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RESUMO

Quando o IBGE bateu na porta de casa da ultima vez, para coletar dados censitarios,
foi meu pai quem atendeu, ndo eu, ndo a méae. Entao, foi ele quem respondeu que
nessa casa vivem dois indigenas e um branco. Resposta renovada sobre nés.
Acontece que o pai ja entendeu 0 que a gente mesmo, antes, desentendia. Somos
Puri. E 0 que é ser esse diacho? E o que é ser esse diacho sentando-se numa cadeira
em que alguns dos mais célebres nomes da antropologia brasileira ja ocuparam? Em
resumo nao sei. E ndo saber é uma forma de conhecimento. Nesse escrito eu busquei
pensar com as palavras e quis experimenta-las. O que podem elas? O que posso eu
enquanto indigena e antropologue em (trans)formacao? Que tipo de poder emana
daquilo que foi escrito? O que trago ao leitor € uma cartografia experimental, que joga
com autoetnografia e a autoficgdo ao passo que investiga modos de fazer antropologia
e arte daqui dos meus lugares como performer-xamé-antropologue Puri.

Palavras-chave: Povo Puri; Arte Indigena; Devir-indio; Autoetnografia.






ABSTRACT

When IBGE knocked on the door last time, to collect census data, it was my father who
answered, not me, not my mother. So, it was he who responded that two indigenous
people and one white person live in this house. Renewed response about us. It turns
out that my father already understood what we ourselves did not understand before.
We are Puri. And what does it mean to be that? And what does it mean to be this sitting
in a chair that some of the most famous names in Brazilian anthropology have already
occupied? In short, | don't know. And not knowing is a form of knowledge. In this writing
| tried to think with words and wanted to try them. What can they do? What can | do as
an indigenous person and an anthropologist undergoing (trans)formation? What kind
of power emanates from what is written? What | bring to the reader is an experimental
cartography, which plays with autoethnography and autofiction while investigating
ways of doing anthropology and art from my place as a Puri performer-shaman-
anthropologist.

Keywords:Lorem; Puri people; Indigenous Art; Becoming-Indian; Autoethnography.
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Rezo de Entrada

Ave Marya-Marya, cheia de garra, cheia dente
Temida entre as serpentes

Temidos seus olhos na noite, Luz.

(Des)Aparecida Marya desatadora de lagos
Reencanta a voz dos seus netos
Nos ensina o cio e o siléncio

Pra que nao haja morte em vida e além.
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AGORA E MINHA VEZ OU MINHAS AVO MARYA-PURY.

um? Eh---eh... E. Nhor sim. A---h&, quer entrar, pode entrar... Hum, hum. Mecé
H sabia que eu moro aqui? Como é que sabia? Hum---hum... Eh. Nhor nao, n't,
n’t... Cavalo seu € esse s0? Ixe! Cavalo ta manco, aguado. Presta mais ndo. Axi...
Pois sim. Hum, hum. Mecé enxergou este foguinho meu, de longe? E. A’pois. Mecé

entra, cé pode ficar aqui.

Han-Han? Nao, casa ndo € minha ndo. Tem dono. Eu sou morador s6. S6 fago morada
sé um tempo sé. Depois eu saio. Eu vou pra outra de outro dono. Ha? E! Ingual minha
mae, minha vo. |h... eu morei casa prika... prika... muita! Hun? Océ gostou? Eu acho
apertada, més de inverno nao bate uma gota de Sol. Mas tem Ia fora.

Ala. Vem na Janela. Ali mora os tsaté prika. A titinha é salgadéééra!!! Ah? Mao cheia.
A minina é feiticeira. Unh? Nao acredita? Caus de qué? Unh! Professor? Ela é
professora tamém. Feiticeeera!!! india. Hun? Se tem indio aqui? Tem uai, t6 te
mostrano. S6 nessa encruzilhada tem indio em duas esquina. Puri. Puri! Unh? Agora

océ ouviu. E tem os outros.

Uns é daqui. Uns véi depois. Eu ndo. Eu s6 daqui n&o. Intd sé passano s6. Os meus
lado € mais do Doce. Tem uns que mais do sal. Unhum. Héhé... Heheheé. Océ
desculpa a brincadeira. Nois gosta de ri. Mai, océ ja viu o Manhagu? Num tem queles
lado do Manhagu, ali? Entao, eu desbarranquei foi por ali. Perto do Zé Pedro. Meu pai
tamém. Hun? Minha mae? Nao! Minha mée foi mais pra cima. Perto do Zé Pedro, mai
inhonde & nasce. Mais pros lado do Caparad. Mais pros lado do alto. Minha mae
Manhumirim, eu Ipanema. Han? Tudo indio. Unh? Océ é de onde? Unh? La & baum,
la? Mais quente? Aqui € os dois. Entra vento na janela. Ai eu mudo de canto. Na
calgada ai, 6. Na calgada é bar de dia e de noite. De madrugada eu abro janela.

Passarin xipu pi6 ou vou fechando... Se océ quisé pita! Pokexe. Poke fumo. Kanjana.

Aqui é bar. Na frente. Eu bebo, cé qué? Se océ quizer eu bebo falando com cé. Eu

canto.
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Mai océ enterrou o umbigo? O seu! Océ enterrou ele la onde nasceu nao? Nao enterra
nao? Puri enterra. Mais minha méae enterrou também nao. Ela curou mais anda com
éis seco. Meu e da minina minha irma que ja morreu. Ahn? Caus que la nois ndo tinha
terra, num tinha onde interra e inda num tem. Aqui nao terra também n&o. Bao, terra
tem. Axe. Uxo. Uxo é nosso. Sempre foi. Mas agora tem que té papel. Ninguém deu

papel pra nois. Deu foi bala. Enh? Océ qué kanjana? Pde pra mim.

O preto... Vermeio ele. Que tem? N&o ele sé passa aqui, dorme aqui ndo. As vezes
dorme. Océ pode dormir. Mas primeiro o Vermeio conversa, bebe também. E bao
cunversa bebeno? Unh! A m&e ndo acorda n&o. S6 de dia. De noite ela sonho onga.
De dia ela cunversa e canta. Mai kanjana, ah-&h. Bebe ndo. Mae bebe ndo. So6 café...
ai ela conta sonho. Mei feiticeira. Mai mais p6co. Mai de planta e de xarope e de

cozinha. Tem mao tamém. Puxei pra ela.
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NOTAS PARA A LEITURA

Usarei a cor do urucum quando trouxer ao texto a narrativa de outros parentes;
A do jenipapo preto-azulado quando feitico y mito y sonho y criagao;
O rosa da Vovo Sapucaia quando narrar minhas Maryas; e

O automatico (preto solido) quando discutir a teoria.

O simbolo de - (portanto) aqui ganhara o sentido de prika (3 ou muitos), de sintese

disjuntiva y de multiplicador de sentidos y de bando, cardume y coletivo.

As imagens aqui ndo sao usadas como ilustragbes e embora algumas sejam

comentadas no corpo dos textos, outras aparecem soltas, em bricolagem.

A repeticdo € um recurso do canto e do rezo e no texto repito algumas informacgdes

até o esgotamento, isso € uma escolha.

O trabalho ndo esta acabado.
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APRESENTAGAO

O s textos que apresento a seguir, como dissertagdo de mestrado em antropologia
social, sao fruto de pesquisas que venho realizando ha algum tempo, desde que
me soube “descente de indio” pelas narrativas da minha mae. De forma mais objetiva,
e academicamente falando, iniciei meus estudos com povos indigenas ainda durante
a graduacdo em Teatro, realizada entre os anos de 2010 e 2015 na Universidade
Federal de Sdo Jodo del Rei, e foi nessa toada que conclui a minha formagéo em
licenciatura em Artes Visuais (2021) e mestrado em Artes Cénicas (2019), que agora
se desdobram nesse segundo mestrado.

Ao longo desses anos, atravessei diversos territdorios e me encontrei com
muitos atores — na acepgao mais ampla que se possa dar a territérios e atores -, com
0s quais teci dialogos e construi relagdes pessoais, profissionais e espirituais.
Imensamente interessado em arte e cultura desde a infancia, ao longo de minhas
andancgas fui especialmente atraido por narrativas e praticas em cujo a produgéo
estética estivesse envolvida, o que nao engloba apenas a produgéo artistica em seu
sentido mais estrito, voltado para o mercado de arte e artesanato, mas também as
praticas rituais, religiosas, os modos de construgdo das narrativas acerca dos Puri e
as performances de producao/transformacdo que marcam o que chamei de
cosmopoéticas do reencantamento, fenbmeno que dialoga diretamente com o
reaparecimento dos Puri, povo indigena antes dado como extinto pelos documentos
de Estado e o senso comum.

Minha entrada no Programa de Pdés-graduagdo em Antropologia Social do
Museu Nacional do Rio de Janeiro se deu no ano de 2021, durante a pandemia de
Covid-19, de modo que, embora eu tenha entrado no Museu Nacional, nunca pus
meus pés na Quinta da Boa Vista, que sedia o curso de Antropologia UFRJ. Sé o farei
no dia da minha defesa do mestrado, marcada para 24 de fevereiro de 2025.

Quando estava cogitando participar do processo seletivo desse mestrado que
agora concluo, em 2020, tive um sonho em que andava pela aleia de sapucaias
(Lecythis pisonis.) plantadas a mando de Dom Pedro Il na entrada da Quinta. Nesse
sonho, as titinha lonké' se moviam em danga enquanto criavam um fluxo que me

levava as portas do Palacio, que ja tinha sido queimado e agora era tomado por uma

Vovo6s Sapucaia na lingua Puri.
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espessa mata, de modo que mais parecia uma ruina esquecida por séculos e
reencontrada. Dentro do Museu uma senhora cantava um canto forte, embora
lamurioso. Inicialmente desconhecida, quando me olhou nos olhos, entendi de
imediato que se tratava de minha avé Marya José, mde de minha mae, que nunca
conheci, mas que pela primeira vez encontrava. Olhares atravessados, a vo mudou o
tom de seu canto, que nao me recordo o que dizia, mas sei, era cantado em Puri.
Nesse instante, a cadéncia lamuriante de voz e maraca ganharam brilho renovado, de
festa, e minha avé me chamou para adentrar aquele recinto escuro. Assim fiz, no
sonho e na vigilia.

Entdo, deixe-me dizer algumas coisas sobre essa pesquisa. Em primeiro lugar,
devo destacar que ela é um experimento e que nao faz parte dos seus objetivos criar
narrativas estanques sobre qualquer natureza de assunto que aborde, sobretudo, ela
nao almeja criar cristalizagbes sobre a histéria, a cultura, as cosmopercepgbes e
mitologias Puri. Antes de mais nada, o desdobramento escrito dessa pesquisa, € um
lugar de exercicio da antropologia e de manipulacéo de seus ferramentais em transito
com arte, literatura, epstemologia xamanica, mitologia, oralidade, autobiografia,
performance, enfim, uma fricgdo entre diferentes modos de experienciar e narrar o
mundo, e que passa muito pelo meu lugar de artista e pesquisador de arte e
antropologo em (trans)formacao.

Voltando a minha entrada no Museu, quando do processo seletivo para o
mestrado, precisei mandar uma carta ao meu orientador, Carlos Fausto — aquela
época ainda possivel orientador — solicitando uma carta de aceite em me orientar no
PPGAS caso fosse admitido como aluno ao final do processo seletivo. No e-mail
enviado a Fausto, depois de me apresentar, colocava dois pontos como suleadores
da pesquisa que pretendia desenvolver no Museu Nacional:

1) Uma investigacéo histérica acerca do "desaparecimento do povo Puri" dos
censos nacionais nos séculos XIX e XX e sua (re)apari¢ao no Censo IBGE
2010, com especial atencao aos dados do Censo 2020; e

2) Uma cartografia das comunidades Puri contemporéneas, seus territorios
(geogréficos, virtuais, imaginarios, cosmopoliticos etc.) e as praticas de
fortalecimento, resisténcia e ressurgéncia adotadas, enquanto povo, por
essas comunidades. Nesse sentido, muito me interessam as praticas rituais
e artisticas, que deverao ser a forga disparadora/motriz da pesquisa (Uma
ideia inicial é tentar me manter dentro dos limites do estado de Minas Gerais.)

A pesquisa que apresento agora em muito se afastou do que antes previa.
Primeiro porque a circulag&o do virus causador da Covid-19 impediu algumas viagens

de campo e segundo, porque os dados dos Censo IBGE 2022 por etnia ainda néo
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foram desagregados e publicizados pelo Instituto. Além do mais, recentemente fui
aprovado para o doutorado em Antropologia Social nessa mesma instituicao para qual
submeto essa dissertacdo e entdo, achei mais sabio no exercicio de escrita dessa
dissertagao, falar mais de um lugar autoetnografico do que apresentar uma cartografia
mais elaborada sobre as manifestagdes culturais, artisticas e ritualisticas das
comunidades Puri, algo que farei nos préximos anos de pesquisa. De todo modo,
embora tenha me voltado para a autoetnografia, nesse trabalho as narrativas de
diversos outros Puri com quem estive ao longo dos ultimos anos aparecem a todo
tempo, ainda que de maneira latente.

A linguagem que uso ao longo do texto esta repleta de neologismos e
bricolagens e cruza com a literatura, a ficgdo, a autoetnografia, as formas do mito e
da performance e da dramaturgia. Enquanto autor, ndo busco estar numa posi¢ao de
neutralidade cientifica e a objetividade que marca grande parte dos textos académicos
€ substituida aqui por uma excessiva subjetivagdo das agéncias humanas e extra-
humanas cartografadas (ou uma excessiva recorréncia ao meu lugar de experiéncia).
Essas personagens em diversos momentos do texto falam por meio da minha boca,
de modo que busco criar as condigdes necessarias para o surgimento de um texto
polifénico, onde recuso a autoridade antropoldgica centralizadora e entendo os
agentes envolvidos nessa grande rede de relagdes como inventores ativos da cultura.

Em Ficar com o Problema: fazer parentes no Chthuluceno (2023), Donna
Haraway diz procurar por

narrativas reais que sejam também fabulagdes especulativas, irrealismos
especulativos. Nessas estorias, os jogadores multiespécies, entramados em
tradugdes parciais e imperfeitas através da diferenca, refazem os modos de
viver e morrer sintonizados com o florescimento finito ainda possivel com a
recuperagao ainda possivel. (HARAWAY, 2023, p. 23)

Influenciada pela antropologia contemporanea e particularmente pelos escritos
de Latour e a teoria ator-rede, Haraway parece buscar por novas formas de se fazer
ciéncias, pois é preciso reativar a feiticaria, fazer a ciéncia dancar, desacelerar os
processos de planificagao do real e fazer novos mundos, como diria Isabelle Stengers.

Para Guimardes Rosa, rede é uma por¢cao de buracos amarrados com
barbante. Para mim, minha prépria histéria e do meu povo € um monte de buracos e
meu trabalho é o de tecer a rede que conecta narrativas, praticas, lutas, memdrias,
ritos, mitos, territorios e seres. Esse exercicio contracolonial de pesquisa, desdobra-

se ndo soO na escrita em letra, mas em imagem, som e gesto. A leitura a contrapelo da
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histéria dos vencedores, que nos é vendida e “extinguiu”, fago por meio das ruinas
gue conservamos em nossos relatos pessoais, na memoéria dos mais velhos e nas
lutas que abragamos vigorosamente pelo direito de existéncia.

Estou ciente de que, ao apostar em uma escrita de tintas literarias,
performativas e artisticas corro certos riscos, contudo, ndo os julgo desnecessarios,
assumo-os. Por uma centena de vezes iniciei a escrita desse trabalho, mas o gesso
académico me impediu uma outra centena de vezes de prosseguir.

Essa dissertacdo faz sentidos sendo feiticaria, bricolagem, pensamento
selvagem, maquina-de-guerra, corpo-sem-0rgaos, (des)reterritorializacédo e
antropofagia.

Quando da minha estada com os Krenak, fui impelido a andar pela Tl para
conhecer a cosmologia daquele povo. A Dona Laurita Felix, uma das grandes ancias
da aldeia, quando |Ihe perguntei sobre os Maret e outras questdes da religiao Krenak,
me mandou andar pela terra: “Quer conhecer? Vai andar na terra. T4 tudo ai”. Eu
obedeci, iniciando um percurso performativo que chamei de andancgas, hoje
transformado em andonga, devindo a posi¢do jaguar que percebi necessaria para
atravessar a grande noite do apagamento colonial. Como o Bre6 de Meu tio o lauareté,
escolho o lado das oncas, mas nao morro no final, falseio o cio, como com o cu e
depois de gozar mato(?) o desgragado. Eu-onga, ta gostoso.

Eu-cartografia movedi¢a ocupo, sempre provisoriamente, o papel de narrador.
Experimentador de uma poética xamanica do corpo e da palavra, andon¢co com as
alteridades que aqui se fazem atores em rede. Eu-trama contra a linearidade?, forma
e linguagem, pois, como Eu-tradicto, trata-se de uma experimentagao permeada pelo
empirismo e a subjetivagcdo, que quer-se polifonica, heterodoxa, fricicional,
tradiccional, controladamente equivocada, disjuntivamente sintética, rizomatica,

multipla.
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ANDONCA: POR UMA MITODOLOGIA COREOGRAFICA

A o longo dos ultimos anos de pesquisa, uma das minhas tarefas foi encontrar
elementos que permitissem elaborar uma cartografia das mitologias e
cosmologias Puri, de modo que busquei em diferentes fontes, elementos que
pudessem subsidiar esse esforgo e intento. Por ser um povo de longo contato com a
sociedade colonial envolvente, e pela natureza violenta desse contato, muito da
cultura Puri tradicional foi obliterada, sobretudo pela imposi¢céo da forga invasora, que
criou lacunas e culminou no silenciamento e rompimento da transmissao de
conhecimento tradicional dos antigos Puri. Ndo é falso afirmar que as politicas de
Estado impetradas contra os Puri visaram o genocidio e o etnocidio do nosso povo,
de modo que grande parte dos conhecimentos acerca da “religiao” Puri e seus modos
de narrar e experienciar os mundos hoje se encontram diluidos na oralidade de
maneira extremamente fragmentada. Atento a toda centelha de mitologia que me foi
narrada pelos tsaté prika3, contudo, comecei a colecionar os fios de memaria que me
eram oferecidos pelas palavras dos parentes, com os quais conversei em incontaveis
momentos, juntos ou conectados, seja nas reunides online, nos encontros presenciais
do povo, nas visitas, nos cafés, nas andancas, pescarias, entrevistas, producdes
artisticas etc.

Ao longo dos quase sete anos desde meu reencontro com os parentes e inicio
das minhas atividades junto ao movimento de retomada Puri, que venho chamando
de reencantamento Puri, pude coletar varias memarias que se repetiam nas narrativas
familiares de diversos parentes, distribuidos por muitos territorios, e em diferentes
contextos. A essas repeticdes dei grande importancia, pois as entendi como
confirmagéao de elementos da cultura ancestral que sobreviveram ao tempo e as
intempéries. Outras informagdes acerca da mitologia Puri, embora n&o aparecessem
em muitas narrativas orais, foram confirmados pelas anota¢des dos viajantes que no
século XIX estiveram junto ao povo. De todo modo, mesmo encontrando reforgo na
repeticdo, as informagbes que me chegaram, em sua maioria, vieram como
fragmentos, ou fios, corroborando a imagem da rede que aqui busco tecer. Se a cua
— estratégia de se colocar uma pedra sobre o passado indigena — ecoa o

silenciamento da transmisséao oral dos Puri contemporaneos, também na literatura néo

3 Parentes Puri.
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encontramos nenhum trabalho mais aprofundado de anotagdo dos nossos mitos e
ritos, diversamente do que aconteceu com outros povos indigenas que também
tiveram intenso contato com a sociedade invasora, e cujos mitos foram anotados por
viajantes como Curt Nimuendaju, que escreveu sobre os Borum, Pataxo, Maxakali e
Arana, para nos mantermos entre os Macro-Jé do leste.

Se por um lado lamentamos nao termos uma mitologia tdo bem anotada como
a de outros povos, celebramos os fragmentos que nos restaram acerca de nos
mesmos e também dos outros, pois ainda que as mitologias variem imensamente, a
pesquisa acerca das narrativas dos povos inimigos-parentes que eram/sao nossos
vizinhos territoriais e linguisticos também subsidia meus esforgos em propor um
reecantamento literario da mitologia Puri, na medida em que permite exercicios de
mitologia compara. Nesse sentido, essa ferramenta metodolégica ndo se ateve ao
trabalho de gabinete apenas, mas no contato com esses parentes e suas mitologias
em performance, narrativa e ritualidade, e, ainda que elas néo esteja tao evidentes na
forma como teco os mitos, que literariamente falando estdo mais para o conto que
para a dissertacao cientifica, foram incorporadas aos meus modos de tratar com o
mundo.

Além de catalogar os mitos em sua forma oral e escrita, busquei criar uma
ritualidade da escrita-criacdo dos reencantamentos, de modo a criar redes de
comunicagdo com a ancestralidade, sobretudo por meio dos sonhos, que séo lugares
propicios ao recebimento de memorias trazidas pelos espiritos ancestrais, humanos
e nao-humanos. Esses ritos sdo parte de uma cosmopolitica do sonho que venho
criando de maneira intuitiva, mas apoiada no fazer xamanico e orientado pela minha
Méejé — pajé — Mayd Pataxo, e que envolve os regimes de sono, alimentares, a
interdicao sexual, o uso de plantas de poder, o entoar de cantos sagrados, a aplicagao
de grafismos sobre a pele, a oralizagdo das memorias recebidas, as andancgas na
mata, os banhos de rio, a produ¢ao de imagens etc.

A abordagem antropologica do mito é uma area fascinante que busca
compreender as narrativas miticas como expressdes culturais profundamente
enraizadas nas sociedades humanas. O mito € mais do que uma simples histéria
ficticia; ele desempenha um papel crucial na formacao da identidade, na transmissao
de valores, na explicagao de origens e na compreens&do do mundo ao redor. Diversos

tedricos antropoldégicos contribuiram para a compreensdo do mito, cada um
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destacando diferentes aspectos e fungdoes dessa forma de expresséao cultural, como
esmiugcamos abaixo.

Edward Burnett Tylor, pioneiro na antropologia, cunhou a famosa definicdo de
religido como "crenga em seres espirituais". Ele via o mito como uma tentativa da
humanidade de explicar fenbmenos naturais e eventos através de narrativas
simbdlicas e desenvolveu suas ideias sobre o mito em obras como "A Cultura
Primitiva" (1871) e "A Ciéncia da Cultura" (1891). Tylor estava interessado em
entender as semelhancas e diferengas nas crencas e praticas culturais ao redor do
mundo, e seu trabalho ajudou a estabelecer a antropologia como uma disciplina
académica distinta, ainda que sua abordagem evolucionista, baseada no darwinismo,
tendesse a menorizar as ditas “culturas primitivas” em detrimento da alta cultura
ocidental. Ele via o mito como uma forma de explicacdo para fenbmenos naturais e
eventos, servindo como um esfor¢go humano para compreender o mundo ao seu redor,
mas caracterizava as diferentes culturas humanas como evoluindo de estados mais
simples para mais complexos. Desse modo, propds que os mitos de sociedades
"primitivas" eram estagios iniciais de pensamento religioso e que, com o tempo, essas
crencgas se desenvolveriam para formas mais complexas.

Por acreditar na universalidade do pensamento religioso, o antropélogo via o
mito como uma expressdo comum a todas as culturas, e argumentava que, apesar
das diferengas culturais, as sociedades compartilhavam uma propensao inata para
explicar o inexplicavel por meio de narrativas mitoldgicas. Sendo assim, né&o
considerava as crengas primitivas como irracionais, mas sim como respostas racionais
as experiéncias e observacbes das sociedades. Ele via as crengas miticas como
tentativas de explicar o desconhecido e de criar uma compreensao coerente do
mundo.

Uma das contribui¢cdes significativas de Tylor a antropologia foi o conceito de
animismo. Ele argumentava que a crenga nos espiritos animados estava na raiz do
pensamento religioso, pois as sociedades antigas viam os objetos e fenbmenos
naturais como habitados por espiritos. Essas crengas, segundo Tyler, formavam a
base dos mitos.

Embora as ideias de Tylor tenham contribuido significativamente para o
desenvolvimento da antropologia, € importante reconhecer que sua abordagem
evolucionista foi posteriormente criticada, especialmente por simplificar as culturas

nao ocidentais e por promover uma visao hierarquica da evolugao cultural. No entanto,
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suas reflexdes sobre o mito como uma expressao fundamental da busca humana por
significado influenciaram geragbes de estudiosos na antropologia e em disciplinas
relacionadas.

Outro antropologo, Bronistaw Malinowski, um dos fundadores da antropologia
funcionalista, enfocou a fungao social do mito. Ele via o0 mito como uma forma de lidar
com situagdes emocionais e sociais, fornecendo respostas simbdlicas para questdes
fundamentais da vida. Suas contribuicbes para a compreensdo do mito estdo
presentes, principalmente, nas suas obras "Argonautas do Pacifico Ocidental" (1922)
e "Uma Teoria Cientifica da Cultura" (1944), onde enfocou a fungao social do mito,
argumentando que as narrativas miticas desempenham papéis especificos nas
sociedades humanas. Ele via o mito como uma forma de atender as necessidades
psicolégicas e emocionais dos individuos, fornecendo explicagdes e seguranga em
face de eventos desconcertantes ou traumaticos.

Para Malinowski, o mito desempenha um papel crucial na integragao social. Ele
argumentava que as narrativas miticas ajudam a reforcar a coesao social,
promovendo a solidariedade e a compreensdo compartilhada dentro de uma
comunidade. O mito serve como um meio de unir os membros da sociedade por meio
de crencas comuns e de lidar com emoc¢des humanas e conflitos sociais. As narrativas
miticas, segundo o autor, poderiam oferecer uma saida simbdlica para tensdes
internas, permitindo que as comunidades expressem e compreendam suas emog¢des
de maneira segura. Ele destacou que o mito desempenha um papel vital na satisfagéo
de necessidades psicoldgicas basicas, como a busca por sentido e seguranga. Ao
oferecer explicagdes para a origem do mundo, da humanidade e dos fenédmenos
naturais, o mito fornece uma estrutura cognitiva que ajuda os individuos a darem
sentido ao seu entorno.

Malinowski também conectou o mito aos rituais sociais. Ele via essas duas
expressodes culturais como interligadas, argumentando que o mito frequentemente
serve como justificagao ou explicagao para a realizagéo de rituais especificos. Juntos,
o0 mito e o ritual desempenham papéis complementares na vida cultural de uma
sociedade.

Embora a abordagem funcionalista de Malinowski tenha sido criticada por sua
tendéncia a generalizar a fung&o de instituigdes culturais, suas ideias sobre a fungéo

social do mito influenciaram profundamente o campo da antropologia. Seu trabalho
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destaca a importancia do mito ndo apenas como uma narrativa simbdlica, mas como
uma forga ativa na criagdo de mundos e na dindmica das sociedades humanas.

Mircea Eliade, por seu turno, concentrou-se na dimensdo sagrada do mito,
argumentando que os mitos s&o expressdes de realidades sagradas e oferecem
modelos para a repeticao ritual. Ele explorou a ideia de "eterno retorno" em que os
mitos fornecem um padrao atemporal e significativo para a existéncia humana.

Sendo um destacado estudioso das religides e mitologias, Eliade desenvolveu
uma abordagem unica e profundamente influente sobre o mito. Suas contribuicbes
para a compreensdo do mito podem ser encontradas em obras como "O Mito do
Eterno Retorno" (1949) e "O Sagrado e o Profano" (1957), onde nos introduziu ao
conceito de "hierofania”, que refere-se a manifestagdo do sagrado no mundo profano.
Ele argumentava que os mitos eram expressdes de hierofanias, momentos nos quais
o divino irrompe na realidade cotidiana. Assim, o mito se torna uma narrativa que
revela o sagrado e estabelece uma ligagao entre o tempo profano e o tempo mitico.

Outra das ideias centrais de Eliade é a no¢do de um "eterno retorno". Ele
argumentava que os mitos frequentemente retratam eventos que, ao serem
reencenados ritualmente, permitem que as comunidades participem do tempo mitico
e renovem suas relagbes com o sagrado. O ciclo mitico e os rituais associados
proporcionam uma experiéncia de renovagao ciclica. O antropélogo destacou ainda a
importancia da sacralizagao do espaco, especialmente em relag&o a locais sagrados.
Ele argumentava que as comunidades humanas tém a tendéncia de criar espagos
sagrados, como templos ou lugares de peregrinagao, onde as hierofanias ocorrem e
a ligagao com o divino é estabelecida.

Ao discutir certa "nostalgia pelo sagrado", o romeno propés que 0s seres
humanos, em diferentes culturas, sentem uma saudade ou anseio pelo sagrado
perdido e que os mitos e rituais oferecem uma maneira de recriar, em certa medida, a
ligacdo com o divino e superar a separagao entre o sagrado e o profano.

Eliade se interessou ainda pelos arquétipos e simbolos universais presentes
nos mitos, pois via certos elementos miticos como representagdes simbdlicas
profundas que ecoam experiéncias transcendentais compartilhadas. Esses simbolos,
como o centro cosmico ou a arvore sagrada, eram recorrentes em diversas culturas.

Embora a abordagem de Eliade tenha recebido elogios por sua originalidade,
também enfrentou criticas, especialmente pela sua tendéncia a generalizar demais e

por seu foco em culturas tradicionais em detrimento das mudangas sociais. No
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entanto, suas ideias continuam a influenciar o estudo do mito, da religido e da
experiéncia humana.

Lévi-Strauss, a seu turno, aplicou sua abordagem antropoldgica estruturalista
e analisou os mitos como estruturas que refletem as estruturas mentais da sociedade,
argumentando que os mitos continham oposi¢des binarias que ajudavam a organizar
0 pensamento humano. Ele argumentava que as culturas humanas organizam seu
pensamento por meio de categorias opostas, como cru-cozido, natureza-cultura,
masculino-feminino. Essas oposi¢gdes binarias formam estruturas fundamentais que
sao expressas nos mitos.

O estruturalismo, uma corrente tedrica que emergiu no campo da antropologia
no século XX, busca identificar estruturas subjacentes a diferentes fenémenos
culturais. Lévi-Strauss aplicou essa abordagem a analise do mito, argumentando que
as estruturas mitolégicas refletem padrées de pensamento universalmente presentes
na mente humana. Suas ideias foram apresentadas em obras como "O Pensamento
Selvagem" (1962) e "Mitoldgicas” (1955-1971).

Para o francés, os mitos s&o sistemas simbdlicos que funcionam como trocas
de significados. Eles organizam a experiéncia humana ao criar relagbes entre
elementos, transformando a diversidade da experiéncia em um sistema coerente. Os
mitos seriam, portanto, um meio de estruturar o caos da experiéncia humana. O autor
defendeu ainda que, embora os detalhes dos mitos possam variar de uma cultura para
outra, as estruturas subjacentes eram universais e os padrées comuns de
pensamento humano transcendem as diferengas culturais aparentes.

Lévi-Strauss via o mito como uma forma de linguagem, argumentando que as
narrativas mitologicas eram estruturas cognitivas complexas que podiam ser
analisadas de maneira semelhante a linguagem verbal. Isso implicava que as
estruturas subjacentes dos mitos poderiam ser descobertas por meio de analises
estruturais.

Embora as ideias de Lévi-Strauss tenham sido influentes, também enfrentaram
criticas. Alguns académicos apontaram que sua abordagem tendia a generalizar
demais e a ignorar as especificidades histéricas e culturais das narrativas mitologicas.
No entanto, seu trabalho abriu caminho para uma compreensdo mais profunda das
estruturas subjacentes dos mitos e influenciou subsequentes desenvolvimentos na

teoria antropoldgica.
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Para Victor Turner, antropélogo britanico que se dedicou ao estudo dos rituais,
os mitos sao parte integrante dos ritos de passagem e tém destacada importancia na
transformacao e redefinicdo das identidades individuais e sociais. Suas ideias foram
apresentadas em obras como "The Ritual Process: Structure and Anti-Structure"
(1969) e "From Ritual to Theatre: The Human Seriousness of Play" (1982).

Turner identificou trés fases nos rituais de passagem: a fase de separagéo, a
fase de margem (ou liminaridade) e a fase de incorporagdo. Essas fases envolvem a
transicdo de um estado social para outro e sdo acompanhadas por rituais que tém
implicagdes profundas para a identidade individual e coletiva. Ao dar énfase em seus
estudos a fase da liminaridade, onde os individuos estao fora de suas posi¢des sociais
habituais, ele argumentava que esse periodo é crucial, pois € nele que ocorrem
transformacdes simbdlicas e os participantes tém a oportunidade de redefinir suas
identidades sociais. Turner via os rituais como formas de drama social, e sua analise
frequentemente incluia elementos de performance. Ele argumentava que os mitos
eram representados e encenados nos rituais, proporcionando ndao apenas uma
narrativa, mas uma experiéncia encarnada que envolve emogdes e transformacgdes.

Turner introduziu o conceito de "antiestrutura" para descrever a natureza
temporaria e invertida das relagdes sociais durante a fase de liminaridade. Ele também
cunhou o termo "comunitas" para descrever a comunidade temporaria e igualitaria que
emerge durante os rituais. Os mitos muitas vezes contribuem para a formagéo de
antiestruturas e comunitas, permitindo a criacdo de novos significados e relagdes.

A abordagem de Turner influenciou profundamente a antropologia simbdlica e
a compreensao da relagao entre mito, ritual e identidade. Suas ideias continuam a ser
discutidas e aplicadas em diversas disciplinas, incluindo estudos religiosos, teatro e
antropologia cultural.

Baseado-se na Antropologia da Experiéncia de Victor Turner (1974) e na
Antropologia do Imaginario de Gilbert Durand (2004) e buscando uma abordagem
profunda e transformadora da performance teatral, durante seu doutoramento em
artes cénicas pela Unicamp, Luciana de Fatima Rocha Pereira de Lyra desenvolveu
uma metodologia que chamou de Mitodologia em Artes Cénicas (2011). Tal método
foi influenciado por praticas artetnograficas realizadas na comunidade de Tejucupapo,
Pernambuco, durante a criacdo do espetaculo Guerreiras, em cujo processo de
interacao direta com a comunidade permitiu a incorporagao de elementos historicos e

culturais locais. A Mitodologia, como defende a autora, visa integrar forgas pessoais e
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coletivas no processo criativo, propondo uma transformagao epistemoldgica nas artes
cénicas, onde a énfase estd na conexao entre artistas, seu imaginario e o contexto
social.

Inspirados na jornada do herdi e nos ritos de passagem de Van Gennep (1978),
os procedimentos praticos da abordagem de Lyra se estruturam em Ritos de partida,
de realizacao e retorno, que promovem um ciclo criativo que abrange a introspecgao,
a interacdo com a alteridade e a avaliagao final.

Embora n&o tomemos aqui a mitodologia de Lyra ao pé da letra, buscamos
também, a nossa maneira, pensar os processos de preparagdo da pesquisa, de
cartografia e de escrita como um ciclo ritual-criativo que evoca eterno retorno e
temporalidades espirais. Nesse sentido, pensamos a criagdo do um rito cartografico,
rito de pesquisa como coreografia.

No artigo O conceito de coreografia em transformagdo Juliana Martins
Rodrigues de Moraes (2019) nos apresenta uma discussao abrangente sobre a
atualizag&o do conceito de coreografia.

Originalmente associada a notagdo de movimentos da danga aristocratica, a
coreografia evoluiu para incorporar ideias de organizagédo e estruturacdo do
movimento no tempo e no espaco, no entanto, como argumenta a autora, a
contemporaneidade demanda uma reinterpretagdo radical desse conceito,
expandindo-o para além das praticas cénicas tradicionais.

Sendo assim, para a autora a coreografia ndo se limita mais a sequéncias fixas
de movimentos. Em vez disso, abrange estruturas multidimensionais que organizam
corpos humanos e nao-humanos, experiéncias, pensamentos e até mesmo
inteligéncias artificiais. Um aspecto inovador destacado pela autora € a
autonomizagdo da coreografia como campo do conhecimento, desvinculado
exclusivamente da danga. Essa expansao epistemoldgica permite que o termo seja
aplicado em contextos extra artisticos e reforga como essa abordagem transcende as
especificidades da linguagem corporal, conectando elementos humanos e nao-
humanos em redes complexas de interacdo. Em suma, a autora amplia as
possibilidades interpretativas da coreografia como uma ‘“légica estrutural” que
transcende os limites disciplinares.

Aqui, nesse trabalho,

encontramos uma coreografia de percursos e narrativas que privilegia o
didlogo entre expressdes artisticas a partir de uma teia de relagbes que se
constroi, reflete e encontra ressonancia em diferentes territérios impossiveis
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do globo. Elas contrariam a histéria, desenvolvem ferramentas, tecnologias e
dispositivos, questionam sistemas de representacao, especulam sobre o fim
deste mundo e promovem exercicios de imaginacao radical e de saberes
insubmissos*.

Ao tratarmos de uma mitodologia coreografica que chamamos andonga,
evocamos novas formas de produzir ciéncia, arte, escrita e vida. Experimentamos
tensionando limites e correndo e assumindo riscos e suspeitando que alguma coisa

ha de passar.

4 Texto curatorial da 352 Bienal de Séo Paulo, disponivel em
https://iberecamargo.org.br/exposicao/35a-bienal-de-sao-paulo-coreografias-do-impossivel-
itinerancia-porto-alegre/ Acesso em 28/01/2025.
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TERRITORIOS (CARTO)GRAFICOS: PENSANDO A ESCRITA COM LIBRANDI E
BORGES

Aongas marcam o territorio através de fezes, urina, arranhdes em arvores e

marcas no chéo feitas com as patas.

O artigo de Marilia Librandi, Escutar a Escrita: Por uma Teoria Literaria
Amerindia (2012), propbée uma abordagem inovadora para a literatura latino-
americana, revelando uma ruptura com as formas convenientes de leitura e
interpretacéo. A autora argumenta que a literatura deve ser repensada a partir de uma
“ontologia da escuta”, conceito que desloca o eixo tradicional da visao para a audigéo,
enfatizando a experiéncia sensorial e relacional da escrita.

A analise de Librandi parte da célebre “licado de escritura” descrita por Claude
Lévi-Strauss em Tristes Tropicos (1955), na qual o antropdlogo narra a experiéncia de
um chefe indigena Nambikwara que desenha linhas no papel sem, aparentemente,
compreender sua funcionalidade ocidental. Segundo a autora, tanto Lévi-Strauss
quanto Jacques Derrida, em sua critica a cena no livro De la grammatologie (1967),
interpretaram esses tragos a partir de uma logica ocidental, ignorando a possibilidade
de uma compreensao indigena inteligente da escrita. Para Librandi, o gesto do chefe
Nambikwara nao deve ser lido como um ato de imitagcdo ou falta de conhecimento,
mas como uma contribuicdo de agéncia e poder poético.

Librandi propde que a escrita indigena, baseada a partir de uma perspectiva
amerindia, ndo se limite a linguagem visual, mas incorpore a escuta e a ressonancia
como principios estruturantes. Esse entendimento sugere uma literatura que néo
apenas representa o mundo, mas que o performa, permitindo que a oralidade e a
corporalidade dialoguem com a materialidade textual. Ela ainda propde uma
“antropologia da ficgdo”, que envolve o reconhecimento da literatura como um espaco
de tradugao intercultural. Librandi argumenta que a literatura latino-americana,
especialmente aquela influenciada pelas culturas indigenas, deve ser lida como um
campo de experimentagdo conceitual, onde os limites entre ficcdo e realidade s&o
borrados. Para tanto, a autora mobiliza a teoria da mimesis de Luiz Costa Lima (1995)

e 0s conceitos de “economia simbdlica da alteridade” de Eduardo Viveiros de Castro,
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enfatizando que a literatura pode funcionar como uma forma de pensamento em si
mesma, capaz de produzir diferenca e alterar as formas de percepgéao do leitor.

A ideia de “escritas de ouvido” é outro conceito-chave do pensamento de
Librandi e sugere que o ato de escrever pode ser pensado ndo apenas como uma
pratica visual, mas como uma pratica auditiva, que envolve a capacidade de ouvir as
ressonancias culturais que permeiam o texto. Esse conceito € inspirado nas nogdes
de oralidade e performance presentes nas culturas indigenas, onde a transmisséo do
conhecimento e das histérias € mediada pela voz e pela experiéncia comunitaria, e
nao apenas pela leitura silenciosa individual. Além disso, Librandi propée uma reflexao
sobre a necessidade de pensar a literatura de maneira “nativa”, ou seja, deslocando
o olhar ocidental para ocupar o ponto de vista indigena. Esse exercicio implica um
duplo movimento: estranha as convengdes ocidentais de narrativa e ao mesmo tempo
tenta compreender as estruturas conceituais e estéticas proprias das culturas
indigenas. O processo de tornar-se “nativo” da literatura envolve, portanto, um
compromisso com a traducdo cultural, entendida ndo como assimilacdo, mas como
um gesto de escuta e abertura para outras formas de conhecimento.

Por fim, a autora destaca a importancia de uma critica literaria que incorpora
elementos de ficgdo em sua proépria pratica, indicando que uma escrita critica pode se
beneficiar de uma abordagem experimental e performatica. Para Librandi, o
pensamento antropoldgico e literario ndo deve ser visto como dominios separados,
mas como campos que se contaminam mutuamente, permitindo novas formas de
entendimento e interpretagao.

