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Resumo:

Essa dissertacdo versa sobre os significados abes@ara alguns povos amerindios a
partir da leitura de etnografias e artigos que @dor de alguma forma o universo
onirico. Para diversos povos, 0s sonhos sdo o nmondenmaterializacao do invisivel,
da alma gou) em um espaco-tempo que ndo se opde necessamaraenteal.
Representada muitas vezes pelo naing, a idéia de uma sombra, soprosalf parte
integrante da pessgaarece remeter & nocdo de um Outro de Si. Na itentde
compreender os sentidos dos sonhos amerindiosaémda traco um paralelo entre o
conceito de alma conforme pensado pelos ameriregiosconceito de inconsciente
segundo a psicandlise freudiano-lacaniana na medidajue ambos buscam refletir
sobre a experiéncia de uma parte da pessoa a qupdito ndo (se) tem acesso.

Palavras-chave:Povos amerindios. Sonho. Alma. Inconsciente.

Abstract: This is a dissertation about the meanings of dnegramong the peoples of
Lowland South America, based on a reading of etrapiges that deal in some way
with the dream universe. For several peoples, dreams the moment of
materialization of the invisible in a space-timeiethis not necessarily opposed to the
real. Often represented as@ul the idea of a shadow, breath or self that isragighe
person seems to refer to the notion of an OthénefSelf. In an attempt to understand
the meanings of this soul and Amerindian dreamingsk a parallel between the
concept of soul as thought by Amerindians and thacept of the unconscious
according to Freudian-Lacanian psychoanalysistisgafrom the idea that both seek to

reflect on the experience of a person’s part tactvttihe subject has no access (itself).

Key-words: Lowland South America Indians. Dreaming. Soul. Unconscious.
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Introducao

Ja ndo suportava essa mentira que € o relatar
dos sonhos. Porque nenhum sonho se pode
contar. Seria preciso uma lingua sonhada para
que o devaneio fosse transmissivel. Nado h essa
ponte. Um sonho sé pode ser contado em um
outro sonho.
Mia Couto,O outro pé da sereia

Um comeco

A investigacdo aqui apresentada baseia-se em uwmisfoebibliografica de
material etnolégico da América do Sul e de algumasas regibes em que haja
referéncias ao sonhar e em producdes que reflitdome ©s sonhos de uma forma mais
geral. Ainda que esse projeto seja um primeiro césier de reflexdo sobre o sonhar
entre os povos amerindios, o tom titubeante e éterade resenha sao muitas vezes
fruto da auséncia de trabalho de campo. Emboranhega a relevancia de um
levantamento bibliografico e a importancia de umoamdamento tematico antes de
uma imersao em campo (isso para nao falarmosmo db mestrado), o néo ter estado
la ndo deixa de causar-me certo desconforto ou haéseitao que pode refletir-se em

algumas passagens do texto.

Sair do seu lugar, encarar outras formas de sentiver da sempre alguma
margem a especulacdo e reflexdo. E possivel fazemas perguntas. E claro que
respondé-las satisfatoriamente depende de umadeedecunstancias. A ndo insercao
em um campo para além das palavras e etnografiasitdem também me despertou
algumas gquestdes, mas minhas tentativas de orgasizé@o deixam de ser vacilantes
(ou respeitosas). O estarnos prové — além de fatos, a massa de dadosrenaxfoes
para serem digeridagjui— de inquietagdes, inspiracamsightsque as leituras apenas

nos deixam vislumbrar.

Com essas consideracdes ndo pretendo compactuaczectarncrenca no acesso
direto as informacdes que costumamos creditar ar@qeia etnografica. Sabemos da
impossibilidade de uma comunicagéo transparents @guivocos que tanto a presenca
em campo como a leitura de “segunda méao” podenmredaarManuseio aqui a escrita

de antropdlogos e antropdlogas sobre seus natiwissyrando conceitos indigenas e
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antropolégicos a partir do que fui capaz de cageaminhas primeiras leituras em
etnologia. E lembrando também, com Wagner (1981g, aobjeto cultura somente se
torna visivel e crivel com a experiéncia em outruca. Antes disso, ndo héa cultura
para o antropologo uma vez que sua propria cukuteda como certatdken for

granted e auto-evidente. No ato de inventar outra cujtarantropélogo inventa a sua
propria e, de fato, reinventa a propria nocéo dieieu Nesse sentido, cultura s6 existe
na relagéo entre culturas e “todo esforco para ceemgler uma cultura comega com um

ato de invencao” (1981: 9/traducéo mihha

No trabalho de campo, a situacdo é objetificadeno “cultura”, tornando
possivel dizer que o/a etndgrafo/a esta aprendagdela cultura da mesma forma que
se aprende um jogo de cartas. Assim, a objetifcagdo aprendizado ocorrem
simultaneamente, o que nos permite falar em inwenig cultura, isto €, em uma
relacdo entre a cultura do antropologo e a do magjue forma um conjunto de
analogias. A invencgéo ocorre objetivamente por ndeimbservacdo e aprendizado e
ndo como uma livre fantasia. Nesse sentido, Wagfiema a necessidade de, no
movimento de compreensdo de outro povo, se procemeo secultura existisse sem,

porém, perder de vista que se trata de um egimp|[

A cultura torna-se visivel pelo choque culturaliegando alguém a situacoes
para além de sua competéncia interpessoal normabjetificando a discrepéancia
enquanto uma entidade; ela € delineada por meianda percepcaorgalization
inventiva daquela entidade seguindo a experiénaél. Transforma-se a estranheza, a
incompeténcia para se comunicar ou entender o®@m uma unidade, um todo

chamado cultura.

A invencao adverte o autor, ndo ocorre, contudmesibe com a experiéncia de
trabalho de campo, mas sim toda a vez que um donfle convencdes estranhas €
colocado em relagdo com o conjunto de convencoesgopdem o universo do qual
provém o pesquisador. E é esse exatamente o emdesiado a cabo nessa dissertacao:
colocar em relacdo os “nossos” sonhos e os sondhelss”, por meio de analogias
construidas a partir das leituras em etnologiappotogia e psicanalise. Para além do

trabalho de campo e das ilusbes de uma comunidcegy@gparente, a antropologia que

! Todas as traducdes dos textos que aparecem na lniginal s&o minhas.



pude fazer, refletida e criada nesse texto, € decin as palavras de outros sobre os
outros. Tomo emprestado de antropdlogas e antrgp®lampressdes, analises,

elaboracdes teoricas e, por que ndo, sentimentdsusoa da construcdo de analogias
possiveis entre 0 mundo de ca4 e o mundo de |a ais, pnecisamente, entre pessoas

daqui e de la.

A intencdo com essas observacdes nao é a dedasis falhas (elas sempre
hdo de existir, com ou sem trabalho de campo), deaserta forma pedir licenca para
falar, circunscrever a construcao desse texto.eksco que li, pensei e até mesmo
sonhei longe das bandas de que falo, torcendo guaatudo ndo seja um grande

delirio...

Meu diadlogo estabelece-se com o que tinha antegimienem maos: certo
interesse pela psicandlise lacaniana. Antes deeminédr-me pela etnologia amerindia,
trabalhei com cegos de nascenca em uma interfae @&psicanalise e a antropologia,
conectadas a partir de meu interesse pela linguagelentro esse novo campo de
mansinho, sem deixar para trds minhas incursoesa@as. Ao perceber que, para a
quase totalidade dos povos que menciono, o soateode um contexto de acéo da alma
— esse Outro de si presente em quase todas aslogEmajue busquei descre¥er,
nao pude resistir a realizar uma investigacdo acelas possiveis semelhancas e
dessemelhancas entre alma e inconsciente na medidgue ambos 0s conceitos
parecem apontar para algo que é do sujeito, masamué por ele sabido (a ndo ser em
determinadas ocasifes, como no diva ou nos sopbosexemplo).

Parece fazer parte da condicdo humana uma tenw@ivieefletir sobre certa
reparticdo da pessoa, sobre uma parte oculta dacugeito ndo (se) tem acesso. Ao
colocar em paralelo inconsciente e alma, nao pietemportanto, assumir uma
equivaléncia total entre os conceitos ou, inversaeedescartar qualquer tipo de
conversa entre esses construtos, mas apenas agmamtaras possiveis solugdes
inventadas por diferentes pensamentos para osriméstfa personitude: que outro é
esse que fala em mim? Como amerindios e psicasatisspondem a essa pergunta por

meio dos sonhos?

2 A excecdo seriam os Parakand, os quais, segunsitoFado conceberiam algo como a nocédo de alma.
Ainda assim, o autor faz uso da idéia de duplo serdge um componente imaterial da pessoa muito
préximo a no¢cdo de alma conforme usada pelos oatrawes e autoras mencionados ao longo dessa
dissertacéo. Ver p. 47-8 e 52.
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Ao longo da dissertacdo, pretendo mostrar comaetifes povos atribuem o
sonho a um plano espago-temporal em que € a apodaora da acdo. A descricdo de
distintos universos oniricos, apresentada no dapita maneira de um sonho, de forma
algo cadtica, nao deixa de planificar uma sérigitBrencas que pode ser intuida até
mesmo pelo(a) leitor(a) pouco familiarizado(a) caratnologia. Nao basta dizer que o
sonho coloca em cena esse duplo da pessoa parenquen passe de magica, diversos
sistemas sociocosmolégicos — em sua diversidade ossam acomodar-se
confortavelmente em uma totalidade. O elo entrasedfferentes formas de pensar e
viver, além obviamente do objeto da presente eserita alma que (insiste em) vaga(r)
em sonho, é uma série de questdes que a tematiceodhos faz emergir para esses
povos: responsabilidade, agéncia, (in)consciéng@aysonitude, temporalidades,

espacialidades e comunicacéao.

O espaco (e o tempo) dessa dissertacdo, bem camoaséter de primeira
imersdo em um campo vastissimo de conhecimentomeipermitem evidentemente
dar conta de todos esses temas, cada qual conoageHistéria na antropologia e uma
historia ainda mais extensa nas filosofias indigeAantencao desse trabalho, portanto,
€ muito mais a de apresentar a riqueza de refles@ieiveis de serem extraidas das

construcbes amerindias acerca de suas experi@miiass.

No capitulo 1, apresento como 0s sonhos inseremrsealguns sistemas
sociocosmologicos amerindios. A partir das desesc¢étnograficas, busco dar um
panorama acerca do sonhar em sua conexado comnasloggs nativas. Peco paciéncia
ao leitor/a: a quantidade de informacbes apresastpdde parecer macante em um
primeiro relance, mas, é a partir desse materi@laguesento algumas reflexdes acerca
das relacdes entre sonho, alma, corpo e pessas@®logias amerindias no capitulo
2, no qual também abordo as possiveis (in)congrag€®entre inconsciente e alma. Nas
considerac0es finais, busco dirimir certo atordagmgue me acompanhou nas leituras
sobre o sonhar. o tempo onirico. Que temporalidddessa que nao pode ser

determinada com exatid&o, recusando-se a uma E(ah?
A (inracionalidade dos sonhos

Penso sobre a necessidade de sermos analiticosmem que esmiluca o

problema, o objeto, a questado, o texto, ndo impmriame que demos. Quando decidi
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trabalhar com os sonhos, extrair desse nome reffe)g@ntencas, alguns sentidos, nao
sabia muito bem o que pensar, era muito mais umtinsamo de encanto, de incerteza,
de possibilidades do que qualquer outra coisa. #ergunta ndo poderia ser “como
sonham os amerindios”. Ja perseguira 0s cegos ssangeiestdo em minha monografia
de conclusdo da graduacdo. Os sonhos séo vellseg, tdatéria para a poesia (ou para
uma teoria outra). Com a navalha analitica, cre® ppdemos falar de como se falam

0s sonhos, como as imagens sdo sempre narratsses oleé de outro mundo.

O caréater insdlito e aparentemente desestruturadmitico e dos poderes que
ele envolve parece ter intimidado uma reflexdo @ceto tema em termos de sua
dimenséo social em uma sociedade na qual a namacsanho ndo é uma comunicagao
publica ordinaria, como bem observa Tedlock (1992&o sonho — producéo
imaginativa que nos remete a individualidade, @aqdg que sO o/a sonhador/a pode
falar — ndo parece estar reservada uma reflexagaoeupe de seus lugares e sentidos
para uma coletividade. Nossa episteme racionalpommetida com um rigor marcado
pelo apreco a realidade empirica, nos afasta déendmeno sem realidade material,

excluido do campo do observétel

Seguindo a sugestdo de Crapanzano (2005), na gesalios sentidos dos
sonhos para alguns povos, busco percorrer aquimeengdes ensombreadas do real, as

nuances de uma realidade objetiva que nos pareggesestavel e segura.

Essas mudancas da realidade objetiva da cena xyageémcias visionarias
podem representar um papel importante em nossass \Gdativas ao
descortinarem horizontes imaginarios — possibikdague pairam no limite
da percepcdo comum. Porém, devo acrescentar gsepetiem também
constranger, mesmo que por negacdo ou terror,lidaga suprema. Elas
podem chamar a atencdo, a meu ver, dessa real{dimilee lancar uma

sombra sobre o seu carater ja dado, a sua facte{@905: 361).

® ExcecBes a esse padrdo sdo os li@osaming — anthropological and psycological integfations
(1987), organizado por Barbara TedloclOesonho e as sociedades humafiB@66), organizado por
Roger Calillois e G. E. Von Grunbaum.

“ Tal desprezo pela experiéncia onirica pode selitad® a tradicdo cristd, que segundo Kilborne 21,99
desacreditou os sonhos, relegando-os a um seguado @ tratando-os com suspei¢cao, ao contrario da
tradicdo islamica na qual os sonhos eram um ve&sgdencial de revelacdo do papel de Maomé enquanto
profeta e visionario.
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Nosso apego a uma realidade empirica que quasespotiecada ou manipulada
sem perder sua ordenacgao ou suas determinacOe® pa® deixar estupefatos diante
de fendmenos que ndo cabem dentro de nossas definde realidade, tais como
possessoes, feiticaria e producdes oniricas. Czapanesta advogando em defesa de
uma “abertura em nosso empirismo para incluir eenesiera de acao o irracional — o

menos que o racional” (2005: 372).

Como podemos, entdo, nos aproximar do sonhar? Qaen imstrumentos

podemos lancar algum entendimento sobre as somibnagilia?

A primeira coisa que nos vém a mente ao tomar dvesonomo objeto de
investigacdo é sua universalidade e, mais aindanieersalidade do sonho como
matéria para a interpretacdo. Diferentes sociededas “sistemas” de aproximacao
dos significados dos sonhos e do sonhar. A elaBioragirica tem um espaco reservado
na cosmologia de um grupo, sendo um locus pridtigide acesso a temas que nos

remetem a no¢cdes como realidade, alma, agéncisseqe

A questdo principal a ser desenvolvida nessa digser € do que se trata o
sonho para as coletividades que costumamos estbarmundo euro-americano
poderiamos dizer que todo um saber fundou-se solangalise dos sonhos. Segundo
Crapanzano (1992b), é possivel fazermos uma leitarasicanalise como tendo seu
centramento(centering na interpretacdo dos sonfRoSenteringé um tipo de retérica
nas transacfes que ocorrem na psicanalise e easduicas, como a etnografica. A
idéia refere-se a uma imagem, evento ou consteddcb “funcionando como um
ndcleo ou um ponto de concentragdo que mantém umia sequéncia verbal
particular” (1992b: 28). Gentramentoda uma aparéncia, um semblante de ordem a
uma sequéncia de expressdes que poderia pareatrialee sem sentido. Crapanzano
afirma que o sonho de Irma — um sonho que o prdpmoid tem com uma de suas
pacientes e que é por ele analisado em diferen&sid®s — torna-se um centro para

seus leitores.

Narrativas, imagens, eventos e construtos que seidma nessa idéia de

centramentosdo entendidas simbolicamente. Elas clamam perpi@tacdo, a qual

® Como anuncia Freud eldma nota sobre o inconscient@ psicanélise se fundamenta na anélise dos
sonhos e a interpretacéo deles constitui a obra coanpleta que a jovem ciéncia realizou até o ptese
(1912: 332).

13



envolve a descoberta do(s) referente(s) escondidd (@ referente — o mais profundo e
longe da consciéncia — que empodera a imageralizada A chave de compreenséao
para 0os sonhos na psicanalise €, portanto, sinab&egundo Crapanzano, o significado
manifesto do sonho é subvertido. A busca é porigmifisado mais profundo, interno

(inner) significado. O sonho torna-se, entdo, um enigma.

A tentativa de desvendar a natureza dos sonhestetpara o empreendimento
psicanalitico freudiano. E nos mecanismos da edgor onirica que Freud pode
vislumbrar o funcionamento do inconsciente no ifdlio “sadio”. Sem (a interpretacao
de) os sonhos — 0s seus e de seus pacientes ieanglista vienense dificilmente teria

construido a compreensao do inconsciente que gos.le

Se nos sonhos “freudiano-lacanianos” podemos antevinconscienteem
operagdo, nos sonhos amerindios podemos caplaraem acao conforme ficara claro
no capitulo 1. Com o intuito de tracar mais adiamte paralelo entre o conceito
psicanalitico e o indigena (ou antropolégico?)es@nto de forma sucinta o processo de

elaboracao onirica conforme pensado por Freud.
Decifra-me ou te devoro: sonhos em (de) Freud

A investigacdo acerca dos sonhos, a partir do lralfandante de Freud e
Interpretacéo dos Sonh@ai um pouco do campo da sabedoria popular oucsafia
para se consolidar como terreno (quase exclusi&qsicanalise. Distanciando-se das
investigacdes meédicas da época que atribuiam cagsdammente fisiologicas para o

sonhar, Freud inaugura uma nova forma de concebegreretar as producgdes oniricas.

Para o autor, o sonho é texto e deve ser lido carsagrada escritura. Freud
recusa uma arbitrariedade no decurso de sua reragéwoe colocacdo em palavras. No
relato do sonho, as modificacbes a que a produgiic® € submetida sdo uma
indicagdo para os caminhos da interpretacao (1308). A chave de compreenséo para
0S sonhos na psicanalise €, portanto, simbélicgur® Crapanzano (1992b), as
associacoes de Freud ao sonho de Irma subvertggnificado manifesto do sonho nao
somente pela investida simbolica que o sonho sofresua interpretagdo, mas por sua

transformacgao em texto.

14



BN

A critica de Crapanzano a “textualizacdo” vigente cidente estende-se a
todas as empreitadas interpretativas simbdlicaguais acabam por ignorar o contexto
interlocutorio pragmaticamente constituido, sujeitase a regressao infinita. As
imagens do umbigo do sonho — “ponto das associagiikso sonho vai inscrever-se no
desconhecido” (Lacan, 1985a: 200) — ou do cogumselndo do miscélio utilizadas por
Freud para caracterizar o sonho &rinterpretacdo dos Sonhoscobririam, assim, néo
somente o impenetravel do sonho, mas de qualgtepietacdo. O ponto € que esse
impenetravel, esse desconhecido torna-se “o Ceeitdoico docentramento- 0 ponto

de gravidade para onde tudo é empurra@tapanzano 1992b: 41).

A busca é pelo significado oculto. Nas palavrasFdeud, “o0 sonho é uma
estrutura com um significado” (1900: 560). Seu isiggdo € preenchido por um desejo.
Para realizar um desejo, 0 processo de pensameratotel o sono transforma-se em um
sonho: o pensamento de algo geralmente desejabgetivado na elaboragédo onirica.
Dai o carater enigmético do sonho: interpretamess €lementos com o intuito de se
chegar aos pensamentos oniricos, cuja forca matisac® sempre um desejo
inconsciente. A origem do desejo onirico pode prdai sistema pré-conscientiesQ
ou mesmo da consciénci@g), contudo, como coloca Freud, “um desejo conscishte
pode tornar-se um induzidor de sonho se obtiveessac em despertar um desejo
inconsciente do mesmo teor e conseguir reforcd &890: 589). A contribuicdo dos
desejos da vida de vigilia restringe-se ao matetés sensacdes que sdo ativadas

durante o sono.

Os sonhos, bem como os lapsos de linguagem e sisslsd0 desde sempre um
anuncio do inconsciente: “a interpretacdo dos sen@oa via real que leva ao
conhecimento das atividades inconscientes da méh890: 647). O imperativo da
realizacdo de um desejo — ponto central do sonhteor@a freudiana — engendra a
elaboracdo onirica. Os sonhos tém de ser realigad@alesejo porque s6 um desejo
pode colocar o aparelho mental em acéo. Isso pargs@nho é produto do sistema

Inconsciente, “cuja atividade ndo conhece outr@tolyy que ndo seja a satisfagdo de

® Qutra critica possivel & idéia de sonho enquaemotrefere-se & perda de suas caracteristicas
predominantemente sensorio-espaciais, especialmental. Como coloca Kracke, “categorias verbais
disjuntivas traem a continuidade do espaco visuaha descricao verbal impde aos elementogedsalt
visual uma sequéncia temporal que é indeterminadapnesentacdo visual. O olho pode atravessar o
campo visual de um desenho em uma variedade mfilgitseqiiéncias ou caminhos, mas o relato verbal
deve escolher somente um” (1992:36).
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desejos e ndo possui a seu comando outras Ique ndo sejam impulsos impregna
de desejo” (1900: 605).

O aparelho mental imaginado por Fr em A Interpretacédo..& composto por
instancias ou sistemas. A relagéo espacial em lggese encontram assems«se aos
sistemas de lentesdispostos uns ras do outro -de um telescépio. Esse aparelho
um sentido ou direcdo. Ha uma extremidade sen¢Pcp? em sua parte frontal, q
recebe as percepcdes, e outra motM), que abre o portdo de acesso a ativic
motora. Em geral, vae dePcptparaM. Os sonhos possuem um carater regressi\
medida em ge se movimentam para tras, em direcdo a extremidadsoria d

aparelho, e ndo & motora como ocorre durante ka’.

\__/

Embora receba os estimulos perceptivos, o sistPcpt ndo é capaz c
preservar nenhum traco deles, ndo tendo, portaméonoria. Freud imagina, enté
outro sistemgoor trds del, o Mnemdnico Mnenj, que transformaria as excitagt
momentaneas em tracos permanentes. AsPcpt é responsavel pela recepcac
estimulos eMnempelo armazenamento dos tracos. Como uma uUnicaaedoitdeix:
uma variedade de registros permanentes difereftesid postula a existéncia
diversos elementddnemdispostos da seguinte forr

" Freud afirma que tal aparelho é uma hipétese eadoealizacdo dos sistemas foi desenhada -se

em mente a seqiiéncia temporal de uterminado processo psiquico, a excitacao, e ew-se conecta-
la a “qualquer modo anatémico”. Em outros process@equéncia poderia ser diferente. O autor tan

reconhece gque a noc¢ao de regressdo so6 € Util dentrm esquema que possui dire

16



-

M TT T
Essa distincdo entPcpte Mnemacarreta implicagcdes importantes para a ni
de inconsciente. Se as qualidades sensérias séidasup recebidas conscienteme

por Pcpt sistema despossuido de memoéria, as lembrancasdesde sempt

inconscientes. A consciéncia suem lugardo traco de memoria.

Essa estrutura hipotética do aparelho percepteah#parada por Freud comr
brinquedo bloco méagioEsse brinquedo, & semelhanca do aparelho mértahaz d

unificar as funcdes da lousa e da folha de pajee

fornece ndo apenas unuperficie repetitiva, utilizavel repetidas vezemoc
uma lousa, mas também tracos permanentes do quesdato como ur
bloco comum de papel: ele soluciona o problema @ebmar as due
funcdesdividindc-as entre duas partes ou sistema componentes ados
mas interrelacionadogFreud 1924: 258).

Toda a explicacdo freudiana do processo de formdg&osonhos, segundc
préprio autor, s6 é possivel devido a hipéteseeddstirem duas instancias psiquic
uma das quais submeteu a atividade da outra a ritita gue envolveu a sua exclus
da consi&ncia” (1900: 576). A instancia critica col-se, entdo, como tela entre
instancia criticada e a consciéncia. A vida deligigd dirigida por ela, bem como
acOes voluntarias e conscientes do sujeito. Sulmgtt-se as instancias por sisterr

locdizando o sistema critico na extremidade motoraagarelho e nomeando

8«0 Bloco Magico é uma prancha de resina ou cerama-escuragic), com uma borda de papel; so
a prancha estd colocada uma folha fina e transigarda qual a extremidade superior se ence
firmemente presa a prancha e a inferior repousge slhsem nela estar fixada (...) Para utilizar o Bl
Magico escrevese sobre a parte de celuldide da folha de cobequgarepousa sobre a prancha de
(...) Nos pontos em que o estilete toca, ele ppasa superficie inferior do papel encerado sok
prancha de cera, e 0s sulcos séo visiveis sobupafiie cinznet-esbranquicada do celuléide, an
lisa. Querendae destruir o que foi escrito, necessario é sttava folha de cobertura dupla da prar
de cera com um pux&o leve pela parte ior livre” (Freud 1924: 256-7).
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sistemas de acordo com sua relacdo com a consGiéleni-se o esquema fir,

conhecido como a primeira tépica freudi:

O dltimo dos sistemas situado na extremidade madoraparelho é o p-
conscienteBc9, designado assim para indicar que 0s processisitExios originado:
nele podem ingressar na consciéncia sem grandexlim@ntos uma vez que atinji
certo grau de intensidade. E ele que detém a cldavenovimento voluniio.
Finalmente, tem-se sistema inconscientelnc,Ucs na figura): “descreveremos
sistema subjacente a ele como ‘inconsciente’, moaje ndo tem acesso a conscié
exceto por via do préenscient, na passagem através do qual seu processo exo

é obrigado a submetse a modificacdes” (1900: 577, grifos do at’.

A forca motivadora para a elaboracéo onirifornecida peldnc. A fungéo do
sonho para Freud é colocar a excitacadnc sob controle d®csg descarregan«-at’.
O desejo inconsciente ligege aos residuos diurnos e efetua uma transfenpa@aeles

Nas palavras do autor,

0 sonho é incitado por resquicios diurnos, istpoé,cargas de investimer
gue ocupam pensamentos. Essas cargas ndo se sabmei® mesm
movimento de retilda geral que ocorre todas as noites com as owrgas
de investimento; ao contrario elas retiveram cguantidade de interes
libidinal ou algum outro tipo de interes1917: 81).

° Mais para o final deA Interpretacdo dos Sont, Freud afirma n&do se tratar exatamente de
sistemas, mas de duas espécies de processos tdE@x@mu modos de sua descarga, oaponta para
uma substituicdo de umodelo topografico por um mod: dinamico.

