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RESUMO

Este estudo pretende propor leituras para os textos indigenas publicados atualmente no
Brasil, refletindo sobre a experiéncia do livro e o que seria a escrita entre os indigenas,
em especial dos livros publicados pelo povo Maxakali, localizado no vale do Mucuri, em
Minas Gerais. Para realizar esta proposta, as textualidades indigenas sdao aproximadas do
conceito de paisagem desenvolvido pelo texto de Maria Gabriela Llansol, escritora
portuguesa contemporanea que radicaliza a poética de Fernando Pessoa. A formulacdo:
“Todo estado de alma é uma paisagem”, de Pessoa, é o ponto de partida para,
conjuntamente com Llansol, ler os textos indigenas ndo como uma simples descri¢dao do
espaco, um cendrio, com o qual eles convivem, mas como uma coexisténcia com vivo,

ndo hierdrquica e constitutiva do modo de ser e estar dos indigenas no mundo.



RESUMEN

Este estudio pretende proponer lecturas para los textos indigenas publicados
actualmente en Brasil, reflexionando sobre la experiencia del libro y lo que seria la
escrita entre los indigenas, en especial los libro publicados por el pueblo Maxakali,
ubicado en el vale del Mucuri, en la provincia de Minas Gerais. Para realizar esta
propuesta, las textualidades indigenas son aproximadas al concepto de paisaje,
desarrollado al largo de los textos de Maria Gabriela Llansol, escritora portuguesa
contemporanea que radicaliza la poética de Fernando Pessoa. La formulacién: “Todo
estado de alma es un paisaje”, de Pessoa, es el punto de partida para, conjuntamente
con Llansol, leer los textos indigenas no como una simples descripcion del espacio, un
escenario, con el cual ellos conviven, sino como una coexistencia con el vivo, no

jerdrquica, y constitutiva del modo de ser y estar de lo los indigenas del mundo.
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Introducao



Desde a minha primeira leitura de Macunaima, o herdi sem nenhum cardter, de
Mirio de Andrade, interessei-me pela existéncia de textos indigenas. Ainda nesta
primeira leitura, distante e préxima, perguntava-me o que a escrita de Macunaima —
construgdo original e estranha — possuiria de uma possivel escrita indigena. O que seria
uma literatura indigena? O que é mitologia e o que € literatura? Estas questdes tiveram
ressonancia durante meus estudos literdrios na UFMG, onde pude aprofundé-las ou
mesmo desfazé-las.

Assim sendo, durante minha formacdo em Letras, integrei-me, como
pesquisador voluntdrio de Iniciacdo Cientifica, sob a orientagdo da professora Maria
Inés de Almeida, no Niicleo Transdiciplinar de Pesquisas Literaterras: escrita, leitura,
tradugdes.” Nesse periodo, entrei em contato com o trabalho do Nicleo, que abrange
areas do conhecimento como Literatura, Musica, Ciéncias Humanas, Belas-Artes, e, de
alguma maneira, a Medicina. Pude entdo conhecer uma producgdo recente e crescente de
livros indigenas, inédita na histéria brasileira, e em andamento, € que funciona,
principalmente, como base para o ensino das prdprias culturas nas vérias escolas
indigenas por todo o Brasil, conseqiiéncia da nova perspectiva de educagdo
diferenciada, prevista na Constitui¢do de 1988.

Participante do Curso de Formacdo Intercultural de Educadores Indigenas,2 tive
0 contato com o rico processo de criagdo, edi¢do e traducdo por que tém passado os
estudantes indigenas, no qual suas culturas se traduzem em livros e em outras formas de
expressao (no caso me refiro aos outros suportes que também sdo utilizados: o video, o
CD, a internet). Este campo educacional se constitui vasto para a experiéncia editorial,
para a teoria da tradugdo e, sobretudo, para a literatura.> Além disso, também durante
minha formacao em Letras, tive a oportunidade de estabelecer meus primeiros encontros
com alguns povos indigenas (Maxakali, Krenak, Xacriabd, Patax6, Ashaninka, Huni
Kuin, entre outros) que mantém relagdes com a UFMG, nos laboratérios de escrita,

edicdo e tradugdo do Literaterras e nas atividades do Curso de Formacao.

! Niicleo de pesquisa criado em 2002 que retine pesquisadores da UFMG e outras instituicdes,
interessados em fomentar a experiéncia literaria em sua pluralidade: o livro, as passagens culturais, a letra
€ a voz.

? Curso de graduacgdo especial para 140 alunos indigenas de Minas Gerais, iniciado em 2006, na
Faculdade de Educacido da UFMG, com previsdo de término em 2010.

3 Até hoje foram publicados cerca de 30 titulos, de autoria indigena, com a assessoria de membros do
Nucleo de pesquisa Literaterras.



Neste processo de escrita e confec¢do de seus livros, os indios se introduzem na
vida literdria brasileira e alargam um espago, um territorio: o da literatura. Nao como

objeto de escrita de outros, mas com uma escrita propria:

[...] os povos indigenas iniciam uma retomada do didlogo com a Europa. Através da
criacdo e da circulacdo de novas formas, eles entram no circuito literdrio, e se
envolvem na problemdtica da escrita e da publicacdo. Diversos entre si e da
chamada Literatura ocidental moderna, os textos indigenas despolarizam, até quase a
dissolu¢do, os parametros candnicos, deixando a descoberto a teoria literdria baseada
na tradi¢do escrita. Voltamos a um estdgio de pré-histéria, de ignorincia sobre a
histéria: a meméria surge do vago.*

Mas, como sabemos, é comum que o texto indigena seja visto somente como
fonte etnografica, ou como uma expressdo inferior de pensamento e/ou de arte; por isso
faltam leituras que valorizem os textos. Como nos diz Antonio Risério no texto “O mito
da poesia primitiva™, houve uma corrente do pensamento oitocentista que tratou de
uma ‘“‘construcdo ideoldgica (montada numa hdabil e poderosa producgdo tedrica de
homologias entre a histéria da natureza e a historia da sociedade) que acredita na
realidade de uma trajetéria unilinear presidindo a evolucdo da humanidade”.® Assim, hd
o superior e o inferior, o atrasado e o desenvolvido. E a idéia de inferior e atrasado que
desemboca na imagem do “primitivo”. Com isso, as literaturas indigenas, que fogem as
leis da 16gica ocidental, sdo, muitas vezes, interpretadas de maneira restrita, ou pouco
refletida, por causa da falta de parametros de nossa formacao literdria e da limitacao do
pensamento académico em geral para ler esses textos de tradi¢des milenares, que, com a
escrita, se dao agora a ler.

Hoje, o preconceito do “primitivismo” do pensamento oitocentista ndo mais se
sustenta. Vdrios foram os cientistas, artistas e fildsofos que se debrucaram sobre essas
ditas “comunidades primitivas” e produziram conhecimentos revoluciondrios para a
ciéncia, a arte e a filosofia, transformando a concepcdo etnocentrista da cultura
ocidental: a Antropologia, a Filosofia (o pensamento de Nietzsche, Derrida e Deleuze),
o Cubismo, o Dadaismo, o Surrealismo. No Brasil, ndo podemos nos esquecer da
contribuicdo miliondria de todos os erros projetada por Oswald de Andrade. Como
constata o filésofo Benedito Nunes: “A fonte da ‘antropofagia literdria’ manava, pois,
desse territorio da primitividade, que reclama todos os territérios geograficos-politicos,

”7

e com o qual a civilizacdo técnica vinha de encontrar-se.”” Ponto de convergéncia de

*ALMEIDA. Ensaios sobre a literatura indigena contemporanea no Brasil, p 19.

3 RISERIO. Textos e tribos: poéticas extra-ocidentais nos tropicos brasileiros, p 26.
® RISERIO. Textos e tribos: poéticas extra-ocidentais nos tropicos brasileiros, p. 4.
" NUNES. Oswald Canibal, p.19.



nossa vanguarda modernista com as vanguardas européias, Oswald via nos signos da
primitividade um manancial descoberto, onde assentaram-se vdrias das contribui¢cdes do
Modernismo brasileiro.

O que este trabalho pretende € ensaiar uma leitura tedrica de alguns textos
indigenas,® aproximando destes o pensamento sobre o fazer literdrio que se realiza na
escrita poética de Maria Gabriela Llansol.” Em especial, no que tange ao conceito de
paisagem. Para isso, além dessa aproximacao, no decorrer da pesquisa, se fez necessaria
a discussdo do conceito de escrita, pois, ao me aprofundar no que seria a escrita
indigena, outras formas de escritas, que ndo a alfabética, vieram a tona. E minha
hipétese € que essas outras escritas também podem ser aproximadas do conceito de
paisagem de Maria Gabriela Llansol.

No primeiro capitulo, procuro delinear o conceito de paisagem com o qual vou
trabalhar, fazendo um pequeno histérico do surgimento deste conceito para a cultura
ocidental, diferenciando o que vigora no senso comum do formulado por Maria
Gabriela Llansol, em sua estética organica. 10

Para explicitar o conceito de paisagem de Maria Gabriela Llansol, demonstro
como seu texto radicaliza aspectos encontrados na poesia de Fernando Pessoa. Percorro,
entdo, algumas noc¢des importantes em seu texto como autobiografia, textualidade,
figura e cena fulgor, procurando relaciond-las com textos de escritores indigenas, assim
como pensamentos relevantes de indigenas, como o de Issac Ashaninka, e ndo-
indigenas contemporaneos, como o do antropdlogo Viveiros de Castro, que nos
esclarecem sobre o universo indigena.

No segundo capitulo, utilizando idéias do filésofo Jacques Derrida, pergunto-me
o que € a escrita para os indigenas, para entdo concluir que os indigenas ja possuiam
outras maneiras de escrita, antes do conhecimento da escrita alfabética. Baseado na
reflexdo que Derrida faz, a partir da leitura dos escritos de Lévi-Strauss em Tristes
Tropicos e de seus pensamentos sobre escrita € poder no processo de apreensdo da
escrita pelos Nhambiquara, procuro discutir as relagdes entre essas outras escritas e a

escrita alfabética. Concordando com a sugestdo de Derrida de que a escrita alfabética

¥ Textos escritos e publicados coletivamente pelos indios no ambito do Literaterras (UFMG).

% Escritora portuguesa contemporinea que possui 25 livros publicados. Sua obra tem sido estudada pelo
GELL (Grupo de Estudos Llansolianos) da Universidade Nova de Lisboa, com o qual o Nicleo
Literaterras mantém pesquisa conjunta, e um programa de encontros, desde 2001.

1% Conceito explicado por Jodo Barrento no caderno llansoliano A Chave de Ler: “Atravessar as vérias
estéticas do mundo, fazendo apenas atencdo para ndo tropecar em certezas (realismo/positivismo),
escolhos (hidrofilia) e quimeras (estéticas maravilhantes).”

10



nao foi apreendida num “salto”, mas tomada de “empréstimo” dos ‘“brancos”, entendo
que hd um processo de sobreimpressdo na apreensdo da escrita alfabética em relacao as
outras escritas que os indios ja praticavam — nog¢do desenvolvida antes por Maria
Gabriela Llansol.

Ainda neste capitulo, demonstro que as formas de escrita utilizadas pelos
indigenas, incluindo a alfabética, estdo escrevendo a paisagem no sentido proposto por
Maria Gabriela Llansol e que, portanto, ndo servem somente ao poder, sindnimo de
posse de territério, mas a propria paisagem.

E, por fim, no terceiro capitulo, observo a escrita da paisagem, concretamente,
na experiéncia de producdo de livros pelos Maxakali. O livro como suporte das vérias
escritas, se insere de forma visceral na vida deste povo, e proporciona ao Maxakali, que
se encontra hoje territorializado, sem caca e pesca, sem a floresta, como conseqii€ncia
do contato com os “brancos”, o convivio com a paisagem e a constante tradu¢do de sua

vida espiritual.

11



A paisagem
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Entendo que este trabalho fala de uma experiéncia radical. Isto eu s6 descobri ao
ouvir o poeta Ferreira Gullar numa palestra proferida no dia vinte trés de outubro de
dois mil e sete no MAO — Museu de Artes e Oficios — durante o langamento do livro
Neoconcreto. Mesmo sabendo que sua poética nao se aproxima muito do tema que
estou pesquisando ou, mais precisamente, vivenciando, esperei que suas palavras
pudessem iluminar meu caminho. E iluminaram.

Em determinado momento de sua exposi¢do, Gullar explicava sua experiéncia
com a linguagem e como ele se debateu ao se deparar com novas estéticas e se sentiu,
entdo, sem chdo para continuar a escrever. Considerado até entdo, por ele mesmo,
parnasiano, ele afirmou ter redescoberto o mundo neste choque com as novas estéticas.
E proferiu a seguinte frase: “o poeta parnasiano vé o mundo parnasianamente, ou seja,
dependendo da linguagem a que vocé€ se associa, o mundo passa a ser outro,
consequentemente”.

Naquele momento, houve um estalo, uma chama de clareza do que tem sido para
mim a experiéncia de escrever esta dissertacdo. E fundamental dizer que me considero
antes poeta que pesquisador, ou melhor, eu diria que fazer pesquisa é fazer poesia; estas
préticas, para mim, andam lado a lado, entremeadas pelas mais variadas teorias de que
tive conhecimento na universidade. Por isso, ndo incorporei minha experi€ncia com 0s
textos indigenas, e principalmente os Maxakali, como conteidos, mas me senti
arrebatado pela experiéncia/linguagem do ser indigena.

O fato € que, ao lidar com os textos indigenas, fui aos poucos entrando em
outros mundos. A diferenca do viver e pensar indigena, em especial dos Maxakali, com
0s quais convivi mais afetivamente, junto com a leitura e experimentacdo de textos
como o de Maria Gabriela Llansol, Fernando Pessoa, Baruch Spinoza, Friedrich
Nietzsche, Gilles Deleuze, Viveiros de Castro, entre outros, introduziram-me em uma
nova maneira de ver o mundo, no sentido que nos falava Gullar. Talvez, de forma mais
radical ainda, fui levado a outros mundos, ao mundo.

Neste mundo a que fui levado, ver um morcego (chamado xunim pelos
Maxakali) ndo é simplesmente ver um animal estranho. E a visdo de um parente, de um
ser que para eles é importantissimo, uma divindade que possui espirito e corpo. O

morcego conta e canta historias aos Maxakali e, no ritual em sua homenagem, € até
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capaz de curar. Ele fala! Lembro-me ainda hoje da estranheza quando, pela primeira
vez, Rafael Maxakali'' me falou deste fato.

Com a leitura dos textos de Maria Gabriela Llansol vivi a estética organica.
Estética na qual a escritora fulgoriza em palavras o que € vivo, ou seja, 0s corpos que
estdo afetando e impressionando na coexisténcia, mesmo que estes corpos niao sejam
reais. Maria Gabriela Llansol distingue os reais ndo-existentes, presentes na estética
realista, na narratividade verossimilhante, dos existentes ndo-reais, componentes da
Estética Organica, da textualidade, pautada no éxtase da existéncia. “O que se chama
ficcdo ndo € mais do que a abordagem do real-ndo-existente o que é pelo
dispositivo técnico do cendrio, da hipdtese documentada, ou outra”.!> A escritora
escreve a paisagem como o que advém do corpo de afetos, e ndo como o dispositivo
técnico do cendrio.

Nesta estética, a escritora distingue seu préprio procedimento literdrio de outras
trés estéticas: a Realista (verosimilhanga, positivista), a Heroica (nacional-
economicista, dominacdo) e a Projectiva (idealista, vé o fantdstico no mundo). Isto
contribuiu para meu entendimento e a minha mudanca de percep¢do em relagdo ao
modo de vida e aos textos dos indios e, simultaneamente, aos préprios textos de Llansol.
Assim, tornei-me um legente'” e entrei no mundo de Jade, o cio, figura importante na
obra de Llansol, onde ele mesmo nos diz: “entraste no reino onde sou cio”. M

Portanto, operava em mim uma mudanga radical, que fazia com que eu, cada vez
mais, sentisse desejo de mostrar essa estética a outras pessoas, com o intuito de que

outros pudessem ver o que vi e compartilhassem comigo esta poética, este novo mundo.

""" Aluno do Curso de Formagdo Intercultural para Educadores Indigenas da UFMG, com o qual pude
conviver durante os 2 anos e meio desta pesquisa.

"2 LLANSOL. Lisboaleipzig, o encontro inesperado do diverso, p. 119.

> Nome que a escrita de Maria Gabriela Llansol dd aos “<textuantes> que intervém numa partilha,
leitores que, com as figuras, constroem o Texto e sdo construidos por ele, ou pelo menos leitores
preparados para ir ao encontro da carga de novo e do potencial de espanto que o mundo ainda contém”.
(BARRENTO. A Chave de Ler, p. 6).

" LLANSOL. Amar um cdo, [sem paginagio].
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Qualquer vida é muita dentro da floresta

Se a gente olha de cima, parece tudo parado.
Mas por dentro € diferente.

A floresta estd em movimento.

H4 uma vida dentro dela que se transforma
Sem parar.

Vem o vento.

Vem a chuva.

Caem as folhas.

E nascem novas folhas.

E os frutos sdo alimento.

Os péssaros deixam cair as sementes.
Das sementes nascem novas 4arvores.
E vem a noite.

Vem a lua.

E vém as sombras

Que multiplicam as arvores.

As luzes dos vagalumes

Séo as estrelas na terra.

E com o sol vem o dia.

Esquenta a mata.

Ilumina as folhas.

Tudo tem cor e movimento."’

Antes desta vivéncia, era comum que eu lesse os textos dos indios destacando
apenas aspectos das matas e das florestas, ou seja, em meu olhar, de algum modo, os
textos indigenas estavam sempre ligados ao espaco ao qual eles vivem. No sentido
comum, esta paisagem significaria o cendrio destes povos, cendrio que ¢
recorrentemente destacado, pois é sempre observado como um lugar preservado, com
uma biodiversidade de fauna e flora, e com paisagens muito belas e exdticas.

No decorrer dos ultimos anos, convivendo com a textualidade indigena e
llansoliana, esta minha concepc¢do transformou-se. Hoje, eu diria que ndo se trata mais
de pensar o convivio com a natureza, algo parecido com o que chamariamos de uma
convivéncia sustentdvel ou uma admira¢do, um cuidado com os belos lugares, as
paisagens. Trata-se, sim, de algo constituinte e fundamental, ¢ que ndo condiz com
conceitos como o de natureza, de paisagem no sentido corrente ou mesmo de arte. A
primeira das descobertas que surpreende € que eles, os indios com os quais tenho
contato, ndo tém palavras ou nog¢des que totalizam natureza, arte e paisagem, assim

como nos afirma Regis Debray sobre outras culturas:

Em intimeras culturas ndo héd palavra para dizer paisagem (durante muito tempo
nossos antepassados atravessavam pays e ndo paisagens). Em intimeras culturas
também ndo hd palavra para dizer “arte”. Curiosamente, sdo as mesmas. Para nos

S TICUNA. 0O livro das drvores, p. 48.
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limitar a nossa area de civilizacdo: o helenismo, o universo bizantino, a latinidade
medieval.'®

Eu acrescentaria, portanto, as civilizacdes indigenas. Nao se encontra o conceito
de paisagem no mundo indigena. Nao havendo o conceito, nao ha palavra que o nomeie.
E o que significaria esta auséncia em termos culturais especificos?

Mas, se a paisagem nao estiver 14, “onde estariam, pois, sem ela, nossos
aprendizados das propor¢des do mundo e o de nossos proprios limites, pequenez e

grandeza, a compreensdo das coisas e a de nossos sentimentos?”. '’

A invencio da paisagem

Paisagem, de acordo com o diciondrio Aurélio Buarque de Holanda, significa
“espaco de terreno que se abrange num lance de vista. Pintura, gravura ou desenho que
representa uma paisagem”. Mas, neste trabalho, paisagem seria um conceito iniciado
por Fernando Pessoa e elaborado por Maria Gabriela Llansol.

Parece inegdvel que, na histéria da arte e do conhecimento no Ocidente, a
paisagem so6 foi possivel com a ilusdo da perspectiva. Segundo Anne Cauquelin, com a
formagcdao do logos e o principio da unidade na Grécia, ndo ha espaco para a
fragmentacdo do pensamento e do proprio olhar para que se veja a paisagem; o espago é

antes de tudo um cendrio, algo secunddrio ao que se tem para narrar, discursar:

A imagem ndo estd voltada para manifestacdes territoriais singulares, mas para o
acontecimento que solicita sua presenca. E assim como o lugar (fopos) é, segunda a
defini¢@o aristotélica, o invélucro dos corpos que limita, a pretensa “paisagem”
(lugarzinho: topion) nada é sem os corpos em agdo que a ocupam. A narrativa é
primeira e sua localizacdo € um efeito de leitura.'®

Cauquelin nos diz ainda que, neste sentido, € a “razdo que vé, e ndao o olho”. A
razdo € que dita o que pode e o que ndo pode, o que é, e o que ndo €. Com a cultura
renascentista, com o desenvolvimento da pintura e com a invengao da perspectiva, é que
esta razao € identificada, de certa maneira, com o sensivel. A imagem ganha um estatuto
onde ela € a prioridade. Passa-se entdo “a mostrar o que se v&€”. E o que se v€ e as
técnicas pictdricas sdo o que ditardo as nogdes de espaco, de propor¢cdo e do préoprio
pensamento e nao mais somente o contrario. Assinala a autora:

Esse “mostrar o que se v&” faz nascer a paisagem, a separagdo do simples ambiente

16gico — essa torre para significar o poder, essa arvore para significar o campo, esse
rochedo escavado para abrigar o eremita. A istoria e suas razdes discursivas passam

' DEBRAY apud WEISSMAN. Vida e morte da imagem, p. 45.
" CAUQUELIN. A invengdo da paisagem, p. 28.
'8 CAUQUELIN. A inveng¢do da paisagem, p. 49.
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para o segundo plano: e, veja, falamos de “planos”, de proximidades e de longes, de
distancia e de pontos de vista, ou seja, de perspectiva.

Esta mudanca, a criacdo da perspectiva, € que possibilitard a visdo da paisagem
como uma imagem com seu significado, que € ela propria seu sentido, sem que haja
necessidade de uma narrativa superposta. Em seu livro A invengdo da paisagem, Anne
Cauquelin nos demonstra, a partir do quadro A fempestade, de Giorgine, como a
representacdo do humano perde espaco e significado no quadro, para que tenhamos,
entdo, a propria tempestade, a paisagem, como centro das atencdes do quadro. Obra que

a autora toma como exemplo para pensar:

A pintura necessita ou ndo de um tema? Uma narrativa que estenda sua tela de
fundo, que faca o enredo, para ligar os diferentes signos pictéricos, serve de elo (de
ponto de encadeamento) a tela pintada? O indecifrdvel enigma do tema da
tempestade fornece aos defensores da auséncia do tema, de uma rejeicdo da
narrativa, um exemplo incontorndvel: A tempestade € precisamente um quadro, é
precisamente pintura, € ndo tem tema explicito, € nem mesmo oculto. [...] Até
Giorgine, ndo se tomava isoladamente o fundo em forma de paisagem das telas.”

FIGURA 1 - A tempestade, de Giorgine

' CAUQUELIN. A inveng¢do da paisagem, p. 81-82.
* CAUQUELIN. A invencdo da paisagem, p. 88.
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Para pensarmos a criacdo do conceito de paisagem no Ocidente podemos
recorrer a vdrias teorias. A maioria sugere seu aparecimento a partir do século XVI,
ressaltando sua génese na pintura, representando o espaco que é percebido pelo ponto de
vista. Uma das versdes da origem do conceito € atribuida ao poeta Jean Molinet, que,
em 1493, o experimentou, nomeando um quadro que representa uma regido. J4 em
1549, no diciondrio de Robert Estienne, o termo designava “pintura sobre tela” e, dois

séculos mais tarde, na Encyclopédie, o termo paysage designa ainda exclusivamente

“esse género de pintura que representa os campos e 0s objetos que ai se encontram”.”!

Aqui, € importante ressaltar que a paisagem € uma construcdo técnica de um
pensamento, de uma época. E que o conceito ndo se desvincula totalmente da razao pré-
renascentista, mas ganha um pouco mais de sentido empirico: a impressdao do sensivel
passa a ter mais valor. Estamos diante de uma revolu¢ao da compreensdao. Como nos

coloca Cauquelin:

A imagem, ao mesmo tempo, me desafia e me cumula, d4 e retira uma realidade [...].
Faz esse fragil saber vacilar. Visdo, caminho do conhecimento além do
conhecimento, o olho € a janela pela qual compreendo as coisas. Trata-se da vigilia
da razdo e do sono dos sentidos? Ou o contrario: o olho, obscuridade pela qual me
vem a ddvida, vela pela alma adormecida??

Primeiro: Pessoa
E com Fernando Pessoa que, na poesia, se inicia uma nova maneira de se pensar
e escrever a paisagem e que tem nos sentidos a porta para impressionar e arrebatar pela

sensacgao, ja que este é o fundamento do movimento sensacionista. Escreve Pessoa:

Em todo momento da atividade mental acontece em ndés um duplo fendmeno de
percepgdo: a0 mesmo tempo que temos consciéncia dum estado de alma, temos
dentro de nés, impressionando-nos os sentidos que estdo virados para o exterior,
uma paisagem qualquer, entendendo por paisagem, para conveniéncia de frases, tudo
o que forma o mundo exterior num determinado momento de nossa percep¢ao. Todo
o estado de alma € uma paisagem. Isto €, todo estado de alma € ndo sé representdvel
por uma paisagem, mas verdadeiramente uma paisagem. H4 em ndés um espaco
interior onde a matéria da nossa vida fisica se agita. Assim uma tristeza é um lago
morto dentro de nds, uma alegria um dia de sol no nosso espirito. E — mesmo que
ndo se queira admitir que todo estado de alma € uma paisagem — pode ao menos
admitir-se que todo o estado de alma se pode representar por uma paisagem. Se eu
disser: “H4 sol nos meus pensamentos” ninguém compreenderd que os meus
pensamentos estdo tristes. Assim, tendo nés, ao mesmo tempo, consciéncia do
exterior ¢ do nosso espirito, e sendo o nosso espirito uma paisagem, temos ao
mesmo tempo consciéncia de duas paisagens. Ora, essas paisagens fundem-se,
interpenetram-se, de modo que o nosso estado de alma, seja ele qual for, sofre um
pouco da paisagem que estamos vendo — num dia de sol uma alma triste ndo pode
estar tao triste como num dia de chuva — e, também a paisagem exterior sofre do

2l WEISSMAN. Espagos vagamente delimitados, p.7. [dissertacdo inédita].
> CAUQUELIN. A invencdo da paisagem, p. 85.
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nosso estado de alma — é de todos os tempo dizer-se, sobretudo em verso, coisas
P ~ . . . 3
como que “na auséncia da amada o sol ndo brilha”, e outras coisas assim.’

