal, um animal, ndo é aquilo um animal / Como um mestre do
comer, ele bebe e ndo faz mal”), ou seja, a agdo relacionada a qualidade desejada, bem como
sua chegada e partida do corpo da crianca (“indo embora”, “ele vai”’) (SEEGER, 2015, p. 87).
N&o é um acaso, assim, que Dennis Tedlock (1975, p. 725) tenha apontado que as artes verbais
amerindias se deixam caracterizar melhor como poesia dramética: ndo se trata de uma prosa
gue remete a eventos passados, mas de uma dic¢ao poética sobre eventos atuais (mesmo quando
passados, eles sdo atualizados pela narrativa), ou seja, um drama poético, uma acao falada ao
mesmo tempo que uma fala que age - acdo poética. Tal narratividade performativa se coliga
ainda a mais um fator: se, nos mundos amerindios, animistas ou de agéncia distribuida pelo
cosmos, toda doenga ou evento ¢ causado por alguém, entdo “conhecer ¢ personificar”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 358), subjetivar e ndo objetivar: conhecer o sujeito da acao,
de modo a curar ou transformar algo, alguém ou um acontecimento, implica personificar,
conhecer esse sujeito causador, sua historia, sua vida, a histdria de sua formacdo, de seus feitos,

para poder transforma-lo ou agir sobre ele.® Conhecer implica, portanto, converter o que se quer

8 Nas citagdes de Seeger, atualizei a grafia do etndnimo em questio, substituindo kisédjé por khisétjé.

% Cf. Cesarino, 2015. Como tentei mostrar alhures (Cf. NODARI, 2020a), Méario de Andrade estava ciente dessa
concepcdo indigena e a mobilizou para produzir uma forte critica a objetivacdo capitalista. Essa premissa
ontoldgico-epistemoldgica também explica o recurso ao mito (ao tempo em que as “coisas” atuais eram sujeitos)
como explicagdo e modo de conhecimento. Orlando Calheiros (2015, p. 14), em sua etnografia dos Aikewara,
comenta: “ndo ¢ de se estranhar que inquiridos sobre seus costumes, sobre o mundo e seus motivos, era comum
gue meus amigos, sobretudo os mais velhos, divagassem até encontrar em seu repertério uma se ‘eng-kwera, a
qual, explicavam, continha a resposta (...). Aprendi com Awasa'i que para tudo aquilo que existe sobre a superficie
da Ywyeté (a terra em que vivemos todos, a ‘Terra-que-é-dura’), existe uma se’eng-kwera (lit. ‘fala-de-outrora’),
um mito, que com ela forma um ‘par’ (irutehé'hyga). Uma relacdo que vai além da parabola, alcangando aquilo
que sua esposa, Muretama, definia em bom portugués como uma ‘tradu¢io’. Dizia-me que, da mesma maneira que
ela traduzia as palavras de seu marido para o meu idioma, a se‘eng-kwera traduzia tudo aquilo que existia nesse
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conhecer em narrativa, relato, historia: para agir sobre algo pela linguagem (xamanismo), é
preciso que este se inscreva na linguagem da agdo (mito, narrativa) — talvez o caso mais
conhecido na literatura etnografica seja o canto de cura Cuna, analisado por Lévi-Strauss (2008)
em “A eficacia simbolica”, no qual o pajé narra toda a trajetoria anterior da paciente e do agente
causador do mal, bem como o seu préprio percurso e agao curadora. E, por fim, para transformar
0 mundo pela linguagem, é preciso transformar a propria linguagem utilizada — dai o uso, na
terapéutica xamanica, de barbarismos (palavras estrangeiras), arcaismos e especialmente
metaforas, ou seja, algo proximo daquilo que Aristoteles aconselhava para que os poetas
adquirissem uma linguagem elevada em relagdo a ordinéria (Poet. 1459a2-4, p. 183), com a
diferenca de que, no xamanismo, nao se trata de elevar a linguagem a poesia (afastando-a da

vida), mas de fazer coincidir poesia e poiesis.

6. A distingéo, separacdo e demarcagédo da poiesis e da poesia, da linguagem performativa do
Direito e do impoder®® da literatura, implica, do ponto de vista conceitual e operatorio, uma
diferenciacéo entre imitacdo e transformacao, entre a linguagem transformadora do Direito e a
palavra imitativa da literatura. Em linhas gerais, parte significativa da historia da reflexéao
poética do Ocidente, desde seus gestos fundadores, é uma tentativa de erigir e fortalecer essa
separacdo.* Assim, por exemplo, se na concepcéo platénica de mimesis, especialmente a do
Livro I1l da Republica, ainda nos deparamos com um continuo, no qual a imitacdo (poética)

sempre arrisca se converter em (transform)acéo (social), ameaca que deve ser policiada'?, ja em

mundo; ele ndo apenas descrevia a sua origem, mas que indicava também o seu sentido”. Seria interessante pensar
como a nogdo de tradugdo se transforma ao ser equiparada a um modo de relagdo entre mito e histdria.

10 Embora o termo tenha conotages negativas, ndo estamos deixando completamente de lado seu aspecto positivo,
visivel no uso dele por Artaud (que rendeu uma vasta bibliografia, dentre a qual se deve destacar as reflexdes a
seu respeito de Blanchot, Deleuze e Derrida), mas também por Guimaraes Rosa (2001: s.p.), em “A benfazeja”:
“Entdo, o cego Retrupé esbarra com o impoder da cegueira”. Aqui, a cegueira ndo é descrita como uma falta, uma
negatividade ou passividade da visdo e/ou de seu portador, ndo é uma falta de poder de Retrupé: o impoder é da
cegueira e é ativo. E mais, no contexto do conto, é uma forma ativa de impedir o exercicio do poder violento de
Retrupé, como, alids, a benfazeja esta o tempo inteiro fazendo, no servigo sujo de impedir, ou de impoderar o
poder, a violéncia, matando o marido, cegando o filho, limpando a rua. De modo lapidar, ao se referir ao tipo de
construgdes vocabulares de Rosa presente em “impoder” (mas também em “acronologia, antipesquisas, indestruir,
inimaginar”...), Paulo Roénai (2001, s.p.) as chamou de “antonimias metafisicas”: “abstracdes opostas a fenomenos
percebiveis pelos sentidos”, que, contudo, aludem “a uma nova modalidade de ser ou de agir, a manifestagoes
positivas do que ndo é”. Seria preciso, portanto, pensar de modo positivo e ativo o impoder da literatura (e a figura
do impoder de um modo geral), o que, porém, ndo tenho condicdes de fazer aqui.

11 Devemos salientar que essa tentativa implica, por vezes, fortalecer ou mesmo produzir aquilo que combate. Ou
seja, em termos derridianos, trata-se de uma conjuragéo no duplo sentido: por um lado, “o exorcismo magico que
(...) tende a expulsar o espirito maléfico”, e, por outro, “a encanta¢do magica destinada a evocar, a fazer vir pela
voz, a convocar um feitico ou um espirito” (DERRIDA, 1994, p. 70, 62). Agradeco a Marcos Matos por ter me
chamado a atengéo para a importancia de pontuar isso.

12 Cf. Nodari (2012, p. 108 e ss; 2019, p. 13-14).
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Aristételes, por meio da nocdo de verossimilhanca, adequacdo ou probabilidade (eikos), o
continuo inicia seu processo de discretizacdo, que tera seu &pice com a nogdo moderna de
representacdo (politico-juridica, mas também estética), uma espécie de terceiro termo entre
imitacdo e transformacao, que possibilita controlar a passagem de uma a outra, mantendo-os
separados. A conhecida definigdo aristotélica da poesia se d& pela sua diferenciacao, enquanto
mythos, enredo, trama — em suma, estoria (com sentido), em relacdo a histéria (enquanto
amontoado desordenado de eventos em sequéncia cronoldgica), e a imitagdo em jogo ndo é
mais de modos de vida (mimesis bion), como em Platdo, mas de acdes (mimesis praxeos): “a
tarefa do poeta nédo ¢ a de dizer o que de fato ocorreu, mas o que é possivel e poderia ter ocorrido
segundo a verossimilhanga” (Poet., 1451a39, p. 95). A verossimilhanga, como ja se cansou de
argumentar, € o critério que garante uma ldgica interna, como que fechando o corpo da literatura
(ou fechando o corpo do mundo a literatura): o campo semantico de eikota (geralmente vertido
por “verossimil”’) abarca acepgdes como o que se parece, que € semelhante, adequado,
apropriado, plausivel, conveniente. Aparentemente alheio ao sem-sentido dos eventos da
histéria humana, o verossimil permite a poesia separar-se dela: assim, “Deve-se escolher, de
preferéncia, o impossivel que é verossimil ao possivel ndo persuasivo (...). Com relacdo a poesia,
é preferivel o impossivel que persuade ao possivel que ndo persuade (...); € também verossimil
que muitas coisas se passem contra o verossimil”.'® Pero non troppo, pois a definigio do que é
conveniente ou adequado ou plausivel ndo deixa de vir (ou de vir também) de fora (da obra),
de modo que ndo ha verossimilhanca puramente interna, ndo ha verossimilhanca que também
ndo seja externa: assim, a certa altura, Aristételes ird dizer, enumerando quatro pontos sobre 0s

“caracteres”, que

Existe um “bom carater” para cada género de personagem: com efeito, ha um “bom
carater” de mulher e um de escravo, ainda que, desses, talvez o primeiro pertenga a
uma classe inferior e 0 segundo a uma classe totalmente abjeta. O segundo ponto a se
visar é a conveniéncia; de fato, é possivel atribuir coragem a caracteriza¢do da
personagem, mas seria inconveniente atribuir coragem ou espirito destemido a uma
mulher. (Poet. 1454a18-24, p.125-7).

A verossimilhancga, o que é apropriado ou conveniente, se parece, portanto, com uma
espécie de porta ou basculante, que tanto separa quanto permite reunir de forma controlada a

poesia e o fazer, a palavra imitativa e as agdes imitadas, o mythos e a historia.

13 Poet., 1460a27-28, p.195; 1461b10-12, p.209; 1456a24-25, p.155.
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7. Poderiamos arriscar dizer que boa parte do debate antigo sobre a mimese gira em torno dos
distintos modos e medidas capazes de converté-la em uma “semelhantizagdo”. Semblabliser,
semelhantizar, neologismo de Fernand Deligny, indica o0 movimento de tornar o outro
semelhante a si mesmo, i.e., semantiza-lo, dar sentido a estrangeiridade daquele/daquilo que
resiste ao sentido (o horizonte de suas formulacgdes é a praxis com autistas): ndo assemelhar-se
a outro, mas assemelhar - assimilar - o outro. De fato, saber semelhantizar € um dos requisitos
para ser um bom poeta, segundo a concepcdo aristotélica. Dai a predilecéo pelas metaforas, pois
“bem expressar-se em metaforas é bem apreender a semelhanca [homoion]” (Poet. 1459a9
[p.183]): em comparagdo aos “nomes duplos [ou compostos] e os estrangeiros (...), 0 metaférico
€ 0 mais importante, pois € o Unico que nao pode ser apreendido em fungdo de outro nome, 0
que constitui indice de sua boa constitui¢do” (Poet. 1459a5-8 [p.183]). Mas, além disso, de um
modo mais geral, a discussdo com Platdo em relacdo a mimese também diz respeito as formas
do semelhantizar poético. Lembremos que, ao distinguir entre relato (diegese) e imitacdo em
sentido estrito (mimese de dialogos), narracdo simples, em terceira pessoa, dos atos, que
mantém uma distancia saudavel dos personagens, e “reproducdo”, em primeira pessoa, “dos
discursos pronunciados” (Rep. 393b, p.108), discurso indireto e discurso direto, Sdcrates dirad a
respeito da ultima: “Mas quando fala sob 0 nome de outrem, ndo diremos que torna na medida
do possivel a sua elocucao semelhante a da personagem cujo discurso ele nos anuncia? (...) Ora,
tornarmo-nos semelhantes a outrem com respeito a voz e ao aspecto nao € imitar aquele ao qual
nos tornamos semelhantes?” (Rep. 393c, p. 108). O verbo traduzido por J. Guinsburg como
“tornar(-se) semelhante” ¢ justamente homoioun, assemelhar — ou, como preferimos,
semelhantizar. Aristoteles retomara essa distincdo platdnica com respeito aos diferentes
posicionamentos enunciativos da mimese, caracterizando o discurso direto e o indireto como
dois vetores possiveis do semelhantizar (homoioun), o outrar-se e 0 manter-se em si: “é possivel
mimetizar com 0S mesmos meios e com 0S mesmos objetos, ou pela via de narracbes —
tornando-se outro [heteron], como faz Homero, ou permanecendo em si mesmo [auton] sem se
transformar em personagens —, ou pela via do conjunto das personagens que atuam e agem
mimetizando” (Poet. 1448a21-24, p. 51). Contudo, 0 progndstico aristotélico é oposto ao de

seu antigo mestre:

Homero é digno de ser elogiado por muitos motivos, sobretudo por ser o Gnico dos
poetas que ndo ignora o que deve fazer. De fato, o poeta deve falar o minimo possivel
em sua propria pessoa, pois ndo é em funcdo disso que se realiza a mimese. Com
efeito, os outros poetas intervém em pessoa em toda a intriga, e assim fazendo
mimetizam poucas coisas e poucas vezes, enquanto Homero, ap6s um breve
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preambulo, logo introduz um homem, uma mulher, ou qualquer outra personagem,
nenhuma sem caracterizagéo, ao contrario, sempre caracterizada. (Poet. 1460a5-11,
p.191-193).