% Outra descarga possivel para o processo excitdt@mimsciente pode ser, por exemplo, um at:
histérico, ocasidao em que a excitacao é deixadapadpria, abrindo caminho em algum ponto [
realizar a descarga.
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Esses resquicios diurnos sdo pensamentos oniaiergds e Sao representacoes
pré-conscientes. Para poderem atuar como formadosesonhos, eles sdo reforcados
por fontes geradoras de impulsos pulsionais inéents. Isso é possivel devido a uma
reducdo da censura entrécse olcs. A obscuridade do conteudo manifesto do sonho
€ produto de uma deformacédo onirica que serve sindilacdo dos pensamentos
oniricos que o produziram. O trabalho de analisgustamente desvendar os
pensamentos oniricos, ou seja, 0 conteudo latemtgodho, o qual é encoberto pelo
conteudo manifesto (sonho tal como retido pela minoNesse sentido, o proprio
Freud (1901) chega a definir o sonho como uma esplécsubstituto para os processos

de pensamento, aos quais se chega por meio daeanali

Em Suplemento Metapsicoldgico a Teoria dos Sonfkeyd resume 0 processo
de elaboracdo onirica em trés fases: 1) reforca petancia do Inconsciente dos
resquicios diurnos; 2) formacao do desejo do soal®);regresséo tdpica: o sonho toma
o caminho inverso da vida de vigilia no aparelhmtale ou seja, no processo de
elaboracéo onirica, a excitacdo, ao invés de maovanse para a extremidade motora
do aparelho, movimenta-se no sentido de sua exteglmisensoria, alcancando, assim,

0 sistema perceptivo.

Na regressao, “uma idéia € novamente transformadimagem sensorial de que
originalmente se derivou” (1900: 578). E essa is&era responsavel pelo carater
alucinatério do sonho, por sua vividez sensbtriél condensacdo — processo em que as
intensidades que se vinculam as idéias podem sepletamente transferidas, pela
elaboracdo onirica, de uma idéia para outra — tpossivel a catexia do sistema
perceptivo na direcdo inversa até atingir o nivedsd completa vividez sensori@l.
trabalho onirico é, portanto, o da “formacgéo de fem¢asia que expressa um desejo e a
regressdo até a alucinacao” (1917: 85). Assim,snokos, o desejo é simultaneamente

0 sonho, contudo, ndo é somente o produto de eg@@ssdo topografica ou tépica, mas de uma
regressdo temporal — retorno as estruturas psfuieas antigas: ao estagio primitivo denominado de
satisfacéo alucinatéria do desejo — e de uma refpefermal — “quando métodos primitivos de expressa

e representacdo tomam o lugar dos costumeiros'0(B31).

12 Catexia é a traducdo inglesa pBesetzungEm portugués também se utiliza o termo investtmen
bem como em francésyvestissemenO conceito refere-se a “uma quota de afeto owasderexcitacdo —

que apresenta todas as caracteristicas de umadaun{embora nao disponhamos de meios para medi-
la), capaz de crescimento, diminuicdo, deslocameptalescarga, e que se espalha sobre tracos de
memoéria das idéias, tal como uma carga elétricaxpande na superficie de um corpo” (Freyad
Garcia-Roza 1988: 39)

19



trazido a tona e ha uma tentativa de realiza-lora PAreud, esse desejo €

necessariamente um desejo infantil:

um sonho pode ser descrito como um substituto da ocema infantil,
modificada por ter sido transferida para uma egpeia recente. A cena
infantil € incapaz de ocasionar seu proprio ressungto e tem de contentar-

se em retornar como sonho (1900: 582).

Desejo, enigma, inconsciente. A multiddo de acamieatos de um sonho
impeliu diferentes sociedades em busca de umacegplh para a seqiéncia muitas
vezes conturbada de imagens oniricas. A psicanatisenbiu-se de elaborar uma chave
de compreensdo para o fendmeno onirico. De qua8esoo pensamento amerindio
langca mé&o para aproximar-se dos significados dokas? O que as etnografias nos
dizem sobre o seu lugar em outras cosmologias®8&s as perguntas que norteiam
essa dissertacdo. Antes de comecar a ensaiar aguespostas possiveis, facamos

algumas ressalvas quanto ao objeto de analisehateol

Alucinacéo razoavel: o sonho como categoria arbiigade analise e como contexto

de acéo

E preciso dizer que para varios grupos a expregaém sonho ou sonhar ndo
recorta uma uUnica atividade, englobando muitas svezdras experiéncias, como as
visdes. Partindo da idéia freudiana de que os 00 uma forma particular de
pensamento possibilitada pelas condicbes do sonowrB (1992) identifica uma
arbitrariedade em postular-se o sonho como umaadeide andlise singular uma vez
que outros fendbmenos aproximam-se do sonhar. degsaacdo entre sonho e outros
fendbmenos, como as visdes, por exemplo, pode pécada pelo fato de o sonhar ser a
Unica experiéncia alucinatéria legitima e ndo-gafick no Ocidente. Entre os
Aguaruna, grupo Jivaro que habita o norte do Reruuma regido de transi¢céo entre os
Andes e a Amazbnia, o verbo para sonhajafma) também designa as visbes e

alucinacdes que ocorrem com 0 uso de plantas pSX0CasS.

Seguindo uma linha parecida, Tedlock concorda catiagnéstico que a autora

atribui a Price-Williams de que
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0 que antropdlogos vém codificando invariavelmartmo sonhos, visdes
ou pressagios pode ser melhor descrito como pdetesna categoria maior
ou continuo entre o sonho no sonho e na consciécoi@ada e (...) que a
énfase seja dada na atividade de sonhar em vensisamhos enquanto
objeto (1992a: 29).

Essa idéia provavelmente seria muito bem recelgbtes fParakand, grupo para o
qual, segundo Fausto (2001), ndo ha sentido erazee tima distingdo entre sonho e
vigilia nos termos de real/ilusério ou verdadealsd. Esses indios operam somente
uma distincdo entre experiéncias oniricas que esbsomente em sonhos e outras que

ocorrem em vigilia e em sonho.

A tolerancia ao que é e ndo é realidade é umagawjeultural, diria-nos Price-
Williams (1992). Nesse sentido, 0 autor sugere agi@mos analisar as variedades de
aceitacdo da realidade e suas possiveis conex@eoutros dominios da sociedade
(organizacgéao social, religido e mito). A liminamgaexistente em algumas experiéncias
situadas entre a vida da vigilia e do sonho —ittades alternadas percebidas por meio
de sonhos despertosvdking dreampB (: 258) (sessGes de hipnose, exercicios de
imaginacéo ativa ou guiada, rituais de possess@tegodramas) — permitiria, para o

autor, enfatizarmos a atividade de sonhar e nastantivo sonho.

Ao explorarmos o0 sonho como evento (sonhar) e ndoanto objeto (sonho), é
facil percebermos, a partir das descricfes etnicgsafcomo ele parece ser um contexto
de acéo coextensivo a vigilia no sentido de amapsrém parte de um fluxo total de
acOes, como propde Tedlock (1992b). Entre os Pa&aksr exemplo, a concepg¢éo do

sonho enquanto evento acaba influenciando sugretacao:

a distancia entre sonho e fato ndo é mediada partéomica interpretativa:
0S eventos oniricos ndo sdo sinais cripticos amseierpretados
metaforicamente. N&o h&a uma onirocricia parakassimacomo, apesar de
haver sonhos que dizem respeito a acontecimentoso$u [sonhos de
predacdo que devem ser interpretados por uma sirabélica], ndo ha uma
oniromancia. Ademais, ndo se trata apenas de ouerpretacdo dos sonhos
deva ser literal, mas de que eles sdo eventoseai® mlireito — ndo sao

visdes, mas acontecimentos (Fausto 2001: 356-7).
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Em seu estudo acerca dos esterestipos dos sonhiémirRa por exemplo,
Merril (1992) nos conta que para esses indios dtedo México os sonhos sao
atividades da alma principal da pessoa duranteo. Segundo a cosmologia do grupo,
um individuo é composto de um corpo e varias almgas, sdo identificadas com a

respiracdo. Se enquanto se dorme a alma maioraacmadha-se.

As producdes oniricas sdo percebidas como eventés eoisas. Ha um verbo
para sonhar e nenhum substantivo para sonho. Egaimente por meio do sonhar que
as pessoas comunicam-se com suas divindades, dimgno doencas e adquirem

informagé&o acerca do futuro.

Um aspecto interessante da cosmologia do grupoesétatuto de realidade
conferido aos sonhos. Em varias ocasifes, os imdissreviam experiéncias pessoais
incriveis para Merril, porém ndo contavam ao pesglor que se referiam a eventos
oniricos. Somente quando o autor lhes indagaestseam falando de sonhos € que o
pesquisador obtinha a confirmacdo. Isso indicatia Qs Raramuri atribuem uma
realidade comparavel a vigilia e ao sonho. A ppalcdiferenca entre as duas vidas é
gque no sonho, ao contrario da vida desperta, asasaldas pessoas operam
independentemente de seus corpos. As diferenca@scerbnho e a vigilia apontam nao
para a irrealidade do primeiro, mas para as lidéaga vigilia na qual ndo é possivel,

por exemplo, voar.

O mesmo se poderia dizer dos marroquinos com quepa@zano trabalhou.
Para eles, a realidade do sonho, que é testemumpletalaalma, embora diferente da
realidade da vigilia, € tdo real quanto essa: “depocognitivo do sonho nunca
apresentou um problema epistemoldgico” (1992: 241).

Entre os Sambia da Papua Nova-Guiné, estudadoSilart Herdt (1992), os
sonhos ndo sdo memoérias de sonhos, mas narraévagedtos. O mundo do sonho é
um mundo paralelo ao secular, experimentado dietéempela alma, no qual o
pensamento substitui as imagens despertas. Osssoobiwem com a alma e ndo com a
pessoa, 0 que retira a responsabilidade do/a soriagiktlas acdes realizadas pela alma
Apesar de a pessoa ndo ser responsavel pelas éqi@si de sua alma, ela néo
compartilha alguns sonhos. Isso ocorre porque osbfaapercebem todos os atos de

discurso enquanto expressando desejos: “a peseaane&ponsavetdgsponsiblepelas
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experiéncias de sua alma, mas é responsageb(ntablg por tudo que diz” (1992:
77).

A partir da discusséao travada nos proximos cajsfdiocara evidente como para
0s povos amerindios também n&o € facil tracar unfe Irigida entre a experiéncia
onirica e a de vigilia. Ambas parecem unir-se, fordo um contexto de acdo mais
amplo em que participam a pessoa e sua alma. @®sam@o sdo vistos meramente
como uma forca de fragmentos de acao futura oatoramcidental e aleatoriamente,

mas como uma parte necessaria de um fluxo totatdles.

As reflexdes aqui apresentadas, apesar de cepigaigo psicanalitica, afastam-
se de uma investigacao psicoldgica por acentuaosnersonho enquanto experiéncia
interna do que enquanto mensagem intencional, ¢a, s@aquanto um meio de
comunicacio culturalmente definido (Fabapud Tedlock 1992a). E em sua conex&o
com a cosmologia do grupo que os sonhos nos istereaqui. Que lacos sociais 0s
sonhos criam? Que consideracdes podemos fazermadarpessoa amerindia a partir
das teorias nativas do sonho? O que a criativigdhita das elaborac¢des oniricas pode
nos dizer dos sistemas sociocosmoldgicos das teaiaas sul-americanas?
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Capitulo 1
Fragmentos da alma: os sonhares entre os amerindios

Sonhar é acordar-se para dentro.
Mario Quintana

Ou nao.
Caetano Veloso

Viagens da alma

O “carater evanescente e caleidoscopico do sompland, usarmos as palavras de
Caillois (1978), apresenta-se como um enigma s@nem sociedades letradas?
Segundo o autor, a necessidade de tratar as at@bsraniricas como enigmas, de

interpreta-las, adapta-se as manias e ambicoesddacaltura.

Em diversas sociedades, o sonho parece falar deagar da almaspu)®®, de
uma viagem realizada pelo invisivel do ser durargeno. No universo onirico, a alma
materializa-se e encontra-se com uma série desaterepreendendo aventuras que
podem ou ndo ser narradas durante a vigilia. No das povos amerindios, a no¢ao de
alma nos remete a uma dimensao incognoscivel dsogesjue pode advir (em

fragmentos) ao sujeito durante os sonhos ou enriérp&s sobrenaturais.

Ao longo desse capitulo, descrevo os significadmss@hhar para diferentes
povos amerindios a partir da descricdo contidartigoa e etnografias sem estabelecer

qualquer tipo de macro-distingdo entre esses grupos

Em “The implications of a progressive theory of airéeng”, Basso busca
analisar as concepcdes kalapalo do sonho a luandeteoria progressiva, ou seja, a
autora opta por compreender o sonho como um ekengieliminar no inconsciente
para futuras aquisicdes conscientes, uma vez queasgeldo simbdlico muitas vezes
apontaria para a solucdo de um conflito. As teoniaBvas acerca do onirico séo

progressivas por enfatizarem a saliéncia da ardgedabre o futuro na determinacao

13 Apesar das conotacdes cristds e colonialistasrdeot optei por trabalhar com o conceito de alnta po
considera-lo capaz de dar conta de uma diversidad®cdes presente nos grupos mencionados ao longo
do trabalho — referentes ao duplo inapreensivedujeito que aparece em sonho — e devido a escolha d
termo pela maioria dos/as etnégrafos/as que abodéamiguma forma questdes relativas ao onirico.
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das imagens do sonho. A autora nega que uma tegriessiva do sonho — idéia de que
a elaboracdo onirica remete a experiéncias passadasmo, por exemplo, a

psicanaliticd’ seja adequada para uma compreensdo da teorialkatipsonho.

Em sua pesquisa com esse grupo, habitantes doePhliagional do Xingu e
falantes de uma lingua Karib, Basso ndo encontemhuma palavra para sonho, mas
diversas formas de falar sobre a experiéncia deaso® sonho ocorre durante o sono
quando oakudda pessoa — cuja aparéncia é de uma entidaderema faimana, que
corresponderia ao que a autora designaspdrinterativo — desperta e viaja até uma
experiéncia ser alcancada ou quando a pessoatadaigior um ser poderoso, cujo

poder transformativo e violéncia selvagem séo inipieeis.

Segundo Basso, o conceitosidfinterativo seria mais apropriado do que a idéia
de alma por poder ser aplicado a diferentes tiposntidades e por preservar a idéia de
unidade, de inteireza dakud A idéia de interatividade, por sua vez, visa jpesar a
nocg&o de esséncia imaterial e a enfocar o caglsmional do conceito nativo. E porque
ele se faz visivel a consciéncia humana qaéu@toma a forma humana. Fora dessa
relagdo com os seres humanos, ele aparece commauin O conceito, nesse sentido,
demonstra, para Basso, 0 empenho em se represemeaisténcia independente de
coisas (animais, objetos manufaturados e seresrgsm$y motivadas por metas e
sentimentos gerados internamente em seu engajarcemcseres humanos. &kug
enquanto umself que experencia fortuitamente e ndo propositadénemplica um
destacamentada responsabilidade pelo que esta sendo sonhadson@o é uma

consequéncia do queselfinterativo faz e ndo somente das a¢cfes do/a sorihado

Os xamas kalapalo identificam trés causas espagif)ara o sonhar, as quais
determinam a moldura interpretativa dos sonhoserhprar-se de algo ou alguém; 2)
um ser poderoso encontraself viajante de alguém que dorme; 3)self viajante
experimenta um evento no qual é um participani@afhs coisas que sdo lembradas
sao indiciais porgue o0 sonhador as reconhece etmuaspectos concretos de
experiéncias familiares. Sua interpretacéo se dareferéncia a incidentes no passado

recente do/a sonhador/a. O encontro com seres qeudertambém € interpretado

14 0 sentido do termo regressivo, contudo, ndo abswoaente a idéia de um retorno a experiéncias
passadas como Basso pode nos fazer crer. Confaposte na introducéo, a idéia de regressdo tem uma
conotacdo mais topogréfica do que temporal.
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indicialmente, mas nesse caso 0 discurso e outspectds da experiéncia sao
interpretados literalmente. J& quandaknid é o foco da experiéncia, a interpretacéo é
metaforica ou icnica. Os sinais iconicos (com@arwma ponte) sdo associados ao
vagar doself Segundo Basso, eles séo iconicos “na medida encapstituem relacbes
metaforicas entre as imagens do proget do/a sonhador/a imaginadas em contextos
de futuro e aquelas de participacdo ativasédi no evento do sonho” (1992: 97).
Embora os Kalapalo identifiquem a presenca de esedb passado nos sonhos,
somente as imagens iconicas e as visoesetfmue apontam para o futuro adquirem

significacao social.

7z

A interpretacdo icOnica € a mais conveniente pongaiemedida em que as
pessoas sdo entendidas como sendo diferentes docagtemam aparentar e
especialmente enganadoras linguisticamente, Bassalita ser esse 0 meio mais
apropriado de entender o que elas estao dizendmramao desenvolva essa idéia com
muita clareza. A fala torna os seres humanos capade somente de expressar
verdadeiramente seus sentimentos como também aeilasdes verbais sobre eles.
Nesse sentido, os humanos diferenciam-se de os#res vivos devido a esse poder
criativo que expande a consciéncia, criando faasasipropiciando a criacdo imaginaria
de metas. Existe, portanto, um entendimento quantambiglidade inerente do
discurso, que acaba por demandar uma interpretagéi@nvolva uma concepcao das

imagens dos sonhos enquanto simbolos metaforicos.

Na concepc¢ao kalapalo, “o sonho na visdo kalapalm& mensagem visual do
self interativo para o sonhador, a mente de uma pelseseando entendimento e
conhecimento do que ela ou ele se tornardo noofufd®92: 100). Dessa forma, a
teoria kalapalo do sonho faz referéncia expliaitéuduro do/a sonhador/a: nos sonhos é
possivel adquirir instrumentos para a formacdo deos papéis e relacbes ou
sentimentos novos em relacéo a alguma questaogbeaspartir da experiéncia de ver
seuakud (o qual geralmente é turvo e desfocado), a pgest@ elaborar novas metas e

rever sentimentos. Como coloca Basso,

durante o sonho, a experiéncia visual de um cancéit associada
diretamente com a aquisicdo de conhecimento, “vap invés de ‘assistir’ —
sendo a forma de ‘entendimento’. Conseqlentemense,sonhadores

aprendem sobre eles mesmo literalmente vendalagi(1992 :94).
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O sonho proporciona, portanto, a consciéncia vidaal atividades empenhadas pelo

akuado/a sonhador/a.

Em suma, em seus sonhos, a pessoa recebe metatmteavisdes codificadas
de si mesmo, as quais devem ser interpretadas @ordas convencdes linguisticas e
culturais. O sonho é uma experiéncia de uma reidigeessoal oculta, que a autora
considera possivel de ser atribuida & nfénte sonhar (...) é entendido como um tipo
de operacaanentalem situacdes correntes que muda os sentimentopedasas, 0S
motivos psicobiologicos ou as metas” (1992: 98fogmeu). Para a autora, a teoria
kalapalo dos sonhos iconicos pode ser descrita gendo performativa, no sentido
proposto por Austin de o sonho produzir certo ef@ielo fato de ter simplesmente
acontecido. Os Kalapalo entendem que nossa hatslidie falar esta intimamente
ligada a nossa capacidade de fantasiar. A intexgaetde um sonho € “um processo de
aquisicdo de auto-conhecimento ilusério (e ndorimet@ ou enganoso), o qual € o
entendimento imaginativo dos motivos e inclinace®nscientes. Isto €, em outras
palavras, adquirir conhecimento do self interati{@992: 101). A autora, porém,
adverte que o sonho € menos sobre o que acontepessoa do que sobre certo tornar-

se doself

Para os Mehinaku, povo de lingua Aruak, tambémepeente ao sistema
xinguano, 0s sonhos sdo causados pela perambuliac@ma ifyeweky ‘sombra’),
“concebida como uma réplica mindscula do individyuee vive dentro do olho”
(Gregor, 1984: 55-6). A noite, a alma deixa o coggmde encontrar almas errantes de
animais, espiritos e companheiros de aldeia na col@ade e matas circunvizinhas.
Costumam dizer que “os sonhos vém, como o milhaenda terra” (Gregor 1981b:
711).

Nos primeiros momentos apdés o despertar, deitadosuas redes, os indios
costumam contar seus sonhos uns aos outros. Coandaat repetidas vezes para
buscar lenha para a fogueira que 0s esquenta itas frias, eles lembram de varios
sonhos sonhados em uma unica noite (Gregor 1981kmemoracédo das aventuras
empreendidas pela alma requer certo cuidado umguegao “uma pista para o futuro”

(Gregor 1981a). Os acontecimentos em um sonhoisém®s patalapiri, literalmente

15 Basso nao explicita sua nogc&o (nem a nocéo kalpgalmente.
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“fotos”, “imagens”) de eventos por vir. Tais simi®l sdo interpretados
metaforicamente por equivaléncias de cor, formea®.aNa maioria dos casos, trata-se
de predicdes de infortunio, isto é, doencas, merteitros males. Com frequéncia, 0s

simbolos oniricos também recobrem associa¢cbesolsgiahs e sexuais.

Alma é uma traducdo paigeweky literalmente “sombra”. Assim como essa, a
alma é intangivel, parecida com seu dono e desthcky corpo humano. Segundo
Gregor (1981b), os Mehinaku identificam trés tiptes alma: “alma-sombra”, “alma-
suor” (sweat soyl e “alma-olho”. E a alma-sombra que pode ser rdatem caso de
recusa a comida, fome, auto-piedade, saudadesstabilidade emocional. Sem essa
alma, um constituinte vital, a pessoa fica doeistaelma-suor, apds a morte, transforma-
se em um animal da floresta que assombra durameita. A alma-olho é, na
perspectiva do autor, a mais importante simbolicaeeAlocada na iris, ela tem duas
fungBes: viajar no céu para a aldeia apos a martpedsoa e vagar durante a noite
enguanto se dorme, o que € experimentado como nino so

Durante o dia a alma-olho dorme, mas ela podeistx refletida na iris de um

amigo ou em um espelho na forma de um homunculus:

guando questionados, os indios séo rapidos entaxplile o reflexo ndo € a
alma-homunculus real, mas uma ‘fotografigicfurg que foi ‘tirada’
momentaneamente pelo espelho da iris do amigo. nda dreal’ (...)

permanece no olho aguardando a noite e o sonodGteg§1b: 710).

A alma-olho significa, portanto, sombra, reflexa miniatura dselfque habita
a iris. Ela parece ser uma entidade separada dagpesndo uma simples extenséo do
individuo. Gregor chega a essa conclusdo a partreldto de um indio acerca de um
sonho em que esse indio se via (isto é, sua alora)imdo e sonhando. Esse indio
concluiu que sua alma também deveria ter sua pré@nma, sugerindo, assim que a
alma-olho € uma entidade apartada do/a sonha@wdator pergunta-se, entdo, se cada
alma da alma teria uma alma-olho em uma regres¥éaota (1981b: 710). Como
somente um sonho em que o sonhador sonha consggnarsnhando consigo mesmo
responderia a essa questao e uma vez que essersmdaofoi sonhado, Gregor utiliza
o0 interesse dos Mehinaku por esse tipo de quelwecea para comprovar o

envolvimento intelectual desse povo com a expeaénmirica.

28



Embora sem nenhum proposito definido, a alma do séimpre passeia durante
a noite, atividade comparada por Gregor (1981byaayar dos homens na cercania da
aldeia sem nenhum objetivo especifico a ndo sanéspo tédio. Essas expedicdes
noturnas da alma sao vivenciadas como sonhos rais qualma do/a sonhador/a

interage com outras almas vagantes, encontro essebdo como real.

Como no desenrolar de um sonho a proximidade whuglessoa e sua alma é
interrompida, a experiéncia onirica, bem com a daeé percebida como uma perda da

alma: “uma suspensao da inteireahdleneskdo self’ (1981b: 717).

O sonho é um fenébmeno fronteirico que ocorre nagena doself e do seu
ambiente: “ele repousa, entdo, entre a fronteiraseld e naoself desafiando as
distingbes basicas de onde 0 ego e a subjetivitad@nam e onde o ambiente e a
objetividade comecam” (Gregor 1981b: 717). Embaacebam o sonho como uma
experiéncia da alma e do sonhador, os Mehinakwlaostcerta separacao entreeaif
do sonho e a pessoa desperta. A pessoa nao tencamérole nem responsabilidade
pelos passeios noturnos de sua alma. Assim, assindb se mostram constrangidos em
narrar eventos oniricos embara¢cosos uma vez geenéte sdo expressao de desejos
internos, mas acfes empreendidas pela alma dofadania. A narrativa dos sonhos
costuma se dar em terceira pessoa como se a expariénirica fosse de outro
individuo. Quando feita na primeira pessoa, emrmlgwomento, o/a narrador/a corrige-

se afirmando que néo se trata dele/a, mas demaa al

Esse interesse, manifestado na teoria mehinakordwspelas fronteiras fisicas
e psicolégicas da pessoa € um traco geral da aultorgrupo. Ele também pode ser
observado no uso dos eflivios corporais em feiicar na importancia do sangue
menstrual, sémen e halito em assuntos de polugédmbke nas elaboracbes acerca da

causa e cura de doencas.

O foco na interpretacdo dos sonhos € mais em umfisgglo oculto do que nos
motivos do sonhador ou em experiéncias vividasrdara dia: “o sonho € normalmente
visto como uma multiddo de elementos e eventos dicaimente significativos”
(1981b: 712). Simbolo e significado em geral eneontse unidos de forma bem
aparente que requer pouca explicacdo, como noeamasque sonhar com fogo é um

aviso de febre iminente. A conexao, contudo, pagfensais abstrata e, até mesmo

29



poética, como quando se sonha com uma formiga d¢ivelegoadora, o que € sinal da

morte de um parente préximo, pois esses insetositéavida muito curta.