“Todo estado de alma é uma paisagem”: elaboragcdo de Fernando Pessoa em sua
poética, que tem no exterior a fonte para as sensagdes, € posteriormente, pela
consciéncia, elas passam a ser a matéria do objeto artistico. Pessoa, ao invés de abordar
a paisagem como “esse género de pintura que representa os campos € 0s objetos que ai
se encontram”, nos diz que ela é “tudo que forma o mundo exterior num determinado
momento da nossa percep¢ao”, instaurando poeticamente uma ruptura da distin¢cdo entre
eu e a paisagem. Nao se trata somente de uma paisagem do visivel, como afirma Milton
Santos: “Tudo aquilo que nds vemos, o que nossa visdo alcanca, é a paisagem. Esta

pode ser definida como o dominio do visivel, aquilo que a vista abarca. Nao € formada

apenas de volumes, mas também de cores, movimentos, odores, sons, etc”. 2

Embebido pela paisagem e pelas sensacdes, 0 poeta propde que se estabelecam
intersec¢Oes entre a paisagem que nos habita e o mundo exterior. Pessoa escreve a
paisagem enquanto sensagao, estados de sua alma. O mais conhecido destes poemas &

Chuva Obliqua, em que o préprio titulo ja sugere esta intersecao:

Atravessa esta paisagem o meu sonho dum porto infinito

E a cor das flores € transparente de as velas de grandes navios
Que largam do cais arrastando nas 4guas por sombra

Os vultos ao sol daquelas arvores antigas...

O porto que sonho é sombrio e pélido

E esta paisagem € cheia de sol déste lado...

Mas no meu espirito o sol déste dia é porto sombrio

E os navios que saem do porto sdo estas drvores ao sol...

Liberto em duplo, abandonei-me da paisagem abaixo...

O vulto do cais € a estrada nitida e calma

Que se levanta e se ergue como um muro,

E os navios passam por dentro dos troncos das drvores

Com uma horizontalidade vertical,

E deixam cair amarras na dgua pelas folhas uma a uma dentro...

Nao sei quem me sonho...

Stbito toda a d4gua do mar do porto € transparente

e vejo no fundo, como uma estampa enorme que 14 estivesse desdobrada,
Esta paisagem toda, renque de drvore, estrada a arder em aquele porto,

E a sombra duma nau mais antiga que o porto que passa

Entre o meu sonho do porto e o meu ver esta paisagem

E chega ao pé de mim, e entra por mim dentro,

E passa para o outro lado da minha alma...”

Pessoa abre um caminho. Depois de experienciar seus textos, principalmente os

contidos nos livros o Cancioneiro e o Livro do Desassossego, passei a abrir a cortina e

2 PESSOA. Cancioneiro, p. 61.
* SANTOS apud MELLO. O Lugar-Sertdo, p. 60.
» PESSOA. Selecdo Poética, p. 81.
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ver além da janela. Importava se era dia, se era noite, se iria chover. Ao fazer este
movimento, eu levava em conta se 0 que eu sentia estava em consonancia com o sol que
eu via. Um trovdo ndo era somente um fendmeno na natureza: Zeus estava presente a
cada estrondo, ou eu poderia estar produzindo tamanho estrondo com meus humores?
Talvez tudo isto ja fosse do nosso conhecimento, mas Pessoa trouxe para o texto.
Textos como o de meu amigo Boris Markov deixaram de ser mudos: “Os céus

conspiram comigo. Choram por mim minha tristeza. Pude dormir tranqiiilo”.”®

Mundos no mundo: A escrita de Maria Gabriela Llansol

A paisagem que aqui se pretende delinear, para a leitura dos textos indigenas,
estd intimamente relacionada com o que elaborou a escritora Maria Gabriela Llansol.
Com uma escrita que toma Fernando Pessoa como uma figura (nocdo explicitada a
seguir), Llansol radicaliza e leva adiante o projeto do poeta, incluindo-o em sua prépria
linhalgem.27

Desarticulando a lingua, o poder, as nocdes de tempo, narrativa, vida e morte, o
texto de Maria Gabriela Llansol substitui as totalidades (sociedade, Histéria) pela
estética orgdnica, pautada na autobiografia: “[...] escrita como a lingua a abrir-se aos
muiltiplos reais, amplificando-os. E pdr em linguagem (grafia) prépria (auto-) todo o
vivo (-bio). E apanhar a dobra dos mundos (uma janela que d4 para o que nio se vé, e
esta af) no ‘ressalto de uma frase’”.”® Llansol acrescenta uma percep¢do aguda do
movimento de Pessoa, pois ela formula algo que, para Pessoa, era uma pratica: colocar
em grafia o vivo, ou, quem sabe, perceber a grafia do vivo.

Associando as duas poéticas, o que ambos nos ddo a pensar € que a experiéncia
nos proporciona a impressdo, ou o que Pessoa chama de sensacdo, e que estas
impressoes e sensacOes sdo grafias, impressdes, e estas geram outras impressdes e
sensagdes, num ciclo infinito. Como diz Pessoa em seu manifesto sensacionista: “1-
Todo o objecto é uma sensacdo nossa; 2 -Toda a arte € a convers@ao duma sensagdao em
objecto; 3 - Portanto, toda a arte é a conversdo duma sensacdo numa outra sensagio.”
Mas o que Llansol constata, e que neste sentido consideramos um avanco em

relacdo a poética de Pessoa, € que existem variadas grafias/linguagens e que cada uma

26 BRACCINL. Cache-cour, p. 10. [inédito].

%7 Termo que designa todas as figuras que coabitam o texto, independente de suas épocas histéricas.

* BARRENTO. A chave de ler, p. 12.

* PESSOA. Principios do sensacionismo. Disponivel em <http://faroldasletras.no.sapo.pt/sensacionismo
.htm>. Acesso em: fevereiro de 2008.
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tem sua forma propria de escrever o vivo. E a conseqiiéncia disto sdo novos pontos de
vista, novas experiéncias. E como nos falava Gullar, outros mundos passam a ser
visiveis.

Para esse encontro com novas visdes do vivo, que a escritora nos propde, ha uma
técnica, um modo capaz de abrir caminhos a outros, uma escrita que tem seu modo

particular de se constituir, que a propria Llansol define:

A medida que ousei sair da escrita representativa em que me sentia tio mal, como
me sentia na convivéncia, ¢ em Lisboa, encontrei-me sem normas, sobretudo
mentais. Sentia-me infantil em dar vida as personagens da escrita realista porque
isso significava que lhes devia igualmente dar a morte. Como acontece. O texto iria
fatalmente para o experimentalismo inefdvel e/ ou hermético. Nessas circunstancias,
identifiquei progressivamente ‘nds construtivos” do texto a que chamo figura e que,
na realidade, ndo sdo necessariamente pessoas mas mddulos, contornos,
delineamentos. Uma pessoa que historicamente existiu pode ser uma figura, ao
mesmo titulo que uma frase (‘este € o jardim que o pensamento permite”), um
animal ou uma quimera. O que mais tarde chamarei de cenas fulgor. *°

Partindo desta nog¢ao de figura e, simultaneamente, da de cena fulgor, o texto de
Llansol cria uma gama de outras concepg¢des, formas multiplas de desdobramento e
ampliacdo do texto pelas relagdes que este estabelece com as figuras que possibilitam
chaves de leitura, maneiras de ler. Ndo sendo necessariamente humano, este dispositivo,
estes “nds construtivos”, as figuras, se realiza “ndo na temporalidade da histéria, mas na
temporalidade dos afetos”.®! Nesta via dos afetos, a escritora abre uma maneira de
relacionar a escrita com as suas vivéncias, que fulgoriza Jade, seu cao, ou mesmo
Prunus Triloba, arvore de seu quintal, tornando-os partes do texto juntamente com
Fernando Pessoa (Aoss€, na obra llansoliana), Spinoza, Nietzsche, entre outros, sem
qualquer hierarquia ou soberania dos humanos. Como afirma Llansol: “O que existe em
Lisboaleipizig, como alids, hd muito acontece em meus textos, ¢ uma forma de
comunica¢do fulgurante e generalizada entre todos os intervenientes ou figuras, sem
nenhum privilégio dos humanos”.*

Seguindo a mesma linha, a do texto de cenas fulgor, que se dao por relagdes do

afeto, leiamos os Ticuna, no Livro das Arvores:

LLANSOL apud CASTELLO BRANCO. Os absolutamente sés, p. 121.
3' LLANSOL. Na casa de julho e agosto, p-165. (entrevista).
3 LLANSOL. Na casa de julho e agosto, p.-141.
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O buriti € uma palmeira grande, das mais bonitas,

Virios buritis formam o buritizal.

O dono do buritizal é o Wiiriirii.

As frutas do buritizal ddo em cacho.

Quando amadurecem, ficam escuras e comec¢am a cair.

As pessoas, entdo, podem tirar as frutas para comer.

Podem preparar o vinho.

E podem vender as frutas na cidade.

As frutas também alimentam os animais.

Com as folhas novas do buriti, os dancarinos da festa se enfeitam.
Com as outra folhas, os homens constroem o cercado do fo “cii.
Com os bragos do buriti, constroem o furi.

Com os buriti, as mulheres tecem a esteira da moga-nova.

A mascara Mawii carrega talinhos das folhas do buriti

As criangas fazem brinquedos com o buriti

As mulheres representam nos pacards o desenho da casca do buriti.
O buriti serve para dar nome a uma nagao.

Depois de muito tempo, o buriti cai.

No tronco caido cresce 0 muxiud.

O muxiud alimenta as pessoas € 0s animais.

Esse exemplo dos buriti é para mostrar

Que as drvores t€ém muitos significados para nds.
Fazem parte da nossa vida, da nossa cultura.

As pessoas estranhas, que vém de fora,

ndo entendem esses significados.

Entram na mata e destroem tudo.

As arvores, a floresta, ndo tém sentido para elas.

Tem apenas o sentido do lucro que a madeira pode dar.

Este livro ajudard a lembrar que cada drvore
tem sua importancia. Que as drvores formam a floresta.

. . . . . 33
E a floresta € a maior riqueza que deixaremos para nossos filhos.

Parte da propria vivéncia dos Ticuna, este texto ndo cria uma escrita
representativa, que exige como pressuposto a verossimilhanga, limitada a dicotomia do
que € verdade e o que ndo é. Tanto o buritizal quanto o espirito Wiiriirii, com os quais
convivem os Ticuna, sdo figuras no sentido llansoliano e participam da mesma maneira
do texto Ticuna e da vida dos Ticuna. O que constatamos € que o que os Ticuna
realizam na escrita ndo € da narratividade como modo de operar o texto, que tem como
seu exemplo cldssico o romance, de “visibilidade imagindria”, mas a textualidade, de
acordo com que assinala Llansol em seu livro LisboaLeipzig, o encontro Inesperado do

diverso:

33 GRUBER. O livro das drvores, p. 92.
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E minha convic¢io que, se se puder deslocar o

centro nevralgico do romance, descentrd-lo do humano
consumidor de social e de poder, operar uma mutagao

da narratividade e fazé-la deslizar para a textualidade
um acesso ao novo, ao vivo, ao fulgor,

nos € possivel.

Mas o que pode nos dar a textualidade que a
narratividade ja ndo nos da (e, a bem dizer, nunca nos
deu?).

A textualidade pode dar-nos acesso ao dom

poético, de que o exemplo longinquo foi a pratica mistica.
Porque, hoje, o problema nao € fundar a liberdade, mas
alargar o seu ambito, leva-la até ao vivo,

fazer de nés vivos no meio do vivo.

Sem o dom poético, a liberdade de consciéncia
definhard. O dom poético €, para mim, a imaginagdo
criadora prépria do corpo de afectos, agindo sobre o
territério de forcas virtuais, a que poderiamos chamar os
existentes-ndo-reais.

Eu afirmei que nds somos criados, longe, a

distdncia de nés mesmos; a textualidade é a geografia
dessa criacdo improvavel e imprevisivel; a textualidade
tem por 6rgdo a imaginacao criadora, sustentada por uma
fungdo de pujanca o vaivém da intensidade. Ela
permite-nos,

A cada um por sua conta, risco e alegria, abordar a for-
¢a, o real que hd de-vir ao nosso corpo de afectos.™

Com seu Livro das Comunidades (1977), Llansol abre a trilogia Geografia dos
Rebeldes, que inclui ainda Na Casa de Julho e Agosto e Restante Vida, textualizando
existentes ndo-reais como Miintzer, Eckhart, Nietzsche, Maya, Ana de Pefalosa, Sao
Jodo da Cruz, o Porco, Viva Chama, entre outras figuras. Percebe-se que hd uma
correlagdo com a formulacdo de Fernando Pessoa, onde “todo estado de alma € uma
paisagem”, mas nao se trata s6 da alma, pois para Llansol o “dom poético é a
imaginacao criadora do corpo de afetos” e a idéia/corpo da paisagem para a escritora vai
alargando-se continuamente numa geografia da textualidade, em sua ac@o imprevisivel e
improvavel.

Essa geografia, de que nos fala a escritora, de criacdo improvavel e imprevisivel,
¢ marcada ndo pelo quantificado, pelo territorializado, e sim por um espaco produzido
entre corpos de afeto, um espaco da escrita, cartografado em paisagens.

No prefacio de O livro das Comunidades, livro que dé inicio ao convivio das
figuras na comunidade texto, a figura A. Borges nos indica uma possibilidade de

entendermos melhor este procedimento com a seguinte formulagao:

O falar e negociar o produzir e explorar constroem, com efeito, os acontecimentos
do Poder. O escrever acompanha a densidade da Restante Vida, da Outra Forma de
Corpo, que, aqui vos deixo qual é: a Paisagem.

¥ LLANSOL. Lisboaleipzig, o encontro inesperado do diverso, p. 121.
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Escrever vislumbra, ndo presta para consignar. Escrever, como neste livro, leva
fatalmente o Poder a perca de memoria.
E sabe-se 14 o que € um Corpo Cem Memodrias de Paisagem.

Maria Gabriela Llansol radicaliza ao escrever: “a Paisagem, esta Outra Forma

de Corpo”, continuando e renovando a proposta de Pessoa de interseccionar sensacoes e

z

estados de alma. Porém, mais do que interseccionar, o que texto faz € incorporar,
abrigar esses outros corpos que, fulgorizados, convivem com a escritora, sem hierarquia

na escrita, na paisagem.

Uma das figuras de extrema importancia para o texto llansoliano e para que
possamos compreender um pouco melhor seu texto, que tem para si o afeto dos corpos
como matéria-prima fundamental, é Baruch Spinoza. Seu pensamento é de extrema
importancia para o entendimento do que é a Paisagem na escrita de Llansol. Ao ser

questionada sobre o que a atrai neste fil6sofo, a escritora responde:

Spinoza ensinou-me a pensar. J4 o vi de muitas maneiras e com diferentes nomes e o
meu cdo Jade acabou de ir viver com ele. Durante muito tempo me inquietou. Témia
tornar-se a rapariga que temia a impostura da lingua, quando ele insiste que tudo,
mas mesmo tudo, depende de se partir de um primeiro pensamento verdadeiro. A
sua maneira de expor sempre me surgiu como a maneira como se deviam dispor os
sentimentos e os afectos, dando-lhes um principio de orientacdo claro, um impulso
certo, na direcdo e no alcance.

V& o modo como ele define a tristeza. Passagem de um estado maior de perfei¢do a
outro de perfeicdo menor. O que acontece é que a medida que ele dava este
enunciado, eu via cenas muitos concretas. Por exemplo, alguém estd de luto e o seu
corpo toma as atitudes convenientes. Sempre me impressionou a coincidéncia entre
o axioma e a atitude do corpo, como se forcosamente devéssemos extrair
consequencias do que vemos e das posturas que tomamos. E o que parecia abismo,
em termos geométricos de um vasto ballet seco e imponderavel, torna-se vdo, em
termos de gradacdes de beleza, uma espécie de jogo que se brinca na metafisica, que
€ o centro do Coreto. Em O Ensaio de Miisica, o que o texto faz é forgar Baruch a
olhar os afectos, que ele define, como dinadmicas de movimento e repouso, € pensa-
las como intensidades da vibragdo estética, que é o que eles na realidade sdo.*

Spinoza subverte a tese de Descartes de que o conhecimento do espirito precede
ao corpo. Para Spinoza, ha uma correlagdo entre alma e corpo que nio estd presente no
“penso, logo existo” de Descartes. “Que entende ele — por favor — pela unidao da alma e

do corpo?”3 !

, pergunta o fil6sofo. Ele substitui a crengca em um Deus transcendente,
pessoal e criador por um Deus imanente a Natureza e o faz entendendo que a substncia,
conceito que ele discute a partir do pensamento de Descartes, ndo pode ser finita e
multipla como queria a metafisica e, sim, que ela é Unica e absolutamente infinita.

Como afirma o filosofo Marcos André Gleizer:

3 LLANSOL. Livro das comunidades, p. 10.
3 LLANSOL. Na casa de julho e agosto, p-165.
7 GLEIZER. Spinoza e a afetividade humana, p. 13.
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Com efeito, tendo excluido a substancialidade do finito, Espinosa demonstra que a
alma humana ndo é uma substincia pensante finita, mas um modo finito do
pensamento infinito, determinado exclusivamente pelas leis logicas e psicoldgicas
que regem esse atributo. Ou seja, a alma humana é uma idéia, a saber, idéia do corpo
humano. Este por sua vez, ¢ um modo finito de extensao infinita, isto €, uma porcao
finita de matéria submetida as leis do movimento e do repouso que regem o mundo
fisico. E a unido de corpo e alma ndo € a mistura incompreensivel de duas
substincias metafisicamente independentes, mas a dupla expressdo de uma tnica
realidade, de uma tnica modifica¢do da substincia absoluta, pois, segundo a tese do
paralelismo, a alma e o corpo s@o “uma s6 e mesma coisa expressa de duas maneiras
diferentes” no pensamento e na extensio.”®

Colocando dessa maneira que corpo e alma “sdo uma s6 e mesma coisa expressa
de maneiras diferentes”, Spinoza nos diz que € preciso conhecer o corpo (neste caso ele
fala do proprio corpo humano) para que possamos entender sua complexidade e,
conseqiientemente, a do pensamento. Gragas a esta complexidade, ele é “apto a afetar e
ser afetado de diversas maneiras por corpos exteriores, sendo capaz de reter essas
afeccdes, isto €, as modificacOes nele causadas por essas interagﬁes”.39 O que ndo faz
com que o individuo perca sua individualidade, pois, para ele, o que assegura a

individualidade € a relacdo constante

[...] segundo a qual suas partes comunicam seus movimentos entre, de tal forma que
qualquer variagdo nos seus componentes que ndo destrua esta relacido preserva a
identidade.

Assim, um individuo composto pode sofrer multiplas variagdes, afetar e ser afetado
de varias maneiras pelos corpos exteriores, conservando sua individualidade através
das trocas com o meio circundante. Ora, um individuo é uma totalidade em relacdo
as suas partes, mas é ele mesmo uma parte em relagdo a totalidades mais
abrangentes, num processo que remonta ao infinito. A concep¢do espinosista do
individuo, compatibilizando a variabilidade com a permanéncia, permite conceber a
Natureza inteira como um Unico individuo, cujas partes, isto €, os corpos, variam de
infinitas maneiras, sem mudanca do individuo total.*

Para o fil6sofo, o que explica a passagem da substancia aos modos finitos € o
conceito de poténcia. Assim nos diz Marcos André: “O conceito de poténcia ndo
designa em Espinosa uma virtualidade cuja atualizacdo seria contingente, mas sim uma
atividade causal inesgotdvel na qual a substancia é determinada exclusivamente por sua
propria esséncia a produzir nela mesmas infinitas coisas em infinitos modos, isto €, tudo
o que é concebivel”."!

Este dltimo conceito é a propria realizacdo das figuras no texto Llansoliano.

Todas as figuras que fazem parte do texto estdo em ato de poténcia. Nas suas préprias

possibilidades de ser e viver, como nos diz Llansol, num mundo estético, num lugar que

% GLEIZER. Spinoza e a afetividade humana, p- 21-22.
% GLEIZER. Spinoza e a afetividade humana, p. 22.
“ GLEIZER. Spinoza e a afetividade humana, p. 23.
*! GLEIZER. Spinoza e a afetividade humana, p. 18.

25



Llansol se recusa a chamar de imagindrio e propde um “lugar imaginante”.** Todos os
seres que habitam o texto tém sua propria forma de crescimento, independente da

escritora. Como ela descreve:

Qualquer ser, que seja levado a agir nessa circunstancia, é possuidor, segundo a sua
prépria lei, de uma possibilidade de conhecimento. E o principio de Spinoza.
Mesmo que a sua ac¢iio provoque auténticas catdstrofes, nenhum ser pode abdicar,
sob pena de morrer, da sua lei propria de crescimento: essa € a sua maneira de viver.
Cresce mével e novo, no espaco da sua cena interior.

O viver dessa maneira integra inexoravelmente uma magnifica capacidade de
conhecer, uma extraordindria apeténcia de conhecimento. Nesse espaco, viver € ir a
procura do conhecer. E isto € tanto verdade para o ser humano, como para aqueles
seres a0s quais ndo atribuimos grande capacidade de conhecimento.®

Portanto, afetada pelo texto ao mesmo tempo em que o afeta, Llansol vé, de
maneira muito concreta, no movimento e no repouso dos seres, vibragdes do estético,
sem impor aos seres o0 que eles ndo sdo. Cada um tem sua propria lei de crescimento que
€ corpo/alma. Corpo e, referindo ao paralelismo de Spinoza, pensamento. Neste sentido,
Llansol tem como uma de suas figuras, que coabitam o texto, a expressao “este € o
jardim que o pensamento permite”. Frase que d4 a entender tanto que o pensamento €
que permite o jardim quanto que € o jardim que permite o pensamento, € ele que nos
afeta e nos faz alargar a extensao dos corpos e do pensamento.

Assim como a expressdao “‘este € o jardim que o pensamento permite” pode ser
entendida como um corpo, todas as palavras podem ser potencialmente entendidas como
corpos, que também afetam e pdem-se em extensdo a ampliar o pensamento. Assim, as
figuras que habitam o texto sdo tratadas como corpos, elas sdo ‘“vivos no meio dos

vivos”, estdo ai para nos afetar, paginas, paisagens:

aprendi com a linguagem de Halldj que, onde
Nao hd nada, hd muito para dizer,
que, onde hd muito para dizer, hd nada
que o texto corre um risco mortal se ligar as duas frases por
vice-versa
que elas sdo os dois lados do corpo, o sensual e o volitivo
que o corpo ¢ materialmente frases
que material e literal ndo tem diferentes
que nesse indiferente é essencial ndo ligar o intelectivo a qual-
quer légica
que, por mais que ande, a alma estd sempre a tempo de por
ordem (o referido vice-versa) no seu caminho por or-
dem sem trazer retorno
que o invisivel, quando se sensualiza, abre a linguagem cami-
nhos que o narrativo obliterou com a tampa do piano, os mu-
ros baixos do real, as ténues paredes da vida

2 LLANSOL. Na casa de julho e agosto, p. 142.
® LLANSOL. Na casa de julho e agosto, p. 142.
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que, chegado a esse ponto, o por escrever tem uma visibilida-
de sem fim que, por isso, a nova linguagem € facil, e se re-
produz por si mesma, contendo em si o proprio principio de
existir

que é querer continuar a viver sem que o grau de vida dege-
nere, antes aumente constantemente a vontade de dizer, expli-
cita, a impossibilidade de dizer, ou de indizivel

que este caminho d4 vontade de chorar ou de rir,

sendo clara a alternativa de sair desse mal

que o caderno ndo € o escrevente do texto

mas o lugar onde o texto aprende a materialidade do lugar por
onde corre.

No entanto, o texto € livre, e anterior a si mesmo, e poste-
rior a si mesmo

a substancia narrando-se

diria Spinoza.**

Textualidade aqui entendida como corpo de afetos ndo €, digamos assim, criacao
autoral ou uma fic¢do criada pela autora, mas uma autobiografia. O texto pde a
substancia a escrever o vivo, ele da asas, alcanca voos com o que lhe afeta.

Enfim, paisagem. E escrevé-la e acompanhar-se dela é, num mundo figural
disposto a abrir-se a multiplos afetos, uma boa chave de leitura para nos adentrarmos no
texto Ticuna que se segue. Daiyae € uma figura da linhagem dos Ticuna. Num livro
onde sdo descritas as arvores com as quais eles convivem, os Ticunas textualizam uma
geografia particular. Daiyae € a fulgorizagdo de uma cena: o ciclo de frutificacdo e
colheita do pé-de-jabuti. Ele ndo é propriamente um personagem como entenderiamos
na narrativa, mas parte da textualidade daqueles de uma comunidade que compartilham

o dom poético. Ele coabita o espaco imaginante daqueles que fazem este texto:

DAIYAE € um bicho da floresta,
Dono da fruta que se chama
pé-de-jabuti, tiitchi.

