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Resumo

Formas de pensar, daquilo que Lévi-
Strauss chamou de “sistematizacao do
que ¢ imediatamente apresentado aos
sentidos” as teorias causais estudadas
por Evans-Pritchard na bruxaria, tém
sido interpretadas geralmente como
uma expressao de uma linguagem
ou “cultura” especifica. Neste artigo,
discute-se esse modo de definir
pensamento. Trés objegdes classicas
sao examinadas: (1) sociedades que
compartilham o mesmo “sistema de
pensamento” podem falar linguas
diferentes e vice-versa; (2) se existe
uma relacao entre linguagem e
pensamento, ela é indireta e controversa
e jamais devemos assumi-la (ou inferir
qualidades de pensamento a partir da
estrutura linguistica) sem investigar a
fundo; (3) as linguagens que usamos
para qualificar diferentes tipos de
pensamento sao continuamente
traduzidas. Por meio de uma discussao
do contexto da traducao eu defendo que,
ao invés de enxergar a possibilidade de
traduzir como uma dificuldade tedrica
para definir o pensamento, poderiamos,
ao contréario, considerar a etnografia
da traducao como uma oportunidade
de observar as dinamicas e a estrutura
dos processos de pensamento, e
de estudar como eles operam em
diferentes contextos culturais. Usando
trés exemplos amazdnicos, eu vou
tentar descrever o tipo de cognicao
envolvida pela forma de tradugao que
Jakobson chama de transmutagdo. Eu irei
argumentar que a partir dessa andlise
etnogrédfica podemos derivar nao
apenas uma ideia melhor (mais ampla
e mais precisa) de alguns processos de
tradugao cultural.
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Abstract

Forms of thought, from what Lévi-
Strauss called the “systematization [of]
what is immediately presented to the
senses,” to the causal theories studied
by Evans-Pritchard in witchcraft,
have generally been interpreted as an
expression of a specific language or
“culture.” In this paper, I discuss this
way of defining thought. Three classic
objections are examined: (1) societies
sharing the same “system of thought”
may speak different languages, and vice
versa; (2) if a relation between language
and thought exists, it is an indirect and
controversial one, and we should never
take it for granted (or infer qualities
of thought from language structures)
without further investigation; (3)
the languages that we use to qualify
different kinds of thought are constantly
translated. Through a discussion of
the context of translation, 1 argue
that instead of seeing the possibility of
translation as a theoretical difficulty
for defining thought, we could, on the
contrary, consider the ethnography of
translation as a chance to observe the
dynamics and structure of thought
processes, and to study how they operate
in different cultural contexts. Using
three Amazonian examples, I will try
to describe the kind of cognition involved
by the form of translation that Jakobson
calls transmutation. I will arque that
from this ethnographic analysis, we
can not only derive a better (both wider
and more precise) idea of some, rarely
studied, cultural translation processes,
but also draw from it a new way to
define the concept of “cultural ontology,”
both for Amazonian cultures and in
more general terms.
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1 Introducao

Modalidade inelutdvel do visivel: ao menos, se
ndo mais: pensamento através dos meus olhos
(James Joyce, Ulysses)

m suas Notes on Frazer’s Golden Bough, Wittgenstein escreve que uma

boa teoria da magia deveria “preservar a sua profundidade”, e nao
apenas condena-la como um erro do ponto de vista da racionalidade.
Esse “cancelamento da magia” — ele acrescenta logo em seguida —
“teria o proprio carater da magia” (Wittgenstein [1967] 1979, p. 1).
Wittgenstein captura aqui uma das ambicoes mais profundamente
enraizadas da antropologia social: alcangar um entendimento racional
das formas de pensar que encontramos representadas nas etnografias.
Classicamente, essas formas de pensar, daquilo que Lévi-Strauss chamou
de “[...] sistematizagao daquilo que ¢ imediatamente apresentado aos
sentidos [...]” ([1962] 1966, p. 11), as teorias causais estudadas por
Evans-Pritchard, por exemplo nos oraculos e na bruxaria Zande (1937),
tém sido interpretadas, ao menos desde Boas (1989), como expressao
de uma linguagem ou “cultura” especifica. Para usar uma terminologia
mais recente, o pensamento tem sido ligado a “ontologias” associadas a
certas linguagens e sociedades. E por isso que ainda é comum falarmos
em pensamento “chinés”, “grego”, “
De um ponto de vista tedrico, esse modo de definir pensamento
necessita de uma observacao epistemolégica preliminar e de trés
objegdes. A observagao preliminar diz respeito a prépria definicao de
pensamento. Das consideracoes de Lévy-Bruhl sobre a “mentalidade
pré-logica” (1949) até os argumentos de Sperber sobre crencas
aparentemente irracionais (1982), uma boa parte da literatura

africano” ou “amazonico”.
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antropolodgica dedicada a este assunto nao se refere realmente ao estudo
do pensamento como uma atividade humana geral. Ela trata da oposicao
entre racionalidade e irracionalidade. Nessa perspectiva, os antropélogos
geralmente comparam uma definicao abstrata de “racionalidade”
com uma contraparte empirica, baseada principalmente na analise
de algumas formas de categorizacao e em teorias de causalidade.
E 6bvio, entretanto, que ha muito mais no pensamento humano
do que categorizacoes ou racionalidade proposicional. Ideias sobre
percepcgao e espaco linguagem e comunicacao, valores morais certos ou
errados, por exemplo, tém presenca constante nas etnografias. Seria
dificil qualifica-las como “racionais” ou “nao racionais” (ou mesmo
como “simbdlicas”). Como se sabe, ao menos desde Austin (1975),
conceitos desse tipo seriam melhor qualificados como “apropriados”
ou “inapropriados”, “felizes” ou “infelizes” num certo contexto, do
que como racionais ou irracionais. Em suma, quando se aborda a
ideia de uma antropologia do pensamento, ha uma escolha preliminar
a ser feita. Ou escolhemos o que podemos chamar de um modelo
piagetiano de pensamento-como-racionalidade, visto em suas varias
manifestagdes, mas definido apenas por meio da oposicao entre racional
e irracional (e.g., Piaget [1923] 2001; [1926] 2007); ou nos voltamos
a uma definicao de pensamento mais extensiva, mais realista. Um
dos autores classicos que trabalhou nesta direcao (e que podemos,
nesse sentido, opor a Piaget) é Vygotsky, o grande psicélogo russo
(Vygotsky, 1978). Sem ignorar os problemas colocados pelas diferencas
culturais, Vygotsky elaborou uma concepgao multifacetada do exercicio
do pensamento que inclui nao apenas inferéncias racionais, mas
também o pensamento metalinguistico, metacomunicativo, estético (“o
pensamento através de nossos olhos”, como definiu Joyce) e narrativo.
Neste artigo exploratdrio e especulativo, eu irei tomar como ponto de
partida esta opcao vygostkyana e tentarei desenvolvé-la numa nova
direcao. Mas primeiro examinemos as trés objecoes classicas a definicao,
tao comum em nossa disciplina, de pensamento ligado diretamente a
cultura, linguagem e sociedade.

A primeira objecao ¢ empirica e conhecida ao menos desde os
trabalhos de Sapir (1985) sobre as culturas norte-americanas. Sociedades
que compartilham o mesmo “sistema de pensamento” podem falar
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linguas diferentes, e vice-versa. Assim, sabemos de casos (considere,
por exemplo, os povos falantes de quéchua na Amazoénia — Gutierrez-
Choquelvica, 2010; 2011) em que a linguagem nao é necessariamente
uma boa chave para entender a cultura.

A segunda objecao tem um carater mais tedrico. A ideia de que
se pode estabelecer uma relacao direta entre pensamento e linguagem
provou-se, de muitas maneiras, logicamente fraca. Em seu ensaio
classico sobre a traducao, Jakobson traz um episédio divertido para
ilustrar esse ponto.

Nos primeiros anos da revolucao russa, havia visiondrios
fanaticos que advogavam nos periddicos soviéticos por uma
revisao radical da linguagem tradicional e particularmente
para a eliminacao de expressoes enganosas como ‘nascer do
sol” ou ‘por-do-sol’. Entretanto, continuamos a empregar
essa imaginaria ptolemaica, sem que isso implique a
rejeicao da doutrina copernicana. (Jakobson, 1959, p. 234)

A conclusao de Jakobson ¢ clara: se uma relagao entre linguagem
e pensamento existe ela é indireta e controversa e jamais devemos
assumi-la (ou inferir qualidades de pensamento a partir da estrutura
linguistica) sem investiga-la a fundo.

A terceira objecao é a de que as linguas que usamos para qualificar
diferentes tipos de pensamento sao continuamente traduzidas. Apesar
de todas as suas dificuldades a tradugao, em todas as suas formas.
Da tradugao de diferentes linguas a “tradugao de diferentes sistemas
de pensamento” (como analisada, por exemplo, por Kuhn [(1962)
2012] ou Loyd [1996, 2006, 2007], ¢ uma tarefa cognitiva com a qual
as pessoas as quais estudamos se confrontam constantemente e de
modos diversos. Como observa novamente Jakobson (1959, p. 232):

A pratica e a teoria da traducao abundam em problemas
complexos e de quando em quando fazem-se tentativas de
cortar o né gérdio proclamando o dogma da impossibilidade
da tradugao... [Entretanto,] Toda experiéncia cognitiva
pode ser expressada em qualquer lingua existente.

Pode-se pensar que, no debate classico que opde relativistas a
universalistas, Jakobson esta tomando o lado do universalismo. Seu
argumento sobre a traducao, entretanto, ¢ mais nuancado do que possa
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parecer a primeira vista. Sua posigao se apoia numa distingao a qual
tanto universalistas quanto relativistas raramente prestam atengao.
Jakobson faz notar que, como observado por Boas (1938, p. 127),
uma vez que “[...] o sistema gramatical de uma lingua (em oposicao
a seu estoque lexical) determina os aspectos de cada experiéncia que
devem ser expressos na lingua em questao [...]”, as linguas “[...]
diferem essencialmente naquilo que devem expressar, e nao naquilo
que podem expressar [...]” (Jakobson 1959, p. 235-236). Por exemplo,
muitas linguas indigenas norte-americanas codificam uma distingao
entre visivel e invisivel, como neste modelo Kwakiutl:

T’e’semgya “esta pedra (visivel, perto de mim)”

T'e’semgya’ “esta pedra (invisivel, perto de mim)”

Uma vez que essas linguas distinguem a visibilidade do referente
em relacao ao falante, os falantes de tais linguas sao forcados a se
remeter a visibilidade ou a invisibilidade dos objetos aos quais se
referem. Para indicar uma pedra em kwakiutl deve-se mencionar se
ela é visivel e esta perto do enunciador ou nao. Isto nao significa que
o kwakiutl, como lingua, nao pode expressar as mesmas “experiéncias
cognitivas” que sao frequentemente expressadas em linguas, como
as linguas europeias, que nao codificam a visibilidade em pronomes
demonstrativos (cf. Hank, 2014). Apesar do nimero de restrigcoes em
relacao ao que elas “devem expressar” (aspectos da realidade que elas
“tem que” expressar em palavras), todas as linguas sao traduziveis e
constantemente traduzidas. A partir dessas consideracoes, é possivel
concluir que os universalistas estao certos quando afirmam que “[...]
todas as experiéncias cognitivas [...] sao comunicaveis em qualquer
lingua existente [...]” (Jakobson, 1959, p. 234) e que os relativistas
nao estao totalmente errados quando sublinham que diferentes linguas
obedecem restricoes gramaticais distintas “[...] que determinam
aqueles aspectos de cada experiéncia que devem ser expressados na
lingua em questao” (Jakobson, 1959, p. 235-236).