Ao interpretar um sonho, a pessoa seleciona ososigronsiderados
significativos e busca um entendimento que |he satigfatério. Em geral, o foco recai
sobre simbolos ou episédios especificos ao invésndedo total do sonho. Uma das
maiores preocupacdes dos Mehinaku na interpreté&&eus sonhos é com a totalidade
e integridade da pessoa. As atividades do sonhenpodrever o futuro, mas
dificilmente coagi-lo ou determina-lo. Vale a pdambrar-se de um sonho na medida

em que se pode aprender muito sobre ocorrénciamut

Os Kagwahavi, povo tupi-guarani, também conhecidma Paritintin, que
habita a floresta amazonica ao longo do rio Madéda o costume de narrar e discutir
os significados de seus sonhos pela manha. Os sootimo 0s mitos s&o para serem
contados. Ambos sdo marcados na narracao por fgraagticais distintas. Segundo
Kracke (1992), os sonhos prenunciam o futuro. Caomsomitos, sdo fontes de
informacé&o sobre a natureza do mundo e dos semstusss e Sao para serem
compartilhados e entendidos. Se os primgwroporcionam o conhecimento coletivo da
natureza da realidade espiritual, os segundos lplitessn 0 conhecimento individual
dessa mesma realidade. Como coloca o autor, “dsosciornecem uma avenida de
comunicacdo com seres super-humanos conhecidoar@mente nos mitos” (1992:
33).

Inspirado em Pinchas Noy, Kracke afirma que o mmsmeprimario de
pensamento — aquele envolvido tanto nos sonhost@quars mitos — é a forma
metafdrica de pensar com imagens e sua funcadegtar experiéncias relacionadas ao
self enquanto opostas ao processo secundario de pgusa orientado para o dominio
da realidade” (1992: 39). Sonhos e mitos (sua gaorau performance) sdo, nesse
sentido, formas de producdo que conectam a casdarverbal I6gica do pensamento
com a forma sensdrio-espacial-imagistica do pensm® processo primario tem
como um de seus tracos o carater indicial, ou ®sse tipo de pensamento seria

imediato e pragmatico: ele aponta para a situagéieRcao corrente.

Kracke esta interessado na similaridade entre alquitos e 0os sonhos enquanto

série de imagens fragilmente conectadas e indisti@@omo o autor identifica ambos os
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fendbmenos com um mesmo processo (primario) de perdga, ele identifica a

possibilidade de substituicdo de um pelo outro.

Entre os Aguaruna, grupo Jivaro que habita a Amazderuana, o verbo para
sonhar kajam4) também designa as visdes e alucina¢cdes que pt@oe 0 uso de
plantas psicotropicas. Brown (1992), estudioso elgsgpo, busca definir o papel dos
sonhos nas nogdes aguaruna de causalidade, chanmaedgdo para certas
similaridades formais entre sonhos manipulativosvecacoes magicaQ pensamento
Aguaruna acerca dos sonhos concebe-0s como expasé&ue revelam possibilidades
emergentes ou probabilidadékdlihoody, eventos que estdo se desenvolvendo, mas
ainda ndo sao fatos consumados. N&o ha consenst @sacausas dos sonhos. Alguns
dizem que se deve ao fato de a alma viajar dumstano, outros negam essa hipotese

veementemente.

O sonho — no caso das visdes de cacada induzitltadgiena (ayahuasca) — nao
é um evento espontaneo (como sugere o termo pi@sSAmas a culminacdo de um
processo extenso que comeca com a abstinénciad sealimentar e, apos a ingestao do
alucinégeno, € concluido com uma experiéncia sens@r qual o cacador depara-se
com uma série de animais. Seguindo sua intencéexpi@ndir o conceito de sonho,
Brown compara esses sonhos ansn— can¢des evocadas (silenciosamente ou em voz
alta) pelas mulheres para melhorar, por exemptwjagdo de galinhas. Em ambos os
casos, 0 ator entra conscientemente em um estadgond® ou similar ao sonho “e
ordena os pensamentos de modo que consistam enenmadtamente evocativas
favoraveis ao cumprimento da tarefa que tém em 'm%@E992:163). Assim, podemos
concordar com a leitura de Descola (1989), segandoal para Brown os sonhos séo
menos um meio de acesso a uma realidade ocultaedarmg meio criativo de moldar o

futuro e controlar os procedimentos magicos.

Outro tipo de sonho, especialmente valorizado parguerreiro que gqueira
sobreviver a um combate, sdo 0s sonhos em quda®lese contato com a alma de
antigos guerreiros, denominadaajetap. Um homem que recebe esse tipo de sonho &

chamado dekajintin (‘possuidor de um sonho’) owaimaku (‘faguele que teve uma

'8 No caso das cacadas, 0 sonho é um pré-requisiapaalizacdo da atividade e ndo um pressagio.

" Wagner (1972) sugere que a semelhanca entre agdastmagicas e sonhos encontra-se na forma
como ambos os fendmenos associam campos usualsepdeados. Para um aprofundamento dessa
questao, ver as consideracdes finais.
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visdo’). Uma visdo de sucesso depende mais de pritica daajutap do que dos atos

propositais daquele que clama pela visdo. No emtaom a ingestdo de alucinégenos
e/ou um grande esforco pessoal, o guerreiro potibedecer controle sobre sua
imaginacéo onirica e consequentemente aumentdrakiladade para estruturar eventos

no mundo.

Entre outro grupo Jivaro da Alta Amazonia equat@jas Achuar, 0 sono nao
passa de um longo sonho. Segundo Descola (2006)p sosono sdo designados pela
mesma palavrakara. Ndo ha certeza quanto as causas do sonho, nd&saamais
comum é gque avakan(“sombra”, “representacao”, “reflexo”) da pessoaraiona o
corpo inerte para ir vagar num mundo paralelo. Bleasd 989) tradurvakanpor alma e
traca um paralelo entre o termo achuar e o gpyguena medida em que ambos

denotariam consciéncia delfe um l6cus de intencionalidade e de sentido veidad

O autor identifica trés tipos de sonho que se elifeiem menos quanto a forma
do que quantos aos modos de comunicar. O skmtinknaré o sonho de bom agouro
para a caca. E definido por apresentar seres hsmagressivos ou particularmente
inofensivos, enigméticos ou muito numerosos, desadps ou sedutores. Esses sonhos
podem ser “chamados” pel@ment (encantacdes magicas especiais). Seu conteudo e
interpretacdo devem ser sigilosos uma vez que suelacdo alertaria a presa. E
interpretado por uma inversao termo a termo docsateldo manifesto baseada em
homologias de aparéncia ou comportamento. Sonharsquatira em passaros, por
exemplo, € um anuncio favoravel para a pesca demmenésrma que um sonho em que

peixes sdo capturados é sinal de uma caca bemdacdedemplumados.

O investimento interpretativo nesse tipo de sonkscé converter o contetdo do
onirico em augurios favoraveis a caca, o que detrasizgs para Descola, uma utilizacao
bastante criativa por parte dos Achuar das proadesl do inconsciente tais como se
manifestam no sonho. Nesse sentido, o autor afgquea“os indios exploram assim,
com fins pragméticos, esse trago original dos semlgousar como matéria as diversas
relacdes de um sujeito com o seu ambiente fisgmxial, mais do que os objetos fisicos

colocados em cena nessas relacdes” (2006: 137).

Tal sistema € bem normativo e ao mesmo tempo ceanpéste aberto, uma vez

que busca no contetdo teoricamente infinito dob@®mnelacdes que regras simples de
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conversao (inversdo e homologia) possibilitem ddeamuma funcdo premonitéria. Os
Achuar engajam-se na constru¢cdo metaforica dagdesapara que adquiram um valor
divinatorio. A interpretacdo, contudo, ndo operdopgimples estabelecimento de
correspondéncias entre simbolos oniricos e tipgsaksagios, mas coloca em marcha o
desenvolvimento de faculdades analiticas exigidaandp se tem a intencdo de

controlar de alguma forma o futuro.

O sonhokuntuknaré condicdo necessaria para 0 sucesso ha caca, dnas n
suficiente. Ele € uma exigéncia para a acdo, ntagué um definidor de resultado. Ao
sonhar-se, ndo se tem a garantia de um sucessoaiaim, mas para que 0 Sucesso seja
alcancado é indispensavel ter um sonho desse Aigsim, a cacada inicia-se nos
“labirintos do sono”, em um espaco-tempo outro @oeeriamos interpretar como

pertencente ao fluxo total de agdes.

Outro tipo de sonho énesekramprarsonho de mau agouro, que revela um
evento perigoso ou negativo para o sonhador ounfesreproximos. Nele aparecem
atividades humanas que anunciam perigos do mundmatizreza e acabam por
restabelecer a ordem das responsabilidades.

Os sonhos de mau agouro sao prova de que a naéunezaos temivel que a
animosidade alheia. Nessa encenacao onirica dddinfo, os animais s6

aparecem como figurantes; servem como metaforanid@gos humanos

cujo nome € sabido, e quando as vezes o trabalhotatpretacdo revela
perigos andnimos, sdo entdo metafora de outra@gem assustadora, o
xama (2006: 142).

Por dltimo teriamos openke karamprar sonho verdadeiro, sonho de
comunicacdo com um ser espacial ou ontologicamdistiante, podendo ser com
espiritos ou parentes falecidos. Nesse caso, smheem pessoas conhecidas,
diferentemente d&untuknare domesekramprarEsse tipo de sonho é um didlogo das
almas, diferente dos outros dois que apresentaas@ienciosas, o que gera distingoes
em sua interpretacdo: “enquanto aqueles sdo ietagws a partir de indices visuais
anonimamente oferecidos, esse Ultimo adquire o sgunificado imediato nas

mensagens verbais que sdo sua razao de ser” (PARG:
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E possivel cantar can¢dasentpara convidar ao sonheemke karampramum
espirito especifico cujo conselho é necessério paraalizacdo de alguma tarefa.
Também € nesses sonhos queuwdam o principio do fato pessoal, manifesta-se em sua

forma fisica.

Entre os Achuararutamé basicamente uma esséncia impessoal e atemporal
que pode ser capturada por qualquer homem por deeioma experiéncia
visiondria terrivel induzida pela abstinéncia eapebestéo repetida do suco

de tabaco e de plantas psicotropicas das espBeiesa e Brumansia A

partir da revelagdo, essa esséncia colatacf] ao individuo, conferindo-

Ihe forgca e conhecimento, e molda seu destino (198%.

A exegese dos sonhos tem grande importancia pelaléaa maioria deles ser
percebida como pressagios. Todos 0s sonhos predi#eta ou indiretamente algum
evento futuro. Com excecdo dos sonpeske karamprarcuja interpretacao ¢€ literal —

a chave de compreensdo ja esta dada, € aquilo @spioto ou parente diz — a
interpretacdo é estritamente metaforica. O trabad¢éhexegese matinal dos sonhos opera
sob uma légica de inversao simétrica em que o adotdo sonho é reduzido a atributos
dos seres naturais traduziveis por comportamentogmos e atividades culturais séao

reportadas ao dominio dos animais.

Enquanto os sonhokuntuknar e mesekramprarsdo narrados de um modo
elementar (apesar de sua riqueza e complexidadéd seduzidos a uma Unica imagem
que possa ser submetida a formula geral de inveosBdransposicdo (no eixo
natureza/culturd, os sonho&aramprarséo contados extensivamente e com riqueza de
detalhes, exceto quando devem ser mantidos emdsegmmo no caso das visdes
mandadas peloarutam Sonhos karamprar, em oposicdo aos outros dois, s&o
verdadeiramente um vagar da almaaKarn temporariamente liberta das barreiras
linglisticas e perceptivas. Eles sdo um exercigicamunicacdo universal na medida
em que abolem os constrangimentos da distanciz fida separacédo ontoldgica e o

solipsismo dos idiomas naturais.

8 O processo de conversdo envolvido nos sortwguknar e mesekrampraraplica-se menos ao
contetido dos simbolos inter-relacionados do quenanelacéo que ele expressa, “sendo de um aspecto
puramente ldgico, essa relacdo empresta-se faddmenoperacdes de permutacdo por homologia,
inversdo ou simetria das quais a mensagem augueabe” (Descola 1989: 444).
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O sono da acesso a um mundo em que diversos séa@fiemanos “se revelam
aos homens em toda a sua imanéncia, na abolicabndtes do espago e do tempo”
(2006: 141). Descola, contudo, afirma que essaslagdo constitui menos uma
experiéncia de éxtase “do que um refinamento dddacuma depuracéo repentina das
condicOes fisicas de exercicio da visado e da pElg2006: 146). No sonho, é possivel
uma superacao transitoria dos limites da linguageninstauracdo de uma comunidade
linguistica com as entidades desprovidas por reduda capacidade de comunicacao
linglistica, e que podem assim, gracas a ele, énuang uma aparéncia permeavel ao
entendimento humano. Na vida dos sonhos, as esiddd natureza se anunciam e
podem afirmar que ndo sdo mudas. A alma da pesslo@aede outros seres podem (se)

comunicar com seres geralmente invisiveis.

Esse breve relato acerca dos sonhos kalapalo, akehiaguaruna e achuar nos
mostra como a experiéncia onirica é percebida $g@sepovos como uma comunicacao,
estabelecida pela alma do sonhad8r/aom os seres que habitam o cosmos. Essa
experiéncia parece remeter, como veremos ao lowgopddximos capitulos, a um
tempo condensado, para ficarmos com a express&@uso (2001), perante o qual
ficamos meio perdidos quanto a sua determinacaanuodes a que nos habituamos:
seu carater de passado, presente e/ou futuro.

O sonhar também parece ter algo de (ou do) incemscipara os Kalapalo, um
exercicio no inconsciente para futuras realizacéesscientes impulsionado por
inclinagdes inconscientes; para os Achuar, Deddelatifica no método interpretativo
de correspondéncia entre os elementos do sonhglei@sipara a caca um uso bastante

criativo das propriedades inconscientes tais cqmaocegem no sonho.

A interpretacdo dos sonhos varia entre uma intexpéie literal, acionada
geralmente quando se trata de um encontro ou de,\as palavras trocadas sendo a
mensagem mesma do sonho, e uma interpretacdo giemt®in sonhos de caca ou em
gque a alma vaga, os elementos do sonho sdo ton@moe simbolos a serem
desvelados a partir de uma correspondéncia corascois eventos da vida de vigilia do

sonhador/a.

19 | embramos que no caso aguaruna nem todos os iodim®rdariam com essa afirmacdo. Ndo ha
consenso quanto ao sonho ser um vagar da alma.
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O sonho, como propde Gregor (1981b) para os Mehjnakrece falar deelfe
suas fronteiras em sistemas centrados na pesséda@ €mgrupos corporados. Para os
grupos mencionados, a experiéncia onirica quasersediz respeito ao sonhador/a e
aos parentes proximos. Sonhos que digam respegougo inteiro sao raros. Em geral,
0s sonhos néo sao orientados para 0 grupo, oungggossuem um carater profético,
como os pressagios de catastrofes naturais progeiasadicdo biblica (Gregor 1981b:
718). Os sonhos falam da pessoa em cosmologiasuenmespa nocao é central. As
teorias nativas do sonho talvez possam ser umaare um entendimento acerca da

construcdo da pessoa nos sistemas sociocosmola@gieréndios.
Alma que sonha, corpo que sabe: 0s sonhos para ashkawa

Entre os Kaxinawa, 0s sonhos também remetem a wgeipada alma.
Interessada no conhecimento enquanto enraizadmnpo,c’'no corpo que sabe”, em
“The body that knows: from cashinahua epistemoltmy medical anthropology of
lowland South America”, McCallum (1996) busca deséver uma antropologia do
corpo entre os Kaxinawa da AmazOnia peruana e ldirasi Descrevendo alguns
aspectos da cosmologia do grupo, a autora mostna os indios constroem esse corpo
que sabe e como o conhecimento € uma forma de &wdéorporal na forma de “alma”,
ou, mais precisamente, na interacéo entre difesdites de alma. Deixando um pouco
de lado a reflexdo de McCallum acerca das relagbee doenca, medicamentasi)

e conhecimento, detenho-me aqui em sua discussécaata alma e suas mengdes aos

sonhos.

Os sonhos sao o principal canal de conhecimentsgiito do sonhador e dos
espacos distantes ou invisiveis e um meio de debamva consciéncia ou
“imaginacdo”. Entre os Kaxinawa, diferentes tip@s abnhecimento sdo transmitidos
por diferentes partes do corpo. O conhecimento pela possibilita a apreensao de
sensacg0es e conecta a pessoa com 0 ambiente.oBeldss e por meio do discurso,
aprende-se uma disposicdo moral para a socialidddmo coloca McCallum, o
discurso — apreendido auditivamente — constréi ns@mento, a consciéncia e a
memoria. A visdo também é um tipo de conhecimeAt@bservacdo de atividades
como cacar ou tecer é a principal forma de apretalsrtécnicas uma vez que 0s

Kaxinawa dao pouca énfase em demonstracdes e ap{ds. Lagrou (2000), outra
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estudiosa dos Kaxinawa do Brasil, citando Kessingenciona ainda o conhecimento

da méo, do figado e das genitélias.

O conhecimento da-se, portanto, pelo corpo. Seguagmu (2000), quando o
corpo (udg esta ativo e saudavel, todos yasin ou seja, suas almas estdo com a
pessoa. As almas somente existem enquanto entida&tegas quando separadas do
corpo. SO assim elas sdo nomeadas e percebidasaRautora, essa possibilidade de
identificar as almas exclusivamente quando elansentram fora do corpo, explicaria

o fato de o conhecimento ser percebido como pertetecao corpo e ndo ao espffito

Em seu livroA fluidez da forma: arte, alteridade e agéncia emausociedade
amazobnica (Kaxinawa, Acrep autora define oguxin como o duplo do corpo, “0s
subprodutos ndo-palpaveis da existéncia de umageg007: 315) que continuam a
afetar seu dono por meio da légica da metonimiautdra identifica quatro tipos de
yuxin, atribuidos ao excremento, urina, olho e sombesgradu, contudo, afirma que
somente os dois Ultimos sdo dotados de consci@namencionalidade, devendo-se,
portanto, reservar a designacédo “alma” somente el@s Osyuxin da urina e dos
excrementos seriam versdes andmalas da nogéo de@iuxindo corpo(yuda baka
e o yuxin do olho peru yuxin,também chamado de o “verdadeirgyxi kuin sao
ligados aos sentidos e podem ser vistos na fornsuaeombra e na pupila dos olhos,
respectivamente. O primeiro € responsavel pela\asad segundo pela fala, memoria e

audicao.

McCallum também identifica uma alma verdadeira qoeesponde a alma do
olho — principio animador, alma imortal — e umaaldo corpo, a alma socialmente
mortal, que pode ser entendida como consciéncimama, pensamento, sentimento e

individualidadé®. Nas palavras da autora,

enquanto o feto contém uma alma verdadeira com@rimipio constante
(alguns dizem que a vida é dada por Deus), a aint@igho vem & existéncia

de um modo incipiente e cresce depois. A alma deida é originaria

% Sinceramente, ndo compreendo plenamente a rejagdbagrou faz entre esses dois fatos.

2l Segundo Lagrou, guxin do corpo é “uma sombra, o reflexo da pessoa na aguno espelho ou a
imagem de pessoas ou coisas capturada em umadiadg2000: 158). E o mundo apreendido pelo
yuxindo olho é um mundo de imagens. McCallum afirmaajaéma verdadeira € um ser antropomorfico
e destacado da pessoa que habita seu olho, sesiakl wia luz do olho.
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diretamente de um outro mundo, enquanto a almaogmwa em primeira

instancia derivada materialmente (1996: 358).

Ambas as almas, contudo, sdo sociais. A alma dmwaesta colada a ele e s6 o
abandona depois de o corpo se decompor, ja a atmadeira pode deixa-lo em
algumas situacdes, tais como ao receber um chagserdir medo, em desmaios e em
momentos de confusdo. Ela é caracterizada comdahpor carregar a identidade de
parentesco da pessoa para 0 céu apdés sua momeirads uma forma humana
enquanto a alma do corpo permanece na terra travefla em monstro sem face e em

espirito da floresta desmemoridtio

No processo de adoecimento, a alma verdadeira @oanse perder do corpo e o
sofrimento acaba por desfazer o acoplamento alme/c®s mortos convidam a alma
para viajar com eles. Os parentes, entdo, canteagpa o espirito, transformado nesse
passeio em um besouro ou inseto, possa encontamimho de volta e tornar a ser o
espirito do olho. Essas experiéncias de quase-nimme como as vivenciadas com uso
de alucindgenos, sdo importantes fontes de conketi® da vida pos-morte. Sao,

contudo, os sonhos o principal meio de acessoaadadespirito.

Além dessas almas, segundo McCallum, cada pessmlipom espirito do
sonho. E diferente, mas semelhante a alma do Glbmo essa, possui funcgéo visual,
consegue ver fora do corpo e suas interacfes cpat@s e entidades externas séo
invisiveis para o olho despefioNos sonhos, esse espirito viaja, vendo, aprendend
fazendo adivinhac¢des. O universo onirico tambémeite o diagnostico de doengas.

Falar durante o sonho € sinal de doenca por irroS®ea separacdo entre
diferentes dominios da realidade habitada peloocergonsciéncia (vida desperta) e
mundo dos sonhos. O discurso € o meio de comunicdgdnundo desperto. Para se

2 Lagrou ndo tem conviccdo quanto a esse ponto éacgme um de seus informantes afirma
peremptoriamente queyaixindo corpo, devido a seu carater etéreo (trata-semdesombra!) também se
dirige para o céu ap6s a morte da pessoa. A malasgessoas, entretanto, lhe dizia que a almargo c
ndo segue a do olho. Isso porque o peso da soréibré fisico, mas emocional. Assim, a dificuldade de
se despedir e de se separar do morto, daria a aamiicarater pesado, impossibilitando sua subida ao
céu.

% Lagrou acredita que para os Kaxinawa com os dratslhou, oguxin do olho e do sonho sejam o
mesmo, ou que um seja parte do outro. Seus intedas usavam ambos o0s termos
indiscriminadamente. A descricdo realizada por Mic@a ndo seria comprometida se fizéssemos o
exercicio de imaginarmos que no caso de sua efimtambém se tratasse de uma mesma alma.

38



adquirir conhecimento de forma saudavel nos sordhogcessario permanecer imével

CcoOmo na morte.

Embora tanto os diversos conhecimentos manuseadeisian desperta quanto o
conhecimento adquirido na realidade onirica sejaaisvpara os Kaxinawa, 0 mundo
invisivel dos sonhos opde-se ao mundo da vigilimadida em que se configura como
um lugar de acdo de espiritos desincorporados oepodem construir lacos de
parentesco devido a auséncia da capacidade paragémaorporal. A vida desperta é o

mundo dos parentes, espaco da acao do corpo social.

Tanto a alma verdadeira quanto a do sonho séo ifonde pessoa dentro da
pessoa, agindo como um mediador nos processosreledggagem” (McCallum 1996:
362). Ao contrario da alma do corpo, que pode sscrita como “conhecimento no
corpo”, a alma verdadeira e a do sonho ndo sasitépos de conhecimento, mas seus
agentes de incorporacdo no corpo. Essa idéia mydsosfirmada pelas caracteristicas

antropomorficas e capacidade de separar-se do pogpente em ambas.

Elas saem do corpo e sob uma forma invisivel engit@l, ‘véem’,
‘escutam’ e ‘experimentam’ o lado de fora do murithkico e material
cotidiano. Com o0 seu retorno, quando a pessoa quaedacorda ou o
doente retorna a consciéncia, a memoria dessassyisbnversacbes e
sensacles ja se transferiu para o corpo. Enquastadria, elas tornam-se

constitutivas da alma do corpo (McCallum 1996: 362)

Estamos, assim, diante de um corpo que encorpai@deconento por meio de
experiéncias vivenciadas em momentos de consciéacide inconsciéncia. O
estabelecimento das relagdes entre alma verdagldivasonho, por um lado, e alma do
corpo, por outro, possibilita o pensamento e can@®o enquanto atividades

corporais.

Os sonhos kaxinawa aparecem, assim, como expe®mivenciadas pelo
duplo da pessoa, petutro dele mesmdD corpo talvez possa, nesse caso, ser pensado
como omesmg@ como o ponto de fixacdo da perspectiva, comorsuge/iveiros de
Castro (2002b, 2006) e Lima (1996) conforme sepsto no préximo capitulo.
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Encontros entre humanos e ndo-humanos: os sonhosapas Wauja

Barcelos Neto (2002, 2008), estudioso da arte wayjapo pertencente ao
sistema xinguano e falante de uma lingua maipurefadalia arawak, também
conhecido por Waura, compara o sonho, o transeeacd e 0 xamanismo ao ritual na
medida em que se trata de experiéncias em quetimsato mito é renovado e a
temporalidade é simbolicamente interpretada. Tadses fenbmenos colocam o mito
na histéria do presente e propiciam um lugar para imterpretacdo mitologica de alta

complexidade.

Em A arte dos sonhos — uma iconografia amerindiaautor apresenta uma
reflexdo acerca da cosmologia wauja com um enfaegpecial em uma série de
desenhos dapapaatai— espécie de seres espirituais com caracteristioastruosas ou
n&o — realizada por algugakapa(xaméas da mais alta hierarqéfajue se dispuseram a
transferir para o papel imagens antes circunscatasnundo dos sonhos, transes e
mitos. Essa transposicdo do onirico para o suptteelulose equivale, na visdo de
Barcelos Neto, a abertura da caixa preta que éramlondos sonhos e dos transes e ao

desenho de uma ontologia e de uma cosmologia.

Os apapaatai — seres extra-humanos que podem ser animais, m®nst
“roupas”-monstr® — sdo visiveis somente em sonhos de xamas e déedagraves,
transes e morte. Dividem-se em duas categoriasiorldas ao inicio dos tempos
guando o mundo estava imerso em uma absoluta @&cuilesse tempo, gerupoho
seres antropomorfos ou zooantropomorfos, viviamigsmente) de uma forma similar
a que os Wauja vivem hoje (com regras de parentdsooinio do fogo, conhecimento
da ceramica e regime alimentar que incluia frut@dgemas espécies de mandioca),
diferentemente dos humanos antepassados dos Waeja dgsprovidos de bens
culturais, viviam dentro de cupinzeiros. Com aaiatte que os humanos fariam o Sol
aparecer no ceéeu, ogerupoho dedicaram-se freneticamente a confeccdo de
indumentérias, mascaras e pinturas que pudessaayg@ios dos possiveis maleficios

acarretados pela aparicdo do astro solar. As @sag@@umentarias ndo eram simples

4 Os Wauja possuem diversas classes de xam3skapasao os de maior poder terapéutico e prestigio.
Sao especialistas em resgatar as almas levadasapelpaataie yerupoho Significa literalmente “aquele
que corre semiconsciente” para resgatar as alnsss Eabilidade esta relacionada a visdo da doenca.
Além deles, tem-se gaikaywekehe- mestre (ou dono) de can¢des xaméanicas -yatasa aqueles que
apenas fumam (Barcelos Neto, 2002).