No artigo Exu, a Onga: Tradugédo e Contato (2023) Luiza Borges investiga as
complexas relagbes entre tradugado, linguagem e identidade cultural a partir da
literatura, especialmente no contexto das culturas indigenas brasileiras. A autora
propde uma reflexdo sobre os processos de contato linguistico e cultural, analisando
como as trocas entre diferentes sistemas de pensamento e expressdo desafiam as
concepcdes tradicionais de traducao e alteridade.

Borges parte da constatagdo de que a lingua € um dos principais dispositivos
coloniais utilizados para controlar e homogeneizar populag¢des indigenas, conforme
exemplificado pelo Diretério dos Indios de 1757, imposto pelo Marqués de Pombal.
Nesse contexto, a politica linguistica colonial visava erradicar as linguas nativas,
atualizando-as pelo portugués como forma de garantir a obediéncia e a assimilagéo

dos povos originarios. No entanto, a autora argumenta que essa tentativa de
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apagamento cultural ndo foi completamente eficaz, pois as populagdes indigenas
desenvolveram formas criativas de resisténcia, reinventando suas praticas linguisticas
e culturais em resposta as imposig¢des coloniais.

O conceito central desenvolvido por Borges é o de fradugdo como contato, ou
seja, a ideia de que a tradugdo nao € um simples processo de equivaléncia entre
idiomas, mas um espago de negociacdo, tensao e reinvengao mutua. Inspirando-se
na figura de Exu, forca da mitologia afro-brasileira conhecida por sua capacidade de
transitar entre mundos e mediagdes, Borges propde que a tradugao deve ser vista
como uma pratica dindmica e multivocal, em que diferentes perspectivas se
entrelagam e se transformam continuamente .

A analise do conto Meu destino é ser onga (2009), de Alberto Mussa, serve
como exemplo para ilustrar a nocdo de traducdo enquanto um processo de
incorporagao e transformacao cultural. Na obra, Mussa recria mitos tupinambas a
partir de fontes historicas e etnograficas, evidenciando como a literatura pode operar
como um espaco de traducdo que ndo apenas representa, mas também se
reconfigura como narrativas e epistemologias indigenas. Borges sugere que essa
abordagem transcende a mera adaptagdo cultural, configurando-se como um
exercicio de "tradicgao" — termo cunhado por Alexandre Nodari (2017) para descrever
uma forma de recriagdo que nao apenas traduz, mas também modifica e ressignifica
os elementos culturais envolvidos.

Outro ponto abordado por Borges é a ideia de que o contato entre linguas e
culturas nao é neutro, mas sempre atravessado por relagdes de poder. Assim, ao
analisar a imposi¢cao da lingua portuguesa nas comunidades indigenas, a autora
enfatiza como esse processo foi simultaneamente um instrumento de dominagéo e
um campo de resisténcia. As linguas indigenas, longe de serem erradicadas,
passaram por processos de ressignificagdo, resultando em formas hibridas de
comunicagao que desafiam as categorias tradicionais de identidade e pertencimento.
Borges também discute a materialidade da lingua como forma de resisténcia cultural.
A autora destaca como a oralidade, a corporeidade e os gestos desempenham um
papel fundamental na transmissdo do conhecimento indigena, transcendendo as
limitagdes da escrita ocidental. A lingua, nesse contexto, ndo é apenas um meio de
comunicagdo, mas uma pratica viva e performativa, capaz de reconfigurar relagdes

sociais e cosmolodgicas.
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Ao trazer a tona essas questdes, Borges propée uma abordagem critica e
expandida da traducédo, que reflete a complexidade das trocas interculturais e
questiona as hierarquias epistemoldgicas que frequentemente acompanham esses
processos. Ela sugere que, ao invés de buscar uma equivaléncia exata entre culturas,
a traducdo deve ser entendida como uma pratica de escuta, negociacdo e
transformacgao reciproca.

Por fim, Borges aponta que as praticas literarias e culturais dos povos
indigenas oferecem licbes importantes para compensar a tradugdo e o contato
intercultural em um mundo marcado pela globalizagéo e pelas constantes migragoes.
O desafio, segundo ela, é reconhecer o poder das diferengas culturais sem reduzi-las
a categorias estaticas, permitindo que novas formas de expressdo e identidade

emerjam a partir do encontro entre mundos diferentes.
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ATRAVESSAR A GRANDE NOITE FALANDO PURYGUES

Esse escrito que seus olhos veem ¢é feitico manifesto. Um longo canto coletivo.
Voz de muitas bocas. Ele é andancga aparentada ao jaguar. Danga de caboclo.
Uma andonga de ethos felino e noturno. Se ndo veem n&o ongam,

Escuta, parente, o meu lamento soturno, hora alegre. Cambiante, cambaleante,
silencioso, sonoro... Multiplo, tsaté. Como a mata de Nhaueira. Olha a mata, parente.
Escuta. Escuta a lingua que eu gemo.

Eu preciso falar a lingua deles nessa tradugao de nés, parente. Eu preciso falar
de nos. Preciso falar de nés porque por muito tempo se resolveu nao falar ou escrever.
Eu preciso falar os siléncios, parente, e 0 apagamento. Dentro desse espago branco,
parente, dentro desse palacio que nés nunca entramos, poucos falaram de nés nos
ultimos tempos, e os que o fizeram sempre nos trataram como extintos. E por isso que
aqui, nessas paginas, parente, eu canto essa lingua que nao é nossa. Mas eu tomei
de volta.

Vamos trair, parente o portugués, vamos meter-lhe a vogal sagrada, oy e
escrever em purygués até que nossa lyngua tenha sydo retomada.

Como o Ryobaldo, parente, vamos tradyzer, porque:

A tradiccao aparece [...] como uma curiosa modalidade de tradugdo em que
ndo ha transporte de uma lingua a outra, mas sim um envio do corpo a letra:
trata-se da conversao, por meio de um saber entre a experiéncia e a
adivinhagao, de vestigios de gestos e afetos humanos e ndo-humanos, dos
movimentos dos corpos e sua interagdo com o mundo, em uma dicgao que
parece ser o paradigma de todo pensamento ("para pensar longe, sou céo
mestre - o senhor solte em minha frente uma idéia ligeira, e eu rastreio essa
por fundo de todos os matos, amém!", diz Riobaldo). Entre o dito e o0 nao-dito,
o tradizer rosiano aparece como um entre-dizer que busca "ler 0 que nunca
foi escrito”, como apregoava Hoffmansthal, fazendo da aletria, da auséncia
de letra, uma hermenéutica, uma leitura de sinais, afinal, "A vida também é
para ser lida" (leitura e corporalidade). Mas esse tradizer é também um
tresdizer, um dizer atravessado, um dizer duplamente equivoco, pois
composto, por um lado, de vérias vozes ao mesmo tempo (quem fala?, os
rastreadores ou os animais e corpos do mundo com seus sinais?: uma com-
tradicgéo), e constituido, por outro, pela possibilidade do erro e do desvio [...]"
(NODARI, 2017, p.13)

Vamos tradyzer em purygués, parente, pra transformar o mundo com as letras,
que nao prometem fydelydade ao orygynal, mas que se encavalgam e multyplycam
sentydos. Como os espyrytos xapiri yanomami € nhaueiras pury, mynhas palavras,

que tampouco sdo mynhas, buscam ser multyplicydade, poys:

Quando se diz o0 nome de um espirito xapiri, ndo € um sé espirito que se
evoca, € uma multiddo de imagens semelhantes. Cada nome é Unico, mas os
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xapiri que ele designa sao inumeraveis. Eles sdo como as imagens dos
espelhos que eu vi em um dos hotéis de vocés. Eu estava sozinho diante
deles, mas, ao mesmo tempo, tinha muitas imagens idénticas. Pensa-se que
[os espiritos] s&o Unicos, mas suas imagens sdo sempre muito nume- rosas.
Somente seus nomes nao o sao. Eles sdo como eu, em pé diante desses
espelhos do hotel. Parecem uUnicos, mas suas imagens se justapbem ao
longe, sem fim (Kopenawa e Albert 2010: 99-100).

Vamos manyfestar o feytyco. Vamos chamar os nomes que ja ndo tém mays
rosto. Nem que seja pela unha do pé.
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A NOITE BRANCA

Quando os rayon® chegaram vindos do leste, eles sentiam muita fome e sede,
estavam magros e perdendo os dentes e seus corpos ja cheiravam como o0s
cadaveres dos mortos. Apesar de suas nguara-bope® serem grandes como as casas
do bosque de sapucaias, os Rayon tinham muito aprego por carregar metais
brilhantes, que ndo podiam ser comidos e lhes tornava cegos. Quando os rayon viram
a praia, desceram em canoas menores e mentiram amizade para os parentes do mar
e enquanto riam falso, escreviam feiticos para serem mandados aos seus chefes e
sacerdotes que viviam na terra fria de onde vieram. Nas aldeias dos parentes do mar,
os rayon provaram toda a sorte de frutas e caga, beberam cerveja de mandioca e
tomaram por vezes as mulheres daqui como esposas e os homens como sogros e
cunhados, embora suas filhas e irmas quase nunca viessem para ca. Como estavam
cegos pelo brilho dos metais, os Rayon ndo conseguiam sonhar longe, nem ver a sua
imagem ou o tamanho de suas barrigas, e continuavam com fome, devorando toda
sorte de natureza e trocando suas mercadorias e mentiras por mais pedacos dourados
qgue eles chamam ouro e nds meretetena. Quando os rayon comegaram a ferir a terra
em busca de ouro, diamantes e ferro, iniciou-se a grande noite que atravessamos, a
noite branca - n&o a primeira, mas a segunda, quem sabe a ultima - e com ela vieram
a epidemia, a fome e a guerra (in)justa, crepusculo dos povos daqui e de 14, que de
suas moradas assistem a grande cumbuca de fogo e fumaga mudar a cor das chuvas
e dos dias, ameagando nos sepultar sob as cinzas de uma terra que ja ndo conhece
o canto das raizes e o passo leve da onga, mas se encontra estriada pelas grandes

filas de cascos ruminantes, que enquanto peidam cavam siléncio e morte.

5 Branco, ndo-indio
6 Casa-canoa
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CUTUCAR A ONCA.

Alegoria da fundacado do México, a aquarela A Jaguar and Zebus’s Death Cares,
Chingado (1998), de Walton Ford, foi tema de analise do artigo Tempo Jaguar,
de autoria do antropdlogo brasileiro Felipe Sussekind, que compde o segundo volume

de Os mil nomes de Gaia: do antropoceno a idade da Terra (2023).

— - e e —

A Jaguar and Zebus’s Death Cares, Chingado (1998), de Walton Ford.

Na imagem, a relagdo natural de predagcdo se sobrepde a uma relagao
antinatural de reproducgao, o que lembra a ideia das "bodas contra a natureza"
com as quais Deleuze e Guattari definem o que seria o "devir animal" (1997).
Ao atacar o touro para comer, a onga €, ao mesmo tempo, comida por ele;
ela é inseminada pela maquina produtiva e reprodutiva humana, a maquina
capitalista trazida pelo colonizador espanhol na conquista da América. [...] As
ruinas em chamas no fundo da imagem (um mundo em desaparecimento), a
marca a ferro que o touro traz na pele, remetem ambas ao mundo pré-
colombiano, estabelecendo um enredamento estranho de narrativas
histéricas. A marca de propriedade, nesse caso, parece se referir ndo apenas
ao touro, mas ao organismo simbionte onga-gado como um todo, entendido
nesse caso como um dispositivo relacional que traz em si a marca da
colonizagdo. A pintura de Ford ressoa assim relagdes ambiguas e tensas
entre natureza e cultura, moderno e tradicional, violéncia e desenvolvimento,
domesticacgao e selvageria, extingdo e reproducéao.

Os processos de colonizagdo e contracolonizagdo astecas, aos quais a
pintura de Ford remete, reverberam de diversas formas no México atual
(SUSSEKIND, 2023, p. 241)

E de amplo entendimento que a Panthera onca, popularmente chamada jaguar

ou onga-pintada, € o maior felino do continente americano e que sua area de

ocorréncia, agora bastante reduzida, se estendia da Argentina aos Estados Unidos,
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de modo que sua presenga se faz marcada nas cosmologias e mitologias de diversos
povos originarios do continente e mesmo na imaginagao invasora.

Em Tempo Jaguar, Sussekind nos fala das Tigradas, festa realizada
anualmente em Chilapa, cidade mexicana, na qual moradores de todas as idades
saem as ruas trajados como jaguares, em honra a Tepeyollotl, deus asteca das chuvas
e agricultura. Sussekind versa também sobre os naguais, antigos feiticeiros astecas
conhecidos por se transformar em ongas para defenderem a si e ao seu povo. O autor
propde uma leitura da imagem do jaguar como elemento constitutivo da resisténcia
cultural mexicana, sinalizando como em ambos os contextos, pré e pds-colombianos,
a jaguaridade é tomada como forga contracolonial. Em se tratando do contexto sul-
americano, o olhar etnolégico de Sussekind escolhe trazer a cena, dentre outros,
relatos acerca dos Ticuna, citando o trabalho de Faulhaber (2004). Para esse povo,
autodenominado magtita (povo pescado com vara), falantes de uma lingua isolada e
habitantes da margem esquerda do Solimées no Brasil, Peru e Colémbia, como no
caso Asteca, ha uma identificagdo entre a onga e o ciclo das aguas, visto que os
movimentos de ascensédo e declinio da constelac&o atribuida ao grande felino, a fera
do cla das ongas, marcam os periodos de precipitagao e estiagem. No que tange a
narrativa mitolégica em torno da constelagdo, os Tikuna explicam que Wiiclitcha,
chefe do cla da Onga, foi morto pelos filhos da Lua depois que sua mae, gravida, foi
morta pelo mesmo. Irados, os filhos da Lua vingaram a mae, despedagando seu corpo,
cuja perna foi langada ao céu e permitiu a ascenséo de Wiiciitcha (Faulhaber, 2004).

Entre os Borum, atualmente reconhecidos como Krenak, inimigos tradicionais
dos Puri, dentre os quais realizei pesquisa de campo, a ong¢a, kuparak, ocupa papel
relevante na mitologia e histérias dos antigos. Exemplos dessa presencga felina se
encontram na oralidade dos Krenak contemporaneos e também nos mitos coletados
por Curt Nimuendaju, quando da sua estada entre os Borum no Posto Indigena Guido
Maliére, atual Terra Indigena Krenak, localizada a margem esquerda do Watu’.

Como me foi relatado durante o trabalho de campo que fiz junto aos Krenak
quando da pesquisa de mestrado em Artes Cénicas (2016-2018) na Universidade
Federal do Estado do Rio de Janeiro (Unirio), os ritos funebres dos antigos incluiam
dentre outras coisas, a oferenda de comidas ao morto, sobre seu tumulo, até que o

processo de decomposicdo do corpo findasse. Nao alimentar o morto, ou oferecer

7 Rio Doce
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comida em quantidades insuficientes, poderia acarretar a metamorfose do falecido em
onga, pondo em risco toda a coletividade humana, que ficava a mercé dos ataques do
carnivoro altivo, o parente morto transfigurado.

Ainda entre eles, ha relatos da transformagao de pessoas em onga em outras
condigdes que nao na morte. No mito A mulher que se transformou em onga, anotado
em 1939 por Nimuendaju e publicado em 1986 no volume 21 da Revista do Patrimdnio
Historico e Artistico Nacional, vemos o curioso caso de uma mulher Borum que queria
se transformar em onga. Para tal a mesma pintou-se como o animal,
metamorfoseando-se, mas conservando-se humana dos ombros para cima.
Ostentando as caracteristicas zoomorficas, quiméricas poderiamos dizer, a mulher se
mudou com o marido para o mato e assumiu as obrigagdes com a caga no lugar dele,
que sempre recebia presas frescas da parceira. Um dia, contudo, como nos informa o
mito, a mulher se transformou inteiramente em onga e dirigindo-se para uma
localidade onde se encontrava um grupo de homens, devorou-os todos, um a um, sem
deixar vestigios de seu ato.

Como a mulher que se transformou em oncga, ao pintarmo-nos, também entre
meu povo, aplicamos sobre a pele os grafismos da onga, ponan, para produzir
transformagdes no corpo. Como notou o Principe Maximiliano Wied-Nuwied, que se
encontrou com os Puri de Sao Fidelis no inicio do século XIX, diversas criancas Puri
tinham o corpo salpicado por pequenos circulos preto-azulados feitos em jenipapo,
gue imediatamente o remeteram aos grandes felinos. O grafismo da ponan, dentro do
meu povo, busca familiarizar a alteridade inimiga do jaguar ao passo que incorpora
sua “jaguaridade” enquanto atributo e perspectiva e corpo. Em Existiria uma arte das
sociedades contra o Estado (2011), texto que orienta certos modos de pensar a arte
indigena nessa dissertagdo, Els Lagrou nos mostra como entre diversos povos
indigenas no Brasil, dentre os quais os Kaxinawa e Kadiwéw, o corpo indigena é
fabricado em processos rituais-artesanais que visam a criagdo de um corpo-artefato,
quimérico, agenciado por diversas naturezas e voltado ao mesmo tempo para o
interior e exterior do sdécius, Como versa a autora, a fabricagdo do corpo-artefato se

da por meio da regulagao da exterioridade no interior do corpo a partir da superficie:

A origem exterior de um interior permanentemente atravessado por fluxos que
o alimentam para que possa subsistir na sua existéncia sem deixar se alterar
de modo excessivo: € esta a filosofia que se entrevé nos sistemas estéticos
amerindios, nos quais a agéncia do outro nunca € aniquilada, mas sempre
integrada através de uma técnica estética que visa impedir a erupgao de sua
exterioridade excessiva. A estética, ritual e cotidiana, consiste exatamente
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nesta integragédo construtiva e dosada de agéncias inimigas e predatodrias.
(Lagrou, 2011, p. 761)

Seja no México, na Amazoénia ou no Sudeste brasileiros, a onga se faz presente
em uma infinidade de narrativas e cosmopercepcdes amerindias, ocupando lugar de
destaque em diversas culturas, onde é temida, cultuada, incorporada, familiarizada,
sacrificada, sonhada, cantada, dangada etc. Alteridade maxima das selvas, o jaguar
e suas transformagdes, maquinag¢des e reprodugdes seguem agenciando corpos e
culturas, sejam elas pré-colombianas ou transformadas pelos desencontros coloniais,

como na metonimica tela de Ford.

A primeira vez que me pintei com jenipapo foi também a primeira vez que visitei
a Terra Indigena Krenak. Na ocasiao fiquei alguns poucos dias acampado em uma
barraca no quintal do Nana (APurina Krenak) e sua familia. Foi ele quem me propés
buscarmos os frutos no jenipapeiro, o que fizemos, e tambpem foi ele quem me
ensinou a fazer a tintura do fruto verde e os modos Krenak de grafar o corpo. Isso la
em 2015, quando eu fui visita-lo para mostrar os resultados do trabalho que realizei
na graduacado em Teatro, o espetaculo Borum Krenak (2014) e o artigo que eu que
estava finalizando como parte tedrica da minha formagc&o como bacharel em teatro.

Depois daquela vez, eu me pintei diversas outras vezes, mas quando n&o usei
guache ou maquiagem, usei tinta de terra para aplicar grafismos sobre a pele e s6 fui
voltar a manipular os jenipapos em 2021, quando do Encontro de povos ocorrido na
oca da Mayb Pataxo, onde nos encontramos diversas etnias e ndo-indigenas locais
para uma cerimbnia de reencantamento. Nessa ocasido a Mayd me perguntou da
minha afinidade com o jenipapo e eu disse que sabia fazer a tintura. Ela entdo me
designou como responsavel por produzir a tintura e aplica-la nas pessoas que
chegavam para os rituais que duraram trés dias e noites. E assim fiz.

Findados esses ritos, pedi a Mayd que me arranjasse uns jenipapos para trazer
pra casa, ja que nao encontro jenipapo em Juiz de Fora, onde moro, nem com reza
brava, e ela concordou a me dar alguns frutos, que também transformei em tintura ja
na minha habitacio.

O jenipapo, como o entendemos, é um pajé muito forte, uma arvore ancestral

capaz de produzir alteragdées no corpo e conduzir ao mundo mitico aqueles que usam



44

seus tragos na pele, as marcas de tantos outros seres, os grafismos. Como eu tinha
aquela tintura em casa, mas nao quem me pintasse, planejei com a minha mae um
grafismo para ser inserido no meu corpo, de modo que fizemos um desenho na
caderno com todas as linhas e pontos que ela deveria fazer em cada parte do meu
corpo (pernas, peito, costas e bragos). A mae, contudo, trabalha na cozinha, ela e o
pai sdo donos de um boteco, e é ela quem cozinha e serve as refei¢gdes e por isso ela
disse: “Nao posso ficar com as maos pretas, os clientes ndo vao entender e achar que
€ sujeira”. Eu concordei e optamos por calgar suas maos com sacolas, e assim
iniciamos a pintura, mais ou menos bem sucedida.

Quando terminamos, retiramos com cuidado as sacolas que cobriam as méaos
da méae e pra nossa surpresa, havia um furo. Todo o jenipapo tinha entrado no interior
de uma das sacolas, de modo que alguns minutos depois sua mao direita era toda
preto-azulada. O que fazer se nao lidar com aquilo? Fomos nos deitar.

Todo dia, quando acordamos e vamos tomar café, minha méae e eu vamos para
a unica area aberta da casa fumar um cigarro e narrar os nossos sonhos. A mae nem
sempre lembrava os dela, embora eu contasse trés ou quatro todos os dias. Nesse
dia, contudo, foi diferente. A mae tinha uma infinidade de sonhos vividos pra contar,
além de conversas com ancestrais, animais, a visita a diversos lugares conhecidos e
desconhecidos. Ela foi pega pelo furo, grafada pelo buraco. Desde entao o jenipapo
aqui em casa € esse agente do sonhos, aquele que nos conduz a outros mundos e
tempos e sempre que precisamos de uma maozinha, vamos atras de encontra-lo.

O grafismo da onga, que usamos particularmente em momentos rituais, tem
tido uma grande importancia na nossa retomada familiar. Tradicionalmente o ponan
era aplicado nos corpos das criangas para que elas crescessem fortes como o jaguar,
afastando os espiritos das doencgas e os feiticos dos inimigos. Hoje seu papel é o de
nos fortalecer nos processos de reencantamento étnico e luta contra-colonial. Ndo s6
a mae e eu, mas todos 0s nossos parentes mais préximos que aceitaram foram
grafados com o ponan durante um trabalho de campo em Alto Jequitiba, cidade em
que vivem e onde minha méae passou parte da infancia. Ali onde a maquina colonial €
quimera meio-onga e meio-café, vamos construindo nossa resisténcia e tomando

ciéncia de que somos muito mais do que nos disseram.
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BONS E MALS — OS SELVAGENS DE ECKHOUT

Quando da invasao das nossas terras, o europeu, ao se deparar com o indio € o
jaguar, em dados momentos, julgou estar diante da mesma alteridade feroz. Nao
obstante, no classico relato de Hans Staden, cativo dos Tupinamba no século XVI,
vemos a oncidade indigena performada diante do alem&o, que incrédulo, ouviu da
boca de Cunhambebe durante o rito antropofagico “ Eu-onga. Esta gostoso!”,
enquanto o principal devorava um inimigo.

Ao longo do desencontro colonial, ndo s6 os tupi, mas também os chamados
tapuia, os indios brabos do sertdo, tiveram sua ferocidade comparada a de ongas.
Recorrendo a iconografia colonial, temos nas pinturas de Albert Eckhout, artista
holandés que integrou a comitiva artistica de Nassau durante a ocupacgao holandesa
do Recife, uma contundente ilustragdo da “natureza selvagem” dos tapuia em
oposicéo a docilidade dos tupi, com quem criaram alianga. Como pintor interessado
em uma arte verissimil, naturalista, descritiva e etnografica, em sua estadia no Brasil,
Eckhout gerou quatro grandes telas que nos interessa abordar: indio Tupi, india Tupi,
indio Tarairiu (Tapuia) e india Tarairiu (Tapuia), que hoje se encontram no Museu
Nacional da Dinamarca, em Copenhagen. Pintadas entre 1641 e 1643, as imagens
retratam as relagbes de amizade e inimizade entre os holandeses colonizadores e
indigenas de origens linguisticas diversas, a saber tupi e macro-j¢, comumente
chamados tapuias.

Nas imagens de Eckhout, como na aquarela de Walton Ford, A Jaguar and
Zebus’s Death Cares, Chingado (1998), vemos uma relagao entre a colonialidade e a
resisténcia nativa. Os Tupi retratados por Eckhout, como a onga mexicana,
encontram-se nas telas inseminados pela Cultura ocidental, embora tanto Ia como
aqui, sua jaguaridade, sua indigenidade, seja elemento “insubtraivel” da maquina
colonial. O branco que reluz no couro do Zebu, na tapecaria de Eckhout aparece nas
vestes de pano usadas pelos tupi, que nao se cobrem de todo, mas tapam o sexo,
orgao reprodutor, enquanto pousam a frente de paisagens domesticadas. Ostentando
utensilios europeus - como a faca de metal na cintura do homem -, os tupi dividem a
cena com espeécies antropicas (mandioca) e mesmo introduzidas pelos colonizadores,
como a banana. Vejam que, diferente da cena asteca de Ford, onde o mundo indigena

estd ardendo em chamas, aqui, temos os tupi inseridos em uma paisagem ja
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domesticada, pacificada e que reproduz os esquemas da plantation europeia. A casa
grande e as lavouras s&o agora o mundo dos tupi, que estdo mais para zebu que para
jaguar dentro do embate de for¢cas que produz a quimera colonial. Enquanto isso, a
flecha do homem tupi, sua arma de guerra, aponta para baixo transmitindo uma ideia

de pacificidade.

Tapecarias de Eckhout da esquerda superior em sentido anti-horario india Tarairiu
(Tapuia), indio Tarairiu (Tapuia), indio Tupi e india Tupi.
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Nas telas que retratam os tapuia, por sua vez, vemos as personagens Tarairiu
desnudas em meio a paisagem nativa. Representados junto de vegetais selvagens e
espinhosos e animais pegonhentos (aranha, cobra e taturana), os tapuias carregam
consigo armas, que apontam para o alto (caso do homem) e partes humanas (caso
da mulher), em referéncia clara a guerra e a antropofagia. Enquanto a mulher tupi é
alegoria da maternidade e do nascimento — mestico, talvez -, a tapuia personifica a
morte e o funesto banquete dos inimigos. Menos complexos, ou mais metaforicos que
a narrativa visual de Ford, os dois dipticos de Eckhout mostram a assimilagao dos tupi
pela maquina colonial e o problema tapuia, sua resisténcia belicosa que impedia os
planos europeus de tornarem-se os uUnicos senhores de nossas terras. Ha nesse
sentido, se pensamos a indigenidade como devir (devir-indio, devir-onga) uma
jaguaridade latente na representacdo dos tupi — natureza suplantada pela cultura — e
patente na dos tapuia — natureza como cultura.

Julian Steward?® categorizava os povos do subcontinente sulamericano, da
América central e Antilhas em quatro categorias: a dos Andes Centrais, dos Cacicados
do Mar do Caribe, das Tribos da Floresta Tropical e por fim, a dos Marginais, categoria
onde se situariam os povos Macro-jé, ou tapuias.

Estes povos, segundo Steward. localizavam-se as margens das areas
ecologicamente mais ricas e representavam o estagio mais baixo do desenvolvimento
cultural na América do Sul (FAUSTO, 2014), formando bandos ndmades de
cagadores-coletores estruturados pelo parentesco. Contudo, a categoria marginal de
Steward ndo se sustenta quando pensamos nos povos chaquenhos, sobretudo os
centro-brasileiros e mesmo das serras da Mata Atlantica. Os artefatos ceramicos da
tradicdo Una, a qual estaria ligada ao povo Puri, dentre outras ligadas aos Macro-Jé,
remontam culturas surgidas a pelo menos 2500 a.p., sendo assim, a categoria
marginal defendida por Steward estaria mais ligada a uma reproducéo do olhar
colonial sobre esse povos do que a evidéncias cientificas e um estudo mais

aprofundado dessas sociedades pré-colombianas. Como nos adverte Fausto:

Steward trouxe para sua antropologia um imaginario indigena e colonial de
longo prazo; desta feita, ndo aquele do Império Inca e dos espanhdis, mas o
dos Tupinamba e dos portugueses. Os Tupi-Guarani do litoral chamavam os
povos do sertdo de Tapuia e os descreviam como gente barbara, desprovida
de aldeia, agricultura, canoa rede e ceramica (justamente os tragos que iriam
definir os marginais).

8 No The Handbook of South American Indians (HSAI) colegdo de sete volumes publicada pelo
Smithsonian Institution nos anos 40
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Essa antiga imagem de "primitividade" e "marginalidade dos Jé nao resistiu,
porém, as investigacdes etnoldgicas realizadas a partir dos anos 1920. Os
trabalhos pioneiros de Curt Nimuendaju e Claude Lévi- Strauss
transformaram essa imagem secular sobre o sertdo. (FAUSTO, 2014, p.62)

Mas ndo sé as sociedades indigenas foram objeto do colonialiasmo. O critico-
literario palestino-estadunidense Edward Said, em "O Orientalismo: o Oriente como
Invengdo do Ocidente", argumenta que a nogcédo de "Oriente" enquanto construgao
imaginaria criada pelo Ocidente, é carregada de esteredtipos que retratam os orientais
como exoticos, atrasados, irracionais e inferiores. Este conceito de orientalismo
funcionou como um discurso de poder, no sentido foucaultiano, que perpetuou e
continua perpetuando representagcdes eurocentristas através da literatura, da arte e
dos estudos académicos. Said afirma que o orientalismo € uma expresséao de relagdes
de poder onde o Ocidente exerce controle e autoridade sobre o Oriente, sustentada
por praticas e instituicbes que validam a superioridade ocidental.

Quando falamos do subcontinente sul-americano, com recorte para as terras
baixas da América do Sul e suas populagdes nativas, notamos que duas imagens
principais foram erigidas pela narrativa ocidental para conceber os povos originarios
do Brasil, as do bom e do mau selvagem, que ainda ecoam no imaginario colonial,
aqui e la.

Embora essas caracterizacdes ocidentais acerca dos amerindios tenham sido
construidas ao longo de séculos, desde os primeiros contatos entre europeus e
populagdes autdéctones da América, uma popularizagdo da imagem do “bom
selvagem” (século XVIIl) tornou-se mais contundente com a filosofia iluminista,
particularmente por meio de Jean-Jacques Rousseau. De todo modo, a ideia de um
indio edénico, inocente, sem pecados, ou localizado na infancia da humanidade ja se
fazia recorrente desde o século XVI. A imagem do "mau selvagem", que de maneira
diversa retrata os indigenas como barbaros, violentos, incivilizados e degenerados,
tratou, a seu turno, de conceber os povos do “novo continente” como atrasados,
selvagens e marcadamente como obstaculos a implantagdo dos projetos coloniais,
que visavam o enriquecimento das metropoles e impérios europeus.

A construcdo idealizada dos povos indigenas como bons selvagens, seres
puros, nobres e moralmente superiores aos europeus (corrompidos pela civilizagao)
criou a ideia de que nds, amerindios, viviamos em harmonia com a natureza, em
sociedades igualitarias e pacificas, sem as corrupgdes e vicios da sociedade europeia.

Essa visdo romantica, aparentemente positiva, tratou de simplificar e estereotipar a
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complexidade das culturas indigenas, ignorando nossas préprias dinamicas internas.
Por outro lado, a imagem do "mau selvagem" foi usada para justificar a violéncia e a
subjugacao dos povos indigenas. Esse esteredtipo foi alimentado por relatos de
praticas como o canibalismo e as guerras tribais, que foram exagerados e distorcidos
pelos europeus para justificar suas ag¢des coloniais. Havemos de convir, contudo, que
nem uma imagem nem outra foi capaz de impedir a violéncia colonial, que se impés
de muitas maneiras sobre os povos “exéticos”. Algumas dessas formas de violéncia
sao discutidas por Carneiro da Cunha (1992), Almeida (2010), Fernandes (2019) e
Simdes (2021); e em se tratando do meu povo, o povo Puri, temos importantes
consideragdes acerca da violéncia colonial impetrada contra nés nos trabalhos de
Freire e Malheiros (2009), Aguiar (2012), Lemos (2016), dentre outros, que explicitam
o paradigmatico processo de extingao dos Puri.

Em seu célebre artigo de 2006, originalmente uma entrevista, intitulada “No
Brasil todo mundo ¢€ indio, exceto quem nao €”, o antropélogo do Museu Nacional do
Rio de Janeiro, Eduardo Viveiros de Castro, evidencia como a filosofia da legislagao
brasileira sempre esteve pautada num ideal de perda progressiva da indigenidade,
isto €, numa ideia positivista e eurocentrada que apontava o fim dos povos indigenas
a partir de sua extingdo, naturalmente dada pela perda de sua cultura e pela
assimilacdo dos valores e modos de existéncia ocidentais, entendidos como
superiores e verdadeiros.

O paradigma da extingdo dos povos originarios do Brasil, contudo, e ao
contrario do que se pinta, nunca foi um movimento natural, inevitavel, linear e
progressivista, tampouco se deu no tom pacifico do quadro mitolégico de Meireles
sobre a Primeira Missa no Brasil (1861). Como assevera Ailton Krenak em tantas de
suas falas, cuja factualidade se diagnostica nos noticiarios, estamos em guerra contra
os invasores europeus ha pelo menos 500 anos. Basta olharmos para dezenas, senéo
centenas de invasdes em curso nas terras indigenas, a crise socioambiental que
assola os parentes Yanomami, o assassinato de liderangas indigenas de norte a sul
do pais, a tentativa de aprovacéao da tese do marco temporal pelo congresso nacional,
dentre tantas outras ag¢des racistas de menor impacto midiatico, mas que implicam no
mal-estar de comunidades e individuos indigenas em todo Brasil.

Se por um lado a historiografia e a antropologia recente tém revisto as
narrativas hegemdnicas do desaparecimento pacifico de etnias inteiras por meio da

assimilagao, reconhecendo os movimentos de resisténcia perpetrados pelos muitos
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povos originarios contra o avango colonial, e a prépria assimilagdo como estratégia
indigena de sobrevivéncia, devolvendo certa agéncia dos povos apagada pelas vozes
hegemodnicas dos vencedores, a percepgao geral de grande parte da populagao
brasileira € a de que os indios que ainda existem sao raros exemplares de um passado
do pais e mesmo da humanidade, que ainda n&o alcangaram “o invejavel estado de
branco ou civilizado” (Viveiros de Castro, 2006).

Ao cartografar de maneira primorosa e acida as reviravoltas da questao
indigena ao longo da segunda metade do século XX, Viveiros de Castro nos apresenta
os paradigmas antropoldgicos, politicos, tedricos e sociais que tomaram de assalto a
cena indigena nos mais diversos territorios, antes e durante a ditadura militar e que
foram essenciais para as garantias de direito conquistados ao longo do processo de
redemocratizacdo do Brasil e promulgacédo da Constituigdo da Republica Federativa
do Brasil de 1988. E nessa perspectiva que o autor nos fala de um crescimento
demografico indigena que aliou-se a uma articulagao politica dos povos e culminou
no que podemos chamar de imprevisivel e indesejada reindigenizagao do pais, pelo
menos no que tange aos prospectos e desejos dos autoproclamados “donos” dessas
terras.

Acontece que muita gente que “ndo era mais indio”, porque foi convencido de
que nao era ou a dizer que nao era ou a nao dizer que era, tornou a ser o que nunca
deixou de ser, ou melhor, reassumiu sua indigenidade, seu devir-indio e passou a
andar na grande noite dizendo seus nomes, ou desnomes, como na poesia de Manoel
de Barros (1996)°, visto que ser indio ndo é uma questdo de identificagdo, de
identidade, mas de devir, ou como gosto de pensar, devora.

Ao investigar a fundo a questao do “quem € indio no Brasil?”, Eduardo Viveiros
de Castro, nos sugere um abandono da ideia de indie indigena como uma identidade
cristalizada e individual e propbée a nogdo de uma indigenidade enredada a
comunidade, a terra, ao territério e a ancestralidade. Ao esbog¢ar uma resposta a

pergunta sobre quem € indigena no Brasil, Viveiros de Castro propde que "indio" é

° Eu ja disse quem sou ele / Meu desnome é Andalecgo. / Andando devagar eu atraso o final do dia. /
Caminho por beiras de rios conchosos. / Para as criangas da estrada eu sou o Homem do Saco. /
Carrego latas furadas, pregos, papéis usados. / (Ougo harpejos de mim nas latas tortas.)
N&o tenho pretensdes de conquistar a ingldria perfeita. / Os loucos me interpretam. / A minha diregcéo
€ a pessoa do vento. / Meus rumos nao tém termémetro. / De tarde arborizo péassaros.
De noite os sapos me pulam. / Nao tenho carne de agua. / Eu pertenco de andar atoamente. / Nao tive
estudamento de tomos. / S6 conheco as ciéncias que analfabetam. / Todas as coisas tém ser? / Sou
um sujeito remoto. / Aromas de jacintos me infinitam. / E estes ermos me somam.
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qualquer pessoa reconhecida como tal por sua comunidade indigena; e que
"comunidades indigenas" sao todos os grupos baseados em lagos de parentesco ou
vizinhanga que preservam conexdes historico-culturais com as sociedades indigenas

pré-colombianas, de modo que:

1. As relagbes de parentesco ou vizinhanga constitutivas da comunidade
incluem as relagdes de afinidade, de filiagdo adotiva, de parentesco ritual ou
religioso, e, mais geralmente, definem-se nos termos da concepgéo dos
vinculos interpessoais fundamentais da propria comunidade em questdo. 2.
Os lagos histdrico-culturais com as organizagdes sociais pré-colombianas
compreendem dimensdes histéricas, culturais e sociopoliticas, a saber: a) A
continuidade da presente implantagao territorial da comunidade em relagao a
situagao existente no periodo précolombiano. Tal continuidade inclui, em
particular, a derivagao da situagcdo presente a partir de determinagbes ou
contingéncias impostas pelos poderes coloniais ou nhacionais no passado, tais
como migragdes forgadas, descimentos, redugdes, aldeamentos e demais
medidas de assimilagdo e oclusao étnicas; b) A orientagéo positiva e ativa do
grupo face a discursos e praticas comunitarios derivados do fundo cultural
amerindio, e concebidos como patrimbnio relevante do grupo. Em vista dos
processos de destruicdo, redugado e oclusao cultural associados a situacao
evocada no item anterior, tais discursos e praticas ndo sao necessariamente
aqueles especificos da area cultural (no sentido histéricoetnolégico) onde se
acha hoje a comunidade; c) A decisao, seja ela manifesta ou simplesmente
presumida, da comunidade de se constituir como entidade socialmente
diferenciada dentro da comunh&o nacional, com autonomia para estatuir e
deliberar sobre sua composigcdo (modos de recrutamento e critérios de
inclusdo de seus membros) e negodcios internos (governanga comunitaria,
formas de ocupacgao do territério, regime de intercambio com a sociedade
envolvente), bem como de definir suas modalidades préprias de reprodugao
simbdlica e material. (VIVEIROS DE CASTRO, 2006, n.p.)

Ao propor que indigenas sédo aqueles que se reconhecem como tal dentro de
uma comunidade que também o reconhece, Viveiros de Castro dialoga com a
Convencdo n°® 169 da Organizacdo Internacional do Trabalho (OIT) sobre Povos
Indigenas e Tribais, que dentre outras coisas, garante o direito a autodeterminagao
dos povos. Ao tomar essa posigao, ele cutuca alguns de seus colegas antropélogos
ao desautorizar a antropologia em dizer quem é ou nao indigena no Brasil. Essa
desautorizagdo, contudo, ndo desatribui a antropologia o papel crucial que
desempenha em parceria com comunidades indigenas na garantia dos direitos
conquistados com a Constituicdo e outras ferramentas. A questao que o autor traz a
tona &, no entanto, uma tentativa de dizer que a prépria questdo de quem € ou nao
indio ndo é antropoldgica, mas juridica, porque dizer quem € indio ndo € uma questao
de cultura:

Comecemos por algum comecgo. Entendo que a questdo de quem é ou quem
nao ¢é indio, de saida, nao € uma questao de “cultura”, isto €, uma questao
respondivel mediante a inspe¢do dos conteudos culturais da vida de um
coletivo. Ndo estou negando, obviamente, que haja um fundo cultural
amerindio muito vivo € muito real; um fundo, ou por outra, uma forma, uma
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estrutura ou conjunto de estruturas (para usarmos uma palavra fora de moda)
conceituais que remontam a América pré-colombiana. O que eu estou
dizendo é que a relagcdo com esse fundo cultural ndo é uma relagao
necessaria (embora possa ser suficiente — e olhe 14) para se definir o que é
indio. Porque uma vez que se recusa a pergunta, o fundo cultural ndo pode
mais servir para definir pertengas e inclusdes em classes identitarias. Esse
fundo cultural € um elemento da histéria do pais, do continente, das trés
Américas. Os coletivos humanos contemporaneos espalhados por nosso
continente se orientam de modos variados em relagédo a esse fundo; nenhum
desses modos é redutivel ao modo emanativo, pois um coletivo humano nao
€ jamais a encarnagao de uma cultura; ndo porque seja mais que isso, mas
porque é outra coisa.