Uma vez que esses pontos sao concedidos, no entanto, ainda se
pode perguntar se a potencial tradutibilidade de todas as linguas é uma
boa razao para parar de se importar com ou (como argumentariam
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alguns universalistas) até mesmo de pensar no tipo de diferenca cultural
que ¢ assim expressa pelo uso da linguagem. E verdade que uma das
dificuldades em descrever estas diferencas gramaticais em termos
tedricos reside no fato de que é geralmente dificil de entender sua raison
d'étre. Elas parecem nao obedecer a nenhuma regra geral. Diferencas em
padrdes gramaticais podem ser esporadicas. Por isso, elas parecem nao
ter importancia (tedrica) geral. Pode-se simplesmente desconsidera-
las, ou considera-las curiosidades, mas pouco relevantes para uma
analise do pensamento necessariamente baseada em principios gerais.

Para responder a essa objecao ¢ possivel usar a distincao,
atualmente empregada na logica, entre o poder (a possibilidade de
dar conta de um numero limitado de caracteristicas validas para um
grande ntmero de casos) ¢ a expressividade (a possibilidade de dar conta
de um grande nlimero de caracteristicas que pertencem a um nimero
de casos limitado) dos sistemas simbdlicos (Mangione, 1964, p. 52-
53). Qualquer investigagao de caso (e. g., uma etnografia baseada em
trabalho de campo) precisa ser expressiva em alguma medida, enquanto
qualquer analise estatistica ou comparativa necessita ser razoavelmente
poderosa. Com essa distincao em mente é possivel dizer que todas as
linguas naturais humanas tém potencialmente o mesmo poder légico,
enquanto diferem constantemente em graus de expressividade. Isto
nao significa apenas que as diferengas gramaticais entre linguagens sao
formas especificas de uma propriedade 16gica geral de todos os sistemas
simbdlicos (“graus de expressividade”), e nao simplesmente fenomenos
“esporadicos” ou contingenciais; isso também quer dizer que (assim
como o resultado indeciso do debate sobre o relativismo linguistico
também indica) a controvérsia entre universalistas e relativistas, se
ainda formulada em termos tradicionais, pode muito bem se revelar
completamente indecidivel. Vistos dessa perspectiva, os problemas
colocados pela tradutibilidade cultural nao seriam resolvidos através da
tomada de uma atitude universalista, ao se tentar eliminar diferentes
graus de expressividade que encontramos em linguas distintas. Uma
teoria relativista que se recusasse a admitir qualquer propriedade geral
das linguas humanas seria igualmente improdutiva. Neste artigo, eu
gostaria de mostrar que uma boa explicacao da questao, solucao para
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a controvérsia, estaria nao na eliminagao de um dos dois aspectos da
questao, mas na possibilidade de entender os muitos modos por meio
dos quais o poder e a expressividade 16gicos, em diferentes linguas e
diferentes c6édigos semidticos, podem se relacionar um com o outro.
Em suma, é preciso mais trabalho tedrico e empirico nao apenas para
resolver o problema da tradutibilidade das culturas, mas também para
formula-lo corretamente.

Eu irei argumentar que, ao invés de enxergar a possibilidade da
traducao como uma dificuldade tedrica para definir o pensamento, nés
poderiamos, ao contrario, considerar a etnografia da traducao como
uma chance para observar as dinamicas dos processos de pensamento, e
para estudar como elas operam, tanto na adaptacao a restricoes quanto
na exploragao de possibilidades, em diferentes contextos culturais.
A partir desta perspectiva etnografica, o problema de entender o tipo
de cognicao que pode estar envolvido pelo uso de “uma” linguagem
(com seu grau de expressividade especifico), ou pela formulacao
de “uma” ontologia especifica (ou um “sistema de pensamentos”),
deixa de ser a tnica questao com a qual nos confrontamos. Uma
questao, igualmente importante, emerge: Como iremos descrever
o tipo de cognicao que ¢ constantemente mobilizado no processo de
traduzir linguagens (e na passagem de uma “ontologia” para outra)?
Para usar os termos de Jakobson, como ¢é possivel passar do que uma
linguagem (ou outro sistema simbdlico qualquer) “deve expressar”
para o que “pode expressar’’?

Além disso, a distincao entre o que um sistema simbolico “deve”
ou “pode” expressar nao esta necessariamente confinada a questoes
semanticas ou gramaticais, ou a diferencas culturais. A etnografia
mostra constantemente (e Jakobson também admite) que ha mais do
que linguagem na tradugao. Processsos de “traducao” (que envolvem
trabalhos cognitivos especificos) operam nao apenas entre culturas
(ou linguagens) diferentes, mas também entre diferentes contextos
pragmaticos na mesma linguagem, e entre modos de expressao
linguisticos e naolinguisticos, mesmo dentro de sociedades individuais.
Assim, uma segunda série de questoes relacionadas ao problema da
tradutibilidade emerge: Como podemos descrever estas formas de
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cognicao? Elas sao idénticas, comparaveis, ou totalmente diferentes da
cognicao envolvida em processos de traducao linguistica? A distingao
l6gica entre o que “deve” ser expressado e o que “pode ser” expressado
também se aplica a esta forma de tradugao de contexto-para-contexto
ou verbal-para-nao-verbal?

Obviamente, tentar dar uma resposta completa a todas essas
questoes gerais em um Unico artigo seria um desparate. Eu irei, entao,
limitar o0 meu argumento a um unico tipo de traducao, como ele
opera numa area etnografica especifica. Empregando trés exemplos
amazoOnicos eu tentarei descrever o tipo de cognigao envolvido nas
formas de traducao que Jakobson chama de transmutagdao. Eu irei
argumentar que a partir desta andlise etnografica podemos nao apenas
derivar uma ideia melhor (tanto mais ampla quanto mais precisa)
de alguns processos de tradugao raramente estudados, mas também
tragar um novo modo de definir o conceito de “ontologia cultural”.
A antropologia da Amazonia oferece um campo ideal para este tipo
de andlise. Nos ultimos vinte anos, ao menos desde a publicacao de
“La remontée de I’Amazone”, de Descola e Taylor (1993), o problema
da relagao entre iconografias, estruturas narrativas, cantos rituais
e, em geral, da pragmatica da transmissao de conhecimentos tem
sido intensiva e produtivamente debatido nesta area de estudos.
O trabalho inovador de Rafael José de Meneses Bastos (1978; 1999;
2007) tem mostrado como a musica performatizada em acoes rituais
pode funcionar como uma espécie de lingua franca no Alto Xingu,
fornecendo um chao comum de conhecimentos compartilhados
num grupo de sociedades multilinguistico onde um pidgin nunca foi
inventado. Um corolario crucial desta concepcao geral é o de que a
fonte original da musica ndao é humana, mas essencialmente animal
(e.9., Beaudet, 1983, 1997; Brabec de Mori; Seeger, 2013). Os humanos
geralmente “aprendem” ou “adquirem” a sua musica de nao humanos.
Este é também o motivo pelo qual a musica é também utilizada para
a comunicacao com os espiritos.

O grupo de pesquisadores reunido por Vidal, Pessis e Guidon
(2000), provavelmente inspirado pelo trabalho fundamental de Guss
(1986; 1989), e pelo trabalho subsequente de Gow (1988; 1999),
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Barcelos Neto (2002; 2008; 2009; 2011; 2013), Taylor (2003), Velthem
(2003; 2013), Lagrou (2007; 2009a; 2009b; 2011; 2013), Severi; Lagrou,
(2013), Belaunde (2009; 2013), Cesarino (2011), Fausto (2011a;
2011b), Langdon (2013) e Fausto e Penoni (2014), entre muitos outros,
mostrou que os mitos nao podem ser usados como “legendas” de
iconografias, e que imagens ou artefatos também nao podem ser
usados como ilustragdes de mitos. Existe uma relagao complementar
nas praticas iconograficas amazonicas, assim como em outros tipos
de iconografias amerindias (Severi, 2012), entre mitos, cantos rituais
e os desenhos, escritas pictoriais ou decoracoes corporais relacionadas
a eles. Como consequéncia, as iconografias nao sao mais vistas como
decoracoes redundantes. Elas sao entendidas como “variagdes” da
mesma “imaginacao conceitual” que gera narragdes miticas (Barcelos
Neto, 2013, p. 181; Severi; Fausto, 2014). Eventualmente, como também
mostraram, por exemplo, Meneses Bastos (1978); Basso (1981);
Beaudet (1997); Piedade (2004); Seeger (2004 ); Fausto, Franchetto e
Montagnani (2011) e Brabec de Mori e Seeger (2013), a sinestesia esta
por todo lugar na Amazdnia. Nao s6 as composicoes verbais complexas,
como 0s canticos xamanicos, pressupoem sempre a experiéncia da
visao (e.g., Luna, 1992; Townsley, 1993; Hill, 1993; 1994,;2009; Severi,
2015), como também “o que pode ser visto como uma imagem” sempre
pode ser percebido, por outro sujeito e de outra perspectiva (Viveiros
de Castro, 2004), como uma sequéncia de sons. E por isso que, como
recentemente mostrou Barcelos Neto, a imagem de uma anaconda
mitica pode ser interpretada, entre os Wauja, simultaneamente como
uma sequéncia de temas graficos e como uma sequéncia de cantos
(Barcelos Neto, 2013, p. 183).