O Daiyae tem forma de gente, é
baixinho, com a cabeca quase
pelada. Seus poucos fios de
cabelos sdo muito procurados para
dar sorte. No tempo da fruta
pé-de-jabuti, o Daiyae recolhe
todo dia as frutas maduras que
caem no chdo. Se alguém

pega essas frutas, ele se zanga e
faz cécegas na pessoa até maté-la.
Se a pessoa vence o Daiyae, leva
alguns fios de seus cabelos para
usar como defesa e ter muita sorte
nas cacadas e pescarias®

“ LLANSOL. Jogo da liberdade da alma, p. 12 (grifo meu).
* TICUNAS. O livro das drvores, p. 34.
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Quantos devires quantos forem os corpos

Em entrevista com Isaac Ashalninkal,46 durante sua estadia em Belo Horizonte
para ministrar uma aula para os indios de Minas Gerais no Curso de Formacgdo
Intercultural de Educadores Indigenas, conversamos sobre a figura do indio e o lugar
em que ela vive. Eu pretendia trabalhar as no¢des de espaco e queria que ele me falasse
0 quanto o lugar era importante.

Comecei perguntando a ele: “Cada povo indigena vive num lugar diferente e é
isso que determina que a histéria de cada um se diferencie?” Isaac me respondeu,
desnorteando minhas expectativas. Disse ele: “ndo sei se é o lugar, pois as pessoas
podem levar suas coisas de um lugar para outro. Os indios podem mudar de lugar, mas a
maneira de relacionar € que faz a diferenca”.

Com esta resposta, minhas perguntas preparadas para a entrevista perderam o
sentido e eu, lembrando-me do que conhecia sobre os espiritos do seu mundo,
perguntei: “Os bichos e as plantas seriam especiais neste relacionamento?” E Isaac,
mais uma vez, me respondeu com bastante sabedoria: “Sim. Os animais e as plantas sdo
a maneira de comunicar com o mundo espiritual. Da mesma maneira que nds usamos a
colher para comer, 0s japoneses usam os pauzinhos, mas estdo todos comendo.”

E, por fim, ele encerrou com o que desencadearia este texto: “Sdo duas as
maneiras das histérias ficarem marcadas. Ou é pelo Pajé ou pelo Guerreiro. E o pajé que
vai conversar com as plantas. E ele que, estando preparado através do seu processo de
dieta, no caso dos Ashininka tomando o cipd, vai conversar com as plantas, vai ouvir a
lingua delas e €, neste momento, que surgem as histérias do povo e abre-se um campo
para a comunicagdo com Deus, de uma maneira mais intensa”.’

A partir desta conversa, comecei a perceber a quantidade de vezes que os textos
indigenas falam sobre caca, ou sobre um cacador. Af estd, com certeza, como me disse
Isaac Ashaninka, uma pratica importante entre os indios. A outra é o xamanismo,
pratica dos pajés.

E, para compreender esse modo de ser e suas textualidades, os modos de escrita
da paisagem, para entender melhor a relagdo desta com o xamanismo, o pensamento do

antrop6logo Eduardo Viveiros de Castro e a teoria do Perspectivismo sdo de extrema

importancia. Para o antropdlogo, o pensamento amerindio teria uma “qualidade

% Isaac Ashaninka é professor-tradutor, cineasta e agente agro-florestal dos Ashaninka, povo que vive na
divisa entre Brasil e Peru.
*7 Entrevista realizada no dia 25 de maio de 2007.

28



perspectiva’. Sua reflexdo parte da premissa de que o modo como os seres humanos
véem os animais e outros seres é diferente do modo como esses seres véem os humanos.

Diz ele:

Os animais predadores e os espiritos, entretanto, véem os humanos como animais de
presa, ao passo que os animais de presa véem os humanos como espiritos ou como
animais predadores. [...] Eles se apreendem como, ou se tornam, antropomorfos
quando estdo em suas proprias casas ou aldeias, e experimentam seus proprios
hébitos e caracteristicas sob a espécie de cultura: véem seu alimento como alimento
humano (os jaguares véem o sangue como cauim, 0os mortos véem os grilos como
peixes, os urubus véem os vermes da carne podre como peixe assado etc.), adornos
corporais (pelagem, plumas, garras, bicos, etc.) como adornos ou instrumentos
culturais, seu sistema social como organizado identicamente as instituicdes humanas
(com chefes, xamas, ritos, regras de casamentos etc.).48

Ele sugere um “multinaturalismo”, ao invés do “multiculturalismo” moderno,
para o pensamento indigena, ou seja, para a concep¢do amerindia ndo haveria uma
unicidade da natureza e uma multiplicidade de culturas, mas, sim, o contrdrio: uma
unidade do espirito e uma diversidade de naturezas.

Para adquirir uma outra perspectiva, uma outra natureza, ¢ necessario estar em
devir, ser afetado por outros corpos. Como afirma Gilles Deleuze, referéncia filoséfica
para Viveiros de Castro: “Em suma, ndo hd pontos de vista sobre as coisas; as coisas €
os seres é que sdo os pontos de vista.”*’ Devires que se produzem pelo afeto entre os
corpos, como nos disse Espinoza e Maria Gabriela Llansol.

Gilles Deleuze e Félix Gattari também se relacionam com o pensamento de
Espinoza ao desenvolverem sua teoria do devir. No texto “Devir-intenso, Devir-animal,
Devir-imperceptivel” eles afirmam que “os devires sdo afetos™” e que ndo se trata de
uma transformacdo de um corpo em outro corpo “pois o afecto ndo € um sentimento
pessoal, tampouco uma caracteristica, ele é a efetuacao de uma poténcia de matilha, que
subleva e faz vacilar o eu”.”!

Neste sentido, ndo se adquire um ponto de vista ao olhar de outro dngulo, mas ao
poder viver em intensidade outro corpo. A prépria no¢do de paisagem como um ponto
de vista estd, assim, posta em questdo. E através do xamd, ou pajé, que uma comunidade

indigena poderd conhecer outros pontos de vista, outras paisagens:

O xamanismo amazonico pode ser definido como habilidade manifesta por certos
individuos de cruzar deliberadamente as barreiras corporais e adotar a perspectiva de
subjetividades alo-especificas, de modo a administrar as relagdes entre estas e os
humanos. Vendo os seres ndo-humanos como estes se véem (como humanos), os

8 CASTRO. A inconstancia da alma selvagem, p. 350.

¥ CASTRO. Filiagdo intensiva e alian¢a demoniaca, p. 9.

Y DELEUZE. Mil Platés 4 — capitalismo e esquizofrenia, p. 42.
S DELEUZE. Mil Platés 4 — capitalismo e esquizofrenia, p. 20.
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xamids sdo capazes de assumir o papel de interlocutores ativos no didlogo
transespecifico; sobretudo, eles sdo capazes de voltar para contar a histéria, algo que
os leigos dificilmente podem fazer. O encontro ou o intercambio de perspectivas é
um processo perigoso, e uma arte politica — uma diplomacia. Se o

2

“multiculturalismo” ocidental é o relativismo como politica publica, o
perspectivismo xaménico é o multinaturalismo como politica piblica.”

A caga que pde o humano em contato intimo e continuamente com o animal é
também uma possibilidade de conhecer o corpo do outro por afeto. Ela também coloca-
nos em relacdo com a paisagem, com estado de alma. “E um mundo que tem como
fundamental a necessidade de pensar a presa, caso contrdrio vocé ndo a pega [...]
Cacadores [...] ttm que se colocar no ponto de vista do outro, pensar o que o0 outro
pensa.”? assinala Viveiros de Castro. Colocar-se no ponto de vista do outro é um modo
de estar que € paisagem vivida e que passa a ser escrita concretamente e coletivamente,
por uma comunidade.

No Livro Nixi Pae — O espirito da floresta, os Huni Kuin, conhecidos também
como Kaxinawd, nos contam uma histéria de um Huni Kuin que vai tentar cacar uma
anta. Ele esconde-se em uma moita e descobre que a anta faz um movimento com trés
frutas de jenipapo em frente ao rio e de 14 sai uma jibdia-moga que tem relacdes sexuais
com a anta. O homem, vendo aquilo, espera a anta ir e faz a mesma coisa. A moga-
jibdia aparece e ele entdo passa a namora-la. A mulher-jib6ia o leva para baixo das
aguas do rio, lugar onde vivem seus parentes. L4, o homem conhece o cipd, que da a ele
uma miracdo muito forte.™* Ele vé seus parentes-jibéia comendo-o. Durante esta
miracdo, ele grita muito sobre sua vida e faz com que seus parentes-jibdia fiquem com
desconfianca dele, deixando-o triste e desolado. Aparece-lhe, entdo, uma mulher que lhe
ensina o caminho de volta ao seu mundo.

Ao retornar, encontra um cunhado e lhe conta a histéria que viveu com a
mulher- jibéia. Seus filhos-jiboia ficam preocupados e o filho mais novo encontra o pai.
Ele chama seus irmaos e sua mae e todos mordem o pai. Este € engolido até a cintura e
grita aos seus parentes, que conseguem tirar as jibdias dele. Com o corpo todo mole e

doente, antes de morrer, explica para seu cunhado:

— Quando eu morrer me enterra, passando seis meses pode me procurar na minha
sepultura. Na parte direita vou virar cipd, na parte esquerda vou virar rainha. Tira o
cipd, corta uma palma de comprido, bate com um pedago de pau, tira a casca, bota

52 CASTRO. A inconstancia da alma selvagem, p. 358.

33 CASTRO. Folha de Sao Paulo, p. 5.

> Miragdo: palavra utilizada pelos povos indigenas e ribeirinhos no Acre para definir o estado visionario
criado pelo efeito do cipd.
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dgua junto com a folha, pode cozinhar e depois cantando, eu fico dentro do cipd
explicando pra vocé. >

O cipé € a bebida fundamental para todos os rituais e varios processos de
conhecimento dos Huni Kuin, inclusive para a cura. Eles tomam o cipd para
visualizarem respostas quanto a alguma atividade ou para aprenderem novas histdrias
ou desenhos para serem utilizados nos artesanatos, nas pinturas corporais e demais
objetos que vao construir. Suas histérias ndo sdo, portanto, histérias do passado, com
valor de fabula. A jibdia é quem ensina histérias e cantos para os Huni Kuin, para serem
praticados, com vivacidade, no momento presente. No documentério, Huni Meka, um
dos videos-documentérios produzidos por Zezinho Huni Kuin, cineasta indigena
formado pelo “Video nas aldeias”,”® os Huni Kuin discutem de quem seria o direito
autoral, no caso da gravacao de um CD, de misicas do povo, ja que € a jibdia a autora
dos cantos.

Esta histéria € a propria escrita com a paisagem, lugar “imaginante” — e nao
imagindrio — onde nao hé diferenciacdo entre o humano, o animal e demais seres,

histérias que, como nos diz Viveiros de Castro,

sdo povoadas de seres cuja forma, nome e comportamento misturam
inextricavelmente atributos humanos e ndo-humanos, em um contexto de
intercomunicabilidade idéntico que define o mundo intra-humano atual. O
perspectivismo amerindio conhece entdo no mito um lugar, geométrico por assim
dizer, onde a diferenga entre os pontos de vista é ao mesmo tempo anulada e
exarcebada. Nesse discurso absoluto, cada espécie de ser aparece aos outros seres
como aparece para si mesma — como humana —, e entretanto age como se ja
manifestando sua natureza distintiva e definitiva de animal, planta ou espirito. De
certa forma, todos os personagens que povoam a mitologia sdo xamas, o que, alids, é
afirmado por algumas culturas amazonicas (Guss, 1989: 52). Discurso sem sujeito,
disse Levy Strauss do mito (1964:19).57

Este lugar do mito de que nos fala Viveiros de Castro pode ser aproximado com
o que Maria Gabriela Llansol chama de “espaco edénico”. Para ela, este lugar ndo esta
na origem do universo, ndo € como nos diz o mito biblico, mas, sim, um “lugar que
sempre existiu € ndo s6 nos principios do tempos; que estd correndo o risco de
desaparecer aqui e a novidade de aparecer, além, incognito e irreconhecivel, que ndo €

X o~ L, . . 8
fixo, como sugere a tradicao, mas elabordvel segundo o desejo criador do homem.””

3 LIMA KAXINAWA. Nixi pae — O espirito da floresta, p. 34.

% Projeto da O.N.G. homénima (Video nas Aldeias), que instrumentaliza indigenas para fazerem videos
documentdrios por conta propria.

ST CASTRO. A inconstancia da alma selvagem, p. 355.

¥ LLANSOL. Na casa de julho e agosto, p. 146.
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Assim, a afirmac¢do de que os indios “fundam uma linguagem poética (escrito-
visual), a partir do mapeamento e da descri¢ao do ser no mundo”,” uma linguagem da
paisagem, portanto, mais proxima da geografia ou da autobiografia cunhada por
Llansol, vale para a literatura indigena, se entendermos esse “ser” como um ‘“‘eu” que
ndo se reconhece e ndo “faz da imagem um termo segundo em relacdo ao objeto que ela
represental”,60 como na concepg¢ao cldssica de imagem. Ambas as experiéncias se dao no
que Blanchot denomina “viver um evento em imagem”,61 e fazem parte do significante,
o que “implica ndo o controle ou o apaziguamento da distancia entre nés e o real, mas
nos deixarmos atrair para uma regido na qual aquilo que nos detém e fascina € a
distincia mesma entre nés e o real”.%”

Nesse ponto, talvez possamos situar a pritica dos escritores indios na escrita
coletiva. Onde o eu € nos, e o nés nao € somente humano. Alids, € isso que o titulo deste
trabalho pretende sugerir ao retomar uma figura de Llansol — “Este € o jardim que o

. s 63
pensamento permite”

— lembrando que € o jardim que permite o0 pensamento, ao
mesmo tempo que o pensamento permite o jardim. Sugiro, analogamente, que ha, nas
literaturas indigenas e llansoliana, um pensamento que € criado, construido, constituido
mesmo, ndo a partir de um eu, mas de uma coletividade (uma comunidade, para

Llansol) ndo somente humana, mas que, antes, € a paisagem.

% ALMEIDA. Ensaios sobre a literatura indigena contemporanea no Brasil, p. 165.
% GUIMARAES. A forca da letra, p. 144,

® BLANCHOT apud GUIMARAES. O espago literdrio, p. 144.

2 GUIMARAES. A forca da letra, p. 144,

9 LLANSOL. Falcdo no punho, p. 139.
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As escritas da paisagem
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— Seu Candino Maxakali, como ¢é a pintura do Moméogka
[Gavido]?

— Porque, meu filho, na sua terra ndo tem Momaogka?
Transcri¢do de conversa na aldeia Maxacali Agua Boa, em
maio de 2008

Na primeira aula de pintura corporal a que assisti, ministrada por Zezinho Huni
Kuin no FIEI — Curso de Formacao Intercultural de Educadores Indigenas da UFMG —
64 ¢ que pude perceber o quanto havia de beleza e complexidade nessa atividade, e meu
fascinio comegou.

Por isso, mesmo antes de ler o pensamento de Derrida, que serd uma das chaves
para a articulagdo deste capitulo, eu ji me sentia encantado com a forca e a beleza
daquilo que, para mim, seria como os tracos de uma escrita. Sempre pensei que esses
“desenhos” — eu os chamava assim por ser a maneira pela qual, nas conversas, no curso,
todos me entendiam — sdo proximos, semelhantes, parentes dos ideogramas, pois eles
também comunicam de forma nao-verbal, sinteticamente, também estdo entre a
figuracao e a abstragao.

Naquela aula, pude perceber que cada grupo tinha um trago estilistico coletivo e
que, a0 mesmo tempo, alguns motivos, de povos diferentes, se repetiam, ou se
pareciam. Outro fato que me chamou a aten¢do foi o modo formal e sério pelo qual os
indios aprendiam. Vi também que tamanha destreza e rigor em relagdo a forma nao era
em vao. Portanto, chamar esses tragos de “desenhos” ndo mais se sustentava, pois nao
se tratava de figuracdes ou ilustracdes. Adotando a denominagdo utilizada nos artigos
do livro organizado por Lux Vidal, Grafismo indigena, livro pioneiro sobre o assunto e
de extrema importancia para a realizagdo deste estudo, entendi os “desenhos” como
iconografias, grafias que realizam, através de icones, uma comunicagdo simbdlica e

estética:

Em seu conjunto, os artigos deste volume baseiam-se em uma concepcido de
iconografia e de grafismos indigenas definidos como veiculos de comunicacdo
visual estética. Nesse sentido, corroboram a orienta¢do, proposta inicialmente com
relacdo especificamente a pintura e ornamentacdo corporais (Vidal, 1978: 87-8), de
considerar tais manifestacdes como fontes de informacdes sobre “as relacdes entre

% Durante o 4° médulo presencial do curso, em setembro de 2007, o professor Zezinho Huni Kui foi
convidado para ministrar aulas de arte e contar suas experiéncias como cineasta.
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grupos, entre individuos, com o sobrenatural, com o meio ambiente, [...] sobre
status, processo, atitudes e comportamentos...”65

O professor Zezinho Huni Kuin, que ministrou as aulas, se baseava no livro
Nuku Kenu Xarabu, que seu pai, Joaquim Mand Huni Kuin, havia produzido como
pesquisa para o curso no qual se formou na Universidade do Mato Grosso — UNEMAT.
Entre os Huni Kuin, Zezinho nos disse que € costume as mulheres pintarem, a elas
mesmas e aos homens, mas que hoje esta tradicdo tem mudado e muitos homens se
pintam com a ajuda do espelho. Aprendemos que as iconografias Huni Kuin se chamam
Kene. E os Kene foram catalogados em 60 tracos e que eles sao profundamente ligados
a sociedade Huni Kuin, pois sdo utilizados em tecidos, nos objetos de adornos, nos

utensilios de casa, em rituais de passagem, iniciagdo e comunicagdo sobrenatural.

% VIDAL (Org.). Grafismo indigena, p. 283.
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Motivo central: txede bedu. Pintura com guache.
Elena Pinheiro Kaxinawa, 1994.

% ¢

Tecelagem motivo baxu xaka (escama do
peixe tamburata).

FIGURA 2 — kenes
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Na oportunidade, compreendi que havia uma relagdo destes Kene com a
paisagem dos Huni Kuin. Entre os Kene que Zezinho ensinou estava, por exemplo, o do
algoddo, que era escrito nas meninas novas para que elas fossem boas bordadeiras. E,
aos poucos, percebi que os Kene escreviam o vivo para os Huni Kuin, a autobiografia
como formula Maria Gabriela Llansol, ou seja, eles colocavam em grafia os seres: as
plantas, os animais, os existentes nao-reais, entre outros que poderiam devir.

Pensando a relacdo entre a escrita e a paisagem na literatura de autoria indigena,
fui aos poucos estudando e conhecendo outras iconografias e, a partir da percepcao de
que estas iconografias escreviam a paisagem, deparei-me com a pergunta: o que € a
escrita, como estd sendo escrita a paisagem neste universo indigena? Questdo que
aproximou ainda mais a textualidade de Maria Gabriela Llansol da dos indigenas.

Eu percebia que desconsiderar esta forma de comunicagao visual era uma marca
histérica desvalorizadora da cultura de muitos povos desde o Descobrimento, e, mais do
que isso, pouco sensivel ao universo rico de expressoes que essas grafias traduzem.

Além disso, eu sabia que a iconografia indigena possuia uma semelhanca com
os ideogramas e a proposta verbi-voco-visual da Poesia Concreta — uma poesia que
reivindica uma comunicagao mais ampla, com a possibilidade de outros discursos, nao
somente os de conteddos verbais, mas na dimensdao verbi-voco-visual. Como afirma
Décio Pignatari, a Poesia Concreta é a “passagem do verso ao ideograma, do ritmo
linear ao ritmo espaco-temporal: novas condi¢cdes para novas estruturacdes da
linguagem [...] poesia ligada a pintura geométrica”.%

E foi a partir destas associacdes, observacdes, que me senti apto a prosseguir
investindo nestas iconografias, o que me levou ao encontro do pensamento de Jacques
Derrida e a possibilidade de ampliar o conceito de escrita e o olhar sobre as culturas

indigenas.

Derrida e a critica ao fonologismo

Para esta reflexdo sobre a escrita, baseio-me nas idéias do filésofo Jacques
Derrida, expostas em seu livro Gramatologia. O que nos interessa neste livro complexo
e denso, no didlogo com questdes da filosofia da linguagem, € a critica a uma tradi¢ao
fundada no logos e no que o filésofo chama de fonologismo, o privilégio desigual dado

a phoné (voz) no pensamento filoséfico ocidental:

% PIGNATARI. Teoria da poesia concreta, p. 39-40.
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O privilégio da phoné ndao depende de uma escolha que se pudesse ter evitado.
Responde a um momento da economia (digamos da ‘vida’ da ‘histéria’ ou do ‘ser
como relacdo para consigo’). O sistema do ‘ouvir-se falar’ através da substincia
fonica — que se dd como significante ndo-exterior, ndo-mundano, ndo-empirico,
pois, ou nio-contingente — teve que dominar durante toda uma época a histéria do
mundo, produziu mesmo a idéia de mundo, a idéia de origem do mundo a partir da
diferenca entre o mundano e o ndo-mundano, o fora e o dentro, a idealidade e a ndo-
idealidade, o universal e o ndo-universal, o transcendental e o empirico, etc.%’

A escrita® seria, para esta tradicdo, a do privilégio da phoné, uma representacao
do discurso falado, desta substincia fonica. E o alfabeto, sistema dominante desde a
Grécia Antiga, a representacao deste discurso por exceléncia. Esta concepcao entende,
entdo, que a voz estaria mais préxima de uma linguagem natural, da alma, e a escrita
seria sua seguidora, numa hierarquia. Lembremos a defini¢do aristotélica: “Os sons
emitidos pela voz sdo os simbolos dos estados de alma, e as palavras escritas, os
simbolos das palavras emitidas pela voz”.” E é acompanhando esta distin¢io entre a voz

e a escrita que o autor afirma estar a origem das nog¢des de significado e significante:

Em todos os casos, a voz € o que estd mais préximo do significado, tanto quanto este
¢ determinado rigorosamente como sentido (pensado ou vivido) como quando o é,
com menos precisdo como coisa. Com respeito ao que uniria indissoluvelmente a
voz a alma ou ao pensamento do sentido significado, e mesmo a coisa mesma (unifio
que se pode fazer, seja segundo o gesto aristotélico que acabamos de assinalar, seja
segundo o gesto da teologia medieval, que determina a res como coisa criada a partir
de seu eidos, de seu sentido pensado no logos ou entendimento infinito de Deus),
todo significante, e em primeiro lugar o significante escrito, seria derivado. Seria
sempre técnico e representativo. N@o teria nenhum sentido constituinte. Esta
derivacdo € a prépria origem da nocdo de “significante”. A nocao de signo implica
sempre nela mesma, a distingdo do significado e do significante, nem que fossem no
limite, como diz Saussure, como as duas faces de uma tnica folha. Tal nogdo
permanece, portanto, na descendéncia deste logocentrismo que € também
fonocentrismo: proximidade absoluta da voz e do ser, da voz e do sentido do ser, da
voz e da idealidade do sentido. ™

Na seqii€ncia deste raciocinio, o fildsofo discute o proprio conceito de signo e de
ciéncia. E nos propde que o conceito de escrita deveria definir o campo de uma ciéncia,
a Gramatologia. Para isso, ele pergunta o que significard uma ci€ncia da escrita, e
levanta alguns pontos, dentre eles, destaco alguns: “que a prépria idéia de ciéncia
nasceu numa certa época da escritura; [...] que, nessa medida, ela, primeiramente, ligou-
se ao conceito e a aventura da escritura fonética, valorizada como o telos de toda

escritura; [...] que a propria historicidade estd ligada a possibilidade da escritura [...]. E

% DERRIDA. Gramatologia, p. 9.

% Havera uma substituicio de escritura por escrita, como sindbnimos durante o texto, pois a tradugio
brasileira optou por traduzir écriture, do texto original, por escritura. Concordando com o professor
Evandro Nascimento, optei por utilizar escrita, ao invés de escritura, que parece manter mais a riqueza do
jogo lingiifstico que Derrida propde com este termo, que se quer mais préoximo do texto escrito, da
caligrafia, do traco.

% DERRIDA. Gramatologia, p. 37.

" DERRIDA. Gramatologia, p. 14.
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antes de ser o objeto de uma histdria — de ciéncia histérica — a escritura abre o campo da

histéria — de devir histérico”.”!

Em seguida, Derrida trabalha no capitulo “Lingiiistica e Gramatologia”, a idéia
de que € como uma disciplina dependente e circunscrita da Gramatologia que
deveriamos entender a Lingiiistica, cuja base € fonoldgica. No significativo nome de
Ferdinand Saussure e suas teorias no Curso de Lingiiistica Geral, é que o filésofo se

apoia para desenvolver esta idéia:

Saussure retoma a defini¢do tradicional da escritura que ji em Platdo e em
Aristételes se estreitava ao redor do modelo da escritura fonética e da linguagem de
palavras. [...] Saussure: “Lingua e escritura sdo dois sistemas distintos de signos; a
tinica razdo de ser do segundo € representar o primeiro” (Curso de lingiiistica
geral, p. 34, o grifo € nosso). Esta determinagdo representativa, mais que relacionar-
se sem duvida essencialmente com a idéia de signo, ndo traduz uma escolha ou uma
avaliacdo, ndo trai um pressuposto psicoldgico ou metafisico proprio a Saussure;
descreve, ou melhor, reflete a estrutura de um certo tipo de escritura: a escritura
fonética, aquela de que nos servimos e em cujo elemento a episteme em geral
(ciéncia e filosofia), a lingiiistica em particular, puderam instaurar-se.”*

Nao € em vao que o fil6sofo escolhe a Lingiiistica de Saussure para desconstruir
nog¢des arraigadas desde Platdo e Aristoteles. As teorias de Saussure foram influentes no
século XX e tiveram papel importante no pensamento ocidental. No modelo criado por
Saussure, reside a idealizacdo de um projeto que tem na lingua falada, distinta da
escrita, seu objeto. A escrita seria somente uma ‘“vestimenta” da fala. Assim teriamos
um signo lingiiistico “natural”, e interior, digamos assim, e um signo grafico,
representativo da fala, exterior.