Isso ndo quer dizer, porém, que o tornar-se outro da semelhantizacdo ndo esteja
submetido ao controle pela verossimilhanca. Desse modo, se 0 “terceiro ponto [no que concerne
aos personagens] é a semelhanca [homoion]”, é preciso ter em mente que “Tanto na
caracterizacdo das personagens quanto na trama dos fatos € preciso sempre procurar o
necessario ou o verossimil, de tal modo que tal personagem diga ou faca tais coisas por
necessidade ou por verossimilhanca e que isso se realize ap6s aquilo também por necessidade
ou por verossimilhanga” (Poet. 1454a34-38, p. 129). Ou seja, para ambos — Platdo e Aristoteles
—, a semelhantizacédo deve ser (co-)medida e adequada (deve se adequar...), embora de formas

e por motivos distintos.**

8. A conformacdo da moderna nocdo de verossimilhanga, com sua aderéncia ao real, e, logo, a
problematica (mas ainda assim dominante) defini¢do da arte como representacéo (da realidade),
também tem uma origem juridica. Mais especificamente, no debate medieval que buscou limitar
0 escopo das ficcBes juridicas, adequando-as ao possivel segundo a natureza, tal como
entendida pela cristandade. Assim, Baldo (presente nos debates sobre a definicdo da ficcdo
juridica e representacdo medievais) ira dizer, tomando como base a Fisica de Aristételes, que
“a ficgdo imita a natureza, e por essa razao a fic¢do s pode ter lugar onde a verdade pode ter
lugar” - mais adiante, ele especifica: “a arte imita a natureza até onde ela consegue”, “a fic¢do
imita a ideia da natureza e seu estilo (natura rationem atque stylum)” (apud KANTOROWICZ,
1961, p. 269). Tais ideias, aponta Kantorowicz, em “A soberania do artista”, adentraram as

concepcdes artisticas da Renascenca e determinaram a leitura dos preceitos da Poética

aristotélica, traduzida s6 em 1250, incluindo a nocdo de verossimilhanca.*® E assim que esta

14 Observe-se que o0 antagonista de um dos dialogos platonicos caracteriza como técnica especificamente poética
algo muito semelhante ao que Aristdteles descreve na passagem que estamos citando: saber adequar enunciagdo e
enunciado, personagem e aquilo que diz. Assim, ao ser interrogado por Socrates que “coisas” a técnica rapsodica
permite conhecer, fon responde: “Aquelas que convém, creio eu, a um homem dizer e quais convém a uma mulher,
e quais a um escravo e quais a um homem livre, e quais a um comandado e quais a um comandante” (lon 540b, p.
55). Na sua Arte poética, Horacio sintetizara essa adequagdo: “Se um falante destoa da propria fortuna na fala/ vio
os equestres, pedestres romanos soltar gargalhada” (vv. 112-3, p. 49).

15 Parte significativa do nosso argumento histérico deriva do referido artigo, que busca situar a origem de conceitos
centrais do debate renascentista sobre a arte no direito medieval: “A arte deveria imitar a natureza ou ultrapassa-
la e ir além da imitac&o, rumo & invenc¢do do novo? Havia ficgdo envolvida, e como essa se referia & verdade? Qual
era a relacdo entre arte e inspiragdo, ars e ingenium - um problema inexistente enquanto a arte era um oficio? As
respostas, é claro, nunca foram uniformes, e eram contraditérias mesmo dentro da obra de um mesmo autor. Essas
opinides variadas ndo serdo abordadas aqui (...). Por outro lado, o grupo de no¢des tais como ars, imitatio, natura,

Organon, Porto Alegre, v. 36, n. 72, p. 306-346, jul/dez. 2021.

DOI: 10.22456/2238-8915.118511 316



adquirira uma base real, externa, a saber, a natureza e suas possibilidades. A poética é lida a
partir da fisica cristd, e o impossivel (a transformacéo da natureza para além de seu campo de
possibilidades, ou seja, o sobrenatural) ¢ reservado ao milagre divino. O “controle do
imaginario” de que fala Luiz Costa Lima (2007) €, em seu principio, um controle juridico da

ficgéo.

8. A difusdo do instituto juridico da representacdo também remonta a medievalidade e esta
associada a criagdo da pessoa juridica ou moral — chamada, ent&o, de pessoa ficticia. O contexto
da sua consolidacdo, como aponta Yan Thomas, é patrimonial, especialmente as disputas

sucessorias. Em primeiro lugar, tratava-se de coligar os dois sentidos de representacéo:

Repraesentare significa, certamente, na linguagem do direito medieval, estar presente
no lugar de outro, sobretudo em contexto sucessorial (...). Reprasentare pode
significar igualmente, na linguagem do direito medieval, tornar presente
imaginariamente, por imagem mental - 0 que n6s sempre chamamos nesse sentido de
uma representacdo. (THOMAS, 2005, p. 66).
Ou seja, a representacdo em nosso direito forjou-se cumulando “duas fungdes, técnica e
simbolica, da representagdao”, e também seus “dois sentidos”, aquele “transitivo e ativo” (a
representacao “de um ausente por um presente”’) com outro, intransitivo “e absoluto”
(THOMAS, 2005, p. 66). O objetivo de produzir essa coincidéncia era achar um substituto para
0 instituto antigo da personificacdo. Persona, no contexto do direito romano, designa antes um
papel ou funcdo (uma posicdo) do que um ator (representante), e ndo coincide com a
individualidade corporal, pois “um mesmo individuo concreto pode assumir para si muitas
pessoas” e “[m]uitos individuos, inversamente, podem ter uma sé pessoa como suporte”

(THOMAS, 1998, p. 98): o “direito [na antiguidade romana] opera uma verdadeira dissocia¢ao

entre sujeitos e corpos, para compor ‘pessoas’” (THOMAS, 1998, p. 99), pois a

unidade da “pessoa” ndo recobre nunca primeiramente aquela de um sujeito fisico ou
psicoldgico. Ela recobre, primeiramente, originalmente, a unidade de um patriménio
(...). Em Gltima analise, persona nomeia, no direito romano, o sujeito de direito titular
de um patrimdnio e os agentes (filhos, escravos), incluidos nele e que, por isso, estdo
habilitados a Ihe representar juridicamente (...). O direito reconhecia tantas pessoas
quanto eram os patrimdnios, ao invés de individuos. Dai a possibilidade de um sé
sujeito conter multiplas pessoas, ou de uma sO pessoa conter muitos sujeitos.
(THOMAS, 1998, p. 100).

inventio, fictio, veritas e inspiracdo divina é importante porque esta associado com problemas que podem ser
retracados sem dificuldade aos juristas medievais” (KANTOROWICZ, 1961, p. 268).
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Os juristas medievais, informados pela antropologia e cosmologia cristds, se viram
diante da necessidade de, ao mesmo tempo, conceber uma unidade entre pessoa e “sujeito
humano concreto”, pessoa e individuo, e manter a maquinaria juridica que permitia a unidade
e transmisséo do patrimonio. Eis a génese da proliferacdo da representacdo: uma mesma pessoa
(em sentido juridico) deixa de conter multiplos individuos para representa-los, um mesmo
individuo ndo pode ser muitas pessoas em juizo, mas sO representa-las. Assim, “Um age em
nome do outro, ao invés de ser confundido com ele, e assim garante a quase presenca do outro,
ao invés de conté-lo. A representacdo assegura o principio da unicidade das pessoas”
(THOMAS, 1998, p. 100). Mesmo assim, era preciso ressaltar o carater ficticio da representacéo,

i.e., marcar que a representacéo nao era (s6) uma funcdo, mas uma ficcéo:

E sabido que a ideia de pessoa ficticia foi formulada inicialmente por Inocéncio IV no
século XI1I1. Mas ndo se prestou atencéo suficiente ao meio linguistico empregado por
ele. O grande papa canonista se satisfez em passar de uma palavra a outra trocando
apenas uma letra: o verbo utilizado pelos textos juridicos romanos para conferir a
sucessdo o papel provisério do morto, fungor (“atuar como”), é regularmente
transformado por ele em fingor (“simular, fingir de”). A partir dai, os bens ndo ocupam
mais o lugar dos mortos [na sucessdo], mas age-se como se eles tivessem ocupando-
no. A partir dai, a funcdo desloca-se em ficcdo. A partir dai, os bens (ou qualquer
outro suporte) simulam a “pessoa” ao invés de assumi-la. A personalidade moral €, na
Idade Média, o lugar por exceléncia em que os juristas opdem o “verdadeiro” ao
“ficticio”, o “verdadeiro” ao “representativo”, e em que o “representativo” se combina
com o “ficticio”. (THOMAS, 1998, p. 101).

A ficcdo e a representacdo, combinadas ou sobrepostas, se separam do verdadeiro (da
natureza). Porém, ndo totalmente: como vimos a partir da verossimilhanca e sua leitura
medieval, elas s6 podem ter lugar ali onde a verdade (a natureza) poderia ter lugar, mas ndo
tem, um substituto vicario que torna, para os devidos efeitos legais, presente uma
verdade/natureza ausente. Que a pessoa juridica seja ficticia implica que ela nunca se apresente,
mas sempre se re-presente, por meio de uma espécie de ciclo vicioso de pressuposicao reciproca
entre representante e representado que gira em torno de um vazio a que é dado o nome de ficgéo.
Sempre ausente, ela nunca pode estar (de corpo) presente. De fato, a pessoa juridica (antes
conhecida como pessoa moral) representa as pessoas fisicas que a compdem como uma entidade
social ou coletiva (os socios de uma empresa, os integrantes de um sindicato, etc.) ao mesmo
tempo em que ¢ representada por elas. A “dupla representacdo”, como a chama Thomas (2005,
p. 69), “aquela da comunidade por sua pessoa, aquela da pessoa por seus 0rgaos, assembleias
ou magistrados”, forma “a figura de um circulo reflexivo onde os membros de uma entidade

social séo tanto representantes da instituicdo quanto representadas por ela. O mecanismo opera
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simultaneamente segundo conforme as duas vozes, ativa ou passiva”. Dito de outro modo: a
pessoa juridica so representa as fisicas sob a condicéo e na medida em que é representado por
elas, ndo comparecendo em juizo, ou aparecendo em qualquer ato legal, a ndo ser por intermédio
de seus representantes (que ela representa), mas que ndo se confundem nem se transformam
nela. A presenga de uma se funda na (e opera pela) auséncia dos outros — mas também de si
mesma. Autonomizada pela ficcdo juridica, a representacdo torna o vicario (o verossimil) o
unico presente, deixando de ser um fazer novamente (ou de forma diferida) presente (re-
presentar), e passando a ser 0 mecanismo que se faz presente a si mesmo pela remissdao as
presencas que o fundariam, mas que, sendo ficcionais, s6 podem estar ausentes.

9. De novo, uma comparagao com 0s povos contra o Estado pode ser reveladora, afinal, neles
nos deparamos com um continuo entre imitacdo e transformacdo, ndo discretizado pela
representacao, fic¢ao e/ou verossimilhanca. “Em Maxakali”, aponta Roberto Romero, “imitar
¢ ‘ytkox yay ha’, algo como ‘virar [tornar-se] a boca’ de alguém [e] ‘ydy h@’ ¢ justamente
transformar, virar”’. De modo semelhante, diz Beatriz Matos, “os Matsés ndo falam em termos
de ‘imitacdo’, mas sim em transformar ou ‘virar’ alguma coisa, mesmo quando ¢ uma
brincadeira e estamos imitando um animal, por exemplo. Usam um sufixo verbal ‘-ua’, como
em ‘matsesaua’, virar gente.”'® Nao se trata, porém, meramente de uma questdo linguistica,
mas conceitual e pragmatica. Assim, para os Aikewara, como elabora Orlando Calheiros (2015),
os diferentes povos e mesmo as diferentes espécies animais se caracterizam ndo por uma
diferen¢a de “natureza”, mas de caminhos, caminhos que ndo sdo determinados por uma
esséncia, mas por um crescimento ou movimento conjunto: dependem da comensalidade, dos
habitos (culturais e alimentares), das praticas e desejos, etc. Agir como um porco, por exemplo,
estad sempre na iminéncia de fazer com que o sujeito tome o caminho dos porcos e se torne um.
Os exemplos poderiam se multiplicar. Em todos eles, porém, o contato entre imitador e imitado,
ndo triangulado pela noc¢éo e instituicdo da representacdo ou da ficcdo, sempre pode se tornar
contagio: abrigar um outro em si pode sempre implicar outrar-se, o artificio pode sempre se

“naturalizar”.t’

16 Ambas as informagdes me foram transmitidas por comunicacdo pessoal. Agradeco a Beatriz e ao Roberto por
terem prontamente me respondido a consulta.