E assim eu inverto a questdo. O problema é quem ndo é indio. (Essa
afirmagao se insere em uma teoria do minoritario que devo a outrem, e que
nao cabe expor aqui. Mas para bom entendedor, eis como posso afirmar que
no Brasil todo mundo é indio, exceto quem nao é). Darcy Ribeiro, alias — ndo
sei se ele diz exatamente isso, ndo sou bom leitor dele —, insistiu com
eloquéncia sobre o fato de que o “povo brasileiro” € muito mais indigena do
que se suspeita ou supbe. (Nao estou com isso, desnecessario dizer,
minimizando o aporte 6bvio e gigantesco das populagdes africanas trazidas
a forca para ca.) O homem livre da ordem escravocrata, para usar a
linguagem da Maria Silvia Carvalho Franco, € um indio. O caipira € um indio,
0 caicara € um indio, o caboclo € um indio, o camponés do interior do
Nordeste € um indio. (VIVEIROS DE CASTRO, 2005, n.p.)

Gostaria dessa forma, (ex)conjurar a questdo do ser ou ndo ser indigena que a

todo tempo bate a porta dos povos, sejam falantes ou ndo de sua lingua materna,

mantenedores ou ndo de sistemas tradicionais de transmissao de saberes, sejam eles

habitantes das florestas, campos ou cidades. Como nos fala mais uma vez Viveiros

de Castro:

Muito mal comparando — e digo mal porque a comparacéao arrisca reavivar
velhos e grotescos esteredtipos —, pode-se dizer que ser indio € como aquilo
que Lacan dizia sobre o ser louco: ndo o € quem quer. Nem quem
simplesmente o diz. Pois s6 é indio quem se garante. (VIVEIROS DE
CASTRO, 2005, n.p.)

Em 2010, 675 pessoas respondemos ao Censo IBGE que somos Puri. Sem

colocar as onga na frente dos boi, se a populagédo Puri cresceu no Censo de 2022

como a populagao indigena em geral, quase dobrando de tamanho, quantos seremos

na atualidade? Que loucura é essa?
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ATRAVESSAR A GRANDE NOITE OU FALSEAR O CIO

Quando o Ocidente Moderno (Early Modernity) tomou pra si as luzes e iniciou seu
interminavel mondlogo racional e etnocéntrico, resolveu banir do palco da
Histéria tudo que nao fosse idéntico a si, e tratou de varrer para as sombras toda a
sorte de alteridade, atribuindo-lhe os papéis mais monstruosos, coadjuvantes,
vilanescos, despossuidos de alma.

Em Sair da Grande Noite: Ensaios sobre a Africa colonizada (2010), o, dentre

outros, fildsofo camaronés Achille Mbembe, estabeleceu a "Grande Noite" como o
periodo de opressao, exploragdo e dominagao colonial que marcou a histéria da
Africa. Esse conceito que nomeia as tragedias impostas pela colonizacdo, é
caracterizado pela violéncia, desumanizagao e subjugacao dos povos africanos, mas
pode e aqui multiplicado para pensarmos também o violento colonialismo
panamericano, especialmente o caso brasileiro. Na medida em que interditou a
integridade e reprodutibilidade dos modos de existéncias alheios aos seus interesses
coloniais, expressos pelo desejo de enriquecimento, controle e subjugacgao e revelou
sua face monarquica, monogamica, monocultural e monoteista, o Ocidente tratou de
desterritorializar, estuprar, escravizar e matar milhares de individuos pertencentes as
coletividades humanas africanas e amerindias (e suas redes extra-especificas), de
modo que ainda hoje sentimos os seus sintomas, mais que evidentes politica e
economicamente em nossos territérios. Contudo, para Mbembe, sair da "Grande
Noite" € um processo de descolonizagao que vai além do ambito politico e econémico,
abrangendo também aspectos culturais e epistemoldgicos. Para o filosofo africano,
esse movimento radical de decolonizagdo permanente de sair da Grande Noite
envolve desafiar e superar as narrativas coloniais, recuperar a autonomia, dignidade
e identidade dos povos, e criar novas formas de ser e pensar que ndo estejam presas
aos legados coloniais. O autor argumenta pela necessidade de uma nova imaginagéo
politica — cosmopolitica ao confluir com Isabele Stengers - que permita um futuro de
liberdade, igualdade e reconhecimento para os povos colonizados. Oncemos:
“Cada oficio ‘magico’ necessita de conexdes com outros para resistir a contaminagao
pelo meio, pelo poder divisério do julgamento social, pelo cheiro da fumaga que exige
que decidamos se somos herdeiros das bruxas ongas ou dos cacaderes-de-bruxas
onceiros.” (STENGERS, p.15, 2017 tradicgdo nossa).
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Contam que S&o Tschore-uh’kua'® nasceu indio croato — coroado -, chamado
Pedro da Mota, e que ainda crianga foi enviado para ser educado pelo Bispo de

Mariana, na segunda metade do século XVIII.

Sua ordenagao devera-se ao financiamento completo de seus estudos,
levado a cabo pelo guarda-mor Manoel da Mota Andrade, morador da
freguesia da Pomba, conforme consta na peticdo enviada ao Rei por Manuel
de Jesus Maria em 1782. A severa educagao eclesiastica que recebeu era
conduzida no intuito de que se tornasse um catequizador de seu povo, e ele
realmente chegou a se destacar nesta atividade, e ponto de ser condecorado
com o Habito de Cristo e receber uma Pardquia para si. Alguns anos mais
tarde, decepcionado com os valores da sociedade luso-brasileira, na qual
parcialmente formara-se, revoltou-se contra a Igreja, despiu-se e retornou as
matas como um lider indio, vindo a ter em breve muitas mulheres e filhos.
(AGUIAR, 2012, p. 158)

Apds sua morte virou onga € sumiu na mata.

A histéria de Sao Tschore-uh’kua é paradigmatica da relagdo que nés, Puri-
Coroado, estabelecemos com a sociedade envolvente, que intensificou seus contatos
a partir da descoberta do ouro e de pedras preciosas na capitania de Minas Gerais. A
abertura da Estrada Real, do Caminho Novo e a implantagao das fazendas de café,
sobretudo na regido do Vale do Paraiba, e mais tarde nas por¢des leste de Minas
Gerais foram cruciais para essa intensificagdo. Dada a enormidade do territério
tradicional Puri, que abarca os limites do que hoje sdo os quatro estados sudestinos,
a Grande Noite Colonial foi chegando devagar as nossas vidas.

Depois de anos de guerra e resisténcia em diversas frentes onde se expandia
a colonizagado sobre o nosso territorio, na iminéncia de mais perdas humanas, uma
das estratégias de resisténcia adotada pelos grupos Puri-coroado foi a da
dissimulacdo, que aqui chamo de falso cio, em referéncia a Marya que ronda os
NOSsOs escritos.

Como comenta José Otavio Aguiar:

Atacados com insisténcia pelos colonos, os indios haviam respondido com
violéncia correspondente por décadas a fio. Contatados finalmente de forma
menos violenta por missionarios eclesiasticos, acomodavam-se aos desejos
dos brancos para preservar um minimo espacgo de sobrevivéncia. Por tras da
acomodacgao, eram constantes as estratégias de luta. Os diretores de indios
tinham viveres e ferramentas de ferro que facilitavam sobremaneira o
trabalho, sob certas condigbes - a aceitagdo da Religiao Catdlica era uma
delas - religiosos como Jesus Maria ofereciam protegédo contra o ataque das
tribos inimigas. Em dadas ocasides, representavam temporariamente
reforcos aos ataques indigenas, neutralizando a ag¢do dos tdo odiados
adversarios. (AGUIAR, 2012, p. 157)

10 Pedra da Mata em Puri, uma tradicgdo de Pedro da Motta.
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No ja classico capitulo O marmore e a Murta, de A Inconstdncia da Alma
Selvagem (2002), Viveiros de Castro ao revistar a literatura jesuitica em torno da
religiosidade indigena — essencialmente tupinamba, a saber — nota que esses povos,
tratados como sem fé, lei e rei, ndo faziam resisténcia a fé estrangeira e de bom grado
aceitavam receber os sacramentos cristaos, participando dos ritos e celebragdes.
Contudo, como as estatuas de murta dos jardins barrocos, facialmente perdiam a

forma, voltando a praticar sua religido selvagem, como versou o Padre Vieira.

[...] o gentio do pais era exasperadoramente dificil de converter. Ndo que
fosse feito de matéria refrataria e intratavel; ao contrario, avido de novas
formas, mostrava-se, entretanto incapaz de se deixar impressionar
indelevelmente por elas. Gente receptiva a qualquer figura mas impossivel
de configurar, os indios eram — para usarmos um simile menos europeu que
a estatua de murta - como a mata que os agasalhava, sempre pronta a se
refechar sobre os espagos precariamente conquistados pela cultura. Eram
como sua terra, enganosamente fértil, onde tudo parecia se poder plantar,
mas onde nada brotava que ndo fosse sufocado incontinente pelas ervas
daninhas. Esse gentio sem fé, sem lei e sem rei ndo oferecia um solo
psicologico e institucional onde o Evangelho pudesse deitar raizes.
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p.184)

Pensando com a mata, como sugere o autor, nos encantemos por essa imagem
para pensar a resisténcia Puri-Coroado. Tomando a cristianizagcdo dos povos
indigenas como elemento essencial da guerra colonial vejamos algumas
consideragdes de diferentes autores:

Os viajantes Spix e Martius, que estiveram entre os Puri-coroado no inicio do
século XIX viam, contanto, com desconfianga a participagdo dos mesmos nos ritos

catodlicos.

Em espalhar entre os indios o cristianismo, muito se tem esforgado
certamente o padre e, em geral, os portugueses, em Sao Jodo Batista; de
fato, porém, mesmo os coroados e coropds mais civilizados ndo tém até
agora idéia da esséncia da religiao crista, e apenas tomam parte nas
formalidades do culto, e assim mesmo sem persisténcia. Na verdade, néo é
raro recorrerem esses homens da natureza para casamento e para batismo
dos filhos; todavia s6 os atrai ali a cerimdnia de culto, que eles presenciam
admirados sem demonstrar emogao nem reflexaol...]. (SPIX, 1981, p.241)

Diversos autores, a exemplo de Spix e Martius, tendem a nao ver entre os Puri
a existéncia de uma ideia de religido e ao mesmo tempo os pintam como abertos a
receber os ritos cristdos, embora ignorantes em compreendé-los, enquanto outros,
como Eschwege, tratem como supersticbes de feitigaria as praticas xamanicas
praticadas pelos antigos. Em meio aos séculos de aldeamento forgado, escravidao e

guerra, e tendo em perspectiva que nas sociedades indigenas xamanismo e guerra
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sdo vistos como face de uma mesma moeda, as aliangas feitas por intermédio da
assimilagao de gestos cristdos pareciam uma boa ideia.

A distingdo entre a guerra indigena e a guerra colonial no Brasil € fundamental
para compreender as dinamicas histéricas e culturais desses conflitos. Segundo o
antropologo Eduardo Viveiros de Castro (2015), a guerra indigena nao visava
conquistar territério ou impor dominio politico, mas sim capturar prisioneiros, trocar
recursos e estabelecer aliangas entre os grupos.

Essa pratica social e politica ritualizada, precedida e acompanhada de dancgas,
cantos e pinturas corporais, tinha como objetivo manter o equilibrio entre diferentes
povos e/ou grupalidades. Desse modo, a guerra indigena nao é/era uma pratica
destrutiva, mas sim uma forma de produzir e manter o interior e exterior do sécius.

Ja a guerra colonial, promovida pelos europeus no Brasil, teve caracteristicas
distintas. Seu objetivo é/era conquistar territério, explorar recursos naturais e impor
dominio politico sobre os povos indigenas (RIBEIRO, 2014). Essa guerra de conquista
utiliza/utilizou diversas tecnologias, das quais destaco a cruz, a espada, o machado,
a bala e a bactéria para destruir culturas, sociedades e cosmopoliticas indigena.

A guerra colonial foi marcada por uma escala de violéncia e destruicdo sem
precedentes, resultando na morte de milhares de indigenas e na destruicao de nossas
comunidades. Além disso, a colonizagao impds uma visdo de mundo eurocéntrica,
desvalorizando a cultura e a cosmovisao indigena, sobretudo pela imposigao da fé
crista.

A distingao entre esses dois tipos de guerra é essencial para entender a histéria
do Brasil e as relagdes entre povos indigenas e colonizadores e as taticas e
estratégias de resisténcia desses povos, como os Puri.

Por muito tempo a incorporacdo de elementos da cultura dominante, foi
entendida como o inicio do fim dos povos, em um processo que podemos chamar de
assimilagao ou desindigenizagao, contudo, a antropologia contemporanea tendem a
repensar esses processos de uma outra ética. Pensemos as mudangas culturais com

o auxilio de James Clifford:

As narrativas de contato e mudanca cultural tem sido estruturadas por uma
dicotomia onipresente: absorgao pelo outro ou resisténcia ao outro. [...] Mas,
e se a identidade for concebida ndo como uma fronteira a ser defendida, e
sim como um nexo de relagdes e transagdes no qual o sujeito esta ativamente
comprometido? A narrativa ou narrativas de interacdo devem, nesse caso,
tornar-se mais complexas, menos lineares e teleoldgicas. O que muda
quando o sujeito da histéria ndo € mais ocidental? Como se apresentam as
narrativas de contato, resisténcia ou assimilagéo do ponto de vista de grupos
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para os quais € a troca nao a identidade o valor fundamental a ser afirmado?
(CLIFFORD, 1988, p. 344)

O povo Puri vem sendo desaparecido desde o final do século XVIII e inicio do
XIX. Como sugere Marcelo Sant'anna Lemos (2016), os Puri foram politicamente
desaparecidos dos censos na medida em que foram sendo assimilados, incorporados
a sociedade dominante e enxotados de seus locais de habitagdo. Embora o autor trate
especificamente do desaparecimento dos Puri no Vale do Paraiba, sabemos por
outras fontes que processos similares se deram ao longo de todo territério ancestral.
Caso paradigmatico é o do registro de morte de Maria Joaquina Puri, em 1912,
considerada a ultima de nosso povo no estado do Rio de Janeiro. Nos estados
vizinhos o inicio dos 1900 foram também derradeiros para a “extingao” dos Puri
transfigurados em caipiras, caboclos, ribeirinhos, quilombolas, mesticos, pardos, entre
outros. A lingua Puri foi dada como extinta, os aldeamentos desapareceram, nossas
terras foram invadidas e nosso nome riscado das politicas indigenistas estabelecidas
a partir de 1910, no advento da criacdo do SPI (Servico de Protegdo ao indio), que
mais tarde viria a se tornar a Fundacdo Nacional do indio. S6 um século depois, nds,
os Puri, reaparecemos no Censo IBGE 2010.

Nosso caso, como de outros povos ressurgidos é um exemplo da
reindigenizagado do Brasil, iniciada na segunda metade do século XX e revela um
imenso grau de resiliéncia e transformacgao cultural. Escapando de todos os Purismos
que rondam a ideia de uma cultura auténtica, forjada em marmore, nés os Puri,
soubemos guardar sob pedras os segredos que s6 agora comegam a ser revelados.

Lideranga Puri em Araponga, na Zona da Mata mineira, o Sr. Neném Lupin
narra em entrevista'' sua prosa mateira, matuta, que ao longo de toda a vida soube
ser Puri, mas que o por muito o assunto foi tabu em casa. Como nos revela, falar da
ascendéncia Puri, especialmente com a mae era motivo de cua — variacdo de uh’kua,
pedra em Puri. Desse modo, muitas das praticas sabidamente indigenas que
organizavam os dias eram performadas sem ganhar nome. De maneira vigorosa,
contudo, na primeira década do novo milénio, as pedras colocadas sobre a
ascendéncia Puri no seio das familias, nos coletivos agroecolégicos, nas
universidades, comunidades rurais e periferias das cidades, comegaram a ser

levantadas. N&o podemos precisar quais fatores fizeram com que 675 se

11 Entrevista feita no quintal do Seu Neném, em Araponga, em julho de 2023.
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autodeclarassem Puri em 2010, se os ventos politicos como afirmam uns, se o
despertar dos ancestrais que passaram a se comunicar mais intensamente no sonho,
no benzo e no terreiro, se ambos e outros mais, 0 que sabemos € que experimentamos
um grande movimento coletivo de desextingdo. Y tal movimento batizamos

reencantamento. Oncemos:

Reencantamento

que de sob as pedras

retiram da terra

mil formas de vida

em relagao

dialogando com o fundo natural Puri

as velhas e as novas

matas e tecnologias

confluindo cosmologias amefricanas

devorando as religides de matriz académico-judaico-cristas
a literatura, a astronomia, a arquitetura, artesania, a ritualidade,

o tempo, o0 sonho, a memoaria e 0s rios, amém.

Quando etnicidade e ancestralidade comegaram a ser remexidas e circular em
redes extensas e polimorficas da sociabilidade dos “descendentes de Puri”, as pedras
que as secretavam romperam o siléncio.

O movimento de reaparecimento dos Puri no presente tem sido chamado por
alguns estudiosos e mesmo pelo proprio povo de ressurgimento, ressurgéncia,
resisténcia, retomada ou etnogénese. Particularmente, experimento reencantar

(reclaim) para falar dessa vinganga (continuagéo da guerra) vigorosa de desextingao.
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REENCANTAMENTO

Amodernidade trouxe profundas transformagdes nas formas de percepcéo e
organizacdo do mundo. Entre os pensadores que analisaram essas
caracteristicas, Max Weber se destacou ao formular o conceito de desencantamento
do mundo - Entzauberung der Welt -, no qual argumenta que o avango da
racionalizagc&o e da ciéncia substituiu explicacées miticas e religiosas, transformando
a maneira como os individuos interagem com a realidade (WEBER, 1991). Em
contrapartida, algumas correntes tedricas contemporaneas propéem o conceito de
reencantamento do mundo, que sugere um retorno ou reconfiguracdo de valores
simbolicos, espirituais e magicos, muitas vezes em resposta as crises da
racionalidade moderna.

Max Weber argumentou que a modernidade ocidental € marcada pela
crescente racionalizagdo das esferas da vida social, politica e econdmica. Esse
processo resultou na substituigdo de explicagdes religiosas e magicas por abordagens
cientificas e burocraticas, o que ele chamou de desencantamento do mundo (WEBER,
1991). Para Weber, esse desencantamento estd diretamente ligado ao
desenvolvimento do capitalismo, da burocracia e da ciéncia moderna, que
promoveram a objetificacdo do conhecimento e a instrumentalizagdo da razao
(WEBER, 2004).

O desencantamento, segundo Weber, ndo significa o desaparecimento da
religido, mas sua reorganizagcdo em termos mais racionais e formais, como
exemplificado pelo protestantismo, que eliminou praticas ritualisticas e sacramentais
em favor de uma ética baseada na autodisciplina e na valorizagao do trabalho
(WEBER, 2004). Esse processo, no entanto, ndo ocorreu de maneira homogénea em
todas as sociedades, sendo mais evidente no Ocidente, onde a racionalizag&o tornou-
se o principio orientador da vida social.

Embora o desencantamento tenha sido um foco predominante na
modernidade, diversos autores sugerem que ha um movimento resistente, o
reencantamento do mundo, que se manifesta em diferentes formas, como o
ressurgimento do esoterismo, do pensamento holistico, da espiritualidade alternativa
e das narrativas indigenas e nao ocidentais sobre o cosmos (LATOUR, 1994;
STENGERS, 2005).
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Bruno Latour (1994) argumenta que "nunca fomos modernos", pois a suposta
separagao entre natureza e cultura promovida pela ciéncia ocidental €, na verdade,
uma ilusdo. Para ele, as praticas cientificas continuam impregnadas de elementos
simbdlicos e sociais que ndo podem ser reduzidos a uma racionalidade obijetiva.
Isabelle Stengers (2005), por sua vez, propde que o reencantamento do mundo ocorre
guando registramos a multiplicidade de formas de conhecimento e a legitimidade de
modos de existéncia que vao além da ciéncia positivista.

No contexto contemporéneo, o reencantamento pode ser observado em
movimentos que buscam ressignificar a relagéo entre humanos e ndo-humanos, como
nas cosmologias indigenas, que concebem a existéncia como um entrelagamento
entre diferentes agentes — humanos, espiritos, animais etc (VIVEIROS DE CASTRO ,
2002). Além disso, a crise ambiental e a insatisfagdo com a racionalidade tecnocratica
levaram a um interesse renovador por praticas espirituais, terapias alternativas e
epistemologias n&o ocidentais, o que demonstra que o desencantamento, embora
predominantemente na modernidade, n&o € absoluto ou teleoldgico.

Sendo assim, a tese weberiana do desencantamento do mundo oferece uma
explicagdo fundamental sobre a transformacédo das sociedades modernas e a
crescente hegemonia da racionalidade instrumental. No entanto, o reencantamento
do mundo, como apontam Latour e Stengers, demonstra que ha resisténcias e

reconfiguragdes desse processo.
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A PRIMEIRA NOITE - MIRIPONA

N o inicio ndo havia noite, nem morte, nem doenca. Quando as primeiras
cumbucas da grande ancestral lonké comegaram a explodir, formando o
universo e criando toda forma de vida, avisou aos trigémeos demiurgos Dokoéra,
Nhaueira e Ahndl'ahman que uma cumbuca em especial nunca deveria ser aberta,
por guardar a noite, Miripona, a onga devoradora do universo. Tentado pelo mirité
(sagui), o curioso Ahndl'ahman ignorou o conselho da Titinha-Lonké e abriu a
cumbuca da noite com seu machado de pedra. A onga entdo escapou, devorou
Openn, o Sol, Petahra, a Lua, e as estrelas Miricodha, langando ao final os seus 0ssos
e visceras a terra. Em vao Nhaueira flechava o felino, pois cada vez que o acertava,
dos buracos em seu couro saiam mais ongas que perseguiam 0s outros animais, que
nessa época nao tinham os corpos atuais. Dokéra ofereceu-se entao para se deitar
com Miripona, tomando ele mesmo a forma de um jaguar. No entanto, o intuido de
Dokora ndo era o de enamorar a grande onga celeste, mas de feri-la num momento
de distracao e trazer de novo o dia, o que fez. Flechou-o e depois ressuscitou Oppen,
Petahra e a maior parte das Miricodha prika. Envergonhado, por ter desobedecido a
Lonké e causado a confusdo, Ahndl’'ahman recolheu o sangue que escorreu da ferida
de Miripona, colocando-o na metade da cumbuca que havia partido e depositando-a
sobre os ombros, de modo que se tornou num tatu. Metamorfoseado, cavou um
buraco e foi viver abaixo da terra, onde a noite é eterna e vivem os fantasmas dos
ossos dos mortos. Dokéra continuou a viver no céu, defendendo seus filhos Oppen e
Petahra, que estdo sempre ameacgados pela boca da grande onga celeste, que tenta

devora-los durantes os eclipses.
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CALA A BOCA, CACHORRO!

I I um... a vo minha inhéra onga, apois. Preta e mofina. Gotava de radipia pa canta
junto. Cigarrim de paia. E das cria. Mai que tudo das cria. Minha mae e minha

tia.

As passava o dia no café... Axe. Axe. Catano café. Desde de minina. As piquena ia
juntano cas maozinha miuda e colocano no balai. Trabaia. Hum, se num trabaia!?
Comecou andar e intender, trabaia. A titinha, a vo José, cuidava serpente, benzia,
espantava bernio, marumbundo, tataranha, mija-mija. Onga, brava. Cuidadéra.
Inquando chuvia ela levava as minina pra casa, ascendia lenha, quentava agua,
gueimava canjana com fbia de laranja. Cachaga. Canjana. Tirava o arcu e dava de

xicrinha. S6 o perfume de féia. La fora relampagao que nem pedra rolano.

O vb, era encapetado. Se pudesse enfia mais arco na canjana fazia. E inquando ei
moiava de cana relampeiava dendicasa mais arto que as luz de fora. Hum. Bravejava.
Batia. Iscumungava e asdepois dormia. A José passava a mao nas cria e ia po mato.
Mais os cachorro siguia. E quando o capeta levantava meio troncho, mais baté ele
quiria e saia no mato, tschore, querendo maltratar a titinhd e as minina. Vinha de
lanterna, de lampirina, gritano e meagando. Os cachorro que seguia as pro mato latia

e v0O zangava: Cala a boca, cachorro!
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NHAUEIRA VIRANDO ONGA.

haueira tem a imagem de todos os animais e espiritos e vive de se transformar
N em meio a mata. Em Juiz de Fora, ha pouco tempo, um nhaueira ganhou a forma
de uma onga e passou a andar pela cidade. A sua materializagao se deveu ao retorno
dos Puri contemporaneas a histéria da cidade, um tanto quanto cega em relagéo ao
seu passado indigena e negro. Ao ser excluida da Area de Protegdo Ambiental (APA)
Mata do Krambeck, pela Lei Estadual 11.336, de 21 de dezembro de 1993, o terreno
da antiga Fazenda Malicia foi adquirido pela iniciativa privada, que planejava a
construgdo de luxuoso empreendimento imobiliario no local. Contudo, depois de
extensa luta pela preservacao socioambiental do espaco, a Universidade Federal de
Juiz de Fora assinou a escritura de posse do jardim, que foi concebido como um
espaco coletivo de Extensao Universitaria aberto a sociedade, representativo de
diversos processos de ocupacgéo cultural, politica e econdmica da regido e que é fruto
das agbes indigenas, negras e europeias sobre a sociobiodiversidade'? e inaugurado
em 12 de abril de 2019 o Jardim Botanico da UFJF foi inaugurado. No dia 25 do
mesmo més, contanto, o espaco foi fechado ao publico.

Antes da primeira noite, Miripona, ser libertada, ninguém dormia e a caga era
farta, todos os seres, os homens, 0s animais e os espiritos se comunicavam e se
entendiam, mas depois que a noite chegou, como Ahndl'ahman que virou tatu, todos
0S seres vivos ganharam seus corpos atuais, de modo que nao mais se entendem
hoje. Os espiritos, que nao tem corpos como 0s Vvivos, se tornaram invisiveis no tempo
da vigilia e sua imagem so6 pode ser vista no mundo espiritual, durante o sonhar,
durante a noite, ou por meio das plantas de poder, durante o dia, pelos xamas, ou
ainda nas situagdes de quase-morte, 0 que € perigoso e nao se deseja.

Voltando ao Jardim Botanico da UFJF, suas cameras de seguranga, na noite
de 17 de abril de 2019, captaram andando por seus caminhos o maior felino das
Ameéricas. Chamada posteriormente de Raoni, a ong¢a do Jardim Botéanico, ou a onca
ficou conhecida por evadir os limites da area da UFJF, cacgar galinhas nas casas dos
vizinhos da instituicdo e atravessar o principal rio da cidade, o Paraibuna, se
aproximando de pontos largamente movimentados da cidade como hotéis e mesmo o

terminal rodoviario. O Nahueira tornado onga foi capturado um més apds a sua

12 \/er mais em: https://www2.ufif.br/jardimbotanico/institucional/historico/ . Acesso em 16/08/2024.
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apari¢ao e foi transferido para O Parque Estadual do Rio Doce, onde teria maiores
chance de sobrevivéncia e reprodugao, pois a espécie ha 80 anos nao era visualizada
na Zona da Mata mineira. Por sua vez, a APA Mata do Krambeck ndo oferecia as
condigdes territoriais e alimentares exigidas por predador em topo de cadeia e muito
menos poderia receber uma fémea com quem o jaguar pudesse acasalar.

E necessario salientar que a aparicdo de Raoni é um mistério para a ciéncia,
que ndo compreende como um animal de tal porte tenha aparecido “do nada” em meio
a uma das maiores cidades mineiras e em uma regido de mata totalmente circundada
por areas agricolas e urbanas. A mais de meio século ongas-pintadas nao eram vistas
na regiao. Para os Puri, como para outros povos, Raoni sinaliza os espiritos da mata,

Nhaueira.
Malicia

uando em Juiz de Fora a Antiga Fazenda Malicia se tornou o Jardim Botanico
Qda UFJF e optou-se pela preservagcao da Mata do Krambeck como area de
preservagao ambiental em alternativa a um grande empreendimento imobiliario, a
antiga casa sede da fazenda tornou-se um galeria de arte, cujas salas receberam
nomes de povos indigenas do leste mineiro (Krenak, Maxakali) ou batizadas com
verbetes da lingua Puri, como é o caso das salas mehtl'on (forga), tchére (mata) e
tlegapé (luta).

Diversos povos indigenas participaram da inauguragao do Jardim Botanico da
UFJF por meio de seus representantes, dialogando com as premissas do espago de
ser um lugar de trocas -culturais e interespecificas, de desenvolvimento
socioambiental, de fortalecimento de coletivos indigenas, negros, de dialogo entre
diferentes setores sociais, de divulgagcdo e pesquisa cientifica e de produgéo,
exposicao e experimentacdo em arte.

Logo na exposigdo de abertura que ocupou a casa sede, Preto, também
Vermelho e Rosa, multiartista com experiéncia em artes visuais e performance art
expds a obra Malicia (2017), na qual apresentava ao publico uma selegédo de fotos
familiares que mesclavam imagens de seus proprios albuns de retrato e imagens
histéricas de coletivos indigenas e negros. Ocupando uma pequena sala retangular,

uma varanda da galeria, Preto trouxe uma camada farta de terra para dentro da recém-
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reformada casa grande e sobre ela depositou memdérias daqueles que por muito
tempo ndo puderam adentrar a imponente residéncia. Suas imagens, aquelas fotos
de tantas gentes distintas, eram emolduradas em porta-retratos chamativos, coloridos,
com declaragbdes de amor, como em uma estante de avo.

A ironia de Petro, como feitico, transformava aquelas imagens, as deslocavam
de seu tempo historico, confundiam o parentesco genético imediato e recriava lagos
de ancestralidade. Devir-preto, devir-indio, devir-terra, devir-mata. Os porta-retratos
como cardume, multiddo, deslocados de seu lugar colonial adentravam a casa
imaginada nobre, corroborando com a luta, a mata e a forga que desnomeavam cada

cémodo da casa. Apito de onga. Pio de Nhaueiras.
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DEVIR-PURI.

Falar da histéria do meu povo é um exercicio necessario. Ao longo das ultimas
décadas alguns intelectuais e pesquisadores nao-indigenas se dedicaram a essa
tarefa de maneira primorosa, agrupando uma infinidade de escritos imensamente
fragmentados e espalhados por muitas localidades e instituicdes, como arquivos
paroquiais, estaduais e bibliotecas e acervos municipais, muitos dos quais corroboram
a ideia de extingao dos Puri ou traduzem as politicas que a intentavam.

Os trabalhos a que tive acesso contribuiram enormemente para um maior
entendimento das dinamicas socio-histéricas, politicas e culturais que confluiram para
o desparecimento politico (Lemos, 2016) dos Puri ao longo da Grande Noite colonial
e os autores que falam dos Puri antigos em escritos recentes busca fazer uma reviséo
da falaciosa ideia da extingdo dos nossos antepassados e reconhecer a agéncia
indigena dentro das dindmicas de contato com a sociedade envolvente instauradas,
no caso Puri, desde o século XVI, e intensificadas a partir das primeiras décadas dos
1700, quando da descoberta de grandes jazidas de ouro e diamantes no territério que
hoje chamamos Minas Gerais. E, inclusive, a partir desses trabalhos que busco pensar
os Puri como atores de sua historia, antiga e contemporanea.

Durante muito tempo me perguntei como se deu o processo de
desterritorializagdo e extingdo dos Puri, me questionando, como um povo é
desaparecido? Como desaparecemos se ainda estamos aqui? O que desapareceu foi
0 povo ou a cultura? Fomos aculturados? Assimilados? E por ultimo, mas ndo menos
importante, porque reaparecemos?

Como podemos pensar certa indigenidade Puri a partir da histéria e ao mesmo
tempo como devir em linha de fuga a identidade. Embora reconhegamos a importancia
da ideia de identidade nas lutas indigenas e seu amplo uso entre os parentes, como
podemos nos distanciar conceitualmente do termo, buscando uma confluéncia com
as propostas de Viveiros de Castro e a filosofia da diferenga de Deleuze e Guattari?

Em O indio Virou P6 de Café? (2016), Marcelo Sant’Ana Lemos, ao examinar
documentos da aldeia, futura vila e atual cidade de Valenga, na por¢ao fluminense do
vale do médio Paraiba do Sul, se perguntou sobre o desaparecimento “magico” a que
foram sujeitados os Corado da localidade em um intervalo menor que meio século.

Partindo dos documentos paroquiais de batizado, casamento e 6bitos, daquele local,
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bem como das missivas trocadas entre diretores dos indios, proprietarios de terra e a
Coroa, ele questionou de maneira acida se teriam os indios se transformado no pé de
café, numa clara alusdo a expansao agricola que animou a economia brasileira de
fins do XVIII e inicio do XIX.

Se olharmos com atencéo para as regides de aldeamento dos Puri, Coroado e
Corop6 ao longo dos ultimos trés séculos, podemos compreender a poesia violenta
da indagacgéo de Lemos. Além do Vale do Paraiba, que € reconhecido historicamente
como regido cafeeira, as regides a sul e leste de Minas e as serras do Espirito Santo
se converteram e ainda sao as maiores produtoras de café a nivel nacional. Dos quase
2 milhdes de hectares em que se cultiva o grdo no Brasil, 89% estéo localizados na
regido Sudeste. A implantagdo de tdo vigoroso sistema de produgéo s6 pode se dar
pela jungéo de dois fatores a conquista das terras indigenas e o uso de mé&o de obra
escravizada.

A escravidao de africanos no contexto do mundo atlantico comegou a se
configurar no inicio do século XV, quando os portugueses, em suas viagens
exploratdrias, comecaram a estabelecer contato com a costa ocidental da Africa. A
experiéncia portuguesa foi pioneira nesse processo, particularmente em ilhas como
Cabo Verde e Sao Tomé, que se tornaram pontos estratégicos na formagédo do
sistema escravista atlantico.

Cabo Verde foi uma das primeiras colbnias portuguesas no Atlantico, e sua
localizagdo proxima a costa africana foi crucial para o desenvolvimento do trafico de
escravizados. Inicialmente, os portugueses envolveram-se no comércio de ouro e
outros bens, mas rapidamente passaram a capturar e comprar africanos para trabalho
forgado. A localizagdo de Cabo Verde facilitava o transporte de escravizados para as
Américas e a Europa de modo que este arquipélago tornou-se uma espécie de
entreposto onde africanos eram “aculturados” antes de serem enviados para o Novo
Mundo.

Segundo John Thornton (1992) em Africa and Africans in the Making of the
Atlantic World, Cabo Verde teve um papel central na formagdo de uma economia
escravista atlantica. L4, os portugueses implementaram uma espécie de "campo de
treinamento" para escravizados, onde os africanos eram adaptados as normas e
praticas ocidentais antes de serem enviados ao exterior. Como na aquarela de Walton
Ford, A Jaguar and Zebus’s Death Cares, Chingado (1998), em que o simbionte

resultante da criacdo do México se da entre onga e zebu, em Cabo Verde temos o
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negro-agucar, devir-negro e devir-cana resultante da exploragdo da mao de obra das
populagdes africanas pela escraviddo. Demandada pela crescente “necessidade” do
adocante nas mesas europeias ou resultado da vilanesca dominacgao colonial? O que
veio primeiro? O negro escravizado ou o canavial?

O conceito de "devir-cana-de-agucar" do negro pode ser entendido como a
transformacdo do corpo e da vida dos africanos escravizados em uma forga de
trabalho altamente instrumentalizada para a monocultura agucareira, que se expandiu
enormemente no Novo Mundo. Este processo foi especialmente marcante no Brasil e
nas coldnias do Caribe, onde a demanda por mao de obra para a produgéo de agucar
alimentou o sistema de escravidao.

No livro O Atlantico Negro (2001) de Paul Gilroy, o autor explica que o trafico
de escravizados e a economia de plantagcdo no Atlantico eram indissociaveis. A cana-
de-agucar, como mercadoria central, tornou-se uma espécie de "destino" para muitos
escravizados africanos, cuja vida foi submetida a uma légica econémica brutal e
desumanizadora. O corpo negro foi transformado em uma "maquina de trabalho"
essencial para o sucesso econémico das colonias agucareiras.

Temos entdo que o inicio da escraviddo de africanos foi uma resposta as
necessidades econbmicas emergentes da Europa colonial, e que a experiéncia
portuguesa, particularmente em Cabo Verde, serviu de base para a institucionalizagao
do trafico de escravizados. O "devir-cana-de-agucar" foi uma das expressdes mais
brutais dessa transformagao, onde vidas africanas foram reduzidas a uma logica
produtiva desumanizante. Essas discussdes interligam-se com nogdes de capitalismo
global e o impacto profundo e duradouro do colonialismo na Africa e nas Américas. E
€ nessa esteira em que a Mata Atlantica, fornecedora de madeira e outros “bens”, vai
ao pouco se transfigurando em fazendas monoculturais e dando espagco a novos
empreendimentos, como as lavouras de café, particularmente entre os séculos XVII|
e XIX. O que nos permite pensar também um devir-café da Mata Atlantica e seus
atores, dentre os quais os Puri.

O "devir-café" dos negros escravizados e dos povos indigenas do sudeste
brasileiro refere-se a transi¢ao histérica em que suas vidas, corpos e culturas foram
instrumentalizados para sustentar a emergente economia cafeeira no Brasil. O
processo do "devir-café" simboliza a subsuncdo dessas populagdes ao trabalho
forcado nas plantagbes, em um movimento que intensificou as dinamicas de

exploragéo, violéncia e expropriagao de terras.
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O café tornou-se um motor da economia brasileira a partir do século XIX,
especialmente nas regides do Vale do Paraiba e depois no oeste paulista e esse
crescimento foi sustentado pelo trabalho escravo, concomitantemente africano e
indigena e de trabalhadores imigrantes vindos da europa. Enquanto o ciclo do agucar
havia moldado o Nordeste, o ciclo do café foi o grande responsavel pela transformagao
econdmica e social do sudeste brasileiro.

O trabalho escravo africano foi a base da economia cafeeira no Brasil até a
abolicdo da escraviddao em 1888 e segundo Emilia Viotti da Costa (1966), em Da
Senzala a Colbnia, a transigdo para o café manteve e intensificou o uso de mao de
obra escravizada africana em um contexto de expansao capitalista global. A autora
mostra que o sudeste brasileiro se tornou o centro da economia escravista, com a
cultura cafeeira, provocando um aumento na importacdo de escravizados, mesmo
apos o fim oficial do trafico atlantico em 1850.

Essa economia baseada no café resultou em uma expansédo territorial
agressiva, com a derrubada de matas e a instalagdo de grandes fazendas,
especialmente no interior paulista. Stuart B. Schwartz (1985), em Sugar Plantations in
the Formation of Brazilian Society, também traca paralelos entre o sistema agucareiro
e o cafeeiro, explicando como ambos nao s6 dependiam da mao de obra escrava,
mas também como as fazendas cafeeiras contribuiram para a manutengdo e
reproducao de estruturas sociais profundamente desiguais.

No inicio do ciclo cafeeiro, os povos indigenas do sudeste brasileiro foram alvos
de expropriacédo de suas terras e coagidos ao trabalho. Embora a escravizagao
indigena tenha diminuido formalmente apds a proibigado de 1757 — uma de tantas -, os
indigenas continuaram a sofrer com o deslocamento forgado e a exploragéo laboral
em diferentes formas. A expanséo da fronteira agricola para o café frequentemente
implicava a invasao de territérios indigenas, especialmente no interior de Sdo Paulo,
mas também nas Minas Gerais. John Manuel Monteiro, em Negros da Terra: indios e
Bandeirantes nas Origens de S&o Paulo (1994), discute como as populagdes
indigenas foram forgadas a participar da economia colonial, como escravizados,
trabalhadores assalariados ou em regime de serviddo. O avango das plantagdes de
café no Sudeste intensificou o processo de desapropriacdo das terras indigenas,
frequentemente acompanhado de violéncia extrema e desintegracado social dessas

comunidades.
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Nessa perspectiva, para além dos agentes humanos, diversos atores nao-
humanos que compunham a sociodiversidade indigena foram sendo
progressivamente desaparecidos na medida em que avangavam os empreendimentos

coloniais.

As histdrias que tenho da minha familia indigena sdo em sua imensa maioria
contadas pela minha mae, Angela Marya Pury. Foi através da mae que pude saber da
nossa ancestralidade indigena e conhecer minhas avds, Marya José Pury, Marya da
Luz Pury e Marya-Ultyma, Puri pega a laco, a dente de cachorro.

Marya-Ultyma era uma onca que vivia no mato e foi cacada, lacada pelo
matrimonio e inseminada com o nome Marya pela agua benta de pia batismal. Quando
perdeu seu nome de mato, Marya-Ultyma teve que se deitar em esteira de taboa pra
dar filhos pro seu homem; e desse lago nasceu Da Luz, dizem que pros lados do Sao
Manoel, que corre pro Doce, mas que nao longeia o Caparad. Da luz se Uniu a Vitalino
e desse lago nasceu minha avé Marya José, também nas beiras do S&do Manoel, no
Espirito Santo, onde a v6 perdeu dois irm&os antes de migrar pro lado Mineiro. La
como aqui nas Minas, todos da familia trabalhavam pra patrdo, dono de terra e cafezal,
de modo que a vida sempre esteve atrelada a produgao do grao, desde as mudas ao
plantio, a calagem e colheita, secagem, moagem e torracdo. Na minha experiéncia
familiar o café por muito ditou a sazonalidade e os ritos do dia-a-dia.