% As traducBes wauja paapapaataisio “bicho” e “espirito”.
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“roupas” protetoras: elas mostraram-se transformeeddosyerupoh que ao vestirem-
nas acabaram assumindo a identidade da “roupaiarido-seapapaatai— categoria
gue atualmente designa os animais, seres monssreasguns artefatos culturais como
as grandes panelas de ceramica e os instrumentsspde. As duas transformacodes
gerais que atingiram ogerupohocorrespondem a duas classesagapaatai 1) os
yerupohoque conseguiram vestir suas roupas antes do sunginde sol podem ser
visiveis (0 que designariamos por animais) e ingisi(duplicacdes sobrenaturais de
animais cuja natureza € monstruosa); 2)yesipohoque ficaram nus tornaram-se

apapaataide verdade, sem roupas e devoradores de serea¢taima

Os apapaataisao pecas fundamentais na confeccdo dos itengaisltwauja
altamente valorizados no sistema de troca inteftrkinguano (principalmente as
grandes panelas de ceramica ornamentadas com adivéipos de grafismo). O
repertorio dos desenhos geométricos, aplicados tatfire o corpo como em panelas e
mascaras rituais, foi transmitido aos Wauja atraasssonhos e transes dos xamas com

osapapaatai Para Barcelos Neto,

as formas visuais, imagens oniricas dos tempos amais, sdo uma dadiva

dos contatos, em primeira instdncia maléficos, eefiumanos e extra-

humanos. O adoecimento e 0s seus processos dgdcuos elos primordiais

desses contatos e os canais de transmissdo dacocoeh® produzido pelos

apapaataie yerupoho Esse grafismo oculto do sonho e do transe naeiaedi

do grafismo constantemente visto nas panelas, s;elsémcos, postes das
casas, mascaras, redes, zunidores, corpos e mtis tabjetos fabricados

pelos Wauja (2002: 167).

A impossibilidade de se falar de dois grafismogusdo o autor, reporta a
inexisténcia de uma fronteira rigida que separe pmenisdo o ‘visivel’ e o ‘invisivel’
em uma cultura que postula processos especiaisd@le & uma incessante comunicagcao

entre os mundos humano e extra-humano.

A visdo estdo associados dois aspectos sociaioroeafidentificados por
Barcelos Neto: um ligado as atividades cotidianasteo aos estados especiais (sonho,

transe, doencas, rituais). O interesse do autelcésegundo aspecto, o qual se relaciona
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(1) as possibilidades de ver o que possui altorvedbético e por isso &
exibido/executado com pouca frequéncia, (2) aos estdo livre das
proibi¢cdes visuais que marcam as diferencas der@éf8) a capacidade de
ver 0 que é raramente visivel ou, em certo senfidasivel’ e (4) ao que s6
pode ser visto por quem adquiriu habilidades esgcou por quem se

encontra em um estado de liminaridade (2002: 208).

Os doentes podem ver através dos sonhos o quedhsa mal, mas sua viséao e
imperfeita. Os agentes da doenca so podem seffichbs corretamente pelgakapa
gue ocupam o topo da hierarquia da visdo. Os somb®sloentes, além de dispersos
s&o diferentes dos sonhos gakapauma vez que, por ndo fumarenms enfermos n&o
possuem apapaataiauxiliares’ {yakandy em wauja). Além disso, pessoas adoecidas
nao adquiriram a visadiferenciadade umyakapa Logo, ndo se pode esperar um

conhecimento profundo do mundo ‘sobrenatural’.

Bem como para a maioria dos grupos abordados atgramg sonhos wauja ha
um deslocamento da alma associado a contatos ges) esdra-humanos, que também
pode ocorrer em estados de transe, doenca ou rionté. arte dos sonhe®Barcelos
Neto afirma que os Wauja concebem dois tipos de:afedma-sombra” yakulg e
“alma do (ou no) olho” qjutai ogamawatp também entendida como substéancia vital
(paapits). Ela é a consciéncia e a memoria e manifestaxis® wm reflexo do ser no
centro de cada olho. E o que o autor (2002) degignaalma “fragil”, passivel de se
deslocar do corpo nos sonhos, transe, adoecimemiorte. Essa caracteristica facilita
seu roubo peloapapaatai O autor ressalta que, na verdade, é o corpo queasfragil
do que a alma, ndo podendo viver sem ela, quefétparente capaz de socializar entre
0s monstros. A alma vé o que o corpo nao vé. Basddkto afirma que “enquanto a
alma viver presa a natureza densa e limitada dpoca capacidade de conhecer e

entender outras consciéncias nao se regR®?2: 265).

Em trabalho posterior, contudo, o autor (2008) @deca uma revisdo dessa
leitura quando afirma a existéncia de uma categgéia ternéria para alma, sendo a
upaptisi (substancia vital ou “outro do corpo”) a categayexal de referéncia para a
nocdo de alma. Assim, além dgapitsi (substancia vital), ha dois tipos de alma-

imagem —yakula (literalmente ‘sombra’) ejutai ogamawatd‘algo refletido no olho’,

%0 uso do tabaco estimula os sonhos, o0 que tamhé@mtéde para os Parakana.
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‘alma-olho’) — e um tipo de alma-do-mortiovéjwkui ‘vulto’ ou ‘espectro do morto’).
Todas elas sdao manifestacdes da multiplicidadeipdpitsi em suas qualidades de
sombra, reflexo e espectro, e também a imagem igo clo sujeito.

O problema amazobnico da alma, para Barcelos Nd€i68[2 ndo é o de sua
transcendéncia, mas de sua imanéncia. No caso,veaaij@ma é antes um “outro corpo”.
Corpo, imagem e alma tém a mesma rpitsi, cujos significados sao feixe, forma.
Upapitsi (alma) da a idéia de que a alma € um “outrpayg pitsi” (um outro
corpo/feixe/forma). Porémpitsi também é reflexo. Alma e imagenpoalapits)

distinguem-se segundo os modos de realizacao deagéacias:

a intencionalidade da alma esta associada a mest&/duja ndo tém uma
glosa para ‘mente’, talvez porque a mente sejadprigr alma), enquanto a
imagem é uma intencionalidade de uma intencionddidae sempre

dependente de uma inteng&o exterior e anteria ¢608: 84).

A nocéo deupeke(copia, algo que esta em relagdo de igualdadeurnroutro)
dentro do eixo copo-alma, pode ser entendida coomod Assim, sumariamente,
Barcelos Neto define o rapto de alma como a agé&xutada por unapapaataj de

‘copiar’ a alma a partir de um contato direto coepgoo da vitima.

Em estando-switsixu (estado decorrente de um desejo alimentar nasfesti
de imediato), a alma pode ser vista e tocada @gapaataj tornando-se apreensivel
para eles. Esse estado é uma manifestacdo fisicalnt dos humanos para o0s
apapaataj 0 momento em que a alma revela-se na perspeldsapapaataj tornando-
se visivel e tatil para eles. Com essa saliéncipieda, ela pode ser raptada. Esse
desejo alimentar incontrolavel funda a alma comjetob De forma resumida, pode-se

dizer que a alma humana

pode ser definida como @uplo material-visual do corpopassivel de ser
multiplicado como imagem e igualmente de ser siduralo corpo como
substéancia vital. O rapto consiste em ‘copiapdkepai e tomar a alma
‘saliente’ da vitimawitsixu a analogia mais precisa serial@calque Cada
cdpia €, do ponto de vista da alma e apapaataj umamultiplicacdoe, do

ponto de vista do corpo moribundo e dos famili@@émorto’ (kama), uma
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subtracdo Um decalque uma fracdo da alma-vida-sujeito (Barcelos Neto
2008: 98)

Toda doenca grave € causada por multiplos e segtagtos de fracdes da alma
pelo apapaatai’. A alma passa entdo a conviver e se alimentar esses seres,
desencadeando um processo de animalizacdo do enfarmsonho, as fracfes-alma
do doente comecam a adquirir os pontos de vistaagapaataique o adoeceram, e,
depois de algum tempo, aquelas verdo o mundo cates e véem” (2008: 90). Nas
doencas graves, o doente € dito estar “morto” lena passeia e se distribui em fracdes
entre diversosapapaatai Na medida em que o corpo colapsa, a alma tormasse
animal. Ao recobrar a consciéncia, 0 passeio éritlespelo doente como uma
experiéncia onirica. O sonho do doente revela alicdo material do mundo dos

apapaatai/yerupoho

Em um sonho comum, a alma-olho desprende-se doo cemp direcdo a
‘gualquer lugar’ por caminhos quase livres podentinter relagdo intima com os
apapaataiprotetores Kawokg. Nesse tipo de sonho, véem-se meras imagens asbre
quais a alma-olho ndo exerce nenhum controle eopmierage. Ja o sonho do doente
grave remete a uma experiéncia de outra naturena @ ‘morte’ ou a animalizag&o.
Sonhar comapapaataié indicacdo de que a alma do sonhadorugpaitsi foi raptada

e esta sendo animalizada no “outro mundo”.

Apéds a recuperacdo da alma operada pelo xam&aeaiuma festa especifica
para o(s)apapaataicausador(es) da doenca, cuja contrapartida étacimda pessoa
por ele(s) atacada, configurando-se uma alianga @nmh ser humano e um ser extra-
humang®. Trata-se de um ritual de mascaras preparado faedlia do doente,
entendido por Barcelos Neto como “uma terapia ieatétendo a cura a restauracao da
beleza” (2002: 235). A fabricagdo das mascarasriag@ido dgotalapitsi(copia fiel sob
a forma da imagem figurativa) dapapaatai A imagem possibilita a integracdo dos
apapaataientre os humanos. As mascaras nao sao objetosepeesentacdes e sim a

“invisibilidade” tornada visivel.

2" A alma n&o é surrupiada de uma Gnica vez, map@oss.
28 Além da alianca, o doente fortalece-se porquesadd®no” de uma festapapaataiinsere-se em uma
rede de servicos rituais da aldeia (Barcelos Ne@2p
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A alma é o elo entre as realidades ontolégicasudeahos e monstros.  Sonho
e transe sao experiéncias de comunicacdo com ammpaatai e yerupoho
Diferentemente do transe, no sonho o xaméa nao hes@am o que ou quando vai
sonhar. Oyakapa por meio de ambas as experiéncias, € capaz da@rm cosmo

wauja para além do que os indios designam por "nddacobrindo novos mundos.

Esse encontro entre humanos e ndo-humanos quedannios sonhos € ocasiao
de uma hierarquizacdo moral entre os Wauja e @s sk outra realidade ontoldgica.

Nas palavras de Barcelos Neto,

construidos ao modo de retrospectivas que ‘jogami as identidades, os
sonhos tendem a resolver os conflitos, afirmantuperioridade’ humana
ao contornar situacdes de tensdo e conferindgexapohoe apapaataiuma
moralidade canibal: até aqui tudo indica que sés elpeso de desequilibrio
da balanca da predacao (2008: 255).

Para os Wauja, os sonhos parecem ser, antes de¢ tmid@ fonte de
conhecimento. E por meio deles que os indios reaeb® repertério dos desenhos
geomeétricos usados para decorar corpos, panelasearas rituais. JA nos sonhos de
doentes, é possivel ter acesso ao mundapapaataie yerupoho O sonho €, assim,
um meio de descobrir coisas além do mundo conheBSielgpara a psicandlise o sonho
consiste em uma mensagem do proprio sonhador dedalgprdem do desconhecido,

nos mundos indigenas, o emissor da mensagem quiase & o proprio sonhador/a.

Nos sonhos de doentes, a alma do/a sonhador/aadsapencontra-se em
processo de animalizacdo em outro mundo. Ela pas® objeto da perspectiva do

outro, o que podera ser melhor compreendido namxzapitulo.
O sonho entre a predagéo e a familiarizagcéo: oslsos para os Parakana

Entre os Parakand, habitantes tradicionais do flinney Pacaja-Tocantins,
indios de terra firme, ndo-canoeiros, eximios cagesd de mamiferos terrestres e
praticantes de uma agricultura pouco diversifié3dasonho &, segundo Fausto (2001),

290 etndnimo refere-se a dois grupos atualmenteagps devido a uma briga por mulheres ocorrida por
volta do inicio do século XX. Assim, Fausto distiegps em Ocidentais — caracterizados pela expanséo
do periodo dérekking abandono progressivo da horticultura, intensjficada atividade guerreira e dos
contatos com a populacdo regional, descentralizagiitica, morfologia social nao-diferenciada e
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expressado central do xamanismo e das concepc¢oes aabnstituicdo, permanéncia e
desaparecimento da pessoa. Para o autor, ele i@cgpalr via de comunicacdo entre
planos de realidade e dominios cosmoldgicos distinha Amazénia indigena,
principalmente onde ndo encontramos o uso de &lgemos. Também € indice de
poder ou vocagdo xamanica. Entre os Parakana,ggmoamas, o onirico recorta todo

0 campo do xamanismo, sendo objeto de rica elabomagtural.

A rigor, ndo ha xamas entre esses indios, mas g@$IN Maior ou menor
capacidade de sonhar. Entre os Orientpgé € aquele que tenpajé Entre os
Ocidentais o verbopajé ndo é usado com muita freqtiéncia, sem, contudoifisar
uma auséncia do conceito, presente, por exempkxprassaopaje’an, “cair o poder”,
significando a perda da capacidade de sonhar. Qeralom que sonhe tem um pouco de
-pajé e alguma habilidade para curar. Entre os Kagwaltiyo tupi-guarani como 0s
Parakana, o xamap@ji, ‘possuidor de poder’) também exerce algo do smleppor
meio dos sonhos. Assim como no grupo estudado posté, costuma-se dizer que

qualquer um que sonha tem um poucdpdg (Kracke 1992).

Todas as doencas tém por causa a¢gfes humanaza(f@itos vivos, agressao
dos mortos). Os objetos patogénicos nas cosmoldg@Es podem sekarowara —
categoria de espiritos com caracteristicas canthai®piwara— espiritos auxiliares do
xama, geralmente animais. O poder para lidar coemtag e objetos nosogénicos, no
caso parakand, € adquirido por meio de um sonhquab o ‘senhor do&aroward
(karowaogrijargd ou o ‘arrancador dekaroward (karowamapar transmite ao
sonhador os objetos patogénicos. Na auséncia désxaoe extraiam ogpiwara,
associada a uma concepcao fisicalista da doengajraa €, portanto, reportada a
experiéncia onirica. Quem cura é o inimigo-xerintbghkwawg que aparece em
sonho, ou seja, é ele quem retira 0s objetos paita® Assim, entre os Ocidentais, 0
Xxamanismo resume-se a trazer akwawa o que eleva ao lugar de xama os inimigos
domesticados em sonho ao invés do sonhador, inildasio de curar diretamente e

em publico.

poligamia generalizada; e Orientais — caracteriggutla adocdo de um padrdo mais sedentario, mais
retraido em relacao ao exterior, postura mais defargque ofensiva, certo grau de centralizacadige|i
morfologia dualista e poligamia restrita.
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Algumas experiéncias sdo compostas por um sonhiali®m que se encontra
um akwawa e uma experiéncia em vigilia com o inimigo sonhabdo primeiro
momento, é o duplo §*owa) da pessoa que interage com o animal (a teorizanado
explica direito se € com o animal ou com seu duplb)segundo momento € um
encontro entre sujeitos. Esses sonhos sdo denarsirdel “trazimento do inimigo”:
traz-se o0 xerimbabo em sonho para efetuar a curavigitia. Neles existe a
possibilidade de os xerimbabos raptarem o sonhadontecimento que pode ser posto

em paralelo com o rapto da alma em grupos amesdmgie nela créem.

Como mencionado na introducdo, a distingdo verdalfigiso ou real/ilusorio
nao faz, portanto, sentido entre os Parakanad pareanmos qualquer diferenca entre
eventos vigeis ou oniricos. A distincdo relevantenére experiéncias oniricas que

ocorrem somente em sonhos e outras que ocorrenigédia & em sonho.

Interessado na guerra como forma de socialidadeylar, modo de producéo e
de relacdo com a alteridade, Fausto aborda assigi&ieakand acerca dos sonhos,
buscando mostrar como o sonho coloca em cena &aiamaicdo do inimigo ao modo
da relacdo senhor-xerimbabo. Na definicdo do aateonho para esses indios € um

estado de consciéncia alterada em que o corpo fisté inerte e a atividade
cabe a um constituinte da pessoa que traduzo pplo'dou ‘duplo onirico’.
-A’owa ndo é propriamente um componente espiritual quishain corpo,
mas um epifendmeno da capacidade de sonhar, uma fig existir que s6

se manifesta na experiéncia onirica (2001: 345).

Os Parakana sao o unico grupo mencionado ao loeggadlissertacdo que néao
concebem, segundo Fausto, algo como a alma enpmrieio tém doencas associadas a
sua perda (fraqueza, tristeza, desanimo). Possu@m tdrmos para designar os
componentes imateriais da pessoa’d)ga: imagem inativa e submissa impessoal, que
nao esta ligada a consciéncia, ndo tem atributasrdealma livre nem tampouco pode
ser caracterizada como imagem vital, somente coomabia projetada. (A mulher
engravida quando umé&nga penetra na sua vagina. Os sonhadores ndo conteotam
'onga); 2) -a’owa aspecto incorporal da pessoa dotado de ativiqadeatua durante o
sonho; duplo ou substituto da pessoa. Como dito,sedtrata de um componente da
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pessoa, mas de um epifendbmeno da capacidade darsd@hpensamento nativo

concebe que

a pessoa € o produto de uma virtualidade de egiat§ue penetra na vagina

e se coloca no utero. O sémen transforma essa nmaigal em ser com
corpo feet§ que poderd apresentar-se sob duas formas daraida: como

ente real {piret§ acompanhado por uma sombra passi\eaga) ou como
duplo onirico (@'owa). A morte produz a desagregacao da pessoa em trés
componentes: ex-corpdeéwerd, cujo destino é tornar-se 0ssoky(ga,
ex-sonhos -poahipawera e, finalmente, uma nova imagem autbnoma e

perigosa chamadawera, que traduzo por especit¢2001: 404).

Fausto trabalha com a idéia de sonhos culturaisutturalmente pautados no
sentido de a elaboracao secundaria ser codificadarpa teoria nativa e por essa teoria
selecionar ndo somente o que deve ser recordadoguean deve ou ndo recorda©
autor fala em “regulamentacdo cultural da exper@oairica do individuo”, o que é
bem compreensivel em sociedades nas quais o s@nl@n modo especifico de
conhecimento (0 que acaba por produzir uma teestitiva do que é legitimamente
um sonho e a forma correta de interpreta-lo) paome qual se pode exercer praticas
terapéuticas e obter cantos.

O sonho coloca o sujeito em relagcdo com tudo oégexeterior ao universo dos
“parentes”. Ele é sempre com ndo parentes, a naqugseesses estejam mortos. Nas
palavras de Fausto, “0s sonhos socialmente proosis@lo sempre com outros ou, mais
exatamente, com inimigos: tudo o que se apresensarghador e interage verbalmente
com ele € umakwawa A experiéncia onirica € por definicdo uma intdagom o
inimigo” (2001: 346).

%0 Os dois componentes incorporais da pessoa em gigaFausto prefere ndo designar pela nocdo de
alma, com a morte transformam-se em um Unico espkgado a podriddo, o qual pode perseguir ex-
parentes, representando, assim, uma capacidada pii@ncia.

1 Adolescentes e mulheres negam ter vida onirica,egemplo. Fausto fala de um controle sobre a
atividade onirica feminina. Espera-se que as methesonhem pouco ou nem mesmo sonhem,
principalmente quando ainda menstruam, pois as eresh sdo percebidas como particularmente
propensas ao exercicio da maldade. Ao sangue isigp de seu cheiro - € atribuida a fungdo eaati
do matador e do sonhador. A auséncia total deatmitbm sangue prejudica a capacidade de sonhar.
Assim, o homicidio € o0 meio para o desenvolvimadgouma atividade onirica produtiva. A gordura-
magica da vitima faz o matador sonhar de verdadeoCas mulheres ja 0 possuem na maturacdo
biolégica, a aquisicdo de poder xamanico por etawigurar-se-ia em hiperconjuncdo. Os homens
adultos lancam méo de técnicas para sonhar coguar tl@ cigarro de um grande sonhador, ingerir a fug
assada da ariranha e beber o mel de abelha cdip fearcolméia.
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A categoria parakanad central da alteridade € justéemakwawa “forma
genérica pela qual se classificam todos os humagoesndo pertencem a mesma
parcialidade de ego, bem como todos os seres —nosT@& ndo-humanos — que se
apresentam nos sonhos com capacidade comunicé2®@1: 267). Nao se trata apenas
de um Outro, mas de um Inimigo, uma vez que edsga@dzacao envolve um esquema
de interacdo cujo eixo € a predacdo. No univerddcon porém, o modelo para a
interacdo entre sonhadoakwawanio é cinegético. E a familiarizagdo de animass qu
comanda a relagcdo: o interlocutor onirico encosg¢rali no lugar de um animal de
estimacdo do sonhador. Fausto adverte, contudo, ept@nmos diante de uma
sublimacéo, pois essa relacdo de protecao naatsupsr completo a de predacéo, a

qual reaparecera no ritual.

A ritualizacdo do sonho coloca-se entre a protegd® predacdo. Enquanto
alguns homens eram guerreiros, outros serviam cded@scopios xamanicos,
localizando os inimigos. Recorriam a uma pratican&ica, espécie de sonho publico
ritualizado, que tinha por objetivo tornar os s#wdi mais livres das limitagdes impostas
pela natureza, facilitando, assim, a percepcaasimgbes em um ambiente continuo e
idéntico onde a tarefa de localizar o inimigo padeser extremamente trabalhosa.
Wari'imongetawa — essa tecnologia de localizacdo do inimigo naedia — é
desencadeada por um sonho especifico no qualroittr onirico € sempre uma ave,

com frequéncia a arara azul.

No sonho, a ave faz perguntas ao sonhador que gérdm da tocaia e conta a
ave o que V& A cena onirica é repetida no ritual pablico, calmeaos parentes do
wari'ijara (aquele que vé a distancia e narra o visto) olmhgparara azul. Os parentes
colocamwari’ijara na tocaia e ouvem o que so6 ele enxerga, o quearnara distingdo
das experiéncias: enquanto a experiéncia do sonhadosonho e em vigilia, é
essencialmente visual, a dos outros participantagdéiva (Fausto 2001). Na tocaia,
wari’ijara vé inimigos reais, a pele deles de verdagieefé), diferentemente do sonho

em que aquele que sonhou vé o “duplo do inimigaiMawa-ra’owa.

%2 Algunswari’ijara podem mentir, sem que isso denote uma intencapaste do sonhador. Ele pode ter
visto, contudo houve uma falha entre a visdo ersabizacdo. Dessa forma, “a mentira se insere nesse
intervalo e ndo implica falsidade, mas a ndo passago ato” (Fausto 2001: 283). Os Parakana nado
distinguem mentir e equivocar-se. Quando algo ddemao se realiza admitem ter mentido (ndo que
nédo tenham sonhado) e por isso evitam tornar utmosimmediatamente pubico.
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Em um wari'imongetawa ocorrido em 1971 e relatado pelo sertanista Jodo
Carvalho em seu diario, todos se encontravam arsnadmo se fossem guerrear.
Fausto identifica, dessa forma, na relacdo egam’ijara um modo intermediério de

relacdo com o inimigo, entre a predacao e a fanzidigdo.

A tele-visdo coloca em jogo a questdo do tempoiamiruma espécie de
presente-futuro, “pois se ela antevé o que ainda o@rreu, ndo é apenas pelo
conhecimento do futuro, mas também pelo conheconafdquilo que ja esta
acontecendo” (Fausto 2001: 28®%Yari'imongetawando € divinatorio, mas a narragcao

publica de eventos presentes, um tempo condensado:

0s enunciados dwvari'ijara ndo possuem marcadores de tempo passado: as
acles que se desenrolam na visdo, sdo um condalesadesente-futuro; ou
melhor, de um tempo presente comprimido. Na tocaiari’ijara vé o que

estd acontecendo, ndo o0 que ira acontecer: ‘al@ageasam um rio’, ‘eles

voltam para casa’, ‘eles vao buscar penugem déigaf2001: 285).

A relacdo senhor-xerimbabo € privativa. Ninguémsnpairticipa desse encontro.
O akwawaonirico € a0 mesmo tempo “xerimbabo” do sonhaddpresa-magica”,
“paciente-magico”. Nos dois casos, tem-se e imparessicial de que o controle é do
sonhador, de que é a sua vontade que esta no contandakwawaé o xerimbabo, o
sonhador é o senhor, o dono. A analise dos vocghiilizados para expressar essas
posicdes aponta para a idéia de perda de fordaevita de consciéncia do xerimbabo:

ele é aquele que perdeu sua forca e até mesmaei@uaria de Si.

A posicdo do xerimbabo, todavia, € mais ambiguaqde pode parecer a
primeira vista. Inimigos domesticados, os xerindsahunca perdem a ferocidade e
nem o poder e parecem as vezes controlar o sontdamnvés de serem por ele
controlados. Isso envolve um jogo de perspectitégs:ponto de vista dos parentes, 0
sonhador é um senhor dalswawa da perspectiva dos inimigos sao eles os senkores
jogo” (Fausto 2001: 364).

E nessa interacdo que podemos vislumbrar a immiat@ioskarahiwa sio os
cantos os responsaveis pela mediagéo entre pacertenads. Como coloca Fausto,
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a palavra cantada é uma convocacdo — ndo dostespidomo nas
pajelancas amerindias usuais, mas de inimigos etmscrE isso que faz a
musica vocal: convoca. Por isso canta-se para @mtelose o paciente pode
trazer oakwawaem sonho, ndo é menos verdade que seus pared&® po
chamé-lo por meio dokarahiwg esse instrumento de mediacdo entre 0s
inimigos e nds (2001: 364).

Assim, osakwawaoniricos sao os verdadeiros senhores das técrecasd, das
musicas e dos nomes. O sonho inverte relacbese @strinimigos desloca-se da
predacdo a familiarizacédo; os inimigos sonhadoss&oprotegidos pelos senhores e

sim o alimentam com comida imaterial (cantos e r&dme

Nesse sentido, Fausto delineia a estrutura doosqudrakand como “interacao
entre sonhador e inimigo domesticado, que est&aoltontrole, mas lhe é superior em
ciéncia xamanica” (2001: 349). Tal configuracdo, q@ue o inimigo tudo da a seu
senhor em uma unica direcdo que ndao admite a @edagloca o sonhar em relacao
inversamente simétrica a guerra e a caca: 0S rootp®s sao substituidos pelos
cantos-nomes e a predacdo pela familiarizacdo ndidmeem que oakwawa

domesticado é posto a servigo do grupo.

