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“A gente precisa de terra para cuidar da morte.”

(Daniel Vasquez Kaiowa citado em Moraes, 2016:37)

Introducao

Desde que cheguei em campo nas aldeias da T.I. Rio Guaporé, em novembro
de 2008, surpreendi-me com frequéncia com o fato de as pessoas chegarem até
mim para contar sobre a morte de algum parente proximo, a maneira e a ocasiao
em que haviam ocorrido, em detalhes minuciosos. Ndao raramente, esses eram 0s
primeiros relatos que eu escutava quando conhecia alguém. Na minha percepcao,
eventos tao pesarosos dificilmente deveriam ser contados a um desconhecido.
Percebi, contudo, que as condicoes de minha presenca ali incitavam esses relatos.
Estar sozinha, num local muito distante, longe dos meus parentes, colocava a
duvida quanto a se realmente eu os tinha, ou se, fato mais provavel, eu os havia
perdido recentemente e por isso estava distante de minha terra.

Entre os povos do Marico (Maldi 1991) — Makurap, Wajuru, Tupari de lingua
Tupi-Tupari, Djeoromitxi, Arikapd de lingua Macro Jé e Arua de lingua Tupi-
Mondé, cujo territorio imemorial sao os afluentes Colorado, Branco e Terebito,
da margem esquerda do médio curso do rio Guaporé na Amazonia meridional —,
existe uma especial relacdo entre distancia espacial e especificacdo da morte. Nao
se diz que fulano morreu, diz-se que fulano foi embora. Esta ideia estava contida
numa curiosa frase de um interlocutor sobre um parente morto: "Depois que ele
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morreu, a gente se afastou". Mas os relatos de morte indicavam para mim que a
primeira conexao estabelecida com meus interlocutores era, do ponto de vista
deles, uma espécie de compartilhamento do estado de luto. Mesmo depois de
muitas voltas ao campo e de saberem que meus parentes, em sua maioria, estavam
vivos, eu continuava despertando esses relatos. Em 2019, porém, um acontecimento
mudou algumas das minhas compreensoes, por nao se restringir a um relato.

Depois de meses transitando pela burocracia dos brancos na cidade mais
proxima (IML, MPF, policia, Funai, Cimi etc.), uma amiga indigena esperou
pacientemente cerca de dois dias para me conduzir, meu marido e o cacique de
uma outra aldeia pelo percurso realizado por seu filho no dia da sua morte. Ela
recriou passo a passo tudo o que havia acontecido e, depois de uma tensa aparicao
na casa de parentes envolvidos no conflito, chegamos finalmente ao local onde
o rapaz caiu morto. Ficamos ali, eu, meu marido e ela, olhando do barranco para
baixo e para a casa, abandonada apo6s o ocorrido, que o avizinhava. Tentei apressar
nossa saida, ndo aguentava aquela situacdo. Ela tomou o rumo oposto ao nosso,
em direcdo a sua casa, cantando o seu filho morto.

Minha amiga estava “chorando em sua propria lingua", como se diz em
portugués sobre a cantilena indigena ofertada aos parentes no rito funerario. Em
que pesasse minha profunda tristeza, eu nao entendia o que estava acontecendo.
O estado de perturbacao a que fui levada — naquele dia e anos depois disso —,
me deixou perceber que na ocasiao eu ja sabia que o luto por uma morte violenta
requer procedimentos de desconexao com o parente morto. Em decorréncia de
sua transformacdao monstruosa, esses procedimentos incluem o imperativo de
nao lhe render o choro ritual.

A aparente contradicao deste momento nos fornece algumas licoes sobre o
tratamento da morte e a continuidade da vida entre os povos indigenas com 0s
quais convivi na regido do baixo rio Guaporé, no sudoeste amazénico. Minha
amiga resumiu as dificuldades enfrentadas atualmente por seus parentes em
dois aspectos. O primeiro se refere a reunido realizada pelo Servi¢co de Protecao
ao Indio, décadas atras, num mesmo local, de muitos povos, alguns dos quais
desconhecidos entre si. Em sua analise, os conflitos ocorrem porque eles nao
estdo em sua “terra propria”. Ela se referia ao territério imemorial de onde
foram deslocados compulsoriamente e que € hoje reivindicado ao Estado por
seus parentes. O segundo aspecto diz respeito a falta dos pajés poderosos de
antigamente, que curavam as comidas e a cerveja de macaxeira que "o espirito
mau do matado vem comer e beber"”, para que as pessoas nao adoecam ou se
tornem violentas no momento pos-homicidio. A falta de especialistas xamanicos
tem como consequéncia, segundo ela, o "avanco da violéncia igual do branco".
A complexidade inerente aos eventos de morte inclui, assim, tanto a relacao
com espiritos quanto a histéria de invasao a que foram submetidos esses povos.
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Os elementos desse diagnostico — invasdao nao indigena e historicidade das
forcas cosmicas — serao abordados neste artigo, que nao exclui minha hesitacao
quanto ao tratamento teodrico deste evento.!

No cenario de dura investida contra os direitos dos povos indigenas, como
oferecer descri¢oes etnograficas sem que nossa “diplomacia” seja nem ridicula
nem insultuosa (Stengers 1997:111) para as pessoas com as quais trabalhamos?
Como criar uma exigéncia politica, isto ¢, modificar a maneira como as razoes se
apresentam e proteger da indiferenca (Stengers 2018:450) fatos tao sensiveis?
Como fazer com que a descri¢ao nao seja um simples emprestimo dos termos nao
indigenas para eventos de morte? Como nao reduzir os eventos e as pessoas as
quais a descricao se dirige "a algo de familiar ou gerenciavel” (Bagemihl citado
em Despret 2021:227)? Como narrar aquilo que importa para quem permanece
vivo "sem cometer mais violéncia em meu proprio ato de narracdao” (Hartmann
2020:15)? De que modo podemos honrar o mecanismo epistemologico formulado
por Antonio Bispo quando ele afirma que "tentamos compreender o que faz o
colonialista pensar como pensa e como devemos pensar para nao nos comportarmos
como ele"? (Santos 2018:45).

Embora eu ndao pretenda estar a altura de tais questdes, mesmo assim €&
possivel perceber serem perguntas de como permanecer como “cientistas de
campo" nesses duros tempos. Mortes violentas ndo sao exatamente um objeto
facil e pretendo demonstrar que guardam continuidade com um certo estado
de catdstrofe em que os povos indigenas do marico se viram envolvidos desde o
“contato”, o que inclui assassinatos de indigenas por ndo indigenas, que também se
multiplicaram recentemente na Amazonia, em geral, e na regido em que trabalho,
em particular. E essa historia € ela mesma inserida em uma serie de invencoes
indigenas (Wagner 19878), contando as miticas. Nao € uma simples reacao a
catastrofe que os povos indigenas e suas acoes encarnam. O modo como realizam
o luto — seus pressupostos e consequéncias — em espacos perturbados pela
acumulacao e a destruicao capitalista ajuda-nos a multiplicar as razoes por meio
das quais podemos pensar, junto a esses povos, a catastrofe em curso — muitas
vezes entendida sob o rotulo de Antropoceno. Uma exploracao etnografica da
catastrofe que inclua a inventividade indigena (Vianna et al. 2022) requerida na
continuidade da vida tem o mérito de nos livrar da propensao em tomar esses povos
como entes passivos de uma historia que lhes escapa. Interessa aqui a conexao
entre corpos, lugares e espiritos. Procedo analisando a codificacao mitologica do
problema da distancia e da guerra, os destinos post-mortem e o luto em espacos
perturbados, e os efeitos dos atos de colonizacao sobre entes sobrenaturais. A
conexao desses problemas e a inventividade indigena na continuidade da vida
sdao entendidas por meio da nocao de Catastrofe da Sobrenatureza.
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Vida breve

Expressa na historia d'O Comeco do Mundo, a relacdo entre morte e distancia
espacial inclui também a multiplicidade de povos que hoje convivem. A historia
do Comeco do Mundo apresenta variacoes entre um povo e outro, mas tais
variacoes reforcam os detalhes que nos interessam. No mito, a diferenca linguistica
e a separacao territorial dos coletivos indigenas aparecem como elementos de
diferenciacao e condicao de ndao guerra entre eles. Wadjidjika Arikapo e seus
filhos djeoromitxi me contaram o seguinte:*

Antigamente, depois que a primeira humanidade foi quase toda
dizimada por uma hecatombe [normalmente um diltivio, mas pode
ser também um grande incéndio] restaram dois sobreviventes,
chamados Kawewe e Kiiropsihi. Andando pelo mundo, eles
descobriram que havia gente num buraco que ndo era exatamente
um buraco, mas uma espécie de caverna, pois ficava dentro de
uma pedra, localizada no encontro do céu com a terra. Naquele
tempo, o céu era bem mais baixo do que é nos dias de hoje. Kdwewe
e Kiiropsihi, animados com sua descoberta, resolveram fumar

tabaco, e a pedra se abriu.

Beraparatxi,® um monstro canibal, queria sair também e colocou seu enorme
braco para fora do buraco. Por esse motivo, Kiiropsihi rapidamente fechou o buraco,
deixando sair somente a metade das pessoas que la estavam. Uma linda mulher,
chamada Djoé, havia esquecido sua linha de algodao, e voltou para busca-la: foi
neste momento que a porta foi fechada e ela ficou presa dentro da pedra. Raivosa,
falou: "Eu mandei segurar a porta! Por que vocés fecharam?! Vocés sairam todos,
mas VOCes vao morrer e vao matar o outro, pois vocés ndo querem que eu saia".