Como ¢ possivel entender essa situagao de “fusao sinestésica”
(Barcelos Neto, 2013, p. 187) constante onde “o que ¢ visto” pode
ser constantemente traduzido no “que é ouvido” e vice versa? O que
acontece quando o mesmo conceito (geralmente expressado por um
nome proprio) é “traduzido” de expressoes verbais para imagens e de
imagens para sons?
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2 Formas de Traducao: definicoes

Voltemos a Jakobson. Ele definiu trés formas de traducao:
intralingual, interlingual e transmutacao. Segundo ele, “a tradugao
intralingual ou ‘reformulacao’ [rewording| consiste na interpretagao dos
signos verbais por meio de outros signos da mesma lingua”, “a tradugao
interlingual ou traducdo propriamente dita consiste na interpretacao dos
signos verbais por meio de alguma outra lingua”, e “[...] a traducao
intersemidtica consiste na interpretacao dos signos verbais por meio
de sistemas de signos nao-verbais” (Jakobson, 1959, p. 63-64). Uma
literatura riquissima em linguistica e em antropologia se dedicou as
complexidades, tanto praticas quanto tedricas, dos dois primeiros
tipos de traducao (e a questao geral do relativismo linguistico que eles
implicam)?. A terceira forma foi, de longe, menos estudada. No artigo
que eu acabei de citar, o préprio Jakobson tende a considera-la apenas
uma possibilidade tedrica. Ele esta longe de ser o tnico estudioso a
adotar esta atitude. Ao abordar o assunto, a grande maioria dos autores
— com algumas poucas e notaveis excesssoes — entre elas Goodman
(1976) e Baxandall (1993) — evita qualquer tentativa de uma analise
detalhada. Alguns autores simplesmente confundem transmutacao
com o seu oposto: com um comentario verbal sobre imagens visuais
ou acusticas — ver, e. 9., McGaffey (2003, p. 257-258). Outros afirmam
que, por conta de se apoiar em cddigos heterogéneos de sinais (verbais
e nao verbais), dificilmente ela pode gerar uma forma consistente de
representar o conhecimento. Outros — entre eles Wittgenstein (1974)
e Bateson (1979) — pensam que uma vez que um c6digo iconico nao
¢ um meio de comunicagao comparavel a escrita, nenhuma tradicao
cultural ou transmissao de conhecimento pode ser construido sobre
ele. Como resultado a transmutacao ¢ vista ou como muito arbitraria
ou como muito subjetiva para ser realmente comparada a traducao
linguistica.

Noé6s, antrop6logos, nao podemos nos permitir esta atitude.
A etnografia das tradigoes “orais” geralmente nos confronta nao apenas
com sistemas de interpretacao consistentes, efetivous e duradouros de
signos verbais por meio de imagens — por exemplo, a escrita pictérica
dos Indigenas das Grandes Planicies, os quipus andinos ou a pictografia
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nahuatl — Severi (2013) — mas também com uma quarta variedade
de traducao que podemos chamar de transmutagdo propriamente dita.
Em muitas culturas amerindias, por exemplo, verificamos que a
interpretagdes de signos pertencentes a um sistema nao verbal podem ser
percebidos por meio de signos pertencentes a outro sistema nao verbal.
Por exemplo, uma afirmagao ou uma nocao, geralmente expressadas
por meio de palavras, podem ser primeiro “traduzidas” em imagens
e, posteriormente, ser “traduzidas” (deveria-se dizer “transmutadas”)
em musica ou gestos ritualisticos. Meu objetivo é mostrar:

a) Que nessas culturas a transmutacao, longe de ser “arbitraria”
ou “subjetiva”, possui propriedades técnicas (semidticas) gerais
que gera uma forma logica especifica a qual definiremos como
uma analogia multicamadas de quatro termos; e

b) Que a anélise das formas de transmutagao cultural podem
revelar um tipo especial de “cognicao sobre ontologia” que
leva a construcao de seres interespecificos.

Eu irei tomar como exemplo trés tradigdes iconograficas amerindias
da regiao do Alto Orinoco (yekuana, wayana e wayampi) onde o
processo de transmutacao de narratias em imagens visuais, e entao de
imagens visuais em sequéncias de sons (“transmutacao propriamente
dita”), se desenvolve de modos particularmente interessantes, tanto na
tradicao iconografica quanto na musical®. Os yekuana e os wayana sao
cacadores e horticultores falantes de carib da regiao do Alto Orinoco na
Venezuela e no Brasil. Os wayampi, que falam uma lingua tupi-guarani,
sao vizinhos dos wayana e pertencem ao mesmo grupo cultural. Eu irei
usar o primeiro caso etnografico, os trancados yekuana, para identificar
algumas caracteristicas formais basicas (ou semidticas) da transmutagao
como uma forma de traducao nao arbitraria e nao subjetiva “de signos
verbais em signos nao-verbais”. Usarei o segundo e o terceiro casos,
as iconografias wayana (que sao um desenvolvimento interessante
e consistente da tradicao visual yekuana) e a misica wayampi, nao
apenas para confirmar as caracteristicas formais da transmutacao
(e da transmutagao propriamente dita), mas também para levantar
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algumas questoes novas acerca do conceito de ontologia e do tipo de
pensamento expresso por meio dessas iconografias.

3 Trancados e Mitologia Yekuana: duas propriedades formais
de transmutacao

A mitologia yekuana (de Civrieux, 1997; Guss, 1989) é composta de
um longo ciclo de contos que descrevem os varios episédios sangrentos
de um conflito que é visto como regente de todo o universo. O conflito
¢ entre Wanadi, um ser positivo associado com o sol, que preside sobre
a cultura material humana (agricultura, pesca, caca e fabricagao de
ferramentas), e seu irmao gémeo, Odosha, que é uma personificacao
do mal, do infortiinio, da doenga e da morte. Essa batalha c6smica
nao ¢ apenas responsavel pela criagao do universo como continuou de
modo inabalavel desde o inicio dos tempos, e ainda afeta a existéncia
humana cotidiana, muitas vezes com consequéncias tragicas. Segundo
os yekuana, o mal sempre triunfa sobre o bem, que é a razao pela
qual seu aliado, Wanadi, vive numa parte distante dos céus e tem
contato limitado com o mundo humano de abaixo. Em contraste, seu
gémeo maligno, Odosha, que vive cercado de demonios (geralmente
representados como “donos” invisiveis de animais e plantas), ¢ uma
presenca constante e ameagadora. Isso explica porque as representagoes
de Odosha incluem uma vasta gama de diferentes criaturas maléficas
(bugios, cobras, oncas, e estrangeiros canibais), enquanto Wanadi,
Unico defensor dos seres humanos, esta escondido em seu cantinho do
céu. Na verdade, os yekuana consideram que toda a caca ou pesca ou
atividade agricola precisa ser realizada contra a vontade de uma tropa
de “donos invisiveis” de plantas e animais. Esse mundo de inimigos
em potencial pertence a Odosha e seus demonios. Essa assimetria
basica entre o bem e o mal esta associada a uma ideia de que um
constantemente se transforma no outro. Para os yekuana, todas as
realizacoes culturais (as armas, as técnicas de trangado e tecelagem, a
pintura corporal etc.) sao resultado de uma transformacao do mal ou
das criaturas que dependem dele. Isso significa que todas as criaturas
e criagoes sao necessariamente ambiguas assim como tudo aquilo o
que ¢ util ou bom contém a transformagao de algum ser maligno.
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Como mostrou David Guss (1989), a memoria visual associada
com esta mitologia estd ligada a uma iconografia especifica, trangada
em cestarias de sarja, que constitui uma espécie de “catdlogo” dos
nomes dessas criaturas. Entre os yekuana, a habilidade de trancar
cestos “[...] ¢ amedida da maturidade e do carater de qualquer membro
do sexo masculino em desenvolvimento na sociedade” (Guss, 1989,
p- 79). Trangar cestos possui, para os yekuana, um verdadeiro papel
iniciatico que pode ser entendido como um ciclo de atos ritualisticos.
Um jovem nao pode se tornar um marido sem aprender essa técnica
e o conhecimento dos padroes graficos que estao associados a ela.
Em seu casamento, todo jovem deve trangar uma série de cestos para
sua noiva numa ordem estritamente prescrita. A cada cesto estao
associados simbolos de renascimento, satide e pureza, mas também o
perigo da morte. Na verdade, dependendo do design inscrito nele, um
cesto pode alimentar uma pessoa, mas também pode mata-la. Essa é a
razao pela qual a escolha de um padrao grafico para um cesto precisa
ser feita com extremo cuidado. Para escolher a decoragao de um cesto,
o marido deve se consultar com seu pai, que geralmente é o “dono”
humano do padrao grafico. O pai lhe transmitira o direito de trangar
um numero de padroes na superficie do cesto (Guss, 1989, p. 81-82),
e o jovem tera de tranga-los por toda sua vida. Nesse sentido, escreve
Guss, um padrao grafico de cestaria pode assumir a importancia de
um brasao de familia transmitido de geracao em geracao, embora sua
funcao real seja, para os yekuana, definir a identidade de um casal,
representando de forma duradoura o que até entao for a uma relacao
amorfa e transitéria. Enquanto marido e mulher continuarem juntos,
essas imagens especiais trangadas nos cestos serao uma clara declaracao
da forca e da singularidade de seu elo (Guss, 1989, p. 82).