Conta a mae que quando bebé a Da Luz cuidava dela para a José trabalhar.
Nessa época elas moravam numa favela em Manhumirim, o Morro do Jai, de onde
podia se ver um barracao la embaixo onde da José fazia muda de café. Quando a
mae chorava, a da Luz punha uma fralda branca na janela de modo que a José
pudesse ver e vir dar de mamar pra minha méae. Nao sei muita coisa sobre da Luz,
apenas que era filha de india e que morreu de pé, segurando no mourdo que
sustentava o telhado do barraco em que vivia e que durante a vida toda trabalhou no
café.

Sobre a vo6, Marya José, sei que era magra e escura, tinha cabelos lisos e
gostava de comer de cocoras, sempre usando as maos; que corria de retrato, que
usava calca por baixo da saia ou do vestido e lenco na cabecga. Sei também que nao

tinha medo de espirito e se soubesse de assombracgao ia atras pra ver. Sei que no dia
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da sua morte trabalhou até de tarde, quando o gavido-cova cantou. Entdo ela pegou
as meninas e foi pra casa onde dormiu e acordou com faca antes de cair morta na rua
de terra e sangue.

Da minha mae sei muita coisa, inclusive que ela ndo lembra do rosto da sua.

S6 o que ela lembra é que a unha do seu dedinho indicador do pé esquerdo é igual

ao de sua mae.
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TRANSFORMAGOES.

Claude Lévi-Strauss, destacado antropologo do século XX, estabeleceu-se como
figura central no desenvolvimento do estruturalismo, uma abordagem que busca
compreender a cultura humana através de sistemas organizados de signos e
significados, reminiscentes das estruturas linguisticas. Em seus primeiros escritos,
como em As Estruturas Elementares do Parentesco (1949), Lévi-Strauss delineia um
arcabougo no qual praticas culturais, a exemplo do casamento e da troca de mulheres,
sdo analisadas sob a lente de estruturas universais, evocando a gramatica subjacente
da linguagem. Influenciado pelas ideias de Ferdinand de Saussure, Lévi-Strauss
privilegia a estrutura sobre o conteudo, deslocando o foco para os sistemas
subjacentes que organizam o comportamento humano.

No entanto, ao longo de sua carreira, sua perspectiva apresenta uma
sofisticada inflexdo. Em obras como O Pensamento Selvagem (1962), ele investiga
as estruturas que organizam o pensamento mitoldgico, sugerindo que o pensamento
"primitivo" segue uma ldgica propria, nem inferior nem menos racional do que o
pensamento ocidental moderno. Suas analises exploram oposi¢gdes binarias
estruturais, como natureza/cultura e cru/cozido, que organizam o pensamento
humano.

Entretanto, em suas obras posteriores, como a série Mitologicas (1964-1971),
Lévi-Strauss gradualmente reconhece que as estruturas culturais ndo sao estaticas,
mas dinamicas, abrindo-se a complexidade e a variabilidade. Sua analise se torna
mais fluida, evidenciando uma sensibilidade a diversidade cultural e as ambiguidades
gue escapam de categorizagdes rigidas. Embora ele ndo tenha abragado plenamente
0 pos-estruturalismo, € possivel notar em seus escritos uma mudanga em direcao a
uma compreensio mais flexivel das culturas, que se transformam continuamente.

Essa viséo dialoga, ainda que de maneira distinta, com a abordagem de Roy
Wagner, cujo pensamento reconfigura a nogdo de cultura, como expressa em A
Invengdo da Cultura (2010[1975]). Wagner rejeita a ideia de cultura como uma
estrutura fixa, sustentando que a cultura é continuamente criada e recriada por meio
de processos de simbolizacdo. Em vez de existir uma estrutura cultural essencial,
Wagner propde que a cultura € inventada e reinventada a medida que os individuos

representam e reinterpretam o mundo ao seu redor. Ele desafia a nogdo de uma
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cultura estavel e unificada, enfatizando a criatividade e a inventividade que permeiam
as praticas culturais.

Wagner apresenta o conceito de "tautegoria”, sugerindo que as culturas geram
seus proprios referenciais, tornando a cultura uma pratica dinamica e em fluxo
continuo. Assim, os antropélogos, ao estudarem culturas “exéticas”, nao estao apenas
descrevendo essas culturas, mas também participando ativamente de sua invengéao
por meio de suas interpretacdes. Portanto, tanto para os participantes da cultura
quanto para os observadores externos, a cultura € um processo de invencao e
constante transformacao.

Bruno Latour, associado aos Estudos de Ciéncia e Tecnologia (STS), amplia
ainda mais essa discussao ao romper com a separagao entre natureza e cultura. Em
obras como Jamais Fomos Modernos (1991) e Reagregando o Social (2005), Latour
argumenta que a dicotomia entre esses dois dominios é uma constru¢ado moderna.
Ele propbée uma analise "simétrica", na qual tanto humanos quanto n&o-humanos
(objetos, animais, tecnologias) participam ativamente na construgéo do real.

Latour rejeita a dicotomia Cultura-Natureza, rompendo com a ideia de que a
primeira é fruto da primazia humana, e propde o real como a atualizacdo de
associagdes entre atores heterogéneos, humanos e ndo-humanos. Em sua Teoria
Ator-Rede (ANT), a relagbes sao protagonistas e conectam diferentes agentes. Essas,
teias, como também podemos pensar, estdo em constante transformacao, desafiando
qualquer concepgao estatica ou puramente humana da cultura. A partir dessa
perspectiva, a realidade é uma rede de associagbes que atravessa fronteiras
tradicionais entre natureza e sociedade, sendo continuamente renegociada e
redefinida.

Partindo desses pressupostos, é possivel pensarmos a(s) cultura(s) Puri e
sua(s) transformacao(ées). Se a cultura ou as culturas ndo derivam de estruturas
universais compartilhadas, mas sao constantemente reinventadas em rede por
agentes humanos e ndo-humanos, ainda que a colonialidade de maneira assimétrica
tenha introduzido novos modos de existir e se relacionar com o mundo, a hip6tese da
aculturacao faria sentido?

A aculturacao, tal como tradicionalmente formulada, evoca a imagem de um
processo unilateral, no qual um grupo cultural menos dominante se vé compelido a
adotar tragos e praticas de outro grupo, muitas vezes de maior poder hegemonico. A

narrativa, comumente vinculada a colonizagdo, desenha um quadro de substitui¢ao,
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onde costumes, crengas e linguas dos dominados sao apagados ou subjugados,
eclipsados pela imposi¢cao das normas coloniais. No entanto, esse conceito, ao sugerir
a anulacao de uma cultura pela outra, frequentemente desconsidera as nuances da
resisténcia, da adaptagao criativa e das negociagdes simbdlicas que permeiam tais
encontros.

A nogao de transculturagao, elaborada por Mary Louise Pratt ao retomar o
termo de Fernando Ortiz, reconfigura essa ideia. Ao invés de observar o contato
cultural como uma via de mé&o unica, onde um grupo se impde sobre o outro, Pratt
propde um modelo que privilegia a reciprocidade e a criagdo mutua nas “zonas de
contato”. Essas zonas sdo espagos de interagdo complexa, onde culturas se
encontram e, apesar das relagdes de poder assimétricas, se transformam
mutuamente. Pratt enfatiza que, nesses espagos, surgem novas formas culturais
hibridas, tecidas a partir dos fios de ambas as culturas em interagédo, ainda que
marcadas por tensdes e, muitas vezes, pela violéncia simbdlica e material.

A cultura, sob a o6tica da transculturagdo, ndo é mais percebida como uma
esséncia fixa e imutavel, sujeita apenas a eroséo ou assimilagdo. Ao contrario, ela se
torna um processo dinamico de criagao e recriagdo, onde o hibridismo € a norma e
nao a excegdo. As trocas culturais, ainda que desiguais, abrem caminho para a
emergéncia de novos significados, que ndo sdo meramente uma fusao ou imposicao,
mas algo novo, algo que transcende as categorias originais.

Paralelamente, Manuela Carneiro da Cunha oferece uma leitura contrastante
dessas dinamicas em sua nocdo de "cultura de contraste". Para ela, as culturas
indigenas nao sdo meras vitimas passivas da assimilagéo colonial, mas se afirmam
precisamente em oposicdo a essa tentativa de imposicdo. Ao invés de serem
absorvidas, essas culturas se definem pelo contraste, resistindo ativamente a
aculturacdo ao mesmo tempo que reafirmam suas identidades e tradicbes em
resposta a pressao externa. Carneiro da Cunha argumenta que a cultura, longe de ser
um artefato inerte, € um campo de reinvencéo continua, onde os saberes tradicionais
sdo preservados e transformados através do dialogo — e frequentemente, da tenséo
— com o mundo exterior.

Enquanto Pratt explora as zonas de contato como espacos criativos de fuséao
cultural, Carneiro da Cunha sublinha o poder da resisténcia, da afirmacdo e da
reinvengao em contextos de disparidade de poder. Ambas, no entanto, convergem ao

rejeitar a ideia reducionista da aculturagao como perda. Ambas sugerem que o contato
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entre culturas ndo implica a destruicdo de uma em favor da outra, mas pode dar
origem a algo novo: seja pela via do hibridismo transcultural ou pela reafirmagéao
contrastiva de identidades resistentes.

No entanto, ha uma disting&o sutil, mas significativa entre as duas abordagens.
Enquanto Pratt enfatiza a criacdo de formas hibridas, onde as fronteiras entre culturas
se tornam fluidas e permeaveis, Carneiro da Cunha focaliza a manutencédo e
reinvencgao de identidades distintivas, que permanecem em contraste com a cultura
dominante, sem necessariamente se fundirem a ela. Para Pratt, a cultura € um campo
de negociagbes dinamicas, onde novas formas emergem constantemente. Para
Carneiro da Cunha, a cultura € um espago de resisténcia, onde a alteridade é
reafirmada, ndo absorvida.

Essas visdes alternativas sugerem que o contato cultural, embora muitas vezes
violento e desigual, ndo é apenas um campo de aniquilagdo, mas também um terreno
fértil para a criatividade, a resisténcia e a inovagao. A cultura, nessas leituras, ndo é
algo que se perde, mas algo que se transforma, se recria e se rearticula nas bordas

do encontro
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DEVIR-ONCA.

‘A -ha, por causa que eu tenho cabelo assim, olho miudinho... [...] Nhem? Ah, eu
tenho todo nome. Nome meu minha mée pds: Bacuriquirepa. Bred. Berd, também.

Pai meu me levou para o missionario. Batizou, batizou. Nome de Tonico, bonito, sera?
Artonho de Eiesus... Despois me chamavam de Macuncozo, nome era de um sitio que
era de outro dono, é — um sitio que chamavam de Macuncozo... Agora, tenho nome
nenhum, n&o carego. Nh6 Nhudo Guede me chamava de Tonho Tigreiro. Nhé Nhuao

Guede me trouxe praqui, eu nhum, sozim. Nao devia! Agora tenho nome mais nao...

Meu Tio o lauareté, de Jodo Guimarédes Rosa, € uma narrativa singular que
coloca em xeque as fronteiras entre humanidade e animalidade, cultura e natureza,
civilizagao e selvageria. Como um conto que habita o limiar entre mundos — humano
e animal, ocidental e indigena —, ele nos confronta com o processo de transformagéao
do protagonista, um ongeiro que, de maneira assombrosa e gradual, se converte em
onga. Essa metamorfose, conduzida pela linguagem poderosa e multifacetada de
Rosa, oferece um convite para pensarmos os processos culturais ndo apenas como
algo estatico, mas como praticas dinamicas de reinvengao e resisténcia.

O conto é apresentado através de uma linguagem densa e muitas vezes
hermética, repleta de oralidade e ritmos populares, que retrata o entrelagamento entre
o humano e o animal. A personagem central, Bred, ao descrever suas cagadas, revela
uma proximidade visceral com a natureza, tanto fisica quanto espiritual. A medida que
a trama avancga, o protagonista é tomado por um impulso transformador, que parece
ser tanto uma maldigdo quanto uma revelagcao de uma verdade mais profunda sobre
sua subjetividade. Ele ndo se limita a cagar ongas: ele se torna uma. A onga nao é
apenas um simbolo, mas uma realidade que se impde sobre o humano, devorando
nao apenas sua carne, mas sua identidade cultural.

A figura do tio lauareté é central para discutir o conceito de indigenidade em
transformacao, de acordo com as lentes tedricas de autores como Manuela Carneiro
da Cunha e Roy Wagner. O processo de transmutagdo cultural vivido pelo
personagem ndo é apenas uma perda ou substituicdo, mas uma reconfiguragao da
prépria nogdo de si. Assim como Carneiro da Cunha observa que as culturas

indigenas nao apenas sobrevivem ao contato com a modernidade, mas também se
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afirmam em contraste com ela, Bréo performa em seu préprio corpo uma "cultura de
contraste". Ele resiste a dissolugdo na cultura dominante ao afirmar uma
posicionalidade oscilante, hibrida, como a maquina jaguar-zebu de Walton Ford, algo
mais do que humano, mais do que onga — um novo ser emergente.

A narrativa sugere que as fronteiras culturais e naturais sdo porosas e
mutaveis. Podemos ver, nesse sentido, um eco das ideias de Bruno Latour, que
desafiou a separacdo moderna entre natureza e cultura, propondo que elas sdo co-
constituidas. Bred nos faz questionar essa dicotomia: ele é tanto produto quanto
agente de uma rede complexa de relagdes que envolvem humanos e nao-humanos,
vida social e vida selvagem. Seu corpo em transformagdo simboliza a
interdependéncia entre essas esferas e sugere que ndo ha uma divisao nitida entre
elas. A cultura emerge, aqui, como um processo continuo de negociagao, onde a
natureza ndo é uma entidade separada, mas um parceiro ativo na construgao do ser.
Mas o conto de Rosa também pode ser lido a luz da teoria da transculturagéo de Mary
Louise Pratt. Bre6 habita uma zona de contato onde a cultura indigena, do colonizador
e a natureza selvagem se confrontam e se hibridizam. Nao é apenas uma questéo de
assimilagao ou resisténcia; € um processo criativo, embora violento, de fusédo e
transformacao. A onga, que poderia ser vista como um simbolo da "natureza pura", se
torna uma extensao do protagonista, e este, por sua vez, torna-se um mediador entre
mundos que normalmente sao vistos como separados. A linguagem de Rosa revela
essa fusdo ao brincar com metaforas e imagens que evocam tanto o animal quanto o
humano, gerando uma nova linguagem para descrever essa condi¢ao liminar.

Assim, Meu Tio o lauareté pode ser compreendido como uma meditagao sobre
as fronteiras — culturais, naturais, identitarias — que, longe de serem fixas, estdo em
fluxo continuo. A histéria nos forga a reconsiderar o que significa ser humano e o que
significa pertencer a uma cultura ou a uma natureza. Nesse sentido, o conto € uma
alegoria das transformacgdes culturais que ocorrem nos espagos de contato entre
mundos, onde o familiar se dissolve no desconhecido, e o ser humano emerge
transformado, reinventado, como algo mais do que humano, algo que desafia as
categorias convencionais e as reinventa no processo.

O personagem central de Meu Tio o lauareté, de Jodo Guimaraes Rosa,
oferece uma visdo paradigmatica da reindigenizacdo do Brasil e da resiliéncia das

culturas indigenas, servindo como um rico personagem conceitual no que tange a
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transformabilidade e a adaptagdo dos saberes e devires indigenas frente a pressoes
externas.

O conto narra a transformagao de um cagador indigena em onga, um processo
que, a primeira vista, pode parecer uma simples metamorfose, mas que, sob uma
andlise mais profunda, revela-se uma poderosa alegoria da resisténcia e da
reinvengao cultural. O tio lauareté é mais do que um personagem; ele é um simbolo
da capacidade das culturas indigenas de preservar, afirmar e devorar alteridades
mesmo em contextos adversos.

A transformacgao do protagonista em uma onga pode ser vista como uma
metafora para a reindigenizagdo, um conceito que descreve a renovagdo € o
fortalecimento das comunidades indigenas em resposta a processos de assimilagéo
e supressdo cultural. Em um contexto historico e social onde as culturas indigenas
frequentemente enfrentam o risco de apagamento ou diluicdo, a figura Bred
representa a resiliéncia e a adaptabilidade dos povos indigenas. Ele ndo se conforma
com a assimilagdo; ao contrario, ele transcende as limitagdes impostas pela cultura
dominante e assume um devir que é simultaneamente indigena e selvagem.

Esse processo de transformacgédo € emblematico da capacidade das culturas
indigenas de manter e reinventar seus saberes e praticas, mesmo quando
confrontadas com forgas hegemoénicas. Bred ilustra como as culturas indigenas
podem se reconstituir e se afirmar através de processos de resisténcia criativa. Ele
nao desaparece na cultura dominante, mas se reinventa, estabelecendo um novo
modo de ser que desafia as definicbes rigidas de cultura e identidade. Sua
metamorfose € um testemunho da continuidade cultural e da capacidade de
adaptacdo dos povos indigenas, que nao se limitam a reagir passivamente as
mudangas, mas se engajam ativamente na criagdo de novas formas de existéncia.

A resiliéncia das culturas indigenas, como exemplificado em Meu Tio o
lauareté, também se manifesta na sua capacidade de preservar e transformar seus
conhecimentos e praticas em face da modernidade e da globalizag&o. Essa dinamica
de reindigenizacdo € um processo de reafirmagao cultural e de recuperagédo de
tradicdes que se adaptam as novas realidades, criando um espago onde as culturas
indigenas nao apenas sobrevivem, mas prosperam em novas formas.

Portanto, Meu Tio o lauareté oferece uma visdo profunda e multifacetada da
reindigenizacdo e da resiliéncia cultural, apresentando a figura do Breé como um

paradigma da capacidade das culturas indigenas de resistir, transformar e afirmar seu
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carater inconstante e transformativo. A narrativa de Rosa nos convida a refletir sobre
as complexas interagdes entre cultura e natureza, e sobre como as identidades

indigenas podem se reinventar e se fortalecer mesmo diante de desafios imensos.
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ESPELHOS.

Em O Dominio dos indios: Catequese e conquista nos sertées de Rio Pomba
(1767-1813) (2009), Adriano Toledo Paiva aborda as transformacgdes
socioculturais decorrentes do encontro entre populagdes indigenas, nativas, e os
invasores europeus e africanos escravizados. Ele destaca as reconfiguragbes nos
modelos autdctones de chefia, evidenciando uma lenta alteragdao nas formas de
assuncao de liderancas (chefes, caciques, principais) e a configuragao dos coletivos
indigenas, que passaram a ser administrados por poderes coloniais exteriores,
diretores ndo indigenas e capitdes indigenas. Em relacdo a estes ultimos, Paiva
argumenta que, em tese, eles se alinhavam aos interesses coloniais, buscando obter
prestigio pessoal frente aos grupos que lideravam, assunc¢ao posi¢des de destaque
tanto dentro quanto fora desses grupos, o que possibilitava o uso de sua voz e o
dialogo com os invasores, 0 que incluia a solicitagdo de suas demandas aos chefes
dos brancos, como o governador geral do estado e o proprio rei.

Mas, afinal, como se dava tradicionalmente a assungao dos chefes indigenas
€ quais os papéis ocupados pelo principais dentro dos coletivos? Pierre Clastres, em
A Sociedade Contra o Estado, propdée uma abordagem inovadora ao examinar as
chefias indigenas, questionando as concepg¢des convencionais de poder e autoridade
(CLASTRES, 1974). Clastres argumenta que as sociedades indigenas sul-americanas
nao sao organizadas em torno do Estado, mas desenvolvem mecanismos para evitar
a centralizacdo do poder em uma autoridade coercitiva. O chefe indigena, segundo
Clastres, ndo possui poder coercitivo; sua autoridade baseia-se em qualidades
pessoais, como persuasao, eloquéncia e generosidade. Sua fungao € mediar e ser
porta-voz do grupo, garantindo a vontade coletiva pela diplomacia, sem impor ordens
ou exercer controle sobre os outros membros da comunidade. Sua posigdo, na
verdade, exige continuos servigos a sociedade sem obtenc&o de privilégios materiais,
fazendo de sua lideranca uma forma de servidao ao coletivo.

Essas sociedades, de acordo com Clastres, evitam deliberadamente a
centralizacao do poder e estruturam suas relagdes sociais para preservar a autonomia
individual. O chefe, longe de ser uma figura autoritaria, € um simbolo da
horizontalidade, sem poder de mando. Clastres chama esse modelo de "sociedade

contra o Estado", onde se revela um sofisticado mecanismo de resisténcia a formagao
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de um aparato estatal, que nas sociedades ocidentais tende a concentrar poder e
exercer dominagao (CLASTRES, 1974).

A chefia indigena subverte a nogao ocidental de poder, demonstrando que a
autoridade pode existir sem dominagao, e que uma sociedade pode funcionar sem a
necessidade de um Estado coercitivo. Ao propor essa anadlise, Clastres destaca a
complexidade das organizagdes sociais indigenas, que nao sao primitivas, mas
estruturadas deliberadamente para evitar hierarquia e centralizagdo do poder.

A partir das premissas de Clastres, surgem questdes sobre as transformagdes
culturais e da chefatura indigena entre os Puri-coroado nos séculos XVIII e XIX, como:
seria possivel aos Puri-coroado manter intactas suas formas tradicionais de chefatura
nas zonas de contato? A transformacao dos principais em capitdes pode/deve ser
entendida como uma submissao aos interesses coloniais ou como uma tatica politica
para fortalecer os coletivos indigenas por meio de aliangas? A apropriagdo dos
cbdigos coloniais poderia ser vista como desindigenizagao, desterritorializacdo ou
mesmo desterramento, como propde o Marqués de Pombal no Diretério dos indios?

No artigo Exu, a onga: tradugéo e contato (2023), Luisa de Aguiar Borges
recorre a ideia de vazio de Didi-Huberman para falar de uma zona de indeterminacgao,
evocando o caos € a ruina que instigam o pensamento. Em visita ao atelié de Gerhard
Richter em 2013, Georges Didi-Huberman encontrou quatro quadros brancos,
incompletos e aguardando um espectador. Esses "quadros desesperadamente
brancos" geraram questionamentos sobre a intengéo de Richter, conhecido por exibir
obras acabadas. Didi-Huberman propds que Richter estava expondo a
indeterminacao, o método do n&o-saber, evidenciando o paradoxo do vazio, que oscila
entre auséncia e poténcia, exigindo a suspensao de expectativas e uma abertura ao
imprevisto.

Esse conceito de vazio como espago de possibilidade é revelador quando
confrontamos os esforgos do Marqués de Pombal, que em 1757, por meio do Diretério
dos indios, buscava eliminar a pluralidade linguistica e cultural dos povos indigenas
do Brasil. Pombal via a lingua geral como uma "invengdo abominavel e diabdlica",
uma ameaga a imposicdo de uma identidade unica e controlavel pela lingua
portuguesa. O plurilinguismo, para ele, era o caos, uma desordem que comprometia
o dominio colonial. Para Pombal, o controle da linguagem era essencial para moldar
comportamentos e afetos dos indigenas, associando obediéncia a ades&o ao idioma

do colonizador. Como esta expresso no Diretério, em seu paragrafo sexto:
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Sempre foi maxima inalteravelmente praticada em todas as Nagdes, que
conquistaram novos Dominios, introduzir logo nos Povos conquistados o seu
proprio idioma, por ser indisputavel, que este e um dos meios mais eficazes
para desterrar dos Povos rusticos a barbaridade dos seus antigos costumes;
e ter mostrado a experiencia, que ao mesmo passo, que se introduz neles o
uso da Lingua do Principe, que os conquistou, se Ihes radica também o afeto,
a veneracao, e a obediéncia ao mesmo Principe. Observando, pois, todas as
Nagdes polidas do Mundo este prudente, e solido sistema, nesta Conquista
se praticou tanto pelo contrario, que s6 cuidaram os primeiros Conquistadores
estabelecer nela o uso da Lingua, que chamaram geral; invengao
verdadeiramente abominavel, e diabdlica, para que privados os Indios de
todos aqueles meios, que os podiam civilizar, permanecessem na rustica, e
barbara sujeicdo, em que até agora se conservavam. Para desterrar este
perniciosissimo abuso, sera um dos principais cuidados dos Diretores,
estabelecer nas suas respectivas Povoag¢des o uso da Lingua Portuguesa,
ndo consentindo por modo algum, que os Meninos, e Meninas, que
pertencerem as Escolas, e todos aqueles indios, que foram capazes de
instrucdo nesta matéria, usem da Lingua propria das suas Nagdes, ou da
chamada geral; mas unicamente da Portuguesa, na forma, que sua
Majestade tem recomendado em repetidas Ordens, que até agora se nao
observaram com total ruina Espiritual, e Temporal do Estado. (PORTUGAL,
1758, p. 3)

Ao cartografar personagens indigenas e nao-indigenas que atuaram nas zonas
de contato colonial dos Sertdes do Pomba e Paraiba do Sul, durante e ap6s a vigéncia
do Diretorio de Pombal, Toledo (2007), Aguiar (2012) e Lemos (2017), reencenam a
experiéncia de choque e fricgdo gerada pelo avango dos limites coloniais sobre o
“‘dominio dos indios”, uchd tschoére, nossa terra-mata e nos esforgos politicos que
visaram homogeneizar os territorios da Coldnia e posteriormente do Império do Brasil
e seus habitantes, pelo menos no que tange a submissdo a mesma ordem, ao mesmo
credo, a mesma lingua, i.e. mesma cultura, a do colonizador, imperialista-branca-
crista-europeia-cisheteronormativa, que se forjou como dominante e elevada em
relagao as outras.

Ao tratarem da invencao da superioridade ocidental por meio da literatura, da
arte, da politica e da antropologia, o filésofo palestino Edward Said e o antropdlogo
Roy Wagner destacam a maneira como o Ocidente constréi narrativas sobre o "outro"
para reafirmar seu préprio poder e identidade. A ideia da "invencéo do Oriente" como
exposta por Edward Said em Orientalismo delineia como o Ocidente construiu uma
visdo essencialista e distorcida do Oriente. Este "Oriente" ndo é uma realidade
objetiva, mas um discurso fabricado para justificar relagées de poder e dominacéo,
projetando a alteridade oriental como um espelho negativo das virtudes ocidentais. De
modo semelhante, Roy Wagner, em A Invengé&o da Cultura, desafia a nogao de que a
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cultura é uma entidade estatica e fixa, argumentando que ela & constantemente
reinventada.

Said argumenta que o "Oriente" € uma criagdo discursiva que permite ao
Ocidente estabelecer sua superioridade. Da mesma forma, Wagner propde que a
cultura € uma invengdo, onde o conceito € moldado por aqueles que a descrevem, de
modo que o Ocidente também se reinventa constantemente ao definir e redefinir o
"Oriente". Wagner vai além, mostrando que essa invengao é dialética: o proprio
conceito de cultura é uma forma de controlar a alteridade ao mesmo tempo em que
se faz através dela. Enquanto Said foca na manipulagao discursiva do Oriente pelo
Ocidente, Wagner analisa a manipulagao do préprio conceito de cultura como uma
ferramenta para entender e controlar a alteridade.

Essas reflexdes podem ser enriquecidas pela analise de Marshall Sahlins sobre
as mudancas culturais nas sociedades havaianas. Sahlins mostrou como as
interacdes com o Ocidente levaram a transformacdes substanciais, mas ao invés de
se ocidentalizarem, os havaianos apropriaram-se dos elementos estrangeiros em
seus proprios termos, adaptando-os e resignificando-os de acordo com suas tradigdes
e valores locais. Isso reflete o argumento de Wagner sobre a invengao continua da
cultura: os havaianos "inventaram" um novo sentido para os objetos e praticas
ocidentais, mostrando que a cultura ndo € uma resposta passiva a colonizagéo, mas
uma negociagao ativa.

Essa negociacgéo entre o local e o externo ressoa fortemente com a analise de
Eduardo Viveiros de Castro em A Inconstéancia da Alma Selvagem. Em sua leitura do
sermao O Marmore e a Murta de Padre Antdnio Vieira, Viveiros de Castro explora a
complexidade da alteridade amerindia. Vieira tenta converter a cultura indigena a
l6gica ocidental do catolicismo, vendo os indios como "estatuas de murta",
inconstantes, que necessitam de redobrado trabalho de escultura pela civilizagao
crista. Em sua leitura do Serméao, Viveiros de Castro sugere que os indigenas nao séo
simples receptores passivos dessa imposigao. Eles reinterpretam e transformam os
valores impostos de acordo com suas proprias cosmologias, resistindo e
ressignificando a alteridade ocidental, devorando e transformando-a.

Nesse sentido, o perspectivismo amerindio, uma teoria central em Viveiros de
Castro, oferece uma chave de leitura importante. Ele propde que, para os povos
indigenas, o mundo € constituido por multiplos pontos de vista, onde animais, plantas

e outros seres sao sujeitos em potencial. O que define a humanidade ou animalidade
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nao € uma esséncia fixa, mas o ponto de vista adotado. Essa pluralidade de
perspectivas relativiza a distingdo entre natureza e cultura, questionando a viséao
ocidental da alteridade. Diferente do que a visado ocidental sugere, a "humanidade"
nao € exclusiva aos humanos. O perspectivismo amerindio desafia as no¢cdes de
esséncia, sugerindo que as relagdes com o "outro" sdo sempre instaveis e mutaveis,
assim como as proprias categorias de "humanidade" e "natureza".

Ao conectar essas ideias com a analise de Cesar Gordon sobre o consumo
conspicuo entre os Xikrin, vemos como a interagcdo com o "outro" também envolve
transformacdes materiais e simbdlicas. Gordon descreve como os Xikrin inicialmente
incorporaram mercadorias em seus sistemas rituais, tratando-as como objetos de
poder. No entanto, com o aumento da disponibilidade desses objetos, eles passaram
de simbolos rituais a meras "coisas", perdendo seu valor distintivo. O problema, como
Gordon ressalta, ndo esta nas mercadorias em si, mas na maneira como elas séao
incorporadas no contexto indigena. Para os Xikrin, como para outros povos
amerindios, a distingdo ritual ndo reside nos objetos em si, mas na capacidade de
transforma-los em sujeitos por meio do ritual. Contudo, a medida que os objetos se
tornam comuns, eles perdem essa capacidade, resultando em uma "coisificagao" que
ameaca a dindmica ritual e social.

Assim, vemos que tanto Said quanto Wagner, Sahlins, Viveiros de Castro e
Gordon estao envolvidos em uma discussio sobre a alteridade e ainvengdo. Em todos
esses casos, o "outro" — seja o Oriente, os havaianos, os indigenas brasileiros ou o
Ocidente — ndo é um ente fixo, mas um espago de negociagdo continua. A
antropologia, como argumenta Carlos Fausto em seu prefacio, € uma pratica de
constante surpresa e descoberta. O pesquisador nunca sabe de antemdo o que
encontrara, porque as culturas e sociedades que estuda estdo sempre em processo
de transformacdo e que o desafio do antropdlogo, entdo, é entender essas
transformagdes sem cair na tentagao de simplificar ou reduzir a complexidade da
alteridade.

Essas perspectivas antropologicas oferecem uma maneira sofisticada de
entender as interagdes entre culturas e privilegiam tradugdes interculturais, isto €,
antropoldgicas, cuja loégica se aproxima da metodologia do ndo saber identificada por
Didi-Huberman, e que € capaz de cria vazios, sinteses disjuntivas (DELEUZE e
GUATTARI, 2010) ou “equivocagdes controladas” (VIVEIROS DE CASTRO, 2018). E

dessas premissas que partimos nesse trabalho e o que buscamos enquanto
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estudiosos/inventores de cultura esta mais ao lado da bricolagem que da engenharia
(LEVI-STRAUSS, 2012). l.e., na medida em que construimos aqui uma antropologia
reversa, decolonial e uma leitura a contrapelo da Historia (BENJAMIN, 2012), nos
afastamos das formas de conhecer obliteradas pela ciéncia e o ocidente moderno, e
nos aproximamos das praticas do pensamento xamanico, de uma epstemologia
indigena, que nao rechaga a ciéncia branca, mas a transvalora nos processos de
incorporagao de seu valor “alteritario” e na degluticdo de sua autoridade.

Cabe entao sublinharmos outra vez: para nés, ndo ha um Ocidente ou Oriente
fixo, do mesmo modo que ndo pensamos a indigenidade como um processo
puramente identitario ou genérico e ndo ha uma cultura estatica ou passiva. O que
existe é uma dindmica continua de invengao, apropriagao e transformacéo, onde o
"outro" nunca é completamente compreendido ou domesticado, mas sempre resiste e
se reinventa. A tradigdo da invencéo, conforme estudada por Gordon e outros, reflete
essa capacidade indigena — e humana e animal e vegetal etc — de transformar o que
é externo em algo interno, renovando constantemente seu préprio ethos ao fazé-lo. E
nessa "tradicdo da invencao" que encontramos uma das chaves para entender as
dindmicas de poder, alteridade e cultura no mundo contemporaneo, o que passa
necessariamente por reler/rever eventos passados ao breu — a treva - do presente.

A contemporaneidade, segundo Giorgio Agamben, € marcada por uma relagao
singular com o tempo em que se vive, uma relagdo que nao é nem de total adequacéo,
nem de distanciamento absoluto, mas uma combinagdo paradoxal dessas duas
atitudes. Agamben define o contemporaneo como aquele que ndo consegue ver o
presente de forma simples, direta ou ébvia, mas, ao contrario, € alguém que mantém

nr

uma distancia critica que permite captar a "intima obscuridade" do tempo em que vive.
Isso implica que ser contemporaneo € ser capaz de ver as rupturas e fraturas que
marcam a propria época, um olhar que nao é ingénuo, mas de dissociacéo, de
anacronismo. Como afirma o filésofo, o contemporaneo é aquele que "néo se deixa
cegar pelas luzes de sua época" (AGAMBEN, 2009, p. 64) e, por isso, € capaz de ver
as sombras e as zonas de obscuridade que elas produzem.

Esse anacronismo, ou dissociagdo em relagdo ao tempo presente, nao deve
ser confundido com indiferenga ou alienagdo. Para Agamben, a contemporaneidade
exige uma proximidade critica que possibilite um engajamento mais profundo com o
préprio tempo. E preciso, segundo o autor, “se afastar para melhor ver’ (AGAMBEN,

2009, p. 59), o que implica a capacidade de perceber os aspectos do presente que
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permanecem invisiveis para aqueles totalmente imersos em sua propria época. Nesse
sentido, o contemporaneo € um "arquedlogo do presente", alguém que escava as
camadas ocultas de seu tempo

O contemporaneo, portanto, ndo se limita a ser alguém que vive no “aqui e
agora”, mas € aquele que esta atento as brechas e intervalos do tempo, as “zonas de
sombra” que emergem da propria luminosidade do presente. Para Agamben, essa
relagdo paradoxal com o tempo é uma forma de se posicionar criticamente diante das
estruturas de poder e das normatividades que tendem a definir e a limitar as
possibilidades de agao no presente.

Em termos praticos, ser contemporaneo significa refletir e interagir com os
aspectos inacabados e fragmentarios de nossa época. Ao se engajar com essa
"obscuridade intima", o contemporaneo se posiciona contra as totalizagcdes e as
certezas que tendem a obscurecer o carater fluido e mutavel do presente. Como
coloca o autor: “O contemporaneo é aquele que sabe ver essa escuridao, que é capaz
de escrever mergulhando a pena nas trevas do presente” (AGAMBEN, 2009, p. 64).
Esse mergulho nas "trevas" permite uma critica continua das formas de subjetividade
e das instituicbes que moldam a vida contemporanea.

Tomemos como paradigmatico dos processos de subjetivacdo dos Puri nas
zonas de contato e indeterminagao o caso do Coroado Custédie Miré, que viajou na
companhia de Spix e Martius, exploradores aleméaes que passaram pelo Brasil, e
regido do Pomba no inicio do século XIX.

Na véspera da partida a tarde, trouxe dois jovens coroados a nossa casa, e
0S animou a seguir conosco, com cachaca e esperanga de voltarem como
capitdes com vistosas fardas. Dava vontade de rir ao ver o efeito que um
uniforme reluzente produz nesses homens das selvas. Vestiram com ele um
dos indios, puseram-lhe a cabega o chapéu agaloado e colocaram diante dele
um espelho. Perplexo e orgulhoso, mirou-se ora a si mesmo, ora a sua figura
no espelho, e apalpava o novo fato e espelho de todos os lados; embora ndo
pudesse compreender o feitico, contudo parecia que um sentimento de
vaidade satisfeita vencia todas as duvidas. Desse momento em diante, estava
tomada a resolugéo, e ele mostrava prazer em acompanhar-nos. O indio
acostumou-se logo conosco, acompanhou-nos em grande parte da viagem,
e, por sua dedicagdo, lhe demos o nome de Custoédio. (SPIX e MARTIUS,
1981, p. 240)

“(...) Num espesso cerrado, passamos junto de uma chocga de indio, de onde
uma velhota nua (e, como Custédio nos informou depois, sua parenta) lhe
dirigiu umas palavras. Ela lhe perguntara preocupada para onde ele ia, e se
acaso o levavam a for¢ca. Quando, porém, ele respondeu alegremente que ia
ver o Grande Capitéo, e, em breve, ele proprio regressaria Capitéo, ela torceu
a boca desdenhosa e retirou-se.” (SPIX e MARTIUS, 1981, p. 241)
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O episddio envolvendo o Coroado Custédie Miré e os viajantes Spix e Martius
pode ser reinterpretado a luz da teoria da mimese e alteridade desenvolvida por
Taussig (1992), em que a relagdo entre o indigena e o colonizador revela uma
dinamica de apropriagéo cultural que transcende a superficialidade dos sinais visiveis,
como as vestimentas ou o titulo de Capitéo.

Para Taussig, a mimese nao implica meramente uma copia ou assimilagao da
forma do Outro, mas um processo complexo em que o sujeito mimético engaja-se
numa transformag&o de si ao assumir as caracteristicas do Outro, sem jamais se
tornar idéntico a ele. Custddio, ao vestir as roupas de Capitdo e se mirar no espelho,
nao esta se tornando branco ou colonial, conforme a interpretagado superficial dos
viajantes, que riram ao ver sua aparente vaidade. Em vez disso, ele esta habitando
uma zona de indeterminacdo — o que Deleuze e Guattari chamariam de "devir", que
gosto de ler como um "devir-onga", onde a identidade fixa se dilui em uma
multiplicidade de possibilidades.

Custodio ndo apenas veste o uniforme; ele o habita em uma chave
antropofagica, devorando os signos da cultura colonizadora sem ser completamente
assimilado por ela. Este movimento pode ser visto como uma forma de resisténcia que
se disfarca sob a forma de aceitagdo, um falso cio, pois ele se apropria desses
simbolos para ganhar prestigio e distingao entre os seus, sem, contudo, se submeter
totalmente ao poder colonial. Antropofagia. Ao invés de enxergar sua imagem no
espelho como uma imitagao risivel do colonizador, poderiamos entender essa cena
como um momento de poténcia criativa, em que Custédie Miré se transforma em algo
novo, que escapa a compreensao de Spix e Martius e mesmo dos seus, duplo risco
simbionte.

Assim, o riso dos viajantes reflete ndo apenas a sua incapacidade de ver a
profundidade da transformagao mimética de Custédio, mas também um reflexo de sua
prépria alienagao em relagao a complexidade da alteridade indigena. Eles interpretam
a imagem de Custédio de maneira narcisica, projetando nele sua prépria
superioridade ocidental, sem perceber que o que ocorre diante de seus olhos € uma
espécie de "contra-mimese", onde o indigena, em seu devir, escapa as tentativas de
domesticacao cultural e afirma uma alteridade que subsiste e resiste as narrativas
coloniais.

O episddio envolvendo o Coroado Custddio e os viajantes Spix e Martius deve

ser lido ndo apenas como um exercicio de imitagado ou submissao ao regime colonial,
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mas como um complexo ato mimético que escapa a légica unilateral da simples cépia
ou assimilagao, também conhecida pelo popular termo da antropologia cultural alema
e mais tarde estadunidense de aculturagdo. A partir das reflexdes de Taussig em
Mimese e Alteridade (1992), entendemos que o gesto de Custddio ao vestir o uniforme
militar, e se admirar diante do espelho, ndo é uma tentativa de se transformar em
branco, como sugerido pelos observadores coloniais, mas um momento de
engajamento com a alteridade, onde o indigena se apropria do simbolo colonial sem
se reduzir a ele. Custddio, ao vestir a farda de capitdo, ndo se transforma em um mero
reflexo do colonizador, mas habita uma zona de indeterminagéo entre ser e parecer,
entre o0 "eu" e o "outro", ecoando o que Taussig descreve como a "magia simpatica"
da mimese.