17 Seria interessante pensar como o continuo entre imitacdo e transformacédo se manifesta formalmente, i.e., no
modo mesmo de contar historias (“imitar” os relatos miticos) ou cantar a fala alheia (“imitar” o que dizem os
espiritos). Em relacdo ao xamanismo marubo (numa analise extensiva a outros povos e regides), Pedro Cesarino
(2006, 2011, 2015) apontou como a estrutura paralelistica e formulaica dos cantos possibilitam a variagdo
tendencialmente infinita dentro do que pareceria a repeticdo de um padréo fixo. De outro &ngulo, Lucia S4, em
“Histérias sem fim: perspectivismo e forma narrativa na literatura indigena da Amazonia”, argumentou, a respeito
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10. Tomemos de forma mais detida um exemplo muito conhecido, A queda do céu, cuja forma
enunciativa ou narrativa, diga-se de passagem, é a mesma do Grande sertdo: veredas (chamada
pela critica “didlogo virtual”, “monologo-didlogo”, etc.), pela qual s6 temos acesso a fala de
um, mas através dele sabemos da presenca de um outro: a ndo ser nos paratextos, s6 um, s
Davi Kopenawa, fala, sem, porém, que se trate de um mondlogo, pois ele ndo cessa de se referir
a Bruce Albert, seu interlocutor, de colocar palavras na sua boca, de responder as suas perguntas,
etc.’® Um leitor atento a teoria estética mais em geral, e a teoria literaria em especifico, néo
pode deixar de se inquietar, no sentido positivo, com a onipresen¢a do verbo “imitar” e do

substantivo “imitacdo”, utilizados para designar desde a atividade xamanica (o canto dos xamas

de mitos amerindios, que “Em vez de resolugdo, o que move essas narrativas ¢ a transformacédo, entendida néo
como uma mudanca definitiva de um estado a outro, mas como um processo continuo e permanente. Dai a
importancia da etiologia que explica como as pessoas (pessoas animais, humanas, espiritos), plantas e coisas
adquiriram as caracteristicas atuais” (SA, 2020, p. 176). Sa se contrapde aqui a certa tradicdo que insistia em ver
os “epilogos etioldgicos” como apéndices desconectados (ou desconectaveis) do que seria o cerne do relato,
servindo mais para marcar o fim de um episddio (ou de uma parte dele): ao contrario, eles servem para marcar que
a transformacéo é ndo sd o préprio contetido dos relatos, assim como a sua prdpria forma — na medida em que 0
motivo etioldgico, enquanto dispositivo isomorfico, funciona formalmente como passagem de um segmento a
outro, de um episodio a outro, ou mesmo, de um mito a outro, constituem um mecanismo formal que permite
acoplar (bricolagem do pensamento selvagem [LEVI-STRAUSS, 1989]) uma estéria na outra, trans-formando
uma em outra, mantendo a estrutura “imitativa” aberta a adi¢des, numa verdadeira “historia sem fim” que ndo
cessa de se transformar (e transformar a histéria) — histérica e estoricamente (cf. NODARI, 2017). “Supde-se entdo
que o estado atual é sempre precério, pois carrega dentro de si a possibilidade de novas mudancas. Alimentos e
venenos ganham outro significado metaférico: cagados, pescados ou cultivados a partir de sementes ou de
enxertos, os alimentos e 0s venenos sdo entdo processados ou cozidos para serem absorvidos e convertidos pelo
corpo em energia, antes de serem expulsos como residuos que irdo alimentar outros alimentos. Eles sdo, neste
sentido, os significantes Gltimos dos varios processos transformativos que conectam as pessoas (pessoas humanas,
animais e espirituais) umas as outras e aos ambientes que as cercam. Longe de serem acessorios casuais ou sem
importancia, os epilogos etioldgicos de nossas historias [dos trés mitos que Sa analisa] (que explicam a aquisicao
de um determinado alimento ou veneno) destacam a ldgica transformadora e a coeréncia formal das narrativas
indigenas amazoénicas.” (SA, 2020, p. 176).

18 Trata-se do que sugeri chamar de tradiccdo (cf. NODARI, 2018), nocio que retomarei adiante, mas que nesse
contexto adquire outras ressonancias. Afinal, A queda do céu gira muito em torno de dois regimes discursivos
completamente diferentes, dois agenciamentos da lingua, das linguas, que diferem radicalmente entre si, a palavra
Xamanica e a palavra escrita, dois caminhos ou trilhas, apresentando uma perspectiva da fala xamanica sobre a
escrita dos brancos, mas sendo, por outro lado, escrito, ou transcrito, e traduzido por um branco, Bruce Albert.
Trata-se de uma tensdo que da forma ao livro, que é formalizada no livro, que se torna a sua forma: uma
transformac&o da escrita a partir da perspectiva da fala xaménica sobre ela. A transcri¢do, a traducdo para a escrita,
se d4, assim, pelo prisma da fala xaménica, ou seja, se Davi imita as palavras de Omama, dos xapiri, etc., se a sua
palavra ndo € prdpria, se a sua dicgao esta atravessada por essas palavras de outrem, também esta pelas palavras
de Albert; por sua vez, Bruce, ao imitar as palavras de Kopenawa (e as de Omama, dos xapiri, € a sua propria) nas
“peles de imagem”, no papel, ao tornar as suas palavras palavras de outrem, embutidas na fala de Davi, imita ndo
s0 as palavras, mas o préprio agenciamento discursivo/enunciativo da fala xamanica. Além disso, enquanto fruto
de décadas de conversas entre Kopenawa e Albert, o livro ndo apresenta uma disposi¢do sequencial desses
didlogos, nem a marcagdo de quando cada fala se deu — mas, antes, uma montagem e sele¢do que encavalga o0s
diversos tempos em que as conversas se deram: ou seja, a configuracdo temporal do livro é também dada pela
concepcdo da fala xamanica. Por fim, cabe notar que esses dois regimes discursivo-enunciativos comportam duas
ecologias: Kopenawa insiste que nds brancos desenhamos sobre folhas de &rvores mortas, ao passo que 0s cantos
dos xapiri se originam das arvores (vivas) amoa hi, cujas folhas sdo coletadas por espiritos dos passaros.
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sendo uma imitacdo de segundo grau: imitacdo do canto dos espiritos, que, por sua vez, é
imitacdo dos cantos da &rvore amoa hi) até os costumes dos yanomami mais jovens em sua
tentativa de papagaiar os brancos.® A primeira ocorréncia de “imitar” se da ja na segunda linha
do livro (se excetuamos os paratextos introdutorios), no enderecamento de Kopenawa
(“Palavras dadas”), e em referéncia a Albert: “Faz muito tempo, vocé veio vier entre nds e
falava como um fantasma. Aos poucos, vocé foi aprendendo a imitar minha lingua e a rir
conosco.” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 63). Tal aprendizado e imitag¢ao da lingua ¢ logo
ligado a aquisicdo de uma intimidade, de um parentesco, de um rir junto, o que € refor¢ado na
pagina seguinte, em que o rir ja € um comer, a comensalidade, forma de aproximar, de acercar,
de criar um caminho conjunto: “Se lhe perguntarem: ‘Como vocé aprendeu essas coisas?’, vocé
respondera: ‘Morei muito tempo nas casas dos Yanomami, comendo sua comida. Foi assim que,
aos poucos, sua lingua pegou em mim. Entdo, eles me confiaram suas palavras, porque lhes doi
o fato de os brancos serem tao ignorantes a seu respeito”” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.
64). H& um processo ai em jogo, da imitacdo ao aparentamento, da lingua imitada a uma lingua

gue pegou, da imitacdo ao (quase-)parentesco, do aprendizado ao (quase-)tornar-se.

11. A relacdo entre xamd e xapiri, no relato de Kopenawa, também se d& toda sob o signo da

“imitagdo”.?° A principio, é 0 xami que “morre”, se torna espirito ou imagem, e assim pode

19 Bruce Albert ndo apresenta, em nenhuma nota ou paratexto, qual(is) termo(s) yanomami traduz por “imitar” ou
“imita¢dao”. O Diccionario enciclopédico de la lengua yanomami, de Lizot (2004), apresenta a0 menos um verbo
que tem como uma de suas acep¢les mais diretas a de “imitar”: owé-, que tem dois sentidos: o primeiro é
aproximar-se de, acercar-se de, num sentido fisico; o segundo, imitar, parecer-se a algo, agir como alguém, atuar
como alguém, parodiar, e medir (tomar uma coisa como parametro da outra, contar com os dedos). Ou seja, a
imitacdo como uma aproximacao, um movimento, um caminho em dire¢éo a outro, se quisermos. Contudo, como
a imitacdo se apresenta, no discurso de Davi, em um continuo com a transformacéo, é bem provavel que outras
formas ou construcdes sejam mobilizadas. Por exemplo, a verbalizagdo de substantivos, como em napeai, imitar
os brancos ou, diriamos, embrancar (napé: branco/inimigo/forasteiro + -i: verbalizador); ou em watupamuu, “fazer
como urubu” (Kopenawa e Albert, 2015, p. 674) (watupa: urubu + -muu ou -mou, particula cuja funcéo varia),
nome de um ritual de guerra, e xapirimuu, termo que indica uma “sessdo de xamanismo”, mas que significa mais
literalmente “agir como espirito” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 621) (xapiri: espirito + -muu). O sufixo -
prou, embora indique mais diretamente “virar”, como em napéprou, “virar branco”, ndo deixa de participar desse
continuo no qual, por um lado, como mostrou Kelly (2016), o tornar-se nunca é total, formando um gradiente
tendencialmente infinito, e, por outro, a imitagdo nunca é totalmente isenta do risco de transformagéo.

20 Seria interessante explorar a importancia do japim (e dos passaros em geral) para a ecologia discursiva xamanica
da imitacdo. Lembremos que um dos primeiros espiritos a colher cantos da amoa hi é o do japim ayokora, um
passaro conhecido pela capacidade de imitar os cantos de muitos outros: “o japim”, diz Albert (2018, s. p.), “¢
particularmente notavel, tanto nos termos de sua estética e de sua visibilidade, quanto de seu excepcional talento
como poliglota. Essa ave dos extremos da floresta, que vive em grandes coldnias, é realmente capaz de imitar mais
de quarenta espécies de passaros, mamiferos, anfibios e insetos ou mesmo os sons vindos das casas humanas
(gritos, choros, latidos) interpondo suas imitagBes dentro de seus préprios cantos e chamados. Trata-se, portanto,
de uma espécie de cantor emblemético, um meta-cantor capaz de reproduzir a maioria das muasicas de animais da
floresta. Sem dividas, é por esta razdo que o espirito xapiri dessa ave possui uma importancia tdo peculiar no
Xamanismo Yanomami: é o Unico espirito que permite aos xamas regurgitar a vista de todos as plantas de feiticaria
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imita-las: “Apenas os xamds sdo capazes de contemplar os Xapiri, pois, tornados outros com a
yakoana, podem também vé-los com olhos de espiritos” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.
118); € nos espelhos, prossegue, “que depositam nossa imagem quando nos fazem xamas”. Ou
seja, imitar aqui envolve tornar-se outro, tornar-se imagem. Todavia, a imitacdo parece
estabelecer uma via de méo dupla no eixo da transformac&o, pois implica também um processo
de aparentamento por meio do qual o xama vai se tornando pai dos xapiri, que passam a morar
em uma casa localizada em seu (do xama) peito, e depois no céu: “O espelho de danca deles
esta instalado na minha casa de espiritos e sempre respondo a seus cantos enquanto bebo o pé
de yakoana. As vezes, s3o eles que vém me visitar por conta propria no tempo do sonho. Ento,
faco-os dangar em siléncio.” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 230). Estabelece-se, ai, uma
relacdo de parentesco, que envolve comensalidade, mas na qual o pai ndo so deve alimentar
seus filhos, mas também imita-los (numa inversdo da logica esperada na relacdo entre pais e

filhos, em que aqueles sdo o0 exemplo a ser imitado por estes):