Na verdade, os cestos trangados de sarja, decorados com padroes
que todo homem deve trancar para se preparar para ¢ para confirmar seu
casamento (e para cumprir sua iniciacao masculina), estao estritamente
conectados com as relagoes rituais que humanos entretém com nao
humanos e seres mitoldgicos. Os cestos incorporam um sistema de
simbolos complexo que age como um indice e uma chave para o resto
da cultura. Esse ponto explica, como também destaca Guss, porque
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“[...] os mais talentosos cantores ritualisticos e os mais talentosos
cesteiros sao inevitavelmente a mesma pessoa” (Guss, 1989, p. 85).
Na verdade, geralmente é dito que os cestos sao propriedade de
“donos” nao humanos sobrenaturais. Mas essa nogao de propriedade
geralmente se torna muito mais forte: diz-se que os cestos, como
artefatos, sao personificacoes [embodiments] (Guss, 1989, p. 102) dos
seres mitologicos. Assim como os predadores ancestrais eles encarnam,
eles sao “seres vivos” que podem atacar os humanos. Os padroes graficos
trancados em suas superficies sao “pinturas corporais” que decoram
os pelos dos predadores mitolégicos (Guss, 1989). “A identificacao dos
cestos com as forcas demoniacas de Odosha ¢ refirmada em todas as
histérias nas quais eles aparecem [...]”, escreve Guss. “Quando um
yekuana narrou a origem dos cestos ao explorador francés Gheerbrandt,
o poder que atribuiu a eles foi o do préprio Odosha. Os cestos nao
apenas significavam a morte, eles efetivamente a causavam” (Guss,
1989, p. 103). Um mito citado por Guss confirma esse ponto muito
claramente. Quando os artefatos aparecem na narracao da origem do
mundo, eles sao imediatamente apresentados como seres vivos com
peles decoradas: “Os cestos comecaram a andar e entraram nas aguas
[de um rio]. Eles eram jacarés — era preciso apenas olhar para suas
peles para ver” (Gheerbrandt, 1954 citado em Guss, 1989, p. 103).
Iremos voltar ao tipo de agéncia, conectada a acoes ritualisticas,
que ¢ aqui atribuida aos artefatos yekuana. Veremos que muitos
outros artefatos desse tipo, em todos 0s nossos casos amazonicos,
sao ritualmente dotados de vida. Foquemo-nos, por enquanto, na
interpretacao dos padrdes graficos que aparecem nos cestos e que sao
relacionados aos cantos, “[...] em sua maioria compostos por listas de
nomes de seres mitolégicos [...]” (Guss, 1989, p. 36), que acompanham
o ato de tranca-los. E notavel que, ao invés de tentar representar um
evento mitolégico particular de modo “realistico”, o trancado yekuana
organiza o conhecimento mitolégico num nivel mais profundo: na
iconografia, cada ser é ligado graficamente a seu lado invisivel. Vejamos
como. Como ja observamos, os dois principios centrais deste sistema
mitolégico sao uma oposicao constitutiva entre dois tipos principais de
criaturas (boas e mas) e a ideia de que um processo de transformacao
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continua as afeta. Essas metamorfoses assumem duas formas. Por um
lado, um ser multiplo como Odosha pode “tomar a forma“” de toda uma
série de outras criaturas — caso em que vemos um movimento de um
individuo para uma série. Por outro lado, este processo de constante
metamorfose (onde o bem ¢é necessariamente uma transformagao
do mal) da origem a criaturas de ambiguidade inerente que as torna
simultaneamente positivas e negativas — caso em que o movimento
é de uma série de criaturas para um ser complexo que os sintetiza.

A iconografia yekuana propoe tradugoes visuais precisas destes dois
principios organizacionais. Na verdade, todos os temas que representam
nomes de espiritos sao derivados de um inico grafema: uma espécie
de “T” investido que representa Odosha (Figura 1). Algumas simples
transformacoes geométricas permitem que todos 0s outros personagens
mitolégicos sejam derivados desse grafema. Isso expressa a ideia de
que a singularidade das criaturas (como macacos, serpentes, sapos
etc.) como derivacoes de um padrao elementar (Figura 2).

Desse modo, os diferentes personagens sao desenvolvidos a
partir de uma forma basica simples em um sistema que é capaz de
representar nao apenas personagens especificos, mas também suas
possiveis relagdes. Essas relacoes (de analogia, inclusao e transformacao)
evidenciam uma organizacao interna claramente predicada num criterio
singular: a representacao da pofencial pluralidade de todas as criaturas.
Mas isso nao ¢ tudo.
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Figura 1: Odosha
Fonte: Guss (1989, p. 172)
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Figura 2: O Sapo e (abaixo) a Ra
Fonte: Guss (1989, p. 201)

A técnica visual esbocada acima implica na agao reciproca entre
formas (ou entre forma e plano de fundo) que permite uma representacao
simultanea de uma criatura especifica e uma de suas metamorfoses em
potencial. Diversos personagens mitolégicos (e. 9., macacos, morcegos,
sapos) podem assim ser representados como seres potencialmente
duplos. Um exemplo desse “carater quimérico” do ser representado
por essa iconografia é o tema grafico chamado woroto sakedi (“mascara
de onca”, Figura 3), que representa simultaneamente Odosha e Awidi,
um de seus avatares em forma de serpente, dependendo se nos focamos
na forma do T, que funciona aqui como uma moldura, ou num de seus
segmentos que representam, com seus padroes espiralados, o enrolado
de Awidi, a cobra coral. Analisemos brevemente as propriedades
formais que, nesse caso, presidem sobre o processo de traducao de
narrativas (“signos verbais”, aqui representados por nomes proprios)
em imagens. Esta claro que no caso yekuana a passagem de c6digo
verbal para c6digo nao verbal nao envolve uma simples equivaléncia
entre unidades de cédigo. Ao invés disso, esta forma de traducao
mobiliza duas mensagens equivalentes em dois cédigos diferentes,
linguagem e iconografia convencional. Cada cédigo é organizado
segundo suas proprias regras. Em outras palavras, ha de fato uma
heterogenidade semidtica. A relagao entre os dois c6digos, entretanto,
nao ¢ arbitraria e nem esporadica. A técnica que permite ao trangador
yekuana efetuar a passagem dos signos verbais aos nao verbais segue, na
verdade, ao menos duas caracteristicas basicas. A primeira ¢ a seletividade.
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Nem todos os signos pertencentes a uma narrativa sao “traduzidos em”
imagens nos trangados — apenas os nomes das criaturas mitologicas sao
traduzidos. Verbos ou adjetivos, por exemplo, nunca sao representados
em termos visuais.

Figura 3: Awidi, a cobra, e Odosha, combinados no padrao
conhecido como “méscara de onca”
Fonte: Guss (1989, p. 182)

A segunda caracteristica é a redunddncia visual. Os padroes visuais
trancados na superficie de um cesto nao apenas representam o nome das
criaturas miticas; ele também revela, no caso da primeira série (Figura
2), suas relacoes com o “padrao elementar” (Odosha/Wanadi) do qual
elas derivam. No caso da “mdscara de onga”, a criatura “quimérica”
que associa Odosha e Awidi numa s6 imagem, a imagem ¢ gerada pela
sobreposicao dos padroes de Odosha e da “cobra coral” (Figura 3). Em
ambos os casos (na série e na “quimera”) o padrao geométrico no qual
a imagem se baseia é redundante, uma vez que ele “da pistas” sobre
a natureza e as relacoes mutuas das criaturas miticas que nao estao
presentes em seus nomes.

Eu mostrei em outro lugar (Severi, 2013) que os dois tracos
basicos de selecao e redundancia desempenham um papel constitutivo
na escrita pictérica dos indigenas americanos, e que eles podem dar
origem a configuragdes mais complexas. Mas mesmo a partir deste
primeiro exemplo nos podemos concluir que a “transmutagao” nas
tradigoes iconogréaficas amerindias, ainda que nao “siga as regras” do
mesmo modo que a gramatica de uma lingua segue, demonstra-se —de
modo bastante inesperado — logicamente consistente e, a seu préprio
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modo, sistematica. Podemos consluir que, na iconografia yekuana, a
passagem de signos verbais a signos nao verbais nao é nem arbitraria
e nem subjetiva.

4 Iconografias Wayana: forma légica e ontologia

Voltemo-nos agora aos wayana. Eles compartilham com os yekuana
a técnica do trancado e uma nocao de representacao iconografica muito
similar (e mesmo temas graficos particulares como aquele da onga
[Velthem, 2003, p. 352-356]). Para ambos os grupos, a representacao
iconografica ¢ uma elaboragao de formas geométricas simples tais
como tridngulos, quadrados, espirais e linhas interseccionadas ou
paralelas, e para ambos esse tipo de representacao esta relacionado a
comentarios e a memorizacao de mitos, e possui uma estreita conexao
com a agao ritual. Também para os wayana os trancados sao seres
vivos em potencial e podem tornar-se ativos em situagoes especificas.
O que distingue a iconografia dos wayana daquela dos yekuana ¢
a complexidade do discurso que circunda a representacao visual.
Quatro conceitos desempenham um papel central neste contexto.
O primeiro ¢ wayaman. Para os wayana, um tema geométrico trangado
na superficie de um cesto nao é um mero signo ou emblema de um
ser mitolégico; é também o reflexo de uma forma de conhecimento
especifica conhecida como uwayaman, que se encontra metaféricamente
situada nas pupilas da pessoa que as técnicas de trancado. Wayaman
é uma “figura invertida” de um espirito antropomorfico presente na
pupila do trancador de cestos, e ¢ 0 wayaman, nao a pessoa que o fez, o
verdadeiro “autor” do objeto. O wayaman é concebido como um tipo de
“pensamento”’, mas também como um reflexo desse “outro” que vive
nos olhos do trangador e “guia sua mao”, e que se revela de verdade
apenas quando o objeto ¢ criado de acordo com regras tradicionais.
Uma vez completada a forma o objeto revela, entao, sua verdadeira
natureza, e se mostra “como uma criatura viva”, e como “propriedade”
e encarnagao de um ser ancestral nao humano.

O segundo conceito diz respeito ao que os wayana chamam de
“pele” da imagem. Em verdade, na tradicao wayana, artefatos, humanos
e nao humanos podem, e as vezes devem, ser decorados do mesmo modo.
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Nesses casos eles “adotam a mesma pele”. Essa ¢ uma nocao-chave,
pois para os wayana a pele, ou melhor, a pele pintada com um padrao
reconhecivel, representa “[...] aquele elemento que permite identificar
a verdadeira natureza de um ser” (Velthem, 2003, p. 129). Assim, se
alguns artefatos rituais sao pensados como “cépias” ou “imitacoes”
de seres ancestrais predadores (como a anaconda, o abutre e a onca) ¢
porque eles tém a mesma pele. Por conta desta “identidade de padrao”
(e dos wayaman que eles encarnam) os artefatos (como no caso yekuana)
podem “dancar”, “falar” e até mesmo “atacar” como predadores.
A fim de ilustrar a complexidade e a flexibilidade dessa nogao de
“pele”, Velthem cita o exemplo das dancas realizadas no barracao dos
homens. O barracao cerimonial dos homens é supostamente “habitado
por certos peixes” que aparecem (ao lado de muitos outros animais)
na roda central do teto do grande barracao cerimonial (Figura 4). Mas
0s peixes também sao representados com “a pele de beija-flores de
bico longo” entao, quando homens mascarados, durante suas dancas,
“agem como peixes”, eles também se tornam “beija-flores de bico
longo”. Para ser mais preciso, nessas ocasioes eles adotam_as peles de
uma série de seres: peixes, beija-flores de bico longo e seres humanos
jovens de sexo masculino.