Essa interpretacao é fortalecida pelos prefacios de Carlos Fausto as obras de
Cesar Gordon e Guillermo Wilde, onde Fausto discute a incorporagéo indigena de
mercadorias e signos coloniais como um processo dinamico de "indigenizagao" e nao
uma mera submissao ao mundo externo. Para Fausto, a incorporagédo de elementos
coloniais - pensemos aqui com as fardas e titulos - segue uma légica que transcende
a simples reproducgao cultural. No caso dos Xikrin, dos quais fala Gordon, por exemplo,
0 consumo conspicuo de bens e o0 uso de elementos ocidentais ndo significa a
dissolugao de sua identidade, mas uma estratégia sofisticada de lidar com o "exterior"
e transformar esses elementos em partes de seu proprio mundo.

Em dltima analise, Custédio ndo é apenas um sujeito passivo diante dos
simbolos de poder colonial, mas um agente ativo, que habita o que Eduardo Viveiros
de Castro chamaria de "zona de indeterminagao" em seu perspectivismo amerindio
(2014). Ele assume um devir-outro, no qual seu ato de vestir a farda € menos uma
aceitagao do poder colonial e mais um gesto de apropriagéo e reconfiguragao, em que
o poder do capitdo é recontextualizado e transformado para servir aos seus proprios
interesses e aos de sua comunidade.

A antropologia amazbnica mais recente converge por meio de diversos
trabalhos e escritos e autores que o corpo nas sociedades indigenas nao esta dado,
como natural, mas que € construido continuamente por meio de rituais e arte(fatos).
Ignorantes ou alheios aos sistemas cosmopraticos indigenas, Spix e Martius incorrem
em uma equivocagao controladora, imprimindo sobre a imagem de Custédio Miré seu
préprio reflexo narcisico e atribuindo-lhe tragos caricaturais, de maneira similar ao que

faz Frobenius:
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Quando o nativo entra em contato com o europeu, ele parece, na maioria dos
casos, ser apreendido pelo desejo de moldar sua aparéncia externa, tanto
quanto possivel, a do estranho, do muito admirado homem branco. Aqui, o
negro africano € um exemplo tipico. Tédo rapido quanto pode, ele consegue
uma cartola, um casaco, 6culos e um par de botas de couro envernizado.
Como as calgas ndo parecem tao necessarias, a velha tanga de tecido nativo
€ substituida por uma tira espalhafatosa de chita de estampa barata, o
resultado € uma caricatura que contrasta com o antigo traje natural
harmonioso. E como se o nativo tivesse perdido repentinamente seu senso
critico, todo sentimento pela forma externa. Isso é desconcertante; mas quem
quer que tenha visto o quadro, adquirira uma melhor compreensao do antigo
tipo independente e vera prontamente que entre os nativos o
desenvolvimento do ornamento ocorreu em linhas definidas. (A infancia do
Homem, Leo FROBENIUS, 1909, p.21-24, tradu¢ao nossa)

Tanto o autor dessa citagdo como os alemaes Spix e Martius parecem
incapazes de conceber o carater transformacional das culturas nos corpos nativos,
trabalhando a partir de contrariedades, de opostos binarios e identidades fixas que
nao concebem a contradigdo, a multiplicidade e a inovagao performada por negros e
indigenas.. Custédio Miré, por outro lado, transforma seu préprio corpo em zona de
contato e indeterminagao fazendo de si lugar de confronto, arena politica, maquina de
guerra, e ao performar a mimese do outro, altera-se quimericamente, n&o acultura,
mas transmuta e produz em si — que € outro - sinteses disjuntivas.

Fagcamos breve digressdo em torno do conceito de sintese disjuntiva de
Deleuze e Guattari. A sintese disjuntiva constitui um dos conceitos centrais no
pensamento de Gilles Deleuze, particularmente em sua colaboragdo com Feélix
Guattari, sendo trabalhada com profundidade em O Anti-Edipo (1972), parte da série
Capitalismo e Esquizofrenia. Esse conceito esta ligado a maneira como Deleuze e
Guattari tratam a produgdo desejante, a esquizoandlise e as estruturas sociais e
psiquicas que ultrapassam as formas tradicionais de pensamento binario, como
sujeito e objeto, ou ser e ndo-ser. Para Deleuze, a disjungédo n&o € excludente, mas
uma forma de criar conexdes entre multiplos elementos, articulando novos sentidos
de existéncia.

Em uma leitura inicial, a sintese disjuntiva pode parecer paradoxal. A disjungéo
tradicionalmente se refere a separacao entre duas ou mais alternativas que se
excluem mutuamente (A ou B, mas ndo ambos). No entanto, Deleuze e Guattari
propdem uma ruptura com essa légica, argumentando que a sintese disjuntiva € uma
forma de afirmar a multiplicidade e a coexisténcia de varias possibilidades. Nao se
trata de escolher entre uma coisa e outra, mas de conectar elementos aparentemente

divergentes em um campo de intensidades.
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Deleuze trabalha com a nogéo de que o desejo € produtivo e ilimitado, sempre
conectado a outros fluxos de desejo. Na sintese disjuntiva, a disjungdo nao separa
nem exclui; em vez disso, ela permite que multiplos caminhos se abram, todos
possiveis ao mesmo tempo, sem a necessidade de hierarquia ou exclusdo. Um
exemplo disso pode ser visto na producao de subjetividades: a subjetividade néo é
fixa ou determinada por uma légica binaria de "eu sou isto ou aquilo". Pelo contrario,
€ uma série de fluxos que se conectam e transformam continuamente. A sintese
disjuntiva articula esses fluxos em constante processo de diferenciagao.

Para compreender a logica da sintese disjuntiva, € essencial entender o
conceito de multiplicidade em Deleuze. Ele rejeita a ideia de que as coisas existem
como unidades discretas ou entidades fixas. Em vez disso, tudo esta inserido em
campos de intensidades que se articulam e se diferenciam. A sintese disjuntiva € uma
operagdao que permite a coexisténcia de multiplos estados, que n&o séao
compreendidos como estaticos, mas como processos dindmicos e intensivos.

Esse pensamento leva a criacdo de espacgos de indeterminagao, onde novas
formas e novos sentidos emergem. A produgéo do desejo, para Deleuze e Guattari,
nao segue uma légica de caréncia (como em Freud ou Lacan), mas de excesso, em
que o desejo se espalha em diferentes dire¢des, criando conexdes heterogéneas e,
ao mesmo tempo, mantendo a diferenciagdo. Essa é a "légica da multiplicidade": a
sintese disjuntiva reune sem hierarquizar, desvia-se do binarismo excludente e aponta
para um campo aberto de possibilidades.

O conceito de "corpo sem 6rgaos" (CsO) em Deleuze e Guattari também é
fundamental para a compreensao da sintese disjuntiva. O CsO representa um estado
de pura potencialidade, um campo de intensidades onde o desejo circula livremente,
sem a organizagao rigida de uma estrutura organica ou de um aparelho psiquico
hierarquizado. Nesse sentido, o CsO é um espaco de sintese disjuntiva porque nele
as intensidades podem se conectar de maneiras sempre novas, sem que essas
conexdes sejam pré-determinadas.

O CsO néao é uma negagao do corpo ou da organizagdo, mas uma maneira de
pensar a abertura a novas formas de organizagao que emergem a partir da interagao
entre diferentes fluxos de desejo. A sintese disjuntiva, portanto, € uma operagao que
permite o surgimento de novas formas de subjetividade e novas configuragdes sociais

e politicas, ao romper com as formas de organizagéo pré-existentes.
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No plano politico e social, a sintese disjuntiva de Deleuze oferece uma
ferramenta conceitual poderosa para pensar além das estruturas de poder
tradicionais. Deleuze e Guattari sugerem que as relagbes de poder ndo operam
apenas de maneira repressiva, mas também produtiva, no sentido de que criam
subjetividades e modos de existéncia. A sintese disjuntiva permite visualizar formas
de resisténcia e transformagao que ndo dependem de uma negacéo direta do poder,
mas que emergem de novos arranjos de fluxos desejantes.

Esse pensamento tem ressonancias importantes para teorias contemporaneas
sobre identidades, subjetividades e estruturas sociais. Ao abrir mao de dicotomias
rigidas e enfatizar a multiplicidade e a conectividade, Deleuze e Guattari oferecem um
modelo para pensar a diversidade e a complexidade das relagdes humanas em uma
sociedade que esta constantemente em processo de transformacao.

A sintese disjuntiva, no campo social, sugere que as sociedades nao sao
organizadas por identidades fixas, mas por uma série de praticas e fluxos que se
sobrepdem e se cruzam. A subjetividade ndo é algo dado, mas algo produzido, e essa
producdo é sempre multipla, envolvendo diferentes registros (econémico, politico,
cultural, etc.). As linhas disjuntivas, em vez de dividir a sociedade em oposi¢des
rigidas, tornam-se produtivas ao criar novas formas de relagédo e novos modos de
existéncia.

Embora n&o se possa afirmar sobre as circunsténcias que envolveram a cena
protagonizada por Miré, Spix e Martius, sabe-se que os ultimos eram herdeiros da
tradicdo alema que ao contrario da corrente iluminista francesa, que concebia o
indigena como o bom selvagem, imaginava os autdctones como degenerados
impassiveis de mudanca e elevagao cultural, ou o passado do homem em vias de
desapareceimento. Para ser justo, ndo sé os senhores e Spix e Martius, mas todos os
outros viajantes, administradores, eclesiasticos etc. que estiveram com os Puri-
Coroado e fizeram suas etrografias etnocentrias acerca do povo Puri antigo coincidem
em vé-nos como uma cultura com data pra acabar, ou como prefiro, data de
vencimento. O verbo vencer, se conjugado do ponto de vista passivo encontra a
derrota e ativo a vitéria. Fomos vencidos ou vencemos? Nesses escritos sustentamos
a segunda hipotese.

Walter Benjamin, em suas "Teses sobre o conceito de histéria", elabora uma

critica a historia tradicional e articula uma relacido entre o passado, o presente e a luta



92

politica que nos parece uma forma apropriada de retomarmos a parca etnografia que
temos dos Puri antigos.

Em sua primeira tese, Benjamin critica a ideia de que a historia avanga de forma
continua e progressiva, em uma linha de progresso inevitavel. Ele propée uma visédo
mais complexa, onde o passado deve ser recuperado em momentos de ruptura. E
mais tarde, defende uma historiografia que considere as vozes dos oprimidos e dos
esquecidos. A historia oficial € escrita pelos vencedores, e, por isso, € necessario dar
voz aos vencidos, recuperando suas lutas e resisténcias. Na terceira tese o filésofo
aborda o conceito de "agora" (Jetztzeit) e assevera que a histéria nao deve ser vista
como uma sequéncia de eventos, mas como momentos de ruptura em que o passado
pode ser redimido no presente. O "agora" é um tempo revolucionario em que o
passado se abre para o presente, oferecendo novas possibilidades de transformacéo.
Na Tese IX, Benjamin apresenta a figura do "Anjo da Histéria", inspirado na pintura
Angelus Novus de Paul Klee. O anjo vé o passado como uma catastrofe acumulada
de ruinas, mas é empurrado para o futuro por uma tempestade chamada "progresso".

Essa imagem simboliza a tensdo entre o desejo de redimir o passado e o
avanco implacavel da histéria. Benjamin conecta sua visdo da histéria ao
messianismo,na quinta tese, sugerindo que o verdadeiro materialismo histérico deve
se preocupar com a redeng¢ao do passado. Cada momento contém uma promessa
messianica, uma chance de resgatar os erros do passado e de interromper o curso do
tempo historico.

A histéria, para Benjamin, deve ser pensada como uma série de interrupgdes e
nao como um fluxo continuo. O tempo histérico € fragmentado, e cabe ao historiador
identificar esses momentos de descontinuidade para resgatar os potenciais
revolucionarios do passado. Deve romper com a neutralidade e entender que seu
papel é politico. Ao desenterrar o passado, o historiador deve questionar a historia
dominante e trabalhar pela justica dos oprimidos, trazendo a tona as experiéncias
silenciadas. O historicismo, que busca reconstruir o passado como ele realmente
aconteceu, € criticado por Benjamin por ser passivo e despolitizado. Em vez de uma
mera acumulagao de fatos, o materialismo histérico deve reinterpretar o passado a
luz, das urgéncias do presente.

Nos inspiramos nas teses de Benjamin para fazer uma leitura decolonial da
parca literatura e arte produzida sobre os Puri, pois essas teses convidam a reflexdo

sobre o papel da histéria na transformacgao social, propondo uma visdo onde o
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passado nao é fixo, mas algo a ser redescoberto e reinterpretado no presente. Esse
€ 0 experimento que fago nas préximas sessao, onde proponho exercicios decoloniais
com narrativas e imagens, da historia da arte, das memorias pessoais e coletivas,
todas atravessadas pelo sonho, que tem sido lugar privilegiado de elaboragao de
agdes reencantadas na minha pesquisa teatral, narrativa, espiritual e para além.
Essa dissertagdo um pré-requisito para a obtencao do titulo de mestre em
antropologia € pra mim, antes de mais nada, um lugar de exercicio com os deslimites
entre arte e antropologia, portanto de experimentagdo. Se aqui firmo um compromisso
com o povo Puri e com a academia em multiplos sentidos, argumento que no meu
entender, esse escrito ndo busca reproduzir e fixar padrées de formatacao textual
classicas, antes, é um lugar de brincadeira — séria e nem tanto -, de bricolagem, de
invencédo e criagdo artistico-antropolégica que nao se isenta de riscos, mas que
escolhe corré-los, por que se faz necessario em nosso tempo fabricar novos modos
de comunicagao, que nao sejam meras reprodugdes do suposto sabido, mas que nao
saibam, duvidem, interroguem, friccionem, desconstruam, inovem, e, em ultima

instancia, reencantem.
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DEVIR-MONGA.

[Rito]

[Me pinto de jenipapo, as pintas da onga]

Quando era menina(o)(e) um grande parque de diversdes passou na minha cidade
natal, Ipanema-MG. Dentre as muitas novidades apresentadas pela esperada
atracao estavam os brinquedos que giravam e se elevavam aos céus e que nos davam
novas perspectivas de nossa pequena morada e de nés mesmos, que voavamos e
riamos encantados. Contrastando com as muitas luzes que piscavam em muitas
cores, em um canto do parque havia um castelo imponente, mas sombrio e
amedrontador, em cuja lateral imensas filas de rapazes e mogas e se formavam. Uma
excitacao tomava a todos toda vez que as portas da atragdo se abriam para saida de
um grupo de pessoas e entrada de outros, que assistiam ao terrivel espetaculo de
transformacao de uma mulher em macaca — Monga.

Popular nos programas de entretenimento da TV brasileira nos anos 90 e tendo suas
origens nos circos de horrores e parques de diversdo, o numero da mulher que se
transforma em macaco é um truque simples de espelhos e luz ha muito desvendado.
N&o por isso o publico que assistia a atragdo deixava de correr, gritar, rir e chorar
enquanto no interior do castelo da macaca e mesmo fora dele.

Na época, como era crianga, ndo podia entrar na atracdo da Monga, o que néo
me impedia de permanecer nos arredores do palacio tentando ouvir o que se dava em
seu interior, e mesmo de voltar outros dias ao parque, com os amigos, em busca de
ver a mulher-macaca, de ouvi-la e presenciar sua transmutagdo magnifica, enquanto
brilhava o Sol.

Sobre o Coroado Miré que vestiu fardae mirou-se no espelho:

Perplexo e orgulhoso, mirou-se ora a si mesmo, ora a sua figura no espelho,
e apalpava o novo fato e espelho de todos os lados; embora nao pudesse
compreender o feitico, contudo, parecia que um sentimento de vaidade
satisfeita vencia todas as duvidas. (SPIX e MARTIUS, 1981, p. 240)

Embora ainda ndo compreenda todas as razdes pelas quais a transformacao
de Miré em Custdodio me fizeram lembrar da Mulher-Macaca, que me assombrou e
fascinou na infancia, o que sei € que em ambos os feiticos, espelhos e luzes sao

usados e imagens humanas e desumanas nos sao apresentadas em transformacao,
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migrando de um polo ao outro. Hora gente, hora nao-humanos ou simios
antropomorficos.

Renato Stutzman e Isabelle Stengers, em suas propostas de refazimento da
ciéncia, partem da ideia de que o capitalismo se estrutura como um regime de feitigaria
que aprisiona corpos, subjetividades e mundos em um ciclo incessante de dominagao
e exploracao. A "feiticaria" do capitalismo reside em sua capacidade de capturar tanto
os fluxos materiais quanto os imateriais da vida, transformando-os em mercadorias,
reproduzindo a desigualdade e a alienagédo de forma quase magica e invisivel, como
um (des)encantamento que anestesia as consciéncias.

Renato Stutzman, ao pensar com Isabelle Stengers, assevera sobre a
necessidade de "reativar a feitigaria" como uma estratégia de resisténcia ao feitico que
o capitalismo lanca sobre as vidas. Essa reativagcado nao trata apenas de um retorno a
praticas magicas dos antigos, mas de uma mobilizagado de outras formas de saberes,
sensibilidades e poderes que foram desativados e suprimidos pela modernidade
ocidental. A proposta cosmopolitica de Stengers, especialmente em A proposigéo
cosmopolitica, visa abrir espaco para uma multiplicidade de modos de existéncia e de
resisténcia ao feitico do capitalismo, afirmando que a racionalidade ocidental, ao se
apresentar como unica via legitima de conhecimento e agao, fecha as possibilidades
de outras formas de vida e de organizagao.

Essa perspectiva dialoga profundamente com a proposta de Walter Benjamin,
que vé a histdéria como um espaco de rupturas e potencialidades ocultas. Para
Benjamin, o tempo histdrico ndo € linear, e a modernidade ocidental ndo deve ser vista
como o apice do desenvolvimento humano, mas como uma série de catastrofes e
violéncias que deixaram rastros de resisténcia no passado. A reativacao da feitigaria,
nesse sentido, € também uma forma de resgatar essas forgas e poténcias enterradas
na histdria, que foram silenciadas pela narrativa triunfalista do progresso capitalista.

No ensaio "A Maldicdo da Tolerancia", Stengers questiona a postura
condescendente da modernidade que se diz tolerante, mas que, na verdade,
neutraliza a alteridade ao incorpora-la de forma controlada, sem permitir que essa
alteridade realmente ameace ou transforme o sistema. O feitico da tolerancia moderna
€, portanto, uma estratégia de controle, que permite uma certa diversidade sem abrir
mao do monopolio da racionalidade capitalista ocidental. Reativar a feiticaria, aqui,
significa desafiar esse controle, criando brechas para outros modos de vida que

resistem a captura.



96

Assim, ao conjugar a leitura cosmopolitica de Stengers e o conceito de historia
de Benjamin, podemos ver a reativacdo da feiticaria como um movimento de
resisténcia a captura totalizante do capitalismo. Isso envolve a capacidade de
recuperar, no presente, as lutas passadas, de enxergar nas "ruinas" da historia as
poténcias ocultas e de mobiliza-las para romper com o feitico do progresso. A feitigaria
ou contra-feiticaria, entdo, torna-se uma frente de insurgéncia de modos de vida que
resistem a transformacdo de tudo em mercadoria, que questionam a passividade
diante do presente e que abrem espacgo para a multiplicidade radical do que o
capitalismo busca apagar ou subjugar.

Essa reativacdo também se conecta com a visdo benjaminiana de que a
historia € escrita pelos vencedores, e que os vencidos — aqueles cujas praticas,
saberes e existéncias foram varridos para as margens — podem ser redimidos por
uma leitura critica que revele o que foi silenciado. Ao reativar a feiticaria, estamos,
portanto, ndo apenas resistindo ao presente, mas também recuperando a capacidade
de construir um futuro diferente, onde os "feiticos" da modernidade capitalista possam
ser quebrados por novos modos de pensar, agir e existir no mundo.

Nesse trabalho, buscamos quebrar os feiticos coloniais em uma leitura a
contrapelo das imagens e tintas que nos relegaram ao passado, ao exterminio e tantas
outras formas de violéncia. Ao mesmo tempo, respondemos criativamente com
realismos especulativos, obras de arte, literaturas atravessadas, rezos e encantarias,
cantos e ritos.

[Pintada de Onga, me transformo]

[Sou Breu, olho de onga, bixa-india, alteridade da noite]
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SELVAGENS — AS IMAGENS COLONIAIS E O QUE FAZER COM ELAS.

As imagens de artistas e cientistas viajantes como Rugendas, Debret, Spix e
Martius, Wied Neuwied, Burmeister, dentre outros desempenharam um papel
fundamental na construgédo de uma imagem dos povos indigenas como "selvagens"
distantes dos processos historicos, reforcando a narrativa de que esses grupos
estavam fora do tempo moderno e alheios ao desenvolvimento civilizacional.

No artigo “Imagens Construtoras de Nac&o: Rugendas e Seus Desenhos Sobre
Indigenas no Brasil e na Argentina”, derivado de sua tese de doutorado, Andrea Roca
analisa o papel das ilustragdes de Johann Moritz Rugendas na construgao de
narrativas nacionais no século XIX. Rugendas, um pintor alem&o que viajou pela
América Latina, produziu diversas representacbes de povos indigenas que foram
amplamente divulgadas e incorporadas em projetos de identidade nacional no Brasil
e na Argentina.

Roca argumenta que as imagens de Rugendas ajudaram a consolidar uma
visdo exotizada e romantizada dos indigenas, ao mesmo tempo que os colocava como
figuras do passado, reforcando a narrativa de modernizagdo e progresso dessas
nagcbes emergentes. Ao documentar o cotidiano e as praticas culturais dos povos
nativos, Rugendas contribuiu para a fixagdo de um imaginario que serviu tanto a
ciéncia antropoldgica da época quanto as aspiragdes politicas de construgdo de uma
nagcdo unificada. A autora também critica a forma como essas imagens foram
instrumentalizadas para reforgar um discurso de "civilizagdo versus barbarie",
relegando os indigenas ao papel de relictos culturais que deveriam ser superados no
processo de formacao das nagdes modernas.

Assim como Roca analisa a obra de Rugendas, é possivel ver nas obras de
outros viajantes uma tendéncia comum: a exotizagdo e romantizagdo dos indigenas,
frequentemente representados como figuras atemporais, congeladas em uma suposta
pureza primitiva ou em rituais que reforcavam a dicotomia "civilizacdo versus
barbarie".

Debret, ao documentar costumes indigenas no contexto da corte portuguesa
no Brasil, frequentemente nos retratava em posi¢cdes subservientes ou como objetos
de curiosidade. Spix e Martius, Wied Neuwied e Burmeister, que conduziram extensas
expedigdes cientificas, também contribuiram para a representagdo dos indigenas
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como "objetos de estudo", isolados das transformacgbes politicas e sociais que
estavam moldando as nagdes emergentes. Esses cientistas naturalistas
frequentemente classificavam os povos indigenas dentro de uma légica evolutiva,
colocando-os em um estagio inferior da escala humana, o que ajudava a justificar a
colonizagao e o progresso sobre suas terras e culturas.

Essa fixacdo da imagem indigena como pertencente ao passado e
desconectada dos processos histéricos teve um efeito profundo. Ao apresenta-los
como "relictos culturais", as representacdes visuais e escritas dessas expedi¢coes
contribuiram para a marginalizagédo dos indigenas no imaginario nacional, ao mesmo
tempo em que reforcavam o discurso de que sua cultura deveria ser preservada
apenas como memoria, enquanto suas terras e direitos eram progressivamente
tomados. Isso naturalizou a ideia de que os povos indigenas estavam fadados ao
desaparecimento ou a assimilagao, perpetuando uma forma de violéncia simbdlica
gue ecoa até hoje nos desafios contemporaneos de reconhecimento e direitos desses
pOVOS.

Mas afinal, se essas imagens carregam seu fardo de responsabilidade sobre
as representacdes eurocentradas dos coletivos indigenas, faria sentido revisita-las?
Nao seria melhor queima-las? Esquecé-las? Nesse trabalho somos da opinido de
melhor ndo. Embora os textos e imagens dos artistas viajantes do XIX estejam
repletos de preconceitos, ignorancias e cegueiras acerca dos povos indigenas, para
muitos, como € 0 nosso caso, esses escritos tortos sdo alguns dos poucos
documentos que nos permitem olhar para o passado do nosso povo e os modos de
vida de nossos tahé antah’3. Como etndgrafo dos Puri, creio ser parte do trabalho
revisitar todos os documentos disponiveis sobre os antigos e contemporaneos e
confronta-los com a antropologia recente, que em muito contrasta com aquela erigida
entre fins do século XVIII e inicio do XX. Como sabemos, a antropologia s6 ganharia
status de ciéncia com Tyler e Spencer na década de 1870, quando o evolucionismo
cultural, inspirado pela teoria darwinista de evolugdo das espécies era modelo de
categorizagdo dos povos. Minha mae sempre avisou pra ndo jogar a crianga com a

agua da bacia, e esse conselho tomo para construir essa se¢ao da dissertacao.

3 Ancestrais em lingua Puri.
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A palavra “selvagem” carrega um peso histérico imenso, saturada de
significados que tém sido usados para legitimar o dominio e a exploragao colonial.
Quando os europeus chegaram ao Brasil, eles prontamente aplicaram diversos termos
para se referir aos povos indigenas como gentios (inicialmente) e selvagens (mais
tarde), sempre numa tentativa de nos classificar como algo “aquém” da civilizagdo —
seres primitivos, brutos, habitantes de uma natureza inéspita e sem ordem. Essa ideia
de um Outro radical e fora da moralidade ocidental foi o pilar de uma série de praticas
genocidas e expropriatorias que permitiram a subjugacdo desses povos e 0 roubo
nossas terras.

Ao chamar os indigenas de “selvagens”, o colonizador convenientemente
negava toda a complexidade cultural, social e ecolégica dessas sociedades. As redes
de relagbes, os modos de habitar e manejar o meio ambiente, e a sofisticagao de
nossos saberes eram silenciados em prol de uma narrativa de superioridade moral e
material do colonizador. O "selvagem" era, na verdade, uma construgao discursiva
que justificava a violéncia da ocupagédo. Quando pensamos nos territorios que
ocupamos e ocupavamos, a ideia de “mata virgem” € um reflexo direto da mentalidade
colonial, que via a natureza brasileira como um espaco indomado, que esperava para
ser domesticado e explorado. A Mata Atlantica, por exemplo, territério dos Puri e de
tantos outros povos, por séculos foi vista como um bioma puro, intocado por maos
humanas — uma visdo que romantiza a natureza, ao mesmo tempo que invisibiliza as
interagdes sustentaveis que os povos indigenas tinham/tém com ela.

Contudo, como nos mostram as pesquisas arqueoldégicas mais recentes, as
sociedades indigenas moldaram a Mata Atlantica de forma significativa. Nossas
praticas de manejo, como o uso controlado do fogo, o plantio agroflorestal e a caga
seletiva, demonstram uma relagdo de simbiose com o ecossistema, contribuindo para
a biodiversidade da floresta e criando paisagens produtivas e equilibradas que
escapam da categorizacdo de uma “selva intocada”. O mito da “mata virgem” foi
conveniente para o colonizador, que assim pode reivindicar o direito de exploracao
dessas terras ao mesmo tempo em que mascarava a destruicdo real provocada por
seus sistemas de exploragao e monocultura.

Claude Lévi-Strauss, em O Pensamento Selvagem, oferece uma chave de
leitura que desconstroi essa nogao de "selvageria". Ele propde que o “pensamento
selvagem” ndo seja uma expressdo de primitivismo, mas sim um modo de pensar

sofisticado, que organiza a realidade a partir de relagdes concretas com a natureza.
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O que Lévi-Strauss percebeu foi que as classificagdes e associagdes que as
sociedades indigenas faziam nao eram inferiores as cientificas, mas movidas por uma
l6gica prépria, profundamente enraizada nas suas relagdées com o mundo natural. O
“selvagem”, para Lévi-Strauss, € uma categoria que transcende a oposigdo entre
civilizagdo e barbarie; trata-se de um modo de operar no mundo que envolve uma
sensibilidade diferente, mas igualmente complexa, em relagao aos fendbmenos e seres
que compdem o ambiente.

Se a palavra “selvagem” foi um dispositivo central na opressdo dos povos
indigenas, uma ferramenta discursiva para justificar a pilhagem de suas vidas e terras,
diversamente, tanto os saberes ecoldgicos desses povos quanto o pensamento de
Lévi-Strauss nos convidam a reconsiderar essa nogao. O “selvagem” ndo é um ente
carente de cultura ou ordem, mas a expressado de formas alternativas e ricas de se
relacionar com o mundo. E a Mata Atlantica, longamente vista como uma “selva
virgem”, é na verdade uma paisagem moldada por maos indigenas, em um equilibrio
que o colonialismo e suas praticas devastadoras s6 conseguiram desestruturar.

Vejamos por meio de duas pranchas de Debret como os Puri e sua relagdo com
a selva foram abordadas nas tradugdes do Novo Mundo feitas por artistas viajantes.
Embora saibamos que diferentes artistas viajantes com diferentes orientagdes tenham
concebido “seus indigenas” de maneiras particulares e diversas, tomamos aqui essas

duas pranchas de Debret como paradigmaticas do pensamento colonial.
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Betoeudoes-Borum, Puris, Pataxés e Maxakalis

Na imagem acima, uma das muitas versdes da litogravura de Debret que
renomeei Borum, Puri, Patax6 e Maxakali, vemos um grupo formado por 18 individuos,
que apresentam uma multiplicidade de corpos e expressdes enquanto dedicam-se a
diversas atividades cotidianas. Sua pele € de um marrom racial que se move em luz
e sombra e que indica tratar-se de um coletivo n&do-branco, o que se torna mais
evidente quando os corpos s&o notados nus, embora nunca mostrem as genitalias,
envergonhadas atras das nuvens de fumaca crista, posicdes e planos. A primeira
vista, os individuos parecem pertencer a um coletivo homogéneo, dada sua disposigéo
na cena, a similaridade dos cortes de cabelo, sua cor e fisionomia — ndo confundir
com as feigdes. A enorme presenga dos alargadores labiais e auriculares - ou sua
falta, quando os labios e orelhas pendem a falta do objeto ritual — nos remete
imediatamente aos Borum, ao que, desavisados, se hdo conhecéssemos o titulo dado
por Debret, jugariamos ser uma gravura de nome Betoeudo Borum. A imagem em que
o autor captura e sintetiza quatro povos distintos, todos habitantes da Bacia
Hidrografica do Atlantico Leste, mas cada qual falante de lingua propria — todas do
tronco Macro-j¢ —, com diferentes formas de organizagéo social, cosmologias e
territérios, que, estando sobrepostos, fomentavam a inimizade e a guerra, € um
proficuo exemplo das politicas de alteridade que marcaram a Col6nia e Império
brasileiros, porque fornece diversos elementos passiveis de critica. Me defendendo
de antemao da acusacado de uma critica anacrdnica - Debret certamente tera ainda
hoje os seus advogados -, pois te¢o uma leitura decolonial da tela por meio da fricgao.
Ou seja, por meio do tensionamento da historia oficial e da memoria coletiva, da
linguagem artistica, literaria e da cientifica. Assevero ainda que ndo tenho nenhum
compromisso com Debret e sua representagcado de nds, que ndo nos devolve nossos
rostos, que confunde os nossos nomes e que nos insere no gosto europeu pela
barbarie.

Patrono da colecdo etnografica do Museu Nacional do Rio de Janeiro, Jean
Baptiste-Debret, francés que comandou a Missdo Artistica Francesa no Brasil e
aportou na nova Capital do Império no ano de 1816, a convite de Dom Jo&o VI, o
mesmo que declarou Guerra Justa as Botocudos Selvagens e Antropéfagos em seu
primeiro ato no Brasil, em maio de 1808. Largamente celebrado por sua contribuicao
a Histéria do Brasil, Debret e em especial sua obra figuram constantemente em

materiais didaticos, documentarios, videoaulas e molduras, donde sao interpretados
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como imagens documentais — verdadeiras - de um passado distante. A saber, o inicio
do século XIX.

Voltemos a prancha:

Imagem 4

Borum, Puri, Pataxo e Maxakali.

A prancha de Debret, produzida no ano de 1823 traz 18 individuos indigenas,
que embora apresentem uma homogeneidade de cores e penteados, variam em
estatura, idade e atividades que desempenham. No centro da imagem, 13 corpos se
amontoam atras de uma fogueira, deitados, sentados, em cécoras, de pé ou
carregados. Infantes sao alimentados, descansam e acompanham atividades
relacionadas a colheita e processamento de vegetais, feita pelos adultos. Nao ha
qualquer marcador na imagem que diferencie os povos aos quais os individuos
pertencem, apenas alguns grafismos cujo uso contemporaneo nao identifico entre
nenhum dos povos retratados. Nos planos mais proximos do observador, mais a
direita e esquerda dois corpos se misturam a fumaca. A figura 1 alimenta uma fogueira
usando ambos os bragos, enquanto traz os joelhos ao peito, em posi¢cao semifetal.
Olhando ao longe por entre a fumacga, sua expressao nos conduz a um lugar fora da
imagem. Estaria essa figura cujo corpo € densamente grafado em um estado de transe

e/ou comunicagao com outras esferas do cosmos? Em minha leitura sugiro que sim,
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abrindo espacgos para uma equivocagao controlada de uma perspectiva devoradora
dos intuitos do artista da prancha.

A figura numero 2, rasteja como serpente, peito no chédo, tez franzida. Oposta
a figura 1, a 2 parece vigiar o feitico do primeiro, seu inimigo de guerra. Como sabido,
nas sociedades das terras baixas da América do Sul, a feiticaria, ou 0 xamanismo é
parte intrinseca da guerra e guerreiros e xamas, cada um a seu modo, lutam em
campos intra e extra especificos.

As figuras 3 e 4, de pé, sustentam as mesmas carrancas de outros
personagens envolvidos na cena e, enquanto a primeira dilacera com os dentes a
carne presa a um 0sso de grandes proporgdes, 0 que sugere tratar-se de um grande
mamifero — humano? -, a segunda parte com a cabega o que poderia ser uma espécie
de bambu ou lenha.

Por fim, de costas para o observador, uma figura de dorso largo (5), situada
entre uma das fogueiras e alguma caca (tatu e psitacideo) parece se aquecer, ao
passo que repete a posicdo de rendimento a que tantos corpos racializados séo
submetidos em nossos dias no encontro com as forgas policiais. Me permitindo
navegar por outro tempo, espaco e cultura, assevero que a relagédo estabelecida entre
as figuras 3 e 5 me fazem lembrar o Cunhambebe (Matador) e Hans Staden (Vitima),
respectivamente. Como se Debret reencenasse o rito antropofagico tupinamba.
Tigoram'™. Xuxpex'S. Ah-pama’6 — Estou com fome. Esta gostoso. Eu-onga -, diria a
figura 3.

Leitura descabida? Eu preferiria chamar de fricgdo, reencantamento ou SF'7,
para usar a sigla de Haraway (2023).

Embora a obra de Debret goze do status de verdade e seja tomada como
representacio historica inequivoca de um passado colonial nas instituicoes de ensino
e imaginario nacional, as préprias palavras do francés em Viagem Pitoresca e

Histérica ao Brasil revelam as condigdes da elaboracéo de sua prancha 10, BPPM:

Entre as inumeras tribus de indios civilizados, que apareceram
sucessivamente no Rio de Janeiro afim de ser apresentadas a Sua Majestade
Imperial, sdo as dos botocudos, puris, machacalis e patachos, sem

14 Na lingua Krenak

5 Na lingua Maxakali

6 Na lingua Puri

7 SF é a sigla para science fiction [ficgdo cientifica], speculative feminism [feminismo especulativo],
science fantasy [fantasia cientifica], speculative fabulation [fabulagcdo especulatival, science fact [fato
cientifico] e, além disso, string figures [figuras de barbante). Brincar com figuras de barbante tem a ver
com dar e receber padrdes, com soltar os fios e falhar - mas, as vezes, encontra-se algo que funciona,
algo consequente e talvez até mesmo belo, que nao estava ali antes.
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contestagao possivel, as de aspecto mais repugnante pelas mutilagdes a que
se sujeitam.

Foi em 1823 que o coronel da milicia, Jodo Ferreira, as trouxe da provincia
de Minas Gerais. Os indios ficaram durante mais ou menos oito dias na ilha
das Cobras, em um barracdo da marinha, e recebendo viveres que o governo
fazia distribuir-lhes duas vezes por dia. Tinham uma aparéncia muito tranquila
€ ndo pareciam absolutamente contrariados com a importuna visita de todos
0s curiosos da cidade, ansiosos por contemplarem a horrorosa novidade.
Muitos dos indios compreendiam algumas palavras da lingua portuguesa.
Para fazé-los falar, pedimos-lhes que nos dissessem seus nomes e ouvimos
alternativamente buris e puris, numa resposta mal articulada, pois ésses
homens, horrivelmente desfigurados, eram obrigados a juntar com a palma
de mao as partes carnudas do labio inferior, rasgadas e pendentes, para
aproxima-las do labio superior, afim de pronunciar as letras labiais. Foi- nos
por isso dificil distinguir o "p" do "b" principalmente pronunciados em voz
baixa.

Os selvagens da grande familia dos tapuias, chamados Puris, dividem-se em
varias tribus, continuamente em guerra. O nome genérico da nagéo, Puri, tem
sua origem na lingua dos Coroados, e quer dizer audaz ou bandido. Esse
nome insultante foi-lhes dado pelos coroados por causa da guerra continua
que Ihes movem. Do mesmo modo os Puris, indignados com o epiteto,
chamam também os coroados de puris para injuria-los.

Esses indigenas erram, ainda selvagens, nas solidées que se estendem
desde o mar e a margem setentrional do Paraiba até o Rio da Pomba, na
provincia de Minas Gerais.

Os Patachos, também da mesma raga, habitam as florestas do sertéo, a beira
do Rio Piabanha, nos confins de Minas Gerais, limite de suas excursdes e do
territério dos camacas.

Encontram-se localizadas na margem setentrional do Rio de Sao Mateus
diferentes tribus Machacalis, oriundas igualmente da raga das precedentes.
Os individuos dessas trés tribus diferentes ndo usam nenhuma vestimenta
nem mesmo em estado de civilizagdo. Alimentam-se de caga e comem carne
assada extremamente tostada.

Vimos um désses jovens indios de dezesseis anos de idade mais ou menos,
cujo labio inferior ainda se mostrava pouco alongado; tinha uma leve cicatriz
no lugar onde devia localizar-se a perfuragdo. (DEBRET, 1989, p. 42)

Cativeiro e exposigéo de indigenas na llha das Cobras no RJ em 1823. (2024)
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As letras de Debret desvelam o que seu pincel esconde. A situagao cativa dos
indigenas representados em sua gravura. Inseridos em uma fake-floresta, floresta-
fausse, féret-imaginaire, os individuos séo descontextualizados de seu cativeiro, em
que qualquer aventura etnografica deveria ser tomada como porca e mal feita, dando
a dimensao da dificuldade de tomar o trabalho de artistas/cientistas viajantes, dentre
os quais Debret, com retratos do passado. A trajetdéria de Debret no Brasil nédo
atravessa os territorios dos Borum, Puri, Patax6 e Maxacali, povos que o pintor
desconheceu em seus contextos socioculturais, mas os quais pintou com tintas
barbaras e imaginario colonial. A horrorosa novidade, a exposicdo de adultos e
criangas vivas nao parece comover o francés, que nada comenta sobre seu carcere.
O que foi feito dessas pessoas depois de saciada a curiosidade dos citadinos? Sua
suposta selvageria justificaria sua submissdo e manobra? Isto é, sua selvageria
autéctone justificaria a selvageria colonial?

Em outra ilustracdo do mesmo autor cujo titulo original € Forét Vierge - les bords
du Parahiba (1834), que aqui vemos em aquarela de Charles Motte, vemos mais uma
vez a selva, ou Mata Virgem, que tanto fascinou os viajantes que aportaram ao Brasil.
Inversamente ao que acontece na prancha 12, contudo, aqui a floresta ndo é o plano
de fundo da acéo dos indigenas, que também figuram na magnifica cena. Em “Floresta
virgem — as margens do Paraiba, a mata imponente e o rio caudaloso sao

protagonistas e as personagens indigenas sao vistas ao longe, diminutas.

Floresta Virgem - as margens do Paraiba
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Em A Ferro e Fogo: A Histéria e a Devastagdo da Mata Atléntica Brasileira,
Warren Dean, professor da Universidade de Nova York, abordou como as diferentes
levas humanas transformaram o bioma que hoje conhecemos como Mata Atlantica
(tschére’®), dando especial enfoque a sua destruigdo a partir da invasdo europeia e
chegada dos objetos de ferro, o uso ostensivo do fogo e a transfiguragdo da imponente
selva em areas de monocultivo, mineragao e pecuaria. Desse modo, e como salienta
o autor, a Historia da MA (Mata Atlantica) que ele constroi, “ndo € uma histoéria natural;
ou seja, ndo € uma explicagcdo das criaturas da floresta e das relagbes que estas
mantém entre si. E, antes, um estudo da relagdo entre a floresta e 0 homem” (DEAN,
p. 28, 1996). Afinados com o pensamento amerindio e a antropologia contemporanea,
a simples distingdo entre natureza e humanidade (representante inequivoca da
cultura) ndo nos parece a melhor abordagem da histéria da MA, mas sigamos com o
autor para refazer certa cronologia da presenga dos coletivos humanos em nossa inha
tschére’, e os diferentes modos de relagdo adotados pelos mesmos ao longo dos
milénios.