Os xapiri de um xama o chamam de ‘pai’ porque permanecem junto dele, que os
alimenta de p6 de ydkoana. N&o o chamam de nenhum outro modo. Se o pai ndo o0s
incomodar com o cheiro das folhas de mel que enfeitam as bracadeiras das mulheres,
se imitar seus cantos com acerto e se beber yakoana frequentemente para fazé-los
dancar, os espiritos, satisfeitos, ficam com ele (...). Se, ao contrério, ficam com fome

e 0s objetos malignos que eles extraem do corpo dos doentes. O mimetismo sonoro do japim lhe confere esse
privilégio xaménico que ecoa 0 mimetismo ontol6gico dos xamas, cujo trabalho consiste justamente em se
identificar com as ‘imagens’ dos ancestrais animais dos primeiros tempos que eles ‘chamam’, ‘fazem descer’, e
‘fazem dancgar’ na forma de espiritos auxiliares, adotando sua subjetividade e sua expressdo vocal”. Trata-se, deve
frisar, de uma figura disseminada para além dos yanomami. Assim, entre os Marubo, “As mulheres-espirito sabié
(mawa), japiim (txana), papagaio (vawa), isa e shatxi tapd (duas espécies de uirapuru) sdo as que fazem o desenho
[kene] dentro do peito dos romeya [pajés] para que ele possa entdo imitar (naroa) todas as falas de outrem.”
(CESARINO, 2011, p. 82). Além disso, veja-se, a titulo ilustrativo, o excerto dessa entrada sobre o japiim no
capitulo “Bichos de pena” (de autoria de Margarete K. Mendes, Moisés Piyako, Maira Smith, Edilene Coffaci de
Limae Terri Valle de Aquino) da Enciclopédia da floresta - O Alto Jurud: préticas e conhecimento das populagdes
(devo a Marcos Matos a indicagdo dessa referéncia): “O japiim (japinim, xexéu) é um pdassaro respeitado e
admirado por todos os habitantes da floresta, por sua capacidade de imitar o canto ou a fala de qualquer outro
animal, pelos elaborados ninhos que tece e pelo seu ‘modo de vida’ (...). Para os Ashaninka, os japiins tém um
comportamento muito parecido com o deles proprio: ‘Moram bem pertinho e vivem bem, sem brigar’. Acreditam
os seringueiros que ‘se der cha de miolo do japinim para crianca pequena (antes de comegar a falar), ela fica com
uma inteligéncia medonha [privilegiada], fala muito!” (...). O canto do macho possui muitas variagdes e € capaz
de imitar o canto de outros passaros, tais como o do tucano (todas as espécies), da saracura, do papagaio, da arara,
do bem-te-vi, do pinheiro, do cancéo, do jacu, do corrupido, da cigana, do gavido, do uirapuru, do sabia e até latido
de cachorro. Dizem 0s seringueiros que o japinim arremeda todo tipo de bicho, até choro de menino, mas nédo
arremeda o bico-de-brasa, porque, segundo eles, esse passaro bebeu o sangue do pai do japinim, por isso tem o
bico encarnado; o japinim ficou com medo de arremeda-lo, porque, se o fizesse, este enfiaria 0 bico na bunda do
japinim. // Para os Kaxinawa, o japiim s ndo arremeda o uirapuru porque, quando tentou fazé-lo, ‘levou uma pisa
dele’. Os Kaxinawa ddo o nome desse passaro (txana) aos principais cantadores de seus rituais. Para aprender mais
rapidamente e ndo esquecer todas as cancles desses rituais, faz-se o seguinte: mata-se o chefe mais cantador de
um bando de japiim, tiram-se 0 couro e as penas junto com a cabeca e as pernas e seca-se ao sol ou perto do fogo,
guardando-os em seguida para os dias de festa” (CUNHA; ALMEIDA, 2002, p. 523-524).
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e irritados, se sentem maltratados e acabam fugindo de volta para o lugar de onde
vieram, para nunca mais voltar. (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 126).

Contudo, de novo, a imitagdo parece ser reciproca, com 0s xapiri “imitando” seus pais,
se tornando parecidos com eles: ao menos, isso parece sugerido quando Kopenawa fala sobre
os xapiri de xamas falecidos, os xapiri o6rfaos: “se parecem muito com seus finados pais. Assim,
quando vém dancar em forma de fantasma, vemos através deles os antigos xamas que os tinham,
e sua lembranga volta a nés com muita saudade” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 127). E
como se 0 continuo entre imitacdo e transformacéo envolvesse uma formacéo de parentesco,
numa via de mao dupla.?! Nesse sentido, a série de analogias que Davi apresenta para falar da
imitacdo (por exemplo, quando ele afirma que os espiritos dos péassaros colhem os cantos da
arvore amoa hi com um objeto invisivel parecido com gravador de branco) parecem ser mais
equivocacdes do que equivaléncias, mais traducdes que sinonimias. Por isso, talvez pudéssemos
penar a imitacdo em jogo como um aparentar(-se) a outro, férmula que busca manter ao
mesmo tempo o parentesco e a transformacdo, jogando com o duplo sentido de aparentar
(parecer e virar parente), bem como com a diregdo desse movimento, tanto ir em direcdo ao
outro quanto o revés, em suma, uma aproximacao, um acercar-se do outro: 1) Parecer o outro
(imitar); 2) Tornar-se parente do outro; 3) O outro tornar-se parente seu (nos dois casos, tornar-

se outro); 4) Aparecer ao outro; 5) Fazer aparecer o outro.

12. A imitacdo como aparentar(-se) a outro ndo pode ser reduzida a representacdo no sentido
que a descrevemos acima. Isso se torna nitido em uma passagem em que Kopenawa invoca, no

mesmo gesto que torciona, esse (nosso) vocabulario:

Todos os seres da floresta possuem uma imagem utupé. S8o essas imagens que 0s
xamas chamam e fazem descer. S&o elas que, ao se tornarem xapiri, executam suas
dancas de apresentacdo para eles. S&o elas o verdadeiro centro, o verdadeiro interior
dos animais que cacamos. S8o essas imagens 0s animais de caca de verdade, ndo
aqueles que comemos! S&o como fotografias destes. Mas s6 0s xamas podem vé-las.
A gente comum ndo consegue. Em suas palavras, os brancos diriam que os animais

21 Outro caso emblematico é o marubo, no qual a aquisicdo de conhecimento e a aprendizagem de cantos de seres
de outros planos cosmicos envolve o aparentamento dos duplos dos xamés (duplos que ndo sdo esséncias interiores
das pessoas - “O duplo é quase idéntico a pessoa: ¢ ela propria, mas o rosto ¢ diferente” [CESARINO, 2011, p.
69] -, mas parentes: irmdos mais velhos) com aqueles, com 0s quais casam, ou entre os quais descobrem seus pais,
tios, etc.: “A poética xamanistica constroéi seu sentido em um intermindvel comentario sobre o parentesco
sociocdsmico, nos didlogos e mensagens que atravessam um campo indefinido de relagdes.” (CESARINO, 2011,
p. 129). Assim, por exemplo, “Péssaros sdo, a rigor, o exemplo prototipico da vida-espirito por seu agil olhar e
deslocamento, por sua loquacidade e frequente habito gregario. Quando inalado, o p6 de rapé costuma deixar um
rastro de fina fumaga que se transforma em uma multiddo de espiritos-passaro, de semblante e pensamentos
similares aos do [xamd] cheirador, de quem sdo parentes. Alhures, ajudardo seu ‘fazedor’ (shovimaya) a falar e
pensar.” (CESARINO, 2011, p. 178).
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da floresta sdo seus representantes (...). Essas imagens de animais tornados xapiri sao
muito bonitas mesmo quando fazem suas dancgas de apresentagdo para nés, COmo 0s
convidados no comeco de uma festa reahu. Os animais da floresta, em comparacéo
com elas, séo feios. Existem, sem mais. Ndo fazem sendo imitar suas imagens.
(KOPENAWA,; ALBERT, 2015, p. 116).

Essa curta passagem, por si sO, é capaz de curto-circuitar por completo o que
entendemos por imagem: enquanto fotografias dos animais, as imagens vém temporalmente
antes daquilo de que s@o imagens, como se fossem reproducdes a priori; estranhas fotografias
pois que, além disso, nao se assemelham em aparéncia aos fotografados (“Os animais da floresta,
em comparacao com elas, sao feios”); e, por fim, invisiveis, ou quase, ja que os xamas podem
vé-la com a condicdo de que antes estes sejam vistos por ela (no relato de Davi, sdo 0s xapiri
gue o observam e depois passam a visita-lo no sonho para que ele os veja). Mas, além disso,
também o gue concebemos como representacao se coloca em xeque. Assim, se, por um lado,
0S xapiri sdo “como fotografias” dos animais que comemos, ou seja, sua representagao (no
“sentido estético”), por outro, os animais atuais sdo ditos representantes dos xapiri (em uma
acepcao politico-institucional: em nota, Albert menciona que a “palavra ‘representante’, em
portugués, faz parte do vocabulario politico corrente dos lideres indigenas” (KOPENAWA;
ALBERT, 2015, p. 621). Mas mesmo essa aparente distingdo entre os dois sentidos da
representacdo parece nao ser tdo clara, remetendo, antes que a uma diferenca, a uma espécie de
reciprocidade representacional, uma representacdo de via de méo dupla, uma imita¢do enquanto
aparentar(-se) a outro. Pois se Kopenawa insiste que 0s xapiri ndo se parecem com 0s animais
atuais, isso ndo o exime de lancar mao, para descrever os atributos e armas dos xapiri, de
analogias com os seus representantes animais: “Outros xapiri lutam com langas, como o espirito
da arraia yamara aka — o ferrdo desse peixe ¢ perigoso, ndo?”, etc. (KOPENAWA; ALBERT,
2015, p. 129). Quem representa quem?

13. Poderiamos arriscar dizer que estamos diante de representacdes em dois campos ou regimes
de visibilidade distintos: os animais que comemos representam 0s xapiri no campo do que é
visivel aos “homens comuns”, enquanto os xapiri representam (sdo como que fotografias d)os
animais que comemos no campo daquilo que sé € visivel aos xamas e espiritos. Mas esses dois
planos diferentes (no limite, dois mundos diferentes, com naturezas diferentes) ndo cessam de
se sobrepor (talvez seja isso que a representacédo reciproca que podemos extrair da fala de Davi
indique), de se encontrar, entrecruzar, e transformar um ao outro, e a atividade xamaénica ou

ritual consiste em produzir, controlar, influenciar ou intermediar tais encontros. Ja deve ter
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restado claro que a imitacdo em jogo é inseparavel de uma performatividade, que o
aparentamento a/de outro em questdo ndo pode se dissociar de uma producdo de efeitos. O
préprio Kopenawa ressalta isso em uma comparacgdo entre a imitacdo dos xapiri e aquela das
palavras biblicas, ou seja, entre duas formas de comunicacdo e interacdo com outro plano:
“Quando se imitam as palavras de Teosi ndo se vé nada: nem os seres maléficos, nem o mal das
plantas de feiticaria, nem os espiritos da epidemia. Teosi deve ser preguicoso, ja que ndo faz
esforco algum para nos curar, nem quando estamos agonizando. Morremos a toa, sem ele nem
se preocupar. Ao contrario, 0s xapiri demonstram muito empenho em nos vingar.”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 278). Distintamente da imitagcdo passiva e sem efeitos
visiveis (e também sem visualidade efetiva), imitar, quando se imita os xapiri, implica
conseguir ver, fazer aparecer, ou seja, imaginar no sentido forte, ver/produzir imagens, e

estabelecer relagdes com elas, aproximar-se delas, torna-las proximas para que elas ajam.

14. No vocabulério da teoria literaria dos mundos possiveis, se diria que 0 xama realiza uma
“viagem transmundo” (“transworld travel” [DOLEZEL, 2000, p. xi])?? - e, de fato, salvo
engano, Jaider Esbell, em sua fala no Seminario Metamorfoses de Macunaima (na UNICAMP,
2019), argumentou que a arte e 0 xamanismo indigenas produziam viagens transmundos. Como
se sabe, a associagdo entre poesia e magia € um lugar comum, e uma de suas formulacGes
conceituais mais acabadas talvez seja de Cortazar. Em “Para uma poética”, o poeta ¢ definido
como um “fazedor de intercambios ontoldgicos™ ao “cumprir a forma magica do principio da
identidade e ser outra coisa” (CORTAZAR, 2008, p. 95). Trata-se, vale deixar claro, do
contrério do principio I6gico da identidade, ou melhor, trata-se da assun¢do de um principio da
contradicdo, do terceiro incluido cuja manifestacdo mais concreta na linguagem é a metafora:
0 poeta e 0 mago “aceitam a imagem absoluta: A é B (ou C, ou B e C): aceitam a identificacdo
que faz saltar em pedagos o principio da identidade” (CORTAZAR, 2008, p. 90) - “um salto no
ser, uma irrupgao em outro ser, em outra forma do ser” (CORTAZAR, 2008, p. 95), em uma
“[e]xploracdo daquilo-que-ndo-é-0-homem” (CORTAZAR, 2008, p. 96), de “qualidades
ontoldgicas que ndo sdo as do homem”, “[pJorque ‘o outro’ ¢, na verdade, aquilo que lhe pode

dar graus do ser alheios a especifica condigio humana” (CORTAZAR, 2008, p. 98). Cortazar,