O terceiro conceito relacionado a iconografia wayana refere-se a
uma maneira particular de categorizar seres “sobrenaturais”. A ideia de
uma transformacgao potencial e incessante de todos os seres é bastante
difundida em toda a Amazdnia. Vimos que entre os yekuana ela se
expressa por meio da oposicao entre dois irmaos inimigos, Wanadi e
Odosha, que representam o bem e o mal respectivamente. Os wayana
compartilham desta ideia. Para eles, porém, predadores e nao predadores
nao sao personagens individuais com personalidades distintas. Onde os
yekuana se fiam em personalidades paradigmaticas os wayana pensam
em termos de classes. Ao invés de contrastar um Wanadi com um
Odosha eles distinguem entre diferentes modos de existéncia que podem
ser aplicados a todas as criaturas, sejam animais, vegetais, humanos
ou artefatos. Considere a anaconda, um dos predadores classicos.
“Seus atos de predacao”, aponta Velthem, “[...] sdo tao paradigmaticos
que eles nao apenas invocam a dimensao sobrenatural mais ampla
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como também podem aludir aos atos de quaisquer outras espécies”.
Essa nocao de predador-como-paradigma nao se limitaa anaconda.
Ela é geralmente estendida a outros predadores. “Esta concepcao”,
continua Velthem, “[...] permite que outras criaturas como lagartas,
centopeias, peixes e passaros demonstrem instintos predatérios num
cenéario sobrenatural através de suas associacoes a oncas, abutres ou
anacondas” (Velthem, 2003, p. 105). Nesses casos, a anaconda (ou
a onga, ou o abutre) “terd o nome, o wayaman ¢ a pele” dos animais
em questao.

Esse tipo de categorizacaotambém estd presente na linguagem.
Velthem destaca “[...] este pareamento de criaturas ¢é linguisticamente
sinalizado, por exemplo, pelo sufixo okoin, que significa ‘qua anaconda’
e ¢ aplicado a espécies especificas” (Velthem, 2003, p. 105). Entao
kiap (o tucano) se transforma em koimé ou “tucano-qua-anaconda” e
é representado por uma serpente de bico longo cuja pele é coberta por
penas de cores diferentes. Um processo semelhante também existe para
a onga, cuja presenca ¢ assinalada por um sufixo diferente (kaikuxin)
que marca a transformacao de animais como o roedor quatipuru em
“roedor-qua-onca”.

Figura 4: Uma roda central do teto de um barracao cerimonial Wayana
Fonte: Genebra, Musée d'Ethnographie, foto: J. Watts
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As vezes essas defini¢des complexas sdo interpretadas como
referentes a “qualidades” ou “gradientes de qualidades” pertencentes a
diferentes espécies (Viveiros de Castro, 1998; Lima, 2000). Qualidades,
entretanto, sao propriedades parciais atribuidas a um objeto (logicamente
preexistente). Por exemplo, numa afirmacao como “esta borboleta ¢é
vermelha” eu suponho a existéncia potencial de outras propriedades
como “leve”, “barulhenta”, “voadora” e dai por diante. Quando eu
nomeio, como fazem os wayana, “um tucano-qua-anaconda”, estou
usando um ser, nao uma propriedade, para designar o modo de existéncia
de outro ser. Ao invés de enumerar as propriedades e um ser singular
eu combino numa tnica expressao dois seres diferentes. O resultado
dessa conexao ¢ uma criatura plural, e ndo uma série de qualidades
pertencentes a um tnico ser. Considere o exemplo que acabamos de
mencionar sobre as dangas realizadas no barracao cerimonial dos
homens. Quando homens mascarados “agem como peixes” e, portanto,
se comportam também “como beija-flores de bico longo”, eles dao
origem a novas criaturas complexas geradas ritualmente, € nao a uma
enumeracao de qualidades possiveis de seres preexistentes. O mesmo
acontece com os personagens duplos (ou seriais) das cestas yekuana
e, como veremos mais tarde, para os “seres acusticos complexos” da
musica de wayampi.

Na verdade, devemos entender termos como “tucano-qua-
anaconda” como “quimeras verbais” que descrevem seres multiplos e
mutantes que pertencem a uma classe comum em virtude de seu sufixo.
O conceito de uma “série”, que também esta presente na iconografia
yekuana, assume aqui um aspecto diferente, pois as séries yekuana sao,
por assim dizer, séries lineares de seres. Nas séries wayana, 0s seres
sao embutidos uns nos outros. Desse modo, num outro tipo de danca,
associada a iniciacao dos homens jovens, o iniciado usa uma série de
mascaras que o transformam num ser multiplo fabricado nao apenas
de diferentes espiritos (araras, falcoes, peixes, sol, arco-iris etc.), mas
também de diferentes formas destes espiritos “qua” encarnacoes de
diferentes predadores: oncas, abutres e anacondas (Velthem, 2003,
p- 212). Nessa série dupla de marcagdes no corpo do iniciado o conceito
de representacao quimérica alcanca niveis de complexidade sem
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precedentes. O ritual se torna um local de transformacao onde o jovem
mascarado progressivamente “assume a pele pintada” (e o wayaman)
de toda uma série de espiritos animais, vegetais e humanos que sao
eles proprios objetos de intimeras metamorfoses.*

Vejamos alguns exemplos desse tipo de representacao na
iconografia. Os temas graficos wayana sao divididos em trés categorias
distintas: aqueles que “pertencem” as decoragdes corporais da anaconda;
aqueles ligados a pele da onga e aqueles que evocam as peles de
“monstros antropomoérficos” (uma categoria que inclui inimigos como
o homem branco). Motivos visuais particulares que conservam seus
referentes especificos sao entao usados para identificar grupos ou
categorias inteiras de criaturas. Velthem escreve, por exemplo, que
“[...] uma das formas paradigmaticas de predacao ¢ o ato de ‘machucar,
apunhalar ou furar’. O ato que sintetiza tal predacao (‘furar a pele com
um projétil’) é caracteristico de um artefato (a flecha) assim como
de diversos animais, incluindo cobras, vespas, escorpioes e passaros
como a cegonha (Florida caerulae)” (Velthem, 2003, p. 322-23). Esse
passaro é reconhecido como o protétipo das criaturas que perfuram e
¢é representado por um motivo chamado o “bico de cegonha” (Figura
5), cujo contorno retrata a “portura cautelosa e atenta” do animal.

Este tema grafico, na verdade, representa tanto a flecha
como artefato quanto qualquer animal predador que pode
atingir sua presa como uma flecha. O simbolo da flecha
dupla, portanto, descreve de modo bastante indeterminado
‘tudo aquilo que perfura’. (Velthem, 2003, p. 183)

Em outros casos, podemos encontrar o mesmo principio mobilizado
de forma diferente. Vimos que o “bico de cegonha” ¢ um simbolo
singular que designa diversos seres. Mas “os padroes graficos wayana
podem ser compostos” (Velthem, 2003, p. 313). Nesses casos, a imagem
pode ser decomposta em diversas partes, cada uma com seus proprios
e distintos referentes. Entao, por exemplo, o tema do “caranguejo”
(Figura 6) também contém o tema “olho da anta”. A interpretacao
depende, entao, daquilo que Velthem chama de um “didlogo interno”
de forma que acontece dentro do préprio tema grafico’.
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Figura 5: O motivo chamado “bico de cegonha” (wayana)
Fonte: Velthem (2003, p. 322)

O quarto conceito fundamental wayana relacionado a iconicidade
¢é a distincao entre a ukuktop (ou “imagem perceptiva” de um animal
que pode ser observado nos ambientes florestados de uma aldeia, com
sua morfologia, comportamento habitual, preferéncias alimentares
etc.) e o mirikut (o tema grafico que representa o animal no trancado
tradicional). “Apesar de todos os mirikuts serem, € claro, imagens... nem
todas as imagens sao mirikuts (Velthem, 2003, p. 317). O mirikut permite
interpretar (ou “decifrar a partir de sua pele pintada”) a “verdadeira
natureza” de um animal. O tema geométrico nao representa (apenas)
o animal (familiar e essencialmene inofensivo), mas também seu
“duplo geralmente invisivel e monstruoso” (Velthem, 2003). Esta é
mais uma evidéncia da natureza essencialmente serial da iconografia
wayana: uma criatura ou ser nunca pode ser assumido em termos de
sua singularidade. Sua “pel pintada” sempre o define como um membro
de uma classe ou sequéncia de “modos de existéncia” possiveis.

De um ponto de vista técnico (semi6tico), podemos concluir que a
técnica de “transmutacao” wayana é, a sua propria maneira, seletiva e
redundante. A iconografia wayana ¢, assim como a yekuana, associada
arepresentacao de listas de nomes proprios — quer represente entidades
especificas ou séries 16gicas. Além disso, os wayana criaram um principio
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recursivo que os permite “embutir” classes de seres em outras “classes
de seres”. De um ponto de vista ontoldgico, tanto o caso yekuana quanto
0 wayana seguem a mesma légica. O “aspecto invisivel” dos seres nao
humanos (“o que realmente esta la” em termos ontologicos — além das
aparéncias) ¢ mostrado através da construcao de imagens compostas,
constituidas seja por figuras individuais “complexas” como Wanadi/
Odosha entre os yekuana, seja por seres seriais, ou mesmo por “classes
de seres seriais embutidos uns nos outros”, como entre os wayana.
E também notavel que as imagens sdo sempre percebidas, em ambos
o0s casos, como manifestantes de sua natureza e de seu poder durante
a acao ritual (como no caso das dancas de iniciacao wayana), ou em
conexao direta com ela, como nos trancados yekuana, que também

Sa0 Vistos como seres vivos.

E
$

Figura 6: O tema do “caranguejo” combinado com o
tema do “olho da anta” (wayana)
Fonte: Velthem (2003, p. 312)

5 A Musica dos Wayampi: um exemplo de “transmutacao
propriamente dita”

A'ldgica subjacente a esse processo de transmutacao de conceitos
relativos a “seres especiais” de nomes encontrados em narrativas miticas
a signos nao verbais ligados a acdes rituais pode ser levada ainda mais
adiante, a passagem de um cédigo nao verbal a outro. Na musica dos
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wayampi (que também possuem trancados, assim como os yekuana e
0s wayana tém musica) encontramos uma maneira muito semelhante
de representar a “natureza verdadeira” de predadores invisiveis como
seres coletivos. O primeiro ponto a ser mencionado é que os musicos
wayampi tocam [perform] nomes de espiritos (utilizados atualmente nas
narrativas mitolégicas) da mesma forma que os wayana e os yekwana
os representam em termos visuais. Na verdade, tocar qualquer musica
ou instrumento como uma flauta ou com clarinete ¢, para os wayampi,
um ato de comunicacao definido de modo preciso, essencialmente
direcionado a seres nao humanos. Aquilo que podemos chamar de
pragmatica das performances musicais rituais ¢, em consequéncia,
tanto complexa como explicita. Um mpusico wayampi herda o direio
de tocar cada uma das composi¢cdes musicais de um mestre ou de um
anciao membro de sua familia. Cada composigao possui uma ocasiao
propria na qual deve ser executada, seja por um individuo ou por um
grupo; uma associacao com um lugar nomeadoe uma relagao com
um ser nao humano especifico (Beaudet, 1997, p. 128). Além disso,
a musica dos wayampi nao ¢ apenas “direcionada” aos animais. Ela
possui em si mesma uma natureza nao humana. Tocar uma composi¢ao
musical, mesmo que seja a mais simples melodia, é imitar o “dono”
nao humano (e inventor) da musica. Nesse sentido, toda performance
musical, para os wayampi, é um chamado. Em sua forma mais simples
este “chamado” envolve uma forma especifica de onomatopeia musical
que seleciona um Unico trago acustico (um fragmento melddico, em
termos musicol6gicos) para designar (e para “chamar”) um animal
especifico. O chamado ¢ a encarnagao musical de seu nome. Para chamar
um tucano, por exemplo, “canta-se” ou toca-se (numa flauta, por
exemplo) um tema chamado “tucano”. Beaudet (1997), que apresenta
belos exemplos destes chamados, sublinha que este “tema do tucano”
nao necessariamente imita apenas o “grito” do tucano. Outros aspectos
da ave podem ser representados acusticamente como sua elegancia,
sua agilidade, a vivacidade de suas cores ou coisas do tipo. Um tema
como este pode se tornar, em outras formas de composicao cotidianas,
a “assinatura” de uma composicao, também chamada “tucano”, onde
este grupo de sons precisamente identificados, tocados ou cantados
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por um solista, podem ser repetidos e sujeitos a diferentes tipos de
variagoes.