Para desfazer esta distincdo e remarcar o lugar da lingiiistica de Saussure,
Jacques Derrida utiliza-se de dois argumentos da prépria teoria de Saussure, langando

mao de novos conceitos, como assinala o professor Evandro Nascimento:

O primeiro € o da arbitrariedade do signo que Derrida interpreta a sua maneira sob a
designacdo de rastro imotivado (trace imotivée). Para Derrida, todo signo ¢é
imotivado porque, enquanto inscricdo grdfica, supde um sistema diferencial de
remissdes que constituem o rastro imotivado. "Arbitrdrio e diferencial”, sublinha
Saussure, "sdo duas qualidades correlativas" (SAUSSURE, 1972, p. 163). Se
houvesse uma determinag@o natural do signo em algum momento o reenvio de um
signo a outro se interromperia na instancia de um significado transcendental [...] [O
segundo €] a tese da diferenca como "fonte" do valor lingiiistico que explica a
arbitrariedade do signo, e ndo o contrario. O signo ndo dependeria de sua matéria
sonora, pois o que lhe d4 uma certa unidade € a relacdo diferencial que ele mantém
com 0s outros signos do sistema.” [...] Se, ainda, os conceitos correntes de fala e de

"' DERRIDA. Gramatologia, p. 33-34.

"> DERRIDA. Gramatologia, p. 37.

73 Neste sentido, Evandro ainda argumenta que “Sendo assim, o essencial da lingua ndo depende do som,
do nédulo substantivo da matéria sonora (seja ela real ou virtual), mas do sistema de tracos que
‘recortam’ esses mesmos sons fornecendo-lhes uma configuracdo especifica. O fonologismo da teoria
lingiifstica de Saussure se encontra desmobilizado pelo préprio valor diferencial que permite compreender
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escrita sdo solidarios do logocentrismo, a inversdo que Derrida propde deve ocorrer
necessariamente em outro nivel, conservando um dos termos e deslocando-o
imediatamente para além da oposicdo bindria. A no¢do derridiana de arquiescrita
(archi-écriture) procura dar conta de uma inscricdo geral como independente das
escritas particulares, que usualmente se opdem a fala. Entendamos bem esse ponto.
A escrita no sentido restrito de escrita fonética se reune com todos os outros
sistemas conhecidos de escrita num conceito geral de escrita.”

O conceito proposto por Derrida da arquiescritura75 € o vir-a-ser do signo. Ele
diz dos devires possiveis desta inscricdo geral de que nos fala o professor Evandro
Nascimento. Ela atuaria “ndo s6 na forma e na substancia da expressao grafica, mas
também nas da expressao nao-grafica. Constituiria ndo sé o esquema unindo a forma a
toda substancia, grafica ou outra, mas o movimento da sign-function, ligando um
conteddo a uma expressao, seja ela grafica ou ndo”.”* O que temos, portanto, € o rastro
que experimentamos progressivamente e sem ele ndo temos como pensar a diferenga.

Por fim, assinala Derrida sobre o rastro:

O rastro é verdadeiramente a origem absoluta do sentido em geral. O que vem
afirmar, mais uma vez, que ndo ha origem absoluta do sentido em geral. O rastro € a
diferenca que abre o aparecer e a significacdo. Articulando o vivo sobre o ndo vivo
em geral, origem de toda repeti¢do, origem da idealidade, ele ndo é mais ideal que
real, ndo mais inteligivel que sensivel, ndo mais uma significa¢do transparente que
uma energia opaca e nenhum conceito da metafisica pode descrevé-lo.”’

O filésofo enfatiza ainda a necessidade de se pensar o arqui-rastro, ao invés do
caminho de Saussure do rastro origindrio, para “arrancar o conceito de rastro do
esquema cléssico que o faria derivar de uma presenca ou de um ndo-rastro origindrio e
que dele faria uma marca empirica”.”® Derrida afirma que é a passagem deste arqui-
rastro pela forma o que nos traria a passagem pela impressdo. E se a unidade desta
dupla passagem aparecesse claramente, o sentido da diferenca seria mais acessivel.
Aqui vale inclusive notarmos o que nos diz uma nota de rodapé sobre o termo francés

empreinte: “empreinte tem o sentido de marca por sulcos em baixo-relevo, deixadas por

a lingua como sistema de signos. O jogo das diferengas estd na base do sistema. Se o som ‘em si’ (matéria
ou imagem) ndo corresponde a realidade da lingua, ndo hd como opd-lo a inscri¢do gréfica, e se
igualmente Saussure recorre a escrita para explicar isso que ndo é nem mesmo um fendmeno, pois nio
pode ser verificado sob luz alguma, é porque sistema escrito e sistema falado t€ém uma raiz comum que os
inscreve desde sempre numa mesma fungdo grdfica (de grama e grafema)”. NASCIMENTO. “Escrita e
Gramatologia”. Disponivel em: <http://www.rubedo.psc.br/Artigos/gramato.html>. Acesso em: dezembro
de 2007.

™ NASCIMENTO. “Escrita e Gramatologia”. Disponivel em: <http:/www.rubedo.psc.br
/Artigos/gramato.html>. Acesso em: dezembro de 2007.

A palavra arquiescritura se encontra na tradugdo da edicdo do livro Gramatologia utilizada para este
trabalho. O professor Evandro Nascimento discute esta traducdo e propde arquiescrita.

® DERRIDA. Gramatologia, p. 73.

" DERRIDA. Gramatologia, p. 80.

"® DERRIDA. Gramatologia, p. 75.
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um corpo que é pressionado sobre uma superficie (imprensado). Ou seja, impressao
deixada por uma prensa: impresséo”.79

Nocdo de impressdao que nos remete as idéias de Fernando Pessoa. Para o poeta,
os sentidos nos impressionam, pois estio voltados para a paisagem.*® Podemos pensar
entdo que a paisagem sao corpos multiplos que estdo constantemente a nos pressionar e
nos marcar, nos causar impressoes, nos deixam rastros e, somente nestes, podemos nos

desenhar:

[...]deve-se reconhecer que € na zona especifica dessa impressdo e desse rastro, na
temporaliza¢do de um vivido que ndo estd nem no mundo nem num “outro mundo”,
que ndo € mais sonoro que luminoso, nem estd mais no tempo do que no espago, que
as diferencas aparecem entre os elementos, ou antes, os produzem, fazem-nos surgir
como tais e constituem textos, cadeias e sistemas de rastros. Essas cadeias e esses
sistemas somente podem se desenhar no tecido desse rastro ou impressio.”'

Licao de escrita

Para completar esta parte de minha reflexdo sobre a afirmativa comum, mas
discutivel, de que os indigenas sdo “povos sem escrita’, apresento aqui o que sustenta
Jacques Derrida ao analisar os trechos “Li¢do de Escrita” e “Em familia”, do livro
Tristes Topicos™ de Lévi-Strauss. O que serd colocado em questdo sdao algumas nogoes
desenvolvidas por Lévi-Strauss em seus relatos de viagem, neste livro em que conta
suas experiéncias como etnélogo, filiando-as a Rousseau, por quem mantinha muita
estima.

No texto “Em familia” e, em seguida, no “Licdo de escrita”, Lévi-Strauss esta
junto dos Nhambiquaural,83 “pequeno bando de indigenas ndmades que estdo entre os
mais primitivos que se possam encontrar no mundo”.** Depois de relatar dois fatos
acontecidos durante sua estadia com os indios, ele discorre sobre aspectos da escrita e
da histéria. Derrida considera que este relato tem pressupostos de certa concep¢io de
escrita e, mesmo que nao haja um aprofundamento e um desenvolvimento das

afirmagdes feitas por Lévi-Strauss, nelas estdo contidas no¢des importantes.

" DERRIDA. Gramatologia, p. 76.

8 PESSOA. Cancioneiro, p. 61.

¥l DERRIDA. Gramatologia, p. 79.

82 publicado em 1955, na Franca, pela Editora Plon. Escrito numa narrativa etnografica romanceada, o
livro € constituido de reflexdes e relatos de viagens do autor em algumas sociedades indigenas brasileiras.
% Povo indigena que habita o oeste do Mato-Grosso e Rondénia.

8 STRAUSS. Tristes Trépicos, p. 256.
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O primeiro dos fatos é a percepcdo por parte do etndlogo, no texto “Em
familia”,* de que o emprego dos nomes préprios entre os Nhambiquara é interdito.
Lévi-Strauss nos diz que, para chama-los, era preciso recorrer aos apelidos da lingua
portuguesa atribuidos aos indigenas por homens que instalavam uma linha elétrica na
regido. Entdo, num determinado momento, enquanto Lévi-Strauss brincava com um
grupo de criangas, uma menina se refugia perto dele, depois de ter sido espancada por
outra, e lhe diz algo no ouvido. A outra menina, furiosa, vai entdo ao encontro dele e lhe
diz o nome da primeira. Ele consegue assim saber o nome de todos, inclusive dos
adultos. Mais tarde, os adultos percebem a manobra e repreendem as criangas.

Esta afirmacdo de que o emprego dos nomes proprios entre eles € proibido,
mesmo que seja feita através do texto de Lévi-Strauss, ja € para Derrida uma

constatacdo da existéncia de uma escrita entre esse grupo:

Se se deixa de entender a escritura em seu sentido estrito de notagcdo linear e
fonética, deve-se poder dizer que toda sociedade capaz de produzir, isto é, de
obliterar seus nomes préprios e de jogar com a diferenca classificatdria, pratica a
escritura em geral. A expressio de “sociedade sem escritura” ndo corresponderia,
pois, nenhuma realidade nem nenhum conceito. Esta expressdo provém do onirismo

z

etnocéntrico, abusando do conceito vulgar, isto é, etnocéntrico, da escritura. O
desprezo pela escritura, notemos de passagem, acomoda-se muito bem com este
etnocentrismo. Af hd apenas um paradoxo aparente, uma destas contradi¢cdes onde se
profere e se efetiva um desejo perfeitamente coerente. Num tinico € mesmo gesto,
despreza-se a escritura (alfabética), instrumento servil de uma fala que sonha com
sua plenitude e com sua presenga a si, recusa-se a dignidade de escritura aos signos
nio-alfabéticos. Percebemos este gesto em Rousseau e Saussure.*

A partir da afirmacdo de que o povo “Nhambiquara ndo sabe escrever”, Lévi-
Strauss os entende como um povo inocente, no violento, porque o poder da escritura e
o exercicio da violéncia para ele estdo relacionados. O que Derrida critica, fazendo um
levantamento de todas as violéncias que estdo incutidas no episédio da menina
nhambiquara segundo Lévi-Strauss: a violéncia da violagdo, a violéncia do nome
proprio proibido e a propria violéncia empirica, a guerra mesma.

Além destas, Derrida nos diz de uma primeira violéncia a ser nomeada: nomear.
Gesto origindrio da arquiescritura de pensar o Unico no sistema, inscrever uma
diferenca, suspender o vocativo absoluto: “arquivioléncia, perda do proprio, da
proximidade absoluta, da presenca a si, perda na verdade do que jamais teve lugar, de
uma presenca a si que nunca foi dada mas sim sonhada e desde sempre desdobrada,

. . - L. .. 7
repetida, incapaz de aparecer-se de outro modo senfo na sua propria desalpamgalo”.8

8 STRAUSS. Tristes Trépicos, p. 262.
% DERRIDA. Gramatologia, p. 136.
¥ DERRIDA. Gramatologia, p.139.
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O segundo episédio € a suposta “apreensdo da escrita” pelo chefe dos
Nhambiquara. Lévi-Strauss conta que num certo momento de troca entre o0s
Nhambiquara e ele, o chefe procura ler um papel “coberto com algumas linhas tortas”
que seria uma lista das coisas que deveriam ser trocadas pelo préprio Lévi-Strauss com
os indios. Ao que completa o autor: “Que espera ele? Enganar-se a si préprio, talvez;
mas, antes, surpreender os companheiros, persuadi-los de que as mercadorias passavam
por seu intermédio, que ele obtivera a alianca do branco e participava dos seus
segredos”.®® Lévi-Strauss conclui que o chefe apreendeu a funcdo da escrita, seu poder
de escravizagdo e de exploragao do homem pelo homem.

Derrida nos alerta para o “salto” no aprendizado instantaneo da escrita, pelo qual
teria passado o chefe nhambiquara na descricdo feita por Lévi-Strauss. Ao invés desse
“salto”, ele nos propde que a escrita alfabética foi tomada por empréstimo, pois havia

uma linguagem prévia, ja elaborada pelos indigenas que possibilitava isto:

De um lado, admite-se a diferenga corrente entre linguagem e escritura, a
exterioridade rigorosa de uma a outra, o que permite manter a distingdo entre povos
dispondo da escritura de povos sem escritura. Lévi-Strauss nunca langa suspeicdo
sobre o valor de uma tal distincdo. O que lhe permite principalmente considerar a
passagem da fala a escritura como um salto, como a travessia instantanea de uma
linha de descontinuidade: passagem de uma linguagem plenamente oral, pura de

z

toda escritura — isto é, pura, inocente — a uma linguagem que junta a si a sua
“representacdo” grafica como um significante acessério de um tipo novo, abrindo
uma técnica de opressio.”

Aqui poderiamos lembrar o Manifesto Antrop6fago de Oswald de Andrade. Nao
seria este ato uma degluticio da técnica do outro? Os Nhambiquara ndo teriam
enxergado na escrita alfabética e na utilizacdo do papel a possibilidade de ampliar seus
modos de expressdo e de memodria, e, consequentemente, suas potencialidades
humanas? Derrida nos lembra que Lévi-Strauss afirma que os “Nhambiquara ndo sabem

»90 mas, em outro momento da sua tese, Lévi-Strauss nos

escrever... tampouco desenham
apresenta o resultado a que chegaram alguns Nhambiquara como ‘“uma inovagao
cultural inspirada por nossos proprios desenhos”. Ao que Derrida acrescenta a
constatacdo de Lévi-Strauss: “Ora, ndo se trata apenas de desenhos representativos
mostrando um homem ou um macaco, mas de esquemas descrevendo, explicando,

escrevendo uma genealogia e uma estrutura social. E este é um fendmeno decisivo™.”!

% DERRIDA. Gramatologia, p. 155.
% DERRIDA. Gramatologia, p.149.
% DERRIDA. Gramatologia, p. 153.
! DERRIDA. Gramatologia, p.15.
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E por fim, Derrida nos pergunta até que ponto é legitimo dizer que os
“pontilhados” e os “ziquezaques” feitos sobre cabacgas, que Lévi-Strauss apenas nota
brevemente, ndo sdo dignos de uma escrita. Em seguida lembra que o proprio Lévi-

Strauss apresenta a seguinte nota em sua tese:

Os Nhambiquara do grupo (a) ignoram completamente o desenho, se excetuam
alguns tragos geométricos nas cabacas. Durante vérios dias, ndo souberam o que
fazer do papel e dos lapis que nés lhes distribuimos. Pouco depois, nds o vimos
muito atarefados em tragar linhas onduladas. Imitavam nisso o Gnico uso que nos
viam fazer de nossos blocos de notas, isto €, escrever, mas sem compreenderem o
seu objetivo e alcance. Alids, eles denominaram o ato de escrever: iekariukedjutu,

z

isto €, “fazer riscos’... 92

Ao que Derrida contesta: como se “escrever’ em seu nucleo metaférico ndo
fosse outra coisa, ou seja, toda escrita tem seu rastro, seu trago, seu risco. E se ela
articula o ideal e real, o sensivel e o inteligivel, o significante e o significado, como
formula o pensador, é somente no risco mesmo € que ela se faz possivel.

Portanto, a li¢cdo de escrita que Derrida nos apresenta é a ampliacdo do conceito
de escrita, no sentido de sairmos da esfera da escrita somente alfabética e etnocéntrica, e
entendermos que existem outras arquiescrituras e multiplas possibilidades de devires.
Assim, a leitura que Derrida faz dos textos de Lévi-Strauss suscita que haja nas
iconografias indigenas, pintadas no corpo, na cerdmica ou presente nos artefatos, atos de
nomeacdo, escritas que dao conta de relacdes sociais e genealogias, muito antes da
introducdo da escrita alfabética e que, portanto, outras Histérias, € ndo somente a

Historia ocidental, estdo sendo contadas. Resta-nos aprender a ler.

As escritas da paisagem

Se 0 momento ndo-fonético ameaga a historia e a vida
do espirito como presenca a si no sopro, é porque
ameacga a substancialidade, este outro nome metafisico
da presenga, da ousia. Inicialmente sob forma de
substantivo. A escritura ndo-fonética quebra o nome.
Ela descreve relagées e ndo denominagdes. O nome e a
palavra, estas unidades do sopro e do conceito,
apagam-se na escritura pura.

Derrida — Gramatologia

Considerando, portanto, a hipdtese de que os indigenas possuem uma
arquiescrita/arquiescritura e, portanto, escritas, ¢ que continuarei minhas reflexdes. A
idéia que se quer delinear com este texto é de que a escrita dos povos indigenas, antes

deles adquirirem o alfabeto, se constituiu como outras grafias. Isto é, eles ja possuiam

92 STRAUSS apud DERRIDA. Gramatologia, p. 152.
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modos de escrita quando se deu o contato com a escrita alfabética. Assim, a aquisi¢ao
da escrita alfabética vem como mais uma possibilidade coletiva, a servico da memoria,
para os indigenas. Poderiamos, por exemplo, pensar a coreografia dos rituais como uma
dessas grafias.

O foco principal, aqui, serd a iconografia indigena, que, podendo estar em varios
suportes, como 0 corpo, a ceramica, a tecelagem e a arquitetura, ainda € pouco estudada.
A intenc¢do, na parte que se segue, ¢ apresentar breves estudos sobre a iconografia de
alguns povos indigenas para, entdo, discutir como a aquisi¢ao da escrita alfabética nao
se deu como um “salto”, como diria Lévi-Strauss.

Além disso, ressalto a iconografia como escrita da paisagem também. Como
veremos a seguir, a proposta estética da autobiografia de Maria Gabriela Llansol, ou
seja, escrever o vivo com grafia propria, pode ser estendida as iconografias indigenas.
Elas também escrevem com as mais variadas grafias os existentes, 0s animais, as
plantas, os espiritos, e 0s seres por vir, sem uma hierarquia em que prevaleca o humano.
As iconografias tracam, no sentido do rastro de Derrida, uma genealogia, uma estrutura

social e também uma geografia do visivel e do invisivel.

Wayana

Leiamos sobre a lagarta kurupéaké dos Wayana:

Havia um tempo em que Wayana ndo se pintava. Certo dia, uma jovem ao se banhar
viu boiando n’dgua vdrios frutos de jenipapo recobertos de figuras: — Ah! Para eu
me pintar — exclamou.

Nessa mesma noite, um rapaz procurou-a na aldeia até a encontrar. Tornaram-se
amantes, dormindo juntos noite apds noite. Entretanto, ao alvorecer, o jovem sempre
desaparecia. Uma noite, contudo, o pai da moga rogou-lhe que permanecesse. E ele
ficou. Quando clareou perceberam que seu corpo era inteiramente decorado com
meandros negros. Como o acharam belo, pintou a todos, ensinando-lhes esta arte.
Um dia o jenipapo terminou. O jovem desconhecido chamou a amante e foram a sua
procura. Préximo ao jenipapeiro, pediu-lhe que o aguardasse, enquanto colhia os
frutos. Ela ndo obedeceu, foi vé-lo subir na drvore. O que viu, entretanto, ndo foi o
amante, mas uma imensa lagarta, toda pintada com os mesmos motivos. Enfurecida,
disse-lhe para nunca mais voltar a sua aldeia, pois seus irmdos iriam mata-lo.
Arrecadou os frutos que estavam caidos e regressou sozinha. Foi assim.”

A primeira escrita de que trataremos é a dos Wayana, povo que habita as
margens do rio Paru do Leste, ao Norte do Estado do Pard e possuem outras
comunidades na Guiana Francesa e no Suriname. Como dito acima, eles aprenderam sua

pintura corporal com a lagarta. A antropéloga Lucia Hussak Van Velthem afirma que os

% VIDAL (Org.). Grafismo indigena, p. 53.
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Wayana ndo se sentem de posse delas, por isso eles afirmam: “as pinturas s@o dos ipd
‘sobrenaturais’, nds sé as usamos”.”

Seus escritos usam como suporte o corpo, mas também objetos cotidianos, como
as cestas, os tecidos em madeira e, em especial, no caso dos Wayana, as rodas-de-teto
presentes nas casas.

Os motivos iconograficos dos Wayana se chamam mirikut. Os mirikut estao
agrupados, segundo a antropdloga, em quatro grupos definidos: os fulupéré imirukut,
“os motivos da cobra grande”, que sdo o grupo mais vasto e mais complexo. Eles sao

compostos de elementos da fauna e da flora da regido, além dos seres sobrenaturais.

Lucia Hussak explica que eles:

Devem ser compreendidos como representa¢des multidimensionais, pois, em seu
registro mais comum, cada motivo refere-se concomitantemente a um determinado
elemento do ecossistema amazOnico, que nomeia o motivo, seu epdnimo
sobrenatural e a prépria “cobra grande”. [...] Esse € o caso do motivo meri
“quatipuru” que representa este roedor, um ente sobrenatural com o mesmo aspecto,
porém de grandes dimensdes (merimi), que, igualmente, remete a “cobra-grande.””

O uso dos tuluperé imirikut € geral. Pode tanto ser usado num ritual quanto em
cestarias, tecelagem e entalhos.

Os mirikut do segundo grupo, os iorok imirikut, “motivos dos espiritos”, sao
uma “forma de comunicacdo entre o aprendiz e os espiritos que lhe proporcionardo
conhecimento e a prépria condicdio de xamd”.’® Estes motivos sio somente de
conhecimento do mestre, que os confecciona na coroa de palha. Eles se constituem
apenas dos animais que sdo iorok, “espiritos”, como certos ofidios, aves, mamiferos e
borboletas.

Ja os urinuntop imirikut, “motivos de guerra”, sdo para os guerreiros. Podem ser
aplicados no corpo e na borduna. Entre os motivos estdo os kaikui (onca-pintada) e pid
(gavido real). Lucia Velthem registra que a funcao destes motivos € variada, dentre elas
pode-se destacar “a identifica¢do étnica durante as contendas, propiciar a incorporagao,
no guerreiro, de impulsos homicidas e aterrorizar os inimigos”.”’” E, por fim, a maruana
imirikut, “motivos de rodas-de-teto”, que sdo as “pinturas corporais” de uma arraia
sobrenatural.

Como conclusdo, Lucia Hussak Van Velthem afirma que a iconografia Wayana

e todos os seus usos sdo fundamentais para essa sociedade “pois os motivos se

% VIDAL (Org.). Grafismo indigena, p. 54.
% VIDAL (Org.) Grafismo indigena, p. 58.
% VIDAL (Org.). Grafismo indigena, p.58.
9T VIDAL (Org.). Grafismo indigena, p. 58.
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constituem como precisos intérpretes de sua autovalorizacdo étnica e expressam, por
meio do mesmo padrdo formal, uma temadtica abstrata, fruto de reflexdes cosmo-

filoséficas a respeito da constituicdo e ordenagdo do seu universo” %8
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FIGURA 3 — motivo wayana

Kayapo-Xikrin

O povo Kayapé-Xikrin possui uma iconografia bem peculiar e complexa. Os
Kayap6, como sdo conhecidos pelos ndo-indios, habitam a regido Sudoeste do Para,
entre os rios Xingu e o Tocantins. Por intermédio de Morena Tomich, artista grafica que
trabalha com os Kayapd, soube que eles possuem uma palavra para pintura, No ok, e
que esta palavra somada a palavra para folha, Pi‘ok, é que deu origem a palavra Pi‘ok
no ok, que poderiamos traduzir como escrita no papel. Como podemos observar mais
uma vez, no¢des de desenho, pintura e escrita parecem estar fundidas, corroborando,
portanto, a idéia de Derrida que desconfiava da afirmativa de Lévi-Strauss quanto a
“usurpacao” instantanea da escrita alfabética pelos indios Nhambiquara.

Mais enfaticamente do que no caso da estudiosa dos Wayana, a antropéloga Lux

Vidal afirma haver um sistema gramatical rigoroso na iconografia dos Kayapd, o que a

% VIDAL (Org.). Grafismo Indigena, p. 64.
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leva a dizer que eles possuem um “idioma-cédigo” expresso graficamente e com uma
gramética. A pesquisadora afirma que somente as mulheres é que se dedicam a pintura
corporal com o jenipapo. Resta aos homens apenas passarem tintura de carvdo ou
urucum na face ou no corpo. Os Kayapé realizam uma escrita talvez com poder andlogo
a alfabética, sem o ser.

Com o objetivo de mostrar “que a pintura corporal como toda ornamentacdo do
corpo possui as caracteristicas de um sistema visual rigidamente estruturado”,”® Lux
Vidal elaborou um quadro onde ela tenta dar conta de um momento social da vida dos
Kayapd, o nascimento de uma crianga. O quadro serd reproduzido na pagina seguinte

para que se possa ter melhor leitura deste processo.

% VIDAL (Org.). Grafismo Indigena, p. 160.