Dessa forma, o sonhar pode ser visto como uma gliietle cantos, 0s quais
conferem veracidade a presencaaosawa Isso por ndo serem concebidos como fruto
da imaginagdo pessoal. A criatividade é produtinttaacdo com outros postos como
sujeitos e ndo do mundo mental da pessoa. Naoidgaar “tudo o que é ja existe; o
novo € aquilo que se captura no exterior” (Faud@l2349). E a manutencéo da vida
ritual depende da producdo constante de cantosrignfo, da producdo onirica na
medida em que 0s cantos sao recebidos em sonhakyetowvae doados a um parente

responsavel por executa-los publicamente.

Bem como para os Wauja, os sonhos sédo fonte deecoménto, de onde
provém cantos, técnicas de cura, modos de premak®menos e nomes. Para termos
uma idéia do lugar dos sonhos na cultura parakanérro a dificuldade de Fausto em
explicar aos indios a origem de antibidticos e esjdpor exemplo, tarefa que se
apresentava como um exercicio de traducdo cukspdcialmente complexo. Devido a
deficiéncias com a lingua e a complexidade de sossstituicdes, o antropologo
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preferia explica-las como produtos da invencéorda mente individual e ndo de uma
complexa rede de saberes e poderes. Os Parakart@daondo apreendiam essa
explicagdo nos termos de uma psicologia mentatisés, a partir da idéia central em sua
cosmologia do sonho enquanto estabelecimento de relegdo com inimigos

poderosos dotados de conhecimento que podem semitalos. Dessa forma,

0 campo semantico que tornava o fato histéricandaricdo compreensivel
nos termos da cultura nativa era o do xamanismoiugar do insight
criativo do individuo genial, eles postularam unmigo capaz de ensinar a
técnica da fabricacdo dos objetos a um grande donfgausto 2001: 497).

O sonho €, assim, um contexto comunicativo entig slgeitos, o sonhador e
seu interlocutor, que podem ser astros e fendOmemadgrais, inimigos reais ou
imaginarios, animais, artefatos, plantas. Embora a@arecam necessariamente sob
forma humana, esses interlocutores tém nome, iEere verbo, caracteristicas
atribuidas a condicdo humana. Nas belas palavragudor, “no mundo onirico
constitui-se uma comunicagédo universal entre husjaanimais, artefatos e objetos

naturais. A lingua parakana torna-se o esperantodideo que existe” (2001: 346).

Fausto, contudo, pensa que nao se trata de posimlaresséncia animica ou
espiritual. No entanto, as intera¢cdes que ocorr@migilia sdo distintas das oniricas na
medida em que 0s seres apresentam-se de dois mpak®s, 0 ente real e seu duplo.
A oposicéao é entre pele (e ndo corpo), concebideaoupa, e duplo. O sonho néo é a
via de acesso para o0 mundo das verdades e tampouespacgo-tempo paralelo ao da
vigilia: “ele € um plano da experiéncia em que semm ‘pele de verdade’ sdo capazes

de comunicacéao irrestrita e interagem pacificanigiausto 2001: 347).

O “abandono” da pele parece, portanto, propicigaesmunicacao irrestrita
entre seres de diferentes dominios cosmoldgicossdblos, para os Parakand, sao
principalmente um canal de comunicacdo e uma foateonhecimento do exterior. E
também por meio deles que € possivel realizar a dardoencas. Como vimos, é
trabalho do inimigo-xerimbaboakwawg que aparece em sonho retirar os objetos
patogénicos do corpo do/a doente. Ainda que o psocenvolvido na experiéncia

onirica seja o de familiarizacdo do inimigo, a eMeia onirica é por definicdo uma
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experiéncia com o inimigo, um inimigo aparentemetdenesticado, embora superior

em ciéncia xamanica.
O universo onirico em um mundo inacabado: os sonipasa os Piraha

Interessado em apreender como a teoria pirahd @a pge o cosmos em
movimento, possibilitando a construcdo de uma césgray Gongalves (2001) debruca-
se sobre a criacdo do mundo pirahd, abordando@témgia dos sonhos nesse processo
enquanto fonte de conhecimento desse mundo enmagfe)triacdo e como lécus do
estabelecimento de relacéo entre os diversos dersssmos.

Os Piraha, grupo da familia mura, habitantes deejtada a extensdo do rio
Maici e Marmelos no Amazonas, sao eximios pescad@acam com pouca freqiéncia
(tarefa realizada mais pelas mulheres do que gedosens) e tém uma agricultura
pouco desenvolvida. Segundo Goncalves, a acacaravehportancia do ato (em um
sonho, nas relacdes sociais) na constituicdo daalogia pirahd. Assim o autor define

0 conceito sob a otica piraha:

para eles a acdo € fundamental para se estar espacanstituir uma

percepcdo sobre o Cosmos porgque € ela que desweigeela palavras e

objetos, observacoes, e sua explicacdo, pensareattm Ao relacionar os
seres e as coisas, altera suas formas, invertgapéss, criando e recriando
o mundo que se apresenta sempre inacabado, eno giesnesso de

construcdo. Nesta concepcdo, o Cosmos, para gea gashar estatuto de
discurso organizado, depende de alguém que o \e/encexperimente

(2001: 31-2).

A temporalidade é construida de modo singular nsmotogia pirahda. O
Cosmos nao foi produzido em um passado distanteymnmomento original que
corresponde a sua fundacédo. Os elementos do Cosrseok,a lua e o vento estdo sendo
constantemente recriados [por ajudantes de Igagmande demiurgo]. O mundo piraha
€ uma criacdo permanente em uma producdo contihuaundo esta sempre sendo

feito, sendo, portanto, um mundo inacabado.
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Os indios concebem um cosmos dividido em patamaresumero dos niveis
ndo é preciso, podendo variar de cinco a vinteeock depender de quem o descteve
— compostos de terra e habitados por sbies (gente) que se parecem com 0s piraha
(Hiaitiihi ibiisi). Essas camadas diferenciam-se entre si pela esoalizh¢ado
estratigrafica e por sua morfologia (dgua, temagré&s e animais que variam quanto a

forma, tamanho e nimero).

O conhecimento desses niveis cosmoldgicos depende&hcia dos xamas. As
descricbes variam conforme a experiéncia de cagid@xA configuracdo dos patamares
ndo esta dada, ela depende da descricdo empregetidsarrador, que no momento da
narragcdo empreende-se na tarefa de criacdo do so§lamo coloca Gongalves (2001:
144), os xamas sao os articuladores de um disamsee o universo. O xamanismo

piraha possibilita, assim, um espaco de criacamdmologia.

As sessdes xamanicas acontecem durante a secaates proximas as praias
dos rios Maici e Marmelos. O xama troca de lugan @s mortos (ou seja, com suas
transformacdes), com aabaisi (seres que sao transformacoes dwisi e habitam
outros mundos) e/ou com os animais mortos (e wamsfos) pelos pirafi&

N&o se trata, segundo Goncalves, de rito de cusgraticas terapéuticas nao
fazem parte do xamanismo pirahd. Ao modo do xanmanisipi, entre esses habitantes
das terras entrecortadas pelo Maici e Marmelosaméaxé antes de tudo um mediador.
Ele se coloca entre humanos e outros seres do sp&Enwe vivos e mortos e entre
humanos e animais. Nesse encontro com outros entesnéd é coadjuvante e retorna
com informacbes geralmente referentes a acgles sagit@scomo combates entre
kaoaiboge(espectro do morto, glosado por Goncgalves como glawfica) etoipe
(espectro do morto, glosado por Goncalves como alméalj® e possiveis atentados

dosabaisie animais contra os piraha.

% Em sua descricdo, Gongalves utiliza-se de um cedormado por cinco patamares: dois patamares
celestes, um patamar intermediario (pirahd), o ualreferéncia para a descricdo dos demais, e dois
patamares subterraneos.

3 A descricdo de Goncalves das sessdes xamanicas méito rica, fornecendo poucos elementos de
caracterizacdo ao/a leitor/a.

% Oskaoaibogesdo descritos como alegres e festeiros. Sdo refpgEiagor transmitir cantos aos piraha
em sessdes xamanicas. Jéogse sdo considerados agressivos e canibais.
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O corpo dosabaisi € imperfeito. Sdo seres com defeitos fisicos dtdsb
alimentares estranhos aos piraha.abaisi encontram-se em “outra terra”, no espago
vertical das varias camadas que compdem o Cosmaos.sB entender a que dominios
ontolégicos os termowiisi e abaisi se referem, é preciso compreender qabdasi €
uma transformacéo déiisi. Nesse sentido, corpo humano néao transformaitmisé
enquanto que corpo humano transformaddpaisi Nas palavras de Gongalves (2001:
186),

existe uma vinculacdo entrahiisi e oabaisi pois este € produzido a partir
de alguma interferéncia no corpo ithisi*’. Quando dbiisi sofre um dano,
algo que altera sua forma corporal, surge entoadsi um ser que guardara

para sempre as caracteristicas alteradas naquptg’co

Essa divisdo da pessoa érisi e abaisi € comparada por Gongalves a divisdo
mbya-guarani entrixereté(meu corpo) éxefieé(meu espirito) conforme proposta por
Schaden. Assingbaisi pode significar “alma” (esséncia imaterial), “egpl (duplo) e
até mesmo o0s espectros (parte material da deawaibogee toipe) (Goncgalves 2001:
198). O autor identifica nessa conceituacao unparticdo da pessoa piraha: “corpo”

(ibiisi) e duas “almas”kaoaibogee toipe).

No contexto onirico é abaisiquem anda e iiisi fica parado. Na narracdo de
um sonho, utiliza-se o termabaisi para marcar um estado temporal e espacial. Ao
mesmo tempo em que descreve 0 oOnirico como um xtontie acdo daabaisi
Gongalves também afirma que o sono (e ndo o santlofausador da liberacdo dos
kaoaibogee dostoipe da pessoa, 0s quais vao passear no patamar moahénicando-
se com os demalsaoaibogee toipe dos outrosbiisi. Isso porque os pirahd fazem uma
distincdo entre sonho e sono. Se no sono, as “alfkasaibogee toipe) sao liberadas
para vagar pelo patamar pirahd, no sonhabiisi, em um estad@baisi vivencia
experiéncias cujo acesso em estado de vigilia nfoséivel. No caso do sono, as
vivéncias dokaoaibogee dotoipe sdo narradas pelo xama. No sonho, € possivel “ser

um pouco xama” na medida em que sujeitos comumesaiggm com seres de outros

% Osabaisitém o poder de destruir dsiisi. A morte de uma pessoa é sempre responsabilidadend
abaisi pois nas visitas ao patamar pirahd, esses serescam doencas ao envenenarem a comida e a
agua.

370 dano corporal, contudo, ndo é reconhecido coorigam de todos aabaisi
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patamares. A experiéncia onirica, porém, € caiaatla como involuntaria e o trabalho

do xama como um processo voluntario.

Goncgalves mostra-se interessado nos sonhos enqoamipo de experiéncia
significativa e fonte de conhecimento. Entre oslf; os sonhos ocupam um lugar
importante na cosmologia do grupo. Se o sono lilka@aibogee toipe o0 sonho
possibilita ao corpo experimentar outras formagedgo e espaco. No sonka(pai),

a pessoa abandona seu estduigi, passando para o estadbaisi (no qual € uma
espécie de duplo) e, desfarma ausenta-se da vida cotidiana e viaja em uma
experiéncia capaz de por a prova o cosmos. Assiumpao term@baisinas narrativas
indica 0 estado em que a pessoa se encontra qsamil@a e sua posicado em uma

temporalidade outra:

guando as pessoas contam um sonho dizem: ‘Ahad@isi, Kohoibili

abaisi. Com isso nao estéo se referindo aos sapassinomeados Ahoetoi
e Kohoibili, habitantes do primeiro patamar suldteeo do Cosmos,
referem-se a um duplo dabiisi Ahoetoi e Kohoibili que, por serem
conduzidos no sonho a vivenciar outras formas agdee de espaco, sédo
pensados comabaisi por oposicdo ao estadibiisi encerrado numa

temporalidade e espaco préprios (Gongalves 2000): 19

Abaisinesse caso refere-se mais ao conceito do que adrderma os ouvintes
gue a experiéncia se passa em um plano distintgpldoo do ibiisi e de sua
corporeidade. No contexto onirichaisiexprime a idéia de transformacao (Goncalves
2001: 266). As experiéncias oniricas, bem comaaaséxicas, transportamilmisi para
outros lugares do cosmos, possibilitando o conhatione a vivéncia do mundo piraha
em interacdo com outros seres e patamares em ywo tgume pode ser passado, presente
e futuro (Gongalves 2001: 265).

Os sonhos podem ser percebidos como pressagiosg,istomo sinal de um
acontecimento por vir. A experiéncia onirica nesaso é vivida como algo que se
refere as relacdes sociais do patamar piraha. tfgsele sonho tem uma designacéao
diferente:iaipipao’ai’i. Outra interpretacdo possivel para o sonho € qudeoibiisi
visita 0os lugares nos quaisabaisi esteve durante o sono. Nesse sentido, Gongalves

afirma que o contexto onirico possibilitaria o efstcamento simultaneo das vidas do
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ibiisi e doabaisi O sonho comportaria, entéo, trés dimensdes dzpeio do mundo:

ele

estabelece o plano dilsisi, do patamar dos pirahd, das situacdes cotidianas;
o plano dosabaisi seres de outros patamares, e o plano do praprtms no
gual ndo € propriamente uibiisi, nem tampouco unabaisi que se
apresenta, mas algo que é desigretuiisi para explicar aquele novo plano,
onde os seres e as coisas do mundo podem serdesceatransformadas
(sic) (Gongalves 2001: 275).

O sonho aponta para a proximidade. Na primeiraemezgue sonhou com seu
pai, um ano apos sua morte, Kohoibiihi soube quepse finalmente encontrava-se
perto. Assim, 0 sonho estabelece uma nova temgadaie uma nova espacialidade.
Como bem explicou Kohoibiihi: “guando sonhamosarinos perto, ficamos junto aos
mortos” (Gongalves 2001: 277).

O universo onirico também é um meio de capturaadedes. E nos sonhos com
kaoaibogeque os piraha aprendem as musicas desses sersfoggietoadas nos rituais.
Um sonho conkaoaibogetambém pode ser o anuncio de sua presenca nanaroxi
sessdo xamanica. Os sonhos podem descrever aootiitssas almas e apontar para as
possiveis relacdes entre esses seres e o0s pidsbiltando um estreitamento dos
lagos de convivéncia. Nesses sonhoskamsaibogecostumam sentir falta de parentes
proximos (buscando leva-los com eles), permitenedigdes em seu territorio e até

ensinam cancgdes aos indios.

Também h& os sonhos comtompe e osabaisi Nos sonhos com os primeiros, a
énfase € nas hostilidades. Assim, sonha-se conpualséo deibiisi do territério dos
toipe com a invasao da terra ddsisi pelostoipe para roubarem mulheres e com
conflitos deflagrados pela tentativa de se protegemulheresbiisi. Quando sé&o os
abaisi que aparecem nas vivéncias oniricas, Goncalvegifida a possibilidade de
alianca entre homerabaisi e mulheresbiisi no caso em que se sonha, por exemplo,
com um roubo de mulher que é tolerado péfbiisi. JA em um sonho em que uma
abaisicorta o pénis de uibiisi, a alianca é impossibilitada. Por dltimo, a alamglta
a ser uma possibilidade em sonhos em que bensaiedisdo transmitidos pelos

homensbiisi aos homenabaisi por meio de suas mulheres. Esses sonhos enfatizari
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a relacdo primordial entre esses seresibitd como doadores de mulheres e de bens e

como receptores de nomes” (Gongalves 2001: 285).

Sonhos que descrevam relacdes sexuais e infidelidad bastante comuns e
podem produzietoibii (espermaf, o que se torna uma evidéncia do que se passou no
plano onirico. Em varios sonhos coletados por Goasaa mulher comporta-se de
forma agressiva — fazendo uso de facdo ou pedapawle ao flagrar o marido no ato
sexual com outra. Nesse tipo de sonho, a esposaguer o conjuge como o faz com a
caca, usando inclusive os mesmos tipos de armalddac-se no lugar de um animal a
partir de uma transgressdo — a equivaléncia entnédmne caca — torna o marido
passivel de ser cacado pela mulher. Esse tipo siegooconecta-se com o lugar de
predadora ocupado pela mulher no campo s&xuabar que sofre uma atualizacéo

guando se exerce a funcéo de cacadora.

Os animais também sonham e sua experiéncia otardaem pode se converter
em acontecimento. Assim, apesar de um sonho sepipoeder a uma cacada ou
pescaria, na noite em que a expedi¢do deve acon¢eda-se sonhar para que o animal
nao participe do sonho, o que poderia acarretafugi@ana vida desperta. Os sonhos dos

animais podem, portanto, transformar-se em eventos.

Ao colocar diversos seres do cosmos em conexamtmsmerge enquanto um
lugar de problematizacdo da diferenca no mundo.n@etso onirico pirahd faz
comungar animais, afins, consanguinedmisi kaoaiboge toipe, brancos e inimigos,
entretidos em construir um intrincado conjunto elagdes. Assim, a vivéncia de uma

situacao em vigilia jamais € percebida como umalsisirepeticdo do sonho, mas como

% O termoetoibii recorta um campo semantico mais amplgresso modppoderia ser traduzido por
substancia vital. Como escreve Gongcalves (2001), 248ase tudo o que ha no Cosmos pode ser de
algum modo pensado a partir da palast@ibii, esséncia que permite estabelecer um vinculo wuos

0s seres e todas as coisas que o compdem. Trdéatsea Unica € mesma substancia que se manifesta de
diversas formas em tudo o que existe, ligando sas@or meio de relacdes de substancia e produzind
uma identidade entre tudo o que faz parte do Cas®oisstancia liquidegtoibii varia de cor e de
espessura, segundo o lugar em que se encontracina é escura, na areia é avermelhada, no capim é
transparente, no homem é branca”. A mulher aaisi ndo possuenetoibii, embora a mulher possa
adquiri-la através do homem por meio da relacdoaefetoibii aqui se corporifica como esperma). O
conceito € um operador simbdlico da diferenca, iptisando o estabelecimento de uma diferenciagao
corporal entre oabaisie osibiisi e, entre os prépridbiisi, entre homens e mulheres.

%9 A excitacdo sexual masculina desencadeia-se peloexalado da vagina da mulher. E prerrogativa da
mulher a iniciativa da relacdo sexual: o homemnmépse objeto de seducdo. Como a mulher ndo nasce
com etoibii (substancia vital, esperma), a relacdo sexual éag@ncomo tornando-a potente na mesma
medida em que torna 0 homem menos potente uma u@zaaq transmitir parte de setoibii para a
parceira, 0 homem “despotencializa-se”.
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uma proposta de estabelecimento de contato comnolondesses seres que acaba por

influenciar a compreenséo das relacdes vividaoamos (Gongalves 2001: 276).

Para os diferentes grupos mencionados ao longe dagstulo, os sonhos séo
um contexto de acgdo de grande relevancia, o quakilplita a aquisicdo de
conhecimento, o estabelecimento de relagbes cores sde outros dominios
cosmoldgicos dnsights quanto ao futuro. No contexto onirico, a alma geegte
desprende-se do corpo participando de eventos @oe egperimentados pelo/a
sonhador/a como um sonho. Esse vagar da alma dacaaeaspectos do sujeito e a
mundos desconhecidos na vida de vigilia. O quencaito amerindio de alma busca
apreender? Ou, ainda, 0 que esse conceito cria?adotancéo de compreendermos o
lugar dos sonhos nas cosmologias amerindias, passagora a uma investigacao

acerca dos sentidos da nocéo de alma.
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Capitulo 2
A alma em perspectiva

E em v&o que tua imagem chega ao meu encontro
E ndo me entra onde estou, que mostra-a apenas
Voltando-te para mim s6 poderias achar
Na parede do meu olhar tua sombra sonhada.

Eu sou esse infeliz comparavel aos espelhos
Que podem refletir mas que ndo podem ver
Como eles meu olho é vazio e como eles habitado
Pela auséncia de ti que faz sua cegueira.
Aragon,Contracanto.

Sobre o perspectivismo amerindio

Como pode ser facilmente notado, a nocdo de almgpkescindivel para uma
compreensao das experiéncias oniricas entre oss@owerindios e de outras regides.
Com o intuito de determinar o conceito de alma parpovos indigenas das terras baias
sul-americanas e de tracar outras consideragc0esaac®d sonhar nos grupos
mencionados, passo agora a uma descricdo do pivispec amerindio, conforme
proposto por Lima (1996, 2005) em sua analise damofogia Yudja — um povo Tupi,
cuja socialidade é atravessada pela cauinagentahtebdo alto curso do rio Xingu — e
por Viveiros de Castro (2002b) em sua tentativaateeituar em termos mais gerais o

perspectivismo.

E necessario, contudo, precisarmos de que alnagshds aqui ja que ha varias
nocoes de alma, indigenas e antropoldgicas. Amlalegse trabalho, adoto o conceito
conforme desenvolvido no espaco conceitual do petsjismo por considera-lo
rentavel na leitura dos conceitos indigenas e polibgicos de alma e por me parecer
ser a teoria que mais profundamente perguntoueseaado que € esse duplo do sujeito,

sem, porém, transforma-lo em substéancia.

O conceito de perspectivismo refere-se a qualigespectiva do pensamento
amerindio que proclama um mundo povoado por difeseespécies de sujeitos ou
pessoas, humanas e ndo-humanas, que o apreendetin degppontos de vista distintos

(Viveiros de Castro, 2002b: 347). Assim, para ton como exemplo as ilustracdes
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de Lima, em uma cacada os porcos véem 0s humanos icdmigos de guerra e 0

sangue como cauim; os humanos véem a si mesmos hamanos e sabem da
humanidade dos porcos para si. Segundo Viveiro€a$tro, o pensamento indigena,
em geral, concebe que animais e espiritos sdo gessto €, que intencionalidade
consciente e agéncia — os possibilitadores da géop#da posi¢cdo enunciativa de sujeito
— ndo sao atributos exclusivos dos humanos. Andifisam-se na alma ou espirito de
gue esses nao-humanos séo dotados.

Lima centralizasua argumentacdo (para ficarmos com a imagem gt por
Crapanzano) na cacada de porcos empreendida peldig. Y= a relacdo cacador e
porcos — que “véem a si mesmos como parte da hdadaie consideram a cagca como
um confronto em que tentam capturar estrangeid®9q: 25) — que conduz a narrativa
da autora acerca do perspectivismo yudja, o qu@l,se restringindo ao dominio da

caca, atravessa todo o pensamento do grupo.

Seguindo a mesma linha, Viveiros de Castro afirmee @s inversdes
perspectivas dizem respeito principalmente a dsktuelativos e relacionais de
predador e presa, embora essas relagdes nao semramentale sua escrita. Fausto
(2001: 537-8) também reconhece a centralidade ddapéo: ela € “0 modo mais
acabado de determinacéo do ponto de vista na cetantées entes dotados de agéncia e
intencdo. E por meio dela que se determina qualsdfEstos é capaz de impor sua
propria perspectiva ao outro”. A predagdo enquacdgatramentodo argumento

perspectivista parece, portanto, evidente.

A forma interna de um animal — ocultada pela fomamifesta de cada espécie
(que é um envoltério (uma ‘roupa’)) — € humana.aEssma interna é o espirito do
animal: “uma intencionalidade ou subjetividade falmente idéntica a consciéncia
humana” (Viveiros de Castro, 2002b: 351). Os sar@mados tém em comum uma
esséncia antropomorfa de tipo espiritual, sendgaaéacia corporal varidvel. Ocupar o
ponto de vista de referéncia (ou, mais precisansarme ponto de vista) é apreender-se
sob a espécie humana. Segundo Viveiros de Castgseccarater reflexivo da primeira
pessoa da cultura que gera o conceito de almapdtt@sA capacidade de encontrar-se
no lugar do ponto de vista €, portanto, uma po#dai alma. Assim, “é sujeito quem

tem alma, e tem alma quem € capaz de um pontctie (2002b: 372).
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A nocéao de alma nos fala, entdo, de um pensamefieaivo e uma consciéncia
de si (mas nado da alma, como ficara claro adiatge)m eu humano, dotado, enquanto
tal, de relacdes sociais, condutas culturais ecid@@e para distinguir humano e animal
(Lima, 1996: 28). Segundo Lima, todo acontecimentodo ser sdo dois: nunca se trata
de uma uUnica dimenséao. A lei da duplicidade comamda realidade sensivel, na qual
animais e humanos sao distintos, e uma realidad&nda, a qual se desenvolve no
sonho e tem regras ndo necessariamente iguaisrasliade sensivel, uma vez que é
possivel que o ponto de vista do Outro imponhaasa ps humanosDesse modo, na
apreensédo da alma (dada em suas experiénciasasjpiten bando de porcos correndo
em disparada na floresta corresponde a outra paiseo cacador, a saber, um ou mais
inimigos” (1996: 35).Nos sonhos — acontecimento em que 0 ponto de dustautro

impera —, portanto, € possivel uma apreensao pdeciada da alma.

Lima afirma, no entanto, queexperiéncia da alm&umanando consiste em
consciéncia de si como sujeito. Se por um ladolne,aprincipio vital situado no
coracao, € uma parte do eu, por outro ela escapaj@ito por se tratar de seu duplo. O
sujeito e seu duplo se ignoram na mesma medida wmmagdimensao “animal” do
animal, fazendo parte da experiéncia sensivel dowhos, escapa ao animal que se vé
como human®. E sujeito quem tem alma, mas a alma ndo podegseendida por
aguele que a possui, pelo menos ndo nas atividadiesarias empreendidas pela
pessoa. Ela faz parte da apreenséo sensivel do aasujeito. Como coloca a autora

em relacdo a cacga aos porcos,

uma vez projetada como duplo, a alma dos cacatirgmarte da apreenséo
sensivel dos porcos, em contraposicdo ao fato deaquilo que para os
porcos representa seu préoprio duplo faz parte dopocada apreensdo
sensivel humana. O que, portanto, € Natureza Eahamanos intercepta a
Sobrenatureza para 0s porcos, e vice-versa. E gmur ue estas sdo
categorias que antes de distinguirem este mundo a¥ém em termos

absolutos diferenciam planos que compdem cada aeomecimento. S&0

elas que definem a unidade e a relatividade do(d686: 36-7).