22 Tomamos a obra de DoleZel como referéncia por marcar a posicio mais dominante, embora haja uma série de
nuances no debate, entre as quais vale destacar a interessante postulagdo de Pavel (1986) de uma “ontologia dual”
operando nas obras literarias. Cf. também, mas em um sentido mais elaborado e em outro contexto, mais amplo,
de discussédo, o que Catren (2016) fala das viagens transumweélticas, mais proximas do nosso horizonte.
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assim, define a atividade magico-poética nao como uma fusdo (“duas coisas que sdo uma”),
mas, a partir de Lévy-Bruhl, como uma “participa¢do”, ademais, reciproca, “entre 0s seres que
participam uns dos outros! A esséncia da participacdo consiste, precisamente, em apagar toda
dualidade; apesar do principio de contradi¢do, o0 sujeito € ao mesmo tempo ele proprio e o ser
do qual participa” (LEVY-BRUHL apud CORTAZAR, 2008, p. 90). A diferenca entre 0 mago
e 0 poeta consistiria que este buscaria a magia em outro plano, o das esséncias. Contudo, aqui,
Cortazar ndo leva devidamente em consideracdo que essa diferenca de planos implica uma
descontinuidade quanto a eficécia, ligada tanto a institucionalizacdo da poesia quanto ao
processo moderno de psicologizagdo da experiéncia artistica, a sua institucionalizacdo no
interior do sujeito, como um evento cognitivo ou mental, reduzida ao imaginario. Tal processo
transforma radicalmente o estatuto ontoldgico da experiéncia poética e dos diferentes planos ou
mundos ou naturezas envolvidas nos “intercambios”. Retomemos o jargdo da teoria literaria
dos mundos possiveis, em que os mundos ficcionais (aqueles dos textos literarios) sdo descritos
como independentes, autbnomos ou mesmo soberanos, i.e., totalmente separados do nosso, de
que se diferenciam negativamente, contudo, por serem “incompletos” (DOLEZEL, 2000, p. 22)
- sua existéncia sé vai até o que o texto diz a seu respeito. Ou seja, sa0 mundos nao sé possiveis,
como plausiveis, talvez até mesmo provaveis, com suas regras proprias, em suma, mundos
verossimeis (no sentido de que s&o verossimilmente um mundo, sem sé-lo), mas ndo verdadeiros
COMO 0 NOSsO, Pois N&o possuem 0 mesmo status ontoldgico.?® Eles ndo podem entrar em
contato com o nosso e transforméa-lo do mesmo modo (com o0 mesmo tipo de eficacia) que os
outros planos e mundos xamanicos, pois, por um lado, a sua autonomia impede, €, por outro, a
incompletude revela que ndo se tratam de mundos de fato: a independéncia é um atributo
puramente ldgico, ndo efetivo, e, ao fim e ao cabo, tais mundos dependem de um substrato deste
mundo, estdo dentro do nosso mundo (e nossas “mentes”), sdo fic¢des (representagdes) criadas
em nosso mundo, de que sdo derivados. “Ao compor um texto oral ou escrito”, diz Dolezel
(2000, p. 23),

0 autor cria um mundo ficcional que ndo estava disponivel antes desse ato. A poiesis
textual, como toda atividade humana, acontece no mundo atual; contudo, ela constroi
reinos ficcionais cujas propriedades, estruturas, e modos de existéncia sdo, a principio,
independente das propriedades, estruturas e modo existencial da atualidade (...).
Gragas a forca ilocucionaria particular do texto literario, possiveis se tornam
existentes ficcionais, mundos possiveis se tornam objetos semidticos.

23 Ou seja, o debate da teoria literaria dos mundos possiveis parece se dar sob o signo do que Meinong (2008)
chamou de “preconceito a favor do atual”.
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Mais adiante, ao especificar como funciona tal poiesis, a partir da narracéo tradicional
em terceira pessoa, “modo de autenticacdo” mais acabado, criador de mundos por exceléncia,
dotado de plena forca ilocucionaria, ele afirma: “E precisamente a palavra divina criadora de
mundo que prové o modelo para a narrativa autorizativa e sua for¢a performativa” (DOLEZEL,
2000, p. 149). Nao s6 a “autenticacdo” e a “autorizagdo”, como a propria soberania do artista
enquanto criador ex nihilo & imagem de Deus remete mais uma vez ao vocabulario juridico-
institucional. Afinal, como apontou Kantorowicz (1961), a figura do artista como criador a
partir do nada (concepcéo alheia a0 mundo greco-romano) também remonta a teologia politico-
juridica medieval, mais especificamente a caracteriza¢do do papa como Cristo ou Deus vicério
capaz de, como aquele que representa, fazer algo (transformar o mundo) a partir do nada (mais
especificamente, pela palavra, dai a equiparacdo desse poder com o de legislar). Tal atributo da
arte divina teria depois se estendido ao Imperador, e, mais tarde, aos artistas. No ponto de
chegada dessa visdo, coligado a institucionalizacdo da arte (que retira a eficicia da poiesis
poética), a saber, a concepcdo romantica do génio criador, secularizada na vulgata cognitivista
segundo a qual os mundos ficcionais sdo criacbes mentais (ou do cérebro), nesse ponto de
chegada, esta o preceito atual de que a poesia vem de dentro (do interior do sujeito, o que
implica também do proprio mundo) e vai para dentro (o interior do outro sujeito, o leitor,
também desse mundo). A figura de uma forca externa, ou melhor, de um sujeito externo, que
habita outro plano, fora do nosso, mas que se intersecciona com ele (as musas, a inspiracao
divina) € interiorizada psicologicamente. Nada mais distante das artes verbais xamanicas ou
rituais, nas quais o contato com o fora ndo € s seu objetivo, mas também sua origem, nas quais
é do exterior que provém os cantos (e, por vezes, como entre 0s Yanomami, do exterior do
exterior: 0s xapiri, mas antes deles, a arvore dos cantos). Os Khisétjé levam isso a um ponto
extremo: “todos os cantos”, diz Seeger (2015, p. 115), “eram provenientes de fora da sociedade
khisétjé”, seja de seres transformados nos tempos miticos, outros povos indigenas ou mesmo
dos brancos (caso em que sdo cantados na propria lingua estrangeira). O caso-limite é o dos
cantos provenientes de homens sem espirito (katwani), “pessoas sem ‘dentro’” (people with no
‘inside’), como define Marcela Coelho de Souza (2018, p. 195, 196), daqueles que, devido a
acdo de algum feiticeiro, tiveram seu espirito refugiado no mundo/aldeia de outra espécie
animal, “seu dentro revirado para fora” (their inside [katwani] turned outside), vivendo em dois
mundos distintos a0 mesmo tempo. Comenta Seeger (2015, p. 117): “Quando a pessoa doente

i — depois que, nas palavras de Ropndo, ela ‘se via’ —,
descobria onde estava sua alma — depois que, pal de Ropndo, ela * sua
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metamorfose em um ser dual, vivendo na aldeia khisétjé e na aldeia animal, se completaria”.
De |4, da aldeia animal, o espirito do homem sem espirito manda para c4, para a aldeia humana,
para o homem sem espirito, os cantos: “Os cantos novos eram ensinados por especialistas que
passaram por uma metamorfose parcial, assumindo uma espécie de marginalidade permanente
(...). Entre os Khisétjé, onde havia metamorfose, havia canto” (SEEGER, 2015, p. 117). Nao s6
a imitacdo leva a metamorfose (como nos cantos de invocagdo), como também a metamorfose
(do “cantor”) leva & imitacdo (dos cantos).?*

15. Nesse ponto, um esclarecimento metodoldgico se mostra necessario. O percurso historico
e comparativo que realizamos sobre a experiéncia literaria visa apontar que a ontologia da
literatura é, sempre, situada (i.e., varidvel e contingente). Por ontologia, entendemos nédo so6 a
série discursivo-institucional que define o que a literatura €, conferindo-lhe seu estatuto e
posicdo, mas também o conjunto de préticas (a escrita, a leitura, seus efeitos existenciais e na
subjetividade, etc.) que a constituem efetivamente enquanto uma experiéncia. E evidente que
0s dois niveis se interseccionam mas nao coincidem, de modo que é possivel que a experiéncia
efetiva seja ou possa ser diferente daquilo que as instituicOes e teorias definem (impbem)
performativamente. De fato, em outras oportunidades (especialmente em NODARI, 2015),
tentei apontar como a experiéncia literaria pode ser repensada em termos (ontoldgicos) outros
gue os normalmente utilizados, lancando mao do vocabulario da antropologia contemporanea
—mais especificamente a teoria do perspectivismo de Eduardo Viveiros de Castro. Aqui, porém,
aprofundando esse exercicio, optei por um contraste entre os lugares (e efeitos) ontoldgico-
politicos que ocupam, por um lado, a literatura no Ocidente moderno e, por outro, as artes
verbais (xamanico-rituais) nos povos amerindios (contraste generalista, escusado dizer, e que
parte do corte clastreano entre sociedades com e contra o Estado). O objetivo, contudo, ndo é
parar ai. Trata-se, agora, de tentar ver como “nossas” categorias linguistico-literarias (metéfora,
contexto, enunciacgdo, referéncia, representacdo) sdo deslocadas a partir da(s) experiéncia(s)
poética(s) indigena(s), com o intuito ndo s6 de entender a diferenca dos dois regimes, mas de

retroalimentar nosso arsenal tedrico de compreensdo da literatura.?> Em “Cosmological deixis

24 De novo, trata-se de algo disseminado entre povos amerindios: a atividade xamanica requer transformacGes
fisico-espirituais, requer tornar-se outro, outrar-se.

% Retomando a imagem de Lévi-Strauss, se a arte € um parque natural do pensamento selvagem no pensamento
domesticado, isso quer dizer que o seu modus operandi € aparentado aquele dos mundos cujo pensamento néo foi
totalmente colonizado pelo Ocidente, embora ndo seja igual, afinal, o estatuto/lugar (institucional e discursivo)
conferido a floresta “selvagem” (natureza protegida pelo parque) afeta o que ela é. Dito de outro modo: a nossa
experiéncia artistica pode ser caracterizada como perspectivista, 0 que transparece na sua compara¢do com mundos
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and amerindian perspectivism”, Viveiros de Castro (1998, p. 476) advertia que “As almas
amerindias, sejam elas humanas ou animais, sdo assim categorias indexicais, déiticos
cosmoldgicos cuja analise demanda menos uma psicologia animista ou uma ontologia

substancialista que uma teoria do signo ou uma pragmatica perspectivista”. Como se sabe, a

2 (3

teoria de Benveniste (os déiticos, em especial as posigdes enunciativas “eu”, “tu”, “ele

.

; as
nogdes de contexto e referéncia pensadas a partir da enunciacéo) foi o solo linguistico das
formulacGes da pragmatica do perspectivismo amerindio. O que tentaremos, a seguir, €
aprofundar do ponto de vista conceitual tal pragmatica, vendo como, no seio das poéticas

indigenas, seus proprios termos podem ser eles mesmos perspectivados.

16. Ao abordar a Festa do Rato khisétjé, Seeger salienta “um aspecto linguistico bem

interessante” dos cantos ali entoados:

[os cantos] se referiam a si mesmos, a agdo acompanhava o discurso ou o canto a
respeito de si prdpria. No caso dos cantos-chamado, o cantor que cantava “o rato pula
e canta” estava ele mesmo pulando e cantando; o cantor que cantava sobre o corte de
sua mascara teria (ou teria tido) sua mascara cortada. (...) Qual é o motivo dessa
redundancia entre discurso e acdo? Por que falar sobre algo, se vocé esta fazendo esse
algo? Por que fazer referéncia ao sujeito no mesmo instante em que a a¢éo do sujeito
é visivel? Nos cantos-chamado, talvez seja porque a identidade do sujeito que esta
cantando é ela mesma ambigua. Na noite final da Festa do Rato, os cantores passariam
por uma metamorfose na qual se tornariam um tipo de ser que era tanto gente como
rato. O “eu” dos cantos seria, portanto, ambiguo: era tanto humano como rato. Em
varias das letras dos cantos-chamado citados, o canto concerne a um rato, mas 0s
verbos estdo na primeira pessoa. Na linha n°. 16, por exemplo: “o rato preto pula e
canta; eu pulo e canto”. O sujeito ¢ rato e gente a um s6 tempo; na metamorfose da
noite final, de fato, o rato e a pessoa sdo um ente sé. As letras dos cantos em unissono
apresentavam uma ambiguidade semelhante. (...). No canto, a ambiguidade estd no
sujeito: € um homem ou um rato cantando? E um homem cantando sobre um animal,
ou é um animal cantando pela boca de um homem? Nao ha resposta simples. O que a
autorreferéncia das letras faz, entretanto, é trazer os dois participantes para a

indigenas, mas, nesse contraste fica evidente também que se trata de um perspectivismo de outra ordem, de um
perspectivismo outro (assim como o perspectivismo de Leibniz, Nietzsche e Ortega y Gasset € outro em relacéo
ao formulado por Viveiros de Castro, embora se aparentem). Ou seja, no encontro com o outro (com um mundo
outro), “nossas” categorias ndo podem fazer a viagem de volta incdlumes. Isso em dois sentidos: 1) o primeiro,
mais trivial, é que elas ndo podem voltar do jeito que eram antes do encontro; 2) mas, além disso, elas também
ndo podem voltar do jeito que passaram a ser depois do encontro, pois ha ainda a cena do re-encontro, do retorno
— 0 deslocamento e transformagdo por que passaram ndo podem ser aplicadas sem mais a nossa experiéncia
literaria, sob o risco de anular a diferenga que esta na origem de sua modificacdo e realinhamento. O deslocamento
deve ser deslocado novamente na volta. O movimento, assim, ndo € apenas um contraste entre o0 eu e 0 outro, ou
uma transformacdo do eu no outro, mas o da (re)constituticdo do eu como outro do outro. Aqui, ndo faremos o
movimento de retorno, o que ja eshogamos, de algum modo, em outro lugar (NODARI, 2019). Ali, procurei
repensar as posi¢des enunciativas na experiéncia literaria e as consequéncias ontoldgicas disso, sem, porém,
explicitar (por falta de escopo, espaco e mesmo clareza de minha parte) que na base dessa reproposi¢do estava
justamente o movimento de deslocamento (de ida) a partir do contraste com as poéticas xamanicas amerindias.
Trazer a luz isso que ali permaneceu oculto € um dos objetivos das paginas que se seguem.
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performance: tanto 0s executantes humanos como 0s animais estdo presentes nas
letras. (SEEGER, 2015, p. 105-106).