48



Quadro 1 — SEQUENCIA PICTORICA: NASCIMENTO DO PRIMOGENITO DE UM CASAL

Seqliéncia Crianga Mie Pai Kwatui* Ngér+=
I. Nos sete primeiros dias
ap6s o nascimento, 0 irmdo
da mae faz a indumentiria
do bebé: tipbia e pequena
esteira trangadas em folha
de buriti, A A A A A
II. 8% dia: queda do corddo A A B A A
umbilical.
111, 92dia: primeiro banho do
bebé; perfuracio do la-
bic inferior pelo avée |
materno, | 1, 1, [ 1 i
V. 10° dia = = Je. I I
V. 122 dia —_ I, Jem - -
VI 17¢ dia I, Tu — -
VIL 2 meses - Js — = =

*Kwalui: nome para as avos, materna € paterna, € para as irmis do pai.
*4Npé: nome para os avOs, materno e paterno, e para os irmdos da mie

Figura 4 — quadro elaborado por Lux Vidal.
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—Posi¢io liminar
| —Severas restrighes e
| tabus alimentares
| —Grupos domésticos,
periferia

A:cada qualaplica sua
camada de urucum.

Quadro 2 - ORDEM DE SEQUE

T
| B c

| Tinwra de
carvio

urucum e

Para o pai

—Reintegragdo no
| conselho dos homens
—Periferia — centro
da aldeia

—Enfeitado por uma
amiga formal e con-

| duzido ao centro da |

| praga por um amigo
formal

B: cabelos untados
com oleo de babagu;
face enegrecida com
carvio ¢ corpo pinta-
| do com urucum

C: face e corpo intei-
| ramente enegrecidos
| com carvio

Pintura de jenipapo

—Fim das restri¢des

dade e i reintegragio
na comunidade
—Desenhos especifi-
| cos indicando proces-
so de reintegragio

| Pintura executada
sempre por mulheres
aparentadas

1, tep-ibe — Desenho
constituido de linhas
paralelas, verticais, es-
| pecifico de recém-nas
cidos. Aplicado a
dedo. Representa in-
discriminadamente a
mancha do couro da

| ou pequeno peixe

|
|
| |
| anla nova, veadonovo |
|

), a-ke-reo — Pri-
meiro desenho
jovem mie. Repres
ta o desenho de um
peixe

| 1y rop-krori — Dese-

| nho comumente femi- |
ol

| nino, que indica
ermino do periodo de
| restrigoes. Representa
| o couro da onga

] mé-tuk — Outra
variante indicando o
fim do periodo de res-
trigdes. Todo negro. A

| variante feminina (J )

1 ea masculina () di-

| ferem uma da outra

| apenas no desenho do
| rosto.

| —Posigio normal
—Transi¢do a normali- |

-]'w
Pintura de jenipapo

—Participagio plena
na vida comunitaria

esenhos especifi-
acriangas(J,),
mulheres (J,) e
homens adultos

CC

para

Ua?

Pintura executada
sempre por mulheres
aparentadas

31. Na pagina anterior, pintura corporal feminina: 1) &-£e-re4o: pintura de mulher com filho recém-
nascido (J5), 2) rob-4rors: pintura feminina de fim de resguardo (J3), 3) pintura de fim de resguardo:
mé-kra-karo-6#: depois do nascimento de um filho (),), 4) mé-éray-tuk-G4: iniciagao feminina, 5) mé-
d-kako-tuk: pintura ritual, os espagos em branco sao preenchidos com penugem de periquito (Desenhos
de Odilon Jodo Souza Filho)

32. ‘Trabalhando em papel, as pintoras reproduzem apenas as estampas, mas nunca fazem o mesmo com
o corpo. As vezes, sintetizam um desenho ao méximo, reproduzindo-o i sua expressio mais simples. A
partir de uma fotografia. desenhamos a figura feminina acima, cuja pintura corporal indica o fim do res-
guardo. A mesma pinturaaparece ao centro, desenhada em papel por uma pintora xikrin, Por fim, abai-
%0, 0 mesmo motivo & reproduzido na sua expressio mais simples: aparece agora apenas o minimo consi-
derado necessirio para caracterizar a pintura.

Figura 5 — continuac@o do quadro elaborado por Lux Vidal.
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Lux Vidal acrescenta que as iconografias sdo altamente estilizadas e que a
maioria delas s6 poderia ser entendida por um membro da comunidade. Ela afirma que
as iconografias possuem aspectos da regido, fauna e flora, incluindo também objetos da
cultura ndo-indigena, como por exemplo, uma caixinha de fésforo que passou a fazer

parte do cotidiano da aldeia.

Huni Kuin

Moradores do estado do Acre, do sul do Amazonas e também do Peru, os Huni
Kuin possuem também uma iconografia riquissima. Como j4 relatei antes, os proprios
professores indigenas Kaxinawa t€m pesquisado sua grafia, os Kene.

No livro de Els Lagrou sobre a estética Huni Kuin, povo do professor Zezinho, a

antropdloga também nota a relacdo existente entre os Kene € a escrita alfabética:

Estes padrdes de desenhos [os kenes] sdo chamados de “a lingua dos yuxin”, e
podem ser produzidos somente pelas mulheres. Este grafismo é chamado de a arte
de escrever a coisa verdadeira: kene kuin. Escrever na linguagem do alfabeto é
chamado de nawan kene, a escrita dos estrangeiros, no caso, a dos brancos.'®

Os kene kuin, “desenho verdadeiro”, sao usados também em variados suportes,

mas os principais sdo o corpo e o tecido. Como afirma Els Lagrou, o kene

pode ser usado somente por iniciados, jovens que realizaram o rito de passagem.
Apesar de ser mais comum em ocasides rituais ou quando se espera visita do Peru,
todo adulto que queira se embelezar pode deixar-se pintar com o kene kuin por uma
parenta feminina préxima ou por sua esposa, no caso dos homens, sempre que haja
jenipapo 2 mao.'"!

Assim como na histéria em que o espirito da jibdia ensina a utilizacdo da bebida
aos Huni Kuin, no caso da iconografia, ela também tem seu papel. Conta a histéria dos
Huni Kuin que a jibdia, na forma de uma senhora, ensinou para as mulheres os desenhos
através da técnica da tecelagem. Além disso, os motivos t€ém sua formalizacdo e regra
de composicao pelo desenho da pele da cobra, como assinala a antropdloga Els Lagrou:

Resumindo, podemos dizer que o yuxibu [espirito] da jibdia/sucuri deu ao
homem o conhecimento tanto de preparar quanto de tomar a bebida, o
conhecimento de produzir visdes, e as mulheres o conhecimento de produzir

e gerar desenhos. Todos os desenhos possiveis se encontram virtualmente na

pele da cobra, onde um desenho pode ser transformado em outro seguindo

certas regras de composigdo'”.

Um fato que merece ser ressaltado € o livro Nuku Kenu Xarabu, produto da

pesquisa de Joaquim Mand Huni Kuin. O livro € todo na lingua dos Huni Kuin, decisdo

' LAGROU. A fluidez da forma, p. 109.
""" LAGROU. A fluidez da forma, p. 110.
2 LAGROU. A fluidez da forma, p. 71.
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defendida pelo préprio Man4, e realizado com intuito de registrar a tradi¢do e para ser
usado nas escolas. Portanto, temos acesso somente aos motivos iconograficos que estao
registrados através de fotos tiradas de tecidos feitos por mestras Huni Kuin para a
pesquisa de Mand. Ele nos diz no prefacio, que € em portugués, que o livro é formado
por trés capitulos: o primeiro conta a histéria do algodao e de como os kene foram
aprendidos. O segundo fala sobre os tipos de kenes utilizados para a pintura corporal e
os cantos a eles associados. E, no terceiro, temos as imagens, a classificacdo e os nomes

de cada kene.

Waiapi

A iconografia dos Waidpi ndo estd relacionada tanto com a morfologia da
sociedade, como a iconografia Kayapd, mas com o mundo sobrenatural. Como assinala
Dominique Gallois, a iconografia Waidpi “se refere diretamente ao mundo dos ‘outros’.
E, nesse sentido, constitui-se como um dos meios de comunicagao privilegiados com o
mundo sobrenatural”.'”®

Ao escrever sobre a “A arte iconografica Waiapi”, povo que habita o Amapéd e a
Guiana Francesa, a antrop6loga Dominique Gallois conclui que o kusiwa, arte gréfica
que ¢ aplicada sobre diferentes suportes (corpo, ceramica, cabaca e, hoje em dia, papel),
“pode ser traduzido como representagdo grafica abstrata, e inclui outras formas de
representacdo alheias 2 tradi¢do do grupo, como a escrita”.'™

Opondo-se ao kusiwa, que sdo os motivos iconograficos, os Waidpi possuem um
outro conceito, ta anga, que designa uma maneira figurativa de representar. Assim, 0s
bonecos zoomorfos feitos na aldeia e a fotografia, introduzida entre eles, sdo
conceituados como ta anga.

Como nas outras etnias, 0s motivos kusiwa seguem a relagdo intrinseca com os
animais e suas caracteristicas externas. Dominique lista os mais freqiientes motivos,
como os da cobra (moj), da espinha de peixe (pira ka'we), da borboleta (pand
pepokwer), do casco de jabuti (iawi) e do sapo (moru). A antrop6loga ainda assinala
alguns critérios de beleza entre as iconografias. A firmeza do traco sem manchas e a

associacdo de vdarios motivos, o que demonstra o conhecimento de motivos e a

capacidade de composicao.

1% VIDAL (Org.). Grafismo indigena, p. 210.
1% VIDAL (Org.). Grafismo indigena, p. 210.
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Para os Waiapi, a pintura corporal também foi aprendida de um rapaz que se
metamorfoseou em cobra e que, depois de descoberto pelos irmaos da garota que ele
seduzia, € morto e volta ao seu estado de cobra. H4 ainda o mito que diz que os kusiwa
foram apreendidos por um indio que assistiu numa noite a danga das sombras dos
mortos. Ele rouba a ponta do bastdo de danca e o leva para a aldeia. Ao amanhecer, os
Waiapi podem observar os motivos e reproduzi-los no corpo.

Estes motivos marcam quem os utiliza. Eles realizam a metamorfose das

pessoas. Dominique assinala que:

O que estd em jogo, portanto, sdo diversas maneiras de transformar o corpo, de
alterar os componentes da pessoa humana. O conceito de “pintar” (o-mongy)
carrega, alids, este importante significado: pintar é ao mesmo tempo “decorar” e
“alterar o estado da pessoa”. A mesma palavra € utilizada para a decorag@o do corpo
com jenipapo ou urucum e para a aplicagdo de remédios no corpo de um doente.'®

19 VIDAL (Org.). Grafismo indigena, p. 226.

53



ay
NN
Y
N
P
5
NN

\\g\\\\“\'
S

R
AW
N

R
N

g

X

oy %% %G Yt
v%%902%,
$2%2%%2%27%
% G Zurwrrtds: %

x

N
§
SN
S
§
SN
I8N

§
N
N
N
N
N
3

NN
N
N

{:

N
N

RN
X3
N X DN

NN
2R
S NN
"y
NN W

N
3
N

mézzxz%

5. Motivo de cestaria. O motivo principal € matu-
ruand, uma lagarta sobrenatural bicéfala, em suas
duas possibilidades grificas. Os motivos subsidii-
rios sdo: pelos (compridos e encaracolados), cabe-
cas, alimentos, pésimios, scios(DesenhodeG.
Leite, 1978).
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6. Motivo de cestaria representando meri,0 guati-
purii e seu homénimo sobrenatural (Desenhos de
G. Leite, 1978).

Figura 6 — motivo waiapi
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A iconografia como textualidade

Um texto como O Livro da Comunidades pressupde
que o mundo seja dado em escrita (proposto a
leitura) e apresenta-se como escrita, mas pressupoe
também que a escrita de um livro é um fazer
particular - ndo determinado por uma causa final, e
em que a causalidade multipla irrompe e perturba a
estabilidade discursiva (condi¢do de
universalizacdo automatica) conferindo-lhe a forma
para a qual ndo temos medida e que € exacta na sua
insubstituibilidade.

Silvina Rodrigues Lopes

Derrida afirma que em um texto “se dd sempre uma certa representacdo de suas

z

préprias raizes, estas vivem apenas desta representacdo, isto é, de nunca tocarem o

55106

solo” ™", ele utiliza-se da palavra sobreimpressao para dizer das diversas impressoes de

107 . . ) )
um texto. Assim como ele, a escritora Maria Gabriela Llansol, ao falar sobre

Bruxelas, num periodo em que ela viveu na Bélgica, afirma que:

talvez meu texto venha um dia a desaparecer. Nao deixard de ser verdade
que nasceu aqui.
Entre v6s, na minha lingua confrontada as vossas paisagens. Que podeis
compreender e identificar sem, no entanto, desvendar a lingua que foi a sua raiz. Por
outro lado, os portugueses, que nem as véem, nem as identificam, nem sdo
embebidos por elas, podem ouvir a lingua que as fala.
Esta sobreimpressao, a primeira vista discordante e contraditéria, ndo surgiu por
minha livre vontade. Impds-me, embaracante e complexa, e exigiu de mim mesma
uma mutagdo para a qual nada, nem ninguém, me tinha preparado.
Eis o que aconteceu realmente:
Sei hoje que € nessa sobreimpressdo que eu habito o mundo, e vejo, com nitidez, que
outros vieram a ter comigo:

“concebe um mundo humano que aqui viva, nestas paragens onde ndo h raizes.”'®

Para todos os grupos indigenas mencionados neste trabalho, a escrita alfabética
parece ser apreendida como sobreimpressao das escritas ja existentes. Assim, de acordo
com o argumento de Derrida, os indigenas ndo teriam apreendido a escrita alfabética
num “salto”, mas confrontando paisagens, como nos diz Llansol. Mas no caso dos
indigenas, estd em confronto ndo s6 a paisagem da lingua portuguesa em relacdo as
linguas indigenas, mas a escrita alfabética em relacao as outras grafias. Por isso mesmo,
ha uma paisagem inovadora e bela nos livros que eles estdo escrevendo, pois os livros
se encontram numa diversidade através da sobreimpressdo ndo s6 das linguas, mas das

grafias, ja que eles j4 tinham grafias particulares.

1% DERRIDA. Gramatologia, p. 126.

197 “Entre muitos outros, este fragmento vem em sobreimpressio de uma passagem da tese sobre os
Nhambiquara.” (DERRIDA. Gramatologia, p. 151.)

1% 1 LANSOL. Lishoaleipzig, o encontro inesperado do diverso, p. 124.
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Como primeira impressao dos elementos graficos indigenas, o que fica bastante
claro é que os motivos, geralmente, sdo grafias dos seres e corpos da paisagem. A
afirmacdo de Silvina Rodrigues Lopes de que o texto llansoliano pressupde que o
mundo seja dado como escrita, mais uma vez pode ser aplicada a escrita indigena. Nas
palavras de Llansol, podemos aprender sobre a maneira dos povos indigenas escreverem

o mundo:

O que aprendi é que todas estas formas da mesma imagem se relacionam entre si e
que a palavra € uma forma de comunicac¢io rara, mesmo entre seres-humanos, € nao
é, de modo algum, a mais fidvel. Tudo comunica por sinais, por regularidades
afectivas, por encanto amoroso, por perigo de anulacdo. Tudo comunica por
incompreensdo. Nada estd em nada, apesar das miltiplas implica¢des das formas
entre si, mas o conhecimento mutuo e, sobretudo, o reconhecimento, ndo é um dado

inicial, dado a partida. Elabora-se entre formas concretas que, estabelecendo uma

relagdo preferencial, decidem cuidar umas das outras'?’,

Da interessante constatagao, por parte da antropéloga Dominique Gallois, de que
pintar € ao mesmo tempo ‘“‘decorar” e “alterar o estado da pessoa”, podemos deduzir
que, ao pintar com o motivo da paisagem, o que o Waiapi faz € incorporé-la, também
por sobreimpressdo. Ele altera seu estado, deixa-se afetar por aquele animal, planta ou
ser sobrenatural com o qual ele se pintou.

Assim, ndo se trata de representacdo do ser que ele estd incorporando, mas da
vivéncia daquele estado/forma que tem seus atributos proprios. Como afirma Llansol:
“qualquer ser que habite o texto tem sua forma prépria de agir”. O corpo/texto encontra-

se em estado de metamorfose, como desenvolve Viveiros de Castro:

Terfamos entdo, a primeira vista, uma distingdo entre uma esséncia antropomorfa de
tipo espiritual, comum aos seres animados, e uma aparéncia corporal varidvel,
caracteristica de cada espécie, mas que ndo seria um atributo fixo, e sim uma roupa

z

trocdvel e descartdvel. A nogdo de “roupa” é, com efeito, uma das expressdes
privilegiadas da metamorfose — espiritos, mortos e xamas que assumem formas
animais, bichos que viram outros bichos, humanos que sdo inadvertidamente
mudados em animais — processo onipresente no “mundo altamente
transformacional” (Rivére 1994) proposto pelas culturas amazénicas.' "

De acordo com a afirmativa do antrop6logo, entendemos que a escrita
iconografica, esta possibilidade de trocar de “roupa”, ou seja, de uma pessoa humana
incorporar o ponto de vista de outro ser, atribuindo-se caracteristicas corporais através
da pintura, € uma maneira de ser afetado, de potencializar os devires, desterritorializar o
humano. Mas este devir ndo quer dizer que ele seja transformado em animal. Deleuze
afirma que os devires ndo sdao sonhos nem fantasmas, “pois se o devir animal ndo

consiste em se fazer animal ou imita-lo, € evidente também que o homem nao se torna

" LLANSOL. Lishoaleipzig, o encontro inesperado do diverso, p. 142.
10 CASTRO. A inconstancia da alma selvagem, p. 351.
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realmente animal, como tampouco o animal se torna realmente outra coisa. O devir nao

. ~ Lo 111
produz outra coisa sendo ele proprio”.

Afirmacdo importante sobre o devir, pois esse “mundo altamente
transformacional”, a que se refere Viveiros de Castro, ndao € uma representacao, uma
personagem, e por isso a maneira de conceber o texto de Maria Gabriela Llansol € tdo
rica para adentrarmos a textualidade indigena. Llansol se reconhece criada a imagem da

presenca da ndo-humanidade:

O ser-humano ou, se preferirem, o meu-ser-humana constitui-se (o tal castelo
incansdvel da Noite) na proximidade de um ponto de ndo-humanidade. Mais, se o
humano olha para esse ponto ndo humano.

[...] Eu aceito que eu, ser-humana, fui criada & imagem dessa presenca de ndo-
humanidade. E essa imagem - que surge na cena fulgor — e que permite o apelo e a
relagcdo; mas daf nunca inferi, porque contrdria 2 minha experiéncia, que eu tenha a
mesma forma que essa imagem. O ser-humano é uma forma inconfundivel,
inaliendvel, e exclusiva de n6s mesmos. Por isso eu disse “fraccionar a imagem nas
suas diversas formas”, e por isso o belo é o encontro inesperado do diverso. 12

Imagem criadora que um indio vivencia ao cacar durante dias até conhecer
completamente, a ponto de escrever, sua presa; imagem de quem se relaciona com a
planta, que, ao comunicar por sua folhagem, evoca um ritual, que serd repetido
constantemente na casa dos homens; imagem do convivio com seres que, embora nao
sejam reais, existem, os existentes-ndo-reais, € dao forma a escrita, fracionando a
imagem nas suas diversas formas; imagem que tem na paisagem, no logos do lugar, nas

cenas vividas pela coletividade a cada ritual, o seu principio da ndo-contradi¢do:

O que, tanto num caso como no outro, eu procurava sem o saber, era o logos, a que
mais tarde chamei a cena fulgor — o logos do lugar; da paisagem; da relacio; a fonte
oculta da vibracdo e da alegria, em que uma cena — uma morada de imagens —,
dobrando o espaco e

Reunindo diversos tempos,

Procura manifestar-se.

E a dnica realidade que acedi, que tive de aprender, foi a de estar sempre atenta, de
ndo deixar escapar nenhuma cena diante do principio da nao-contradi¢do, de olhar o
que estd advindo, a propor-se ao futuro.

Aprendi que o real ¢ um ndé que se desata no ponto rigoroso em que uma cena
fulgor se enrola e se levanta.'"

Penso que os indigenas estdo em consondncia com o que nos propde Maria
Gabriela Llansol em relacdo a autobiografia. Eles, em suas paisagens, grafam o logos
do lugar, o vivo de forma prépria. Criam suas maneiras de ver e estar no mundo. Tudo
que estd ao redor pode se tornar parte da grafia e figurar na textualidade, assim plantas,

animais, acidentes geograficos, espiritos, estdo terminantemente compondo a paisagem:

" DELEUZE. Mil platés 4, p. 18.
"2 1 LANSOL. Lishoaleipzig, o encontro inesperado do diverso, p. 141.
"S5 LLANSOL. Lishoaleipzig, o encontro inesperado do diverso, p. 128.
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Tudo o que sinto, em minha volta, se torna sindnimo de ser vivo. Em toda forma, ha
vida e movimento, compreensio e projecto, percepcio e sensibilidade. Esta pedra
que coloquei no centro da nossa mesa de Natal, e que trouxe de Portugal batida
pelos ventos sabe que o real tem um reverso e uma face. Mas eu nao sei como ela
sabe que o reverso ndo é integralmente inacessivel. '

Textualidade 1lansoliana, portanto, que abre caminhos, ao produzir suas chaves-
de-ler,'"> para percebermos o texto dos indios enquanto escrita e paisagem, se
relacionando com os seres mais diversos, reais € existentes-ndo-reais, incluindo assim a
convivéncia com a geografia imaterial “prépria do corpo de afetos”, sem hierarquia

entre os corpos:

Na verdade, proponho uma emigracio para um Locus/Logos, paisagem onde ndo ha
poder sobre os corpos como, longinquamente, nos deve lembrar a experiéncia de
Deus, fora de todo contexto religioso, e até sagrado.

Apenas sentir, a0 nosso lado, dentro e fora de nds, perto e longe, uma realidade

2

inconfundivel, incomunicdvel, incompreensivel e inimagindvel mas que é, como
nds, a sua imagem, unicamente presenca que nunca poderdo falar, e que
entre si trocardo um texto sem fim, feito de sinais, gatafunhos, que escreve
mutuamente, que as presencas nio nos fazem mal nem medo.''®

Ao tomarem para si a escrita alfabética por sobreimpressdo de uma escrita
iconografica, os indigenas, através de linhagens diferentes das de Maria Gabriela
Llansol, incluem-se na textualidade proposta pela escritora. Dentre as vdrias
caracteristicas da Estética Organica, pautada pela autobiografia, estd o que Deleuze e
Guattari também consideram, no livro Kafka — Por uma literatura menor, um dos
aspectos revoluciondrios das literaturas menores: os ‘“agenciamentos coletivos da
enuncialg;a?lo”.117 O que, exemplarmente, nos dizem os Wayana sobre sua iconografia e
que também podemos observar em sua escrita alfabética: “as pinturas sao dos ipd
‘sobrenaturais’, nds sé as usamos”.

A desterritorializagdo da lingua escrita alfabética e, em especial, a portuguesa,
no processo de aquisicdo e producdo de textos pelos indigenas, também é um fator
importante que pode ser comparado ao que nos diz Deleuze e Guattari sobre a lingua

menor de Kafka, principalmente nas metamorfoses animais:

Nao hd mais nem homem nem animal, ji que cada um desterritorializa o outro,
numa conjunc¢do de fluxos, num continuum reversivel de intensidades. Trata-se de
um devenir que compreende, ao contrdrio, o0 midximo de diferenca como diferenca de
intensidade, transposicdo de um limiar, alta ou queda, baixa ou erecdo, acento de
palavra. O animal ndo fala “como” homem, mas extrai da linguagem tonalidades
sem significacfio; as préprias palavras ndo sdo “como” animais, mas sobem por

"4 LLANSOL. Finita, p. 150.

115 Referéncia ao 4° Jade — cadernos llansolianos intitulados A chave de ler.
"8 L LANSOL. Lishoaleipzig, o encontro inesperado do diverso, p- 139.

17 DELEUZE, GUATTARI. Por uma literatura menor, p. 28.
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conta propria, ladram e pululam, sendo cdes propriamente lingiiisticos, insetos ou
118
ratos” .

Por fim, podemos afirmar que a textualidade avanca, dd um passo a frente,
garantindo aos indios que a escrita ndo € apenas aliada do poder. Ela também serve
para, na contramdo da cultura, da lingua, de todas estas abstracdes, na sua literalidade,
destruir o poder, desterritorializar lugares historicamente dominadores e abrir caminhos

anovas paisagens.

18 DELEUZE, GUATTARI. Por uma literatura menor, p. 34.
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A experiéncia do livro Maxakali
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O objetivo deste capitulo é ler alguns dos livros publicados por um grupo
indigena especifico: o Maxakali. Nos capitulos anteriores, tracei consideracdes sobre a
aproximacdo do texto de Maria Gabriela Llansol e os textos indigenas em geral. Ao
aprofundarmos no modo singular de escrita Maxakali encontramos uma pratica concreta
quanto a escrita da paisagem. Neste trabalho, focalizo trés livros escritos pelos Maxakali,
através dos quais acredito podermos experienciar uma leitura bastante reveladora e
particular.

Maxakali € a comunidade com a qual tive maior convivio, como monitor do
Curso de Formacao Intercultural de Educadores Indigenas da UFMG. O Curso € uma
experiéncia que faz dialogar os conhecimentos tradicionais das etnias e o0s
conhecimentos ditos “cientificos”. Ele € concebido a partir da idéia de percursos
académicos, ou seja, cada aluno escolhe a area de conhecimento em que quer aprofundar
e pesquisar. Outra diferenca € que o Curso se organiza em mdédulos presenciais, quando
os alunos t&m contato com os professores da UFMG, e inter-mddulos, para continuidade
dos trabalhos nas aldeias indigenas. Minha atuacdo foi direcionada para projetos
realizados com o povo Maxakali, dentre os quais estd o Livro de saiide Maxakali, projeto
de formacdo de alguns alunos.