Quando a musica é ritualmente direcionada a um espirito invisivel
esta relacao entre o motivo musicado e o ser ao qual se direciona (e o
qual imita) torna-se mais forte. Nesse caso, o espirito invisivel nao ¢é
mais “apenas imitado” pela mpusica. Ele “é” a musica. A musica se
torna o tnico indice de sua presenca durante a performance. “Quando
a anaconda ouve a musica”, aponta Beaudet, “ela vem para escuta-
la” (Beaudet, 1997, p. 137). Essa ¢ a razao pela qual cantar ou tocar
musicas rituais pode se tornar perigoso. Enquanto toca, o musico sabe
que o espirito esta ali para verificar que a “sua” musica seja tocada
corretamente. Se a performance é errada, o muisico ou mesmo o vilarejo
todo pode ser punido ou ficar doente (Beaudet, 1997, p. 144-146). Na
mitologia wayampi (ver, e. 9., Beaudet, 1997, p. 143), o conhecimento de
certa composicao musical (uma cancao, uma composicao instrumental
ou uma suite longa) é sempre apresentado como o resultado de um
acordo fragil com os espiritos, uma espécie de trégua que governa tanto
as relacoes sexuais quanto a agressao entre eles e os seres humanos.
Muitos mitos narram que espiritos animais deram certas composigoes
musicais aos humanos como um simbolo deste acordo (Beaudet, 1997,
p- 156). Cada performance reencena as condicoes desse acordo e pode,
consequentemente, tornar-se perigosa. Nao se lembrar corretamente de
uma composicao musical, ou o simples fato de executa-la de maneira
ruim, ¢ tomado como uma transgressao, o que pode provocar uma
vinganga e a reativacao de um estado de conflito entre seres humanos
e nao-humanos.

Na verdade, os wayampi distinguem entre diversos tipos de
“chamados” musicais. Em certos casos (em sua maioria performances
nao rituais) um simples grupo de sons, imitando seu grito, pode ser
o suficiente para “chamar” um passaro ou um macaco, € até mesmo
para estabelecer um didlogo com eles. Em outros casos, quando o
ser chamado é um espirito importante, a estrutura da musica (que
adquire, neste caso, forte “conotacoes xamanisticas”, (Beaudet, 1997,
p. 172) se torna muito mais complexa. Consideremos, por exemplo, a
representacao actstica de um predador como a anaconda. Para “fazer
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a anaconda presente” é preciso tocar uma suite de temas particular,
composta de uma sequéncia de pecas, tocada por um grupo de clarintes
(e/ou um grupo de dancarinos). A estrutura desta composicao ¢ baseada
na alternancia de pecas individuais, cada uma delas caracterizada por
um tema e executada por um solista, com as repeticoes/variacoes de
outro tema Unico. Esse tema, executado coletivamente por um grupo de
musicos, e repetido apds a execucao de cada peca individual, caracteriza
toda a suite e lhe d4 nome.

Vejamos a suite chamada Moyotule, que representa acusticamente
a anaconda, de um ponto de vista formal ela segue o padrao tradicional
wayampi. Ela consiste numa alternacao de diversas composigoes, cada
uma delas caracterizada por seu tema e tocada por um solista, com um
tema que caracteriza a suite e é executado coletivamente. Executado
por um conjunto de clarinetes, o tema da “anaconda” tem a velocidade
reduzida e é repetido com pequenas variacoes depois da execucao de
cada performance individual. Seguindo a regra de alternancia que vimos,
uma série de composicoes pertencentes a outros seres sao inseridass na
versao “grande e coletiva” do tema da anaconda. Na lista de nomes
de composicoes incluidas que Beaudet (1983) registrou aparece uma
série de animais. Entre eles o falcao, o macaco, diversos tipos de
passaros, insetos, mamiferos e peixes sao “chamados” para construir
uma imagem acustica (e para produzir a presenga indexical) do predador
invisivel que é 0 “dono” desta musica. O tema da “anaconda” executado
coletivamente torna-se, assim, (do ponto de vista da percep¢ao) uma
espécie de fundo musical sobre o qual uma série de temas —mais curtos
e executados por um solista — que designam outras espécies animais
¢ introduzida. O resultado deste processo ¢ uma suite que “tem o
nome” (em termos wayana se poderia dizer que “assume a pele”) da
anaconda, onde uma sequéncia de outros seres “existentes na forma
do predador” é feita presente. Deste modo uma imagem acustica de
um “ser invisivel complexo” ¢é criada.

A analogia formal da musica wayampi com as iconografias
yekuana-wayana é notavel, é claro. Os yekuana representam seres
invisiveis (como Odosha e Wanadi) ou como composicoes complexas,
nas quais diferentes seres sao embutidos, ou como séries de outros seres,
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resultantes da variacao de uma forma singular. Os wayana expandiram
esse modelo inventando formas mais complexas de variagao que
envolvem classes de seres que existem como manifestacdes visiveis de
predadores invisiveis. Na musica instrumental wayampi encontramos
sequéncias de seres visiveis (perceptiveis) como indices de outros seres
invisiveis. A sequéncia de seus chamados (a medida que adquirem
saliéncia em relagao fundo) permite inferir a presenga efetiva da
anaconda (ou de outros seres miticos) durante a performance ritual
da “sua” musica. Os Wayampi parecem jogar com musica 0 mesmo
jogo que Wayana e Yekwana jogam com imagens.

6 Transmutacao e Analogia

Podemos agora tentar tirar algumas conclusoes da anélise desses
casos etnograficos. Consideremos primeiro a defini¢ao de transmutagao
como uma forma cultural de traducao, e entao o tipo de “cognicao
acerca de ontologia” que é mobilizada por estes modos musicais e
visuais de definir seres nao humanos complexos.

N6s ja vimos que, nas culturas yekuana e wayana, a transmutacao
“simples” (envolvendo a passagem de signos verbais a signos nao
verbais) ¢ seletiva e redundante. Podemos reconhecer as mesmas
caracteristicas na musica wayampi. A musica de uma suite wayampi é
seletiva porque o seu uso de onomatopeias para designar um ser resulta
de uma selecao de todos os aspectos possiveis pertencentes a ele (a forma
musical de seu grito, mas também sua elegancia, rapidez etc.) que a
musica “transcreve’” em sons. Como vimos, um tema (uma “assinatura”)
de uma peca ¢ sempre um retrato estilizado de um ser nao humano. Mas
amusica wayampi também pode ser redundante. A suite “anaconda”
que estudamos rapidamente “diz” mais sobre a natureza de um do que
um simples nome. Ela indica que um ser exepcional tal como o espirito
da anaconda é descrito nao pela sua aparéncia actstica, mas por uma
série de sinais actsticos relacionados a diversos seres que designam
indiretamente a sua presenca invisivel. Tanto nas imagens visuais
quanto nas acusticas a passagem de signos verbais a signos iconicos
(ou de um c6digo nao verbal a outro) mobilizada pela transmutagao
nunca se limita a descricao da aparéncia dos seres que representa.
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Ao contrario, o processo de transmutacao de palavras em imagens
(sejam elas visuais ou actsticas) torna a presenga de seres sobrenaturais
perceptivel indiretamente através das aparéncias de outros seres. Para
empregar novamente uma nogao wayana, a musica e as iconografias
visuais visam construir mirikut, imagens de conceitos e relacoes, e
nao ukutop, imitacdes de aparéncias. E apenas por meio de sequéncias
desse tipo que o nao humano representado (ou feito presente) por
musica ou temas graficos se torna perceptivel e, portanto, imaginavel,
e mesmo concebivel. O objetivo da transmutacao propriamente dita
¢ tanto o de tornar as relagoes entre signos (sejam eles tecnicamente
interpretados como icones ou como indices) perceptiveis — quanto
tornar os seres especiais “sobrenaturais” imaginaveis como resultantes
das relagoes entre eles.

Como isso ¢é feito? Podemos descrever um tipo de método, uma
forma logica que preside sobre estas formas de transmutagao para
além das duas operagoes basicas de selecao e redundancia que vimos
até agora? Comparemos trés casos etnograficos e as formas culturais
de transmutacao que eles mobilizam. Nos casos yekuana e wayana,
iconografias trans¢adas em cestos tendem a representar seres complexos
(designados por grupos de nomes como Odosha/Wanadi, Sapo, Macaco
etc.) ou categorias completas de seres através de imagens complexas.
Na segunda forma de transmutagao (ilustrada pela comparagao da
cestaria wayana com a musica instrumental wayampi), grupos de sons
“traduzem” grupos de temas visuais em sequéncias de sons. A musica
torna audiveis relagdes implicitas que designam seres especiais (nao
humanos e invisiveis) que sao desse modo “chamados” e tornados
presentes ritualmente.