Saiu muita gente de 13, e todo esse pessoal falava uma so lingua.
Contra a vontade de Kawewe, foi Kiiropsihi, demiurgo mais novo,
e mais teimoso, quem comecou a falar diversas linguas, ensinando
a cada casal uma lingua diferente, inclusive a lingua dos brancos.
Passou-se entdo uma grande confusao e desentendimento entre
eles. Mas Kiiropsihi ia fornecendo uma lingua e conduzindo os
casais de falantes de uma mesma lingua para um lugar, que passou
a ser o local daquele povo.

A historia continua sobre as andancas e os eventos associados aos demiurgos
e, independente do enredo de cada narrador, terminam estabelecendo uma
espécie de continuidade com as malocas de antigamente: Kawewe e Kiiropsihi
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continuam andando pelo mundo, sem destino certo, “espalhando seu pessoal”,
conduzindo-os para os lugares especificos de suas malocas, dizendo: "Vocés vao
morar em cada lugar e nao vao brigar nem matar o outro"”.

Foram dispostos dois tipos de pares primordiais: um par, os demiurgos
djeoromitxi Kawewe e Kiiropsihi, que ndao sao irmaos, mas wira, e um segundo tipo
de par representado pelos casais embrionarios dos coletivos indigenas, falantes de
mesma lingua. Entre pessoas de mesmo sexo, wira € um tipo de relacao marcada
pela brincadeira (pilhéria publica, saque de objetos e cooperacao nos trabalhos)
e extrema protecdo contra inimigos. Entre pessoas de sexo oposto, codifica o
casamento preferencial. A relacao wira ¢, portanto, de “afinidade potencial”
(Viveiros de Castro 2002a), de alianca politica.

E verdade que os demiurgos wira tém poderes de sobreviver a eventos de
morte, diltuvios e incéndios dos tempos primevos, além de apresentarem uma
“dualidade desequilibrada" (Lévi-Strauss 1993). Ao demiurgo Kadwewe, ancestral
Djeoromitxi, o mais velho da dupla, sao imputadas sensatez e inclinacdo para a
unificacdo (ele queria, por exemplo, que todos falassem uma so lingua); Wadidjika
Arikapo, a chefe da aldeia Baia das Oncas, me contou certa vez que Kiiropsihi
¢ Makurap, mais novo que Kawewe, e teimoso, desastrado e mentiroso. Por
sua teimosia, Kiiropsihi fornece aos casais diferentes linguas, fazendo com que
todos se separem. Mas ¢ a Kiiropsihi que se deve a conquista das condicoes da
vida atual, pois é ele quem rouba o fogo de Mior6 notxi, o pica-pau primordial,
e destampa a agua guardada e sovinada por Kuraheri notxi, o nambu preto do
comeco dos tempos.

O mito djeoromitxi aciona a funcao da distancia: pelas a¢oes de Kiiropsihi &
como se cada "grupo” (casal de falantes de uma lingua diversa de outro, na letra
do mito) fosse disposto por meio de linhas de fuga que originam a diversidade
sociopolitica em outros territorios. Aqui poderia ser aplicada a mesma analise de
Lima (2005) acerca da "passagem ao discreto” entre os Yudja: seria a distancia
a maneira de esses coletivos se diferenciarem num sistema que “conta com
quantas perspectivas quantas forem as partes” (Lima 2005:52), cada ponto/linha
estabelecida pelos wira demiurgos — como por Senad, o magnifico xama yudja
— como um ponto de vista “entre-Outros" (Cf. Lima 2005).

Note-se o papel que a relacdo entre morte/guerra e distancia desempenha
nessa imagem do mito. Em primeiro lugar, uma hecatombe original a qual a dupla
de demiurgos sobrevive. Depois, uma reminiscéncia por meio da mulher que ficou
presa na pedra. Dai se extrai a origem da "“vida breve" (Lévi-Strauss 2004) que
vem acompanhada da especificacao da morte: a praga de Djoé torna estranhos os
“grupos" uns aos outros, e proclama o estado de guerra, nao exclusivamente por
vinganca: "vocés vao morrer e vao matar o outro"”. A sentenca seria revertida pela
alteridade inerente aos coletivos de gente em face de Outros, representados por
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casais falantes de mesma lingua (origem do grupo local ou do povo) permanecendo
separados entre si. Essa reversdo esta explicita na adverténcia final da dupla de
demiurgos, que encerra a narrativa, "Vocés vao morar em cada lugar e ndo vao
brigar nem matar o outro”. A um s6 tempo, o mito djeoromitxi marca a origem
da vida breve ou a descontinuidade da vida humana e da multiplicidade social, ja
que no buraco ndo existiam humanos propriamente ditos, eram todos iguais por
falarem a mesma lingua. Pois é s6 quando saem do buraco que a multiplicidade
social se instaura, por meio do estabelecimento da descontinuidade territorial
que permite o estado de nao guerra.

As adverténcias de Djoé e dos wira demiurgos se conectam e colocam, em par,
uma questdo. A “guerra"” aparece como figura mitica oscilatoria entre a profecia
advinda de uma mulher que permanece enclausurada e a historia das relacoes
possibilitada pelas andancas e pelas acoes de Kiiropsihi. A questao posta: vocés
sdo diferentes agora, entdo, ou vocés vao viver em uma guerra permanente —
mantendo a proximidade, pela qual podem se identificar/assemelhar — ou cada
um vai para seu lugar para que, mantendo a distancia, possam evitar a matanca e
manter a diferenca. A historia desses povos e a etnografia atual revelam a situacao
inscrita pelo mito.

Um novo local: guerrear na mistura

Os povos do Marico (Maldi 1991) foram muito impactados por epidemias de
sarampo na primeira metade do séc. XX, e deslocados compulsoriamente de suas
malocas. O momento pré-contato € pensado sempre como o “tempo da maloca".
Parte deste territorio imemorial foi demarcado, e € hoje a T.I. Rio Branco, parte foi
apropriada por ndao indigenas, sendo posteriormente alagada por Pequenas Centrais
Hidrelétricas e desfigurada por cidades que ali se instalaram a partir mais ou
menos da década de 1960 — em particular Alta Floresta D'Oeste. Algumas familias
Makurap, Wajuru, Tupari, Djeoromitxi, Arikapd, Arud, depois de escravizados
em barracoes de seringa na regiao do rio Branco, foram empilhados, junto com
outros povos de outros locais (os Kujubim, Kanoé, Massaca e Wari') num mesmo
Posto Indigena, de nome Ricardo Franco, hoje a aldeia de mesmo nome, na T.I.
Rio Guaporé. Este posto ficava ha quase 500 km de distancia das antigas malocas
(pelos caminhos disponiveis a época). Para Mauro Leonel Jr, o P.I. Ricardo Franco
representava "um misto de refugio paternalista e campo de concentracao para
familias de sobreviventes de varios povos indigenas de Rondénia subjugados e
dizimados pelas armas e pela doenca" (Leonel Jr 1984:155).

Sua historia catastréfica impds muitas perdas a estes povos indigenas: de
alguns artefatos, matérias-primas e conhecimentos antigos, como dos locais
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moldados pelos seres mitoloégicos/ancestrais. As perdas mais lamentadas sao
dos parentes. Todos os considerados velhos que conheci viram seus pais e avos
morrendo com as epidemias de sarampo. A lista de extin¢des é grande, mas
ndo maior que a capacidade indigena de prosseguir, que tomo aqui no sentido
de uma acao diferenciante, inventiva, sequindo Wagner (1978).° Invencao
evidente pela reorganizacao territorial de varios povos indigenas distintos pos-
hecatombe — epidemia, escravizacao e deslocamento forcado — na abertura e
na manutencao de aldeias vizinhas ao Posto, no bojo das demarcacoes das terras
por eles tradicionalmente ocupadas (Funai 1984; Soares-Pinto 2009, 2014).

Avida pos-maloca e numa Terra Indigena distante do seu territério imemorial
conecta povos antes “vizinhos", ou desconhecidos, por casamento e sobreposicao
espacial. "Somos todos misturados”, é o que se pode ouvir nas aldeias da T.I.
Rio Guaporé. Essa mistura € um tipo de tecnologia de continuidade da vida,
uma "“reconstrucao das condi¢des para seguir uns com os outros" (Haraway
2020). A nova terra foi constituida tradicionalmente por meio de casamentos e
corresidéncia entre povos indigenas de diferentes grupos indigenas antigamente
endogamos, distantes ou desconhecidos entre si. Os mesmos que, do ponto de
vista dos demiurgos, deveriam permanecer “cada um no seu lugar”.

Como alternativa para os chefes das familias extensas de povos distintos
que foram reunidos em torno do Posto, dispersao e fissao — fundacadao de novas
aldeias — evita(ria)m os conflitos decorrentes se tais unidades vindas da maloca
permanecessem sobrepostas. Pois a questao que se coloca € como manter a
distancia — e, portanto, viver bem, ndo brigar — no "tempo da paz" imposto
pelo branco. Esses chefes foram capazes de gerar pontos de identificacao e
produzir "um reagrupamento das forcas" (Deleuze & Guattari 1997:129). Tal
reterritorializacao instaurada por casais chefes — ou uma desterritorializacao
relativa, que consiste em reterritorializar de outra forma (Zourabichvili 2004)° —
foi fundada na capacidade de responder aos imperativos de sobrevivéncia dos
que vieram das malocas e dos antigos seringais.