A lingua falada por eles é o Maxakali. A lingua maxakali é considerada por
estudiosos pertencente a uma familia lingiiistica isolada. De acordo com Marina Vieira,
antrop6loga que estudou os Maxakali, apesar de alguns ndo verem relagdo lingiiistica
nem cultural entre os Maxakali com os povos Jé, a lingua maxakali é atualmente
classificada como Macro-J&'". Sdo raros os casos de falantes do portugués entre os
Maxakali, principalmente entre mulheres e criancas. Em geral, os melhores falantes do
portugués sdao os professores, espécie de tradutores do mundo de fora, e as liderancas,
pois tém muito contato com os brancos.

A escrita alfabética passou a ser usada para escrever a lingua maxakali na década
de 60 a partir do trabalho de um missiondrio do Summer Institute of Linguistics — SIL:
Harold Popovich, junto com sua esposa Frances Popovich. Ambos viveram boa parte de
suas vidas com os Maxakali, traduziram a Biblia para o Maxakali e produziram diversos

estudos sobre eles, inclusive um dicionario maxakali-portugués.

9 VIEIRA. Guerra, ritual e parentesco entre os Maxakali, p. 5.
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Atualmente, a escrita alfabética da lingua maxakali é ensinada na escola,
juntamente com a aula de cultura. Desde que eles passaram a participar de cursos de
formacgao, ja foram produzidos cinco livros, todos bilingiies, escritos pelos Maxakali com
o acompanhamento de professores brancos, sdo eles: Méndyxop ‘dgtux yog tappet - O
livro que conta histérias de antigamente, Uxuxet ax, ham xeka dgtus - Geografia da
nossa aldeia, Yamiy xop xohi yog tappet - Livro de cantos rituais Maxakali e Pendhd —
livro de Pradinho e Agua Boa, além do Livro de saiide Maxakali ainda inédito, que serd

publicado no segundo semestre de 2008.

PENAHA  MAXAKALI

PRADINHO EAGUABOA

MONAyxop igr% Y66 TAPPET

I g s

0 LIVRO QUE CONTA RISTORIAS DE ANTIGAMENTE

MAXAKALT

FIGURAS 7, 8 e 9 — capas de livros maxakali

Atualmente, a populacdo Maxakali é de aproximadamente mil e trezentos

individuos e os territérios demarcados onde vivem ficam na regido nordeste de Minas.

Os territérios estdo divididos em quatro aldeias: Agua Boa e Pradinho, Aldeia Verde e

Cachoeirinha. Agua Boa e Pradinho sdo duas aldeias mais antigas. A aldeia Verde e a

aldeia Cachoeirinha sdo mais novas e foram formadas a partir de uma separagdo ocorrida
entre os grupos que habitavam Agua Boa e Pradinho.

O interessante € destacar que, antes do contato com os ndo-indios, os Maxakalis

ndo viviam em um territério préprio. *° Como eles mesmos ja me disseram diversas

vezes, o0 Maxakali “gostava de mudar de lugar”. Um dos motivos para esse fato € a morte

de algum parente, como registrado no texto “Mudou outra vez” do livro Pendha: “Os

120 Territ6rio: extensdo ou base geogrifica do Estado, sobre a qual ele exerce a sua soberania e que
compreende todo o solo ocupado pela nagdo, inclusive ilhas que lhe pertencem, rios, lagos, mares
interiores, dguas adjacentes, golfos, bafas, portos e tb. a faixa do mar exterior que lhe banha as costas e
que constitui suas dguas territoriais, além do espaco aéreo correspondente ao proprio territério 2.4rea que
um animal ou grupo de animais ocupa, e que € defendida contra a invasdo de outros individuos da mesma
espécie. (MICHAELIS, Moderno diciondrio da lingua portuguesa, p.2052)

Ou como nos diz Jodo Barrento no livro Chaves de ler, territério € “aquilo que o olho dos poderes vé e
toma como seu”, onde, alids, ele inclui a prépria literatura.
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indios moravam dentro do mato. Certo dia, morreu um parente deles. Depois, eles o
enterraram e mudaram de lugar”. 121

Lendo o Manifesto Antropéfago de Oswald de Andrade, pude compreender
melhor a maneira tao particular dos Maxakali delimitarem fronteiras: “Foi porque nunca
tivemos gramdticas, nem colecdes de velhos vegetais. E nunca soubemos o que era
urbano, suburbano, fronteiri¢o e continental. Preguicosos no mapa mundi do Brasil”. 12
S6 depois do contato nada amistoso com fazendeiros e moradores da regido e com a
conseqiiente demarcagdo de terras pelo governo brasileiro € que eles foram obrigados a
conviver, na pratica, com a nog¢ao de territério. O que observamos hoje em dia é que a
fixagdo em um territério reduzido trouxe restricoes imensas na vida cotidiana dos
Maxakalis, pois o seu costume era o de viver em um lugar por um tempo e depois
deixa-lo rumo a outro em busca de novas condicdes de caca e pesca, ou por motivo de
morte de algum parente.

Dentre os problemas gerados pelo contato com os Brancos, posso citar a
degradacao do solo, o desmatamento e a extincdo da fauna e da flora. No caso dos
Maxakali esta situacao é agravada, porque o territorio deles é muito pequeno em relacao
a outros grupos indigenas e a dificuldade de ampliagcdo do territério é grande visto que
ele € envolvido por fazendas e pequenas dreas urbanas.

Para além da falta de recursos para a sobrevivéncia que esta situacdo criou, esta
a dificuldade do Maxakali de viver a “vida dos antepassados” como provedores da
familia através da caca e da guerra, pois estes estdo associados ao convivio com 0s
animais e com os inimigos. Como nota Frances Popovich, missiondria que viveu e
ajudou Harold Popovich na escrita da lingua Maxakali, essa situacdo fez com que o
Maxakali desse maior €nfase na vida ritual com o intuito de manter “o sentido de sua
existéncia”. 1>

Assim sendo, penso que a textualidade Maxakali incorpora a producdo do livro
como uma forma visceral de continuar concretamente o relacionamento com a
paisagem: o livro mantém existente, faz ver, vivenciar o que, muitas vezes, ja ndo podia
ser visto; o livro imprime o fascinio de ver uma ong¢a, um morcego, 0s espiritos-corpos.

E o que nos mostra, por exemplo, a cena do pajé Mamey Maxakali numa das

oficinas de realizacdo do Livro de saiide Maxakali. Num pequeno ritual de despedida

' MAXAKALL Pendha, p. 109.
122 ANDRADE. A utopia antropofdgica, p. 47.
12 POPOVICH apud VIEIRA. Guerra, ritual e parentesco entre os Maxakali, p. 138.
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para o médico que nos ajudou na revisao do livro, Mamey realizou o ritual segurando
uma folha de papel que continha o desenho de um espirito-bicho. Mamey cantava
olhando o papel como quem I€ uma partitura musical, um poema ou um texto religioso.
Normalmente, num ritual, o animal estd presente, mas na situagdo relatada o pajé
utilizou a folha de papel iconografada.

Com certeza, foram experiéncias intensas como esta, presenciada no convivio
com os Maxakali, que tornaram a escrita deste texto tdo circunstancial. Em especial, o
encontro com uma pessoa: Rafael Maxakali. Como monitor do Curso e responsavel por
acompanhar o seu percurso académico na UFMG, tive a oportunidade de observar sua
pratica, além de conversarmos sobre suas concep¢des de escrita, durante a confec¢cdo do
Livro de saiide Maxakali. Ele €, sem sombra de davida, um escritor. Escritor Maxakali,
arrebatado pelo desejo de registrar as historias Maxakali que ouviu do seu pai em livros.
Como ele mesmo me disse “Rafael tem pensamento bom”. Outros quatro Maxakali
fizeram parte da experiéncia do Livro de saiide Maxakali: Pinheiro Maxakali, Isael

Maxakali, Mamey Maxakali e Sueli Maxakali.

O yamiy: o rastro maxakali

Como nos diz Evandro Nascimento, a arquiescritura, conceituada por Jacques
Derrida, procura dar conta de uma inscricdo geral como independente das escritas
particulares. A primeira violéncia, gesto origindrio da arquiescritura, é a de nomear,
pensar no unico de um sistema, inscrever a diferenca. Mas esse momento que é um
“desde-sempre-14”, uma impossibilidade de voltarmos a essa presencga origindria, nos
leva a um passado absoluto. Assim, segundo Derrida “é isto que nos autorizou a
denominar rastro o que ndo se deixa resumir na simplicidade de um presente”. '**

Antes de passarmos aos livros escritos pelos Maxakali, o que pretendo delinear,
para que possamos entender um pouco mais da pratica da escrita e da vida Maxakali, € a
relacdo entre o rastro e o yamly Maxakali, o espirito-corpo da paisagem. Sao os yamiys
que articulam toda inscri¢do grafica Maxakali: as pinturas corporais, 0os cantos, as
coreografias, os adornos, etc. Sdo eles também que organizam as relagdes de parentesco,

125

pois o yamiy passa de pai para filho , e a genealogia Maxakali, como veremos no

texto contado por Toté Maxakali para o Livro de satide Maxakali.

2 DERRIDA. Gramatologia, p. 81.
123 Rafael Maxakali disse que o yamiy de seu pai era a anta e ele recebeu-o de seu pai.
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Enquanto fazem contato com o mundo espiritual, ou seja, quando realizam o
yémiyxop126, os Maxakali vivenciam o rastro, ou seja, entram em contato com esse
passado absoluto, tempo onde as diferencgas entre humanos, animais, plantas, ainda nao
existiam. E é nesse momento que se cruzam as barreiras corporais para que se
conhecam outros corpos que advém do afeto e, portanto, a paisagem. Diria, com
Viveiros de Castro, que os Maxakali adquirem nos yamiyxops outras perspectivas e
aprendem de cada yamiy seu atributo fixo, a “roupa” do ser em que ele adquire outro
ponto-de-vista, transformando-a em iconografia.

Assim, cada um desses vivos que estdo sendo escritos possuem uma grafia
propria, ou seja, podemos afirmar com Maria Gabriela Llansol, que os Maxakali estao
usando a autobiografia, a linguagem propria de todo vivo, como um método de escrita

e, por isso, Llansol nos alerta para a importancia da paisagem:

E vital conhecer a paisagem.

Por um lado, cada uma das suas ragas — a floresta, o bosque, o mar, os animais, a
falésia, o jardim, a encosta, o vale, o deserto -, induz uma modalidade particular de
relacionamento. Por outro, € dela e nela que se formam e se modificam as forcas que
ora dividem, ora unificam os sexos propriamente humanos. A Beleza e a Harmonia
ndo se produzem de forma platdnica, nem nascem da exclusiva vontade dos homens.
Sempre que avanga ao seu encontro, sob a forma de Beleza, o que tém de mais
verdadeiro, deveriam acolhé-lo com gratiddo porque precisam do sexo da paisagem,
fonte tinica de toda a Beleza.'*’

A escrita alfabética, no caso Maxakali, entdo, ndo teria sido aprendida por um
“salto”, mas sim por sobreimpressdo de uma escrita iconografica, a escrita do yamiy. A
imersdo nesta experiéncia nos proporciona a percep¢ao de que a escrita € parte de um

modo de ser e estar no mundo:

Yamiy quer dizer “canto” em Maxakali. E também “espirito”. Yamiy é a concepg¢do
central para se entender a cultura e a religido Maxakali. Para o Maxakali o trabalho
com a palavra é o cerne da vida, da religido e da cultura. Em sua concepcao o ser
humano nasce com um koxux (fala-se algo como “kochui” — palavra que na sua
lingua designa qualquer idéia ou manifestacdo de imagem: seja um desenho, uma
fotografia, a sombra, e a propria alma). Quando morre, o ser humano deve ter seu
koxux transformado em Yamiy. Para isso deve-se “colecionar” ydmiy-cantos ao
longo da vida.'*®

A afirmacdo da antropdloga é esclarecedora quanto ao surgimento e a
importancia dos yamiys. Em outro momento, na apresentacao do Livro de cantos rituais

Maxakali, ela mesma enriquece sua afirmacdo dizendo “Os yamiy sdo varios.

126 «Xop” é uma particula que indica plural na lingua Maxakali.
127 LLANSOL. Onde vais Drama-Poesia, p. 35.
'8 ALVARES. Yamiy, os espiritos do canto — a construgdo da pessoa na sociedade Maxakali, p. 67.
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Multiplicam-se em intimeras espécies, cada qual possui uma paramentacdo e uma
pintura corporal especifica”. '*

Nao se abrir para esta constatacdo, de que os yamiys sdo também as pinturas
corporais e os aderegos, € filiar-se ao pressuposto da tradicdo fonoldgica formulado por
Derrida. Os yamiys ndo se restringem somente a palavra, os yamiys estdo escritos nas
pinturas corporais, na danga, no canto, no “palu—de—religia?lo’’,130 no ritual de um modo
geral, ou seja, nas mais diversas grafias. Eles também sdao animais, plantas, a 4gua e o
préprio Maxakali.

Sendo assim, poderiamos ampliar a afirmagdo da antropdéloga, dizendo: para o
Maxakali, o yamiy € o rastro, no sentido que assinala Derrida. Confirmando a hipétese
de que eles possuem uma arquiescritura, que daria conta de toda a inscricdo gréfica
produzida, o yamiy € a realizag@o radical da nocao de rastro: “articulando o vivo sobre
o ndo vivo em geral, origem de toda repeticdo, origem da idealidade, ele nao é mais
ideal que real, ndo mais inteligivel que sensivel, ndo mais uma significacdo transparente
que uma energia opaca e nenhum conceito da metafisica pode descrevé-lo”."*!

Para entrar neste universo dos yamiys, apresentarei, em algumas de suas grafias,
um dos mais presentes yamiys na vida Maxakali: o Xunim (morcego). No ritual do
Xunim, aqueles corpos que estiverem todos pintados de preto e com um quadrado
avermelhado na barriga estardo grafados de Xunim, por causa de sua historia. Leiamos a

historia do Xunim:

129 MAXAKALL Livro de cantos rituais Maxakali, p. 6.

130 Chamado mimandm, o “pau-de-religidao” é um mastro pintado/escrito, fincado no centro da aldeia,
onde se escreve alguns yamiys.

B DERRIDA. Gramatologia, p. 80.
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Antigamente, no tempo dos monayxop (antepassados), nao
tinha religido de morcego para cantar. O monayxop estava
plantando banana. A bananeira cresceu e deu cacho. Ele
colheu o cacho, que j4 estava de vez, deixou na roga para
amadurecer.

Quando o antepassado voltou para buscar o cacho de banana
maduro, s6 encontrou as cascas, porque o xunim tinha
comido.

O xunim, que mora dentro do mato, tinha saido, comido as
bananas, e voltado para dentro do mato.

O monaxop entdo deixou outro cacho na roga,

para voltar mais tarde e descobrir quem tinha comido as
bananas.

De tardinha, ele voltou e viu o xunim comendo. O xunim
saiu correndo e o monayxop gritou:

— Espera ai!

Af, xunim parou, e o antepassado perguntou:

— Voc€ comeu minhas bananas?

O xunim falou:

— Comi...

O monayxop falou para ele sair do mato e vir morar na
aldeia, na kuxex (Casa de Religido).

Xiinim chamou os xape (companheiros) e cortou o pau para
fazer Mimanam (Pau de Religido).

Cada um pintou um pedago do Mimdandam, cada um
cantando sua musica com a ajuda dos outros. Quando
terminaram, foram levando o Mimdndm para a aldeia.

O monayxop cavou o buraco para fincar o Mimdndam na
aldeia. Os xunim foram para o Kuxex. L4, o monayxop virou

S . . . 132
ydyd(pajé) e passou a ensinar aos meninos as musicas dos xunim.

Por gostar de banana, o Xunim usard, no ritual, o chapéu de folha de bananeira e
uma “saia” de folha de bananeira. Da mesma maneira, ou seja, também por sua historia,
o yamiy do Mdgmdka (gavidao) usard um chapéu de palha de coco, pois o Mdogmoka
habita os coqueiros.

No ritual do Xunim, ele se apresenta de vdarias maneiras. Vejamos, para

exemplificar, o canto, a iconografia corporal e a forma animal do Xunim:

132 MAXAKALL Pendha, p. 113-114. O alinhamento a direita € uma caracteristica do livro Pendhd.
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Hoo aai
Hoo aai
Hoiaa

Xate ham agnut punup
Tu anum yiaa
Xate ham agnut punup
Tu anum yiaa

Nag pape yikaok na xaxip
Nag pape yikaok na xaxip

Haiyak 000 hiai
Haiyak 000 hiai

Haiyak ooo hiai
Haiyak 000 hiai'*®

Vocé vem para cantar
Eu pensei que vocé vinha
Vocé vem para cantar
Eu pensei que vocé vinha

Ou vocé nio vai
Ficar em pé parado
E cantar alto

Ou vocé nio vai
Ficar em pé parado
E cantar alto'**

FIGURAS 10 e 11 — Xunim.

133 MAXAKALL Livro de saiide Maxacali, p. 5.
3% MAXAKALL Livro de saiide Maxacali, p. 6.
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Para reforcar esta idéia de que os yamiys sdo centrais na cultura Maxakali, vou
contar dois episodios que presenciei. O primeiro envolve a dissertacdo de mestrado de
Ana Cristina Santos Alvarenga, Miisica na Cosmologia Maxakali: um olhar sobre um
ritual uma partitura sonoro-musical. Partitura que Cristina optou, com muito
conhecimento de causa, por apresentar sonora-visualmente, ao invés da notacdo grafica
tradicional da partitura. Ela preferiu fazer uma partitura onde pudesse demonstrar o
desenvolvimento do canto através de imagens, cores € corpos.13 >

Em sua defesa de dissertacdo, ela contou que fez esta opg¢do, pois, ao tentar
entender qual era a unidade musical para os Maxakali, como eles saberiam o que era
certo ou errado num canto, ela chegou no yamiy. Ndo se tratava para eles de uma
notacdo musical que detalhasse nota por nota, como na tradi¢ao ocidental de partitura. A
unidade musical se dad para os Maxakali pelo yamiy.

O segundo caso € a feitura de um relatério de prestacao de contas por um grupo
de Maxakali, alunos do Curso de Formacao Intercultural da UFMG. Participantes de um
programa do Governo Federal chamado Carteira Indigena, eles receberam uma quantia
em dinheiro para gastos conforme projeto apresentado, e a prestacdo de contas
apresentada foi em forma de yamiys. Fui chamado para filmar os yamiys. Entao, para o
gado que eles compraram, eles cantaram um yamiy, que ja existia. Para as camisas de
futebol que eles também adquiriram com o dinheiro, eles cantaram um yamiy que foi

inventado para a ocasido.

Yamiy xop xohi yog tappet : O Livro de cantos rituais Maxakali

O Livro de cantos rituais Maxakali € uma experiéncia de composi¢ao das véarias
grafias no suporte livro: um dos primeiros livros, centrado nos yamiys, produzidos
durante o processo de formacdo de alguns Maxakalis como professores no PIEI —
Programa de Implantacio das Escolas Indigenas. Dentre estes estdo: o Martim Pescador,
o Inmoxi'*°e a Borboleta.

Constituido de uma frase e uma imagem em cada pégina, o livro cria uma leitura
interessante do que € o yamiy, pois coloca lado a lado duas grafias: a escrita alfabética e

o desenho. Como afirma o pesquisador e tradutor Charles Bicalho no preficio, neste

35 - . ,
% ALVARENGA. Miisica na cosmologia maxakali.

3 s 4 o= A . . ~ .
% Inmoxi é o yamiy do Maxakali que desobedeceu regras. Ele possui corpo decomposto e ndo possui
cabelos. O inmoxa vive nas matas e aterroriza os maxakalis.
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livro, “texto e imagem se completam”.'”’ Além destas duas grafias, o livo vem

acompanhado de um CD que possibilita o contato com mais uma dimensao do yamiy.

Ao escrevem livros, os Maxakalis impdem sua maneira muito propria de grafar

conjuntamente com seu jeito de ler. Neste sentido, estamos em consonancia com o

pensamento da Prof® Maria Inés de Almeida sobre a forma de os indios produzirem

livros:

[A produgdo de livros pelos indigenas] aponta para um modelo de texto cuja leitura
demandaria antes os cinco sentidos do corpo, ao invés de um modelo logocéntrico,
racional. Existe, portanto, a possibilidade de uma leitura semidtica dos livros
indigenas, na medida em que, para os leitores/escritores pataxds, krenaks, maxakalis
e xacriabds, pude observar que o texto verbal ndo tem predominincia absoluta na
producdo de sentidos, como se dd normalmente com a literatura escrita. Podemos
sobrepor, ao conceito de livro, o de projeto grafico, considerando este termo na sua
literalidade, livrando-o do peso vocabular técnico: o livro, como projeto e grafias,
pode ser desculturalizado, retornando ao seu estado de coisa, para ser recolocado na
cultura indigena”'*®

Como exemplo, vejamos, no Livro de cantos rituais Maxakali, o yamily do

Martim-Pescador, que se aproxima do conceito de projeto grafico assinalado pela

pesquisadora, pois contempla as diversas grafias:

BTMAXAKALL Livro de cantos rituais maxakali, p. 4.
% ALMEIDA apud BICALHO. “O yamiy como género da poesia brasileira”, p. 3.
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FIGURA 12 — yamiy do Martim-Pescador'*

139 MAXAKALL Livro de cantos rituais Maxakali, p. 8-17.
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E interessante notarmos que em qualquer uma das grafias em que o yamiy

(@'N

(€N

escrito, ele ndo perde seu traco, seu rastro, como formulado por Derrida. Ele
simultaneamente sensivel e inteligivel, real e ideal, corpo e espirito.

Como podemos observar, ndo hd no Livro de cantos rituais Maxakali uma
disposi¢do na pédgina que privilegie a escrita fonética; ha uma complementaridade entre
as grafias que potencializa a leitura dos yamiy. No mesmo texto do prefacio, Bicalho
afirma que a palavra que designa escrita fonética para os Maxakali é Kax amiy, que é
composta por kax (som) + “amiy (riscar, desenhar), ou seja, desenho do som, risco do
som. Esta defini¢do da escrita alfabética maxakali nos revela a associa¢io da escrita ao
desenho, dando a entender que o som tem uma corporalidade possivel de ser desenhada
como qualquer outro corpo, sem que haja um fonologismo, um privilégio da phoné,
como denuncia Derrida.

Podemos pensar, portanto, que a escrita fonética do som ndo € por exceléncia o
simbolo dos estados de alma como queria Aristételes. O que a escrita do yamiy nos
revela € que ela € tao importante quanto as outras grafias, pois todas grafam o yamiy e o
yamiy € no ritual a visibilidade de todas elas.

Assim, o corpo do yamiy, presente na pagina de duas formas gréficas, enriquece
a leitura e apreensao do que é o yamiy. O desenho apresenta os atributos do péssaro, sua
pintura e também seu movimento. A imagem da escrita fonética reforca a
movimenta¢cdo do corpo, materializando aos olhos o canto, que também se apresenta
como imagem acustica no CD.

No texto “O yamiy como género da poesia brasileira”,'** Charles Bicalho propde
que a escrita fonética do yamiy, traduzida para o portugués ou transcriada por suas
maos, possa ser, para os ndo-indigenas, lida como um género poético. Trata-se de uma
escrita na linhagem de Oswald de Andrade, no caminho aberto por sua poética da
“camera eye”: “O livro de poemas de Oswald participa da natureza do livro de imagens,
do 4lbum de figurinhas, dos quadrinhos dos comics.”"*' O poeta e pensador clama no
Manifesto Antropéfago “pelos roteiros™.'*> A escrita do Livro de cantos rituais

Maxakali € um roteiro, uma dramaturgia, a traducdo de uma observacdo de quem

140 Comunicagdo apresentada no X Congresso Internacional da ABRALIC, no Rio de Janeiro, em agosto
de 2006.

4 CAMPOS. Obras completas de Oswald de Andrade, p. 35.

142 ANDRADE. Utopia antropofdgica, p. 51
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vivencia corporalmente, por exemplo, o passaro, € quer que essa observacao volte a ser
encenada, volte a ser repetida.

Em seus estudos, Bicalho define o yamiy, o seu modo de composicao, a maneira
da escrita ideogramatica. Com isso, ele entende que a prépria forma de compor o canto
yamiy € através da montagem de imagens, como preconizou Eisentein sobre a

z

cinematografia: “montagem ¢é a idéia que nasce da colisdo de duas tomadas

. 143 ) . e
independentes”, " ou Ezra Pound, em seu método ideografico.

Se considerarmos um yamiy maxakali vamos encontrar exatamente o que o norte-
americano apregoa. Em cada yamiy o tratamento do tema é direto, sem rodeio. O
foco do poema € claro e todas as enuncia¢des giram em torno dele.

Num yamiy se tem também a quantidade de palavras na medida certa. Nao ha
excesso, ndo hd verborragia ou palavrério vazio. Usam-se 0S termos necessarios
para se dizer o que se pretende. E nada mais.

Obviamente num yamiy a frase é musical naturalmente. Até porque sdo cantos.
Sendo assim, musicalidade e palavras (para usarmos os termos do préprio Pound:
melopéia e logopéia) estio interligadas visceralmente.

Tudo isso em fun¢do da construcdo de uma imagemm.

No decorrer de suas consideragdes, Bicalho também estende a no¢do da escrita
ideogramadtica do yamiy maxakali ao corpo da palavra, como nos ideogramas da escrita
chinesa, onde a propria letra designa a imagem e o conceito da coisa: “o yamiy/canto
ndo representa ou homenageia o yamiy/espirito, mas é o préprio espirito”.'®

Confirmando a tese de Derrida, a escrita alfabética, além de outras formas
graficas utilizadas pelos Maxakali, sdo tomadas de empréstimo. Nao somente com o
objetivo de vivenciar o poder que ela tem em potencial, mas, por sobreimpressdo, dar
continuidade a escrita do yamiy, fazendo, como muito oportunamente demonstra
Bicalho, que a prépria palavra passe a ser uma paisagem e nao um territério.