Como salienta o historiador estadunidense, as primeiras plantas que
dominaram as regides costeiras dos continentes surgiram entre 600 e 400 milhdes de
anos, com o surgimento de vegetais vasculares fotossintetizadores multicelulares na
ultima data, aproximadamente. Como também evidencia Dean, foi a 40 milhdes de
anos que um tipo especial de ramificagdo permitiu o desenvolvimento de arvores de
grande porte, que passaram a buscar luz cada vez mais distante do solo e dos

predadores terrestres.

Nas florestas, a ascenséo das plantas floriferas a dominancia foi gradual. Por
longo periodo, foram sobrepujadas pelas cicadeas e coniferas. Os
angiospermas, no entanto, geneticamente elasticos, de crescimento rapido,
reprodugdo acelerada e oportunistas, foram os herdeiros da floresta.
Chegaram ao dossel ha cerca de 65 milhdes de anos, naquele periodo fatal
da transigao do cretaceo ao terciario que marca a extingdo de muitas formas
de vida e a origem de muitas outras. Assim como as samambaias e suas
semelhantes declinaram, muitas das familias primitivas das angiospermas
também se reduziram bruscamente e foram substituidas por novas. O registro
€ de mudancga e rapida propagacéao e J diversificagdo. Por 50 milhdes de
anos, as formas de vida da Mata Atlantica evoluiram localmente, sem sofrer
transtornos geoldgicos adicionais. (DEAN, p. 35, 1996)

18 Mata em Puri
19 Mata-méae, a saber a Mata Atlantica, em Puri.
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Entre 4 e 2 milhdes de anos antes do presente, o subcontinente sul-americano
assumiu a sua forma moderna, enquanto no continente irmdo da Africa nossos
ancestrais hominideos se desenvolviam. A criacdo de uma ponte entre as Américas
do Norte e Sul promoveu um intercambio de espécies antes separadas
geograficamente. Esse mesmo periodo consiste também com o esfriamento do globo
e uma série de eras do gelo, cujos intervalos mais quentes, ocorridos ao longo do
Quartenario, foram essenciais para os momentos de conexao entre a MA e a Floresta
Amazobnica (FA). Os momentos de encontro e desencontro entre esses importantes
biomas sul-americanos impactou de maneira significativa a biodiversidade desses

ecossistemas, as mais ricas do planeta.

Cada uma das glaciagbes € pensada como tendo provocado holocaustos de
extingdes, trazendo hordas de espécies novas para substituir as que
desapareciam. A floresta é entdo um palimpsesto de formas e relagdes
superpostas, refletindo a experiéncia evolutiva em padrées geograficos
complexos e intrigantes.

O ultimo periodo glacial alcangou seu apice de 25 a 18 mil anos atras; ha nao
menos de 12 mil anos, as geleiras sul-americanas se retiraram para seus
santuarios atuais no topo dos picos mais elevados dos Andes. Nesse instante
do tempo geoldgico, a Mata Atlantica mais uma vez se expandia
vigorosamente, para ocupar um vasto império, 3500 quilébmetros ao longo da
costa sul-americana, e acima e por sobre a escarpa costeira na medida em
que as chuvas o permitiam. Essa era, mais recente e continua, talvez tenha
sido mais favoravel ao crescimento da floresta tropical que qualquer periodo
interglacial anterior. Durante o Quaternario, as chuvas e as temperaturas
aumentaram mais que nunca e, com pequenas oscilagdes, elas as vezes
chegaram a niveis ainda mais altos que os atuais.

Dessa forma, a moderna Mata Atlantica evoluiu e por fim passou a ocupar
suas fronteiras histéricas. Exatamente como algum império remoto, antigo,
com suas origens miticas, suas dinastias que se estendiam durante eras, seu
esplendor admiravel, seus habitantes luxuriosos, argutos e conservadores na
exploracdo de seus recursos abundantes, durante milénios indisputados e
invenciveis em seu dominio perfeito e total, ainda que com suas fundagoes
extremamente quebradigas e vulneraveis. (DEAN, p. 37, 1996)

O fim da ultima era glacial coincide com a entrada mais maci¢ca dos Homo
sapiens sapiens no interior da América do Sul, embora algumas evidéncias, como as
da Serra da Capivara, no Piaui, sugiram a presenga humana no Brasil milénios antes.
Luzia, ancestral encontrada em Lagoa Santa, Minas Gerais, parece ter sido enterrada
nas bordas do Cerrado e Mata Atlantica — essas regides de encontro entre os biomas
sdao chamadas de campos rupestres - por volta do ano 12.500 a.p.. Os Sambaquis,
grandes estruturas piramidais antrépicas feitas de conchas e ossos humanos e nao-
humanos, por sua vez, podem ser encontradas do litoral da Bahia ao Rio Grande do

Sul, regido de MA e tem suas datas de construgdo compreendidas entre 8 e 1 mil anos
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antes do presente, data ultima que coincide com o inicio da invasdo do bioma pelos

tupi-guarani.

DOMINIOS DA MATA ATLANTICA
E REMANESCENTE

Em se tratando dos povos Macro-jé, esses teriam se estabelecido nos interiores
do bioma MA entre aproximadamente 5 e 3 mil anos e a relagdo desses povos com
os antigos moradores da costa, sambaquianos, ndo é descartada.

Tracar uma cartografia socio-historica ou pré-histérica da Mata Atlantica € uma
tarefa dificil, visto que a arqueologia contemporanea ainda ndo encontra retornos para
muitas perguntas que, respondidas, nos renderiam imagens mais precisas da
ocupacao humana da imensa Mata Atlantica, em cada um de seus trechos, o que
inclui o territério tradicional habitado pelos nossos ancestrais Puri.

O que sabemos € que, a entrada das primeiras levas de humanos na MA, que
se da ao longo de milénios e em varias ondas, a transformou profundamente. A
chegada de contingentes humanos ao bioma, entendemos como um evento radical
que gerou acréscimos e decréscimos a selva, pois com a chegada dos atores
humanos e suas respectivas espécies companheiras nao-humanas, ela foi
transformada e incrementada ao passo que uma grande quantidade de outras
espécies desapareu.

No artigo The Research Program of Historical Ecology (2009), William Balée
apresenta a ecologia histérica como uma abordagem tedrica e metodologica que

explora as interagdes entre os humanos e o meio ambiente ao longo do tempo. Ele
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argumenta que, ao contrario das visdes tradicionais que veem a natureza como um
estado intocado e separado da cultura, a ecologia histérica demonstra que muitos
ecossistemas, como a Floresta Amazénica e a Mata Atlantica, foram modificados
pelas agbes humanas, resultando em paisagens que s&o, em parte, construgbes
culturais.

Balée enfatiza que as praticas de manejo e uso sustentavel dos recursos
naturais pelas populag¢des indigenas tiveram um papel significativo na criagdo da
biodiversidade atual de regides tropicais. Ele propde o conceito de “florestas culturais”
para descrever ecossistemas cuja composigdo foi alterada e enriquecida pelas
praticas humanas, como a domesticacdo de plantas e o uso de queimadas
controladas. A ecologia histérica, segundo Balée, desafia a no¢gdo de uma separagéo
entre natureza e cultura, mostrando que os humanos podem ter influenciado
positivamente a diversidade e a resiliéncia dos ambientes em que vivem.

Além disso, Balée defende que a ecologia histérica pode oferecer insights
importantes para a conservagdo ambiental moderna, ao identificar praticas
tradicionais que promovem a biodiversidade e a sustentabilidade. Esse conhecimento
pode ajudar a criar modelos de manejo que integrem as praticas culturais ao
planejamento de conservagcdo, em vez de ver o impacto humano como
necessariamente destrutivo.

Em consonancia, Eduardo Goes Neves (2022) ao examinar a ocupagéo da
Floresta Amazobnica (FA) e tracar paralelos com a Mata Atlantica a partir da
perspectiva da ecologia histérica, argumenta que estes biomas sédo, em grande parte,
uma paisagem culturalmente modificada. Ele defende que as populagdes indigenas
alteraram significativamente a estrutura e a biodiversidade da FA e da MA por meio
de praticas como 0 manejo seletivo de espécies, o cultivo de plantas uteis e o uso de
gueimadas controladas. O autor propbe que a conservagdo desses biomas deve
considerar esse histérico de intervengdes culturais e que o conhecimento indigena
pode ser essencial para estratégias de manejo que integrem conservagao e praticas
culturais tradicionais. Ao entender a floresta como uma paisagem construida, Neves
sugere novas abordagens para a preservagao que valorizem a relagao historica entre
humanos e nao-humanos (espiritos, vegetais, animais etc.). Por fim, o autor
argumenta que a importancia das floretas umidas brasileiras como um patriménio
culturalmente construido abre novas perspectivas para a conservagao ambiental,

sugerindo ainda que os conhecimentos tradicionais das populagdes indigenas sobre
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0 manejo sustentavel do territério sdo fundamentais para — e aqui retomo Stengers —
uma agenda cosmopolitica, pois, mais que entender a floresta como uma paisagem
construida que deve ser conservada, podemos a partir da imaginagdo cosmopratica
indigena, concebé-la como rede multiespecifica de agentes interdependentes e em
constante transformacao.

Um desafio que se coloca para o pensamento ocidental de compreender as
selvas tropicais como lugar de plena existéncia de coletivos humanos e ndo-humanos
€ tdo marcante desde a invasao do Novo Mundo que mesmo proeminentes tedricos
da antropologia e arqueologia da segunda metade do século XX conceberam-nas
como espagos de escassez, avessos ao surgimento de sociedades complexas,
numerosas e sustentaveis — seja no sentido ecoldgico, seja no da oferta de recursos.
o de abrir mao de seu protagonismo que hora concebe as redes biogeograficas como
matéria prima a espera de manejo e outras como reserva natural que deve
permanecer intocada. A relagao historica entre povos indigenas e as florestas nos
mostram que é possivel viver a selva de maneiras que ndo provoquem sua total
destruicdo nem interditem o acesso humano ao seu interior.

Para o povo Puri, diversas formas de vida animal e vegetal, para ficarmos nos
dois grandes reinos mais proeminentes dos estudos biolégicos de maneira geral séo
consideradas parentes, como € o caso da Sapucaia (Lecythis pisonis) considerada
uma avo ancestral relacionada ao surgimento do cosmos e do préprio povo Puri. A
relacdo entre humanos e vegetais pode ser reavaliada a luz do modelo da predagao
familiarizante, proposto por Carlos Fausto, e da filosofia das plantas, desenvolvida por
Emanuele Coccia, incorporando as nogbdes de perspectivismo amerindio e
multinaturalismo ontoldgico de Eduardo Viveiros de Castro. Esse enfoque se torna
particularmente rico quando consideramos a Mata Atlantica como modelo vegetal para
essas relacoes.

O perspectivismo amerindio, que sugere que diferentes seres podem assumir
diferentes perspectivas, se combina com a predacao familiarizante para destacar a
importancia das relagées de reciprocidade/inimizade e transformagdo mutua entre
humanos e ndo-humanos. Na Mata Atlantica, essa reciprocidade se manifesta nas
complexas interagdes entre espécies vegetais e animais, onde cada um influencia o
outro em um processo continuo de adaptacao e transformacao.

O multinaturalismo ontolégico, que propde a existéncia de multiplas naturezas,

reforca a ideia de que as relagdes entre humanos e plantas ndo se limitam a uma
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simples exploracdo ou domesticagcdo. Em vez disso, elas envolvem uma complexa
rede de interagdes que transcendem as fronteiras entre natureza e cultura. A Mata
Atlantica, com sua diversidade de espécies e ecossistemas, exemplifica essa
multiplicidade de naturezas, todas — ou quase todas — dotadas de agéncia humana.

A filosofia das plantas de Coccia, que enfatiza a interconexdo e a
relacionalidade entre todos os seres vivos, se encontra com a predacgao familiarizante
e o0 perspectivismo amerindio para destacar a importancia das relagdes simbidticas e
interdependentes na Mata Atlantica. As plantas, nesse contexto, ndo sado apenas
seres passivos, mas agentes ativos, dotados de cultura — humana a saber - que
influenciam o ambiente e os seres que nele habitam.

Essa abordagem nos convida a repensar nossa relagdo com a Mata Atléntica
€ 0s seres que a habitam. Em vez de ver a floresta como um recurso a ser explorado,
podemos considera-la como um complexo sistema de relagdes que nos inclui e nos
transforma. A predacao familiarizante e a filosofia das plantas, incorporadas ao
perspectivismo amerindio e multinaturalismo ontoldgico, nos oferecem uma visao
mais rica e sublime da nossa relagdo com os mundos possiveis.

Nesse sentido, a Mata Atlantica se torna um modelo para uma economia
simbdlica da alteridade baseada em relagdes simbidticas e interdependentes, onde
humanos e ndo-humanos coexistem e se transformam mutuamente. Essa perspectiva
nos desafia a reavaliar nossas praticas de conservagdo e manejo da floresta,
considerando as complexas relagdes entre espécies e ecossistemas.

Mas, voltemo-nos a Floresta Virgem de Debret, esta que € vista como fortaleza

intocada e obstaculo a ser atravessado.

Para chegar ao indio selvagem, através desse dédalo de vegetagdo, somente
o indio civilizado pode servir de guia; conduzido unicamente pelo instinto, ele
se orienta no meio dessas gigantescas e lugubres florestas, cujas abébadas
espessas sao impenetraveis aos raios do sol. Seu olfato, de incrivel agudeza,
revela-lhe, mesmo a grande distancia, a presenga de um companheiro, sua
vista exercitada, sempre vigilante, descobre e segue a pista de um animal,
unicamente pelos sinais de alteragéo produzidos pela passagem do corpo
entre a folhagem das mimosas sensiveis que juncam o solo dessas florestas.
E s6 tendo em mente essas faculdades tranquilizadoras é que a gente ousa
avangar com ele entre os inumeraveis esqueletos esbranquicados de antigos
vegetais de toda espécie que, por assim dizer, servem de urdume ao tecido
unido de uma nova vegetagao, cuja ativa profusdo se esparrama por todos
os lados formando uma rede impenetravel. Como seria possivel ao viajante
nao se sentir cheio de respeito e de admiragdo diante desse milagre de
fecundidade? Convicto da impoténcia de seus meios fisicos o homem, tdo
audaz alhures, ali se faz timido. Ele se vé obrigado a transformar os sulcos
formados pelas aguas em caminhos que o levam a beira do rio. E pode
considerar-se ainda muito feliz se, ao chegar a baixada, apos as fadigas de
uma descida ingreme e sempre perigosa, lhe for possivel aproveitar, afim de
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atingir as florestas que deseja penetrar, alguma trilha aberta no matagal pelos
animais silvestres. Nesse labirinto obscuro, esse guia se torna tanto mais
indispensavel quanto mais o viajante se aproxima da habitagado do selvagem,
pois se transforma, entdo, em um intérprete providencial. Os primeiros ruidos
de passos sobre a folhagem expandem o temor na aldeia; todos os homens
se armam, mas, gragas as palavras de paz que o guia pronuncia, adianta-se
o chefe a frente dos outros, segurando numa s6 mao o arco e a flecha. Com
esse sinal de suspensdo das hostilidades, a desconfianga geral sucede a
curiosidade: o viajante pode aproximar-se sem medo e alguns presentes logo
reunem em torno dele toda a populagédo selvagem. que o introduz no centro
da aldeia para visitar a vontade o interior de suas humildes cabanas. Entao
se iniciam as trocas.

Durante essas demonstracbes amistosas tdo cheias de interesse, o
naturalista observador sente-se penetrado, repentinamente, a despeito de
sua filantropia, por um sentimento de tristeza ante o aspecto de sua imagem
reproduzida num ser selvagem, cuja sutileza e perfeicdo dos sentidos,
tornados temiveis em formas apaticas, mas ferozes, trazem-lhe ao
pensamento um paralelo involuntario com a fera; e como se s6 a esta tivesse
encontrado no meio dessas florestas, estima-se feliz com ter provocado
apenas um olhar de indiferenca.

E interessante notar que nessa passagem de Debret duas categorias distintas
de indigenas nos sdo apresentadas: a do civilizado e a do selvagem. Contudo, essas
nao sdo as unicas que o naturalista cria. Ao categorizar a sociedade colonial em
distintas classes ou tipos de individuos — o francés diferencia por exemplo o europeu
nascido na Europa do nascido no Brasil —, Debret cria 5 classes diferentes de indios
e indios mestigos. Desse modo, temos: 0 mameluco, mestico de branco com india; o
indio puro, habitante primitivo; o indio civilizado, caboclo, indio manso; o indio
selvagem, tapuia, bugre; e, por fim, o curiboca, mestico de negro com indio.

Se em Floresta Virgem as margens do Paraiba a selva € a protagonista e os
indigenas que a atravessam um detalhe da violéncia colonial, na publicagdo de 1940
da Viagem Histérica e Pitoresca pelo Brasil, traduzida por Sérgio Milliet, vemos a
prancha (re)apresentada em recorte, sob o titulo indios Soldados Escoltando
Selvagens. Nessa renovada abordagem da obra — a “original”, ao que nos parece -
somos deslocados novamente para os indigenas como protagonistas da cena. As
pessoas que cruzam O rio sdo nove, trés soldados e seis selvagens. Embora a
magnifica mata da aquarela aqui seja reduzida a uma moldura, o que vemos dela
ainda se traduz a diversidade bioldgica e a grande arvore caida sobre o Banani?, feita
ponte, esta encrustada de trepadeiras, musgos e ainda ostenta folhas em seus galhos.

Os indios soldados — civilizados — de pés descalg¢os, usam roupas, chapéus e

portam armas de fogo, trazendo consigo pélvora, caga e mantimentos. O movimento

20 Nome Puri para o Paraiba do Sul.
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e posi¢coes sugerem que cruzam da direita da tela (margem esquerda do Paraiba,

sertdo dos indios), em diregao a borda colonizada do rio.
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Os selvagens, ao que sugere a imagem, sao mulheres adultas, lactantes, e
seus descendentes, infantes. Embora ndo se possa precisar os lagos de parentesco,
fica evidente que as mulheres selvagens foram lagadas a corda pelos soldados e
seguem escoltadas, juntas de seus filhos, que ou carregam ou a elas se agarram. O
tronco que cruzam torna-se metonimia de uma passagem muito maior que a do rio e
revela a teleoldgica transformacgéo dos barbaros em civilizados, destino inevitavel dos
coletivos e sujeitos indigenas em contato com a col6nia no século XIX — pelo menos
assim se queria.

A prancha, além de fazer mencao direta ao aprisionamento de pessoas
indigenas e do uso da mé&o de obra nativa nas empreitadas pela selva, suscita duvidas
acerca das categorizagdes coloniais anotadas por Debret. Os indios soldados, se
civilizados, o seriam por jogar com as regras coloniais? Sua selvageria seria redimida
pela vassalagem? Mulheres e criangas, tratados como selvagens, seriam tapuias? A
quem seria concedida a categoria indios puros? Estariamos mais uma vez diante da

oposigao tupi-tapuia expressa nas tapecarias de Eckhout?
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Em seu artigo “Children of the Palms: Growing Plants and Growing People in a
Papuan Plantationocenel” (2021), Sophie Chao explora as mudangas socio-
ecologicas que afetam as criangas e o modo de criagdo infantil entre os Marind,
indigenas da Papua Ocidental. A autora discute a nog&o de "Plantationoceno
Papuano", referindo-se a substituicdo de florestas biodiversas por monoculturas de
Oleo de palma, que modifica ndo s o ambiente, mas também as praticas culturais e
de socializagao, especialmente das criangas.

As criangas Marind, para se tornarem “anim” (pessoas), devem crescer em
meio ao ecossistema das palmeiras de sagu, que sao vistas tanto como parentes
guanto como elementos essenciais de sua formacgéao e crescimento. O contato fisico
e simbolico com esse ecossistema (essa rede, para retomarmos Latour),
particularmente com o sagu, € parte crucial do seu desenvolvimento. Por outro lado,
a expansao das plantagbes de 6leo de palma interrompeu essa relagao, limitando o
acesso das criangcas a floresta e introduzindo um ambiente opressor, onde séo
impedidas de apoiar o crescimento do sagu por meio do transplante e corte.

Chao observa que o oOleo de palma, por vezes, € percebido de forma
ambivalente: ora como uma "crianga" sujeita ao controle totalizante humano, ora como
um simbolo de modernidade que pode oferecer aos Marind uma forma de se adaptar
ao mundo contemporaneo. A obra questiona a definicao de infancia e parentesco ao
propor uma compreensao multiespécie dessas categorias, destacando a
interdependéncia entre humanos e nao-humanos, (multi)especificamente entre os
Marind e as florestas de sagu.

Em que medida podemos tomar o caso Marind para pensar os processos de
desindigenagéao ocorridos no Brasil? Particularmente, quando tratamos do caso Puri.
estamos falando de um povo que foi (des)matado — como Van Gogh foi suicidado?' -
e desapareceu virado p6é de café, como provoca Marcelo Santanna Lemos? As
criangas (supostamente) Puri da aquarela Floresta Virgem - as margens do Paraiba

de Debret (Motte), de maneira analoga as Marind enfrentam, o paradigma da saida

21 Em Van Gogh, o Suicidado da Sociedade (1947), Antonin Artaud defende que o pintor holandés nao
se suicidou, mas foi suicidado pela sociedade em que estava inserido e que temeu e por isso reprimiu
as criatividade e expresséo de Vincent, que ndo se conformava aos cédigos vigentes e era em certa
medida incontrolavel. Artaud defende que o rétulo da loucura, imputado a Van Gogh, muitas vezes é
atribuido aqueles cujos modos de subjetivagdo e agdo no mundo desafiam as normas, o conhecido e
o domesticado. Nessa dissertagéo friccionamos loucura e selvageria e seus atores como produtores
de alteridades radicais que o Ocidente escolhe enclausurar, desaparecer ou suicidar.
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forcada de - ou a interdicdo a - sua floresta ancestral, concebida como espaco de
crescimento e transformacgao e de fabricagcdo de si enquanto pessoa.

Se por um lado a primeira prancha de Debret que vimos aqui, insere os Puri e
outros povos em um mata fabular tomada como cenario da existéncia de coletivos que
ele ndo conheceu, na segunda vemos a saida da mata como destino desses mesmos
coletivos. Todavia, ainda que haja um profundo desconhecimento das relagdes
extraespecificas que sdo marca distintiva da atuacédo dos povos indigenas em seu
territério, o francés nao deixa de reconhecer a ciéncia do concreto que os povos
indigenas desenvolveram na relagao com os multiatores que formam o bioma selva,

Corroborando essa ideia, o cientista alemao Martius, que era botanico, e seu
colega Spix, que era zodlogo, manifestaram, em diferentes momentos, sua admiragéo
pela "infalivel memoria" dos indios da familia linguistica Puri, reconhecendo o
profundo saber que possuiam e o sofisticado sistema de classificacdo que
elaboraram: "Eles (os indios Puris) sabiam designar quase todos os animais, todas as
arvores, todas as ervas do mato com o nome proprio e davam informagdes minuciosas
sobre a utilidade de cada um". As palavras usadas nas linguas indigenas para
designar animais e plantas foram consideradas pelos dois cientistas como sendo de
"grande exatidao" e tdo expressivas que permitia ver facilmente "o parentesco das
coisas da natureza entre si”.

Ainda que hoje a MA seja um fragmento do que foi antes da invasao europeia,
a ideia de que uma vida bela ou bem-viver s6 pode ser construido a partir do respeito
a outras formas de vida e pelo reflorestamento, literal e epistemolégico é a forgca das

acgdes de diversos povos nao indigenas e indigenas, dentre os quais os Puri.

(Sai o café, entra a mata com sua forga e a diversidade que a compde)
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NOMADES, FEITICEIROS E ANTROPOFAGOS

N a ultima sessao desse capitulo quisemos repensar a nogado de selvagem - que
nos foi imputada pejorativamente - de maneira renovada. Em poucas linhas
poderiamos dizer que buscamos superar a ideia da Mata Atlantica como um ambiente
virgem, intocado, mas como um complexo de relagdes multiespécie, uma rede, da
qual o humano é um elemento desde ha algum tempo. Se o europeu enxergou a mata
com assombro e tratou de derruba-la, abrindo espago para suas empreitadas
mercantilistas e monoculturais, sabemos hoje que os povos da selva souberam
cultivar a mata a partir de uma cosmopolitica complexa, onde diferentes seres
(humanos, animais, vegetais, minerais, espiritos etc.) atuam e negociam a todo tempo.

Nessa mesma toada, gostariamos de falar sobre outros dois “atributos” que nos
relegaram, os de ndmades e antropofagos. De maneira analoga ao que fizemos
anteriormente, nessa discussao buscaremos cruzar conceitos e dados historicos,
etnoldgicos e préprios da antropologia e filosofia contemporanea, ao passo que o
fazemos privilegiando as imagens de artistas viajantes, que aqui ndo sdo tomadas
como representagdes da realidade, mas como janelas para o olhar colonial, que
queremos superar. Nesse sentido, aceitamo-nos selvagens, ndbmades e antropéfagos,
mas n&o nos termos deles.

Um cuidado que buscamos tomar € o de, ao friccionar o pensamento indigena
— Puri especialmente — filosofia da diferenga por exemplo, € o de nao cair numa
armadilha de tornar o indigena deleuziano demais, nem o de colocar um cocar na
cabeca do francés. Se o fago, ndo pec¢o desculpas, essa dissertagcdao de mestrado €
antes de mais nada o exercicio de pensar, e estou num processo de frutificagdo em
que a fruta talvez ainda esteja verde. O que escrevo nao é um fim, mas uma noticia
do caminho e seguimos trilhando, juntes.

Pois bem, como vimos no fragmento aqui transposto da Carta de 13 de maio
de 1808, de Declaragao de Guerra Justa, o nomadismo e a antropofagia dos indigenas
(beteeudeos) eram alguns dos grandes empecilhos que confrontavam os planos da
Coroa Portuguesa de expansao de seus alcances (territérios) ha muito presente nos
mapas, mas inocupado pelo poder imperial invasor - é engragado (tragicbmico) como
reis sao “donos” de lugares que jamais foram (donos). Com o declinio da extragao de

ouro e pedras preciosas na Capitania das Minas Gerais, o que antes foi considerado
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uma zona tampao pela Coroa, que nao queria ver rotas de contrabando sendo criadas
em alternativa a Estrada Real, passou a ser zona de interesse das novas frentes
coloniais. Se a imponente Mata Atlantica e a geografia dos “Sertdes do Leste” em si
ja constituam um desafio ao assentamento de colonos e empreendimentos nessa
regiao, e causavam pavor, os indios bravos-ongas que o “infestavam” eram ainda mais
temidos e por isso deviam ser deitados — indio-onga-mata.

Como se sabe, desde o inicio da invasao portuguesa a reducao de indigenas
foi uma estratégia de dominagéao colonial. Os descimentos e aldeamentos foram uma
constante nas politicas indigenas ao longo dos séculos de contato, ainda que as
reducdes tenham passado por diferentes configuragdes, orientagdes e lideranga.
Todavia, em comum os aldeamentos indigenas, de maneira geral, buscaram atrair
indigenas do interior das matas para locais de civilizagdo, que em linhas gerais
almejavam cristianizar, amansar e sedentarizar indigenas, que deveriam ser imbuidos
dos valores e da moral dos usurpadores, que viam nessas politicas de atragdo a
oportunidade de avangar sobre territérios demograficamente esvaziados. Dois
coelhos, uma paulada. Atraio, sedentarizo, conquisto mao-de-obra e avango sobre os
territérios. A quem nao adere a essa politica: escravidao, estupro e bala. Simples
assim, ou nem tanto. Embora aqui esteja falando com o 6dio da vinganga, sabemos
que as relagdes nas zonas de contato eram muito mais complexas, inconstantes, pra
falar como Viveiros de Castro, hora ou outros “indigenas sedentarizados” estavam
reassumindo seu devir-mata, seu nomadismo, indo e voltando da selva, civilizando-se
e selvando-se. Em recente tese de doutorado intitulada Tlamum Ukua marcadores da
etnicidade Puri em sistemas agroalimentares (2024), Clara Ferrari mostra como ainda
hoje a relagdo com a mata é importante para agricultores familiares no entorno da
Serra dos Puri??, que transitam pela casa, o quintal, a lavoura e a mata.

A acepgao mais corrente de ndmade esta ligada a pessoa que nao tem
habitacdo fixa; itinerante e na antropologia, o conceito de nomadismo foi
tradicionalmente associado as praticas de grupos cagadores-coletores, pastores ou
outros grupos némades, cujas vidas sdo definidas pelo movimento continuo e pela
nao fixagao territorial. Em se tratando dos cagadores-coletores, essa imagem foi
amplamente atribuida aos Puri, que de fato se deslocavam constantemente pelo

espaco, contanto, é necessario termos em mente que esse movimento néao era dado

22 Oficialmente chamada Serra do Brigadeiro, a lei...
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ao leu de maneira desordenada, mas estava aliangado a um profundo conhecimento
territorial que envolvia (envolve) ndo sé uma busca por recursos, mas dindmicas
cosmopraticas atreladas a ritualidade, a sazonalidade e a guerra. As dinamicas
internas e externas, a captura de criangas e mulheres, a formagéo do guerreiro, aos
eventos cosmicos, a fraccionalidade dos grupos e incorporagcédo de outros, aos
intercambios culturais, enfim... A uma multiplicidade de fatores que ultrapassam a
necessidade de comer.

Embora os Puri, como outros grupos ndmades ou semindmades, tenham sido
constantemente interpretados como sociedades pré-agricolas, ou seja, que néao
desenvolveram uma agricultura e que por isso vagavam em seu estagio inferior de
desenvolvimento humano, hoje, como ja comentamos na sess&o anterior, a literatura
cientifica esta caminhando para a superagdo desse paradigma, na medida em que
uma teoria da abundancia e a ideia de sociedades contra-o-Estado ganham forga por
meio de evidéncias arqueoldgicas e paleobotanicas, por exemplo. Ainda que os Puri
antigos nao fossem sedentarios, profundos conhecedores da Mata em que viviam,
certamente estavam familiarizados com a domesticagdo de plantas e com os
principios basicos do plantar: colocar uma semente, uma estaca ou um rizoma na terra
e deixar brotar; da agricultura: fazer o processo anterior e depois colher.

Nas narrativas dos viajantes oitocentistas temos que os Puri se alimentavam
de abdboras, caras, feijdes, amendoins, batatas-doces, além de uma infinidade de
frutos, folhas e palmitos, além do milho, que também fornecia uma bebida fermentada
usada em rituais. Além disso, as chamadas drogas do sertdo - dentre as quais
destacamos a poaia (Psychotria ipecacuanha) por sua importancia econbmica e
envolvimento Puri na colheita e comércio — que faziam parte da “farmacia” Puri.
Embora nem todos esses vegetais necessitasse de cultivo, sabemos que alguns deles
eram plantados em locais onde se praticava a coivara, uma técnica de manejo
sustentavel do fogo. Nessas clareiras diversas plantas domesticadas eram
introduzidas e abandonadas pelo tempo de sua maturagao ou necessidade de novos
cuidados, sendo revisitadas no tempo que exigiam. Poderiamos dizer que mais
cagadores-coletores, os Puri, como outros povos, praticavam uma agricultura
extensiva de subsisténcia e de baixa manutengdo, o que, evidente, poderia néo
produzir com a mesma abundancia de outros sistemas agricolas, mas que séo hoje
modelo para sistemas agroecologicos e agroflorestais. Devido a enormidade do

territério ancestral Puri (usché) havia grande variagao na oferta de recursos nas
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diversas areas, por isso, embora caregamos de estudos mais aprofundados, néo é
falso afirmar que enquanto alguns grupos Puri tinham familiaridade com determinadas
especies, outros ndo as tinham como fonte alimentar ou incorporadas ao seu
deslocamento e cosmopraxis. Veja o caso do pinh&o (Araucaria angustifolia):
enquanto os parentes que andavam pela Serra Mantiqueira tinham seus
deslocamentos impactados pela oferta das sementes da araucaria, 0 mesmo nao se
dava na regido do médio Rio Doce, por exemplo.

Conquanto, se partimos do pressuposto de que sim, os Puri antigos eram
cacadores-coletores, devemos fazé-lo ndo do lugar de uma falta, mas de uma forga.
O nomadismo Puri ndo implica um desconhecimento da agricultura, mas um uso
distinto daquele praticado pelas sociedades do sedentarismo e da escassez (ainda
gue uma escassez sazonal). E como ja diziamos, ndo so pela chave do deslocamento
geografico em seu sentido mais restrito podemos pensar o nomadismo, inversamente,
podemos atribuir-lhe novas camadas.

Em Mil Platés (1980), Deleuze e Guattari nos apresentam o conceito de
nomadismo como parte de uma critica a fixidez, a centralizagao e as formas de poder
que estruturam as sociedades modernas. Eles contrastam o nomadismo com o que
chamam de "espago estriado" das sociedades sedentarias, organizadas e
hierarquizadas. Em dialogo com a teoria antropoldgica, o nomadismo deles poderia
ser associado a praticas e sociedades que evitam ou resistem a centralizagdo e as
formas dominantes de poder, como as culturas indigenas no Brasil.

Ao invés de serem simplesmente "némades" no sentido geografico, as
sociedades autéctones das terras baixas da América do Sul podem ser concebidas
como ndémades também no sentido deleuziano, em sua fluidez social, suas
resisténcias a fixacdes identitarias e territoriais € em sua capacidade de reinvencao
constante, seja em relagao a outros grupos indigenas, seja frente a contextos coloniais
ou hegeménicos.

Em A sociedade contra o Estado, quando Pierre Clastres trata dos modos de
constituigdo das chefaturas indigenas. Busquemos retomar a sua obra em dialogo
com o nomadismo deleuziano e teoria de Hugh-Jones sobre o xamanismo e suas
diferentes expressées. Tomemos entdo 0 xamanismo como continuagao da guerra,
ou como a guerra por outros meios para fundamentar as cosmopraticas dos Puri

antigos, que na contemporaneidade se reencanta em nés, os atuais Puri.
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Pois bem, Clastres argumenta que as sociedades indigenas da América do Sul
tém mecanismos internos que inibem a concentragdo de poder e evitam a formagéao
de hierarquias, mantendo a autonomia e independéncia dos grupos. Essa abordagem
desafia a ideia de que o Estado é uma forma natural ou inevitavel de organizagéo
politica e sugere que as sociedades podem ser organizadas de maneira diferente,
priorizando a liberdade, igualdade e autonomia.

A hipétese de Clastres foi revolucionaria para o entendimento das sociedades
indigenas, pois desafiava a visdo antropologica tradicional — e ndo tdo so6 - de que o
Estado € uma evolugédo natural das sociedades ditas primitivas. Em vez disso, ele
propds que essas sociedades tém uma légica politica prépria, que se opde a logica
do Estado. Isso significa que as sociedades primitivas ndo sdo "menos desenvolvidas"
ou "menos complexas" do que as sociedades estatais, mas que tém uma forma
distinta de organizagdo politica. Ao cunhar o conceito inovador de "sociedades
centrifugas" para descrever as estruturas sociais e politicas de diversas sociedades
indigenas da América do Sul, Clastres conjecturou que estas ndo carecem de um
centro de poder unico e centralizado, ndo possuem uma estrutura estatal hierarquica
e apresentam um poder distribuido e descentralizado. Essas caracteristicas séo
manifestadas na organizagdo em pequenos grupos, lideranga compartilhada ou
rotativa, decisbes tomadas por consenso e énfase na autonomia e independéncia,
algo que se faz imensamente presente nas grupalidades Puri contemporéneas e que
ao que tudo indica eram o modo operativo de nossos Tahé Antah (ancestrais).

No capitulo Profetas na Selva, da mesma obra, Pierre Clastres apresenta uma
analise fascinante sobre o papel dos profetas entre os povos indigenas da América
do Sul, especialmente entre os Guarani e Tupi. Clastres argumenta que esses
profetas desempenham um papel fundamental na manutengdo da ordem social e
politica dessas sociedades, mas de uma forma que desafia a visdo tradicional de
autoridade e poder.

Para o francés, os profetas s&o figuras carismaticas que emergem em
momentos de crise ou mudanga social, e que possuem uma capacidade unica de
comunicar-se com 0s espiritos e de interpretar os sinais do universo. No entanto,
esses profetas ndo sdo lideres politicos no sentido classico, pois ndo detém poder
coercitivo ou autoridade centralizada. Em vez disso, eles exercem uma influéncia
moral e espiritual sobre a comunidade, orientando-a em momentos de incerteza e

crise. Pierre Clastres destaca que a funcdo dos profetas €& essencialmente
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"centrifuga”, no sentido de que eles ajudam a manter a sociedade descentralizada e
a evitar a concentragdo de poder, de modo que o xamanismo indigena das terras
baixas da América do Sul pode ser pensado como uma religido nébmade, ou contra o
Estado, em linha de fuga as religides de Estado.

O conceito de devir-nédmade é fundamental na filosofia de Deleuze e Guattari,
especialmente em Mil Platés (1980), e expressa a ideia de um movimento continuo
de transformag&o, uma maneira de ser que escapa as categorias fixas e a
territorializagcdo. O desvio, mais do que uma mudanga geografica, € um processo de
desterritorializagdo subjetiva, cultural e ontolégica, que rompe com uma organizagao
centralizadora, estratificada e sedentéaria de poder, conhecimento e identidade.

O paralelo entre o devir-nbmade e a dicotomia entre religido de Estado e
religido ndbmade emerge da comparagao entre modos de organizar o poder e a
espiritualidade: um fixo, hierarquico e territorial, e o outro fluido, descentralizado e em
constante transformacao. Em mais linhas:

Para D&G religido de Estado é aquela que esta vinculada a estruturas de poder
centralizadas, fixas e hierarquizadas. Esta forma de religido tem como fungéo
territorializar e codificar o campo espiritual, alinhando-o com o controle social e a
manutengdo da ordem. A religido de Estado é profundamente hierarquica, com
estruturas fixas de autoridade, como o clero, os sacerdotes, os templos e as escrituras
sagradas. Estas formas de organizagdo funcionam como instrumentos para
desenvolver a ordem social, territorializando a espiritualidade dentro de um sistema
de controle. Ela estabelece normas claras e regras sobre o que é permitido acreditar
e como o ritual deve ser praticado. Ela codifica o sagrado, criando sistemas
dogmaticos que restringem a multiplicidade e a interpretagao livre e territorializa,
ancorando o sagrado em lugares fixos, como templos ou cidades sagradas, e em
rituais definidos por calendarios e eventos fixos. Para os autores, essa forma de
religido € frequentemente aliada a projetos politicos e sociais que buscam controle
sobre os corpos e as mentes. Exemplos classicos sao as religides monoteistas, como
o cristianismo, que, em muitos casos, se alinham com o Estado e legitimam o poder
soberano. Os aldeamentos indigenas e a nova onda de entrada de missionarios
neopentecostais em terras indigenas durante o governo Bolsonaro e mesmo no atual,
que ndo tem um bom dialogo com evangélicos, estdo ai pra provar.

Em contraste, a religidgo ndmade , ou contra o Estado, diriamos, é caracterizada

pela auséncia de hierarquia, pela fluidez e por uma relacdo mais direta e
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desestruturada com o sagrado. Diferente da religido de Estado, que territorializa o
sagrado em centros fixos de poder, uma religidao nbmade se relaciona com o divino de
maneira fluida, descentralizada e desterritorializada. Algumas de suas caracteristicas
incluem: auséncia de classificacdo, movimento e fluidez, rituais abertos e
improvisados € 0 que poderiamos chamar de devir espiritual. Sendo assim, uma
religido nébmade é descentralizada, ndo tendo uma classe sacerdotal ou uma estrutura
hierarquica clara que controle a relagdo com o sagrado. O contato com o divino &
muitas vezes direto, pessoal e experiencial. O sagrado na religido némade nao esta
preso em um lugar especifico, mas se move com os praticantes. E uma espiritualidade
que flui através dos caminhos percorridos, ligada ao nomadismo, ao ambiente e a
adaptacdo as mudancgas de situagao. Diferente dos rituais codificados da religido de
Estado, a religido nbmade tende a praticar rituais flexiveis e improvisados, muitas
vezes baseados em praticas orais e em interagdes diretas com a natureza ou com
forgas espirituais nédo hierarquizadas.

Uma religido nbmade, e aqui falamos precisamente do xamanismo, n&o se fixa
em dogmas rigidos, mas promove uma experiéncia do sagrado que esta em constante
transformacao, aberta a novas interpretagdes e desenvolvimentos. O divino ndo € uma
figura transcendente e absoluta, mas algo que se desdobra de maneira imanente no
movimento do mundo.