O mundo atualizado é misturado, na acao indigena, para a qual misturar é
juntar elementos dispares, é aproximar elementos que na origem Kdwewe eram
idealmente Um — endogamia, mesma lingua etc. Os patrisegmentos atuais sao
chefiados/organizados por um casal de falantes de lingua diversa (idealmente
wira entre si), em aldeias que comportam familias nucleares de povos distintos.
O produto atual é a convivéncia num mesmo espaco das diferencas humanas do
mundo social no reqgistro "Kuropsihi". Essa “mistura"”, ainda que controversa,
esta, pois, prefigurada pelo mito.

A conexdo ou a convivéncia num mesmo espaco entre povos distintos
corresponde a capacidade de continuar a produzir a diferenca coletivamente
ancorada pos-hecatombe. Pois as aliancas nessa nova terra visavam/visam aproximar
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estranhos, afinizando-os, facultando uma convivéncia outrora impensavel. Mas tal
aproximacdao via "mistura" s6 diminui a distancia, ndo efetivamente a abole, dado
que as diferencas passam a ser atualizadas. Assim é que um homem pode se referir
aos habitantes de outra aldeia como “meus sobrinhos" ou meus "wira", indexando
a coletividade aldea de acordo com sua relacao de parentesco com o casal chefe.

Enderecamentos coletivos que ndao podem ser ouvidos em relacao a aldeia
Ricardo Franco, em parte, eu suponho, devido ao fato de que sua caracteristica
de Posto nunca chegou de fato a desaparecer. O que se tem ali sao diversas mini
aldeias — ou familias extensas compostas por povos distintos — contiguas e
entrelacadas. Apesar disso, se fizéssemos um exercicio de colorir os telhados das
casas com a cor de pertencimento patrifiliativo do homem do casal, poderiamos
notar conjuntos de casas contiguas chefiadas por homens de um mesmo povo,
separadas pelos caminhos, insinuando a virilocalidade mesmo num espaco
“misturado”. Por isso falo em mini aldeias, e também porque, quando cheguei
em Ricardo Franco pela primeira vez, um velho pajé wajuruy, hoje falecido, iniciou
sua conversa comigo apontando com a mao onde estavam os diversos povos que
convivem ali, distinguindo seus lugares na aldeia sem ambiguidade.

Nao se opera uma “invencao"” sem efeitos de contraefetuacao (Wagner 1978). A
condicdo atual de mistura que inaugura o perigo do fim das distancias no territorio
comum, artificial (criando justamente a convivéncia forcada e vigiada pelo Branco
em uma paz também artificial) onde ndo se tem mais “cada um o seu lugar"”, repoe
as condicoes para a primeira profecia, “morrer e matar o outro"”. Entre tais desafios
esta a resolucdo ou o apaziguamento dos conflitos, sob o imperativo de que agora
“todos sao parentes”, pois misturados. Ao mesmo tempo explicita as diferencas
atuais em face daquelas construidas por uma dupla originaria mitica, cujo destino
¢ a dispersdo. Pois a dispersao atual (possivel emulacdo da dispersao mitica) se vé
envolvida pela dimensao de “fechamento territorial” a que foram submetidos tais
povos. Nessas condic¢oes, a continua divisao dos Outros entre aliados e inimigos —
dispositivo de conjunto atribuido por Clastres (2004) para a efetividade dispersiva
de poder da guerra amerindia — procede em uma espiral dificil de segurar.

Suponho que meus interlocutores estejam envolvidos em, ao menos, duas
questoes: como manter como inimigo gente que € tao proxima, que faz roca e
toma chicha/festa junto? Como manter como parente gente que se mostrou
inimigo? Essas questdes nos apontam as condi¢cdes necessarias na construcao e
manutencdo de um espago concéntrico.

Para Clastres (2004), no plano politico, a alianca € tatica para a guerra amerindia
(:261). Essa alianca é funcao da permanéncia do "dispositivo de conjunto” (:259),
isto €, da divisdao dos Outros entre aliados e inimigos, necessaria para a indivisao
e a autonomia da sociedade primitiva. A concepcao de "grupo local" assegura, do
ponto de vista do autor, o carater concéntrico da distincao politica entre aliados e
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inimigos, sublinhando o valor da distancia. A inclusdo de uma relagdo essencial
com o territorio s6 o € na medida em que assegura a multiplicidade, ndao sendo
caudataria de uma simples disputa por recursos: "é contra as outras comunidades
que cada sociedade afirma seu direito exclusivo sobre um territério determinado,
a relacdo politica com os grupos vizinhos é imediatamente dada" (:252).”

A teorizacdo etnografica da “guerra” fornecida por Albert (19895) foi investigada
enquanto dispositivo de base das sociocosmologias yanomami, como inerente
a sua filosofia, ndo como resultado de uma caréncia ou disputa por elementos
escassos, nem como advento exogeno. O autor (re)pensou a guerra yanomami
como um "“sistema de agressao” que inclui ndo somente agressoes fisicas diretas,
mas também xamanicas. Sua descricdao deste sistema como troca de agressoes,
mortes, substancias e rituais, a partir de um esquema concéntrico situado num
continuum de trocas matrimoniais e politicas, foi a base para importantes teorias
a respeito da socialidade amazoénica, como aquela que pensou o parentesco em
termos de campos sociais mais vastos (Viveiros de Castro 2002a).?

A partir da dependéncia do valor da inimizade a distancia (social/espacial) —
ja presente na elaboracao clastriana que se tornou paradigmatica —, € necessario
perguntar o modo como a guerra amerindia pode continuar mantendo-se como um
“estado metaestavel de hostilidade virtual entre comunidades locais relativamente
autonomas" (Viveiros de Castro 2011:298) — em contextos de cercamento territorial e
destrui¢cdao ambiental. Como pensar a metaestabilidade decorrente da guerra quando
a socialidade concéntrica que codifica a afinidade/inimizade amerindia encontra-se
perturbada? Parece-me que ¢ esta a questdao sobre a qual meus interlocutores
refletem, ao almejarem, depois de conflitos, construir novas aldeias e mudar-se
provisoriamente, seja para um sitio afastado, seja para a cidade dos brancos.

A etnografia dos povos do marico impde a reflexdo sobre a dependéncia do
valor da inimizade a contiguidade/concentricidade espacial, ante as transformac¢oes
derivadas dos atos de colonizag¢ao. No mito do Comeco dos Tempos, a dispersao
e a posterior territorializacao eram a condicao humana ideal; atualmente, a
“concentracao” num mesmo territorio forca o “cruzamento/aproximacao” de povos
distintos. Essa concentracao intercepta seu “dispositivo de conjunto” , fazendo
da distancia uma questdo sensivel, ndo "imediatamente dada" (Clastres1995).
Isso porque aproxima também os mortos, colocando problemas ao estado sempre
provisorio de acomodamento e paz entre os povos hoje misturados.

Pois o produto da morte violenta é uma qualidade téxica animica, venenosa,
dos lugares e corpos, que impele ao deslocamento, e cuja neutralizacdao eles me
dizem ndo serem mais inteiramente capazes de efetuar. A sobrenatureza da guerra
emerge como uma especie de vortex etnografico. Sua caracterizacao, portanto,
deve ser capaz de refletir a complexidade do estado de catastrofe contra o qual
minha amiga cantava. Sendo a agressao xamanica um tipo de guerra (cf. Albert
1989), é preciso também pensar a sobrenatureza da guerra em espagos perturbados.
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A morte e seus lugares

Uma curiosidade presente no documento do Etnodiagnostico Ambiental
FParticipativo, Etnozoneamento e Plano de Gestao da Terra Indigena Rio Guaporé
(Cardozo et al. 2019) é a definicao de "zona sagrada" como aquela que inclui "os
locais onde ha cemitério, ceramica, onde se morava antigamente ou onde houve
conflitos com outros povos" (:90, grifo meu). Sagrado aqui, suponho, significa
principalmente a imposicao de “interdicao"” ou "perigo". Para melhor avaliar esta
suposicado e sua relacao com uma noc¢ao de "lugar”, vou me concentrar agora na
relacdo entre lugares e corpos nos eventos de morte.

Os cuidados que toda morte requer indicam uma espécie de continuidade
entre vivos e mortos e entre lugares e espiritos que precisa ser interrompida ou
controlada. Embora dependente do “tipo" de morte e do "tipo" de parente, morrer
é sobretudo afastar-se, ir para um outro local. Os mortos caminham. O hino wi
(o caminho do espirito, em lingua djeoromitxi) segue para o Céu, e aparece em
forma de arco-iris, que também é uma jiboia. E por onde vao aqueles que morrem
por doencga, que é entendida como efeito das acdes de outros espiritos, quando
estes inserem suas flechas ou dardos venenosos no corpo, que se torna, por
isso, adoentado — como em muitos outros contextos (Gallois 1988). [dealmente
todos deveriam seguir para o Céu, mas nem todos o fazem, e eu tive a impressao
diversas vezes de que o Céu € reservado aos pajes, suas esposas e filhos. Caspar
(2015:2206) ja ressaltara que, entre os Tupari que encontrou na década de 1950,
o Céu é duplo: um, a morada dos pajés primordiais, outro, o destino das almas
(os kiapoga-pot) que dependem, para acessar tal destino, de um tratamento
ritual marcado pela aspiracao de rapé pelos parentes masculinos do morto. Eu
mesma nunca presenciei sessoes coletivas de rapé, embora saiba que, mesmo
progressivamente mais raras, elas acontecem.

