
  
    5.
Existem transformações completas e incompletas?


    F: Vamos voltar às suas histórias. To’o lhe contou sobre a caça ao macaco-prego, em que a mãe dela morde o pescoço de um macaco e depois cospe o sangue. E então você disse: “To’o e outras pessoas viram que o que saiu de sua boca não foi sangue, mas restos de chicha de milho. Para os Wari’, o que nós vemos como sangue, a onça vê como chicha”. Mas isso me surpreendeu. Você afirma que To’o e outros viam que a mãe dela cuspia algo que parecia restos de chicha. Mas isso seria uma percepção da onça, não seria? Eu esperava que dissesse que o que To’o e os outros viram seria sangue e que só a mãe de To’o teria dito — no seu modo de corpo de onça — que o que ela cuspiu era chicha.


    A: A mãe dela estava jogando com as perspectivas enquanto futura xamã (depois tornou-se xamã), para quem as perspectivas por vezes se misturavam. Ela era uma onça, mas também uma humana, tendo dupla perspectiva. Nossa expectativa é de que alguém tenha apenas uma perspectiva de cada vez. Mas para os Wari’ não é esse o caso, como podemos ver nesse exemplo de um xamã sendo, de certa forma, um ser duplo. De um modo mais geral, como Eduardo Viveiros de Castro já salientou, o caráter, a forma ou a identidade de quase tudo no mundo indígena amazônico depende de relações reais. Podemos comparar ao modo como as posições de parentesco funcionam para nós: uma mulher será filha do ponto de vista da mãe, mas também será esposa, irmã ou tia a partir de outras perspectivas, e cada um desses papéis implicará obrigações, pressões e percepções diferentes.


    Respondendo à sua pergunta, do início ao fim do ocorrido a mãe de To’o viu chicha, e não sangue. To’o e os outros também viram chicha, embora tenham deduzido que era sangue, pois saiu da boca dela depois de ter mordido o macaco cru. Os Wari’ podem dizer que a mãe fez com que se parecesse com chicha para os outros depois de ter feito (o sangue) passar pelo seu corpo, e nesse caso podemos dizer que o seu corpo atuou como uma espécie de máquina de tradução.


    F: É evidente que essa questão dos corpos duplos é um ponto crucial, assim como a ideia do corpo como máquina de tradução. Mas, por ora, posso me concentrar num outro ponto? Sua história parece implicar que há transformações incompletas e transformações completas. Então, como é que as onças aparecem quando realizam um rapto? No caso que você descreveu, a mãe de To’o é convidada a pescar por alguém que se parece com o sobrinho. Quando o sobrinho verdadeiro chama, a mãe de To’o olha com atenção e vê um pequeno pedaço de rabo. Mas, tendo sido carregada pelo sobrinho-onça, estava coberta de pelo de onça, que não podia ver como tal, embora até o fim não se tenha assustado porque a onça era um Wari’. Da mesma forma, na cena de rapto de A’ain Tot, na qual há outro caso de um corpo coberto de pelo de onça, você perguntou se havia algum vestígio de onça na suposta mãe, um pouco de cauda, por exemplo, ao que foi respondido: “Nada. Era a minha mãe verdadeiramente”.


    Uma questão que isso suscita é se a expectativa é de que a onça-raptora se transforme completamente em forma humana ou não. O primeiro desses dois casos sugere que não (o pedacinho de rabo é a pista), mas o segundo relata que não havia traços residuais de onça (nenhum traço de cauda). E parece que não é só a onça-raptora que pode estar numa situação um tanto quanto difusa. Pelo menos os efeitos nas suas vítimas (corpos cobertos de pelo de onça) são apenas temporários ou podem ser remediados, pois os parentes, nesse segundo caso, conseguiram limpar o pelo da onça. Mas uma coisa que emerge muito claramente é uma preocupação com, e incerteza sobre, a pessoa, ou seja, a perspectiva a partir da qual o agente está vendo as coisas.