Stephen Hugh-Jones, em suas investigagbes sobre o xamanismo entre povos
indigenas amazoénicos, como os Barasana do Noroeste Amazdnico, propde trés
categorias de xamas: xamas verticais , xamas horizontais e xamas transversais.
Essas categorias refletem diferentes modos de atuagdo xamanica e a relagédo do xama
com O cosmos, 0 espaco e as forgas espirituais. Cada uma dessas categorias pode
ser vista como uma expressdo de diferentes modos de territorializagdo ou
desterritorializagao, ressoando com a ideia de nomadismo e religiao de Estado vs
religido ndbmade. Vejamos mais pertos as proposi¢cées do antropdlogo inglés:

Para Hugh-Jones os xaméas verticais sdo aqueles que ficam entre os planos
superiores e inferiores do cosmos. Eles estabelecem uma ligagéo direta com o mundo
dos espiritos, geralmente através de rituais que envolvem o transe ou viagens
espirituais verticais, indo ao céu ou ao submundo. Estes xamas operam em uma légica
hierarquica e estratificada do cosmos, onde o poder espiritual esta localizado nas
esferas superiores ou inferiores, e 0 xaméa se posiciona como mediador entre esses

mundos.
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O xama vertical pode ser associado a religiao de Estado na medida em que ha
uma forma de territorializagao espiritual clara e hierarquica. Assim como uma religiao
de Estado organiza o sagrado em torno de centros fixos de poder e autoridade
(templos, sacerdotes, escrituras), o xama vertical organiza sua pratica em torno de um
eixo cosmico claramente delimitado. Ele é o intermediario entre 0 mundo humano e
os poderes transcendentais que habitam as esferas superiores ou inferiores.

Assim como na religido de Estado, ha uma estratificagdo do cosmos, como o poder
espiritual sendo algo transcendente que deve ser acessado através de um
intermediario (0 xama vertical). O xama atua de maneira hierarquica, controlando o
acesso ao sagrado e canalizando o poder de cima para baixo, territorializando a
relagdo com o espiritual.

Os xamas horizontais, por outro lado, operam no plano terrestre, mediando
relagcbes com os espiritos que habitam o mundo ao redor, como espiritos da natureza,
de animais ou plantas. Sua atuagao é territorial no sentido de que eles mantenham
uma relagéo direta com o ambiente fisico e os seres n&do-humanos que o habitam. Em
vez de se moverem verticalmente entre esferas cosmicas, eles se movem
horizontalmente ao longo do plano terrestre, lidando com forgas espirituais que estao
dispersas e imbricadas no territorio.

O xama horizontal pode ser associado a religiao ndbmade no sentido de que ele
atua em um espaco desterritorializado, onde as fronteiras entre humano, animal,
planta e espirito sédo fluidas. Assim como o nbmade navega em um espago liso, sem
uma ordem centralizada ou posig¢des fixas, o xama navega horizontal em um mundo
de forgas espirituais imanentes, que estao dispersas na terra e ndo centralizadas nas
esferas superiores ou inferiores.

O xama horizontal lida com uma multiplicidade de forgas e entidades, sem uma
clara posicao entre elas. Isso ecoa a ideia de Deleuze e Guattari de devir-nbmade,
onde ndo ha um ponto fixo de poder ou um objetivo final, mas uma navegagéao
constante entre diferentes formas de ser, de se conectar e de interagir com o mundo.

Por ultimo, os xamas transversais sao aqueles que cruzam tanto o eixo vertical
qguanto o horizontal. Eles nao se limitam a uma unica dimensao (vertical ou horizontal),
mas operam transversalmente, movendo-se entre diferentes niveis e tipos de
realidades espirituais. O xamé transversal tem a capacidade de navegar entre o

cosmos vertical (esferas superiores e inferiores) e o0 mundo horizontal (a terra e os
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espiritos locais), criando um movimento de cruzamentos que desterritorializa tanto o
espaco vertical quanto o horizontal.

O xama transversal se alinha mais diretamente com o conceito de devir-nédmade
de Deleuze e Guattari. Ele ndo esta estabelecido em uma unica forma de pratica ou
em uma unica relagdo com o sagrado, mas se move transversalmente entre diferentes
territorios espirituais, sem ser capturado por uma estrutura hierarquica ou um territério
especifico. Isso reflete a ideia do nbmade que constantemente cruza fronteiras,
desterritorializando e reterritorializando de maneiras imprevisiveis.

O xama transversal exemplifica o processo de desterritorializacdo que Deleuze e
Guattari associam ao nomadismo. Ele atravessa as linhas verticais e horizontais,
escapando das categorizagdes fixas que limitam a pratica xamanica a um sé campo.
Assim como 0 nbmade se move em um espaco liso, 0 xama transversal se move em

um cosmos desterritorializado, onde ndo ha fronteiras resultantes entre os mundos.

TEMIDOS FEITICEIROS — POR UM XAMANISMO PURI.
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Embora diversos viajantes e naturalistas tenham entrado em contato com os Puri
antigos entre os séculos XVl e XIX, pouco temos anotado sobre a “religido” Puri,
sistemas de crenga, rituais e cosmologia. Da mitologia Puri, apenas alguns fragmentos
nos restam como ruinas na literatura e na oralidade, contudo, nas ultimas décadas os
Puri contemporaneos tém dispendido enormes esforgos em narrar suas experiéncias
com o sagrado, que se dao em rituais individuais e coletivos, seja em transito com
outras religides ou por meio da arte, assunto principal dessa dissertagdo e que
alcangaremos no proximo capitulo.

Ha& uma ideia que vigora entre historiadores, antropdlogos e na oralidade do
povo em que os xamas Puri eram vitimas preferenciais do exterminio colonial, porque
representavam um grande perigo a empreitada colonial. Outra questdo que nao
tomamos como falsa, é a de que xamas Puri - ou individuos do povo em geral - se
fingiam de sonsos quando indagados pelos brancos acerca de sua religiosidade, em
um movimento de resguardo das forgcas espirituais e feiticeiras, que ndo deviam ser
reveladas. A ideia de cua , uk’hua, okua (Dom Peedro/Torrezdo/Rey), pedra, € um
conceito Puri para aquilo que nao se deve dizer e esta presente na narrativa de muitos
contemporaneos, que por muito tempo, por exemplo, diziam ser pedra dizer que é
Puri.(Trabalhar isso). Seja qual for o motivo, pouco ou nada se encontra nas fontes
primarias sobre os Puri elementos indicativos de nosso xamanismo. De todo modo,
algumas pranchas e comentarios dos europeus que conosco estiveram no passado
tém sido costurados com barbante e friccionados com praticas atuais no movimento
que tenho chamado de reencantamento cosmopoético das coletividades Puri
contemporaneas. (melhorar isso)

Nessa sessao olharemos para algumas dessas pranchas, relatos e praticas, na
medida em que assumimos a perspectiva dos nossos parentes, antigos (atuais?)
inimigos Borum para pensar o complexo feiticeiro de nossos Tahé antah, do qual
somos herdeires.

Imagem 8
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Danca dos Puri de Franz Keller

Um dos poucos a viajantes a falar do xamanismo Puri, Eschwege, que esteve

entre os coroado do Pomba em 1814, descreve assim a um rito do qual foi

testemunha:

Devo mencionar aqui a supersticdo e particularmente a crenca deles em
feiticaria baseada em forgas sobrenaturais que um ou outro entre eles possui.
Acredito que essa fé existente ha muito tempo entre eles, por se encontrar
fortemente enraizada [...] Assim, acreditam que toda doenga de que sao
acometidos tem sua causa em algum feitico, procurando logo a cura por
intermédio de outro feitico. Certa vez, um indio chegou ao cemitério cristdo
bastante perturbado. Queria desenterrar seu filho, enterrado ali havia apenas
alguns dias, para cortar-lhe um pedaco da pele ou do couro cabeludo e extrair
uma substéncia magica, com a qual pretendia matar a pessoa que teria
matado seu filho por meio de feitigo. [...] Muitos dentre eles, tanto homens
como mulheres sdo conhecidos como bruxos. Alguns do mais velhos,
também conhecidos como feiticeiros, conseguem invocar os mortos. Chegam
até a conversar com eles em voz alta, na presenga de varias pessoas.
Invocam normalmente, somente as almas de seus parentes, quando partem
para uma guerra contra os Puris ou quando avangam demasiadamente pelas
matas a procura de ipecacuanha. [...] A invocag¢ao dos mortos é feita sempre
durante noites escuras. O feiticeiro coloca um cachimbo na boca, sempre
acompanhando sua invocagdo com muitas baforadas, e logo em seguida
ouve-se um estrondo distante, semelhante a um tropéu de cavalos.
Finalmente chega o espirito invisivel. O feiticeiro, sem parar de fumar, vai
fazendo suas perguntas, as quais o espirito responde tdo rapido e
incompreensivelmente que somente o feiticeiro consegue entendé-lo.
Perguntas feitas a respeito do além, sobre como la seria, sdo respondidas de
maneira ambigua pelo feiticeiro, que as vezes nem as responde. Apés ter
sido suficientemente interrogado, o espirito se despede, gritando trés vezes,
como um macuco (um passaro das matas locais de grito triste). O terrivel
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estrondo recomega. Com isso, encerra-se -a invocagao. (ESCHWEGE, 2002,
p.103)

O palavra Puri significa ousado e o etnénimo foi empregado pelos coroado para
se referir aos Puri, ex-parentes, ou parentes inimizados com quem travavam guerra.
Do mesmo modo, os Puri ao referirem-se aos coroado, os chamavam Puri. Embora
nao haja consenso, diversos autores relatam que em dado momento os Puri e coroado
eram um so6 povo, alguns pesquisadores incluem ainda os coropd, embora linguistas
discordem da filiacdo da lingua corop6 a familia linguistica Puri, uma lingua do tronco
macro-jé — ainda que alguns a considerem isolada. Para Freire e Malheiros (2009) a
familia Puri incluiria pelo menos 23 linguas e sobre isso faleremos mais tarde,
trabalhemos por enquanto com a inimizade familiar entre Puri e coroado e
adicionemos outro inimigo, esse nao tado préoximo geneticamente, mas
geograficamente, os Borum, contra quem também travavamos guerra.

Em sua ja citada biografia de Guido Maliere, Aguiar (2012) em determinado

momento relata um problema enfrentado pelo Diretor dos indios, como nos conta:

[...] os Coroado decepavam as orelhas de seus adversarios Puri, agregando-
as ao redor da cintura e exibindo-as ao final dos combates em festins de
comemoragao socialmente compartilhados. Muitas vezes, os ataques ainda
se faziam em vinganga das mortes por doenga, associadas a feiticos dos
pajés dos Puri. Isso acontecia tanto do lado dos Coroado, inimigos culturais
dos Puri, quanto dos Botocudo, vizinhos frequentemente hostis. Este ultimo
era particularmente o caso do famoso chefe indio Guido Pokrane, que, tendo
se tornado soldado, desobedecia as ordens de seu Comandante Francés
para reunir seus iguais a fim de vingar-se pelas mortes perpetradas pelos
feiticeiros Puri.

Ao chegarem a aldeia com os membros decepados de seus inimigos, os
guerreiros eram festejados por toda a comunidade, em rituais que
comportavam dancgas coletivas e pajelangas, regados sempre a cachaga de
milho. (AGUIAR, 2012, p.67)

Em um de comentarios acerca do xamanismo, EVC nas sociedades indigenas
0 papel desse especialista, 0 xama, n&o se difere essencialmente do do guerreiro.
“‘Matadores e xamas sao comutadores ou condutores de perspectivas, os primeiros
comutando o ‘eu’ e o ‘outro’ intra-humanos e os segundos o ‘eu’ e o ‘outro’
interespecificos” (Viveiros de Castro, 2002, p. 468). Essa afirmativa nos permite
conjecturar que nao ha intervalo claro entre a guerra feita com arco, flecha e orelha a
feita com maraca, cachimbo e escalpo. Nos embricados caminhos das fisica e
metafisica indigenas, talvez pudéssemos afirmar ndo a existéncia de duas guerras
paralelas, mas compreender o xamanismo como “a continuagao da guerra por outros

meios” (idem), um de seus vetores.



128

EVC argumenta que o xamanismo n&o é apenas uma pratica espiritual, mas
sim uma forma de comunicagdo e diplomacia entre diferentes categorias
socionaturais, incluindo humanos e nao-humanos, e defende que o xama é um
"relator” real, que pode transformar-se em animal para entender e comunicar-se com
outras perspectivas. Isso permite que ele estabelega correlagbes e tradugdes entre
diferentes mundos e pontos de vista. Por essa habilidade e papel, o0 xam& é um
"diplomata" que opera em uma arena cosmopolitica, onde diferentes categorias
socionaturais se defrontam. O antropdlogo destaca ainda que o papel do xama né&o
difere essencialmente do papel do guerreiro, mas defende que a guerra césmica néo
se da no sentido de violéncia, mas sim de comunicagao. O xama é capaz de cruzar
essas barreiras corporais e adotar a perspectiva de subjetividades nao-humanas,
animais, espiritos e mortos. At titulo de cuidado, cabe ressaltar que o xamanismo
“supbe uma economia ontoldgica onde a diferenga entre humanos vivos e humanos
mortos € pelo menos tao grande quanto a semelhanga entre humanos mortos e néao-
humanos vivos.

Essas abordagens desafiam a nog¢do ocidental de individualismo e
subjetividade, pois 0 xama n&o € um individuo isolado, mas sim um ser que se conecta
com outras perspectivas e forgas para criar uma rede de relagdes que atravessa a
incomunicabilidade entre humano e nao-humano. Espécie de sacrificador-vitima, o
xama operando num plano imanente, o proprio corpo que ele transforma para adotar
novas perspectivas.

Mas voltemo-nos aos episddios do feiticeiro coroado narrado por Eschwege e
o0 da vinganga descrito por Aguiar. Deles podemos destilar ao menos duas
capacidades xamanicas, e de comunicagdo com os mortos e a de infligir ataques
espirituais aos inimigos. Embora ndo tenhamos muitos dados sobre como essas
operagdes se davam com base numa mitologia e cosmologia Puri bem documentada,
pela perspectiva dos Borum podemos fabular sobre as habilidades de um xama Puri-
coroado.

Para inicio de conversa, temos a partir de Eschwege que dentre os coroados,
um ou outro “acreditam” ter poderes sobrenaturais e que diversos homens e mulheres
s&o “bruxos”, sendo os mais velhos feiticeiros capazes de falar com os mortos. E algo
quase que estabelecido nas narrativas orais que circulam entre os atuais indigenas
do Leste (regides de fronteira entre Minas, Rio e Espirito Santo, que enquanto os

Borum eram grandes guerreiros, os Puri-coroado, especialmente os Puri, eram
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temidos feiticeiros, ndo atoa vimos a empreitada do Pokrane que desrespeitava as
ordens de seu padrinho no encalgo dos nossos antigos. Se os Borum temiam nossa
feiticaria e eles mesmos a praticavam, seria possivel destilar dos dominios da magia
desses nossos inimigos as nossas qualidades xamanicas. Esse é o exercicio que
proponho fazermos.

Ao trabalhar junto aos Krenak em meu primeiro mestrado, procurei
compreender como se da a feitigaria entre esse povo. Ao longo do trabalho de campo
e gabinete, pude notar que, em primeiro lugar, na sociedade Krenak antiga — e de
maneira remanescente e subterrdnea na atualidade — ndo uma especializagao da
figura do xama, como ocorre entre os jé-centrais e os antigos tupi. Por assim dizer,
todo sujeito indigena é capaz de cultivar as qualidades ou adquirir a forga magica que
“xamanifica” alguém. Vejamos o que dizem os Borum sobre essa experiéncia em 5
mitos anotados por Curt Nimuendaju. No primeiro, diagnosticamos a capacidade do

xama/tokonlyikéng de falar com os espiritos e deles receber Forca Magica:

Os Botocudos traduzem yikégn pela palavra portuguesa ‘forte’. Subentende-
se ‘forte sobrenaturalmente’, porque a forga fisica em lingua de Botocudos é
nyipmro. Todos os chefes dos Botocudos eram yikégn, mas nem todos os
yikégn foram chefes. Hanat contou-me como o chefe Biyan se tornou yikégn.
Biyan, tomando suas armas, foi sozinho no mato cagar. A essa época, ainda
ndo possuia forga magica. Na mata encontrou um grande numero de Marét.
Estes o pegaram e o atiraram ao ar, aparando-o nas palmas das maos, e
assim o transformaram numa espécie de peteca durante algum tempo.
Finalmente, um dos Marét achou que ja chegava, porque Biyan ja tinha
recebido bastante forca magica. Ele se recolheu a casa, completamente
estonteado, e se deitou; depois cantou. Feito isto, foi no mato e os Marét lhe
trouxeram alguns ananases muito grandes que ele distribuiu pela sua gente.
Mais tarde os Marét levaram Biyan até a sua casa grande no céu.
(NIMUENDAJU, 1986, p. 92)

No segundo, Transformacgdes, a de se metamorfosearem em outros animais:

Afora esta faculdade de tratar com os Marét, possuem os Yikégn ainda uma
outra. Podem operar em si mesmos ou nos outros repentinas transformacdoes.
Um homem foi no mato cagar. Matou um guariba mas este ficou pendurado,
muito alto, nos galhos de uma arvore. Chegando em casa, ele contou ao filho
que tinha deixado o macaco no mato. Entédo o filho pediu-lhe licenga para
acompanha-lo ao mato, a fim de buscar o referido animal. Quando o menino
avistou o macaco no galho da arvore, insistiu com seu pai que trepasse e o
atirasse para baixo; este, porém, respondeu que a arvore era grossa demais.
Mas o filho ndo cessou de importuna-lo, até que ele, finalmente, subiu.
Quando chegou onde estava o animal, cortou-o em pedacinhos e deixou-os
cair um a um. O filho gritou para cima que atirasse o animal inteiro, mas o pai
ndao o atendeu. De repente o tronco da arvore inchou e os galhos
estremeceram: o homem transformou-se num gavido real, suas flechas em
garras, e soltando um assobio, voou. O filho juntou os pedacinhos de carne e
levou-os para casa. (NIMUENDAJU, op. cit. p. 92)

No subsequente a de transformar outros em animais:
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Um menino pediu a seu pai: ‘Vai cagar um macaco!’ O pai ndo estava disposto
a atendé-lo, mas o menino ndo o deixou mais em paz. Entdo o homem,
perdendo a paciéncia, disse que ia lhe fazer um macaco. ‘Isto eu queria ver!’,
disse 0 menino. Mas o homem bateu com a mé&o diante de si no chao,
acenando e logo apareceu um macaco. Matou e o assou, dando o animal ao
menino para que o comesse. Ele mesmo nada comeu do macaco, mas
mandou recolher cuidadosamente seus 0ssos, ja descarnados. ‘Como é que
podes fazer macacos?’, perguntou-lhe o filho ‘Isso vais ver j&@’, respondeu o
pai, ‘fica de pé, la junto aos ossos!. Quando o filho fez o que lhe havia sido
ordenado, o pai bateu novamente com uma das maos diante de si, no chao,
acenando, e 0s 0ssos do macaco entraram no corpo do menino que, assim,
se transformou em macaco. Este trepou numa arvore, e em vao sua mae o
chamou para que descesse outra vez; o menino, transformado agora em
macaco, fugia para a mata. (Id. ibid.)

Outra capacidade do yikengn € A ressurreigéo de um cadaver(es):

Ambiofo e sua mulher tinham muitos filhos, e entre estes uma filha que
amavam com especial carinho. Essa menina morreu. Quando jazia morta na
casa, seu pai mandou chamar Tomhé, que era muito yikégn, e lhe suplicou
que restituisse a vida a crianga. Tomhé mandou que lhe dessem um pedacgo
de tabaco, o qual foi posto sob o nariz do cadaver; depois ele cantou, e apds
alguns instantes a menina ergueu-se viva e sa. Ela disse ao pai que pagasse
bem a Tomhé, porque, de fato, tinha estado morta. Ambiofio pagou a Tomhé
com um grande rolo de fumo. (id. ibid. p. 93)

E a habilidade de tratar com xamas de outros animais e povos € mesmo de

desfazer seus feiticos:

Cada pessoa adulta tém um numero de almas (nakandyun), algumas até 5 e
6, mas s6 uma delas habita no corpo; as outras ficam ao redor dele. Em
sonhos os nakandytun abandonam o corpo e tém as suas aventuras
independente dele. A perda nakandyun causa doengas. [...] Certa mocga de
nome Pangan gostava de comer carne de cotia. Uma vez comeu da carne de
uma cotia encantada, que era um Manyakeyi. Esses Manyakeyi sdo uma
gente que habita para o lado do sul e que tem casas como os portugueses
(neo-brasileiros). O corpo de Pangan ficou onde estava mas os Manyakey
levaram o seu nakandyun encarcerando entédo o seu corpo adoeceu. Quando
sua mae Yamnaik viu isto, mandou chamar Kadnyék, que era yikéngn, para
que fosse ver o que convinha fazer. Kadnyék foi ter com os Manyakeyi e viu
0 nakandyun de Pangan preso. Ele o chamou para fora sob o pretexto de
querer lhe mostrar alguma coisa, e fugiu com ele num auto (sic). Trouxe-o e
o fez entrar novamente no corpo de Pangan, e esta se restabeleceu. (id. ibid.
p. 93)

Nessa dissertagao estamos cientes que ninguém gosta de longas citagdes,
mas estas de Nimuendaju sdo essenciais para construirmos nossas SF23, da qual

vocé faz parte, enquanto leitor que ouve?4, orecula?® e se comunicar com o texto. E

28 Savage Forestention y schizo-forest y sorcery-charm.

24 Escutar a escrita: por uma teoria literaria amerindia, de Marilia Librandi-Rocha, publicado na revista
Oeixoearoda,v.21,n,2, 2012.

25 No Manifesto Antropéfago somos apresentados ao mundo orecular.
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com argumentos como estes, devorados de outros, capturados de inimigos, que
fazemos a reconstrugao alopoiética do xama Puri e lhe incorporamos novas almas.

Pois bem, da perspectiva do Borum, nés, os Puri, éramos/somos temiveis
feiticeiros, capazes de causar doengas e mortes dos membros de suas hordas, das
habilidades atribuidas aos fortes magicamente, os yikéng, também chamados tokon,
palavra que pode ser traduzida do Krenak para o Iéxico antropolégico como xama,
estdo a capacidade de se comunicar com os xamas de outros animais, de se
transformar em animais, de transformar outros em animais, de falar com espiritos
“sobrenaturais” e espiritos dos mortos, de roubar e recuperar almas capturadas por
meio dos feiticos. Ademais, por meio dos mitos coletados por Nimuendaju junto aos
Borum, compreendemos que qualquer Borum pode adquirir a forga magica yikéng,
adquirindo prestigio social e incorporando novas almas nakandyun ao redor do corpo,
que € habitado por uma alma principal. Outras etnografias dos Borum nos mostram
ainda que os ritos de furagdo dos labios e orelhas e seu posterior alargamento
estavam diretamente ligados ao recebimento da alma principal, por volta dos 6 anos,
quando labios e orelhas eram furados num processo de atribuicdo de alma a crianga,
e de aquisicao de novas almas orbitantes, quando os adornos eram substituidos por
outros maiores que os anteriores.

Embora ndo possamos afirmar com precisao sobre o que os Borum concebiam
como qualidades dos feiticeiros inimigos, podemos especular que aquilo que
conjecturavam no interior de seus socius como forga magica — yikeng — poderia ser
atribuido também aos feiticeiros Puri.

Ao longo do meu trabalho de campo entre os Krenak de Resplendor-MG, na
Terra Indigena Krenak, as margens do Watu durante minha graduagdo em teatro
(UFSJ-2015) e mestrado em Artes Cénicas (Unirio-2019), busquei estudar a
cosmopercepgao Krenak, seus sistemas de crenga, mitos, ritualidade e performances
rituais, com particular interesse no xamanismo dos Borum. Meu objetivo aquela época
o de a partir desse complexo pensar formas de treinamento, criagcdo e atuagcédo do
ator-performer contemporaneo?®. Naquele momento, diagnostiquei duas maneiras
principais de transformagao em xama: as andancas e o sonho. Hoje, acredito que sao
trés. Para além das andancas, que sao itinerancias solitarias em meio ao territério; e

0 acesso ao mundo dos espiritos por meio dos sonhos; ha ainda a transmisséo de

26 \Ver “O ator-performer e as poéticas da transformagéao de si” de Cassiano Sidow Quilici.
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saberes e narrativas orais e a participagdo em ritos coletivos, que sdo fundamentais
para o acesso ao tempo do mito e a elaboragdo/conhecimento dos territérios em suas
mais diversas geografias (fisica, metafisica, espiritual etc). Também durante o
mestrado em artes cénicas, propus que entre os Krenak ha um xamanismo sem
xamas, o que se deu pelo fato de ndo encontrar especialistas xaméas na Tl na
atualidade, mas também por entender que, tradicionalmente/teoricamente, todo
Krenak €& virtualmente xama, uma espécie de feiticeiro latente que pode decidir
trabalhar ou ndo suas habilidades xaméanicas. Esse mesmo entendimento pode ser
tirado de outras tradigdes e culturas indigenas. Em A queda do céu (2015), o talvez
mais conhecido xama indigena brasileiro na atualidade, Davi Kopenawa Yanomami,
nos revela que sua entrada no xamanismo se da justamente por meio de andangas
na mata, pelo acesso ao mundo dos espiritos pelo sonho e inalagdo da yékoana e
pelo compartilhamento da tradigao.

Por fim, e para além de outros complexos xamanicos, na feiticaria Puri
percebemos, seja pelos relatos histéricos anotados ou pela narrativa oral, o uso de
partes humanas, em ritos necromantes e de guerra, e animais, em ritos de
familiarizagao e incorporagao de forgas. Sobre os segundos falaremos mais tarde,
atenhamo-nos agora ao uso de partes humanas.

No comentario de Eschwege sobre a feiticaria Puri, vimos que um pai
desenterrou o filho a procura de seu escalpe, determinado a vingar com um novo
feitico o feitico |he tirara o filho, 0 que nos revela o uso de partes do morto familiar em
ritos de guerra no plano do xamanismo. Contudo, n&o sé partes de familiares eram
usadas pelos antigos Puri. Como vimos, os coroado decepavam e colecionam as
orelhas de seus inimigos Puri, mas também outros pedagos do inimigo eram

capturados em guerra com fins ritualisticos como comenta outra vez Eschwege:

O brago de um guerreiro Puri morto na guerra € o maior simbolo de vitéria
para os coroados. As vitérias sdo comemoradas com uma festa, onde é
servida com abundancia a bebida fermentada feita com milho. O brago do
Puri morto passa de um para outro durante a danca e as vezes ele é colocado
em pé e serve de alvo para as flechas. Outros 0 molham na bebida alcodlica,
depois 0 molham e chupam-no e ainda o maltratam de toda a sorte, tudo isso
ao som de hinos em louvor ao vitorioso e cangdes de repudio e desprezo aos
Puris. Alguns transformam o osso do brago Puri em corneta de guerra; as
vezes o cranio do inimigo também pode servir a essa finalidade. Terminada
a festa, as familias se separam e voltam a viver isoladamente.(Eschwege,
1970 p.101)

A respeito de uma suposta antropofagia Puri, Wied Neuwied nos narra um

episodio a partir do relato de colonos com quem se encontrou nas imediagdes de S&o
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Fidelis, Rio de Janeiro e a caminho do Rio Espirito Santo, na provincia de mesmo

nome:

Um rapazote negro, que tomava conta do gado, foi isolado dos companheiros
armados, feito prisioneiro, morto, e, segundo afirmam, assado e devorado.
Acham que eles separaram os bragos, as pernas e a carne do corpo, levando-
0S consigo; porque, pouco depois, encontraram no local a cabega e o tronco
descarnado do negrinho; porém os selvagens tinham-se internado
precipitadamente nas florestas. Reconheceram, também, as maos e os pés,
assados e roidos, e dizem que até se viam as marcas dos dentes. O ‘feitor’,
que esta sujeito a esses ataques dos selvagens, declarou-lhes profundo ddio,
acentuando, repetidamente, que mataria de bom grado o nosso jovem ‘Puri’.
‘E inconcebivel’, acrescentou, ‘que o governo ainda ndo tenha adotado
medidas efetivas para exterminar esses brutos’. (WIED-NEUWIED, 2015,
p.101)

Embora os Borum, como os Puri-coroado nunca tenham admitido a um viajante
a pratica da antropofagia, esse assunto é recorrente entre os naturalistas do século
XIX, que pareciam avidos por encontrar em suas rotas coletivos e contextos indigenas
parecidos com aqueles com os quais se defrontaram nos almanaques de seus
antecessores, e que estiveram no Brasil nos dois primeiros séculos de invaséo
europeia. Interessante notar que, como no caso da antropofagia guerreira tupinamba,
modelo maior da antropofagia ritual tupi, também entre os Puri-coroado é a
incorporagao ritual do inimigo ao grupo por meio da vinganga e sua ingestao - mais

simbdlica do que substancial - que dao a ténica do rito.

Dizem que [os Puris] devoram, da mesma maneira, por vinganga, carne
humana; quanto, porém, a comer os proprios parentes falecidos, como
derradeiro tributo de afeigédo, de acordo com o referido por alguns escritores,
nao se encontra nenhum trago desse costume, pelo menos nos nossos
tempos, entre os ‘Tapuias’ da costa oriental. Os portugueses do Paraiba
afirmam, sem discrepancia, que os ‘Puris’ comem a carne dos inimigos
mortos, e, realmente, parece haver alguma verdade nessa afirmativa, como
veriamos depois; mas jamais no-lo confessaram. Quando lhes fizemos
perguntas a respeito, responderam-nos que s6 os Betocudos Borum tinham
esse costume. (op. cit., p.103)

A ideia de uma ritualidade antropofagica entre os Puri-coroado para muitos &
coisa da cabeca de branco, para outros contudo, ndo € improvavel que ela existisse.
Mais importante que provar ou refutar a ideia, aqui nos voltamos para a antropofagia
mais como um dispositivo de captura e incorporacao da alteridade — espécie de
consumo produtivo do que vem de fora, do exterior, o outro — do que de ingestao ritual
de carne humana. Retomamos a antropofagia manifesta pelo perspectivismo, sua

metafisica canibal, predatéria, seu nomadismo e feitigaria.
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PRIKA. OS PURI REENCANTADOS.

Nota do/da/de autor(a)(e)

A seguir faco um exercicio de enredamento cosmopoético, onde amarro barbante
em torno dos buracos e reconstruo a histéria Puri a partir dos relatos dos
viajantes, narrativa oral, mitologia comparada, teoria antropoldgica, vestigios
arqueoldgicos, dados censitarios, andangas pelo territério ancestral Puri, sonhos,
miragbes de Psilocybe cubensis e criagao artistico-literaria. A tudo isso tenho
chamado fricgdo cosmopoética. Friccionar € colocar em atrito ideias por vezes
divergentes, ou corpos distintos, capazes de gerar nesse movimento alguma energia.
O que trago aqui ndo € uma versao univoca, inequivoca da histéria dos Puri, antes, é
uma linha de fuga ao que ndao sabemos, sabemos e ao que sabemos que eles nao
sabiam, mas que se cristalizou no ideario colonial. Hanna Limulja, em sua etnografia
dos sonhos Yanomami, O desejo dos Outros (2022), fala que o sonho é uma das
formas de acessar o mito, do mesmo modo, sabemos que o uso ritualistico de
substancias psicotropicas é outra porta de acesso ao mundo dos espiritos e aos
tempos imemoriais. Particularmente, acredito que o gesto ritual da escrita e da leitura,
da pesquisa, do desenho e da artesania, sdo também capazes de criar brechas para
atravessamentos e dialogos espirituais que transcendem a razao, o sabido e o nio-
sabido e a propria forma de saber-conhecer. Embora ndo me considere um xama,
nem seja considerado por outros, tenho buscado trabalhar algumas qualidades do que
os Krenak chamam yikéng. Minha entrada no xamanismo se deu pelos dentes da
cobra na terra Krenak, ainda no ano de 2018. De |a pra ca tenho trabalhado com os
sonhos e sido orientado por uma pajé pataxd, com quem falo quase diariamente. Em
casa ritualizamos os sonhos todas as manhas - minha mae e eu - 0s narramos,
compartilhamos e entendemos o que fazer com eles. Interessante notar como uma
pessoa que mal sonhava (minha mae), no exercicio de 3 anos de rito passou a ter
sonhos premonitorios. Interessante também ver que foi uma pintura de jenipapo que
abriu o mundo dos sonhos a ela, que desde que foi grafada sonha de forma abundante
toda noite. Embora eu ritualize com a psilocibina apenas nos solsticios de verdo, uma
vez ao ano, fiz um uso mais intensivo no ano de 2020, quando ingeri cogumelos em 6

ocasides. Embora esses ritos sejam solitarios quando se trata da companhia atual
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humana, minhas experiéncias com cogumelos sao sempre elaboradas a partir da ideia
de encontros, seja em casa, no mar ou na montanha, e envolvem canto, escrita,
desenho, danca, foto, comida etc. Embora ndo haja um roteiro rigido, os ritos com a
ingestdo de cogumelos sdo sempre voltados para o entendimento de sonhos
anteriores e para a comunicagédo com os encantados com os quais tive relagéo ao
longo da preparacao do rito. Para que nao haja qualquer duvida para quem |€ esse
feitico, escreverei em cor de jenipapo quando falar a partir dos meus sonhos, miragoes
e criacao literaria; em cor de urucum quando falar a partir de narrativas orais de outros;

e em preto quando usar dados histéricos, antropoldgicos, arqueoldgicos e censitarios.

*k%k

Antes de haver todo o universo, havia a Titinhan-rure Lonké. A grande vovo
sapucaia, méae da forga da criacédo. Depois de florescer pela eternidade e gerar suas
cumbucas, a Titinhan-rure comecgou a explodir e espalhar suas sementes onde antes
nao havia luz. D’'uma delas nasceram Oppen, Petan e Ushd, que tinham em si a
qualidade da dancga, que ainda exercem; e de outra Dokdra, Nhaueira e Ahndl’'ahman
que eram irmaos intersexuais. Os trés quando nasceram pousaram na terra, Usho,
que era quente e indspita, mas Dokéra, que tinha a for¢ca da criagdo, comegou a
moldar, cumbucas de barro chamados camuci?’, inspirado pela mae, a Titinhn-rure
Lonké, fazendo trés, que ele cozinhou no fogo da terra. Quando os camucis ficaram
prontos, Dokdra cantou espiritos em seu interior e os selou, depois entregou ao
gémeo, Nhaueira que tocou seu maraca e os encantou. Ahndl'ahman, que tinha muita
forgca fisica, cavou buracos no chdo e Nhaueira enterrou os camucis, dos quais
nasceram trés arvores, que deram origem a tudo que vive na terra, no ar e sob as
aguas. Nessa época ninguém tinha fome, ndo havia noite e todos os espiritos se
falavam e entendiam, todos animais, todas a plantas Um dia o jenipapo foi a cabana
de Dokoéra e lhe contou que havia previsto a vinda de uma onga — essa época elas
ainda ndo existiam. Ela tinha fome e anunciava a morte, que naquele tempo nao
acontecia., assustado, Dokéra saiu de casa calado, recolheu barro e fez um quarto
camuci, que cozinhou e depois soprou dentro seu a imagem da onga. Ele o selou e

deu para Nhaueira encantar, mas pediu que, dessa vez Ahndl'ahman n&o cavasse um

27 Chamado assim pelos tupi.
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buraco, pois dentro daquele camuci morava a noite, que nao poderia nascer.
Ahndl’ahman, que era muito curiose fingiu concordar, mas na primeira oportunidade
em que esteve sozinho com o camuci, enterrou-o e de um estrondo nasceu Miripon.
Ao ver o acontecido, Dokéra e Nhaueira comecaram a flechar a grande onga, mas
toda vez que ela era flechada, dos seus furos novas ongas saiam e comegavam as
perseguir os espiritos. As flechas de Dokéra e Nhaueira nao tinham muito efeito sobre
a onga, cujas feridas cicatrizam em instantes, tornando-se pintas em sua pelagem.
Nhaueira decidiu entdo que os espiritos, para fugir e lutar com as ongas deveriam
ganhar corpos e cantou para criar peles/roupas, que eles vestiram, ganhando seus
corpos atuais. Dokéra pediu entdo para que Nhaueira |he fizesse também uma
pele/roupa, que ele vestiu, se metamorfoseando em onca. Dokéra entdo foi até
Miripbn, e Ihe esfregou a vagina nas ventas, e os dois se deitaram. Fingindo cio,
Dokora atraiu Miripon para fora da Ushd, indo para o céu. Dokdra e Miripon
namoraram por semanas, um dia contudo, enquanto Miripon dormia, Dokdra cortou a
sua cabeca, de modo que ele, que ele ndo devorasse Oppen e Petara. Dokdra entdo
ficou morando no céu, Nhaueira na terra, onde anima as matas e Ahndl'ahman,
envergonhado, se escondeu debaixo do camuci que deveria ter sido plantado. Ao
fazé-lo Ahndl'ahman assumiu a forma de um tatu e cavou para o submundo, onde

vivem os fantasmas dos cadaveres frescos e € noite quando na terra é dia.

No dia em que se fez noite, todos os animais assumiram suas formas atuais,
de modo que nao podemos mais nos comunicar como antes, e por isso vivemos em

guerra, nos cagando e comendo. Apenas um grupo de espiritos n&do ganhou roupas
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de Nhaueira, o dos humanos, que por essa razao nao tem cores vivas, nem garras ou
veneno. Foi por isso que Nhaueira ensinou os humanos a fabricar armas e cacar, fazer
feiticos com 0 maraca e a se pintar com jenipapo e urucum para se transformar. Cada
povo indigena se tornou um tipo de gente, porque caga, canta e se pinta diferente. Os
Puri, por se lembrarem dessa historia pintam 3 pontos no rosto, os quais chamamos
prika, numeral sagrado que em Puri significa trés ou muitos (multiplos) e que na fala
€ usado para pluralizar ou coletivizar. Os brancos, como nao se pintam mais, pararam
de se lembrar do dia da grande noite. Por essa razdo nao mais sonham, nao
conseguem falar com os mortos, nem espiritos, nem animais. Eles também n&o sao
capazes de se transformar em outros.

Por nos lembrarmos da nossa origem na Lonké, nés, os Puri, enterravamos os
nossos mortos em camuci prika ao pé de Sapucaias ou outras grandes Mbd prika
(arvores). Em sua Arqueologia Brasileira (1992) André Prous nota que para além das
urnas funerarias, entre os Puri-coroado outras cerdmicas de menores proporgcoes
adotavam o formato dos frutos da sapucaia (Lecythis Pisonis?®), e relembra que essa
arvore é abundante no mundo dos mortos, o grande bosque das lonké prika, pra onde
0s guerreiros se dirigem apds a morte, a caga € farta e nunca ha fome.

O mesmo Prous, a partir de enterramentos encontrados nos territérios Puri em
cavernas e afloramentos rochosos, percebeu que para nds, Puri, senhores dos vales
e das serras, enquanto as menores altitudes pertencem ao mundo dos vivos, a medida
que subimos as montanhas em dire¢cao aos céus, entramos no dominio dos mortos e
dos espiritos, de modo que muitos dos enterramentos em grutas foram realizados em
grandes altitudes. Dai a razdo de muitos dos ritos sazonais Puri, conduzidos pelos
antah serem realizados no topo das montanhas das serras que habitamos. Mesmo a
nivel do mar, quando realizamos importantes ritos, buscamos pontos mais altos, algo
que se da por exemplo na regiao de Piuma-ES, onde o Monte Agha, é literalmente o
lugar de falar com os espiritos na tradicdo Puri, Embora a arqueologia ndo tenha
batido o martelo sobre o parentesco entre Puri-coroado e goitaca, Prous reafirma a
ligacéo entre esses povos, embora relacione a ceramica dos primeiros a fase Una da

tradicdo de mesmo nome e os segundos a fase Mucuri.

28 Em relagdo a espécie de Sapucaia, Prous parece cometer um engano a classificar a espécie da mata
atlantica Lecythis pisonis, citado sua irma Lecythis olaria.
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Recentemente, no Vale do Rio Doce foi descoberta uma urna funeraria com
caracteristicas da ceramica Puri. Essa urna é considerada um ancestral pelas pessoas
da comunidade do entorno, que criaram um espaco de exposicdo desse parente.
Préximo ao local do achamento foi construida uma oca e diversos encontros e rituais
tem sido realizados nessa localidade, que também tem recebido um reflorestamento
com plantas nativas e rogas de milho e feijao criolos. Todavia, ha algum tempo a urna
comecgou a visitar alguns parentes em sonho, pedindo para ser enterrada novamente.
Como nem todos da comunidade, incluindo seu principal guardido, concordam em
fazé-lo, estamos nos articulando para que a urna possa ser estudada ao longo da
préxima década por arquedlogos, e seu contexto relacional por antropdlogos, antes
que seu enterramento de fato se dé.

Ainda sobre a arqueologia Puri, Prous (1992, p.343) defende a ideia de que
cultivavamos milho, feijao, cara, tomates, fumo, algoddao e mandioca (como sugere
Dias Carvalho). Embora em publicagcbes como o HSAI, os Puri figurem como povos
marginais, essencialmente cagadores-coletores, com agricultura incipiente, contam
que depois que Miripon atraido ao céu por Dokéra e degolado, e os Puri aprenderam
caca, feitico e pintura, esses passaram a viver andando pelas matas, onde cagavam,
pescavam e colhiam frutos, folhas e raizes. Naquele tempo, contudo, os vegetais eram
muitos duros, amargos e mesmo venenosos. Certo dia trés meninas Puri foram a mata
colher mel, para tirar o gosto amargo dos vegetais da boca dos Puri de sua aldeia. As

meninas andaram por toda a mata mas ndo encontravam uma colmeia que tivesse
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mel, de modo que foram se distanciando da aldeia, até que chegou a noite. Cansadas,
elas pararam sob a copa florida de uma Acaiaca (Cedrela fissilis Vell). Sob a luz da
lua cheia (Petara Ourouna), elas reclamaram das dores no estbmago e do amargo na
boca, causado pelos vegetais duros. Petara Ourouna entdo se compadeceu das
meninas e ordenou que a Acaica entregasse a elas trés de seus melhores frutos, os
quais Petara encantou. A Lua pediu entdo que as meninas levassem os frutos
fechados da Acaiaca aos Puri das localidades mais distantes do territério, onde
deveriam entrega-los como presentes seus, que prometiam aplacar o sofrimento de
todos.