Porém, ndo sé a escrita do canto tem essa materialidade. O desenho do Martim
Pescador também, ao ser grafado no livro, ndo representa, mas é o proprio espirito. O
que quero sugerir € que, ao perguntarmos a um maxakali o que hd numa das pdginas do
Livro de cantos rituais Maxakali, ele nos responderd: um yamiy. E que, portanto, o que
estd escrito € a paisagem. Estdo contidos ali os corpos capazes de produzirem e

reproduzirem o conhecimento, criar e alterar os pontos-de-vista, realizar o yamiyxop, ou

seja, o real que advém do corpo de afetos Maxakali.

143 BICALHO. “Yamiy maxakali — um género nativo de poesia brasileira”, p. 11.
14 BICALHO. “Yamiy maxakali — um género nativo de poesia brasileira”, p. 10.
143 BICALHO. “Yamiy maxakali — um género nativo de poesia brasileira”, p. 10.
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Penaha: O encontro inesperado do diverso: um olhar trocado com o enigma

A visdo € o tato do espirito
Fernando Pessoa

O comeco do livro Penahd, o modo como ele foi produzido, € muito curioso.
Rafael Maxakali foi participante dos cursos de formacdo de professores indigenas de
Minas Gerais. Apds ter aulas sobre a confeccdo de livros e conversar com as professoras
Maria Inés de Almeida e Sonia Queiroz, sobre livros indigenas de outros povos, Rafael
apresentou uma boneca de um livro escrito em maxakali, em folhas A4 dobradas ao
meio e ilustradas. Anos mais tarde, reuniu-se uma equipe da Faculdade de Letras da
UFMG, que o ajudou a traduzir e finalizar o livro.

O titulo do livro, dado por Rafael Maxakali, é precioso para este trabalho.
Pendhda é traduzido como ver. Ver no sentido da possibilidade de aquisicdo de
conhecimento. Nao é raro ouvirmos indigenas falarem da importancia da visdo. Vdrios
foram os relatos que pude escutar de indigenas, no FIEI, dizendo da importancia de ver
para que se aprenda. Como Rafael Maxakali nos diz no prefacio: “No6s nao sabemos
histérias dos antepassados, mas eles contam pra nés e mostram desenhos. Os desenhos
mostram o que aconteceu e a gente v€ e diz “Ah! Foi assim! Agora eu vi. Assim € bom
pra todos nés sabermos o que aconteceu. E muito bom pra nés”.'*® Ver que ganha
sentido de vidéncia. [luminagdo, reconhecimento dos antepassados, através das historias
contadas.

O proprio Rafael Maxakali me disse, certa vez em que conversavamos sobre o
titulo do livro Pendhd: “O livro, a pessoa estd olhando, ndo escuta.” Dimensao do olhar,
fundamental para a paisagem, de que Rafael Maxakali mostra ter clareza ao lidar com o
objeto livro.

No livro Pendhd, os yamly também estdo presentes. Mas, dessa vez, eles ndo
estdo grafados pelo canto ou s6 pelo desenho, mas também pela escrita alfabética. Sao
vivéncias dos antepassados repassadas de pai para filho e que, como no texto de
Llansol, ndo estdo na temporalidade da histéria, mas na temporalidade dos afetos. Como
afirma a professora de etnomusicologia, Rosangela Tugny, referindo-se a histéria do

Xunim:

Quando as narrativas se reportam ao ‘antigamente’ que vimos no seu inicio, trata-se
de um antigamente nfo cronoldgico, de um tempo co-intensivo ao nosso, ao

4 MAXAKALI Pendha. p. 11.
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momento em que foi possivel a um humano comunicar-se, mas acima de tudo, criar
relagdes com o morcego-espirito. E por isto que, embora a narrativa fale do encontro
e aprendizado realizados ‘antigamente’, os cantos do xinim possam se referir aos
avides, as suas visitas a Belo Horizonte, aos brancos e seus gestos, além das
descri¢cdes de um mundo infinito de cenas de intimidade entre o morcego-espirito e
os seres que encontra .’

O que quero sugerir € que os Maxakali, ao se reportarem as histdrias deste tempo
absoluto, também sao “criados a imagem dessa presenca nao-humana”, como assinala
Llansol ao dizer o que € a cena fulgor. E 0 modo de se relacionarem com esta imagem
ganha leituras potenciais ao ser aproximada da cena fulgor. Poderiamos dizer que serve
aos Maxakali a afirmacdo de Llansol “fraccionar a imagem em suas diversas formas”
pois o belo “é o encontro inesperado do diverso™.'*®

Assim, sdo as cenas fulgor que permitem ao Maxakali atravessar territorios
desconhecidos, relacionar-se com a ndo-humanidade e contemplar paisagens dificeis de
nomear. Dessa forma, ndo estando desvinculadas da vida dos Maxakali, que se pdem a

ler e a escrever livros, as cenas afetam, sdo vistas e experimentadas por eles na forma de

texto:

[...] O texto que foi descoberto permite dar voz, sem dispensar a voz ou a tornar una;
deixa que o desenho do encadeado — que € uma outra forma de narrativa — dé a ver
as cenas fulgor convergirem, seguindo uma respira¢do ampla de sistole e de didstole,
num interior de anel.
Acabou por se constituir um instrumento estético que, sem ferir a razdo, nem
desprezar a crenga, funciona livre e eficazmente como um evocativo visiondrio de
um mundo objectivo.'®’

Texto, portanto, que, ao deixar o desenho do encadeado dar a ver as cenas

fulgor, produz imagens que abrem e fecham, “porque a falta de claridade é essencial”,'™
evocando visdes da paisagem. Como argumenta Anne Cauquelin, no livro A invencdo
da paisagem, s6 a partir do rompimento do logos racional e do principio da unidade é
que foi possivel ao Ocidente fragmentar o pensamento e o olhar, para entdo constatar a
paisagem.

A paisagem € o contagio pela visdo e “Por que querem submeter a visdo a

~ ¢ . N 151 £
razdo?”, pergunta Llansol no texto “A boa nova anunciada a natureza”."”' E é nessa

Y TUGNY. Nomadismo musical entre os Maxakali, p. 3. Sobre o assunto, a autora cita ainda este trecho
do antropdlogo Eduardo Viveiros de Castro bastante esclarecedor: “Assim, a interferéncia sincronica
entre humanos e animais (mais geralmente, ndo-humanos) que se exprime nos conceitos de xama e de
espirito possui uma dimensao diacronica fundamental, remetendo a um passado absoluto — passado que
nunca foi presente e que portanto nunca passou, como o presente ndo cessa de passar — em que as
diferencas entre as espécies “ainda” ndo haviam sido atualizadas.” (p.3)

8 L LANSOL. Lishoaleipzig, o encontro inesperado do diverso, p.141.

Y LLANSOL. Na casa de julho e agosto, p.164.

1501 LANSOL. Onde vais Drama-Poesia, p. 160.

S LLANSOL. Onde vais Drama-Poesia, p. 35.
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radicalidade que o texto llansoliano indica que a paisagem € importante para lermos o
texto Maxakali. A cena fulgor é a possibilidade de “ver com os olhos livres”,'> de
pensar um texto Maxakali sem um modelo racional a priori, e que, por isso, torna cada
experiéncia com a paisagem um acontecimento constitutivo, como desenvolve Alain

Badiou, sobre a nocao de evento, em seu livro Para uma nova teoria de sujeito:

No fundo, uma verdade é o tracado material, na situacdo, do suplemento
circunstancial ao evento. E portanto, uma ruptura imanente. “Imanente”, porque uma
verdade age na situacdo, e em nenhum outro lugar. Nao existe o Céu de verdades.
“Ruptura”, porque o que torna possivel o processo de verdade — o evento — ndo era
usual na situacdo e ndo se deixava pensar pelos saberes estabelecidos.

Chamaremos de ‘“‘sujeito” o suporte de uma fidelidade. Logo, o suporte de um
processo de verdade. O sujeito ndo preexiste de forma alguma ao processo. Ele é
absolutamente inexistente na situag@o antes do evento. Dir-se-4 que o processo de
verdade induz o sujeito.'”

Esse processo de verdade proporcionado pelo evento, de que nos fala Badiou, no
caso dos Maxakali, € a vivéncia ndo de um sujeito, mas de uma comunidade, arrebatada
e constitutiva da paisagem, por se relacionar com ela pela textualidade, coletivamente.
Uma das razdes para a coletivizacdo dos eventos entre os Maxakali € a adocdo de
perspectivas de outros corpos e seres por todos da aldeia em sessdes xamanisticas, como

nos relata Rosangela Tugny:

Entre os Maxakali, o canto € coletivo, assim como o xamanismo o €. Nao se escuta
sessdes isoladas, nas quais um homem mais conhecedor dotado das faculdades de
cura ou de condugdo do ritual entoe solitariamente seus cantos. Todos os homens e
mulheres cantam. Todos compartilham da viagem do espirito-morcego e podem vir
ao encontro de algum doente para diagnosticar a causa, ou melhor, o sujeito de sua
doenca, e cantar para realizar a cura. As sessdes de exegeses dos sonhos do doente
sdo publicas, coletivas, e as visdes e comunicagdes realizadas com os espiritos
auxiliares se fazem igualmente aos olhos e ouvidos de todos, com a colaboracdo

discreta de todos'>*.

O que foi visto e vivenciado estd fulgorizado em cenas por todos os
participantes, textualidade sem a marca autoral de um sujeito psico-logico,
aproximando-se do que diz Leyla Perrone-Moisés sobre a concep¢cao de Roland Barthes

do haicai japonés:

O que diz o haicai € um momento intensamente vivido por “alguém”, mas fixado em
linguagem sem o peso do sujeito psico-légico do Ocidente. Nenhuma moral da
histéria. O haicai €, para Barthes, um lugar feliz em que a linguagem descansa do
sentido, e neste momento, segundo ele, € o de que ela necessita. Nao como uma
fuga, mas como uma tomada de félego; ndo para alienar-se, mas para “dar um
tempo™.">

152 OSWALD. A utopia antropofdgica, p. 44.

153 BADIOU. Para uma nova teoria do sujeito, p. 110.

3 TUGNY. Nomadismo musical entre os Maxakali, p. 6.

133 BICALHO. “Yamiy maxakali — um género nativo de poesia brasileira”, p. 12.
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Dentre esses momentos, presentes no livro Pendhd, estio os que abrangem o
yamiy do Inmoxa, um existente ndo-real para os Maxakali. O Inmoxa é um yamiy ruim,
ele € uma fera canibal. Transformam-se em Inmoxa os Maxakali que infringirem regras
sociais, por exemplo, o marido ou a mulher que comerem carne no periodo de
resguardo. Depois de morto, o Maxakali cava um buraco na terra e sai com um corpo
decomposto, sem cabelos, dizem os Maxakali que ele se parece com uma onga.

O texto “Inmoxa do seu Otavio” € um dos que integra o livro Penahd. Nele, os
Maxakali mudam de aldeia depois de enterrarem o antepassado morto. Um dia, um
Maxakali resolve voltar na velha aldeia para arrancar mandioca. Ao chegar 14, ele
percebe que a cova estd vazia e o antepassado ndo estd mais. Ao anoitecer, o Inmoxa se
aproxima das redondezas da casa e grita. O Maxakali ndo prega o olho e, ao amanhecer,
vai embora sem levar nada.

No caminho, ele encontra outro Maxakali que ia para a aldeia velha. Ele entao
avisa ao parente da presenca do Inmoxa. Mesmo assim, o parente vai até 1 e novamente
o Inmoxa aparece. Desta vez, o Maxakali tenta acerti-lo com um facdo, mas ndo
consegue. Ao amanhecer, ele retorna a sua aldeia.

Os parentes entdo se reinem e decidem em conjunto o que vao fazer. Eles
escolhem dois rapazes, que sdo colocados em cima de camas. Os parentes esperam até
que os dois comecem a cantar. “Era o sinal de que j& estavam prontos. Os parentes
tiraram os dois rapazes da cama e os pintaram com urucum. Depois pegaram plumas e
as pregaram nos corpos dos rapazes. O urucum cheirava forte”."*°

Em seguida, os rapazes sio mandados de volta para a aldeia do Inmoxa. Ao
chegaram 14, eles sobem rapidamente no Mimanam (pau-de-religido) e entdo eles
comegam a assobiar. O Inmoxa reconhece o assobio e, ao chegar no local, passa a andar
vagarosamente, entdo diz “Ahhh! Isso € ritual dos meus pais, dos meus tios, dos meus
avos.” O Inmoxa acha bonito. E, ao tentar tirar uma pluma, o yamiyxop, ou seja, 0s
Maxakalis j4 transformados em yamiy, ndo deixam.

O Inmoxa fica assustado. Entdo os dois assobiam de novo e o Inmoxa busca
cana e coloca debaixo do mim@nam. Eles assobiam outra vez e ele busca banana da
terra. Mais uma vez, ele busca fumo. O Inmoxa traz varias coisas. Até que os dois
comecam a assobiar no meio de seu caminho do Inmoxa, fazendo com que ele volte

antes mesmo de encontrar a nova coisa. Eles fazem um vai-e-vem com o Inmox3 até ele

5 MAXAKALIL Pendha, p. 97.
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cansar. Quando ele se cansa, ele deita debaixo do Mimanam. Quando o Inmoxa abre o
olho, os dois enfiam paus compridos em seus olhos e seguram até que ele morra.

Eles, entdo, retornam a casa e dao a noticia de que o Inmoxa estd morto:

Entdo todos voltaram para a aldeia antiga e comeram toda a
fartura que havia 14.

No outro dia, eles ouviram barulho de queixada no meio da
mata. Os dois parentes foram 14 e mataram. Mataram todos
os queixadas que havia. Onde eles ouviam os queixadas ele
iam 14 e matavam.

Entdo ouviram um queixada e foram atrds. Um correu mais
que o outro e foi na frente. Entdo o capim navalha da mata
pegou o pescogo dele. Ele achou que fosse cipé e forcou
para arrebentar. Mas o capim cortou seu pescoco. E o
sangue derramou até ele morrer.

O outro voltou para a aldeia. Eles trouxeram dgua morna e
fizeram vdrios trabalhos de pajelancga. Entdo ele ficou sdo.
Ag({g:;l quando ele ouve queixada, fica quietinho e ndo vai
nao .

Neste texto do Inmoxa, estamos diante de uma cena fulgor, em que fica
marcada, no tempo de antigamente, a relagdo de parentesco entre o Inmoxa e os
Maxakali, pois a fera € a transformagao de um antepassado, que reconhece o ritual como
sendo de seus antepassados também. Assim como os Maxakali da histéria viram o
Inmoxa no decorrer da histdria, a leitura desta cena € a possibilidade de o Maxakali de
hoje ver o Inmoxa. Como no diz Rafael Maxakali, ¢ uma histéria que o Maxakali vé e
diz: “Ah, foi assim”.

A visdao é fundamental para os Maxakalis no encontro com o yamily. Pude
constatar este fato no texto “Histéria do Xunim (Morcego)”, que também se encontra no
livro Pendhd, e também no relato do encontro do Kotkuphi (talo da mandioca), mas
acredito que outros yamiys também tenham sido vistos pelos antepassados.

Depois que o yamiy estabelece o elo com o Maxakali, ele € 0 humano passam a
comunicar-se. Ap6s uma situacdo de suspense e busca, em ambas as histdrias, o
Maxakali vé o yamily e se descobre Maxakali, aprendendo a forma e os atributos

corporais do yamiy, os cantos, dancas, a comida que ele gosta:

Um monayxop (antepassado) morava sozinho na mata. Ele preparou uma armadilha
para pegar uma capivara. Ao retornar a armadilha, ele encontrou um gavido.
Estranhou que tivesse pegado um bicho voador. Caminhou mais um pouco e
novamente fez a armadilha. E novamente, quando ele retornou, encontrou ndo um
bicho terrestre mas um gavido. Estranhando aquele acontecimento, mdndyxop sentiu
cheiro de urucum. Kotkuphi (Yamiy do talo da mandioca) estava pintado de urucum.
O moéndyxop caminhou em dire¢do ao cheiro e nada viu. Continuou a seguir o rastro

do cheiro e ndo encontrava de onde ele vinha. Entdo kotkuphi se escondeu atrds de

ST MAXAKALIL Pendha, p. 100.
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uma arvore. Quando mdnayxop passou pela drvore, virou-se rapidamente e ficou
frente a frente, um olhando o outro, kotkuphi e ménayxop. Kotkuphi entdo ordenou
que o Maxakali fizesse casa de religido para que ele fosse a aldeia [Rafael faz com o
corpo o movimento do antepassado]. '**

A associacdo desses olhares trocados entre o Maxakali e o yamiy com o trecho a

seguir, de Maria Gabriela Llansol, € imediata, para mim:

em si mesmo, 0 pensamento o era pouco claro, arbitririo
e até, talvez, pouco convincente,

mas surgiu a frase, uma frase humana,

um olhar trocado com alguém que viera, como eu,

da dspera matéria do enigma,

e 0 texto comecou,

. . . 15
legente, o mundo est prometido ao Drama Poesia'”’

Diria, mesmo que equivocaldalmente,160 que € neste olhar trocado entre o
Maxakali e o yamiy, da matéria dspera do enigma, que o texto comecou. A concepgao
de poesia de Maria Gabriela Llansol caminha numa direcio que diz respeito aos
Maxakali, reivindicando o constante contato entre corpos da paisagem, buscando a fuga

de uma autobiografia do sujeito, e a aproximacdo da escrita como grafia prépria do vivo:

Que ler € ser chamado a um combate, a um drama. Um poema

que procura um corpo sem-eu, € um eu que quer ser reconhecido como seu
escrevente. Pelo

menos. Esse o ente criado em torno do qual silenciosamente gira toda a criagdo.

O luar libidinal é o nome que dou, hoje, a esse compromisso. Uma jubilosa difusdo
do caminhante pelas ruas,

a escrever copias da noite.
Fugir ao destino do vate. Fugir 2 mediocridade da autobiografia. '®'

Drama que € préprio da criacdo, de um poema que nao surge da inspiracdo ou
genialidade de um poeta, mas do embate com o corpo. Corpo a abrir-se para algo
externo, fora do eu. S6 assim, o luar libidinal, figura do texto llansoliano, prossegue seu
compromisso a escrever copias da noite, do “desconhecido que nos acompanha”, do que
ndo se sabe e se escreve, como afirma a escritora em O Senhor de Herbais.'®
Yamiy, portanto, que se d4d no embate do corpo. Dai a importancia fundamental

do livro e da escrita como uma ampliacdo de corpos, juntamente com a caga e a busca

pelo alimento e as atividades ligadas a paisagem em geral.

158 Texto transcrito da fala de Rafael Maxakali durante minha estadia na aldeia, em 2007.

159 LLANSOL. Onde vais Drama-Poesia, p 12.

' Entendendo equivoco como o conceito trabalhado por Eduardo Viveiros de Castro: equivoco de
traduc@o entre culturas diferentes.

161 1 LANSOL. Onde vais Drama-Poesia, p. 10.

12 Livro publicado em 2002, definido pela prépria escritora como “breves ensaios literarios sobre a
reprodugdo estética do mundo, e suas tentagdes”.
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O livro de saude Maxakali

Contada pelo pajé Toté6 Maxakali,

16 P . .
3 esta histéria que abre o Livro de saiide

Maxakali conta de um tempo nao-cronoldgico, no qual os antepassados se comunicam

com outros seres. Assim a paisagem nao se dissocia do humano, de maneira que nao

podemos dizer o que seria o cendrio € o que seriam os protagonistas. O amalgamento

dos Maxakali com a paisagem propde, logo na abertura do livro, um lugar onde ndo ha

uma hierarquia entre os seres, como nos faz pensar a Estética Organica dos vivos entre

0S VIVOS:

Tinha uma mulher, o nome dela era Putéoy (barro). E o marido se chamava Apihik
(péssaro). Eles tinham uma filha. Kokexkata veio e se casou com a filha deles. Ele
queria ficar sozinho com ela. Queria viver sozinho com ela. Os Yamiyxop
descobriram e mandaram o Kiiniég (o coelho) vigiar o casal. Tragcaram um plano:
Kiiniog tomaria mel até ficar tonto, para fingir-se de doente. Depois saiu de casa em
casa pedindo abrigo para dormir. Ninguém o aceitava. Até que Kokexkata, com dé
de Kiiniég, o chamou para dormir em sua casa.

Kiiniég entdo fingia que estava dormindo, deitado perto do fogo, mas estava era
vigiando o namoro de seu anfitridio com a esposa. Kokexkata, percebendo algo de
estranho com Kiinidog, pegou um pau em brasa e colocou nas costas de Kiiniog. E
falou:

— Kiinidg, voce estd queimando.

Mas Kiiniog nio se mexeu. Continuou quieto.

Kokexkata falou:

— Kiiniog morreu!

Acreditando-se sozinho, Kokexkata sentou-se no chio e abriu sua bolsa. De dentro
tirou sua esposa. Ela usava colar e pulseira.

Kiiniég, de um salto, saiu gritando:

— Meu tio estd com a mulher! Estd namorando!

Kokexkata pegou a esposa e jogou para o alto. Ela se agarrou num galho de drvore e
ficou 14 em cima. Kokexkata se abragou ao tronco da drvore e falou:

— Eu ndo tenho mulher ndo. Eu estou abracando € o tronco da arvore.

Kiniog falou:

— Eu vi a mulher. Ela tem colar, tem pulseira...

Os Yamiyxop ja sabiam. Chamaram o Mdmdy (pica-pau) e ordenaram que ele
subisse e jogasse a mulher para o chio. Ele subiu e a jogou. Entdo os Yamiyxop a
mataram. Pegaram uma mikaxxap (uma pedra lascada) e a usaram para cortar o
corpo da mulher. Dividiram-na em vérios pedacos. Cada Yamiyxop pegou uma parte.
E levaram pra casa. Cada um deixou seu pedago em casa e foi pra kuxex (a “casa de
religido”).

Depois mandaram alguém ir as casas olhar se de cada pedaco ja tinha se formado
uma nova mulher.

“Ainda ndo”, disseram ao voltar.

Mais tarde, outra vez alguém foi as casas olhar se ja tinha surgido uma nova mulher
de cada pedago daquela.

Perto das casas ouviram-se vozes de mulher. Elas j4 tinham chegado.

Os Yamiyxop ficaram alegres. Foram pra casa e cada um encontrou sua mulher.

19 Gravagdo realizada para o Livro de saiide Maxakali (inédito), transcrita por Charles Bicalho a partir de
entrevista realizada em Sabard, Parque Chécara do Lessa, no dia quinze de agosto de 2006.
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Os trabalhos para a producdo do Livro de saiide Maxakali comecaram com o
ingresso dos Maxakali no Curso de Formacao Intercultural de Educadores Indigenas da
UFMG, em 2006. Os professores que propuseram o projeto de producdo do livro sdo
Rafael Maxakali, Pinheiro Maxakali e Isael Maxakali. Durante o processo de realizacao
do livro se integraram a equipe Sueli Maxakali e Mamey Maxakali. Desde o inicio, eles
pensaram esse projeto, que foi tomado no Curso como cerne de sua formagdo escolar
em nivel superior.

O objetivo dos Maxakali com esse trabalho € sensibilizar a FUNASA, 6rgao
responsavel pela saide indigena no Brasil, sobre as diferencas entre os tratamentos de
cura maxakali e da medicina “cientifica”.

Os Maxakali relatam vérios problemas que acontecem quando sdo atendidos nos
hospitais, principalmente em Governador Valadares, por 1a se encontrar a CASAI —
Casa do Indio. Na CASAL, os indios fazem um primeiro diagndstico e, em seguida, sao
encaminhados para hospitais da cidade para serem atendidos pelo SUS — Sistema Unico
de Saude. A principal reclamacao feita por eles € a falta de conhecimento da cultura
maxakali por parte dos médicos e agentes de saide que os atendem. Conclui-se, entdo,
que o Livro de saiide Maxakali ndo se trata de um livro escrito para ensinar higiene e
prevencdo de doengas para os Maxakali, como comumente se faz,'* mas um livro que
vai ensinar aos nao-indios a medicina Maxakali.

Mesmo tendo como destinatarios os nao-indigenas, o livro € bilingiie. Isto se da
por uma exigéncia dos Maxakalis, que, sempre, ao escreverem, fazem questdo de
escrever em maxakali. Nota-se que eles possuem uma aguda consciéncia da importancia
de escreverem em sua lingua, fazendo com que se amplie a textualidade maxakali. Eles
também nos dizem que o livro seria um bom registro de sua cultura, principalmente para
aqueles que estao esquecendo os ensinamentos da satide por causa do grande contato
com os brancos. O texto foi traduzido pelos mesmos professores que o escreveram.

Para a realizacdo deste livro, formamos uma equipe de pesquisadores com o0s
Maxakali. Concebemos, logo no inicio, uma forma de trabalho que vem sendo a pratica

do Literaterras na formacgao de educadores interculturais:

Desde 1979, temos visto um verdadeiro movimento literdrio proveniente das aldeias,
que consiste justamente na producdo escrita e impressa resultante da experiéncia de
autoria. Mas ndo se trata da criagdo de autores no sentido burgués da palavra, ou

1% Exemplos sdo os livros de Saiide no Xingu e o Livro de saiide dos professores Mebéngokre, Panara e
Tapajuna. Escrito por indigenas, com orientagdo de ndo-indigenas, eles trazem orientagdes sobre doencas
e habitos de higiene ocidentais.
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seja, do direito autoral. As obras sdo reconhecidamente coletivas. Obedecem a
preceitos da tradicdo oral, mas também pertencem ao mundo da midia impressa.
Esta situa¢do hibrida, que até poderiamos colocar dentro da contemporaneidade
artistica, ndo seria, afinal, da prépria natureza da literatura? Se nos recordarmos do
nascimento do romance na Europa, na passagem das grandes narrativas orais para a
escrita, ou mesmo antes, com os textos homéricos, devemos reconhecer que a
experiéncia de autoria, a experiéncia literdria, a escrita, enfim, tem, no fundamento,
a natureza da coletividade. '®

O método de escrever a paisagem

Como se tratava do empreendimento de uma nova obra, agora sobre a medicina,
comeg¢amos com uma conversa com os Maxakali sobre quais eram os problemas
enfrentados por eles, as dificuldades encontradas nos hospitais; assuntos que eles
consideravam importantes de serem esclarecidos. Esta primeira conversa foi toda
gravada e posteriormente transcrita.