    A: Eu não diria que as transformações são incompletas, mas que há sempre mais de uma perspectiva em jogo e eles deslizam de uma para outra. Sobre a aparência do corpo da onça-raptora, as experiências variam. Algumas pessoas me disseram que são totalmente humanas, outras puderam ver alguns traços de animalidade depois que suas perspectivas começaram a mudar, quando ouviram as vozes de seus verdadeiros parentes. Essa é também uma forma de me explicar que a situação envolve perspectivas em movimento, não fixas. O que temos são visões que se deslocam de um tipo de corpo para outro. Há de se considerar também que é evidente que a resposta que To’o me deu, afirmando que a sua mãe conseguia ver o rabo de uma onça, foi uma reação à minha pergunta. É como se ela quisesse dizer que, sim, no final, a sua mãe, depois de se juntar novamente aos seus verdadeiros parentes, já não partilhava a perspectiva da onça.


    F: No caso descrito, as dramatis personae são a mãe de To’o (MT), To’o (T), a onça (O) e você (A). Parece não haver dúvidas de que MT reconheceu como macacos os macacos que o seu marido tinha abatido.


    A: Sim, ela reconheceu. Mas, ao mesmo tempo, podiam facilmente ter acrescentado que ela estava com sede, desejosa de chicha, que era o sangue do macaco.


    F: Você continua dizendo que, segundo T, a mãe dela (MT) bebeu o sangue de um macaco e o cuspiu rapidamente. O que foi cuspido?


    A: Ela cuspiu o sangue, que era equivalente à chicha, enquanto MT fazia a tradução através do seu corpo, que, como eu disse, era um corpo duplo, ou seja, um corpo com uma dupla perspectiva, como são os corpos dos xamãs.


    F: Você continua, dizendo que, ainda segundo T, o que ela e os outros viram não era sangue, mas restos de chicha. Você então observa que o que os Wari’ veem como sangue, a onça vê como chicha, e depois desenvolve o seu ponto seguinte, que MT tem um corpo duplo, tanto humano (onde o sangue é sangue) como de onça (onde é chicha). Presumo que aqui você (A) fale enquanto antropóloga-observadora. Quando T lhe diz que o sangue foi cuspido como restos de chicha, você não acha que ela, por sua vez, está lhe dando, à antropóloga, uma glosa sobre o que aconteceu? Estaria T, na verdade, agindo como comentadora intermediária para lhe dar o seu próprio ponto de vista e o dos Wari’, nomeadamente que os Wari’ admitem que onde veem sangue, as onças veem chicha? Mas, então, por que é que T teria glosado o que saiu da boca da sua mãe como restos de chicha? Se T e os outros espectadores viram chicha sair da boca de MT, isso não significa que eles, os espectadores, ou pelo menos a própria T, começavam a partilhar o ponto de vista da onça?


    A: Essa é uma pergunta muito interessante. Se as coisas seguissem uma lógica rigorosa, deveria ter sido como você disse. Mas não foi assim. A própria To’o não explicou muito sobre esse ponto. Ela comentava como a mãe parecia estranha. Nessa altura, eles não sabiam que ela estava se transformando em xamã. Estava tudo um pouco confuso. Ela apenas me disse que a sua mãe estranhamente gostava muito de sangue e que por isso ia atrás das presas cruas. Quando enfim a viram cuspir chicha (na verdade, restos de chicha, ou seja, a própria chicha tinha desaparecido), perceberam que ela tomava o sangue como se fosse chicha, como se fossem ambos (a mãe e os outros) humanos, apreciadores de chicha, mas humanos diferentes. O modo como os diferentes objetos se relacionam quando um xamã está curando alguém, é um ponto que vale a pena considerar. Ele (em geral os xamãs são homens) normalmente suga o corpo da pessoa e retira dele um objeto que mais ninguém consegue ver de fato. Ele diz “olha a flecha”, e o que se vê é um pau. Ele traduz por palavras a equivalência entre objetos. MT traduzia através do seu corpo, talvez, e esse é um bom ponto, porque ela ainda estava num processo de transição para ter seu duplo animal estável, ou melhor, relativamente estável. Há também um detalhe importante a ser considerado: T não estava partilhando o ponto de vista da onça em geral, mas o ponto de vista da mãe, que é diferente. Sendo um parente próximo, ela tem acesso à visão da mãe, pois ainda a vê como sua mãe. Podemos dizer que partilhar a visão de alguém é um sinal da proximidade da nossa relação com essa pessoa, e isso se aplica não só aos outros seres humanos, mas também aos animais.


    F: Por outro lado, quando T responde à pergunta sobre se a mãe dela se assustou ou não, MT diz (por T) que não se assustou, uma vez que ela — a onça — era um Wari’, que aqui se glosou como “uma pessoa”. Presumivelmente, só os Wari’ contam como pessoas, o que parece ser outro exemplo de identificação incompleta ou híbrida (ou o que digo não faz sentido?).