O que pude saber € que as pessoas atacadas na mata, seja por uma onga, seja
por um espirito Dono de arvore, ou os que morrem afogados ou que sao picados
por cobras vao para o grupo local post mortem de um novo “cénjuge”, para ser
genro ou nora do espirito Dono daquele novo local. Morrer é casar-se em uma outra
perspectiva/local. Os lugares dos espiritos Donos (Ibzia) da caca, dos peixes e das
grandes arvores-malocas tém grande importancia, pois o tipo de relagdao que se
estabelece com os entes/sujeitos desses lugares € definitivo para a vida e a morte
dos humanos. A questdao nao é se podemos pontuar ou ndao num mapa os lugares
dos ibzia, pois tais lugares sao dependentes do acontecimento, do encontro, da
relacdo que se estabelece. No “bom encontro” ndao havera reacao agressiva dos
ibzia. A abundancia de caca, de peixe ou de frutos do mato e da roca ¢ o proprio
indice de uma boa relacao. Idealmente tais espiritos devem ser visitados pelos
pajés, que os veem em sua forma humana, negociando a caga, o peixe e os frutos
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e trocando conhecimentos, quando os Donos os recebem com chicha (cerveja de
macaxeira, milho, amendoim ou cara) e comida em suas proprias casas. No "mau
encontro” algo sucedeu que merece ser comentado, alguém se envolveu demais
com determinada caca: matou demais, desperdicando a caca, ou nao conseguiu
matar corretamente, somente ferindo ou "baleando” a criacao do Dono: uma
relacdo foi concretizada em termos displicentes. E quando os Donos atacam os
humanos que "matam mal" e os transformam (seus espiritos) em empregados
em sua "fazenda". Uma ma coletora — aquela que saiu de sua casa durante suas
regras menstruais ou que desperdicou seus frutos — pode ser levada para ser
nora de um espirito Dono de arvore-maloca.

“Tudo no mundo tem um Dono, entdo, tudo tem um lugar”, € o que afirmou
um respeitado professor djeoromitxi certa vez. Ter um lugar significa estar sob os
cuidados e a protecdao de um espirito Dono, e os humanos nunca sabem exatamente
se estdo incorrendo em alguma falta protocolar de tal Dono. Na maioria das vezes,
esses lugares sao reportados como vortices de linhas de fuga, se sao “pontos" o sao
na medida em que devem se tornar evanescentes, sendo discerniveis na medida
em que estao doentes (intoxicados) ou sdao a causa da doenga (intoxicantes) que
causou a morte de um parente. O que quero dizer € que os lugares dos Donos sao
atratores de um territorio que s6 os xamas devem (afirmar) conhecer, podem estar
tanto na plataforma terrestre quanto no céu, dentro das pedras ou no fundo d'agua.
Mas se um vivo corresidente (nao paje) sabe ou afirma saber exatamente onde tais
lugares se localizam, é porque tais lugares sao experiéncias de desterritorializacoes
relativas, isto é, é ser atraido para o lugar, o ponto de vista do Outro.

Ao contrario dos destinos descritos acima, os mortos matados nao seqguem
pelo hino wi até o céu e também nao se tornam trabalhadores ou parentes por
afinidade de um Dono de lugar. O caminho do “espirito mal do matado", na
expressao indigena, € bem mais sofrido e perigoso: sentem muito frio, a0 mesmo
tempo em que o sol é escaldante; ndo se tem onde dormir e, principalmente,
eles "ja ndo tém conhecimento com nada, ja ndo é mais pessoa", como afirmou
um amigo wajuru. Esses espiritos perdem sua forma humana e sua capacidade
reflexiva, tornando-se espiritos malignos (hipfopsihi em djeoromitxi, wainko em
wajuru e fchopokot, em makurap). Sao monstruosos, canibais e errantes, nao
constituem um local para si, ndao sao capazes de cuidar e fazer crescer outros,
como os espiritos Donos. Atacam os humanos sem qualquer motivo aparente e
contra eles s6 se pode guerrear xamanicamente. Apresentam, nesse sentido, um
limite oposto a socialidade dos Ibizia.

Sempre me consternou o fato de que é a “vitima" de um conflito entre humanos
a que possui o pior destino post mortem possivel. Além disso, os efeitos de tais
conflitos motivam muita preocupac¢ao em meus interlocutores. O sangue do morto
por faca, flecha ou tiro se espalha animicamente na aldeia, tendo como foco de
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origem o local onde foi derramado e pode se transformar em borboletas e lagartas.
O "espirito-mal do matado"” é sentido por sua "“catinga" (pior que a da mucura);
se encontrado por um pajé na mata, € multicor e possui pluriformas, e pode ainda
ter unhas, dentes e cabelos avantajados. Em apari¢cOes repentinas na aldeia dos
vivos, vem voando e cai na terra na forma da cobra de duas cabecas (Amphisbaena
alba), ser-imagem na qual inicio e fim sdo indiscerniveis. Multidimensionalidade
fantasmagorica e ubiquidade sao importantes caracteristicas (nenhum mapa ou
desenho seria suficiente aqui). O espirito-Dono dos Hipfopsihi é a sauva.

Todas essas caracteristicas implicam o luto especial das familias que perdem
filhos ou irmaos violentamente. Em qualquer tipo de luto, a esposa, mae, filhas
ou irmas do/a morto/a queimam ou entregam para outra mulher seu pilao e
cocho de chicha — por estarem tristes e porque a bebida por elas produzida
atrairia seus parentes mortos. As pessoas enlutadas — filhos/esposos/netos/
tios — também ndao devem dancar nas festas regadas a chicha, principalmente na
danca entre casais animadas pelos forros regionais. O par de sexo oposto parece,
pois, mais vulneravel a intromissdao da perspectiva dos espiritos. Contudo, além
destas restricoes, o enlutamento por um parente matado traz consigo o pesado
signo da soliddo ou do isolamento, traduzido na lamuria postuma dos parentes
do morto de que ninguém compareceu ao velorio. Pesa, assim, a interdicao de
nao se “chorar” o morto-matado. Um amigo djeoromitxi me disse o sequinte:

Quando é feito, quando é matado, as pessoas ndo podem chorar,
nem as criancas podem ver, porque para nos o sangue de outra
pessoa penetra na gente e a gente acaba ficando muito mal. Pode
chegar até a morte ou a matar outra pessoa. Entdo, nesse periodo,
se matam uma pessoa, a crianca nao pode chegar perto e nem
comer tdo cedo assim, porque sendo, para nos, vocé estd comendo
sangue daquele "cara" que foi morto por flechada e vocé cresce
uma pessoa muito ruim.

Cuidados e constrangimentos corporais marcam esse momento pos-homicidio
em vista de um perigo duplo: quem chegar proximo do morto tornar-se-a
homicida, em uma espécie de contagio indireto; da mesma maneira, pode-se
morrer diretamente por acao do espirito transformado. Para evitar tal captura, as
criancas sao afastadas do corpo do morto e proibidas de se alimentarem naquele
dia. Tais cuidados se somam ao "amansamento" com folhas-do-mato ministrado
a criancas durante a infancia para que nao se tornem violentos na vida adulta.
Nos dias de morte matada, os pajés devem curar as comidas, a chicha, para que as
pessoas nao comam nem bebam daquilo que foi "sujo" pelo espirito mal, evitando
igualmente que se tornem homicidas ou que adoecam e morram. Antigamente,
toda a “maloca"”, com excecdo das criangas, deveria tomar rapé e vomitar o sangue
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do morto que adentrava os seus corpos, e caia em forma de bolas no chado. As
pessoas se formavam pajés na continuidade deste ato, nas sessoes coletivas de
aspiracao de rapé com outros pajés.

O isolamento da familia do morto matado se traduz na certeza do perigo
animico. Aqueles que entram em contato com o sangue do morto, seja diretamente,
lavando uma camisa suja de sangue, seja simplesmente por olhar o sangue,
permanecem doentes e atormentados durante toda a vida, caso ndao encontrem
um paje forte. As maes, as irmas e as avos, durante anos a fio, nao andam mais
nos caminhos por onde seus filhos/irmaos andavam, moravam e, principalmente,
onde morreram. Dizem vé-los e se tornam quase loucas, "andando por ai", sem
comer, sem dormir, parecem ndao mais reconhecer seus parentes. Essas parentas
assemelham-se, em grande medida, ao espirito do morto.