A partir dessa transcri¢do, propusemos que eles escrevessem sobre os temas
mais recorrentes na conversa. Percebemos entdo que, para eles, ndo hd um modelo de
livro, um modo dissertativo de escrita, que se desenvolveria com uma linearidade,
objetividade e argumentag¢do, como um projeto académico tradicional.

Tivemos a idéia de montarmos pequenos textos, a partir das transcri¢des, varios
comegos, com 0s assuntos que eles trouxeram. O objetivo era criar uma maneira deles
escreverem sobre todos os temas que tinhamos conversado. Mas como nio haviamos
aprofundado, e queriamos, e eles também, que isto fosse escrito, recortamos pequenos
comecos de assuntos. Este método foi inspirado num livro de Maria Gabriela Llansol, O
comecgo de um livro é precioso, onde ela propde varios comegos de livro, numa proposta
que dé continuidade a fragmentacao das cenas fulgor. Como ela mesma diz, assim o
livro “mantém o comego prosseguindo”. Com o nome do referido livro, propusemos a
oficina “O comeco de um livro é precioso”, onde a forma de composi¢ao procurava dar
conta desta vontade de escrita, sem que houvesse um fim determinado.

Eles entdo escreveram sobre cada um dos comecos e passamos a ter duas das
trés partes do corpo textual do livro: a da escrita em maxakali e sua traducdo para o
portugués. Esta parte escrita, no entanto, nao foi dissociada do didlogo transcrito.

Mais uma vez inspirados pelo texto llansoliano, que constata, no didrio Finita, a
presenca de trés livros: o da paisagem, a da polimorfa mulher e o microcosmo do
homem, optamos entdo por fazer o livro dividido em trés colunas que, estando lado a

lado, se enriqueceriam mutuamente. Isso inclusive, resolveria uma necessidade que a

15 ALMEIDA. Povos indigenas do Brasil, p. 151-154.
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equipe percebia: a criacdo de mais uma parte, que conceituaria as outras duas partes em

termos médicos padrdes, facilitando assim a consulta do livro por um médico:

Jodoigne, 1 de janeiro de 1976

E o comeco do ano, primeiro dia. Os camponeses permaneciam deitados, com os
olhos de videntes, e de mortos. Continua, a toada, exercida e intima: e esperam
outro tipo de vida que os desligue do dominio dos Senhores; mas serdo triturados
pelos excessos a que, por sua vez, ndo deixardo de recorrer. Suspendo-me como se
tivesse perdido a certeza, olhando pela janela o pétio, constato que o nevoeiro paira
sobre as cabegas, mesmo as das arvores. Muitas vezes, hd um motivo que me vem:
desligados do Poder de Estado. Nao ha divida que a mim me fascina a balanca do
Poder, e as contradigdes humanas que se exprimem na idéia de batalha; muitas das
minhas forcas sdo negativas mas fazem parte de um esforco conceptualmente tecido,
trama de vibracdes e de energias complementares. H4, pois, trés livros, o da
Paisagem, o do microcosmo do homem, e o da polimorfa mulher.'*

1 LLANSOL. Finita, p. 96.
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PAISAGEM POLIMORFA MULHER MICROCOSMOS
DO HOMEM

Parto, pds parto

(1)

Equipe: — Comecemos pelo
comego: o parto. O parto, entre
os maxakali, é realizado de
cocoras e dentro de casa? A
mulher é assistida apenas por

sua mae, ou também pelo

Parto, pés pqr’ro marido? Apds o parto, quais
(1) sdo os primeiros cuidados com
Kakxop a hex yi fut te
put putup hu hdm tox
yam tup ah y& mimtut Uhex: — Sempre dentro de
kopa put pupe tu fuk, casa, de cocoras. A mulher é
N0y y& mimtut, ha tu
xip'ax, hata tu pit nOytaq,

tu tut h& ham toyd pu parteira é uma mae para nos.
tut put pupe, tu tuk, N0y | Ela d4 banho no neném e o
kuxex tu tu xip'ax yamiy
kopa kuxex kopa.

a mae e o recém-nascido?

assistida pelos dois. Qualquer | _. o
Circunstincias do parto

marido vai esquentar a agua
com um pouco de sal para a
made que teve neném beber.
Toda mulher que teve neném
s60 pode tomar a “cozinhada”
(Agua que ferve e depois
esfria), para matar os bichos
que tém dentro d’agua.

O umbigo do neném cuida com
6leo de capivara, passa no
umbigo. Também faz assim:
onde

FIGURA 13 — P4gina demonstrativa da estrutura de colunas do Livro de saiide Maxakali.
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Nao h4, entre esses trés textos, um que considerdssemos o comeco, O
introdutério ou que tivesse alguma forma de cronologia. Isto fez com que o livro

ganhasse a forma de fragmento, multipla, do rizoma, na acep¢do de Deleuze:

O mundo perdeu seu pivd, o sujeito ndo pode nem mesmo fazer dicotomia,
mas acede a uma alta unidade, de ambivaléncia ou sobredeterminacao, numa
dimensdo sempre suplementar aquela de seu objeto. O mundo tornou-se
caos, mas o livro permanece sendo a imagem do mundo cosmo-radicula, em
vez de cosmo-raiz. Estranha mistificagdo, esta do livro, que € tanto mais total
quanto mais fragmentada.167

A coluna da paisagem é o texto maxakali, a da polimorfa mulher traz o didlogo
entre a equipe do livro de saiude e os Maxakali e o microcosmo do homem, a
conceitualizacio médico-cientifica. Os Maxakali gostaram desta proposta de
organizagdo, principalmente a coluna da paisagem, pois rapidamente eles perceberam
que a nocdo de paisagem estava ligada a da lingua maxakali. Farei um breve relato
sobre como se deu este momento, pois penso que ele foi uma experi€ncia extremamente
importante.

Com esta dissertacdo de mestrado jid em andamento, tive a oportunidade de
perguntar aos Maxakali se eles sabiam o que era paisagem. E, como eu esperava, eles
manifestaram nunca ter escutado esta palavra. Passei a tentar explicar-lhes o que seria
entdo a paisagem, partindo do senso comum, mostrando imagens de livros de paisagens,
revistas e descrevendo lugares. Aos poucos, eles pareciam entender o que queria dizer,
mas afirmavam ndo existir palavra que traduzisse esta idéia na lingua maxakali.

Durante a tentativa de traduzirmos o termo, na confeccdo do Livro de saiide
Maxakali, varias foram as palavras e expressOes sugeridas por eles para designar
paisagem. A primeira foi pénd mai, traduzida por “ver bem”. Depois eles sugeriram
hdpxeka pendhd. Lembro-me que esta agradou bastante a equipe, pois seria traduzida
por algo como ‘“ver chdo grande”, ou ver “terra grande”.168 Mas sem eu entender o
porqué, pois todo o decorrer das discussdes foi rapido e na lingua deles, eles resolveram
trocar por hdpxop xohi mai pendhd, que foi traduzido, em grupo, por “todas as coisas
boas do ver”.

Estando, portanto, trabalhando com a paisagem no sentido formulado por
Llansol, explicamos a eles o porqué do nome paisagem numa coluna do livro onde

estavam os textos Maxakali. Mostramos uma frase inspirada na poesia de Fernando

" DELEUZE. Mil Platés 4, p. 14.
1% Esta traducdo estd referenciada no conhecimento dos integrantes da equipe do Livro de saiide ¢ no
diciondrio portugués maxakali do SIL — Sociedade Internacional de Lingiiistica.
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Pessoa: “Minha terra € minha lingua”. E, de imediato, os Maxakali acenaram com a

cabeca concordando com o que foi dito.

A textualidade do Livro de Saiide Maxakali: a autobiografia
E notivel que os yamiy desempenhem funcdes na vida maxakali. E com o
religiao'® que o Maxakali aprende e realiza uma série de atividades, por exemplo, a

caca, através do Kotkuphi (talo da mandioca):

A flecha que kotkuphi fez tem veneno. Kotkuphi tira e mata bicho, acho que € jacu,
tucano. Ele tira a pena e faz flecha. E tira outro veneno para fazer flecha. Quando
termina pega e vai andando para cacar. Encontra alguns bichos, ele joga, acerta. E
bicho ndo vai correr: ja pegou e bicho ndo vai ficar correndo, ele ja estd morrendo.

Kotkuphi ensina para tihix' .

Outro yamiy que podemos destacar no Livro de saiide Maxakali é o Tatakox
(lagarta listrada). Além de ser ele o responsdvel por trazer o espirito das criangas mortas
na aldeia para as maes que estdo com saudade, € ele quem ajuda o pajé a matar o
Maxakali que se transformou em Inmoxa. E ele também quem leva os meninos, quando
adquirem a idade correta, para a kuxex (casa de religido) para que 14 o yamiyxop possa

. Z.: 171 . .
abrir suas memorias. ' Como nos dizem os Maxakali:

Tatakox leva para a kuxex. E lagarto. E religido. Yamiyxop toma conta. Abre a
memoéria das criangas e toma conta deles. Espirito fica dentro do cabelo deles.
Enquanto tatakox ndo ‘panha eles, o espirito ndo fica no cabelo deles. Porque ele
ndo € de yamiyxop ainda. Porque ele ndo € de religido ainda.

Tatakox estd querendo vir, af uhex'’> arruma crianga para tatakox pegar. E outro fala
também. Quem tem crianga de seis anos para abrir meméria de figtok,'” precisa
levar para a kuxex. S6 a mde fica sabendo. Uhex prepara figtok. Pinta, amarra a
cabeca. Tatakox vem, uhex j4 estd arrumando a crianga. Quando vem, o pai estd
junto com tatakox e uhex e fica perto de casa. As criangas ficam juntas e tatakox
vem pegar e a mie dele pega e pde nas costas.'”*

' Talvez por uma dificuldade de encontrar um melhor termo, os yamiy sdo chamados de o religido,
quando os Maxakali se dirigem a um ndo-indio. Eles utilizam o artigo masculino (o) para se referirem ao
termo.

10 MAXAKALL Livro de saiide Maxakali, fragmento 44, coluna da polimorfa mulher.

'"1'S6 0s homens podem entrar na casa de religido.

'72 Mulher maxakali.

'3 Crianca maxakali.

17* MAXAKALL Livro de saiide Maxakali, fragmento 60, coluna da polimorfa mulher.
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Mas a experiéncia mais marcante do Livro de saiide Maxakali € a presenga dos
yamiys no processo de cura e, principalmente, do Xunim (morcego). E para explicar
sua importancia e como € sua participacdo no ritual que estd voltada grande parte dos
textos: “Xunim € forte mesmo, cura doenga e da forca para os Maxakalis. Xunim € o
maior yamiy, seu Mimanam (pau de religido) é o mais alto. Ele tira espirito ruim”.'”

No livro, aprendemos sobre os Mimanam. S3o trés yamilys que possuem

176 .
E como nos diz o texto

mimanam cravados na aldeia: Xunim, Momogka e o Yamiy.
acima, o do Xunim € o mais alto. No Mimanam do Xunim esta escrita a seqii€éncia de
yamiy que seguird seu canto, como uma partitura iconografica. Dentre esses yamiys,
estdo desde a borboleta e o girino, até o sol e o helicéptero.177

Portanto, mais do que nunca, parece vital que se conheca os corpos da paisagem,
os yamiys, pois sdo eles € que dao ao Maxakali um indicio de por onde comegar o ritual
de cura. Quando se trata de curar uma doenga na qual o Maxakali sonha com um yamiy,

€ necessdrio que o pajé identifique o yamiy e, em conjunto com a comunidade, realize o

ritual que serd capaz de curé-lo:

Assim, se tihik adoecer; se sonhou com religido; e levantou com corpo
ruim...primeira coisa, ele vai para a kuxex, mas tem que lembrar o sonho. Ele vai 14
e fala com pajé. Af, religido vai cantar na kuxex. E entdo ele vai parar de sentir dor.
Ele ndo fala pra mim, nem pra ninguém, fala s6 com o pajé na kuxex. Ugtok, ndo. Se
adoecer, chama pajé; faz o canto em casa mesmo. Uhex também, porque nio pode
entrar na kuxex.'”

Por isso, no Livro de satide Maxakali, os yamlys, mais uma vez, estio marcando
o estilo. E principalmente, porque € um livro para os ndo-indigenas, os Maxakali
explicam detalhes do yamiyxop e de todas as formas de grafia que estes envolvem.
Assim, no livro, as imagens, os desenhos, a fotografia, também sdo fundamentais.
Virias vezes durante o processo de composi¢do do livro, os Maxakali reiteraram que era
necessario que ele fosse composto de vérias grafias.

Visando essa necessidade dos Maxakali, além da aten¢do dada a escrita
alfabética, foi pensada uma oficina s6 para os desenhos e grafismos. Além disso, na
confeccdo do projeto gréfico, foi decidido que as imagens seriam colocadas em paginas

separadas. Idéia que os Maxakalis adoraram.
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MAXAKALL Livro de Saiide, fragmento 34, coluna da paisagem.

' Trata-se de um yamiy que é um yamiy, e ndo um animal, planta, etc.

"7 Em um mimanam posto no pétio da Faculdade de Educagdo, podemos acompanhar uma seqiiéncia
destas.

18 MAXAKALL Livro de Satide, fragmento 25, coluna polimorfa mulher.
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Por fim, € a partir da identificacdo, pelo doente ou pelo pajé, do yamiy e do
canto sonhados, que se pode realizar a cura da pessoa enferma através do ritual. O que
concluimos entdo € a indissociabilidade do rastro com o sonho e com a doenga. Tudo se
relaciona no yamiy.

H4 uma estreita ligacdo entre o sonho, a cura e o yamiy e, portanto, entre a
escrita do yamily e a vida. O que pretendo reforgar, a partir desta experiéncia, ¢ uma
concepgdo de escrita que ndo separa vida e obra, como formula Llansol através do
conceito da autobiografia. Ao confeccionarem o livro, os Maxakali amplificam a
paisagem em suas vdarias grafias, pois elas dizem potencialmente de estados de

alma/corpo, que nao se dissociam do yamiy. Elas dizem o vivo.

89



Consideracoes finais

90



Antes de tudo, penso que a grande contribui¢do que a textualidade indigena nos
traz, cada vez mais, € a da beleza. Beleza ndo como uma remissao ao conceito
filoséfico, mas como a melhor descricdo possivel das sensacdes causadas por uma
experiéncia estética. Beleza que existe nas possibilidades diversas de convivéncia e
comog¢do com os proprios humanos, os animais, as plantas e os existentes ndo-reais,
numa estética que possamos nos sentir vivos no meio dos vivo: a estética organica.

Esse conceito de beleza se traduz na prépria motivacdo dos povos indigenas em
metamorfosear-se, através das escritas, em animais, ou em assumir atributos de
elementos que se encontram a sua volta, pelo fascinio estético que estes exercem sobre
seus olhares e sobre seus corpos, despojados de uma razao que distingue natureza e
cultura.

Beleza deslumbrante que me fez querer ser pintado com a escrita iconogréfica
dos Maxakali. E, ao ser pintado de Momdgka (Gavido), passei a acompanhar e conhecer
mais os tragos do corpo dessa ave. Assim, sempre quando o vejo cruzar o céu ou pousar
sobre um coqueiro, me emociono e procuro ler, em seu corpo, os tragos que aprendi e
todos que ainda irei perceber. Beleza capaz de nos conduzir a novas sensibilidades e
percepgoes, de alterar perspectivas, pelo sentido da estética organica, como neste texto

escrito por mim durante a oficina de desenho para o Livro de saiide Maxakali:

Chegamos e Marijo nos apresentou a casa do O, no largo do O. Repetimos algumas
vezes o O antes de entrarmos. Dentro da casa, arredondamos nossas bocas em forma
de O e percebemos que ali estarfamos a delinear contornos.

Eu esperava que eles dessem a primeira pincelada. Enfim, ao concretizar-se, entrei
novamente no mundo de seis milhdes de anos. Meus olhos percorriam as linhas
desenhadas pelos maxakalis, um lugar imaginante completamente existente. Tempo
em que o mesmo olho que corria a paisagem, corria a pagina.

Mais uma vez, “todo estado de alma é uma paisagem” estava presente, desta vez
intensificada pela tinta acrilica que Marijo nos apresentara. Para o Livro de saiide
Maxakali estava posta a maneira de conhecer a alma e o corpo e curd-los: pela
paisagem.

A impossibilidade de se comer carne vermelha durante o resguardo transformou-se
em multiplos peixes que Marijé chamou-os furta-cor. Pinheiro sem conhecer o furta,
repetia futa-cor, fruta-cor e nds nos entendiamos no olhar de sua pincelada que
queria e ampliava o estado peixe-cor em verde, amarelo, roxo. Lado a lado, estes
peixes eram uma visdo colorida nadando em rios e lagos, nos quais os Maxakalis
viam a qualidade de suas vidas.

Aos poucos, varios corpos passaram a nos guiar diante da mesa. Nao s6 os peixes.
Marijo, que € dada aos corpos, seguia linha a linha o pensamento dos Maxakalis.
Logo, ela lavava a alma deles quando era possivel trazer o pau de religido que estava
atrds da casa de religido para frente. Primeiro com a tinta branca e depois de seca, a
escrita do xunim, pontinhos pretos em formas geométricas sobre o branco.
“M4gica”, completava ela.

Marijo, mesmo ndo sabendo ler Maxakali, ja se dispusera a escrever com eles sua
lingua, pois era dada ao trago, e via delicado nas mdos dos Maxakalis. Todos os
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Maxakalis se puseram a escrever suas paisagens. Marijo sabia de paisagens e
mostrou as suas. Ela afirmava juntamente com eles que é preciso olhar, reparar. Dos
Maxakalis escutei: — Marijo Bay.

Tantos e tantos séculos de incompreensao e em poucos desenhos e conversas Marijo
jé entendia que seu fusca era tartaruga e Pinheiro queria andar nele. Havia ali uma
perspectiva. Ela conheceu os yamiy, pelos olhos e pela palavra. Daf a semente que ja
nascia dentro de uma bolsa, o passarinho que canta para desaparecermos e 0 passeio
pela mae d dgua. Marij6 conversava em lingua Maxakali por extensdes corporais.
Aprendi que o corpo de Maxakali ndo se corta. Que ndo € necessdrio fazer uma
andlise minuciosa, anatdmica, assim como com a terra, que ndo deve ser cortada

para a extracao de seu solo. Lembrei de Davi Yanomami que, ao conhecer ruinas da

Grécia Antiga, disse: “entdo é daqui que vieram os mineradores™.'”

O texto indigena ndo prega a ecologia, questdo que sabemos ser fundamental
para a sobrevivéncia no planeta, mas é ecoldgico pelo préprio cuidado, respeito e
responsabilidade com as formas viventes que ele causa, através da experiéncia estética,

daqueles que se tornam arrebatados por ele. Os “parentes”180

nio sdo mais simples
matéria transformdvel, arbitrariamente, pelo humano, mas poténcias que possuem leis
proprias em suas perspectivas, em seus pontos de vista: cada ser € um conhecimento.

Penso que as chaves-de-ler trazidas pela escrita de Maria Gabriela Llansol sdo
verdadeiras inovagdes para a leitura dos textos indigenas. A possibilidade de
coexisténcia com o mundo sobrenatural e dos antepassados, a percep¢do dos animais e
plantas como figuras textuais de igual importancia e o deslocamento do papel de
destaque dado normalmente aos humanos sio reveladores para que ndo leiamos o texto
indigena pelo parametro da verossimilhanca. Nessa outra forma de leitura, concebe-se a
escrita como uma dinamica propria que advém ao corpo de afetos, e todo o vivo pode se
fazer presente no texto.

O método autobiogréfico de Llansol proporciona uma leitura muito rica, que
ganha, com a aproximacdo da textualidade indigena, uma ampliacio de sua
compreensdo e de sua realizagao.

Como vimos, os indigenas também grafam a paisagem, dando a cada ser sua
grafia propria, tanto na escrita alfabética, quanto em suas iconografias. Enquanto
textualidade do alfabeto, os textos indigenas promovem um encontro com a escrita de
Maria Gabriela Llansol na dire¢dao da desterritorializacdo do Portugués como lingua do
poder, lingua da impostura. Ambas textualidades, ao percorrerem suas geografias

materiais e imateriais, ao criarem suas cenas fulgor distantes das cenas dos poderes

179 Texto inédito. A oficina em questdo foi realizada em Tiradentes, na biblioteca do O, com a artista
plastica Maria José Boaventura.

'8 Forma pela qual os indios se referem aos familiares e aos animais, plantas, antepassados e demais
seres vivos.
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estabelecidos, produzem paisagens que corroem, desagregam e pluralizam os sistemas
totalizantes.

Podemos pensar numa maxakalizacdo do Portugués, tanto pela introduc¢do de
palavras do Maxakali nesta lingua — por falta de correspondéncia vocabular suficiente
para dizer de alguns conceitos, como na pronuncia de palavras com entonagdes do
Maxakali —, quanto pela constru¢do frasal muitas vezes estranha ao Portugués, pois
temos, como base da construcao textual, a sobreimpressdo do maxakali.

A textualidade indigena também estende a abrangéncia da autobiografia para
além da escrita alfabética. Esta constatacdo faz com que cada pequena linha presente
num livro indigena seja passivel de ser icOnica. Podemos assim desfazer o preconceito
de que os livros de autoria indigena, assim como os proprios indigenas, principalmente
pela dificuldade de elaboracdo da escrita alfabética, sdo pueris, inocentes e infantis. A
questdo € que, em poucas linhas de um grafismo, ou em um desenho aparentemente
simples, estdo escritos conhecimentos milenares e rastros de uma histdria particular.

Um exemplo disso € a capa do livro Pendhd. Ali vemos um desenho entre dois
Maxakali e algumas palavras na lingua maxakali. A primeira coisa digna de nota é que
esse desenho tem um nome, Mimanam (pau de religido). E esse Mimanam,
especificamente, € o do Xunim, pois ali estdo os tracos do Xunim. As pintinhas que
estdo entre as formas geométricas, por exemplo, sdo os carogos da banana que o Xunim
gosta de comer. Depois, poderiamos ler cada uma das iconografias escritas nos corpos.
O Tihix (o homem) estd com a pintura do Momdgka. A mulher com a pintura de outro
yamiy, que € proprio das mulheres. Em baixo do Mimanam, podemos ver uma casinha,
a kuxex. Ela € a casa dos yamiy e fica, como na capa do livro, sempre de frente para o
Mimanam. Essas sao algumas informagdes que obtive conversando com os Maxakali,

mas varias outras poderiam ser adicionadas aqui.
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Tendo uma relacio afetiva com a paisagem, ao contrario do que acontece com o
territério, onde as relacdes se ddo por negociacdo e exploracdo, a textualidade ndo se
dissocia da a¢do, da experiéncia e, portanto, estd sempre se fazendo em forma de cena
fulgor, que, como nos diz Llansol, forma nossa concepg¢ao da realidade “Aprendi que o
real € um n6 que se desata no ponto rigoroso em que uma cena fulgor se enrola e se
levanta”.'*' E que, portanto, a préopria vida e a escrita, que no sentido do rastro de
Derrida ndo se distingue da linguagem, se confundem. Para dizer com Fernando Pessoa:

“Todo estado de alma é uma paisagem”. Esta experi€éncia se torna literdria, se

entendermos a literatura como Julia Kristeva:

z

A criagdo literdria é esta aventura do corpo e dos signos, que dd testemunho do
afeto: da tristeza, como marca da separa¢do e como inicio da dimensdo do
simbélico; da alegria, como marca do triunfo que me instala no universo do artificio
e do simbdlico, que tento fazer corresponder ao maximo as minhas experiéncias da
realidade. Mas esse testemunho, a criacdo literdria o produz num material bem
diferente do humor. Ela transpde o afeto nos ritmos, nos signos, nas formas.'®?

A aproximacdo dos textos indigenas com o texto da portuguesa Maria Gabriela
Llansol é uma possibilidade de refazermos a travessia maritima da conquista, agora nao
mais pela posse de novos territorios, mas fortalecendo um modo de ser e de estar que se
amplia, na troca entre afetos, em paisagens. Essa sensibilidade de aceitar e assumir essa
presenca nao-humana como fonte de vibragdo e alegria, como a possibilidade de devir, é
preciosa para lermos a coexisténcia dos indigenas e suas textualidades.

Se, por um lado, o texto de Llansol cria chaves-de-ler para os textos indigenas,
por outro as escritas indigenas vém enriquecer e ampliar, de forma exemplar, a
concepcao de escrita com a paisagem, que Llansol preconizou.

E, por fim, retomo o aspecto dessas duas textualidades, a indigena e a
llansoliana, que, a meu ver, € 0 mais revoluciondrio, tendo em vista o individualismo da
sociedade em que vivemos: a experi€éncia da escrita coletiva. Ambas criam suas
comunidades textuais, constituidas de seus leitores agentes, os legentes, e de um sentido
de comunhdo dos que escrevem, pois, segundo suas linhagens, suas figuras e seus
rastros, o que ha € uma histéria que ndo € feita por ninguém sozinho, mas pela

comunidade.

8L LANSOL. Lishoaleipzig, o encontro inesperado do diverso, p. 128.
182 KRISTEVA. Sol Negro: depressio e melancolia, p. 28.
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