    A: T dizia que ela era Wari’ para diferenciá-la da onça. É a única razão. Noutras ocasiões, ela certamente diria que as onças não são Wari’. Tudo depende do contexto das conversas. Não é uma questão de identificação incompleta ou completa, mas de ênfase na conversa, nesse caso T tentando se fazer entender por mim.


    F: T estava obviamente relatando as coisas como elas eram, tanto para a mãe como para ela própria (não estava descrevendo sonhos ou alucinações, compreendo). Mas a questão que agora se coloca é: se você estivesse lá, o que teria visto e o que seus amigos esperariam que visse, uma vez que, sendo adotada por uma família Wari’, tinha se tornado uma Wari’, mesmo com um passado wijam (inimigo, branco)? O dilema do antropólogo?


    A: Quanto ao que eles esperariam que eu visse se estivesse lá, acho que seria o mesmo que eles próprios. Numa ocasião dessas, eles me situariam, sem dúvida, no ponto de vista humano/Wari’. Ficariam muito desconfiados de mim se eu visse apenas sangue. Se fosse esse o caso, eu seria definitivamente tida como uma wijam (inimiga), ou onça, e pode ser que tivessem medo de mim, especialmente porque não tenho os mesmos laços de parentesco que MT com T e os outros. Tenho certeza de que eu própria teria visto sangue, por isso estaria em apuros se dissesse isso em voz alta. Mas penso que o ponto importante não está relacionado a objetos isolados, mas sim à passagem de um para o outro. Exceto MT (que viu apenas chicha todo o tempo), todos viram o sangue transformar-se em chicha. O transformar-se é muito mais importante do que a chicha ou o sangue. Como quando os peixes se transformaram em larvas na continuação da história dela.


    F: Para um historiador da Antiguidade é um pouco diferente. Compreendo e respeito os pontos de vista e os modos de vida dos outros, mas não sou diretamente desafiado a subscrevê-los ou não. Não tenho certeza de até que ponto suas trocas de impressões com seus interlocutores trouxeram à luz as diferenças de pressupostos ontológicos entre vocês. É uma questão delicada, sem dúvida. Mas, presumivelmente, nas relações deles com os missionários, os Wari’ registravam essas diferenças com frequência, pois, ao contrário de você, os missionários estavam empenhados em convertê-los.


    A: Como antropóloga, tento apenas deixá-los falar, sem interferir. Sei que as coisas me parecem estranhas, mas normalmente não exprimo o meu ponto de vista, embora ele transpareça nas minhas perguntas ingênuas, claro. Os Wari’ sabem que não partilho o seu ponto de vista (pelo menos em relação a muitas questões), e que não vejo as coisas como eles, mas que estou interessada em aprender, que presto atenção, respeito. É isso que os missionários evangélicos não fazem. São explícitos quanto às suas diferenças e exprimem-nas através da crítica. Os Wari’ costumavam dizer que, se eu ficasse lá mais tempo, ou melhor, se me casasse lá, partilharia completamente o seu ponto de vista.


    F: As caudas residuais nas histórias de rapto me ajudam, porque denotam que há aquilo que chamei de transformações incompletas, evidentemente importantes quando os xamãs seguem os animais e se tornam animais, mas ainda são capazes de regressar para dar conselhos aos seus companheiros Wari’. Porém, é surpreendente que, quando você pergunta se havia um traço residual de onça, a resposta que obtém é um enfático não. Essa onça-humana não era apenas “exatamente como” a mãe, mas era “verdadeiramente” a mãe. Mas quando o irmão mais velho chamou, a mãe-onça desapareceu na floresta — o que eu presumo significar que ela voltou ao seu estado onça. No entanto, você me disse antes que, a dada altura da sua vida como xamã, MT deixou de seguir as onças para seguir os macacos-prego e, mais tarde, as cutias.