Ao se espalhar pela aldeia, virando todo “tipo de bicho", e se transformando
nos espiritos malignos, o sangue do matado precisa ser recolhido por um pajé,
acao que se traduz pela expressao “juntar o sangue". Em seguida, o pajé deve
“esfria-lo", isto é, despotencializa-lo. Do contrario, o sangue permanece espalhado
invisivelmente na aldeia e dentro dos corpos dos parentes, enlouquecendo-os.
Assim contou uma amiga makurap:

Quando a gente esta com wdinko [espirito maligno, na lingua
wajuru], ele esta dentro da gente, ele quer levar a gente, vai comer
a gente. Come a gente no mato. E quando ndao come, a gente fica
um tempo com ele, a gente cresce a unha, cresce, fica tudo igual
ele. Dente, venta, tudo, cabeldo. Se ndo tivesse pajé de repente
eundoiaficar boa. [...] A gente é bicho, né? Nao vé nada, s6 com
eles mesmo (Soares-Pinto 2009:92).°

Tal transformacao monstruosa é aquilo que os parentes do matado devem
evitar. Os eventos (local e os corpos presentes) onde ocorreu um conflito com
sangue é fonte de alteracao descontrolada e duradoura, tendo que ser curado
pelos pajés, ao retirarem o sangue dos corpos e dos lugares e o jogar “para
longe" — distanciando o “espirito mal do matado". Contudo, muitas vezes esse
sangue volta em forma de cobra de duas cabecas e mesmo muito longe do local
do evento de morte.°

Como tecnologia contraria a entropia a que seus corpos-pessoas estao
submetidos, a mae, as filhas e as irmas do morto reclamam pela reconstrugao
de suas casas em outros lugares, abandonando aquelas em que viviam com seus
pais/filhos/irmaos, seja reabrindo um sitio antigo, seja, mais recentemente,
mudando-se provisoriamente para as cidades mais proximas. Essas mudancas
se dao, suponho, pelo assédio onirico desses seres.
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Digo "suponho" porque tais assuntos, quando tratados de forma publica pelos
assediados, raramente apontam diretamente o “motivo" da mudanca, como se nao
se precisasse justificar (pois o siléncio é também uma tecnologia antientropia).
O que se observa € que os parentes de mortos violentamente afastam-se ou sao
afastados de seus mortos com ainda mais veeméncia que os enlutados por parentes
que morreram por ataque de espirito Dono. E, por algum motivo, as mulheres me
pareceram sofrer mais transformacoes do que os parentes masculinos enlutados.
Os homens que tiveram um irmdo, ou um filho morto violentamente sofrem com o
imperativo da vinganca e também se afastam/mudam de local para evita-la. Sabem
que um ciclo infinito de vinganca, no qual todos sao “misturados”, acarretaria
consequéncias altamente custosas.

A morte como multiplicidade

O veldrio proveniente de uma morte violenta — dos jovens homens, em maioria
absoluta — contrasta com os velorios dos velhos e das velhas, ao redor dos quais
se reunem muitas aldeias para “chorar o morto". A reivindicacao pela posicao de
neto do/a morto/a é marcante, e o choro ritual é a repeticdo ininterrupta, gritada
e chorada, da estrofe: "Hotd/kure medjii txi" (Avo/avo muito bom-bonito/ boa-
bonita). S3o ocasides marcadas pelo choro ritual de seus parentes e, no caso dos
pajés, pela disputa em relacao a seus objetos magicos (banco, chocalho, pena de
arara, e armas invisiveis que compoem seu corpo, disputadas por outros pajés). A
alta periculosidade do momento se deve a visita dos pajés ja mortos, diante dos quais
se destinam os atos comedidos de fala e movimento, principalmente das criangas.

Uma notavel excecdao sobre como as acoes dos mortos sao reportadas
publicamente é a forma como se retratam as saudades sentidas por um velho
pajéjafalecido. Sempre arespeito “(d)o/a finado/a, este/a que esta enterrado/a
ai", sdo publicos os comentarios sobre as saudades que estes velhos sentem de
seus parentes que ficaram na terra. Pelas saudades, frequentemente tentam levar
consigo — matar desde suas acoes no céu — seus parentes mais proximos. Um
incéndio na casa de um neto, raios mortais na casa de um filho, e chuvas que
acossam os barcos das viuvas todas as vezes que se afastam do local onde esses
velhos estao enterrados — indo para a cidade, por exemplo. Contudo, os pajés ja
mortos ndo enlouquecem seus parentes; pelo contrario, eles podem protegé-los e
muitas vezes os avisam de perigos em sonho. O local de sua sepultura marca uma
espécie de centro, um ponto de identificacdao. A sepultura e a vida de um pajé apos
sua morte sao pontos de “concentracdao” para aqueles que permanecem vivos, na
vizinhanca da qual construirao suas casas, rocas e pontos de caca, consolidando
um territorio de parentes.
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Em muitos lugares, em especial entre povos Tupi — cf. Viveiros de Castro
(1986) para os Araweté e Gallois (1988) para os Wajapi —, a morte de pajés é mais
perigosa. Nos casos aqui abordados, o perigo esta muito presente no proprio
velorio de pajés. Contudo, em face da morte de nao pajés, em especial dos mortos
matados, essa periculosidade guarda complexidades em termos de sua duracado.
Os pajés mortos "duram” mais, isto €, suas agoes sao mais estendidas no tempo,
pois identificadas e reportadas pelos proprios parentes na terra durante anos. Eles
permanecem pessoas inteiras no post mortem.!' Ao seu passo, o corpo do morto
matado € de-totalizado no proprio evento da morte e ninguém mais se refere ao
morto como pessoa. Porque ele pode transformar seus parentes na sua imagem
monstruosa, os procedimentos para se esquecer do morto (Taylor 1993) matado
sdo ativados com urgéncia. Assim, diante dos mortos matados, a duragao dos
vinculos de parentesco com os pajés mortos guarda um elemento de relativizacao
e ambiguidade sobre a descontinuidade radical entre vivos e mortos, presente
na descricdo classica de Carneiro da Cunha (1978). A partir da ascendéncia no
parentesco baniwa, Vianna (2017) elabora o ponto:

A pessoa baniwa reconhece uma certa e ambigua continuidade
com o0s seus ancestrais mortos, reconhecendo uma relacao com
eles, mas, ao mesmo tempo, nota uma descontinuidade importante
entre eles, marcada pela transformacdo destes que morreram: os
mortos tornados ancestrais se transformam com a morte em outra
coisa que os humanos (:277).

Certamente os pajés mortos do Complexo do Marico sao diferentes dos
humanos corresidentes, mas essa diferenca ja estava dada inclusive quando
eram vivos. Sua conexao de parentesco com 0s Vivos € que parece nao se apagar,
mesmo depois de sua morte, evento que 0s torna perigosos para seus parentes
proximos. Dai sua ambiguidade.

Em relacdo a alteridade dos mortos matados, esta aqui também a descontinuidade
radical entre vivos e mortos, bem como a sintese canibal embutida na morte violenta:
a identificacao com o ponto de vista do morto controlada por rituais po6s-homicidio
(Viveiros de Castro 2002b:293). Contudo, atualmente, tal identificacdao nao esta
centrada na transformacdao do Eu do matador, no seu processo de subjetivacao
pelo movimento de aproximacao fusional de perspectivas, que antes era meio para
formacao de pajés. Hoje, o que sobressai € o perigo da introjecdao do sangue do
morto no corpo de parentes ndo pajés, caso em que a "preensao de perspectivas”
pode levar a morte de mais corresidentes. Sublinha-se a falta de tecnologias coletivas
para lidar com essas mortes, em especial, a presenca de uma coletividade de pajés.

Poderiamos ainda colocar uma questao: ha mortes que nao sejam matadas
(homicidios de alguma perspectiva) ?'? O debate classico na etnologia americanista
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mostra que a morte € sempre perpetrada por um ente, sendo a morte de alguém
fruto de acao de Outrem e/ou da falta de cuidado dos parentes ou, ainda, do
proprio morto. Os povos do marico ndao me parecem uma excecao: espiritos Donos,
conflitos entre "parentes”, os brancos (médicos muitas vezes sao responsabilizados
pela morte dos parentes doentes). Sabemos também que a relacdo distancia /
morto (o morto sendo Outro) € igualmente um problema classico que foi muito
debatido (Cf Carneiro da Cunha 2009; Taylor 1993; Viveiros de Castro 2002b).
No caso em questdo, discuti a ambivaléncia da morte dos pajés, mas para quem
continua vivo, as mortes dos parentes matados colocam dificuldades. Isto porque
produzem ou revelam uma espécie de toxidade animica (ou poténcia perigosa) de
certos lugares e certos corpos em um momento em que O recurso a interposicao
da distancia encontra-se constrangido.

Esquecer os mortos via ritos funerarios € uma tecnologia para se permanecer
vivo (Taylor 1993; Carneiro da Cunha 1978), e atualmente muitas vezes dispersar
para se afastar do morto, ou afastar o morto, significa ir para cidade, "viver no
meio dos brancos", provisoriamente na maioria dos casos. Contudo, as cidades
dos brancos estdao, como sustentam meus interlocutores, saturadas de espiritos
malignos, visto que nelas ocorrem muitas mortes violentas que nao sao tratadas
corretamente pelos ndo indigenas. Na cidade “nem todo mundo € humano", foi
o alerta de um pajé djeoromitxi que certa vez me perguntou se nos, os brancos,
jogavamos os mortos nos rios, sem enterra-los, numa demonstracao da falta de
conhecimento dos ndo indigenas sobre os tratamentos mortuarios adequados.