“°A invisibilidade do duplo ndo se deve a uma imatietade ou a uma materialidade da alma diferente da
do corpo. Quando a autora fala de alma e corpoesfiose remetendo a substancias, mas a efeitos de
perspectivasAmbos os conceitos sdo mediados pela nocdo de penvista. A mesma observacédo é
feita por Viveiros de Castro em relacéo ao espigite parece ser um outro nome para alma, umaueez q

0 autor os utiliza como sinénimos. Segundo elepdriés ndo é substancia imaterial, mas forma réflex
(2006: 382).
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Na caca aos porcos estamos diante de dois acoetd@osnparalelos, no qual
cada sujeito — cagadores e porcos (que se véem goeneiros) — “tem o0 seu proprio
ponto de vista como ‘realidade sensivel’, e comaideponto de vista do Outro como a
dimensao supra-sensivel ou ‘sobrenatural’ da spar@ncia” (Lima 1996: 37). Dessa
forma, o sujeito considera um acontecimento soldupfio ponto de vista (0 seu e o do
Outro)f*!. A atualizacéo do ponto de vista do Outro depefateacdes levadas a cabo

pelos envolvidos no acontecimento.

A partir da andlise da caca aos porcos, Lima coqcie todo ser ou fendbmeno &
dois e que ndo se pode remeter a no¢ao de almanhuarexperiéncia subjetiva, exceto
guando alguns fragmentos vém a consciéncia. E ongseinteressa aqui € que é
possivel para o sujeito ter um conhecimento padaalida da alma nos sonhos. No
sonho, contudo, como coloca Lima (1999), é comum guealidade da alma seja
determinada por um ponto de vista alfgidlém disso, a capacidade de perspectivar a
si mesmo — a reflexividade que constitui a sabadatmimana — € inexistente na vida

onirica (e nos animais).

Se se sonha, por exemplo, com um urubu voando leeim ¢a pessoa yudja, é
sinal de que ela ira morrer, embora apareca vivasgrho. Porque o0s urubus so
procuram carni¢ca, em breve deve estar morta. Assipgrspectiva do urubu impde-se
sobre a do sonhaddr O ponto de vista imposto também pode ser o dasomoO
sonho é uma das ocasifes “em que o valor da vedkagerspectiva dos mortos se
transforma em valor da verdade para os vivos, imipee-lhes completamenté”
(Lima 2005: 303).

41 Os porcos, todavia, ndo sabem que sdo porcopdramanos e, portanto, ndo sabem de sua prépria
“porcinidade”. Eles ndo reconhecem a impossibikddd harmonizar as perspectivas. J4 o ser humano,
segundo a afirmacéo de Lima (2005: 216), apreeratensal como tal e como pessoa, ou seja, “é préprio
da pessoa humana ser dotada de uma perspectivaogtéam outras”. Ainda assim, essa relacdo é
assimétrica na medida em que o animal toma o huramo um igual, mas a reciproca nao € verdadeira
(2005: 336).

“2 Em seu encontro com o inimigo, o sonhador paragkaméexemplo, corre o risco de tornar-se ‘néo-
gente’ fawa'y’im), ou seja, ‘inconsciente’, assumindo o ponto déawilo inimigo sobre o seu parente.
*3No luto, segundo Lima (2005), passa-se 0 mesmerspectiva humana é digerida pela do outro.

4 0 morto pode permanecer ligado a familia no pldacsonho, o que pode ser evitado por meio da
reclusdo dos parentes, dessa forma, excluindoas morto da vida social. No sonho, o morto pode
repetir as acles efetuadas pela familia no preggiféeentemente da concepcéo araweté segundola qua
a alma terrestre repete sua vida antiga na flgreSeaum irmao sai para pescar e distribui o peire
seguida, no sonho, quem realiza essa acéo € 0.morto
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Vimos que entre os Wauja uma doenca grave é capsadseguidos raptos de
fracOes da alma pelo(apapaataj gerando um processo de animalizacado do doente. No
sonho, essas fragcdes-alma do enfermo passam ailasssirpontos de vista dos
apapaataique o adoeceram, podendo acabar vendo o mundo est@® 0 véem. As
doencas graves sdo encaradas como uma espéciertéeenzoalma distribui-se entre

diversosapapaatai

A alma aparece, assim, como uma parte vital doitsujeujo acesso da-se
somente por fragmentos. O sonho € um dos eventapiern conhecimento parcial da
vida da alma pode emergir, 0 que, como coloca Limaa, significa dizer que ha uma
consciéncia de si como sujeito. Essa divisdo entrea parte (ordinariamente)
inapreensivel do sujeito e outra palpavel (entmpac@ alma?) nos aponta para certa

decomposicao da pessoa.

A pessoa amerindia pode ser pensada como uma pEssmaposta? Em caso
afirmativo, em que ela se decompde? Na medida eenpgutes dessa pessoa se
desconhecem, o0 conceito de inconsciente teria algemdimento para nos
aproximarmos dos significados dos sonhos e da @glrmanele vaga?

O sujeito descentrado — as divisfes do Eu e o isctante

Alguns autores como Herdt (1992) acreditam quecdamae alma pode ser uma
metafora para o inconsciente. Essa questao €satare por apontar para uma possivel
simetria entre dois mundos. Quando os sujeitosodeas pesquisas estdo nos falando
de alma, podemos equiparar tal nocédo a de incane@idraduzida muitas vezes pelo
nomealma a idéia de uma sombra, sopro self parte integrante da pessparece
remeter a nocdo de um Outro de Si, tdo longe edé&o da idéia do inconsciente que
nos desassenhoreia de nossa propria casa. Em m#irgesns, como em sociedades da
América do Sul, a alma nunca fixou residéncia era ptbpria casa/corpo. Suas
andancas durante o sono (ou transe) — em seustesoom humanos e ndo-humanos,
com vivos e mortos — apresentam reflexos da pesse@o muitas vezes entendidas
como catalisadores de mudancas de sentimentoes. &&onhar, concebido como um
contexto de acdo da alma (e) da pessoa faz ennendiicus de auto-reflexdo da pessoa
e de cosmo-reflexdo do social, na medida em quenbosparece sempre falar de

caminhos desconhecidos da alma em um universosasgre (re)fundado.
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As apari¢cdes da alma nas producdes oniricas anmesidelscortinam relances de
apreensdo do que vem a ser esse Outro do sujgitog@ae nos soa muito proximo a
nocao psicanalitica de inconsciente. Em termosapaliticos, poderiamos dizer que no
sonho o0 sujeito revela-se em uma multiplicidade pidsicdes, pois como bem
aprendemos com Freud (na leitura lacaniana) e lLagaBu € um amalgama de
identificacées que pode ser decomposto no sonhavemque ao trazer reflexos do Eu,
0 sonho facilita essa decomposicéo.

A nocédo de alma parece nomear algo bastante préairmegunda tépica de
Freud (1932), a qual afirma a divisdo do eu, susbi@s internas. O pensamento
indigena parece, assim, captar esse descentramensojeito com relacdo ao ego,
esséncia da descoberta freudiana para Lacan (1985)nho de Irma demonstra que
“0 que esta em jogo na funcédo do sonho se achaddérgo, aquilo que no sujeito € do
sujeito e ndo é do sujeito, isto €, o inconscie(®885a: 203). O sujeito é sonhado mais
do que sonhador: no caso amerindio, ele é sonhaldo gima; no caso feudiano-

lacaniano, pelo inconsciente.

7

Em termos freudianos, o termo inconsciente é atlz para designar as
concepcOes, as idéias latentes que existam na :mémsim, uma concepcao
inconsciente € uma concepcao da qual ndo estamo®esi mas cuja existéncia, nao
obstante, estamos prontos a admitir, devido a quivaas ou sinais” (Freud, 1912:
328). Os sintomas histéricos, por exemplo, provésssas idéias ativas, porém
inconscientes. A mente histérica é governada [ax. éls idéias latentes que chegam a
surgir na consciéncia sdwe-conscientesO termoinconscienteg reservado as idéias
gue ndo chegam a penetrar na consciéncia, elegt@eséio apenas as idéias latentes em
geral, mas especialmente idéias com certo carit@mito, idéias que se mantém a
parte da consciéncia, apesar de sua intensidadiwidade” (1912: 330). As idéias
inconscientes podem vir a consciéncia, mas exigerta @quantidade de esforco e
passam por uma resisténcia. A distincao entredatid pré-consciente e consciente nao

€, portanto, dada, mas s6 pode ser estabelecida sangimento da resisténcia.

Na formacao onirica mais comum, uma sequéncia nleapeentos retida durante

o dia
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consegue encontrar vinculagdo com uma das tendén@nscientes
presentes desde a infancia na mente do que sords,ordinariamente
reprimida e excluida de sua vida consciente. Com a forgaadande

empréstimo a essa ajuda inconsciente, os pensanessgduos do trabalho
do dia, tornam-se entdo ativos novamente e surgeronsciéncia sob a
forma de sonho (1912: 333).

Assim, os pensamentos sofrem um disfarce e umarndaf@o que advém do
inconsciente, ocupando a consciéncia numa ocasidgue ndo o deveriam e fazendo

emergir uma parte do inconsciente na consciéncia.

Os processos inconscientes, regidos pelo principiprazer-desprazer (esforco
psiquico de busca pelo prazer e afastamento deuprakvento que possa causar
desprazer), sdo considerados por Freud processoérios, residuos de uma fase de
desenvolvimento em que eram o Unico tipo de processntal. A auséncia da
satisfacdo esperada leva a tentativa de satisfagéaneio da alucinacéo, tal como
acontece nos pensamentos oniricos. Os mecanisroossaientes tém um desprezo
pela realidade: “eles equiparam a realidade dogpeesto com a realidade externa e os
desejos com sua realizagdo — com o fato — tal cacoatece automaticamente sob o
dominio do antigo principio de praz&r(1911: 285), o que dificulta a distingdo entre

fantasias inconscientes e lembrancas inconscientes.

O real é a introducdo de um novo principio de fomamento mental que Freud
denomina principio de realidade. Com a instaurad@&se principio, a consciéncia
aprendeu a abranger as qualidades sensoérias, éstiaw as qualidades de prazer-
desprazer. Surge, assim, a funcdo de atencao. Adrizetambém ¢é introduzida como
um sistema de notacao, “cuja tarefa era assersaitados desta atividade periddica da
consciéncia” (1911: 280).

Na conferéncia “A Dissec¢cdo da personalidade psauina qual Freud

apresenta sua segunda tdpica, o autor desenvolueimmente um significado

% Essa idéia de uma realizacdo alucinada de um aledeye soar bastante familiar aos/as
antropélogos/as. Mauss afirma que a idéia de uacid imediata e sem limite da magia é um a iluséo
absoluta: “entre o desejo e a sua realizacdo ndenidnagia, intervalo” (2003a: 99). Os efeitos rodgi
produzem/séo produzidos por uma realidade ndcetiloassim: “tudo o que é magico é eficaz, porque a
expectativa de todo um grupo confere as imagensegsa expectativa suscita, bem como a que ela
persegue, uma realidade alucinante” (2003a: 172).
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descritivo da palavra inconsciente: “denominama®msciente um processo psiquico
cuja existéncia somos obrigados a supor — devalguan motivo tal que o inferimos a

partir de seus efeitos —, mas do qual nada sabeft®32: 90). O inconsciente também
pode ser distinguido em duas espécies: 0 pré-anisct inconsciente latente que em
algumas circunstancias frequentes transforma-salg@mconsciente — e o0 inconsciente,
cuja transformagdo em algo consciente realiza+sa@ndp isso ocorre, a custa de um

consideravel dispéndio de esforcos.

Freud postula ainda um terceiro sentido para avgalaconsciente, topografico
ou sistematico, que designa ndo uma qualidade dcégmental, mas uma regido da
mente. Como a qualidade inconsciente ndo é exeldlsgsa regido alheia ao ego (o ego
e 0 superego, instancia de auto-observacdo e eedsuego, operam muitas vezes
inconscientemente), Freud sugere o abandono da teroonsciente em seu sentido
sisteméatico em favor de uma palavra empregada @zd¢heest(em alemao)d (em
latim), issq pronome impessoal capaz de expressar a princgrakteristica dessa

regiao: o fato de ser alheia a mente.

Avancando no modelo d& interpretacdo dos sonha@®nforme apresentado na
Introducdo, o autor propde nessa conferéncia aatvio aparelho mental em trés
regides: ego, superego e id. O id seria “essa padeura, a parte inacessivel de nossa
personalidade” (1932: 94) e o conhecimento desg&aeproveria do estudo da

formacéo onirica e da formagéao dos sintomas.

Alheio as leis logicas, principalmente a lei datcadicdo, o id, vinculado ao
principio de prazer, comporta basicamente catérigtfuais que buscam a descarga.

Essa regido mental € uma excecao

ao teorema filoséfico segundo o qual espaco e tespdormas necessarias
de nossos atos mentais. No id, ndo existe nadzauesponda a idéia de
tempo, e — coisa muito notavel e merecedora dal@sto pensamento
filosofico — nenhuma alteracdo em seus processosaimed produzida pela

passagem do tempo (1932: 95).

O ego é o sistenRcpt-Cs a parte mais superficial do aparelho mental coméo
descrito por Freud na primeira tépica. E a partdéddque se transformou a partir do

contato e influéncia do mundo externo: “a relacém ® mundo externo tornou-se o
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fator decisivo para o ego; este assumiu a tarefemglesentar o mundo externo perante
0 id” (1932: 96-7). Ao interpor entre a necessidadeacédo uma protelacdo sob forma
da atividade do pensamento e colocar os instintds centrole, o ego substitui o

principio de prazer, sob o qual o id vigora, paimgipio de realidade. Para Freud, € o

modo de atuacao desse sistema que da origem aealanpo.

O ego serve a trés senhores simultaneamente: oonmaxterno, o superego e o
id. O propdsito da psicandlise € fortalecer o dgmando-o mais independente do
superego e ampliando seu campo de percepcao da topuder dominar novas partes

do id: Ia onde isso (id) estava, eu (ego) devoradvi
Com Freud, escreve Garcia-Roza (1988: 22),

a subjetividade deixa de ser entendida como um tmdtdrio, identificado
com a consciéncia e sob o dominio da razéo, paraserealidade dividida
em dois grandes sistemas — 0 Inconsciente e o {€atse- e dominada por

uma luta interna em relacdo a qual a razao é apemadeito de superficie.

Lacan (1985b) questiona a idéia freudiana de regcedos sonhos, pois para o
autor néo se trata de um estado anterior do emedeeum retorno a alucina¢domas
de sua decomposicao, pois “0 eu € a soma de idagbes do sujeito, com tudo o que
possa comportar de radicalmente contingente” (19B%2). Sob a 6tica da psicanalise,
nos sonhos a funcdo imaginaria do ewi[ decompde-se, abrindo caminho para a
enunciagcdo do sujeito do inconsciente, do Hg. (O sonho é indice de uma
multiplicidade de posi¢cbes do sujeito. Nele, aeséios “eus” — “0 eu € constituido da
série de identificacbes que representaram pargedcsum marco essencial em cada
momento historico de sua vida” (1985b: 210) — ap@re pluralidade imaginaria do

sujeito, suas diferentes identificacbesgq emerge.
Como escreve Lacan,

€ na medida em que um sonho vai tdo longe quarte pano ambito da
angustia, e que uma aproximagdo do real verdadeivvenciada, que

assistimos a essa decomposi¢do imaginaria, querasm revelacdo dos

40 “E a dissociacdo da percepcdo e da consciéncia dEeeud] obriga a introduzir a hipétese de uma
regressdo para dar conta do carater figurativosega, imaginario, daquilo que se produz no sonho”
(1978a: 187).
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componentes normais da percepcado. Pois, a percépgam relacao total
com determinado quadro, onde o homem sempre saheo® em algum

canto, e, por vezes, se vé até mesmo em diverstsspd 985b: 212).

Nesse sentido, a interpretacdo do sonho, por meionda simbolizacdo da
imagem, configura-se como um reconhecimento de @ausié o Eu do sujeito. A
estrutura do sonho designa este sujeito fora dotgyjor tratar-se de uma producéo da

ordem do inconsciente (Lacan, 1985a).

O corpo despedacado — que a passagem pelo estadispdlho unificd —
mostra-se regularmente no sonho (Lacan 1998a). Ejumacampo do quadro
perceptivo, a imagem especular do sujeito reftetig. Na maioria das vezes essa
imagem encontra-se completamente disfarcada. Nmos@ontudo, é sempre possivel
reconhecer o reflexo do sujeito devido a um abnaeedo das relacdes imaginarias.

Lacan diria que no sonho,

por se acharem aligeiradas as relacdes imaginata$ imagem especular
do sujeito] se revela facilmente a todo instaniagda mais quando foi

atingido o ponto de angustia onde o sujeito serdegam a angustia de seu
rasgamento, de seu isolamento com relacdo ao méndelacdo humana

com o mundo tem algo de profundamente, inicialmemauguralmente

lesado (1985hb: 212).

A imagem passivel de representar o inconscientelitao proposta por Lacan é
a de um sujeito acéfalo, o qual ndo possui mgisdescentrado em relacdoegn que
finalmente ndo é dega E, no entanto, como expde Lacan, “ele é o suppi fala,
pois € ele que faz proferir a todos os personagelsestdo no sonho essas falas
insensatas — que justamente tomam seu sentido clrsser insensato” (1985b: 213). O
inconsciente é, nesse sentido, “fala que fala em, para além de mim” (1985b: 217).
O inconsciente lacaniano é estruturado como lingma® que significa dizer que é toda
a estrutura da linguagem que é possivel de selolésoo inconsciente. (Lacan 1998b:

498). Servo da linguagem, o sujeito nela ja sem@n@dnscrito em seu nascimento.

470 estadio do espelho é uma identificacdo , “tamséc&o produzida no sujeito quando ele assume uma
imagem” (Lacan 1998a: 97).
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Lacan afirma que para Freud o sonho € um rébugre figurado que consiste
em exprimir palavras ou frases por meio de figwasnais, cujos nomes produzem
guase 0S mesmos sons que as palavras ou frasesermpm” (Houaiss). Também diz
que € preciso entendé-lo ao pé da letra, comora, f&sse suporte material que o

discurso toma emprestado da linguagem” (Lacan 1)998b

O projeto de Lacan parece ser colocar em paraleiterpretacdo do sonho (que
deve ser tomada ao pé da letra) e a estrutura fiie@nem que se analisa e se articula o

significante no discurso:

as imagens do sonho sé devem ser retidas por fwudeasignificante, isto
€, pelo que permitem soletrar do ‘provérbio’ prapgzelo rébus do sonho.
Essa estrutura de linguagem que possibilita a g@erda leitura esta no
principio dasignificancia do sonhoda TraumdeutundA Interpretacdo dos
sonho$ (1998b: 514).

Na leitura lacaniana, a linguistica moderna recoate posicdo primordial do
significante e do significado como ordens distirdamicialmente separadas por uma
barreira resistente a significacdo. A ilusdo de guagnificante tem que responder a
uma significacdo qualquer tem, assim, que ser alveauh. Na realidade, o significante
entra no significado. A estrutura do significanjestamente o fato de ele ser articulado.
Suas unidades submetem-se “a dupla condicdo @elgeirem a elementos diferenciais
altimos e de os comporem segundo as leis de uneanoiechada” (1998b: 504). Assim,
“somente as correlacdes do significante com o fsigmite fornecem o padrdo de
qualquer busca de significacdo” (1998b: 505) e erdtce significado e significante. O
significante sempre se antecipa ao sentido.

Lacan pressupfe a necessidade da nocdo de umadesiito incessante do
significado sob o significante, pois o sentidsistena cadeia do significante, ou seja,
“nenhum dos elementos da cade@nsistena significacdo de que ele é capaz nesse
mesmo momento” (1998b: 506). Esse tipo de estrgiorada cadeia significante
possibilita ao sujeito servir-se dela “para exmeakjo completamente diferente que
ela diz” (1998b: 508).

A pré-condicdo geral do sonho postulada por Freuda -transposicao

(entstelluny — equivaleria a idéia saussuriana (conforme aglida por Lacan) do
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deslizamento do significado sob o significante, m@mem acdo (inconsciente) no
discurso. A condensacéao e o deslocamento, duantestda incidéncia do significante
no significado que se encontram na transposicdoesmonderiam, respectivamente, a
metafora (estrutura de superposicdo dos signiksapkemplificada pela poesia) e a
metonimia (transporte de significacdo apresentamooco modo mais seguro para o
inconsciente despistar a censura). Esses dois mew presentes no sonho nédo se
distinguem em nada de sua funcdo homéloga no dis@ndo ser quanto ao papel de
figurabilidade. O trabalho do sonho, portanto, segs leis do significart® Nesse
sentido, para Lacan, “na analise do sonho, Freagré&iende dar-nos outra coisa senao

as leis do inconsciente em sua extensdo mais gég88b: 518).

Virando do avesso a formula cartesiana, o autotréne a emergéncia do
inconsciente a custa do pensamento: “penso ondeaugdogo sou onde nao penso”, 0
que implica dizer que “eu ndo sou la onde sou jyde meu pensamento; penso

naquilo que sou l4 onde penso ndo pensar” (1%28h):
O sujeito da psicanalise €, portanto, um sujeitdifio:

aguele que faz uso da palavra e diz ‘eu penso’séel} e que é identificado
por Lacan como sujeito do enunciado (ou sujeitsidaificado), e aquele
outro, sujeito da enunciacdo (sujeito do signifiearque se coloca como

excéntrico em relacdo ao sujeito do enunciado {&#&cza 1988: 23).

Se Freud nos apresenta a clivagem da subjetividade Consciente e
Inconsciente, Lacan instaura uma ruptura entreun@ado e a enunciagao, 0 que, para
Garcia-Roza, implica admitir uma duplicidade deegas na mesma pessoa. Ainda

segundo o autor,

Essa divisao [entre sujeito do enunciado e sugitenunciacdo] ndo se faz
em nome de uma unidade, uma espéciGektaltharmoniosa do individuo,
mas produz uma fenda entre o dizer e o ser, ertra falo’ e 0 ‘eu sou'.
Dai a conhecida inversédo lacaniana da maxima deabties: ‘Penso onde

nao sou, portanto sou onde ndo me penso’. O qadd@ssula denuncia é a

“8 Segundo Lacan, para Freud o valor significantend@em nada tem a ver com sua significaco.
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pretensa transparéncia do discurso perseguidacagksianismo e a suposta

unidade do sujeito sobre qual ela se apdia (1988: 2

Se a psicandlise nos ensina que a unidade ddéos@jama ilusdo (necesséaria), o
que o pensamento amerindio expresso nas teorimsao sonho tem a nos dizer

sobre a construcéao da pessoa?
Evocacdes da pessoa

No que se refere aos sonhos amerindios, ndo seoderiamos concebé-los
como um cenario de uma decomposi¢ao do eu. Primeirz porque a idéia de eu ndo
€ usual para se pensar a(s) subjetividade(s) indfge Em etnologia indigena, ha uma
preferéncia pelo termo pessoa, que coloca em ss@p&id somente a fixidez delf
mas o cartesianismo do sujeito e a indivisibilidddendividuo. N&do pretendo com essa
observacdo reduzir o sujeito lacaniano (ou frewjiaa idéia deself difundida
principalmente nos Estados Unidos e muito preseegistro imaginario e negligente
com a parte de inconsciente que cabe a®5§gois como bem vimos para ambos os
psicanalistas o ego mostra-se dividido. Aponto apepara certa “preocupacao
obsessiva com el com sua singularidade, constancia, coerénciaap&@rzano
1992a: 11) etnograficamente localizada no mundo-anrericano. A idéia de pessoa
busca dar conta da autoconsciéncia do ser humaegperiéncia que parece ser
universal e vivenciada de diversas formas em difeeesociedades — destituida dessa
supervalorizacao da singularidade, indivisibilidadeoeréncia que a idéia de eu implica
em seus usos lingiiisticos munddfoA constatacdo de que a pessoa ndo pode ser
tomada como um dado acompanha a antropologia pelmosndesde a discussao
classica de Mauss (2003b (1938)). As etnografiastelaas baixas sul-americanas vém

contribuindo com o debate ao mostrar como a pemsesindia SO existe em relacao.

A partir da leitura de A. I. Hallowell, Crapanzarfh992c) aponta para a
distincdo existente entre auto-conceitualizacaat@-eonsciéncia, sendo essa ultima um
traco humano genérico. As variagdes culturaisgilsticas incluem reflexdes dos seres
humanos sobre si-mesmos e suas relagbes com o méAndoncepcdo deself

caracteristica de uma sociedade influencia a awégeém de um individuo e sua

9 Com isso quero chamar a atenc&o para 0s confegmaticos em que o pronome eu é utilizado e ndo
para investigacfes intelectuais que visam a ddskzta o eu, tais como a empreendida pela psicenal
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interpretacdo de sua propria experiéncia. A auts@éncia tem, portanto, um aspecto
perceptivo e outro conceitual. Concomitantemengs@, encontra-se a “consciéncia de
um mundo contrastante de objetos articulados, erpatados como outro-que-nao-o-
eu (‘other-than-self)” (Hallowellapud Crapanzano 1992c: 73). Os modos de auto-

consciéncia variam de sociedade para sociedade.

Inspirados por Crapanzano, podemos nos perguntaguEmextensao nosso
problema do sujeito € uma extensdo do nosso idmuttaral particular. Uma vez que
nossas psicologias sdo fundadas nas assuncoelgisias implicitas do nosso idioma,
em que medida faz sentido falar sk em outros idiomas? Nas investidas em supostas
psicologias de outras culturas, é necessério lavantquestdo da relacdo entre um
idioma (no sentido ddiscoursfrancés) e self a auto-imagem de um individuo e sua
interpretacdo de sua experiéncia ndo podem sercéidos da concepcao delf
caracteristica de sua cultura. A definicdsdiédo autor, contudo, parece desconsiderar
essa relacao entre idioma e sujeito na medida emsqupretende universal. Nesse

sentido, para Crapanzano

o ‘self € um momento de capturar(es) no andamento do movimento
dialético entre oself e 0 outro; que esse sequestro depende de uma
tipificagé@o doselfe do outro por meio da linguagem; que essa tggéo do
outro depende de um Terceiro — um garantidor dafgigdo que permite a
encenacagyfay) do desejo (1992c: 72).

Ainda para o autor, a nocao delf requer ndo somente a consciéncia de um
mundo contrastante (a emergéncia de uma alteridgatberneshy, mas o
reconhecimento de sua prépria alteridade no muBtn.depende de uma nocdo de

posse.