    A: Como já disse, não creio que se possa falar em transformações incompletas. Mesmo os xamãs não são incompletos, mas instáveis, duplos, e é por isso que um vislumbre do corpo animal pode ser visto no corpo humano deles. É como se às vezes acontecesse um curto-circuito (imagem minha, não dos Wari’) e os corpos e as visões se misturassem. Meu avô-onça, Orowam, costumava fazer sons de onça à noite, dormindo em casa com sua mulher (a humana). Ela me contava isso rindo. Era como o rabo da onça, uma mistura de corpos. No caso da onça relatado, o foco da instabilidade que eles querem enfatizar (em relação ao rabo da onça) não é o do corpo da onça, mas o da criança raptada, que voltava a ser uma pessoa real (parente de seus parentes), e não alguém que está se tornando uma onça. É isso que a observação sobre a cauda queria dizer. Antes da chegada dos parentes, a onça não tinha cauda, o que significa que a criança não podia vê-la, pois estava totalmente dentro da perspectiva da onça.


    F: Tenho de insistir nisso. Como você já me disse, os Wari’ têm um termo que significa “completo”: pin. Acho que sugere que o fato de a transformação estar ou não completa é uma questão que os Wari’ consideram importante. Não temos uma locução especializada para lidar com isso, temos? Isso pode parecer um aceno ao determinismo linguístico: a língua wari’, pelo menos a gramática e a sintaxe, dita aspectos da sua visão do mundo ou mesmo do seu próprio mundo. Mas eu contra-argumentaria que isso não é mais do que a constatação óbvia de que a linguagem natural disponível induz (mas isso não significa que necessite de) certas saliências. A constatação é muito familiar nas discussões sobre os matizes da linguagem.


    A: A completude (pin) e, por outro lado, o sentido de mais ou menos (paxi) são pontos interessantes, embora não tenham exatamente os mesmos referentes que os nossos termos. Às vezes, eles os usam para enfatizar uma afirmação, ainda que ela não envolva completude. Por exemplo: wijam (inimigo) pin ma?; “Você é completamente inimigo?” ou “Você se tornou completamente inimigo?” (como me disseram uma vez quando me esqueci de uma palavra wari’ ao falar com eles). Ou podem dizer: Wari’ paxi ma; “Você não é um verdadeiro Wari’. Você é mais ou menos Wari’. Pensamos que era Wari’ mas não é”.


    Também usam paxi no que diz respeito ao parentesco. Comecemos pelo termo para parente: nari. E os parentes verdadeiros (parentes genealógicos próximos ou afins verdadeiros) são glosados como iri’ nari; os outros são “mais ou menos” parentes, nari paxi. Paletó, que me adotou, dizia que nós dois éramos iri’ nari, não nari paxi. Ele fazia isso para deixar claro que éramos parentes. Noutras ocasiões, ele poderia ter dito ao seu povo que eu e ele éramos nari paxi (se estivesse zangado comigo por alguma razão), ou mesmo que não éramos parentes, ou seja, que eu sou um wijam, inimigo. Quando dizem isso em relação a transformações de animais, enfatizam a estranheza do acontecimento. Como a mulher que fala da onça que se transformou em sua mãe. As suas palavras foram: Na’ (minha mãe; a oclusão glotal [’] é fonêmica, o que significa que diferencia as palavras) pin (completamente) na (ele/ela, referindo-se à onça transformada), iri’ (verdadeiramente) na’ (minha mãe). Era completamente a minha mãe, minha mãe de verdade. O fato de a mãe de To’o ter notado uma cauda depois não significa que a transformação tenha sido incompleta, mas que a visão dela (da narradora) mudou durante o evento.


    F: Os seus comentários sobre pin fazem sentido — é de esperar que o seu uso varie e que não haja necessariamente algum pressuposto subjacente sobre processos de transformação (no entanto, quando você diz que o interesse está na diferença entre uma onça verdadeira e uma falsa, eu adoraria saber como é que eles escolhem as falsificações, ou seja, o antônimo de pin).


    A: Uma falsa onça é kaji kopakao’, que é como chamam os gatos domésticos. Não tem nada a ver com pessoas que se transformam em onça.


    F: Toda essa discussão complica o quadro de forma interessante e suscita um novo desafio que eu não tinha visto antes. Vejamos uma cena com uma onça, o seu avô adotivo, a onça-xamã Orowam, outro Wari’ — digamos o seu pai, Paletó — e você, em que o que você e Paletó veem é uma onça a beber o sangue de uma presa que acabou de matar. O que a própria onça vê é ela mesma bebendo cerveja. O que Orowam vê quando “oncifica” é a onça bebendo cerveja também, presumivelmente, pois Orowam agora tem olhos de onça. Mas
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