As mortes provenientes de conflitos entre humanos ou que negligenciaram
a relacdao com os Donos de lugares sao acontecimentos cujo sentido, na minha
descricao, depende da diferenciacao que estabelecem entre si. Martins Lima (2019)
insiste num ponto semelhante sobre os mortos xukuru do Ororuba: diferentes
seres que recebem o mesmo nome (espirito) mas cujos "efeitos de existéncia ndo
sdao os mesmos" (:3). Essa homonimia equivocada na descricdo de um mundo no
qual "a sua presenca € irrevogavel” (:09), resume a tese da autora:

sob a condicdo de que ndo entendamos 0s que morreram como
uma classe homogénea de seres, sustento que estes sdo parte
constitutivas da vida na aldeia, por razdes que lhes sdo proprias e
que, por esse motivo, nao podem ser resumidas ou condicionadas
a uma imagem que os vivos produzem a seu respeito (:09).

Tentei adiantar uma percepc¢ao aproximada quando tratei dos lugares dos
Donos, que se tornam evanescentes do ponto de vista dos vivos corresidentes,
sublinhando essa espécie de ndo condicionamento total dos espiritos e das
diferentes vidas post mortem sob os olhares dos vivos. Para os povos do marico,
esse problema — o da assimetria entre o ponto de vista dos vivos e dos mortos
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— serevela outrossim na diferenca entre os tipos de corpos (pajés/nao pajés) que
morrem, os tipos de mortes e seus lugares de destino. Mas ha algo nessa relacao
entre corpos e lugares que ultrapassa um entendimento mais comum a respeito
do regime de transformacao amerindia e para o qual Miller (2023) oferece uma
interpretacao precisa a partir de uma "teoria das linhas nambiquara":

a transformacao, geralmente descrita para os povos amerindios
como um processo de mudanca corporal, também pode ser descrita
como uma mudanca ou troca de caminhos por onde diversos seres

transitam, ou seja, como um deslocamento no espaco.

Um territorio cujo valor € existencial (Zourabichvili 2004), em que a delimitacao
objetiva de um lugar nao ¢ exatamente geografico, mas circunscreve, para cada
ponto de vista, o campo do familiar e do vinculante, marcando as distdncias em
relacdo a outrem e protegendo do caos. Se podemos afirmar que, no caso dos
povos indigenas, esse campo do familiar e do vinculante € o proprio campo da
humanidade, o "territorio”, quando visto do ponto de vista das mortes e dos
mortos, torna-se inseparavelmente material e sobrenatural, isto €, perspectivo
(sensu Lima 1996).

Assimetrias

Porque os perigos animicos decorrentes de mortes violentas sao inextrincaveis
dos lugares onde ocorreram, o parentesco indigena parece ter que lidar com o fato
de que a dispersao que toda morte requer encontra hoje seu limite no territorio
dos brancos. Esse territério dos brancos avanca cada vez mais com voracidade
sobre os territorios dos Outros (humanos e mais que humanos) com os quais meus
amigos convivem. Como afirmou Kodjowoi:

Nos acreditamos que existe muita doenca, ndo é porque tem
ou existe doencga, € porque hd muito desmatamento e acaba
que os Donos da floresta e dos rios estao ficando com raiva, vai
ter muita chuva, vai ter muito relampago, vai ter erosdo, vai ter
tudo, porque nao se respeita a natureza. [...] o meu pai dizia:
"Nos vamos todos adoecer, porque tem tanta queimada, estao
queimando varias folhas que sdo venenosas e nds vamos sofrer as
consequéncias”. E ndo esta distante disso ndo, a gente realmente
sofre as consequéncias de desmatamento!
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"Doencas" nao existem. A coextensividade entre corpo e terra, derivada
de "uma concepcao de territorio na qual a mesma topografia constitui pessoas
e lugares" (Miller 2023), pode ser extraida do relato de Kodjowoi a partir da
dificuldade atual em curar os corpos, atrelada as consequéncias da renovacao
dos atos de colonizacdao. O mesmo principio foi expresso por uma amiga wajuru
ao reportar por telefone o diagnostico de uma pajé para um conflito ocorrido na
aldeia. Seu motivo estaria baseado no afeto de raiva do espirito Dono do barranco
do rio, depredado por dragas de mineracdo ilegal de cascalho realizada por ndao
indigenas. As disposi¢coes humanas para o conflito seriam pois efeito do afeto
deste espirito Dono.

Portanto, se essa coextensividade — entre corpos indigenas e entes da terra
— remete frequentemente a um tempo primordial, “antigamente até as rochas
eram humanas", entre meus interlocutores ela ndo indexa somente um territorio
em um sentido geopolitico, fenomenologico ou transcendental, mas o modo como
se vive na e com a terra (Coelho de Souza et al. 2016). Por meio da etnografia das
mortes aqui exposta, € possivel dizer que o processo de parentesco — continuar
vivo a despeito dos mortos e suas saudades — guarda situacoes cujo controle
depende da relacdo com as poténcias da terra, e que tais relacdes ndo estdao imunes
a historia de relacao com os ndo indigenas. Esta seria talvez uma (outra) maneira
de (continuar a) pensar a contraefetuacao do fundo virtual de afinidade cujo
processo de construcdao de corpos humanos é sua atualizacao (Viveiros de Castro
2002c), incluindo as vulnerabilidades mutuas que os corpos indigenas apresentam
com os entes com os quais convivem. E neste sentido, suponho, que Rose (1996)
enfatiza que a inegavel forca de sentimento e conexdo com a terra dos povos
indigenas esta menos nos informando sobre “paisagem" do que demonstrando
compromissos Onticos e epistémicos completamente surpreendentes. Trata-se
de uma politica sobre o que existe e quem/o que pode conhecé-lo.

Depois daquela ocasidao na beira do barranco, minha amiga lamentou diversas
vezes o fato de ndao haver mais pajés para curar seu marido, que estaria sofrendo
sérias consequéncias decorrentes da morte do filho deles. Nao conseguir dormir
e, mais recentemente, depois de sofrer algumas paralisias, ter sido diagnosticado
por meédicos ndo indigenas com o mal de Parkinson. “Quando tinhamos pajés
fortes [...] mas agora todos foram embora", € uma comum aporia para indicar e
lamentar o descontrole atual de certos eventos corporais e cosmicos decorrentes
das mortes de pajés que nasceram no “tempo da maloca” — justamente aqueles
que conseguiram "“segurar um pouco” as epidemias passadas, e sem 0s quais todos
teriam morrido. A falta de pajés vivos poderosos — como no tempo da maloca —
€ um signo eleito por meus interlocutores para expressar a relativa perda de sua
capacidade de comunicacao e /ou diplomacia com as poténcias da terra — de
se fazerem humanos como no “tempo da maloca". E saber o motivo exato pelo
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qual esses pajés "“se acabaram" € ainda uma questdao em aberto — certamente
para mim, mas talvez para eles também — ou de uma indecibilidade irremovivel.

O fato de o controle das mortes e da coextensividade entre corpo e terra nao
ser imune a historia de relagbes com os nao indigenas nos coloca uma importante
questdo. Como ser capaz de incluir na teorizacao antropologica tanto as repressoes
impostas a esses povos a partir da invasao das Ameéricas quanto as transformacoes
por eles exibidas na continuidade da vida de um coletivo de parentes? Dizendo
de outra forma: o que é a catastrofe, ou o estado de catastrofe, do ponto de vista
dos povos indigenas com os quais trabalhamos? E como continuam a viver?

Quando perguntei a um respeitado professor djeoromitxi o que ele achava da
ideia de fim de mundo, ele me disse prevé-lo ndo com um incéndio ou um diltvio
(como ja ocorreu em tempos primordiais), mas sob acoes de raios cada vez mais
frequentes e mortais. O mundo vai acabar com um raio bem forte", e completou:
“sO que nao temos mais pajés para controlar [...]. Agora ndo tem mais pajé para
fazerisso". Essa afirmacado foi proferida mesmo em frente a seu irmao mais novo,
atual pajé da aldeia, pois ambos sabem que esses raios cada vez mais mortais sao
o urro dos pajés mortos de antigamente. Signo de seu descontentamento com
o modo como as coisas tém andado entre os vivos. A possibilidade do fim do
mundo se transforma, e na avaliacao do professor se da por meio da assimetria
(ou darelacao diferencial) disposta entre povos da terra e povos do céu, ou povos
humanos e sobre-humanos.