Se reformulamos as perguntas de Seeger do ponto de vista da representagdo, um curto-
circuito semelhante (embora diferente) aquele das formulacGes de Kopenawa vem a tona: é um
homem representando (imitando) o rato ou o rato representando (imitando) um homem? E claro
que em um sentido, ¢ “s6” um homem “representando” um rato, desde que aceitamos a
reciproca: a de que ¢ claro que, em outro sentido, ¢ “s6” o rato representando um homem — ou
mesmo o0 rato representando um homem representando um rato... Aqui, a no¢do de
representacdo talvez seja insuficiente, porque nao se trata simplesmente de representar outro
plano, mundo ou natureza, mas também de presentifica-lo ou apresenta-lo no mesmo gesto em
que reciprocamente se apresenta ou presentifica esse plano ao outro. Por isso, diferentemente
do modelo ocidental can6nico da representacdo, de matriz juridica, a representacdo na Festa do
Rato ndo consiste em tornar presente o ausente, e tampouco se caracteriza como uma ficcéo,
uma mera presenca vicaria verossimil do representado. Se ainda podemos nos manter no
vocabulario da representacéo, talvez fosse mais adequado dizer que o que estad em jogo é uma
transpresentacao, i.e., um tornar mutuamente presentes dois planos, mundos ou naturezas, e ao
mesmo tempo tornar presente seu encontro e atravessamento. Pois aqui, 0s participantes do
ritual (assim como o pajé em eventos xamanicos) situam-se em mais de um plano ou mundo ao
mesmo tempo (ocupando, como veremos, mais de uma posi¢ao enunciativa), de modo que a
autorreferéncia de que fala Seeger é imediatamente também uma alter-referéncia, pois referir-
se a si mesmo é referir-se ao outro: nessa representacdo reciproca, 0 representante (e
representado) de um mundo e o representante (e representado) de outro — o homem é
representante do rato (representado) ao mesmo tempo que o rato é representante do homem
(representado) — estdo ambos presentes, de corpo presente, ocupando um mesmo “corpo” na
cena ritual, cujo estatuto ontoldgico é atravessado por ambos o0s vetores, e por iSSo mesmo
instavel ou variavel (verdadeira “metamorfose em ato”, como diria Haroldo de Campos [2004,
p- 59] sobre Macuncézo de “Meu tio o lauareté”), devendo, portanto, ser contida. Afinal, ha
sempre 0 risco do ndo retorno, de modo que ao fim da cerimdnia, “os homens [que] se tornam
seres que também sdo ratos, mas ratos em seu papel social de cantores, dangarinos e mestres do
milho” devem “morrer”, ter suas mascaras removidas e serem banhados, pois “hd sempre a

possibilidade de os homens ndo retornarem a sua forma humana.” (SEEGER, 2015, p. 107).
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17. O que estamos sugerindo chamar de transpresentacdo pode assumir diferentes formas.
Assim, no xamanismo marubo, um duplo do pajé romeya viaja a outros mundos, saindo de seu
corpo-maloca, o qual, entdo, recebe um outro, um (ou mais) espirito(s), que cantara(do). Ou
seja, que um se re(a)presente aqui implica que o outro se re(a)presente 1a (cf. CESARINO,
2011). A mesma cena — a cena outra da transpresentacdo — se da, de forma distinta, em duas
cenas. Uma duplicacdo ainda mais espelhada (ou simétrica) pode ser vista entre os Matsés, em
um “grande ritual coletivo de iniciagdo masculina, em que espiritos eram evocados para levarem
consigo meninos e rapazes, e fazé-los crescer. O termo mais usado pelos Matses para se
referirem a esses espiritos é cuédénquido, que significa “o que canta” (cuédén = cantar; quid =
nominalizador, agente)” (MATOS, 2014, p. 147). “Uma das caracteristicas mais notaveis da

cerimodnia”, aponta Beatriz Matos (2014, p. 160),

é que ela se desdobrava em uma dupla sequéncia de acontecimentos. Os homens que
chegaram a participar desses rituais contam que ndo s6 0s espiritos visitavam a maloca
matses, mas também os matses visitavam a maloca dos espiritos. Essa troca de visitas
se dava simultaneamente, enquanto os cuédénquido cantavam com as mulheres
matses, 0s homens matses cantavam com as mulheres cuédénquido.

Além disso, a transpresentagdo envolve também uma dimensédo temporal, uma travessia
de presentes de temporalidades de ordem distintas. “Por todas as terras baixas da América do
Sul, até onde sabemos”, diz Seeger (2015, p. 35), “a musica ¢ empregada para representar e
criar uma transcendéncia de tempo e substancia: passado e presente sdo ligados, e humanos e
inumanos se comunicam e comungam. Até certo ponto, o tempo e a potencialidade do mito se
restabelecem no presente pelo som das flautas, dos chocalhos e da voz”. De fato, o ritual (como
também o xamanismo), e a Festa do Rato é um exemplo disso, torna presente 0 mito, ndo no
sentido simples de um retorno ao tempo mitico em si, mas no de atualizar a virtualidade da
espaco-temporalidade mitica que permeia 0 cosmos e que possibilita 0 encontro de mundos ou
planos, sem, porém, que o tempo presente (historico) deixe de ter lugar. Afinal, se 0 mito é o
tempo da diferenca intensiva e de sua passagem a diferenca extensiva (entre espécies, naturezas,

etc.) que caracteriza a historia e o tempo presente?®, o ritual (e 0 xamanismo) torna intensivas

26 «Ali [na mitologia indigena], muito longe de qualquer indiferenciagdo originaria entre humanos e ndo-humanos
— ou indios e brancos etc. —, 0 que se vé é uma diferenca infinita, mas interna a cada personagem ou agente (ao
contrario das diferencas finitas e externas que codificam o mundo atual). Donde o regime de metamorfose, ou
multiplicidade qualitativa, préprio do mito: a questao de saber se o jaguar mitico, digamos, € um bloco de afec¢des
humanas em figura de jaguar ou um bloco de afec¢des felinas em figura de humano é rigorosamente indecidivel,
pois a metamorfose mitica € um acontecimento ou um devir (uma superposicao intensiva de estados), ndo um
“processo” de “mudan¢a” (uma transposi¢cdo extensiva de estados). A linha geral tracada pelo discurso mitico
descreve a laminacdo desses fluxos pré-cosmolégicos de indiscernibilidade ao cairem no processo cosmolégico:
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as diferencas extensivas, sem que estas, porém, deixem de estar presentes?’: assim, na Festa do
Rato, o rito concentra em um s6 corpo homem e rato, mas de forma instavel, pois se o corpo do
participante reine intensivamente a diferenca extensiva entre homem e rato, € s6 como instante
de passagem (desse modo, “mitica”) de uma espécie a outra: o homem esta mascarado de rato,
imitando o rato, mas, sem as devidas precaucdes ao fim da Festa, tornara-se um, pois o corpo
que da lugar a diferenca intensiva se extensivarg, e pode dar lugar, no final, tanto a um corpo

de homem quanto a um corpo de rato.

18. Um dos pressupostos mais importantes e conhecidos postulados pelo perspectivismo € o
multinaturalismo: ao contrario do multiculturalismo, que (re)conhece uma sé natureza (mundo),
e muitas culturas (“linguas”, diriamos, formas de vé-lo), a ontologia dos povos amerindios
conhece muitas naturezas (mundos), mas uma sé cultura (“lingua”, forma de vé-10s).? Dai a
“equivocacdo”: o que nos integrantes da espécie humana vemos e chamamos de “sangue” é
cerveja para o jaguar, 0 que vemos e chamamos de rio é, para os peixes, sua aldeia ou floresta
(cf. VIVEIROS DE CASTRO, 2004). Nédo se trata, porém, de sinonimia: ndo € que seres
humanos e ongas chamem a mesma coisa (substancia) por nomes diferentes (como no
mononaturalismo ocidental); € a coisa mesma nomeada que € outra conforme a natureza de
referéncia. Na equivocacdo, € 0 mesmo nome que se refere a coisas diferentes, de acordo com
0 mundo em que se esta: a propria coisa é diferente de acordo com quem a nomeia (a partir da
posicdo-mundo de referéncia). Do ponto de vista da linguistica, isso implica uma espécie de
deitifica¢do tendencial de toda a “lingua” (“tnica” para todas as naturezas), pois, assim como
0S pronomes pessoais e 0s demais shifters (embreantes), em especial advérbios (aqui, agora,
ontem, 14, etc.), mas também as formas verbais, no multinaturalismo, os “signos nominais” sao
como que (tendem a ser) pronominais, pois aquilo a que se referem (a natureza mesma daquilo
a que se referem) varia de acordo com 0 mundo a que pertence o sujeito da enunciacdo. Todavia,
ndo é que, no perspectivismo, 0s signos nominais sejam simplesmente pronominais, variando
de acordo com o locutor individual (ou o contexto em seu sentido usual), pois ndo estamos

diante de um subjetivismo generalizado. Embora a forte presenca de marcadores

doravante, 0 aspecto humano e o aspecto jaguar do jaguar (e do humano) funcionardo alternadamente como fundo
e forma potenciais um para o outro. A transparéncia absoluta se bifurca, a partir dai, em uma invisibilidade (a alma)
e uma opacidade (o corpo) relativas — relativas porque reversiveis, ja que o fundo virtual é indestrutivel ou
inesgotavel” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 419).

27 Devo a Andressa Lewandowski, a quem agradeco, essa formulacéo.

28 |sso coloca um problema tradutério, ou melhor, possibilita repensar mesmo o que é uma tradugdo: o que se
traduz num encontro trans-mundo se a lingua é a “mesma”? Cf. Nodari (2020b).
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evidenciais/experienciais em muitas linguas indigenas (um caso emblematico é o Yudja, no
qual se diz “choveu para mim”?®) possa dar essa impressdo de uma indexacdo total da
linguagem ao sujeito individual de referéncia, ela aponta, antes, para uma incerteza de fundo
sobre qual mundo esta vigendo na interlocucéo, i.e., se o interlocutor pertence ao mesmo mundo
objetivo que o locutor (trata-se de uma incerteza ou indeterminag&o constitutiva, pois a propria
pessoa amerindia € multipla, se constituindo por distintos processos de aparentamento de e com
outros planos, naturezas e mundos). Vejamos mais de perto a distin¢cdo que Benveniste (1995,

p. 278) faz entre os déiticos (tomando como paradigma o “eu’) e os signos nominais:

O enunciado que contém eu pertence a esse nivel ou tipo de linguagem a que Charles
Morris chama pragmatico (...). Cada instancia de emprego de um nome refere-se a
uma nocdo constante e “objetiva”, apta a permanecer virtual ou a atualizar-Se num
objeto singular, e que permanece sempre idéntica na representacdo que desperta. No
entanto, as instancias de emprego de eu ndo constituem uma classe de referéncia, uma
vez que ndo ha “objeto” definivel como eu ao qual se possam remeter identicamente
essas instancias. Cada eu tem a sua referéncia propria e corresponde cada vez a um
ser Unico, proposto como tal (...). Eu sé pode definir-se em termos de “locugdo”, ndo
em termos de objetos, como um signo nominal. Eu significa “a pessoa que enuncia a
presente instancia de discurso que contém “eu”.

N&o se poderia dizer, sem mais, que, no perspectivismo, 0s signos nominais néo
constituam uma “nocao constante e ‘objetiva’”, e que suas instancias de emprego ndo formem
uma “classe de referéncia”, ou mesmo que essa no¢ao nao “permanece sempre idéntica na
representacdo que desperta” — dentro de cada mundo, “as instancias de emprego” de um signo

(133

nominal “remete[m] identicamente” a um ‘“‘objeto’ definivel”. A deitificagdo dos signos
nominais, a sua pronominalizacdo, s6 ocorre quando se da um encontro trans-mundo, em que
naufraga uma das condi¢bes da enunciacdo na teoria de Benveniste, a referencialidade,
obrigando-nos a repensar a cena enunciativa de outro modo, a especular sobre uma outra cena:

“na enunciagdo, a lingua se acha empregada para a expressao de uma certa relacdo com o mundo.