Os pronomes pessoais da primeira e segunda p&agaapel fundamental na
construcdo daeelf na medida em que possuem uma funcao indexicaltana®m séo
compreendidos como se estendendo para além do rnweherdiscurso. Eles sdo, de
alguma forma, transcendentes. Também tém um pateaforico, ou seja, retomam a
mengao a um sintagma anterior ao referirem-se or@erste ao falante e ouvinte de uma
enunciacao particular: tais pronomes “também sereef de volta a outros momentos

do eu (e vocé) enunciados pelo mesmo falante @@ulooutor)” (1992c: 85). E esse
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potencial anaforico que permite, na constituicdosdli o jogo tanto com o outro

quanto com o eu retrospectivo e o eu prospectismaCcoloca Crapanzano,

0 potencial anaférico da primeira e segunda pesdos pronomes
possibilitam a auto-constituicdo, fenémenos desfea@ncia (ou ao menos,
suas analises, implicitas e explicitas, licitaslieitds), discussbes de

identidade e a propria empreitada autobiografie@Zt: 85-6).

As relacdes entre self e o outro precisam ser estabilizadas, fungdo essa d
Terceiro, que pode ser desempenhada pela cadeificsigte, pela ordem Simbdlica,
pela cultura e pela graméatica. A entrada em ceniedzeiro interessa a Crapanzano por
despregar-se do dualismo presente na relagfimutro. E dentro desse espirito que
devemos compreender o dialogo que o autor estabelmm as idéias lacanianas: o
movimento de Lacan de uma relacdo dus@lHoutro) para uma relacédo triadica
(insercéo da linguagem) desenvolvido principalmemeO estadio do espelh@€om o
estadio do espelho e a entrada na linguagem naetipia, o individuo descobre-se
enquanto um outro no espelho, ele perde-se naageyn como um objeto.

O Terceiro permite uma certa liberdade em qualquelacdo dual
(diferentemente do modelo hegeliano de uma lutaride ou morte entre senhor e
escravo): o Terceiro faz emergir o espaco do deBejpara Crapanzano, a mediagao do
desejo é imprescindivel para a emergénciaadb “uma reflexividade possessiva, uma
mediada pelo desejo, e ndo simplesmente por urexikeflade mecanica, € requerida
para a emergéncia do self e assim da auto-consxigh®92c: 89). No percurso de se
tornar umself “o individuo deve buscar reconhecimento demanolaaw outro para
reconhecehim-self ou seu desejo [...] O individuo precisa tomarspate sua propria
alteridade ¢thernesp e ndo estar consciente simplesmente da alteriflattiernesp
sobre ele” (1992c: 89).

Essa proposicédo de Crapanzano nos interessa melaoseptralidade do desejo
nas dinamicas entselfloutro-de-si/outro do que pelo lugacupado pela alteridade nas

cosmologias amerindias, seja ela “auto” ou “altérN&o sei se sua noco triadica do

*Y Supondo que o modelo de constituicdasdibestabelecido por Crapanzano tenha alguma validade p

0s povos amerindios, uma questéo interessantamastigacao seria indagarmos o que faz a mediacéo
da reflexividade possessiva nesse caso, imagingmel@ssa ndo seja mediada pelo desejo. Dentro dessa
mesma problematica, poderiamos nos perguntar o cqupa o lugar de Terceiro nos sistemas
sociocosmolégicos amerindios e, ainda, como adiggm opera nesses sistemas?
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self captaria com rigor a constituicdo da pessoa adfiaritsua critica a constituicdo
dialética decself, contudo, cabe bem para o mundo amerindio noaguneyacao dialética
nao serve para se pensar a relacdo Eu e Outrafdéwe Castret alli 2003). Muito ja

se escreveu sobre a dependéncia simbodlica em oetax@xterior para a reproducao
social nas cosmologias amerindias. A abertura awoGu uma caracteristica desse
pensamentoo: ela expressa, nas palavras de Viagr@astro (2002a), o desejo de ser
0 outro, mas segundo seus proprios termos. Naastbaixas sul-americanas, o valor
fundamental a ser afirmado € a troca e ndo a dhadi Dai a inconstancia da alma

selvagem que tanto espantou missionarios e colbories.

O exemplo célebre que ilustra essa importancia>derier nas cosmologias
amerindias € o canibalismo tupinamba. O valor prdlabdessa cultura era a captura de
alteridades no exterior dgocius O desejo era de “absorver o outro e, neste psoce
alterar-se” (Viveiros de Castro, 2002a: 207). Derdrfora, interior e exterior eram
momentos de uma relagdo que somente existia enextontA religido tupinamba,
radicada no complexo do exocanibalismo guerremggepava uma forma ondeswmcius
constituia-se na relacdo ao outro, onde a incoggordo outro dependia de um sair de
Si — 0 exterior estava em processo incessantet@igonzacao, e o interior ndo era mais

gue movimento para fora (Viveiros de Castro, 20Q28).

Assim, Viveiros de Castro afirma que os Tupinaml@scdnheciam uma
totalidade topoldgica ou uma “bolha identitaria reveistir obsessivamente em suas
fronteiras e usar o exterior como espelho diacritie uma coincidéncia consigo
mesma” (2002a: 220). A sociedade tupinamba, bemoaoutros grupos amerindios a
depender desde onde se olha, é o limite inferigredac&o. O outro ndo é espelho, mas
destino. Socialidade e humanidade séo ontologicemecompletas: o devir e a relagcéo

prevalecem sobre o ser e a substancia.

A guerra entre os Parakand, conforme pensada petd-€2001), também é um
exemplo da prevaléncia da relacdo. Com o intuitestapar da redugcéo da guerra ao
discurso da reciprocidade e integra-la ao temadiacéo de corpos e identidade, Fausto
escolhe trata-la como uma forma de consumo pramtudila também é gasto, perda e
nado somente transferéncia, circulacdo. Ndo se ped#er de vista a destruicdo de
corpos como uma de suas dimensdes. Nas palaviastalp “o consumo é ndo apenas
perda, mas gasto produtivo: a morte do inimigo pro@m casa Corpos, nomes,
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identidades, virtualidades de existéncia — a nfertdiza a vida” (2001: 328). Para ser
produtivo, é preciso que 0 inimigo seja subjetiva@o sentido do ato predatdrio,
portanto, “ndo é simples negacdo do outro, magapg@o de uma subjetividade-outra,
que é incorporada, fusionada a do matador” (2007).4A disputa de perspectivas ndo

Se encontra ausente nesse ato:

a predacdo nao implica, portanto, simples negagdmetspectiva do outro e
imposicdo da prépria. Dai a ambiguidade do xamd guérreiro: ao mesmo
tempo que controla subjetividades outras — quatomossivel a reproducdo
da vida —, eles sao afetados por elas. A relaggampre ambivalente, pois
nao se pode neutralizar inteiramente a poténcigethud do outro (Fausto

2001: 540-1).

Ao modo da antropofagia tupinamba em sua moldtwalistica, a ritualizacédo
dos atos homicidas parakana possibilita, além deimieacdo da produtividade por
meio de sua socializacdo e multiplicacdo, o engenento de um modo de reproducéo
generalizado a partir do que poderia ser concebigdomeira vista como uma seérie de

atos isolado¥.

O ponto desse debate que nos interessa € o fato diferenca, interna ou
externa, ser sempre o fundamento do processo prodetdo processo de auto-
constituicdo da pessoa.. A importancia da diferemcda relacdo nas cosmologias
amerindias coloca a dicotomia Eu/Outro sob suspkifmsse de sua prépria alteridade
e da alteridade do Outro, nos termos proposto£papanzano, sdo duas faces de uma
mesma moeda. Entre os amerindios, ndo é possagar tuma fronteira rigida entre
esses termos. Com isso ndo se pretende dizer dodios confundem os limites de seu
ser com o0 ambiente ou com o de outros seres, neaa qoupacgao das posicoes de Eu e

Outro pode ser momentos distintos de um fluxo theahcdes.

Inspirado nas noc¢des de dividuo cunhada por Strathede perspectivismo
amerindio, Kelly (2001) desenvolve a figura aneditda pessoa relacionalmente dual.

°L A idéia da existéncia de uma relacéo prototipaahtrole senhor/xerimbabo (e ndo senhor/escravo)
no mundo amerindio, possivel de ser ilustrada faetdliarizacdo de animais e pelo rapto de criancas
estrangeiras — casos particulares de “uma estrigla@ional mais ampla que envolve a familiarizagéo
principio vital da vitima na guerra e de espirdesanimais no xamanismo” (Fausto 2001: 539) — també

€ parte importante do argumento de Fausto. As opesade domesticacdo no xamanismo e na guerra sao
de mesma natureza, sendo que ambas séo parte deomamia generalizada de producdo de pessoas.
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Nas cosmologias amerindias, a associacdo entreugere relacional de Eu/Outro — a
possibilidade de se ocupar a posi¢cao de sujeitad(s® do ponto de vista) e de objeto
(ser o objeto do ponto de vista de outrem) — eagsggens de Outro a Eu que tém que
ocorrer devido a necessidade do exterior para aodapdo social permitiriam
pensarmos que pessoas sao constituidas como nellmcente duais uma vez que séo
capazes de tomar as posi¢coes de Eu e de Outroemddgpdas circunstancias. As
pessoas sao, assim, compédsitos de Eu/Outro: umgamal de nds/inimigos,
consanguineo/afim, predador/presa. Acrescida da i que a pessoa é divisivel, a
sugestdo analitica de Kelly avanca para a afirmdeape o rompimento da integridade
pessoal sempre espreita os amerindios. Nesse sesfid essas duas condigcbes —
dualidade e divisibilidade — que possibilitam asgoas assumirem (ou serem for¢cadas
a assumir) uma posicdo em um dos lados do divamdrico Eu/Outr. A separacao

candnica entre Eu/Outro, sujeito/objeto é, assbhalaala:

pessoas, portanto, ndo sdo nem objeto nem sujg®,ambos: 0 ponto de
encontro de um Eu reflexivo e da perspectiva dordu® contexto
determinard quanto a qualidade-de-sujesiobjectnegsou a qualidade-de
objeto pbjectnesksera prevalecente em uma relacéo. E, ponto iaupiext
tornar-se um Outro (uma outra pessoa) ndo é déstisabte, mas sim
alterante Qtherind, implicando, portanto, uma mudanca de perspecttiva
(Kelly 2001: 100).

A ontologia wauja coaduna com essa idéia ao posiata existéncia contextual
— e nado essencial — de aspectos humanos e ndo-tsit@apreensdo deste postulado é
orientada por l6gicas transformacionais que oraxapram um ser de um polo e ora do
outro” (Barcelos Neto 2008: 85). Aléem disso, poder®tar, que, para esse povo, a
doenca e o ritual aproximam (minimizam as diferengatre) os p6los humano e néo-

humano.

O xamanismo wauja é pensado por Barcelos Netd@jafno uma via dupla de
transformacdes: na medida em que parentes tornaapageaatai (kawoka-monp e
apapaatai comem comidas cozidas pelos wauja, tornando-sererifes’

2 E o reconhecimento da possibilidade de se tomremapde alguém que possibilita a uma pessoa tomar
consciéncia de sua dualidade sujeito-Eu/objetoeDutr

3 Nem todas as posicdes, contudo, s&o reversivell, # o exemplo dos deuses araweté que mantém
sua perspectiva dominante de predadores, nunca dendrados. Nesse sentido, seriam puro sujeito.
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(‘familiarizados’, pelo menos), estariamos diargeech um movimento simultdneo que

dissolve as auto-identidades. Conforme as palalaasitor,

a conservacdo do humana.e., a reversao da transformacédo do doente em
apapaatai— € atingida por uma anti-conversao do humane..—-parentes
viram kawoka-monapara que o doente receba de volta a sua alma, seu
principio de subjetividade humana. A condicdo donasismoé a da

dissolucdo/inversao das auto-identidades (: 177).

Com a atuacdo de certos parentes cdawokd-monano ritual de trazimento de

apapaataj a distribuicdo da alma do doente é transferidaxdmas para os parentes.

Tudo se passa como se para se assegurar o prideipigbjetividade humana da
pessoa seja necessaria a acao conjunta de humardmsheimanos. Nesse sentido, o
pensamento indigena mostra-se muito mais radicglida ocidental. Se estamos ainda
buscando explicitar a necessidade da presenca tlo gara a constituicdo de sujeitos,

as cosmologias amerindias inserem desde semp&®drumanos nesse jogo.

As relacdes com as alteridades extra-humanas néssagem ao terreno da
construcdo das auto-identidades, passando tambdérogmepo das estruturas politicas e
rituais que fundem as relacdes de troca entre ogjaM@or meio da distribuicdo de
comida e de servicos rituais (levantamento de caeaglados com as rogas,
processamento de alimentos e producdo de artefatasso doméstico). O encontro
entre humanos e ndo-humanos fundamenta um ciinifeolico dessas estruturas que
“‘emerge do complexo da doenca, mais precisamenteodloo da alma e do seu
consequente resgate” (Barcelos Neto 2002: 236)sdDEsma, as festas dgapaatai
apontam para um jogo simbdlico pelo qual identidaddteridade séo reelaboradas e

reproduzida¥.

A ocupacado da funcéo-Sujeito além de transitomabtan pode ser distribuida
diferencialmente entre os membros do grupo. Erdr¥uja, por exemplo, a amizade
assimétric¥ constitui-se entre dois homens que ocupam nesasgdceposicdes nao
equivalentes. Nesse sentido, Lima (2005) identifiesse tipo de relagdo a presenca de

** Esse jogo, para Barcelos Neto (2002: 238), é ttarizado como uma experiéncia eminentemente
artistica”. Lembremos que o interesse do autol@arée wauja.

* Lima (2005) designa como amizade assimétrica lagdes bebé-placenta, chefe-amigo e capitdo-
amigo.
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uma funcdo-Eu eminentemente politica distribuidanddo diferencial entre os termos.
A propria constituicdo interna da forma social yud€gria uma relacdo assimétrica,
como a existente entre bebé-e-placenta (a plaéeamiga, companheira do bebé, mas
o inverso nao é verdadeiro): “é uma relacao na guahcao-Eu é apropriada por uma
das pessoas, fazendo dela um coletivo, e fazerste dguela pesstfa (Lima 2005:
94). Para que a funcéo-Sujeito seja ocupada ésprempntudo, ter um corpo fabricado
de acordo com sua espécie.

Fabricando corpos humanos

O perspectivismo situa o ponto de vista do sujgit@orpo, o qual é o lugar e 0
instrumento que opera a distingdo ontologica. Aerelntes perspectivas entre humanos
e ndo-humanos emergem de um mesmo tipo geral de (@m mesmo conjunto de
capacidades cognitivas e volitivas) e a diferengeiea-se no corpo (Viveiros de
Castro, 2006). Pressupde-se uma unidade do espiuitoa diversidade dos corpos. A
cultura (ou o sujeito) esta no campo do universahatureza (ou o objeto) € a forma do
particular. 1sso configura o que Viveiros de Castesigna por multinaturalismo: um
relativismo concebido como um relativismo natunalamtolégico ao invés de cultural
ou epistemoldgico, uma vez que diferentes tipopedsoas, humanas ou ndo-humanas,
distinguem-se por seus corpos ou “naturezas”, r@fospu espirito ou “cultura”
Assim, a questdo que se apresenta ao pensameigenade a de “diferenciar uma
natureza a partir do sociomorfismo universal, eaampo ‘particularmente’ humano a

partir de um espirito ‘publico’, transespecific@002b: 366).

Esse ponto pode ser ilustrado pela observacéo elBs Neto (2008) sobre os
Wauja. O que para o corpo € animal, para alma tegaralma é capaz de ver o que 0
corpo ordinariamente ndo consegue enxergar. Asinpos distintos ndo conseguem
conviver entre si, “todavia, as almas humanas pootamiver com almas ou corpos dos

apapaataj o que indica que todas as almas sdo de mesmazsit( 106).

O corpo € um conjunto de maneiras ou modos deusecanstituem urhabitus

espécie de feixe de afeccbes e capacidades qodagem das perspectivas. Esse afecto

% A idéia deiwa (“dono”, “objeto de predilecdo”) é importante renstituicdo das unidades sociais “por
fundar um dos modos da socialidade e articularrosggsos da vida social a uma fun¢éo-Eu, razdo da
existéncia das unidades e dos processos da vidd'gbana 2005: 94).

" As categorias de natureza e cultura, no entarifo, se referem a regides do ser, elas assinalam
“configuracdes relacionais, perspectivas moveissema — pontos de vista” (2002b: 349).
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pode ser entendido como a efetuacdo de uma potéecimatilha: o corpo — nem
substancia, nem forma determinada, somente lorgggudtitude“ elementos materiais
que |he pertencem sob tais relagbes de movimenk® epouso, de velocidade e de
lentiddo (longitude); [...] conjunto dos afectosemsivos de que ele é capaz sob tal
poder ou grau de poténcia (latitude)” (Deleuze at@i1997: 47) — é do ser, mas seus
afectos devem ser adequados aos da sua espécexidp pportanto, fabricar um corpo

humano em oposi¢cao aos corpos animais.

Entre os Wari’, grupo da Amazoénia Oriental, falantie uma lingua da familia
Txapacuraa ambivaléncia na identidade da pessoa estendersepos periodos da
vida (iniciacdo, primeira menstruacéo, reclusé@ @aguerra e doenca) e nao somente
no nascimento quando € preciso modelar a humanidadecém-nascido. Todos o0s
homens que mantiveram relacbes sexuais com a mediméribuem na concepcao do
bebé e o pai é aguele que aceita socialmente mnjolatge, geralmente o marido da mae.
Assim, a procriacdo pode ser pensada como umadgho. E para que o bebé, fruto
desse processo, adquira o ponto de vista humangpréscindivel que seu corpo seja
construido humanamente contra os corpos de ousgcies. Os tabus alimentares
observados durante a couvade evitam a simbiose d@bé e animal enquanto
terminam de moldar o corpo da crianga similarmexdedo grupo. Essa fabricacao
ocorre especialmente por meio da comensalidadeaaedielo leite da mae e pela
circulacdo de substancias diretamente entre sap®oVilaca (2002) afirma que a

fabricacdo do corpo humano é a negacao das padsites do corpo ndo-humano.

O trabalho amerindio de fabricacdo do corpo e dagae entretanto, ndo € o de
salvar o ser humano potencial do mundo naturafocor ja foi proposto por Da Matta
para os Apinayé. Ndo se trata de criar a descaddda para provocar uma
continuidade entre certo numero de pessoas (0 grppvenindo o retorno da criangca
para a natureza. Segundo Vilaga, o que esta emgaga@firmacdo de uma natureza
especifica pela fabricacdo do corpo semelhanteoagdrentes e ndo um processo de
culturalizacdo para evitar os perigos de naturgdiaa A especificacdo deve ser
realizada (através do corpo) porque a criangar@ige de um universo nao muito bem
diferenciado de subjetividades do qual deve sevithehlizada: “o desejo é criar uma
natureza humana quen&is especificao que a socialidade universal de onde a crianca

se origina” (2002: 359-60). A humanidade €, assongcebida
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como uma posicdo, essencialmente transitéria, gueominuamente
produzida fora de um vasto universo de subjetivedaglie inclui os animais.
A producéo de grupos diferenciados concebidos qmanentes acontece por
meio da fabricagdo de corpos similares a partirselesubstrato de
subjetividades universais (2002: 349).

O corpo é, portanto, o lugar de emergéncia daetifer. “corpos sdo o modo
pelo qual a alteridade é apreendida como tal” (vdsede Castro, 2002b: 381). A
diferenca dos corpos existe para-outrem uma vezpguee si mesmo tem-se a forma
genérica do human® Dai, a necessidade de particularizar um corpdaaifemasiado
genérico. O trabalho humano é fabricar continuaememh corpo adequado a sua
espécie, por meio do convivio com o grupo, dos tbabalimentares, do uso da
linguagem e das performances rituais, em oposicdlganao-humano — o animal, a
placenta, ou os mortos, por exemplo —, ainda quautres da pessoa participem de um
mesmo continuo universal de subjetividades que maho. Como narram diversos
mitos, trata-se de estabelecer a descontinuid@depara fazer emergir a cultura, a qual
esta desde sempre la, mas para instituir a espdailie, a natureza do humano, para se

adquirir o ponto de vista de sua propria espécie.

A fabricacédo do corpo, do parentesco e da pessoamp ndo se resume a uma
“contra-fabricacdo animal’. Entre os Piro da Amaadreruana, por exemplo, para que
0 parentesco possa ser estabelecido e a humamidduEbé afirmada, é necessario que
um Outro ocupe momentaneamente o lugar de ndotpar&o cortar o cordao
umbilical do recém-nascido, separando-o em um Honflagbé) e um Outro (placenta),
o cortador deixa de ser parente, mas ao mesmo (eespabelece uma espécie de
hiperparentesco (marcado por uma intensificaciomamoria e do respeito que
caracteriza as relacfes entre parentes) com pai,end@ianca. Nas palavras de Gow
(1997: 54),

0 pré-requisito para que o bebé tenha parentespae para quem se volta
sua consciéncia, € a perda de parte de seu End&idia saber, seu Outro
Primordial. Este outro eu € sequestrado por um Hongue se torna o
primeiro outro Humano do bebé, nustakjery “meu cortador-do-cordéo-

umbilical”. Como vimos, tal pessoa, aquela que jtergue a crianga tenha

8 Os corpos também s&o diferenciados entre os menderainidades sociais menores, principalmente
por meio de rituais. Essa diferenciacdo “interr@3 sera abordada aqui.

81



parentes, € definida como ndo-parente pelos paisiaglaca. Esse Humano
permite & crianca ser um Humano para outros Humastosé, para seus

nomoleneseus parentes prospectivos.

A humanidade (do corpo) da crianca se da, portano,oposicdo a placenta, que

somente acede a condicdo de Outro pela intervate@i parente ndo-parente.

Os exemplos Wari’ e Piro apontam para a idéiassgmtada por Wagner (1977)
de que é responsabilidade humana diferenciar en{es; e diferenciar propriamente. O
aspecto relacional do parentesco € sempre um #Huoatdgico e esse fluxo é sempre
consequéncia da diferenciacdo de parentesco. @ também nos chama atencao para
uma distingdo entre o Ocidente e sociedades néergeis no que tange ao parentesco.
Segundo o autor, no Ocidente, 0 ato de unido valéti casamento) seria responsavel
pelo estabelecimento da diferenciacdo entre oneardem marido, mulher, mae, pai
etc). Em sociedades tribais, o ato de diferenciaparentes € que geraria um fluxo
analégico apropriada(proper relational flow. Diante de uma espécie de fluxo virtual
total, o fluxo tomaria uma forma humana por obraedfmrco humano de distingdo. O
trabalho do parentesco seria, portanto, tornarotéseio o que é originalmente pura

similaridade.

No caso do parentesco amerindio, a alma seria ar ldesse fluxo analogico

total virtual de indiferenca, pois como coloca \fiee de Castro (2006: 8-9):

a alma é a condig&o universal contra a qual os hasndevem trabalhar para
produzir a identidade da propria espécie e suamsvadentidades de
parentesco intraespecifico. O corpo de uma pessdexa sua relacdo
constitutiva a corpos similares ao dela e diferedeeoutros tipos de corpos,
enquanto a alma € um simbotoker) dacommonalitysuprema de todos os
seres: o fluxo analdgico primordial de parenteséagner 1977a) é um
fluxo de espirito. Isso significa que o corpo deee produziddora dea
alma, mas tambérpntraela, e é disso que se trata o parentesco amazonico
tornar-se um corpo humano por meio do combate calrpente diferencial
(differential bodily engageméntde e/ou com outros corpos, humanos bem

como nao-humanos.

82



Estamos, assim, diante de um fundo de socialidatiel cuja expressao plena
encontra-se na mitologia indigena (Viveiros de @ag002c). Nas narrativas miticas,
podemos perceber a atualizacdo da presente orderoodsas originada de “um pré-
cosmos dotado deansparéncia absolutano qual as dimensdes corporal e espiritual
dos seres ainda ndo se ocultavam reciprocamentdlq). O discurso mitico é
atravessado pelo que Viveiros de Castro caracteoma uma laminagéo desses fluxos
pré-cosmoldgicos de indiscernibilidade — a indduiidiade de se saber, por exemplo, se
0 jaguar mitico € um bloco de afeccbes humanasgemafde jaguar ou afeccdes felinas

em figura de humano — que caem no processo cositw|og

doravante, o aspecto humano e o aspecto jaguaagdar (e do humano)
funcionardo alternadamente como fundo e forma p@isnum para o outro.
A transparéncia absoluta se bifurca, a partir éiad,umainvisibilidade (a

alma) e umapacidade(o corpo) relativas — relativas porque reversijjéis

que o fundo virtual é indestrutivel ou inesgotdvé&l-20).

Essa producéo do corpo de acordo com a espécigi@um A pessoa amerindia
€ um devir — uma simultaneidade que se furta agepte, que renega a separacao e a
distincdo do antes e do depois, do passado e dmf(Deleuze, 1998) — engajada em
um processo de tornar-se humana que nunca cegsatedcimento a humanidade néo
€ um direito originario, mas um processo cotididedazer um corpo humano por via
da aquisicdo e realizacdo dos habitos e relac@esisao grupo ao qual se pertence.
Nesse processo, as posi¢coes de sujeito e objatanosnem sempre se tem a garantia

de dominio do ponto de vista, ou seja, a posi¢caupEto ndo esta asseguradgariori.

Entre os Yudj4, costuma-se dizer que apés 0 hastimé preciso que o recém-
nascido chore para que sua “alma ligue”. O corfieiocionamento” da alma do bebé
também depende das acdes dos parentes, principaltes mais préximos, como o
pai, que deve abster-se de relacbes sexuais (@witgme a crianca separe-se de sua
alma), pois continua a gerar a alma da criih¢ sémen n&o deve ser despendido pelo
pai, pois a alma do recém-nascido tem como foém a@e si mesmo, o sémen paterno.

A alma nedfita € também fragil, incapaz de supagtandes dispéndios de energia e

%9 As restricdes alimentares sdo impostas & gravidente a gestacéo, periodo em que a mulher ndo deve
consumir animais que ndo sejam filhotes, os quataando desenvolveram o comportamento da caca e
peixes adultos considerados bravios e desconfiatliésn de uma determinacdo comportamental, a
ingestdo de carne pode acarretar em um abortelpdoccomo uma gravidez fantasmal (Lima 2005).
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como ela replica as a¢bes do pai, esse deve gvatades esforcos fisicos sob o risco de
0 bebé (ou alguém da familia) ser mais tarde vitladorca impetrada pelas imagens
animicas dos objetos sobre o qual, em momento stecé®, exerceu alguma forga.
Portanto, o que um bebé néo seria capaz de famen por exemplo, atirar com o arco,

0 pai nao deve fazé-lo.