Estou convencida de que para costurar a descricao das mortes violentas
com tais assimetrias, que esta na base das elabora¢coes de meus interlocutores
sobre seu “estado de catastrofe"” prolongado desde o contato, seria preciso
pensar a questao em termos de um equivoco ontologico, pois ela esta muito além
de uma simples relacdao com a ecologia das praticas cientificas. Para Stengers
(2013), precisariamos pensar “como essa ecologia € estendida as pessoas outras
gque humanas, a Pachamama ou aquilo que ndao ¢ ‘uma’ montanha, mas ‘esta’
montanha, um ser poderoso a quem os povos indigenas nomeiam, respeitam e
temem enquanto tal?". E, justamente, minha impressao € a de que os lugares e
os entes visitados ou curados na experiéncia dos pajés com os quais convivi ndao
encontram equivalentes em outros lugares, ndao sao replicaveis ou generalizaveis.
Essa convivéncia com "este" ente em especifico e ndo com "um" ente em geral
foi retratada em um sonho de pajé que revisita os temas aqui tratados, e com ele
gostaria de encerrar a reflexao.
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Catastrofe da Sobrenatureza

Estavamos na aldeia Baia das Oncas (T.I. Rio Guaporé) reunidos em festa
apos o trabalho coletivo de limpeza de roca, quando o pajé Neiri se dirige para
sua mae, dizendo que iria contar um sonho da noite anterior. Ele havia visitado
Tohd, o Sol, que o recebeu em sua casa. Sentado em seu banco e portando seu
chapéu, Toho lhe contou que estava muito envergonhado e pensava inclusive em ir
embora. Com sua luz, Tohd vé tudo o que acontece aqui na terra, e tem observado
arecorréncia das brigas, violéncias e mortes entre as pessoas. Aliado a este fato,
Toho estava realmente aborrecido com “as fabricas, as quimicas e as queimadas”
dos eré (ndo indigenas). Toda a poluicao estava prejudicando sua visdao e o seu
“suspiro”, sua respiracao. Toho, que la de cima consegue ver tudo aqui embaixo,
nao estava mais respirando bem. O pajé sonhador tentou argumentar, dizendo-
lhe que ele nao poderia abandonar os filhos que ele mesmo havia criado. Seu
comentario ndo surtiu muito efeito, pois Toho retrucou: "Antes vocés me davam
colar e chapéu, me agradavam. Agora, estou ficando doente e envergonhado! Vou
embora". Neiri acordou preocupado e observou que naquele dia Tohd demorou
a aparecer no horizonte e, quando o fez, estava fraco. Em sua exegese, o pajé
sublinhou sua preocupac¢ao com a possibilidade da partida definitiva do Sol e o
inicio (e/ou a volta) de um mundo completamente escuro e podre. Genocidio e
catastrofe ambiental se conectam em um mesmo diagnostico fornecido por um
ente extra-humano.

A catastrofe da sobrenatureza ¢ o modo como Marco Valentim (com. pessoal), a
quem agradeco, me instigou a pensar esse sonho. Esta expressao inverte os termos
do conceito cunhado pelo autor, "sobrenatureza da catastrofe”, cuja referéncia é a
dindmica ontologica dos mundos indigenas em sua leitura da poténcia destrutiva
do Ocidente. Dirigindo-se a poténcia catastrofica do povo cosmopolita — que
rege uma "paz policial" — cada vez mais dificil se ser dissimulada em seu proprio
discurso, Valentim afirma que ela se faz (se fez sempre) evidente “do ponto de vista
de Outrem". Ele se referia as elabora¢oes de Davi Kopenawa no livro A Queda do
Céu. No sentido precisado pelo autor, sobrenatureza ¢ a “experiéncia da propria
divergéncia e potencial de transformacao entre os mundos [...] a experiéncia
politica de um ‘equivoco ontologico'" (Valentim 2018:28).

Catastrofe da sobrenatureza ¢ também a maneira mais aproximada que encontrei
de realizar uma descri¢cao imanente ao evento no barranco, pois precisei visitar
tanto a elaboracdo mitica da relacdao entre distancia espacial e ndo guerra entre
os povos indigenas, seu deslocamento forcado e acomodacdao em uma nova terra,
quanto a relacao entre mortes, corpos e lugares. Mas sua complexidade ainda
inclui o efeito que os corpos indigenas sofrem diante dos ataques realizados pelos
atos de colonizacao a (sua) terra, isto €, aos entes sobrenaturais Donos dos lugares

MANA 29(1): 2023007, 2023 - http://doi.org/10.1590/1678-49442023v29n1€2023007.pt

20/30



A CATASTROFE DA SOBRENATUREZA: A RELACAO ENTRE MORTE E TERRA NO COMPLEXO DO MARICO

com 0s quais coexistem. Penso que essa inclusao € uma possibilidade — nunca
definitivamente garantida — de evitar a "maldicdo da tolerancia" referida por
Stengers (2013) no tratamento tedrico de entes com os quais nossos interlocutores
coexistem.

Coexisténcia baseada na responsabilidade que tomam para si na vida na terra, na
manutencdo da distancia a Outrem para a protecao das forcas do caos. Reivindicada
por eles mesmos, tal responsabilidade ndao implica a negagao do diagnostico da
poténcia destrutiva do Ocidente. Antes, baseia-se no fato de que o que acontece
a terra (aos entes da terra) acontece ao coletivo de parentes e seus corpos, e tudo
o que acontece aos corpos indica a agéncia da terra e seus entes. Podemos pensar
em termos de uma vulnerabilidade mutua, que “emerge do engajamento ativo
em uma relacdo responsavel, uma relagao na qual cada um dos seres aprende a
responder por si e a qual aprendem a responder” (Despret 2021:151).

A ideia de catdstrofe da sobrenatureza é, assim, uma tentativa de incluir na
teorizacao sobre a continuidade da vida de um povo indigena tanto as repressoes
a eles impostas a partir da invasdao das Américas quanto as transformacoes/
invencoes por eles exibidas na continuidade da vida. E isso se da, eu suponho,
por meio da atencao ao modo como indicam os efeitos da colonizacao na vida
dos entes extra-humanos — aqueles com o0s quais coexistem, e nao com todos
os entes em abstrato —, que € conjuntamente um modo de apreciacdao de sua
relacdo com os entes afetados.

Tal modo de apreciacdo e agéncia pode ser entendido por meio de um conjunto
de axiomas de existéncia, entre eles: "a distribuicdo dos efeitos do poder e o
poder de afetar um determinado terreno da existéncia; e as raizes violentas
das epistemologias e ontologias liberais ocidentais" (Povinelli 2021:15). Esses
axiomas parecem-me uma rota de entendimento sobre o ato de fazer do choro
junto a dois estrangeiros um tratamento mortuario rendido ao filho. A nocao de
que os protocolos de negociacao com as agéncias extra-humanas nunca estdo
definitivamente dados, seu éxito ou sua ruina depende dos acontecimentos,
da relacdao com este ou aquele ente, onde o que esta em jogo é a capacidade
conquistada pelos humanos em afetar um dado terreno de existéncia, apesar dos
constrangimentos violentos impostos pelos ndao indigenas. Continua-se vivo por
meio da atencdo com as poténcias da terra. E essa atencdo inclui ndo so afetos
protetivos de um lado e do outro, mas esperteza, manipulacao dos eventos,
negociacoes, em suma, capacidade de relacdo e invenc¢do, em termos de um
controle diferenciante (Wagner 1978; Vianna et al. 2022).

Uma resposta possivel a minha perturbacao prolongada suscitada pelo choro
de minha amiga € justamente o reconhecimento de sua capacidade inventiva,
que para mim se assemelha a criacao inerente ao ritornelo: "Nao ha o tempo
como forma a priori, mas o ritornelo é a forma a priori do tempo que fabrica
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tempos diferentes a cada vez" (Deleuze & Guattari 1997:167-8). Ela canta o filho
morto como quem constitui um outro tempo, voltando-se quica para o comeco
dos tempos, respondendo a Djoé a partir do Fora. Tempo atual e tempo mitico se
encontram. Valendo-se desse encontro para permanecer viva, isto €, diferente
dos mortos, a atencao para os tipos de corpos e de suas respectivas e diferenciais
vulnerabilidades diante das poténcias da terra ndo comparece menos na invencao
dessa mae enlutada. Afinal, o que eu meu marido estavamos fazendo ali?

Hesitar e escrever: sonhar

Pedi autorizacao por telefone a minha amiga para escrever sobre aquele dia
no barranco, e conversamos longamente sobre os argumentos aqui apresentados.
Mantive dialogo sobre os fatos também com Kodjowoi e com varios colegas
antropologos nos quais confiava. Hesitei, demorei anos... e um dia sonhei que uma
dessas pessoas me dizia que eu deveria ler um livro chamado O consentimento
dos mortos, escrito por uma antropologa. Se trago esse sonho ao final € porque
talvez seja esta uma das provas sob cujos auspicios os "cientistas de campo”
precisemos nos colocar de agora em diante: escrever em presenca tanto dos vivos
quanto dos mortos.

Por mais dificil — impensavel, talvez — que isso possa parecer, expoe a
etnografia menos como o resultado de uma “coleta de dados" do que como um
vinculo entre sujeitos heterogéneos e responsaveis. Indicando ser imprescindivel
inventar um tempo que comporte novas questoes, nao exatamente respostas.
Inventar como quem canta junto ao Fora, sabendo que a catastrofe s6 pode ser
apreensivel com a ajuda de Outrem, o que necessariamente desloca ou intercepta
nossos sonhos. "Uma historia que abra caminho para os possiveis, que abra o
imaginario ao imprevisivel e a surpresa, uma historia para a qual seja possivel
desejar uma continuidade" (Despret 2021:266). Nao € isso, afinal, que estavamos
fazendo no barranco? Desviando da catastrofe por meio de Outrem? Restituindo
uma continuidade possivel — na vida e quica na escrita?

Entre os Djeoromitxi, esses “desvios" por Outrem estao inclusive marcados
linguisticamente. Usa-se uma palavra de provavel origem makurap'® para designar
os nao indigenas, assim como evitam chamar a atencao dos maus espiritos por
meio de um ardil designativo. A palavra para branco, “ere", advertiu-me um
interlocutor djeoromitxi, tem ligacdo com os E, palavra djeoromitxi para se falar
dos espiritos Hipfopsihi entre o crepusculo e a aurora, periodo em que estes estao
acordados. Esse mecanismo ¢ utilizado para que nao se chame a atencao deles,
desta forma impedindo que uma relagao seja estabelecida, que se seja atraido ao
ponto de vista desses seres malignos.
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Se a catastrofe do povo cosmopolita sempre foi evidente do ponto de vista de
Outrem (Valentim2018), é também imperioso notar que Outrem é um meio mais
adequado para se mirar a catastrofe, lidar com ela, continuar por meio dela. O
choro de minha amiga é um refrao perturbador, mas vital.