E notéavel que em todos os casos que vimos a passagem de um
c6digo a outro (linguagem, iconografia, musica) nunca ¢ direta. Nunca
se busca, como se buscava nas teorias da tradugao antigas e medievais,
um “equivalente exato”, uma espécie de catdlogo de cada palavra (ou
signo, ou imagem, ou som). O objeto da tradugao ¢ sempre uma relagdao
intuitiva entre conceitos.
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Figura 7: Transmutacao e Analogia
Fonte: Adaptada pelo autor de Velthem (2003)

O trancado yekuana “descreve” o antagonismo entre Odosha e
Wanadi usando um meio visual especifico para expressar oposicao,
seja combinacoes de diferentes formas em uma, ou mesmo o contraste
entre figura e fundo. Em outros casos, os padroes graficos yekuana
podem descrever conexdes de outros tipos (relacoes derivantes das
transformacoes de Odosha) ao utilizar modos visuais de expressa-las:
analogias de padroes, inclusao, paralelismo e dai por diante. Quando
passamos da comparagao das cestarias yekuana e wayana a comparacao
entre os trangados wayana e a musica wayampi descobrimos que
sequéncias ordenadas de imagens sao “transmutadas” em sequéncias
ordenadas de sons do mesmo modo. Novamente, o objeto da tradugao
(transmutacao) nunca ¢ a imagem, a palavra ou o som individual.
E sempre a relacio intuitiva, previamente estabelecida, entre grupos de
sons, imagens e palavras. Utilizando um conceito formulado por Saussure,
poderiamos descrever este processo como a constugao progressiva de
uma analogia de quatro termos (Saussure, 2006 [1913]) entre relagoes
previamente estabelecidas em cada c6digo semidtico envolvido. Esta
forma complexa de analogias operaria em dois niveis (Figura 7).
No nivel inferior poderiamos representar as relagoes identificadas (por
meio de selecao e redundancia) no interior de cada c6digo semidtico
(verbal, visual, musical). No segundo nivel poderiamos representar
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a relagao estabelecida entre estes grupos de relacoes. A esta ultima
(e mais complexa) relacao, que estabelece uma ligagao logica entre
grupos de analogias, e apenas a ela, poderiamos entao dar o nome de
transmutagao. Em ambos os niveis da nossa analogia de quatro termos
apenas relacoes representam relacoes. Relacoes entre sons na musica
representam relagoes entre imagens em iconografias; relagdes entre
imagens representam oposicoes (e outras formas de conexao) expressas
em palavras e dai por diante. Quando uma relacao de nivel superior é
estabelecida entre grupos de relacées uma transmutacao ¢ criada. O
que ¢é representado entdo nao sao individuos, ou qualidades, ou agoes
singulares, mas semelhancas, oposicoes, inclusoes, derivacoes e assim
por siante. Em outras palavras, a transmutagao supera precisamente,
dessa forma, a dificuldade que vimos tantos autores afirmarem: a
heterogeneidade dos c6digos semioticos. A analogia de quatro termos
opera, de fato, como um modo de estabelecer uma ordem na aglutinagao
destes codigos heterogéneos. De um ponto de vista abstrato, deste modo
ela retine entidades que possuem a mesma natureza légica e a mesma
apreensao intuitiva. As substancias das quais a transmutacao “¢ feita”
sao as relagoes. Podemos adicionar a este modelo tedrico a hip6tese
de que a distingao que Jakobson tracou entre o que deve ser expresso
e 0 que pode ser expresso em uma lingua se aplica aos dois niveis do
nosso diagrama. Poderiamos concluir que selecao e redundancia sao
passos iniciais num processo de ordenacao de relacées que pode ser
representado, em todas as etnografias que estudamos, por uma forma
complexa de analogia de quatro termos constituida por dois niveis
légicos.

Voltemo-nos agora para a ontologia e para as consequéncias
que a nossa andalise dos processos de transmutagao podem ter para
definicao deste conceito.

7 Transmutacao, Cognicao e Ontologia

Num comentdrio recente sobre o livro Being, humanity, and
understanding, de Lloyd (2012), eu argumentei (Severi, 2013) que o
conceito de ontologia, do modo como foi definido na filosofia ocidental,
nao é totalmente compreendido pelos antrop6logos. Muitos de nossos
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colegas tendem a chamar de “ontologia” qualquer discurso sobre
as origens e a natureza do mundo. Desde Parménides, entretanto,
o termo “ontologia” nao se refere ao varios elementos materiais do
universo (fogo, agua, ar etc.) e seus diferentes modos de combinagao.
O argumento ontoldgico é sobre “o proprio ser”. Seu objetivo é a
construcao de uma “ontologia” como uma ciéncia de principios abstratos
(fundamentada na anélise de predicados do ser como necessidade versus
contingéncia, possibilidade versus impossibilidade, subsisténcia versus
potencialidade, e coisas do género) e nao como um discurso daquilo
que existe fisicamente. Parménides tampouco busca uma classificagao
dos diferentes seres que habitam o universo. Ele quer, ao contrdrio,
identificar a relagao abstrata entre nous e physis, e procura as condigoes
sob as quais o mundo é concebivel. E por isto que uma classificacao
das categorias de diferentes seres que segue, por exemplo, as distingdes
entre animado/inanimado, humano/animal, masculino/feminino (que
¢é geralmente entendida como “ontoldgica” pelos antropélogos) nao
conta como uma “ontologia”. Nos trabalhos de Aristoteles, por exemplo,
o estudo dessas formas de conhecimento pertence a Parva Naturalia,
e nao a doutrina do Ser, que é o objeto da metafisica. E desnecessario
dizer que a abordagem de Parménides do ser-como-ser foi fundamental
para a histéria da filosofia ocidental, de Aristételes a Kant, e ainda é
discutida em termos muito semelhantes na filosofia moderna —ver, e. g.,
o famoso sobre a “teoria das descricoes” de Russell e suas consequéncias
para a relacao entre linguagem e “o que ¢”: Quine (1943); Russell
(2005); Carnap (2009).

Eu cheguei a conclusao de que, se fizermos uma analise
epistemoldgica deste conceito na filosofia ocidental, o tipo de visoes de
mundo que os antrop6logos geralmente estudam ndo sao precisamente
ontologias, mas filosofias naturais serz ontologias. Em resumo, o risco
envolvido em ignorar o significado tedrico deste conceito é confundir
as “concepcoes de mundo” melanésias ou amazonicas, fundadas
em “suposi¢oes comumente compartilhadas” sobre fenémenos
fisicos e sociais observaveis (Lloyd, 2012, p. 67) com ontologias
pseudoparmenideanas. E, consequentemente, entendé-las como
sistemas de pensamento coerentes:
como o conceito de Ser de Parménides.
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Eu penso que nao ha motivos empiricos para toma-las de tal modo.
Somente uma decisao errada de ver as cosmologias dessa maneira
as transforma em ontologias sistematicas, ou mesmo (adotando um
idealismo heideggeriano extremo) em metafisicas indigenas. No
Gtimo caso as cosmologias se tornariam nada mais do que artefatos
antropoldgicos. Na minha visao, aquilo que os antropdlogos tendem a
chamar de “cosmologia” sao de fato regularidades no estabelecimento de
varias suposi¢des compartilhadas, muito raramente expressas na forma
de um argumento explicito, e sempre relacionadas a praticas especificas,
sistemas de relacoes e géneros discursivos. Elas estao ligadas a rituais,
mitologia ou contextos da vida cotidiana e, portanto, aos tipos de recursos
semioticos nos quais os pensamentos sao formulados. Esses discursos
podem as vezes se cruzar, gerando a aparéncia de um “discurso sobre ‘a
natureza do que é” com carater unitario. Mas o que é particularmente
interessante sobre elas é precisamente a sua complexidade semidtica e
seu carater nao sistematico, o fato de que elas sempre deixam um espago
aberto para diferentes estratégias de pensamento.

Neste artigo, eu tentei dar um exemplo desta pluralidade estratégica
de pensamento que caracteriza as culturas que estudamos e mostrar que
tipo de “ponto cego” o uso acritico de um conceito de “ontologia” pode
gerar em nossa compreensao da etnografia. Ao analisar trés exemplos
de transmutagao em trés tradicoes amazdnicas fomos capazes de
mostrar que a passagem de palavras para imagens e musica possibilitada
pela “transmutagao” tem o propdsito de expressar a existéncia de
seres plurais. Entre os yekuana, esta classe de seres interespecificos
é representada por figuras-chave plurais particulares que dominam o
ciclo do mito. Entre os wayana, estas figuras quiméricas particulares
se resultam em classes (e as vezes em classes de classes) de entidades
hibridas embutidas umas nas outras. Na musica wayampi, a alternacao
de temas, ligados a identificagao de diferentes animais, substitui a
incrustacao wayana, mas ainda cria uma forma analoga de denotar seres
complexos. Nos trés casos, como em outros lugares da Amazonia, este
tipo de representacao ritual do invisivel esta ligado a representacao de
seres vivos cujos tragos definidores nunca se sobrepdem completamente
aqueles das espécies reconhecidas como humanas, animais e vegetais.
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Essa espécie de ordenacao ontoldgica de seres esta em nitido
contraste com a maneira como a ontologia amazonica foi descrita
até agora. Em varios artigos influentes (e. g. 1998, 2004) Viveiros
de Castro afirmou que a concepgao da relacao entre almas e corpos
que encontramos em toda a Amazodnia deve ser entendida como
uma interconexao dos diferentes “pontos de vista” gerados pelas
“perspectivas” pertencentes aos seres humanos e nao humanos. Ele
se refere a esse conjunto de ideias (“para simplificar”, como ele diz)
“como se fosse uma cosmologia.” “Esta cosmologia”, escreve ele,

[...] imagina um universo povoado por diferentes tipos de
agéncias subjetivas, tanto humanas como nao-humanas,
cada uma dotada do mesmo tipo genérico de alma, ou
seja, do mesmo conjunto de capacidades cognitivas e
volitivas. A posse de uma alma semelhante implica a
posse de conceitos semelhantes, que determinam que
todos os sujeitos véem as coisas da mesma maneira. Em
particular, os individuos da mesma espécie véem-se (e
apenas uns aos outros) como os humanos se véem, isto
¢é, dotados de figuras e habitos humanos, vendo seus
aspectos corporais e comportamentais sob a forma de
cultura humana. (Viveiros de Castro, 2004, p. 6)

Segundo Viveiros de Castro, essa posicao estratégica da cultura
humana em relagao com os nao humanos (sendo os animais aqui “os
Outros paradigmaticos) devia gerar um outro paradigma epistemolégico.
Deveriamos passar da ideia tradicional de multiculturalismo (onde
uma natureza Unica encontra culturas diferentes) a ideia de um
“multinaturalismo”, em que muitas aparéncias naturais sao assumidas
como partilhantes da mesma cultura.” Como ¢ sabido, esta abordagem
tedrica, que convida a redefinicao de “sujeitos” como “pontos de
vista” (Viveiros de Castro, 2004), tem sido tanto influente quanto
controversa. E obviamente impossivel discuti-la em detalhe aqui, mas é
inegavel que a abordagem de Viveiros de Castro (assim como o trabalho
de Descola sobre esse assunto) transformou a distincao tradicional
bastante imdvel entre Natureza e Cultura num sistema distribuido
de diferencgas, onde ambas as caracteisticas ou propriedades naturais
e culturais estao interpenetradas. Eu gostaria de me concentrar aqui
em apenas um aspecto desta teoria: o tipo de categorizacao que ¢
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implicado por este sistema de diferengas. O ponto central, nesse caso,
¢ o papel desempenhado pelas “diferencas corpéreas” (Viveiros de
Castro, 1998, p. 470)¢. Num sistema em que hd apenas uma cultura
(a cultura dos humanos), Viveiros de Castro sublinha diversas vezes
que a diferenca entre sujeitos, nesta cosmologia dominada por uma
“unidade espiritual”, se da pelas “especificidades dos corpos” (Viveiros
de Castro, 1998, p. 470, 478).