29 “Em meu trabalho de campo, uma das primeiras coisas a chamar-me a atencdo foi a marca indelével, mas muito
misteriosa, da nogao de ponto de vista. Certas frases, ditas para mim em portugués, como ‘isso ¢ bonito para mim’,
‘bicho virou onca para ele’, ‘apareceu caca para nds quando estdvamos fazendo a canoa’, pareciam remeter
exclusivamente a estrutura gramatical de uma lingua que eu ndo dominava, mas que transparecia no portugués dos
Juruna. Depois que comecei a arranhar algumas frases, as constru¢fes que ensejavam tais traducBes nunca
deixaram de soar estranhas; dentre as praticas juruna mais dificeis de assimilar eu as destacaria, em primeiro lugar
e sem hesitagdo. Aména ube wi — ndo € facil dizer isso sem se desconcertar, desagradavelmente ou ndo. Sentiame
dizendo ‘choveu para mim’, e ndo ‘choveu onde eu estava’. Essa maneira de relacionar a pessoa até mesmo os
acontecimentos mais independentes e alheios a nossa presenca deixa sua marca na cosmologia juruna, mas nem
presumo que todas as categorias gramaticais tenham o mesmo papel em uma cultura, nem acredito que exista a
mais remota possibilidade de algum de nés se colocar na pele de um Juruna para captar o sentido que assumiria a
vida humana em uma situacdo em que, para nds, de repente, se tornaria aceitavel, ou mesmo perfeitamente justo,
dizer: Chove para mim.” (LIMA, 1996, p. 30).
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A condicdo mesma dessa mobilizacdo e dessa apropriacdo da lingua é, para o locutor, a
necessidade de referir pelo discurso, e, para o outro, a possibilidade de co-referir identicamente,
no consenso pragmatico que faz de cada locutor um co-locutor. A referéncia é parte integrante
da enunciagdo.” (BENVENISTE, 2006, p. 84). Nos contatos entre mundos, sobrenaturais por
exceléncia (em que ha mais de uma natureza em jogo)*°, a correferéncia ndo ¢ idéntica, mas
essencialmente equivoca. “Cerveja” nomeia uma bebida embriagante tanto para os humanos
quanto para o jaguar: hd um “consenso pragmatico”, pois a no¢ao de cerveja “permanece
sempre idéntica na representagao que desperta”, e a “relagdo com o mundo” expressa na
enunciagdo € a mesma — 0 mundo é que é outro. Na cena enunciativa trans-mundo, a referéncia
se bifurca, pois a lingua Unica é enunciada a partir de (pelo menos) dois mundos (naturezas)
diferentes. E isso que as artes verbais xamanico-rituais formalizam linguisticamente
(poieticamente), de modo a performativamente mobilizar ou produzir os encontros entre
mundos por meio da correferéncia a mais de uma natureza. Dai sua linguagem “multi-
referencial”, como Townsley (1993, p. 453) a caracteriza a partir dos Yaminawa, pois, diz
Cesarino (2011, p. 138) a respeito do xamanismo de outro povo Pano, “os eventos [do ritual
xamanico] (...) se dao simultaneamente aqui e na outra referéncia”, em mais de um plano ao
mesmo tempo. A “ubiquidade” da situagdo trans-mundo faz com que seja frequente nessas
praticas verbais o uso de metéaforas, ja que nelas trata-se “de bifurcar ou disparatar um
enunciado em dois referentes possiveis” (CESARINO, 2011, p. 156).% Poder-se-ia dizer que a

multirreferencialidade ou bifurcacéo referencial constitui uma verdadeira transreferencialidade,

30 Em outra ocasido, tentaremos esmiucar teoricamente (novamente tendo em vista possiveis revisdes de categorias
da teoria literaria) o topos especifico do “encontro sobrenatural na mata”, tal como exposto por Viveiros de Castro.
81 Metéforas, segundo um pajé e professor marubo, séo “nomes [de determinadas coisas] usados para transformar”
(CESARINO, 2015, p. 76): nomeiam o processo de formacao (mitica) de algo, logo, tornam pensavel e acessivel
a sua transformagcdo. Por sua vez, os xaméas yaminawa, segundo Townsley (1993, p. 460), se referem as metéaforas
dos cantos koshuiti como “linguagem retorcida”: “Com meu koshuiti eu quero ver — cantando, eu examino
cuidadosamente as coisas — a linguagem retorcida me deixa perto mas ndo perto demais — com as palavras
cotidianas eu colidiria com as coisas — com as torcidas eu as contorno — posso Vé-las claramente”. Isso porque o
conhecimento xamanico diz respeito aos yoshi, “espirito ou esséncia animada” de tudo o que existe, caracterizados
por uma extrema ambiguidade, ao mesmo tempo aparentados aos seres de que sdo espiritos mas distintos deles
(como os xapiri na descri¢ao de Kopenawa): “Vocé nunca conhece realmente os yoshi — eles séo algo que vocé
reconhece e ao mesmo tempo eles séo diferentes — como quando eu vejo Jaguar — ha algo nele como um jaguar,
mas também talvez algo como um homem também — e ele muda... (...) [Os yoshi] sdo sempre ‘como... e ndo como’,
‘0 mesmo que...” mas diferente.” (TOWNSLEY, 1993, p. 453). Por isso, continua Townsley (1993, p. 464), a
“[m]etafora aqui ndo € a linguagem impropria (figurada), mas a tinica nomeagao propria possivel”, pois quando
dois mundos se sobrepdem, quando tudo é ao mesmo tempo préximo mas diferente, o impréprio (o bifurcado,
retorcido) é o mais proprio (direto e imediato): “Em linguagem retorcida, ele [0 xamd] enumera todas as
caracteristicas do (...) [objeto a ser conhecido ou transformado], tanto empiricas quanto miticas, fazendo da sua
visdo a mais acurada e completa possivel. De novo, seu objetivo é visionar (...) [0 objeto] de modo tdo direto,
imediato e total que ele possa conhecer e apreendé-lo de alguma maneira absoluta”.
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pois consiste em se referir a mais de um mundo ao mesmo tempo, de uma referéncia atravessar
a outra, de transferir uma referéncia de um plano a outro e, ainda, referir-se a esse
atravessamento mesmo, na medida em que o0 xamanismo ndo implica apenas um transito entre
dimensGes cosmoldgicas distintas, mas também a sua sobreposicao ou atravessamento, que visa
produzir uma transformacdo nesse mundo por meio de uma transposi¢céo, em que algo que
estava la vem para cé ou vice-versa (curar alguém expulsando um agente agressor de outro
plano, transferir propriedades de outra espécie, atraindo um espirito de outra natureza, ganhar
nomes ou cantos de alhures, etc.) — um atravessamento sem fusdo que transforma
reciprocamente os mundos que se sobrepdem. Assim, retomando o exemplo khisétjé do canto
de invocacgéo do caititu: trata-se ali de “imitar” o porco, suas qualidades, para transpo-las, de

sua natureza “animal” a humana, fazé-la passar de um mundo a outro, transformando-o.

19. A partir de um contexto etnografico distante dos que temos invocado aqui, mas repleto de

ressonancias com eles, Roy Wagner aproximou o ritual justamente a metéafora:

a justaposicdo de campos causais ou experienciais aparentemente ndo relacionados
em uma metafora “esconde” a analogia, ou fio de sentido, que 0S conecta, ao passo
gue a analogia tem o potencial de resolver a discrepancia, assim como a solugéo de
um enigma ilumina uma proposicao que de outro modo seria sem sentido. A aluséo a
dois “campos” ndo relacionados, geralmente realizada pela referéncia a um deles no
contexto do outro, representa o “potencial” da relagdo, e ¢ isso que a conexdo
metaférica, ou analogia, controla, alinhando campos separados (...), estruturando sua
interacdo de modo a prover um incremento de poténcia para alguma atividade. Tal
alinhamento é capaz de ter consequéncias para ambos os campos envolvidos, e em
alguns casos, a estruturacdo de cada area acarreta um resultado que é Util aos homens.
(WAGNER, 1972, p. 58-59, 68-69).%

Referir-se a um campo (ou plano ou mundo) no “contexto do outro” constitui uma boa

definicdo da bifurcacdo referencial, bem como aos efeitos visados quando do uso ritual ou

xamanico da transreferencialidade: produzir relacdes entre mundos distintos visando um

32 Citemos, de passagem e como comparagdo sem comentario, o que Ortega y Gasset (1991, p. 38) diz da metafora,
por ele caracterizada como “bomba atomica mental”: “duas realidades, ao serem identificadas na metafora,
chocam-se uma com a outra, se anulam reciprocamente, se neutralizam, se desmaterializam”. O teatro,
“metamorfose, prodigiosa transfiguracdo” (ORTEGA Y GASSET, 1991, p. 36), seria, nesse sentido, uma
“metafora corporificada”, porque ndo apresenta o ser como tal ou o ser tal como é, mas o “ser como”: “Pois bem,
0 mesmo acontece no teatro, que ¢ o ‘como se’ e a metafora corporificada — portanto, uma realidade ambivalente
que consiste em duas realidades — a do ator e a da personagem do drama que mutuamente se negam. E preciso que
0 ator deixe durante um momento de ser 0 homem real que conhecemos e é preciso também que Hamlet ndo seja
efetivamente o homem real que foi. E mister que nem um nem outro sejam reais e que incessantemente se estejam
desrealizando, neutralizando para que so fique o irreal como tal, o imaginario, a pura fantasmagoria” (ORTEGA
Y GASSET, 1991, p. 39). Observe-se, ainda, como termo comparativo a caracterizagao dos yoshi (sdo como X,
mas diferentes de X) e 0 uso de metaforas para descrevé-los, o comentéario de Max Miiller sobre os Vedas retomado
por Ortega: neles, “a metafora se expressa (...) dizendo que uma coisa é como outra, mas precisamente por meio
da negacdo”; assim, por ex., “fortis non leo, é forte, mas ndo ¢ um ledo.” (ORTEGA Y GASSET, 1991, p. 39).
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“resultado que ¢ util aos homens”. Mas, além disso, evoca também o que esta em jogo no gesto
de citar: na citagdo, o que € citado ¢, diz Benjamin (2006, p. 518), “arrancado de seu contexto”
e referido (ou transferido ou sobreposto) a outro (sem que perca totalmente a referéncia ao
contexto original). E, de fato, as citacdes de falas alheias, do que o xaméa ou o seu duplo ouve
dizerem em outro mundo, muitas vezes na forma de um embutimento citacional em cascata (A
disse que B disse C disse X), sdo recorrentes nas artes verbais xamanicas amerindias, e estéo
relacionadas a situacdo enunciativa trans-mundo. “O canto xamanistico ¢ uma cangdo de
cancoes, um discurso de discursos, ¢ poliloégico” (VIVEIROS DE CASTRO, 1986, p. 548),
fazendo com que a “complexidade dos embutimentos e multiplicidade de posi¢des enunciativas,
isto ¢, a posicao dos emissarios e destinatarios no campo perspectivo do evento xamanistico”
(CESARINO, 2011, p. 137) lhe confira “uma dimensao multiposicional”: assim, no xamanismo
marubo, “um visitante-espirito cita o que disse o duplo do romeya [pajé€], que diz o que
determinados espiritos falaram sobre si, sobre o proprio romeya ou sobre outras pessoas desta
referéncia” (CESARINO, 2011, p. 137). As citagdes, desse modo, também conferem (ou se dao
a partir da) multirreferencialidade as poéticas do xamanismo, e a partir do emblematico caso
araweté, Guilherme Orlandini Heurich (2015, p. 150-151) propds vé-las como uma maneira de
sobrepor (e atravessar) mundos, especialmente quando mobilizam de forma explicita a

deiticidade da linguagem (que, como vimos, se dissemina nessas situacoes):

Aquilo que o xamd diz ndo apenas torna essas relagdes [entre homens e seres
espirituais e entre esses] visiveis como também aponta para os diferentes mundos
embutidos nas citagfes. A questdo é se essas formas de citagdo implicam em uma
descontextualizacdo da fala alheia ou em outra coisa. Parece-me que podemos pensé-
las como agBes que sobrepde diversos contextos (ou mundos) em uma mesma fala.
Quando essa fala questiona a humanidade dos envolvidos e usa palavras cujo referente
ndo € fixo — inimigo, tatu, gente, etc. —, creio que a defini¢do de um “contexto
referencial” da citacdo fica comprometida. Ou seja, se “gente” ¢ algo que aponta para
referentes (mundos) diferentes de acordo com o sujeito que fala, talvez ndo seja
possivel estabelecer um contexto de referéncia e, portanto, talvez ndo haja contexto
para ser “descontextualizado”. Por isso, penso que a no¢ao de contexto talvez possa
ser substituida pela de mundo e a acdo de citacdo possa ser pensada como uma
sobreposicdo de mundos. O resultado disso é uma imagem do signo que, talvez,
prop6e uma nocdo diferente de contexto.

Estamos aqui no coracdo do problema: ndo ha contexto de referéncia fixo porque néo
héa texto de referéncia fixo, isto é, porque o que esta sendo dito (citado) refere-se a mais de um
mundo por ser enunciado (dito e citado) simultaneamente em mais de um mundo. O contexto,
nesse contexto, talvez sé possa ser entendido como o do préprio encontro sobrenatural trans-

mundo, ndo coincidindo plenamente nem com aquele de onde provém a citacdo (o dos espiritos)
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nem com aquele em que é citado (0 humano), mas com a co-incidéncia que se da na citacdo
mesma, e dai sua transreferencialidade. A multiposicionalidade deriva da transposicionalidade
do xama, pela trans-posicdo que ele ocupa e efetua pela palavra ou canto: a espaco-
temporalidade do contato entre planos heterogéneos e que ndo constitui um plano como os
demais. A melhor aproximacéo talvez se dé com imagens da fisica ou da ficcéo cientifica: se
“o chocalho do xama ¢”, na bela defini¢cao de Viveiros de Castro (2008, p. 45), “um acelerador
de particulas”, entdo talvez o evento que ele produza seja algo como um buraco de minhoca ou
uma dobra espaco-temporal (a espaco-temporalidade mitica em que as diferencas extensivas

tendem a se intensivar novamente), onde se passa a cena xamanica ou ritual, o seu contexto.