As meninas entido se despediram e correram respectivamente para o norte, sul
e leste por trés luas. Quando chegaram aos seus destinos, no céu Petara era Petara
Orou (Lua nova). A que primeira Puri, que foi em diregdo ao sul, parou em uma aldeia
préxima a nascente do Banani (Paraiba do Sul), Ia entrou numa grande nguara e em
seu interior depositou o fruto de Acaiaca, que se enterrou sozinho. Desse fruto
nasceram o feijao, o amendoim e o urucum, que, por terem sido plantados sob o
abrigo, nascem dentro de casquinhas. A Puri que caminhou pro norte alcangou as
nascentes do Manhuacgu, no alto do Caparad e de la langou seu fruto, que viajou pelo
ar até encontrar o solo. Por esse motivo, deles nasceram o milho, a mandioca e a
bananeira, cujos caules gostam de crescer em diregao ao céu. A terceira Puri foi em
diregdo ao mar, descendo a Serra do Mar e atravessando cachoeiras de aguas
rapidas. Ela parou em uma aldeia proxima ao mar, onde deixou fruto que encantado
pela velocidade das cachoeiras, nasceram andando pela terra. Das sementes do
terceiro fruto nasceram a batata-doce, o tomate e a abdbora, que se locomovem
enquanto crescem.

Depois de entregarem os frutos dados por Petara e Acaiaca aos Puri de todo o
territério, as meninas sangraram se metamorfosearam em serpentes, jararaca,
cascavel e coral, que sao as donas da roga. Desse dia em diante os Puri se tornaram
agricultores. Os Puri ainda s&o responsaveis pela selecdo de diversas espécies de
frutos e palmeiras de importancia ecossistémica para a Mata Atlantica.
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BACIAS HIDROGRAFICAS DO ATLANTICO SUDESTE

LEGENDAS

@ Doce & Paraiba do Sul
Litorédnea ES/R] Ribeira de Iguapé

@ Litordnea SP/RJ = Principais Rios

Acredita-se que antes da invasao portuguesa os Puri fossem mais de cinco mil
pessoas, distribuidas em pequenos bandos, embora em alguns momentos tenham
formado grandes hordas. Enquanto alguns intelectuais desconfiem da filiagdo
genética entre Puri-Coroado e Goitaca (LUFT, 2000), ha quem sustente que em algum
momento foram o mesmo povo. Se o centro de disperséo da cultura Puri, foi o vale do
Rio Pomba, como sugere Luft, talvez os Puri tenham migrado das serras em diregao
ao mar, perfazendo uma rota de migragcado que vem do Brasil Central em diregéo a
costa sudeste. Essa migracdo deu origem a diversos grupos Macro-Jé do Leste,
dentre os quais os Maxakali, pataxd, Borum e Puri. Freire e Malheiros (2009)
defendem a familia linguistica Puri, pertencente ao tronco Macro-Jé, engloba 23
linguas:

Puri, telikong ou paqui, falada nos vales do Itabapoana e Médio
Paraiba e nas serras da Mantiqueira e das Frecheiras, entre os rios Pomba e
Muriaé. Estava dividida em trés subgrupos denominados sabonan, uambori e
xamixuna; Coroado, em ramificagées da Serra do Mar e nos vales dos rios
Paraiba, Pomba e Preto. Subdividida em varios grupos, entre os quais:
maritong, cobanipaque, tomprun e sasaricon; Coropd, no rio Pomba e na
margem sul do Alto Paraiba; Goitaca, guaitaca, waitaka ou aitacaz, nas
planicies e restingas do Norte Fluminense, em areas proximas ao Cabo de
Sao Tomé, no territério entre a Lagoa Feia e a boca do rio Paraiba.
Subdividida em quatro grupos: goitaca-mopi, goitaca-jacorité, goitaca-guassu
e goitaca-mirim; Guaru ou guarulho, falada na Serra dos Orgdos e nas
margens dos rios Piabanha, Paraiba e afluentes, incluindo o Muriaé, com
suas ramificagdes por Minas Gerais e Espirito Santo; Pita, na regido do rio
Bonito; Xumeto, na Serra da Mantiqueira; Bacunin, no rio Preto e préoximo a
atual cidade de Valencga; Bocayu, nos rios Preto e Pomba; Caxiné, na regido
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entre os rios Preto e Paraiba; Sacaru, no vale do Médio Paraiba; e Paraiba;
também no Médio Paraiba.

Ao longo da colonizag&o nos, os Puri, sofremos diversas interdicdes a nossa
cultura tradicional, de que modo que fomos sedentarizados, criatianizados, usados
como forga de trabalho escravo e compulsoério (analogo a escravidao), miscigenados,
desterritorializados e deslinguados. A cerca do ultimo processo, esse se deu
sobretudo a partir do Diretorio de Pombal (1775). Desde o século XIX a lingua Puri
comegou a ser vista como em vias de desaparecimento e mais tarde como
desaparecida, assim como o povo que a falava. Na atualidade, contudo, diversos
grupos puir estdo em processo de retomada linguistica. Ha pelo menos trés
estratégias contemporaneas de estudo da lingua Puri, o Kwaytikindo, o Vocabulario
de Guiricema e o Cambona.

O Kwaytikindo € uma estratégia contemporanea de resgate da lingua Puri
criado por trés Puri do grupo Teyxokawa, que tem membros nos estados do Rio e S&o
Paulo. Nessa estratégia os vocabularios Puri e coroado anotados por vajantes e
nacionais foram compilados e normatizados foneticamente, a exemplo da palavra Puri
para arvore. No vocabulario Puri-portugués compilado por Marcelo Sant’Ana Lemos
(2018) temos as seguintes anotag¢des para arvore: mpo (Torrezao); bondjara (Dom
Pedro Il); b6 (Ménéstries); ou bocara (Rey). No vocabulario Kwaytikindo, arvore
aparece como ambo. Embora ndo haja a anotagdo ambo entre as dos coletores
primarios, o radical aparece nas anotagdes para a palavra morrer: mbono (Torrezao,
Alberto Noronha); ambo - nam (Eschewege, W.L.V); e ambo-nan (Freyreiss). O radical
também aparece na palavra casca, na forma po de popeh (Torrezao), e flor, na forma
pl'o de pl'okeh (Torrez&o) e pou em pou baina (Martius). As palavras fumo e fumar
também parecem trazer o radical de arvore como em pokeh (Torrezao) ou poke
(Schott); e boké che (Ménéstries). Banana em Puri é po (Rey), cacau tembédra
(Torrezado), canoa € bépe (Dom Pedro Il), capoeira chicopo (Torrezao), fogo boteh
(Torrezdo); pothéh (Martius); poté (Eschwege) etc. Madeira em Puri € umboh
(Martius,); ambo (Eschewege) ou am b6 (Ménéstries) e matar com um pau mopd

(Torrezao), diferente de matar com ferro mém’ran (Torrezao).
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Na estratégia Kwaytikindo, como dito, palavras dos vocabularios coroado séo
incorporados aos Puri e além disso novas palavras sdo criadas com o acréscimo de
sufixos que adjetivam, substantivam e verbalizam vocabulos coletados pelas fontes
primarias. A estratégia Kwaytikindo, como apontado em pesquisa online que realizei
com alguns Puri, é a mais difundida na atualidade, de modo que diversas grupalidades

partem dela para se comunicar e criar ritual e artisticamente.
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A segunda estratégia, adotada por outras coletividades Puri, diz respeito ao
Falares e Fazeres do Povo Puri na Tradigdo da Comunidade Rural d da Regido de
Guiricema/MG em 1957, (2021). Essa estratégia se baseia na memoéria oral e
anotacdes de Felismar Manoel, cujo nome de mato € Nh&manruri Schuteh Pury.
Nascido no 1939, Felismar é considerado, ndo sem controvérsias, o ultimo lembrador
da oralidade Puri, uma vez que teria convivido com os remanescentes Puri de
Guiricema. A organizadora do livro de Namanruri, Nama Telikonk Pury trabalhou em
seu mestrado e atualmente no doutorado em linguistica em parceria com o lembrador,
de modo que tem coordenado grupos de estudo dessa estratégia.

Embora tenha tido contato com as duas estratégias acima citadas, participando
por hora do grupo de estudos de Kwaytikindo, atualmente estou filiado a uma terceira
linha de investigagéo e retomada linguistica. No Cambona, grupo liderado e criado por
Daua Puri, ndo chegamos ainda a incorporar palavras do Coroado, nem normatizamos
a grafia das fontes. Nesse grupo também nao incorporamos muitos vocabulos da
oralidade, embora algumas palavras das lembrangas familiares volta e meia
aparecam. Em nosso estudo buscamos pensar as palavras na oralidade e na
construgdo de cantos e poemas. Os cantos, a propdésito, sdo uma das principais
estratégias de retomada linguistica nas trés estratégias citadas. Mas voltando ao
Cambona, no grupo buscamos utilizar apenas os vocabulos organizados por Lemos.

Os Puri contemporaneos estao em diferentes niveis de conversacgao e uso da
lingua, que certamente ocupa um lugar de destaque na ritualidade dos mesmos, pois
€ tomada como lingua ancestral sagrada.

Outro uso importante da lingua Puri € nos (re)(des)batismos. Como nos
informam diversos documentos paroquiais dos séculos XVIII e XIX, na medida em que
teciam dialogos com a sociedade lusofona cristd, os Puri eram “convidados” a
converterem-se em cristdo por meio do batismo. Momento em que seus nomes
tradicionais indigenas — nomes de mato — eram substituido por nomes da tradigéo
portuguesa, de modo que Tanguara(s) se tornava(m) Hipolito(s) e Bocaman(s),
José(s)?.

Na atualidade a adogao de nomes em lingua Puri se da de diversas formas. Se
alguns adotam seus nomes por exemplo por relagdo com uma imagem animal com a

qual se familiarizam, outras vezes o nome é recebido de uma lideranga que sonha ou

29 Ver LEMOS, M. S. O indio Virou P6 de Café? (2016)
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diagnostica nos modos de ser de uma pessoa sua relagédo com uma arvore, elemento,
animal, qualidade ou agao. Ha ainda aqueles que incorporam nomes de outras linguas
indigenas ou acrescentem apenas Puri ao final dos nomes oficiais, marcando sua
etnicidade.

Sobre a retomada da lingua Puri, conta-se que antes da invasao de Pindorama,
todos os animais tinham mil nomes e se lembravam de todos, mas que esses foram
sendo esquecidos na medida em que povos iam sendo extintos. Por mais de um
século muitos animais se esqueceram de seus nomes Puri. Contudo, a partir das
estratégias de retomada linguistica contemporéaneas, estes voltaram a se lembrar
deles, de modo que toda vez que falamos mart, um gavido o repete pela mata,
despertando a memoria de seu povo sobre seu nome ancestral em nossa lingua. O
mesmo se da com ponan, a onga e tutu o tatu.

Segundo o Censo IBGE 2010, viviam no Brasil a esse tempo 675 indigenas
Puri, espalhados pelos quatro estados sudestinos. Hoje, a partir de dialogos em rede,
sabemos da presenca de pessoas Puri nas cinco regiées do pais, ainda que os dados
oficiais de populagéao indigena por etnia, coletados no ultimo Censo ainda n&o tenham
desagregados e publicizados. Todo modo, dada a entrada de diversas pessoas que
nao se autodeclaram Puri em 2010 em grupos do povo, e o crescimento exponencial
da populagédo indigena total no pais em 12 anos, como aponta o Censo 2022,
podemos supor o incremento da populacéo Puri entre aquela e essa consulta, supde-
se ainda que, como antes, o grosso das familias Puri esteja localizado no Sudeste,
em regides que coincidem com o territério ancestral original.

Por falar em territorio ancestral (uschd), esse ia/vai das nascentes do Paraiba
do Sul, percorrendo toda a sua extenséo até a foz, grande parte do lado direito da
bacia do Rio Doce, incluindo seus Médio e Alto cursos, alguns rios e corregos
tributarios do Grande, e bacias menores que correm para os litorais do ES, RJ e SP.
No que tange as serras, temos a presencga Puri documentada na Mantiqueira, Itatiaia,
do Mar, dos Orgaos, Espinhaco, Brigadeire® dos Puri e Caparad, para citar algumas
das mais imponentes.

Ainda que a arqueologia Puri ainda seja incipiente se confrontada com a de

outros grupos indigenas e regides brasileiras, a histéria e parca etnografia que temos

30 Lei que altera
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dos antigos nos permite gerar imagens das principais areas relacionadas a sua
habitacio.

Como dito antes nesse trabalho, a Mata Atlantica (MA) nunca se constitui como
paisagem da vida Puri, mas como rede de relagdes interspecificas cujo equilibrio fino
depende das agbes do xama e sua cosmopolitica, que implica diretamente em toda
cosmopraxis das coletividades. A constru¢ao do corpo Puri, iniciada ainda na infancia,
esta condicionada a uma série de transformacgdes corporais ritualisticas. Em Existiria
uma arte indigena contra o Estado (2011), Els Lagrou nos fala da fabricagao do corpo
indigena por meio da apropriagdo de signos do exterior (outros grupos humanos e
nao-humanos) que muitas vezes sao incorporados por meio de grafismos sobre a
pele. Nesse sentido, temos entre os Puri uma ere¢ado do corpo da mata, ou corpo-
mata, sem-orgaos, por meio de diversos rituais, que descrevemos abaixo:

Jombey (ha muito tempo), quando nascia uma crianga Puri, a pessoa que 0
gestou o levava até o rio, onde ambos se banhavam e se cumpriam o rito de
apresentacdo do infante ao curso d’agua mais proximo de onde ele nasceu. Logo
depois, o segundo progenitor, que ndo gestou a crianga, o tomava nos bragos, e na
primeira noite de seu nascimento o apresentava a Petara, que se tornava sua
madrinha da noite. Esse mesmo genitor ia entdo ao mato cagar um tutu (tatu), cujo
sangue seria misturado a agua de uma bacia, que seria usada para banhar a crianca.
Esse rito tinha como finalidade enganar Ahndl'ahman, que vive no mundo inferior dos
fantasmas dos cadaveres frescos, e assume a forma de tatu. Livrando a crianga de
uma morte precoce. Por fim, encerrando os ritos nedfitos, o umbigo seco da crianga
era enterrado sob uma arvore.

Concluidos esses ritos a crianga passava entéo a ser pintada como uma ponan
(jaguar), no intuito de incorporar-lhe as forgas da alteridade maxima da mata. Essa
era a primeira pintura de jenipapo recebida pelo infante, que assim era pintado até a
entrada na vida adulta. Ainda durante a infancia a crianga devia cumprir ritos para
conquistar habilidades importantes na vida na mata. Quando estava prestes a andar
a crianga devia tomar o cha de pé de veado®' (cervideos do género Mazama), ao

comegar a falar, agua do copinho®? (um osso) contido no esqueleto de um guariba

31 Da memodria familiar de Xapi Teyxokawa.
32 Esse copinho que parece ter origem em um osso da garganta do barbado/guariba estd na memoria
do Sr. Anténio Puri, de Ubaporanga-MG e foi coletado por Mayd Pataxo.
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(primatas do género Alouatta), e engolir um peixinho vivo®?, um guaru (Poecilia
reticulata), quando iniciado na natagéo.

Mais tarde, quando se aproximavam da puberdade e maturidade sexual
mulheres bioldgicas (boema) e homens bioldgicos (koema) eram iniciados ao mundo
do trabalho, de modo que meninos deveriam aprender a cagar-guerrear e fabricar
suas armas, as meninas, por sua vez, aprendiam a cuidar da roga, da colheita, a
produzir cestos e panelas. Ainda que o trabalho fosse organizado a partir da logica
binaria koema-boema, a lingua e a sociedade Puri sdo essencialmente ndo-binarias,
desse modo, nao havia interdicdo a participacao de koema prika em trabalhos boema
e vice-versa. Sendo assim, a partir da maturidade sexual, os homens biolégicos
passavam a ostentar a pintura koema poera (peito do homem) e as mulheres
bioldgicas as xamun prika (cobras) em seus bracos. Outro grafismo relevante, esse
gue marcava/marca nao o sexo biolégico ou género, mas a etnicidade, era/é o prika,
ou Purika, trés pintas de urucum colocadas no rosto, sendo uma na testa e duas nas
goiabas do rosto.

Outro rito iniciatico dos jovens Puri eram as dangas com arco e flecha e cordas.
Os iniciados eram treinados por um periodo para mostrarem suas habilidades com as
armas, e agilidade em correr e pular. Ao longo dos séculos esse rito acabou se
transformando na Danga de Caboclo, que ainda é pulada na regido da Serra dos Puri,

na Zona da Mata mineira, e sobre a qual falaremos mais tarde.

33 Essa é um pratica que transcende a experiéncia Puri, embora muitos a narrem como algo préprio ao
povo.
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Quanto a agricultura, atividade essencialmente feminina, esta estava atrelada
as serpentes, donas da roga, e por isso as mulheres usavam a shamun. Além de se
ligar ao feminino e a troca de pele na menstruagdo, quando nos preparativos para
plantio e colheita, as boema prika cantavam o béra tou hé, que transcrevemos abaixo
em Puri/portugués:

Boéra tou he, ambo maru he / O gavido arrancou da arvore a madeira
Agna ambo te maru ché | O gaviao serve da madeira para comer
Romanou tou he romanou alau gue hé | Arranca as batatas com a madeira

O gavido, como predador natural das serpentes, nessa cangéo, € chamado
para limpar a roga das cobras, pois, embora elas sejam as donas da agricultura,
devem ser espantadas no momento do trabalho, uma vez que trazem riscos se ali
permanecem.

Sobre as boema, Eschewege, que esteve no Presidio de Sado Jodo Batista
(atual Visconde do Rio Branco-MG) no inicio do século XIX, nos conta que ao
encontrar os Puri-coroado da regiao foi recebido com muitas dangas ao longo de toda

a noite, e que pela manha:
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todos foram banhar-se nas aguas do Rio Pardo, como de costume. Como fez
muito frio, agcoitaram-se com urtigas para se aquecerem, retornando entao
para maiores manifestacdes de alegria com a minha chegada. O belo sexo
compareceu somente depois de ter feito a sua toalete e, de maneira
semelhante a gansos brancos ou grous, em fila, uma atrds da outra. A
primeira passou por mim andando de lado, enquanto as subsequentes
escondiam-se umas atras das outras, apoiando as maos nos ombros da
precedente, tentando, dessa maneira, esconder o que as senhoras da nossa
sociedade escondem com suas saias. Sua toalete consiste de uma pintura
do corpo todo com uma espécie de barro vermelho (esta terra vermelha é
uma argila arenosa misturada com palhetas de mica), do qual envio uma
amostra, e de colares feitos de dentes de macacos, enfiados regularmente,
ou de carogos de frutas cortadas, o ultimo caindo como uma cinta sobre o
colar de dentes. Enquanto virgens, essas mulheres enfaixam as pernas acima
dos tornozelos e abaixo dos joelhos tado apertado, de modo que as pernas
ficam muito finas (essa faixa é feita de um barbante muito comprido e
uniformemente fiado da rafia de certas trepadeiras). No dia do casamento
tiram essas faixas e colocam uma coroa sobre a cabeca, que nao deve ser
confundida com o cocar, que também envio, e que é usado somente pelos
caciques durante as guerras (o cocar do cacique é feito com pequenas penas
amarelas e vermelhas, bonitas e selecionadas, colocadas verticalmente, com
um penacho de penas maiores sobressaindo no centro. (ESCHWEGE, op.
cit. p.92)

Na mesma passagem de Eschwege, o naturalista nos informa que ao dar como

objetos de troca rosarios as Puri, esses foram logo transformados, de modo que as
contas foram reunidas em fios maiores e as cruzes Ihe foram arrancadas.

Sobre os ritos de entrada na vida adulta, Philippe Rey, antropdlogo que esteve
entre os Puri de ltueto-MG, acima da margem direita do Doce, conta que a partir da
menarca a menina indigena era separada do convivio coletivo, sendo levada a uma
cabana no meio da mata, onde era cuidada por duas mulheres mais velhas.
Permanecendo na rede por alguns dias, a menina recebia alimentos especiais, que
nao podiam ser tocados por mais ninguém, e as mais velhas que dela cuidavam
colhiam seu sangue menstrual com a casaca de um jequitiba. Terminados esses ritos,
a menina voltava para o convivio na aldeia enfeitada com penas e pintada de urucum.
Nesse periodo era comum que se dangasse em frente a cabana de reclusdo da
menina todas as noites e mais uma vez quando ela retornava do curto exilio.

Sobre as cerimbnias de casamento, sabemos que o0 homem estava apito a se
casar depois que cagasse um grande animal, geralmente uma anta, embora a vitéria
na guerra e a caga de um jaguar também o autorizassem a desposar uma boema. Ha
entre as anotagdes de viajantes trechos que falam das danas cerimoniais ligadas a
caca do jaguar, a preparagdo para a guerra, a vitéria sobre os inimigos e ritos

matrimoniais. Em todos eles ha o uso de adornos, danga, cantos e a ingestdo de
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bebida fermentada de milho ou raizes e nas dangas que emulam a guerra ou a caga,
o uso de arcos e flechas®*.
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Embora muito dos cantos, dancgas e ritos Puri tradicionais realizados pelos
antigos nao tenham resistido aos dias atuais, os Puri contemporaneos tem recuperado
sua ritualidade incorporando cantos antigos as suas praticas ou criando novos cantos
que se diz serem “recebidos” da espiritualidade. Dos cantos antigos, continuamos
cantando o Ho Bugure (que tematiza a vitoria sobre os Borum), Béra tou he (do gavido
e as batatas) e Han-jo-ha, esse ultimo sem traducgao literal, mas que parece falar de
um Puri que subiu em uma arvore para apanhar uma flor, mas que de la caiu. A
metafora entre a queda da flor e do Puri, parece nos remeter a uma morte prematura,
como da flor que cai e nao frutifica, por esta razdo, esse é um canto lugubre, como
anotaram Spix e Burmestier.

O rito funerario Puri também era uma cerimdnia com muito choro e lamento e
se por vezes o falecido fosse enterrado com honrarias de chefe, enfeitado e com suas
armas dentro do camuci, outros enterros eram mais simples, sedo o morto colocado

em uma vala, enrolado em algodao ou néo, sempre aos pés de uma grande arvore.

34 VVer LEMOS, M. S. As musicas e as dangas dos povos Puri, Corop6 e Coroado. Edigdo do Autor. Rio
de Janeiro, 2017.
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Nessas ocasides havia dangas, cantos e bebedeira e boema prika escondiam as
armas koema prika durante a festa. Por muito tempo os Puri se recusaram a ser
enterrados em cemitérios cristdos. Ha ainda noticias de enterramentos Puri em
cavernas e afloramentos rochosos em grandes altitudes. O cosmo Puri € formado por
trés esferas: cora, o céu, morada de Oppen, Petara, Miripona, Dokéra e as estrelas
Miricodah e Churi, nessa paragem ha uma grande floresta de lonké prika (sapucaias),
a caga é abundante e ninguém morre. As almas imortais dos Puri vdo para essa
floresta depois que um Puri morre na segunda esfera; a esfera da mata (tschore ache)
€ o mundo dos viventes e animada pelos nhaueira prika, espiritos que podem assumir
a forma de todos os animais e se comunicar com 0s xamas por sonho, transe e
encontros na mata; goa chey vejo ache, € o mundo dos fantasmas frescos dos
cadaveres e de Ahndl'ahman. Por essa razao os Puri enterravam alguns mortos nas
montanhas, com o intuito de facilitar o transito entre tschore ache e cora e diminuindo
as chances de se perder em goéa chey vejo ache. Em terrenos mais baixos, as arvores

€ que auxiliam no transito da alma principal entre as trés esferas do cosmos.

Na atualidade, a religido Puri € bastante diversa, de modo que o cosmossentido
tradicional é intensamente friccionado®®, incorporando conhecimentos e praticas de
diversas religides africanas e afro-brasileiras, europeias, de outras coletividades
indigenas e das grandes tradigbes religiosas asiaticas. O caboclo Puri € uma entidade

bastante comum nos ritos da umbanda e a ele é atribuido o seguinte ponto:

35 Aqui a fricgdo pode ganhar as acepgdes de Roberto Cardoso de Oliveira, que nos fala fricgdo
interétnica.
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Ele é Puri, ele é Puri guerreiro.

Vem trabalhar na mesa de Umbanda.

Ele é Puri guerreiro. E filho de Eru®.
Trabalha na Aruanda®” com penacho azul.

A tedloga e cientista social Kigew Puri fala sobre algumas relagbes entre a
espiritualidade Puri e o cristianismo em Teologia Indigena Crista (2022) e com a
umbanda — em autoetnografia — em sua dissertacdo de mestrado em Ciéncias Sociais
Ximan Yomli ou Devir Viado (2024).

Uma outra cangao, essa da Danga de Caboclo do Cajuri, na Zona da Mata
mineira, evidencia relagdes entre o catolicismo, a tradigdo indigena e as religides de
matriz africana:

Sé&o Sebastiao foi pra guerra, olelé
Sao Sebastiao foi pra guerra, olelé
Voltou defeituoso, voltou defeituoso
Minha méae é uma coruja, olelé
Minha méae é uma coruja, olelé
Mora no oco do pau

O meu pai é um preto velho, olelé
O meu pai é um preto velho, olelé
Tocador de mirimbau3®

Ha ainda, da relagdo entre negros escravizados, brancos escravistas e
indigenas Puri, a histéria de Vuitir Puri, que em 1800 auxiliou na fundagéo da Aldeia
de Queluz, na provincia de Sao Paulo, levando oitenta familias Puri para a localidade.
Vuitir, porém, ao ver homens e mulheres negras presos em ferros, teria se revoltado
e clamado por justica para os escravizados, algo que ndo ocorreu. Os africanos,
contudo, passaram a ver no Puri uma imagem de sua libertagdo, de modo passaram
a chama-lo de Mongo Véio, uma figura mitica lembrada ao longo dos séculos. Ao
sofrer castigos os negros ameagavam: Foge feitd, Mongo véio vai vorta!/Foge feitd,
taruma, taruma! (PREZIA, 2013). Em 1940, um jongo coletado em Jatai nas

comemoracdes do 13 de maio, Vuitir mais uma vez era lembrado:

% Na Umbanda Eru é uma entidade retratada como um indigena na mata em meio a mata escura,
observando a lua. Eru também é um rito que busca desconstruir o morto e reconstrui-lo aos poucos no
outro mundo.

87 Aruanda pode ser entendida como paraiso em vertentes da Umbanda.

38 Corruptela de berimbau.
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Passei corgo, passei rio, subi morro e passei mato,
vi a cruz de Passa Quatro, vi cabéco frechadé.
Andei perdido no sertdo, la do Embau,

fui mordido de urutu... Mongo véio n&o vortd!3°

De modo geral, podemos concordar que a espiritualidade Puri soube e sabe
incorporar a suas praticas diversas manifestagdes das matrizes indigenas, africanas
e europeias. Movimento esse que, como visto, se refaz na religiosidade afro-brasileira
e no que por muito foi chamado sincretismo religioso cristdo. E dificil contudo,
cartografar com especificidade e mesmo generalidade as experiéncias da
espiritualidade Puri contemporanea, pois diversos fatores e atores estdo em jogo nas
experiéncias individuais e das grupalidades que se encontram largamente distribuidas
pelo Brasil com destaque para o Sudeste.

Desde o inicio do século, diversos coletivos Puri se formaram, criando suas
préprias relagcbes com o sagrado, de geréncia de seus territorios, de ascensao de
liderangas, de coordenacgao de lutas por direito etc. Durante a organizagao XV Troca
de Saberes da UFV (Universidade Federal de Vigosa), que acontece anualmente em
oposigao a Semana do Fazendeiro e na qual se realiza os Encontros Puri desde 2012,
diagnosticamos a existéncia de 12 grupalidades Puri contemporaneas, entre
comunidades rurais, urbanas e mistas. Enquanto alguns grupos estao baseados em
territorios especificos, outros tém membros sediados em diversos estados, como é o

caso do grupo do qual participo, o Krauma Puky:

O nome do Grupo Krauma Puky tem o significado de “roda junto ao fogo”,
com a ideia de um grupo de parentes reunidos em torno da chama de uma
fogueira, tanto literal, quando enquanto aspecto ‘figurativo’, de uma chama
ancestral que nos guia em torno da retomada de nossa ancestralidade. O
grupo tem a sua fundagdo em 20 de novembro de 2020, porém, podemos
dizer que sua origem remonta ao ano de 2019, quando Raial Orutu se
apresenta no TEDx UFABC; a apresentagao, denominada “Avés além do
Laco” abordou a experiéncia de uma identidade indigena marcada pelos
processos de desterritorializagao, violéncia, siléncio e apagamento, e que, ao
mesmo tempo, buscava uma forma de viver a ancestralidade para além da
memoria da dor compartilhada. A divulgacao deste video aproximou pessoas
Puri que carregavam consigo experiéncias parecidas e que também estavam
em processo de Retomada. Outro marco desse processo foi a colaboragao
dada ao MRP por Way, Raial, Vini D’Jora e Leticia na consolidagdo do Centro
de Memodria do Povo Puri, atividade essa que acabou por estabelecer um
nucleo de afinidade desse grupo e os motivou a elaborar uma lista de
discussao que estimulou a necessidade de criagdo deste coletivo. Os Puri
integrantes do Grupo Krauma hoje estdo, em sua maioria, em espacgos
urbanos de diversas regides do Brasil, embora se concentrem em maior
namero no sudeste, mas conta também com presenca no Parana, Goias,

39 MELLO apud. Prezia. op. cit.
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Paraiba, Pernambuco, Amazonas, Rio Grande do Sul e Santa Catarina. No
grupo virtual, sdo hoje 40 membros ativos, aos quais se somam familiares
que estdo vinculados ao grupo por suas relagdes, formando um coletivo de
aproximadamente 90 pessoas. Além de fortalecer-se enquanto comunidade
virtual, o Krauma também tem buscado consolidar espagos de referéncia,
realizando, para tanto, encontros regionais periédicos de rezo, cantos, cura e
fortalecimento. Igualmente, temos buscado fortalecer a conquista/retomada
de um territério, onde possamos fortalecer nossa ancestralidade e sonhar um
futuro possivel. (KRAUMA, 2024)

Em prefacio ao livro Baré: povo do rio, Eduardo Viveiros de Castro
adverte que (nds) os indigenas, ndo devemos cair na cilada da captura e da violéncia
colonial como experiéncia compartilhada, mas criar respostas vigorosas a esse

passado agudo. Nas palavras do antropdlogo, que multiplico em jenipapo:

Como sobreviver a tal metédico etnocidio, melhor, como ressurgir a partir
dele, como refazer um povo? Como recuperar a memoria e reinventar um
lugar no interior do estranho, do estreito e instavel intervalo entre “indios” e
“ndo-indios” que ora se abre, ora se fecha para os povos nativos do
continente? Os Baré-Puri sdo uma das respostas em ato, hoje, a estas
perguntas. E nisto que esta a exemplaridade destes antigos senhores do Rio
Negro-das fronteiras internas do atual Sudeste brasileiro, deste povo que
desempenhou um papel axial na dindmica cultural pré-colombiana, e que
tem-n&o tem entre seus louros o de ter seu nome associado a uma das mais
altas mitologias indigenas do continente, aquela registrada-porque mau
registrada por Stradelli, Branddo de Amorim, Barbosa Rodrigues-por poucos.
A exemplaridade ndo consiste no compartiihamento de uma mesma triste
narrativa de desindianizagcdo — de captura por uma fraudulenta e falida
empresa de “civilizagdo” —, mas na capacidade de resistir, reagir, inverter
essa narrativa, mostrando ao chamado “povo brasileiro” que ele é, pois
continua a ser, uma multiplicidade tanto patente como latente de povos em
estado de variagdo continua, que ele contém uma imensa reserva
inconsciente de diferenca capaz de gerar muitos outros futuros que este com
que nos acenam, este que os poderosos determinam como sendo o Unico
possivel, o Unico desejavel, e mesmo como o Unico, puro e simples, pois
estaria ja presentificado. (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, n.p.)

Como assevera Eduardo Viveiros de Castro a exemplaridade do povo Baré-
Puri ndo esta no compartihamento de uma “mesma triste narrativa de
desindianizag&o”, mas no vigor da resposta que vigorosa desse povo frente a estas.
Eduardo contudo nao diz que essas narrativas precisem ser esquecidas. Muitos povos
que devém indie indigena, que estdo em processo de reencantamento, mas que foram
dados como desindianizados lembram-se a todo tempo dessas narrativas.
Lembramos porque elas sdo nossas inimigas, € contra elas que guerreamos

incessantemente ha 500 anos e do inimigo nao se tira o olho.

Hum? Eh---eh... E. Nhor sim. A---h&, quer entrar, pode entrar... Hum, hum. Mecé

sabia que eu moro aqui? Como € que sabia? Hum---hum... Eh. Nhor n&o, n’t, n’t...
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Cavalo seu é esse s0? Ixe! Cavalo ta manco, aguado. Presta mais ndo. Axi... Pois
sim. Hum, hum. Mecé enxergou este foguinho meu, de longe? E. A’pois. Mecé
entra, cé pode ficar aqui.
Han-Han? Nao, casa ndo € minha ndo. Tem dono. Eu sou morador s6. S6 fago morada
s6. Um tempo s6. Depois eu saio. Eu vou pra outra de outro dono. H4? E! Ingual minha
mae, minha vo. |h... eu morei casa prika... prika... muita! Hun? Océ gostou? Eu acho
apertada, més de inverno nao bate uma gota de Sol. Mas tem Ia fora.
Ala. Vem na Janela. Ali mora os tsaté prika. A titinha é salgadeeera!!! Ah? Mao cheia.
A minina é feiticeira. Unh? Nao acredita? Caus de qué? Unh! Professor? Ela é
professora também. Feiticeeera!!! india. Hun? Se tem indio aqui? Tem uai, td te
mostrano. S6 nessa encruzilhada tem indio em duas esquina. Puri. Puri. Unh? Agora
océ ouviu. E tem os outros.
Uns é daqui. Uns véi depois. Eu ndo. Eu s6 daqui ndo. Intd sé passano s6. Os meus
lado é mais do Doce. Tem uns que mais do sal. Unhum. Océ desculpa a brincadeira.
Mai, océ ja viu o Manhagu? Num tem queles lado do Manhagu, ali? Entdo, eu
desbarranquei foi por ali. Perto do Zé Pedro. Meu pai tamém. Hun? Minha mae? Nao!
Minha mae foi mais pra cima. Perto do Zé Pedro, mais pros lado do Caparad. Minha
mae Manhumirim, eu Ipanema. Han? Tudo indigena.
Tenho cara de indio ndo? Hum. E dente? Ah? Nada ndo. Bobage minha. Mas eu sé.
Ache. Puri Tapuia. Inhantes indio bravo. Onga. Ah? E. V6 minha, titinha prika, tudo
onga. Pama ponan. Caus que ndao? Cé besta. Nao acridita em onga? Sé gente? Nao
fala baboseira... océ me descurpe os seus estudo. Tem onga sim, uai. Qué vé? Ah,
entdo eu mostro! Isso é cachaga? Cachacga boa? Canjana? Mai se océ colocasse um
trago eu bibia. Uhn, boa! Bibia duas. Se océ num se importa.
Era onca ela? Titinha, uai. Marya-Ultima (1). Ela era ongca no meio do mato. Foi pega
de lago. Dente de cachorro. Desencatou. Recebeu batismo. Virou Marya. Esqueceu
nome de onga, de mato. Eu esqueci. Inhantes ninguem chamava Marya, asdepois
todo mundo. Eu s das Marya. O se eu quizer viro bicho. Océ nao precisa ter medo
ndo. Tem mais um gole?
Océ ja viu gatinho nascer no paiol? Quando eles sai e num ta acostumado é tudo
arrepiado, desconfiado, ndo deixa por mao. Ai cé da o que ele quer. Um leite com
angu, uma tripa de frango. Eis v&o chegando de manso. Quando vé, ta te relando o
rabo. Sem vergonha. Eu sou vergonhoso ndo. Cé é? Pr'esses lado que cé virou os
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z0i... foi pro lado de 14 que minha v6 nasceu. Onga. Laranja da Terra. Berante o, o
S&0 Manel. Primeira Marya, Ultima do nome dela.
Ninguém sabe muito. Fica assim, cumé que diz? Mei que mistéro. O tempo soprou e
apagou o rastro. E passou muito carro incima, cavalo e carroga. Ficou em pouca
palavra. Se pergunta a mae, ela fala: “Era india Puri pega no lago. Nasceu na Laranja
da Terra”. E acabou. Tem muito mais que isso ndo. Ai tem a Marya que véi depois.
Da Luz (1/2). Fia da Ultima. Ela subiu pro Caparad. Epoca ali rodava onga, cachorro-
do-mato. Maa mai era café, ingual hoje mermo. Essa sua canjana é boa. Gradicido.
A da Luz casou, teve fio, va minha Marya José (1/4) foi uma. E o qué? Da Luz a gente
num sabe muita coisa tumém nao. Hun-hun. Péca coisa. Corremo atras de papelada,
num achamo nada. E. E pouca também a palavra que sobrou. Que era trabaiadera e
escura. Que viveu no café. Que quando morreu nao caiu. Ficou impé apoiada no
esteio. Num deitd nem pra descansar. Cé vé isso? Ela cuidou da mae sambézinha,
bebezim piqueno. A José ia pro armazém e a da Luz ficava de casa, a mae chorava
querendo peito, a da Luz punha uma flalda na janela, e a v6 largava o café pra vim da
de mama pra mae.
A vida da vé foi o café, bem dizendo. A do v6 era tamém. Mais mais canjana. Inse eu
pudé moia a palavra...
Asdepois que a Ultima foi desoncada, ai elas foi virando mais pro jeito do café.
Derrigando, ajuntano, limpano lavéra tamém. Tudo. Inté o cheiro do café passado.
Hum? Passava tudo em mao de Marya. A pois, se num passava. A mae mémo. Foi
feita e nascida em cafezal. Chamou Angela Marya (1/8) pra ser cantadéra. Tem
passarim que inveja ela. Para no varal e faz cara de disintendido escutando. A vé José
nois se alembra mais, maisi tumém esquece. Caus de qué é triste de conta. Océ num
qué sabé tristeza, unhucé qué? Entdo coloca uma pinguinha pra mim que eu conto.
A titinhd Marya José, mae da mae, ndis insupde que nasceu no Manhumirim,
mas num é certo. E parpite. Caus que foi procurado nos livro tudo do cartério o nome
dela e ninguém achd. Antonce ndo tem muito rastro nos papel. S6 na voz. Na palavra
dita. E nois confiamo na palavra que sobrou. Hum? Palavra da mée, uai. No inicio ela
nao falava tanto. Inté nois provocar. Ai ela foi soltando as lembranga que nem sabia

ter. Por que ninguém nunca perguntou.]
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COSMOPOETICAS DO REENCANTAMENTO

Ara... océ héme ndo? Océ. Eu ndo! Océ. Num bragueia. Num ispatucha. Toma
canjana. Eu tomo uma tamém. Carma. Océ hémi. Eu ndo. Océ babum,
inchagcado? Eu tamém muito. Tlera. Tlera. Tlera. Inhdia cumé eu rodopéio e caio de
butdo pra cima. Pareco inté vaca no ceio redando perereca pra zebu chera. Océ num
sente falta de muié? De galinha? De viado? Nesse ermo. Cacga boa é a frechada. A
carne que se tem é a que se come quando o mundo sozinha. Preto hoje num vorta, ja

falei.

Garrafa sua era canjana no pescogo inquando de longe viu meu fogo. Cavalo seu.

Uhum. lhim. Tava manco. Me monta. Me monta inhéu. Quero usa esse reldgio.

Insi océ me monta, te ponho meu chéro. Océ impode passea no terréro. Ongca num te

morde.

Ahh... ahhh. Apois océ discurpa. Fiquei bébo. Num sei o que falo. Vai-se embora. Que

dispégo. Corre, corre sozim pro terréro. Vai cavalo galopéro. Mi6 corré daqui?

Ah un? Hum? un... un...un... tem ndo. E disispéro. Décha que eu moéio procé. Eu
passababa. Insépra a vela. Alembra o amor da sua vida. Fala no ouvido dela. Sente o

quente. Mexe as perna. Encadéra. Me da seu nome. Ahu. Ahu. Ahuuuuuuu. Ahuuuu.
Cadé? Cadé o qué?
Océ me deu, nao lembra?

Océ me deu presente pra eu. Reldgio ndo. Béah... revorvér.

Quantas bala? Quantas bala? Se eu quiser num clique pum.
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