Notas

Asideias aqui presentes foram primeiramente apresentadas em uma comunicacao na
UFPR a convite do PET Filosofia, em setembro de 2019, com o tema Terra e Antropoceno.
Em 2020, apresentei o texto no Grupo de Trabalho “Cosmo-socio-morfologias amerindias:
entre comparacao, contrastes e invencao" na 322 Reunido Brasileira de Antropologia. Foi
também, depois de severas revisoes, apresentado em 2021 na Reunido da Antropologia
da Ciéncia e da Técnica, no seminario Antropologia da Catastrofe Diante da Vida, e,
em 2022, no Seminario Inovacées Amerindias, do PPGAS/Museu Nacional. Agradeco
aos comentarios que surgiram nessas ocasioes e a Joao Vianna pela interlocucao
duradoura e a leitura critica das diversas versdes. Cristiana Losekann, Karen Shiratori,
Oiara Bonilla, Marcela Coelho de Souza, Alyne Costa, [ris Moraes Araujo, Eduardo
Viveiros de Castro e Gilberto Azanha fizeram comentarios criticos e preciosos aos
manuscritos. A responsabilidade pelo texto é inteiramente minha.

E esta registrada, bem como parte da interpretacao que a segue, em Soares-Pinto
(2014).

Beraparitxi esta também no caminho dos mortos (hino wi, na lingua djeoromitxi). E
dele que os recém-chegados devem se desviar para chegar até o Céu, sendo fortes o
suficiente para nao serem seduzidos pelo seu chamado e capturados por seus longos
bracos.

No inicio do século, os Tupari eram cerca de 3 mil pessoas; em 1934, quando receberam
a visita do antropologo Snethlage, havia somente 250 individuos; em 1948, segundo
Franz Caspar, havia 200 e, em seu retorno em 1955 (meses apés uma epidemia de
sarampo), apenas 66 pessoas. Na aldeia Ricardo Franco, eu conheci o ultimo velho
de um segmento wajuru (os Cotia), sem descendentes, também ja falecido, bem como
vi um segmento makurap se extinguir.

Remeto o leitor ao interessante artigo de Vianna et al. (2022) inspirado também nos
conceitos de Wagner e que trata da acdo inventiva de um benzedor baniwa no contexto
da pandemia de coronavirus.

Para detalhes sobre a constituicao de lugares, ver Soares-Pinto (2017a). Analisei a
"mistura” do ponto de vista das teorias nativas da consanguinidade, casamento e
da constituicdo da pessoa (Soares-Pinto 2017b). Aqui o ponto é sua relagdao com a
reterritorializacdo que ela inscreve.
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7 Clastres abandona a referéncia aos Guayaki — para os quais, dizia o autor, a vinganca
era um mecanismo homeostatico — ao estabelecer a contiguidade espacial como
dispositivo base da relacdao funcional positiva entre a guerra e a intencionalidade
coletiva das chamadas sociedades primitivas. Esse abandono nao parece ser fortuito.
Talvez porque a esséncia una e indivisa das sociedades contra o Estado e os efeitos
dispersivos (metaestaveis) da guerra dependam, justamente, da i-limitacdo de seu
territério — que, sabemos, ndo estava mais disponivel aos cagcadores ndmades a oeste
do rio Paraguai a época da etnografia de Clastres. Acossados e cacados pelos beeru
(ndo indigenas) em seu proprio territério, os Aché Guatu se viram obrigados a viver
sob a protecdao de um deles, nos fundos de uma fazenda em Arroyo Moroti: “Mais
que abrigo, a floresta, para eles, tinha se tornado prisao" (Clastres 1995:48).

8 Recentemente, Machado (2015) etnografou a guerra yanomami no contexto de suas
relacbes com os brancos, e a forma como os Yanomami tém reinventado seu "sistema
de agressao".

9 Na época desterelato (2008) de uma mae enlutada por um filho que morreu vitima das
acoes desses espiritos, ainda estavam vivos os cinco grandes pajés capazes de chupar
as doencas e expeli-las em forma de pedra, que vieram das malocas dos afluentes do
Guaporé. Apenas um havia falecido. Todos sdo atualmente falecidos. Adiante tratarei
dos problemas suscitados pela morte dos grandes pajés.

10 Uma cobra de duas cabecas apareceu na chichada oferecida por uma amiga em que
eu estava presente e so6 pode ser morta pela mais velha da aldeia, ante sua poténcia
animica. A dona da chicha se questionou, a mim se dirigindo muito assustada, se isso
ndo se devia ao fato de seu irmao ter sido morto na aldeia em que morava muito longe
dali. Dissuadiu-se logo em seguida, lembrando que sua mae ja havia contratado um
paje para "juntar o sangue". A festa arrefeceu logo em seguida. A consternacao dos
presentes nesta ocasidao contrasta, em meu pensamento, com a trivialidade com que
as pessoas tratam os momentos em que os pajés se retiram das festas avisando que
irdo receber em outro local os parentes ja mortos que acabaram de chegar.

11 Embora suas "armas internas" precisem ser retiradas por outro pajé durante seu
velorio, nos casos que acompanhei todos os pajés permaneceram armados no post
mortem. Ver Soares-Pinto (2015) para detalhes desse processo e a constituicao dos
corpos dos pajés do Complexo do Marico.

12 Agradeco a um(a) do(a)s pareceristas por formular a questdao nesses termos e me
instigar a incorporar a escatologia dos povos do Marico em um debate mais amplo com
a etnologia indigena. Proposta que por falta de espaco e de competéncia so6 poderei
atender parcialmente.

13 Agradeco ao linguista Hein van der Voort (com.pess.) que me advertiu sobre essa
possibilidade de um ponto vista fonoldgico e considerando ainda o historico de relacao
entre as linguas do Complexo do Marico.
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A CATASTROFE DA SOBRENATUREZA:
A RELACAO ENTRE MORTE E TERRA
NO COMPLEXO DO MARICO

Resumo

O artigo focaliza eventos mortuarios atra-
vessados por atos de colonizacdo e, a partir
de sua complexidade, explora uma nocao
etnografica de catastrofe. Entre os povos
indigenas do "Complexo do Marico" (Maldi
1991), a continuidade ontoldgica entre cor-
pos e lugares revelada pela morte precisa
ser modulada por ritos funerarios. Esse
controle ndo esta imune ao deslocamento
forcado, fechamento e depredacao territo-
rial impostos pelos ndo indigenas. Procedo
analisando a codificacdo mitologica entre
disténcia e guerra, o problema da morte e
do luto em espacos perturbados, e o efeito
dessa perturbacao sobre entes sobrenatu-
rais. A conexao entre esses temas revela a
inventividade indigena na continuidade da
vida, que é interpretada por meio da nocao
de “catastrofe da sobrenatureza".

Palavras-chave: Morte,

Sobrenatureza. Complexo do Marico.

Terra,

THE CATASTROPHE OF SUPERNATURE:
THE RELATIONSHIP BETWEEN DEATH
AND LAND IN THE MARICO COMPLEX

Abstract

The present article focuses on mortuary
events cross cut by acts of colonization.
Based on the complexity created by these
intersections, we explore an ethnographic
notion of catastrophe. Among the indige-
nous peoples of the "Complexo do Marico"
(Maldi 1991), ontological continuity bet-
ween bodies and places as revealed by
death needs to be modulated by funerary
rites. This control is not immune to for-
ced displacements, enclosure, and the
territorial depredations imposed by non-
-indigenous peoples. Here, I analyze the
mythological codification of distance and
war, the problem of death and mourning
in disturbed spaces, and the effect of this
disturbance on supernatural beings. The
connection between these themes reveals
indigenous inventiveness in the continuity
of life, which is interpreted through the
notion of "supernatural catastrophe”.

Keywords: Death; Land; Supernature;
Marico Complex
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LA CATASTROFE DE LA
SOBRENATURALEZA: LA RELACION
ENTRE MUERTE Y TIERRA EM

EL COMPLEXO DO MARICO

Resumen

El articulo se centra en acontecimientos
mortuorios atravesados por actos de colo-
nizaciony, desde su complejidad, explora
una nocion etnografica de catastrofe. Entre
los pueblos indigenas del “Complexo do
Marico" (Maldi 1991), la continuidad onto-
logica entre cuerpos y lugares revelada
por la muerte necesita ser modulada por
ritos funerarios. Este control no esinmune
a los desplazamientos forzados, al cierre
y a la depredacion territorial impuestos
por los no indigenas. Procedo analizando
la codificacién mitologica entre distan-
cia y guerra, el problema de la muerte
y el duelo en espacios perturbados, y el
efecto de esta perturbacion sobre los seres
sobrenaturales. La conexién entre estos
temas revela la inventiva indigena en la
continuidad de la vida, que se interpreta
a través de la nocion de “catéstrofe de la
sobrenaturaleza".

Palabras clave: Muerte; Tierra;
Supernaturaleza; Complejo Marico
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