20. Periodicamente, os Aikewara realizam o puruhai karuwara, ritual que visa como que purgar
a ameaca de sua devoracgdo pelos espiritos canibais. Responsavel por desbravar o caminho dos
vivos, a fuga dos Aikewara dos mortos (Karuwara), o cantor aikewara (se ‘engara’e), de tempos
em tempos, tem um sonho premonitorio, no qual vé um deles na iminéncia de atacar 0s seus.
Ora, o que ele descobre é que o Karuwara do sonho ndo é ninguém sendo ele mesmo. Na medida
em que todo homem adulto ap6s morrer se torna um desses espiritos canibais, o cantor, que
morre diariamente na atividade xamanica, j& estd morto, ja é também karuwara, mesmo estando
vivo. Terceira margem, cantor dos vivos e cantor dos mortos, 0 se ‘engara e, segundo Orlando
Calheiros (2014, p. 295), “nao apenas faz as vezes de limiar entre os mundos, mas atua como
uma porta entre eles”: “Sua voz se duplica, suas palavras portanto, vem aos pares, tanto em sua
lingua natal, quanto na lingua do inimigo; seus cantos se desdobram em dois, em uma mdusica
para os viventes, e outra para os karuwara” (CALHEIROS, 2014, p. 273). E é desse eu-mesmo-
enguanto-morto que o cantor recebe os cantos que sdo entoados na cerimdnia de purgacédo. O
segmento de um deles é significativo para entender a (trans-)posi¢do do se’engara’e, bem como,
de um modo mais geral, a enunciagdo xamanico-ritual:

Meu inimigo fiel

Eu venho de outra terra

Venho de uma aldeia feita de pedra
Venho de |4 onde se vive na iminéncia da chuva. (CALHEIROS, 2014, p. 268).

Aqui, quem canta ¢ o cantor aikewara, mas as palavras (citadas) sao “dele mesmo”
enquanto espirito canibal (karuwara), se dirigindo a “ele mesmo” enquanto vivo, numa situacdo
enunciativa de espelhamento maximo, pois poder-se-ia dizer que o contrario € o que ocorre: é

0 cantor aikewara vivo que dirige esse canto a si mesmo enquanto morto. Se a forma por
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exceléncia na literatura da multiplicidade enunciativa é o discurso indireto livre (caracterizado
por Banfield [1982] como discurso sem sujeito, o que poderia ser repensado como o discurso
do sujeito zero, o “multiplo universal” [STERZI, 2019, p. 249]), aqui, 0 mesmo efeito € atingido
por uma espécie de discurso sobre- ou hiper-direto, isto €, a sobreposicéo e atravessamento de
dois discursos diretos que, por meio de um mesmo corpo, sdo emitidos por e referem-se a dois

sujeitos distintos a0 mesmo tempo e a esta co-incidéncia.

21. Se a equivocidade contamina a referencia¢do na cena enunciativa do encontro entre mundos,
ela afeta também os déiticos em si, a comegar pelo “eu”. Afinal, eles também operam por meio
de uma referéncia: se eu ¢é o “individuo que enuncia a presente instancia de discurso que contém
a instancia linguistica eu”, entdo temos “uma dupla instancia conjugada: instancia de eu como
referente, e instancia de discurso contendo eu, como referido.” (BENVENISTE, 1995, p. 279).
Mas a quem se refere “eu” numa enunciagdo trans-mundo? As linguas e a escrita oferecem
aparatos formais para diferenciar quem estd dizendo o qué, delimitar quem esta dizendo “eu”,
separar o citante do citado: os distintos modos - verbos, sufixos, etc. - de demarcar o sujeito da
enunciacao, seja no discurso direto, seja no indireto, o uso de aspas, etc., em suma, 0S meios
que fazem da “heterogeneidade constitutiva” da enunciagdo uma “heterogeneidade mostrada”
(AUTHIER-REVUZ, 1990), ou seja, que separam, no discurso, o outro (eu) do eu — e dai o
potencial critico do projeto benjaminiano de “desenvolver ao maximo a arte de citar sem aspas.”
(BENJAMIN, 2006, p. 500). Contudo, nem sempre toda essa parafernélia é suficiente. O
exemplo aikewara de equivocagdo do “eu” esta longe de ser unico. Ja vimos o caso da Festa do
Rato khisétjé, sobre o qual se poderia arriscar dizer que os homens quando, imitando o rato,
pulam e cantam dizendo “eu pulo e canto”, estdo citando o rato - toda imitagéo é (ou se aproxima
a) uma citagdo. E, como vimos, se autorreferéncia € uma alter-referéncia (e também uma
transreferéncia, uma referéncia a esse atravessamento referencial), isso se deve ao fato de que
mesmo que 0s homens estejam citando o rato, eles estdo também dizendo eles mesmos o que o
rato esta dizendo - no fundo, toda citacdo comporta ou deriva dessa ambiguidade possivel. Ha,
ainda, outros exemplos, tdo ou mais evidentes. Retornemos aos Araweté, agora ao embutimento

citacional do canto xamanistico Mai maraka, que envolve

Trés posi¢Bes: um morto, 0s M&i, 0 xam&, em um sistema onde o morto é o principal
enunciador, transmitindo citacionalmente ao xama o que disseram os M&i. Mas o que
os Mai disseram é quase sempre algo dirigido ao morto, ou a0 xama ou a Si mesmos
sobre 0 morto ou o xama. Assim, a forma tipica de uma frase é uma construcao
dial6gica complexa: o xama canta algo dito pelos Méi, citado pelo morto, referente a
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ele (xama), por exemplo... Quem fala, assim, sdo os trés, Mai, morto, xama, um dentro
do outro. (VIVEIROS DE CASTRO, 1986, p. 549).

No chamado Canto da Castanheira, coletado e traduzido por Viveiros de Castro, temos,
ocupando essas trés posi¢des principais (embora outros também falem), o xama, Kafipaye-ro,
que cita o que sua filha morta, Kafipaye, diz que os deuses canibais, os Mai, disseram em outro
plano sobre o nosso.®® Especialmente instrutivo, para nossos propdsitos é o décimo-terceiro
verso, em que o pajé cita a morta citando os deuses: ““Acenda meu charuto jogado fora, disse

o deus’.” (VIVEIROS DE CASTRO, 1986, p. 555). Comenta Viveiros de Castro:

O verso 13 traz a menina transmitindo ao pai 0 que o deus pediu a ele, xama — que
acendesse seu charuto. Esse é um gesto de cordialidade, sugerindo que o xamé deve
oferecer seu charuto ao Mai (o “meu charuto” é na verdade o tabaco do xama). ora,
nessa mesma ocasido o charuto de Kafiipaye-ro havia-se apagado, e sua esposa teve
gue acendé-lo. O verso evidencia assim uma espécie de curto-circuito ou construgdo
em abismo: o pedido dos deuses ac xamd é um pedido do xama a esposa por
intermédio da filha, etc. (VIVEIROS DE CASTRO, 1986, p. 556).

Tais curto-circuitos ndo sao bugs déiticos ou “falhas na Matrix”, mas uma espécie de
“interferéncia cosmolédgica” (VIVEIROS DE CASTRO, 1986, p. 562) — e creio que Viveiros
de Castro estivesse aqui jogando com a difundida imagem amazénica do xama como um radio:
a interferéncia cosmoldgica € uma espécie de interferéncia da radiofrequéncia, em que dois
sinais de origem distinta sdo captados ao mesmo tempo, com a peculiaridade de que a
mensagem que emitem é a mesma. indice da transubjetividade do encontro entre mundos, tais
curtos-circuitos ndo estdo restritos ao Mai maraka, mas aparecem em artes verbais, seja de
outros povos amerindios®*, seja de outro tipo dos proprios Araweté. Desse modo, em outro
canto ritual araweté, entoado por guerreiros que mataram um inimigo, o embutimento citacional
multiposicional (A disse que B disse que C disse X) pode se curto-circuitar: o matador (A) canta
0 que o seu inimigo morto (B) diz, mas o outro (C) que este cita (na fala X) pode muito bem
ser 0 matador ele mesmo (A) e o que ele disse (X): A disse que B disse que C/A disse X, numa
situacdo enunciativa em que A ao mesmo tempo (se) cita e diz, diz ele mesmo e diz através do

outro. Em uma “cancgéo atribuida a Yakati-ro, um homem araweté falecido em 1976, que lhe

33 A transreferencialidade revela, assim, “uma fungdo do canto xamanistico, que é o de comentar, pela boca do
morto, eventos atuais.” (VIVEIROS DE CASTRO, 1986, p. 566). Dessa maneira, no Canto da Castanheira, a
“menina diz ao pai que os deuses disseram que eles ‘nfio comeram a coisa’ — isto €, ndo foram chamados ainda a
comer jaboti pelos humanos. A época do canto iniciavam-se os preparativos para as cagadas coletivas de jaboti,
mas nenhuma refeicéo fora oferecida aos Mat. O canto de Kafiipaye-ro dirige assim uma mensagem geral a aldeia.”
(VIVEIROS DE CASTRO, 1986, p. 555). Como os diferentes planos ou naturezas ndo cessam de se sobrepor,
independente da vontade de humana, cabe aos pajés, especialistas nesse transito, garantir ou negociar (por vezes
belicamente) os termos em que tal sobre- ou transposicao se da.

3 Cf., por exemplo, o “curto-circuito polifénico” de um canto marubo em Cesarino (2011, p. 142-143).
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foi ensinada por uma vitima do povo Parakand”, aquele cita este citando, nos versos finais,

299 99 ¢ L

aquele: “‘Eis meu prisioneiro, / no patio do grande passaro’” (o “patio do grande passaro” “¢
uma metafora macabra para a clareira aberta pelos urubus na floresta, em torno do inimigo
morto — entenda-se, do cadaver do homem parakana que ¢ o sujeito da enunciagao deste canto.”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 276). “Yakati-ro, 0 matador-cantor, fala de si mesmo,
falando as palavras de sua vitima, as quais sdo uma citacdo do que ele estaria dizendo: 0 matador
‘repete’ portanto suas proprias palavras. Uma espécie de ecolalia enunciativa, ou um processo
de reverberacdo: um inimigo morto (...) cita seu proprio matador (...) pela boca desta Gltimo.”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 277). Nesses — e em tantos outros — casos, quebra-se a
ordem do discurso, da enunciagdo, da representagdo, pela qual deve-se preferir o discurso
indireto ao direto de outro (Platdo), ou entdo pela qual o discurso direto de outro deve ser
distinto do préprio, ou seja, verossimil (Aristoteles), plenamente mostrado ou demarcado como
sendo de outro, em que as posi¢des do discurso estdo delimitadas, em que o outro s6 fala vicaria
e ficcionalmente, estando sempre ausente, jamais de corpo presente, sé representado. Neles,
também a multiposicionalidade (A, B, C), no ato da enunciacdo trans-mundo (o dizer X)
comporta tendencialmente e como condicdo de possibilidade a transposicionalidade, o
atravessamento posicional, a posi¢do da travessia de posi¢des. A transposi¢cdo ocupada pelo
xama ou participante do ritual (ou de qualquer um que esteja numa situagao de encontro entre
mundos) pode ser visualizada na Festa do Rato, em que ha, a principio, duas posicdes
enunciativas (dois “eus’) de mundos distintos que falam por uma mesma fala, boca ou corpo:
a posicdo-homem (A) e a posigédo-rato (B); mas, além deles, ha a posi¢do do “eu” ocupado ou
ocupante, a fala, boca ou corpo que diz “eu” e que, ao dizé-lo, oscila entre as duas posicdes
anteriores, as atravessa, a corposi¢do, corpo-posicdo ou posi¢do corpo (C), que € a do homem
imitando, citando, se transformando no ou se aparentando ao rato e vice-versa, uma terceira
posicdo que faz da autorreferéncia uma alter-referéncia e se refere ao cruzamento referencial,
representante e representando, representacdo corporificada, dentro e fora da cena, a prépria
encenacgdo, pois 0 agenciador discursivo € também agente do discurso agenciado. A
multiplicidade das posi¢des das situa¢Oes enunciativas trans-mundo, embora possam muitas

vezes serem demarcadas, deriva da possibilidade de seu atravessamento.

22. Mas, afinal, como definir o “eu” na imitagao/citagao/representagdo xamanico-ritual? Qual
0 estatuto desse sujeito transposicional que atravessa e produz a travessia de mundos? Carlo

Severi propds, a partir desse “enunciador plural” (2008, p. 18), que o xama ‘“se torna uma
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espécie de representante da tradi¢do, o que se poderia chamar um ‘Eu-memoria’ por oposicao
ao simples individuo.” (SEVERI, 2008, p. 12). Um eu-tradicional, ou eu-da-tradi¢éo, portanto.
Como se sabe, traditio designava no direito romano uma das formas de aquisicdo da
propriedade, a sua transmissdo, e o0s malabarismos da personificacdo juridica, e sua
transformacdo medieval, a representacdo, serviam para garantir a continuidade do patrimonio -
a heranca, transmissdo do mesmo -, inclusive nos casos em que ndo havia mais “eu” (sujeito)
algum.® Nada mais distante do sujeito da enunciagio xamanico-ritual, em que ndo se trata de
transmitir uma mesmidade, mas de atravessar e aparentar diferencas: ndo um eu-tradicional, e
sim um eu-tradiccional, (trans-)posicdo de entrecruzamento de dicg¢Bes, discursos préoprios e
alheios, sobreposicdo de discursos diretos.® O eu-tradiccional ndo é um outro, mas um eu que

se diz e se faz (dizendo) outro, um dizer eu que é um aparentar(-se) a outro.
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