No argumento de Viveiros de Castro, o conceito de “diversidade
corpérea” tem dois significados distintos. O primeiro se refere a
morfologia dos organismos. “O corpo de cada espécie é tinico”, escreve
Viveiros de Castro (Viveiros de Castro, 1998, p. 478), por exemplo, uma
afirmacao que enquanto suprime as diferencas individuais dentro
de cada espécie supde uma identidade entre o conceito de “corpo” e
a nocao de “espécie”. No entanto, ele atribui ao conceito de “corpo
como diferenciador” também um segundo significado que se refere
a “um plano intermediario” situado entre “as subjetividades formais
das almas” e “a materialidade substancial dos organismos”. “O que
eu chamo de corpo nao é sindnimo de substancia distinta ou forma
fixa; é uma colecao de afetos ou modos de ser que constituem um
habitus” (Viveiros de Castro, 1998, p. 478). Viveiros de Castro usa aqui,
curiosamente, esta nocao — originalmente introduzida por Bourdieu
(1977 [1972]) para indicar ndo apenas como um COrpo se parece,
mas também “[...] o0 que um corpo come, como ele se comunica,
onde vive, se ¢ sociavel ou solitario, e assim por diante” (Viveiros de
Castro, 1998, p. 478)". Contudo, quando o conceito de diferenca se
torna crucial em seu argumento, ha constantes referéncias as espécies
(tanto como “conjuntos de habitos ou processos” quanto como corpos
que sao morfologicamente diferentes)®. Essencialmente, no que diz
respeito a categorizacao das diferencas, a ontologia amazonica ¢ descrita
como composta de classes de “seres”, tipicamente humanos versus nao
humanos, em sua maioria predadores ou afins, que definem umas
as outras através de suas diferengas “corporais”. Essas oposigoes
binarias concidem criticamente (embora, as vezes, tacitamente) com
a aparéncia e os comportamentos tipicos das espécies. Esse é o porqué
de vermos constantemente, nesta cosmologia, seres humanos opostos
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a varias formas de nao humanos, sejam eles animais, plantas, pedras
ou artefatos.

Como se sabe, o foco dessa abordagem, e o paradigma dessa
epistemologia, é o mito. Como escreve Viveiros de Castro, o mito
é “o ponto de fuga onde as diferencas entre pontos de vista sao
ao mesmo tempo anuladas e exacerbadas”. E por isso que, para o
perspectivismo, “[...] os mitos assumem o carater de um discurso
absoluto” (Viveiros de Castro, 1998, p. 483). O estudo de nossos trés
casos amazOnicos mostra que, se nos concentrarmos nas iconografias
ligadas a agao ritual e nos processos de transmutacgao que as mobiliza,
um género radicalmente diferente de “modo” ontolégico “de ordenar
seres” emerge. As classes representadas pelas iconografias yekuana e
wayana, assim como as “criaturas actsticas” wayampi, nao coincidem
com espécies para que se as oponha umas as outras. Pelo contrario,
essas imagens designam classes de seres especiais, onde membros
de diferentes espécies sao associados em sequéncias. Em todos esses
casos de transmutagao, emerge uma légica focada na construcao de
seres compostos que possuem uma presencga invisivel. A anélise das
formas de pensamento implicadas na transmutagao leva a concluir que
outra forma de “ontologia”, baseada em principios muito distintos,
existe na mesma area onde o perspectivismo supostamente governa
todas as expressoes culturais de significados. Podemos chama-la de
uma ontologia plural para seres transmutantes, ligada a acao ritual e
ao pensamento visual.

8 A Traducao e a Antropologia do Pensamento

Esta conclusao pode nos ajudar a dar uma definicao mais
precisa daquilo que pode se tornar o horizonte de uma nova teoria
antropoldgica do pensamento. Nossa analise mostrou que a distincao
crucia formulada por Jakobson entre o que deve e o que pode ser
expresso numa lingua nao diz respeito apenas a padroes linguisticos
(gramaticais) nas tradugoes interlinguais, mas também se aplica a
outras formas de traducao, como a transmutagao intersemiotica e os
pensamentos visuais e analégicos que ela mobiliza. Com esta conclusao
em mente poderiamos dar um passo adiante e formular a hipétese de
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que a distingao logica de Jakobson caracteriza nao apenas a “linguagem”
e os codigos nao linguisticos, mas também o préprio exercicio do
pensamento. Desse modo, poderiamos passar de uma oposigao abstrata
entre “pensamento” (definido como racionalidade e categorizacao) e
“linguagem” (essencialmente definida como padroes gramaticais) ao
estudo de um conjunto multiplas relacoes entre formas de cognicao
(relacionadas, por exemplo, a agao ritual e ao pensamento visual)
e formas intralinguais, interlinguais e intersemidticas de traducao.
Como vimos, essas formas de traducao nao existem apenas entre
linguas diferentes, mas também entre diferentes cdédigos e diferentes
contextos pragmaticos dentro de uma mesma cultura. Nessa nova
perspectiva, variacoes no uso de cddigos e variacoes no estabelecimento
de contextos pragmaticos (nao somente variacoes entre culturas e
linguas) se tornariam fontes para a variacao de processos de pensamento
e para a definicao ulterior de “estados do mundo”, ou das ontologias.

A pluralidade essencial do pensamento “ontolégico”, da qual
vimos um exemplo neste artigo, encontraria entao seu principio teérico
geral. “Mundos” variam quando, nao apenas a estrutura abstrata de
uma gramatica, mas também muitas praticas de uso da linguagem (das
quais a transmutacao intersemidtica ¢ um exemplo), geram formas de
pensamento onde o que deve ser expresso une-se a um nivel diferente
do que pode ser expresso. A consequéncia seria que, se um conceito
geral de ontologia pudesse ser formulado para se compreender as
culturas, ele nao iria se referir a “concepcoes do mundo” ligadas a
diferentes linguas, mas a uma maneira plural e nao sistematica de ativar
constantemente diferentes formas de pensamento. Em suma, ele nao
designaria um Unico sistema, mas uma forma de vida em que sistemas
diferentes se combinam constantemente. Olhar para a relagao entre
linguagem, pensamento e cultura nessa perspectiva poderia ser uma
maneira de, como escreveu Wittgenstein sobre magica em suas Notes
on Frazer’s Golden Bough, “preservar sua profundidade” completamente.
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Notas

1 O tradutor gostaria de agradecer o professor Carlo Severi pelo entusiasmo com o
qual recebeu a solicitacdo de permicao para traduzir este texto e pelo seu apoio e
disponibilidade ao longo do processo de tradugao.

2 Para narrar uma histéria dessa tradicao de estudos seria necessario ao menos
voltar-se para a questao classica do relativismo linguistico (das obras classicas de
Boas, Sapir (1985) e Whorf (2012) a Kay (1978); Kay ¢ Kempton (1984) e Gilbert
et al. (2006); ver também Lucy (1992) ou Gumperz e Levinson (1996) e aos deba-
tes recentes sobre a natureza da traducao linguistica — ver, por exemplo, Rubel e
Rosman (2003). Ambas as tarefas estao muito além do escopo deste artigo.

3 Eu escrevi uma primeira analise das iconografias yekuana e wayana num artigo
dedicado a natureza das representagdes “quiméricas” (Severi, 2011). Sobre a pic-
tografia yekuana como um exemplo das “artes da memoria” amerindias ver Severi
(2013).

4 Para Velthem, os seres considerados “qua-anacondas” sao aqueles capazes de esma-
gar e devorar os seres humanos; entretanto, aqueles associados as lagartas, sendo
elas proprias consideradas “qua-oncas”, incluem seres capazes de “morder [seres
humanos] a partir de dentro”, muitas vezes quase imperceptivelmente, como no
caso de doencas (Velthem, 2003, p. 320).

5 Encontramos ecos surpreendentes dessas representagdes de um tnico “ser comple-
x0” nos documentos coletados por Barcelos Neto (2002) entre os waura (Xingu)
que incluem representacdes de anacondas sobrenaturais compostas de séries de
imagens, cada qual referente a um animal distinto.

6 “0O que muda ao passar de uma espécie de sujeito para outra”, escreve Viveiros de
Castro (1998, p. 6), “[...] ¢ o ‘correlativo objetivo’, o referente desses conceitos: o
que as ongas véem como” cerveja de mandioca “(a bebida prépria das pessoas, do
tipo onga ou de outra forma), os humanos véem como ‘sangue’. Onde nés [hu-
manos] enxergamos um depdésito de minerais lamacento na margem de um rio
as antas véem a sua grande casa cerimonial, e assim por diante. Essa diferenca de
perspectiva — ndo uma pluralidade de visdes de um tnico mundo, mas uma visao
Unica de mundos diferentes — nao pode derivar da alma, uma vez que esta ¢ o solo
original comum do ser. Em vez disso, essa diferenca esta localizada nas diferencas
corporais entre as espécies, pois o corpo e suas afetagoes [...] € o local e o instru-
mento de diferenciacao ontoldgica e de disjuncao referencial”.

7 Nas cosmologias amazonicas, “[...] o corpo parece ser o grande diferenciador —isto
¢, como aquele que une seres do mesmo tipo na medida em que os diferencia de
outros seres.” (Viveiros de Castro, 1998, p. 479).

8 O uso desta nocao para designar a “verdadeira origem da perspectiva” (Viveiros de
Castro, 1998) é surpreendentemente ambiguo. E desnecessario dizer que Bourdieu
a usou para definir qualquer processo que conduza a constituicao de uma tradicao
cultural.

9 Entre as muitas passagens onde essa nogao ¢ invocada, veja, por exemplo: “[...]
a nocao de animais como pessoas esta sempre associada a idéia de que a forma
manifesta de cada espécie ¢ apenas um envelope [...]” (Viveiros de Castro, 1998,
p- 470); “[...] terlamos uma distingao entre uma esséncia antropomorfica de tipo
espiritual [...] e uma aparéncia corporal varidvel, caracteristica de cada espécie
individual [...] essa diferenca de perspectiva [...] esta localizada nas diferencas
corporais entre as espécies.” (Viveiros de Castro, 1998, p. 471).
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