Segundo esse Lima, esse sistema de cofffadentudo, ndo coloca em
movimento somente a individuacdo da crianca — guargua pele e a sua alma — por
meio do resguardo do sémen paterno e do impedindenteplicacéo das acdes do pai e
das acdes de outras pessoas da familia. A pramdid passa por um processo de
individuacdo. Nas palavras de P. Clastres recupsrpéla autora, toda ela se encontra
em um ‘estatuto ontolégico vacilante’: “a circumstia vivida, entdo, pelo pai e pela
mae do recém-nascido é tal que seu ser esta peestesiesconstituido e reconstituido.
A procriacdo deixa-os em uma condicdo embrionarike um desfazer-se e refazer-se,
e pode refazé-los segundo uma fisiologia nada coente” (2005: 145). Pai e mae nao
estdo relacionados ao recém-nascido. Os trés sa@aisa SO — um conjunto confuso e
animico — que precisa ser diferenciada para genarfamilia de relacées (um marido-
e-seu-grupo) e ndo um ‘grupo de substancia’ constunota se dar entre os jé (Lima
2005: 135-6). Se o pai e a mée fazem a crianca,ésssponsével por fazer o pai e a
mae (2005: 144).

Nem sé contra placentas e animais se moldam, poytas corpos amerindios.
O processo de individuacdo da pessoa yudja eneobaparacao (e individuacdo) dos
outros membros da familia. Inicialmente, pai e mé&epam a funcdo-Eu em conjunto
com o recém-nascido. Com as prescricfes imposlaspavade, eles passam a ocupar,
sob certo de ponto de vista, a posicdo de Outreple,outro ponto de vista, todos
formam juntos uma familia de relagfes. Inspiradadé&é wagneriana de parentesco
analdgico, Lima conclui que “os resguardos podergan interpretados como um
codigo que atua por discriminacdo das relacdes asicfes ddilho, pai e mae (e
demais relacdes de parentesco). Mais do que uio ef@iparentesco, esse codigo seria
antes a sua determinacéo, o operador da sua difegén” (2005: 158).

% A couvade — analisada por Lima fora do sistemalkituma vez que se apresenta como banal para os
Yudja — envolve outros parentes e diferentes gésts desde a gestacao até o bebé dar os seusgsimei
passos. Nao abordarei aqui o sistema em sua adalid/er Lima 2005: 133-47.
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A alteridade parece emergir de todos os lados istsngs sociocosmologicos
amerindios. O que placenta, animal e parente tént@nmum? Parece-me que todos
ocupam o lugar de Outro para que a pessoa possgierfeprocesso de construcao da
pessoa, como vimos, ocorre ao longo da vida, oagaea por diferenciar as pessoas

entre si como veremos para o caso yudja.

Decomposicdes fractais

As pessoas yudja ndo sdo pessoas ha mesma medidaehino tem somente
uma camada de pele, mas um idoso tem quatro oa.dnpele enrugada é a pele de
nascimento que envelheceu, sob ela encontram-sgspatmais inferior € a de menino,
depois vem a de rapaz que ja passou pela pubestaglada pelas “de homem ocupado
com a producéao de filhos ou de homens cujos fi#lst&o ocupados com a producédo dos
seus netos. Esta Ultima (a segunda pele mais véllmajjue se desenvolveu em sua
puberdade, enquanto a sua pele de menino crescecg®ao do nascimento de seus

netos” (Lima 2005: 123).

A partir dessa construcdo do corpo/pessoa, Limamat entdo, a formulacao
classica de Seeger et al. de que a soécio-16gidgend baseia-se em uma fisio-légica. E
ainda conforme a idéia stratherniana: a pessoaseantarater multigeracional € uma
metéfora da organizacdo social. A autora pergumteestdo, 0 que torna 0 corpo

humano apto a fundar uma sécio-l6gica.

A essa questdo a etnografia yudja responde queeéeh(...) O que aqui é
digno de nota é tdo-somente que as individuacdesndepessoa vao de par
com o0 nascimento e desenvolvimento de outras, coragao e a inclusédo
de novas relagdes que se projetam como suas pmelas.Nao é esta uma

metafora que trata suas relacdes com outras cotem@s a si mesma?

(2005: 124).

Relacfes internas a si mesma sdo a condicdo paxssténcia de uma pessoa
fractal, conceito wagneriano que vem sendo bemupirax na etnologia das terras

baixas sul-americanas. A leitura de Lima desseatmé bastante esclarecedora:

da pessoa fractal ndo se poderia dizer onde elagamela acaba sem uma

certa arbitrariedade. E se nos acontece seciom@laomo um ser humano,
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ora como um cld, o que estamos fazendo é criap (affitrariamente)

identificacdes ou pontos de referéncia em um carsfaxional. A pessoa

s s

fractal ndo € um todo, ndo € um principio de tmaghio, mas o que
secionamos e tratamos como ponto de referéncia mnmcerto campo
relacional. Tampouco € uma parte, pois ndo poddestacada de um todo.
Ela s6 se evidencia por sua relacdo com outrasgndepdas relacdes
externas que tem com outras e, o principal, suagdes externas sdo suas
proprias relacdes internas que a constituem potralelVagner prop6s
designa-las como ‘relacdo integratégral relationship. Nao € qualquer
relacdo, portanto, que pode originar uma pessadaffasomente aguela
capaz de constituir o seu dentro e o seu fora,rafaso seu exterior, bem

como projetar o seu interior para o lado de fof9%2 121-2).

A qualidade fractal da pessoa amerindia tambénoedatia por Kelly (2001).
Segundo o autor, é a equivaléncia da parte da pesstodo que remete a fractalidade
da pessoa, o que pode ser ilustrado pelo sangimentigo transformado em sémen que
participa da concepcao do filho de um matador waw falar em troca de partes do
corpo, Kelly esta dizendo que o que € trocado é vensdo em escala reduzida da

pessoa inteira.

A fractalidade do ser pode ser revelada por meidesembrulho das relacdes
que o constituem em um processo que desvela umidarsiiede auto-escalar. A
conclusao dessa trajetdria da-se pelo englobanden@utro pelo Eu, que pode ocorrer
de duas maneiras distintas, ambas envolvendo ti®gartes do corpo e modificagdes

corporais.

No primeiro caso, em que Outros se tornam Eus, cporaeexemplo, no caso da
encorporacdo da forca vital do inimigo pelo matadkally identifica “uma troca de
lugares no interior de uma mesma moldura — voctbis® eu e vice-versa” (2001:
125). No segundo caso, em que viventes tornam-saoo®s, ha “uma mudanca de
molduras — vocé vera o mundo como eu o via antegoda” (: 125). O primeiro
processo implicaria o multinaturalismo e o segudémonstraria a humanidade da

posicao reflexiva de sujeito.

Segundo Kelly, a esséncia do perspectivismo estiideonesses dois passos: “1)

englobamento (predacéao/intercurso sexual) via a@ies que fazem de Outros versdes
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do Nos; 2) o corpo, como sede de perspectivas,dficamlo, fazendo Outros verem o
mundo como Noés, quer dizer, como ex- Outros” (2Q®5). O ponto de chegada é

sempre 0 “NOS”, pois a intencdo é sempre a dempagaalidade de sujeito consigo.

Se o corpo é sede de perspectivas, entdo suas parisacionadas, real ou
imaginariamente, sdo veiculos de perspectiva. Osppetivismo &,
literalmente, uma troca de perspectivas, algumassvenediada pela troca

de partes do corpo, isto é, partes da sede-dequtinsgp(2001: 125).

A fractalidade da pessoa amerindia € mais um elenee ser levado em conta
em nossa tentativa de compreender a construcaessag com vistas a elucidarmos os
significados dos sonhos nessas cosmologias queosieraminando. A func&o-Eu
parece ser determinada a partir de um ponto da giderno (a si mesmo, como diria
Wagner). Essa funcéo nunca é dadaiori. Ela depende de um processo de construcao
dos corpos, de diferenciacédo dos seres e do estahehto de relacdes, seja no seio da
familia, do grupo (ou unidade social maior) ou dsraos. A depender de onde fazemos
o corte, a funcdo-Eu configura-se de determinaddomo

Assim, as separacdes canodnicas Eu/Tu ou NOos/Qndimse apresentam de uma
forma téo rigida como no Ocidente, onde a ausé&eiama linha clara de separacao
entre 0s seres é quase necessariamente classificadapatologica. A ocupacao das
posicdes Eu e Outro sdo sempre momentos em umspme® qual a qualidade de
sujeito e objeto depende de uma série de eventseggdesenrolam em um contexto em

gue a agéncia nao é atributo exclusivo dos humanos.

A pessoa que emerge nesses mundos outros, “dessangem de suas relacoes”,
€ o resultado de um processo continuo de transf@esae acdes que estdo sempre em
curso. Ndo ha um ponto de basta porque a assumc@ordo de vista e, portanto, a
ocupacédo da posicdo de sujeito nunca esta defimBnte assegurada. A pessoa € um
instante, cuja duracdo depende das suas acOesaeddmsde outros seres animados que

habitam o universo.

O mundo onirico € um dos contextos em que a péesmaonhador/a) pode ser
0 objeto do ponto de vista de outrem. Nos sonhassancéo do ponto de vista pode ser
ameacada, uma vez que a alma da pessoa engajatga emcontro com Outros; e a

pessoa pode vivenciar as experiéncias de sua abpajrando os fragmentos desse
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Outro de si. As vivéncias oniricas, bem como cagagla@xperiéncias da ordem da
Sobrenatureza, colocam em risco esse trabalhoianmidde produzir um corpo — e,
portanto, um ponto de vista e conseqglentemente uj@itcs— humano. Nunca se é

demasiado humano.

A possibilidade sempre presente de o ponto de @stapulir talvez aponte para
essa qualidade de efeito ou para a evanescénaaj&lto lacaniano. Se imaginamos a
pessoa amerindia como um devir, um eterno vir pessoa humana, podemos localizar
na qualidade perspectiva do pensamento indigenatentativa de dar conta dessa
efemeridade do sujeito amerindio. A experiéncia oosfémero, com a precariedade do
sujeito, contudo, ndo espreita a pessoa somentesoiisos. A possibilidade de
transformacao interespecifica, de se virar aningaréir de um convivio e aquisicdo de
habitos de outra espécie, e 0 contato com o0s Espdds mortos, também sao um risco

de transforma-se em um Outro do humano.

Diante da discussao acerca da relacionalidadssitvaedade e fractalidade da

pessoa amerindia podemos, entdo, falar de decogapatd eu?

A emergéncia da alma nos sonhos parece muitas seresm a aparicdo de
algo da ordem do inconsciente, de algo a que séséeatesso has vivéncias oniricas e
que remete a um Outro de Si. O sonho parece semgterializar algo geralmente
invisivel, como oakué kalapalo que soment®e faz visivel no universo onirico ou o
wakda achuar. Os contornos da pessoa, contudo, ndo sémides como estaveis e
garantidos, como nosso uso da primeira pessoandular nos faz crer. Essa fixidez do
sujeito em imagens diversificadas do eu, que sddopode estabilizagdo do sujeito
(Lacan, 1985), é estranha ao pensamento ameriAdgualidade perspectiva desse
pensamento e a fractalidade da pessoa lhes asspgueaposicdo de sujeito nunca esta

garantida.

A partir da discusséo apresentada e se pretendexmarsa sério 0 que os indios
estdo nos dizendo, parecer-me-ia mais correto pansaos sonhos amerindios
enquanto uma revelacao do Outro de si de uma pgsslmmomposta. Decomposta em

suas relacdes sociais e hbitos que lhe assegyassiailidade de ser humana.
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N&o saberia dizer se podemos pensar em inconscsame decomposicao
imaginaria do eu e sem sua conexdao com o desejfic@mos com a sugestdo de
Crapanzano de pensa-lo como “aquilo que é mascaradjualquer troca comunicativa
e localizadg por qualquer razdo, em algum lugar, na psiqué9Za: 24), podemos

vislumbrar um caminho para algumas respostas ssiv

O interesse do autor é investigar como a estrataiinguagem e dos contextos
(linguisticos) de enunciacao do eu ndo pode seondestada da experiéncia sielfe do
conceito deselfem seu encontro com uma alteridade (de si e do)om contexto de
interlocucéo, a funcdo do Terceiro, que pode sebaliizada na lei, convencao, razéo,
cultura, tradicdo, linguagem, se faz presente, rtveser concebida “como o
interlocutor (ausente) naqueles silenciosos, pguéderosos didlogos secundarios ou
didlogos das sombras que acompanham qualquer digligario” (1992d: 93). Tais
didlogos déo-se com interlocutores ausentes, ds gadem mudar na medida em que
o dialogo primario muda. Esses interlocutores aasesstao sujeitos ao complexo jogo
do desejo e do poder (1992a: 6). Pode a nocaontke refferir-se a algo mascarado na

troca comunicativa?

Ela certamente denomina uma dimensdo incognosdiveljeito: “a alma é a
dimensdo eminentemente alienavel, porque eminentemalheia, da pessoa
amazonica. Dada, pode ser tonfadéViveiros de Castro 2002c: 443). E aqui a alma
encontra-se com o inconsciente: ambos 0s conagadimeiam aquilo que é do sujeito e
nao € do sujeito na medida em que ésseé alheio a pessoa. Somente em fragmentos,

essdssq que pode ser (d)o inconsciente ou (d)a almatassaljeito.

Viveiros de Castro compara a alma a placenta nada&in que ambas sao um

aspecto separavel da pessoa, um duplo seu:

a minha ‘alma gémea’, no caso amazébnico, é na denteeu gémeo-alma: €
a minha prépria alma, jamais propria, pois ela & roeatro lado’, que é o

lado do Outro (...) A alma, como a placenta e ag@ndade minimamente

®1 pensando com Wagner (1981), podemos nos pergumfae a nocdo de alma oculta. Para o autor, o
dado é aquilo que é inventado, porém mascaradosistismas diferenciantes, a alma é o dado, sendo,
portanto seu carater de invencdo que é ocultadm Baa explicacdo mais detalhada dessa idéia
wagneriana ver “0 sonho como invencao” nas conagders finais.

%2 Viveiros de Castro refere-se aqui & alma n&o corem imagem do corpo, mas enquanto o outro do
corpo.
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multipla®®, esta inequivocamente inscrita no pélo outro-afiondiagrama
amazonico (2002c: 443).

Nesse sentido, a pessoa amerindia constitui-sey fomimos em um nucleo relacional:
uma pessoa viva ndo € um individuo, é um dividutstttnido de corpo e alma, por

uma polaridade eu/outro, consanguineo/afim.
A perspectiva (ausente) da alma

A alma talvez seja um substantivo sem substaneise efeito de perspectiva —
gue busca nomear um estranhamento que se da emtrémdacomunicativa (seja
exclusivamente entre humanos ou entre humanos-burdanos) e em toda delimitacéo
dos contornos da pessoa. E se no Ocidente, optaonancerra-la na psique humana,
em outros mundos ela habita (e transita) todoss sanimados, tornando manifestas
as relacbes do sujeito com o Outro e com o OutrosideEla evoca essa parte
desconhecida da pessoa em um tempo outro, nemnf@esem passado, mas

contemporéneo ou coextensivo ao presente.

As cosmologias amerindias parecem captar com risaasassunc¢ao lacaniana,
conforme leitura de Segato, de que o sujeito nd@octenteudo discursivo, de que ele é
pura funcéo relacional. O sujeito, index sem suioga pura posicao frente aos outros,
s6 existe em relacdo. Nesse ponto, 0 pensamerm@ngitico e teorias antropolégicas
recentes, como as reflexdes acerca da economiand@ dio dividuo levadas a cabo por
Marilyn Strathern e a teorizacdo acerca do persf@tio amerindio, acabam por se
encontrar. ambas apontam para a constituicdo oelalcde pessoas e(m) contextos.
Dessa forma, podemos seguir a sugestdo de Segdiandonar no¢cdes como as de
identidade, construcéo cultural da pessoa ou svidgde (cuja ordem € do imaginario)

em favor da maneira como se pronuncia o *&u”

Nesse mundo de relacdo, a alma aparece como a(psumente) inacessivel

do sujeito. A semiédtica desenvolvida pela procaagédja, por exemplo, coloca em

% A gemelaridade define o minimo miltiplo do pensaimeamerindio. Mesmo indiferentes no
nascimento, é preciso sempre criar a diferencaandatse um, atribuindo uma ordem de nascimento ou
personalidades diferentes.

% E claro que esse projeto depende do que os suftoossas pesquisas estdo nos dizendo. Em tempos
em que a construcdo de identidades tem-se mostuadamental na arena politica, parece impossivel
desviar-se da temética. Ter, contudo, como horizarimportancia do contexto pragmatico-referereial
relacional de assuncéo do eu pode dar novo viésgsadliscussdes identitarias.
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tela, em um primeiro momento, uma pessoa dividiclaaéma, pele, visdo, orgaos
internos e habitos e, em uma segunda tomada, kstahana dualidade entre pessoa e
alma. Isso porque a alma ndo é somente um commobanparte da pessoa, mas seu

duplo.

A familia forma uma unidade via a alma de seus mesn@o conectar as acoes
dos parentes de modo que elas influenciem a péuslenilos demais: a pessoa e o0 corpo
que vocé é dependem da acéo dos seus parentesdietidaacao que ela pode gerar). A
alma extrapola, portanto, o plano do individuo garelamentar unidades sociais mais

amplas. Aqui vale a explicagcéo de Lima (2005: 1%5-6

além disso, essa semidtica ndo dota cada pessoa datro que ela mesma
sem ao mesmo tempo fazer dela um duplo virtualddosais membros da
familia. Entre os Yudja, com efeito, ndo € pelogs&nou por outras

substancias (o sémen, por exemplo) que as pessgaani uma familia,

mas por sua alma. Por intermédio da dualidade ssopea nocdo de alma
torna-se capaz de oferecer uma imagem da ligaciigessoas em uma
familia individuada de um modo tal que a acéo eftdupor uma provoca
uma contra-acdo que pode ser direcionada para tess goessoas. Essa

dualidade serve assim para fundamentar a unidatertdke®.

A alma que amalgama uma unidade para além dagessko-circuita mais
uma vez nossa tentativa de equiparar as nocoexaesciente e alma: o duplo nédo diz
respeito somente a seu portador, ele coloca empéelam grupo de pessoas. Ele ndo é
estruturado (somente?) pela linguagem, mas pelhdtiem”. A alma é objeto da acao

de outros e de outrem, ndo sendo passivel deotaidas a ndo ser na morte.

Nesse sentido, a interpretacdo de Lima acerc@atadentificacao relativa entre
uma pessoa e sua alma pode nos auxiliar. A realidadnocdo de alma costuma
consistir em toma-la como o meu eu (ou de outr€untudo, isso ndo serviria muito
bem aos Yudja. A idéia de quey soul is my owremprestada por Lima de Lawrence,
que pode nos gerar certa protecédo e isolamentoilrdénte seria bem acolhida pelos

Yudja na medida em que os isolaria e distanciagissidmesmos: “nenhuma pessoa

%5 J& a nocdo de pele fundamenta a separacdo enpesssas. A individuacdo da crianca produz a
individuacao de seu pai e de sua mée na medidaleralgs adquirem uma nova pele.
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Yudja se sentiria coextensiva a sua alma — passésichamar) a morte” (2005: 336).

Nas palavras da autora,

toda a argumentacdo feita pelos Yudja em benedicicarater de pessoa dos
animais envolve a sua capacidade reflexiva de itoinsum si a la
humanidade para si mesmos. Ja sua argumentacaereficio da vida
humana envolve uma capacidade reflexiva para ¢oingtio mesmo lance
um outropara siedentro de siEnquanto as peles sao o involucro da pessoa,
a alma € um de seus 6rgédos internos, podendoesadajcomo um duplo. Se
viva (e sensata ou astuta, sdbia), a pessoa contéasimilar dentro de si, a

alma que é um outro, o outro que se tornara acem(@905: 337).

O interessante € que, diferentemente dos animass.edpiritos, dos ogros, a
alma pessoal humana nao tem uma perspectiva préopgae pode ser percebido em
sonho, contexto em que a alma encontra-se reféothdo objetivante de Outrem, sendo
inteiramente incapaz de fazer com Outrem o quenfagzem el&®. E mais: & alma,
enquanto contida pela pessoa, € negada uma capacid@ reciprocidade de

perspectivas.

Ora, a prépria almawe’awi, primeira do singular) que faz de uma pessoa
um ser inteligente, capaz de reflexividade, dotad® uma mente
comunicativa (pois dizer que se pensa é dizer quebsversa por meio da
alma, isto €, consigo mesmo), e que a dota tamleéwidd ou pulsac¢éo, ndo
tem, desde que se ausente do seio dessa pessmadade de reciprocidade
de perspectivas. Capacidade de que, a meu vee sst¢ma yudja que
dispensou os xamas, sdo dotados de maneira ineguagenas 0s seres
humanos durante a sua vida, e em condicdo de waianay-zados)
(Lima 2005: 337)

Lembremos que para os Wauja, a alma vé o que 0 oéip vé somente quando
ausente do corpo. Encarcerada nesse suporte rhagdsia® incapaz de conhecer e

entender outras consciénéiasegundo Barcelos Neto (2008),

% Lima adverte que essa idéia ndo serve para aiémpir dos xamas.

®7 Essa idéia wauja da necessidade de a alma lisertdo corpo para poder exercer sua capacidade de
conhecimento é muito préxima a idéia de conhecimemicorporado peloguxin ausentes do corpo
proposta por McCallum e Lagrou para os Kaxinawa.
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(...) na sua condicdo de cativo/sonhador, o doghtis seres que o raptaram
como ‘gente’ yau), ou seja, despidos das ‘roupas’ animais ou moosas
gue normalmente os ocultam. Na condicdo de ‘md@knd), o sujeito esta
livre da natureza densa e limitada do corpo, o mprenite que sua alma
(consciéncia, mente) realize plenamente as suaxidaples de conhecer e

entender outros pontos de vista (: 105).

E preciso morrer ou sonhar para que a alma adquiras pontos de vista. Ao ver nos
sonhos ospapaataicomo gente, a alma coloca-se, contudo, sob o mEntista desses

seres monstruosos: é, como diria Lima, o pontasta de Outrem que domina.

A reciprocidade de perspectivas €, para a autdrihutd exclusivo dos
humanos, o que € evidéncia do carater assimétigeipectiva. Essa conceitualizacao
etnogréfica relaciona-se “a gemelaridade virtuapdssoa humana, quer dizer, ao seu
outro embrionério, placentario, em que consiste a alaguele que vive para quem é
vivente” (2005: 337).

A sabedoria humana apresenta-se, assim, como acidape de conhecimento
do poder de verdade de Outrem” (Lima 2005: 340%aBedoria € caracterizada pela
assimetria perspectiva; a infelicidade sendo oggmsto: a apropriagcdo do ponto de
vista pelos espiritos. Lima conclui que € a suBitietade a perspectiva de Outrem a

condicéo para a geracao, por parte da pessoa, detompara siedentro de si

Suscetiveis a Outrem ou pelo menos ao Outro estaouos, nos diriam
psicanalistas, antrop6logos e poetas. Ao OutraitSljem como ao Outro de si. A alma
gue sonha ou o0 inconsciente que se apresenta s@asnuessa alteridade que todos
portamos, essa parte do sujeito que nos aliena. fizsece ser o grande denominador
comum entre sonhos amerindios e sonhos “psicadatisao sonho é sempre de um
Outro. Amerindios e ocidentais parecem, nessedggentaptar um descentramento do
sujeito em relacdo & pessoa ou ac’edd espanto perante certa opacidade do sujeito —
uma recusa em se fazer conhecer por inteiro, pdigeaeza é sempre uma ilusdo

momentanea — assombra a ambos.

% Com essa observacdo ndo pretendo estabelecerquivaléncia total entre os conceitos (nativos) de
pessoa e ego. A meu ver, eles se aproximam na anedidjue tratam de afirmar os contornos do sujeito
e pela prépria empreitada dessa dissertacao.
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No Ocidente, a psicanalise postulou uma dupli@dde sujeitos na pessoa: o
individuo divide-se em Consciente e Inconscienteagreu’, e em Enunciado e
Enunciacdo para Lacan (Garcia-Roza 1988). Nasstbaixas sul-americanas, a pessoa
também n&o se apresenta como um todo coeso. Elacdonalmente dual, compdsitos
de Eu e Outro, conforme a imagem proposta por K&RO1), ou um dividuo,

composto de corpo e alma como nos sugere Vivegdsastro (2002c).

O pensamento indigena e o psicanalitico ddo cea@g um a sua maneira,
desse aspecto despedacado do sujeito. A funca@jiende, no primeiro caso, de um
processo de construgdo de corpos, de diferencdgsiceres e do estabelecimento de
relacdes. Para a psicandlise, o sujeito consgtierguanto tal pelas passagens pelo
estadio do espelho — ao unificar esse corpo despeédapela (falsa) imagem de
totalidade oferecida pelo reflexo nessa superficie@ pelo complexo de Edipo.
Diferentemente do senso comum vigente no mundo-auelyicano, para ambos 0s
pensamentos 0 sujeito nunca esta dado: ele é dtadksunem sempre final) de
processos conscientes e inconscientes, que envaobgeito, familia e grupo ou
sociedade. Ele é esse ser evanescente que, para eaterge entre significantes e, para
tedricos do perspectivismo amerindio, emerge emxdel constituindo-se como um

deuvir.

O sonho aparece como um contexto em que relanc@sinio do sujeito entram
em cena. E possivel vislumbrar e imaginar um p@aceo é a vida desse Outro e como
ela afeta a vida da pessoa. O sonho, contudo,iadorde diferentes formas em terras

distintas.

Como vimos, a alma — fluxo virtual total contrauaticabe a pessoa diferenciar-
se — pode extrapolar o plano do individuo para dumehtar unidades sociais mais
amplas, como o exemplo yudja nos mostrou. E o smente? Seria ele um terreno
exclusivo daquele que o possui? E claro que, de perapectiva lacaniana, o
inconsciente nao deixa de ser afetado pelas redagigais e pela linguagem, mas a ele

dificilmente se pode atribuir o poder de criar grsiga ndo ser na medida em que todos

% Em O InconscienteFreud afirma que a psicanélise apenas exige queaesso de inferéncia de que
outros além de mim tém uma consciéncia deve s@adpl a n6s mesmos: “se o fizermos, deveremos
dizer: todos os atos e manifesta¢des que noto @mnneismo e que nao sei como ligar ao resto da minha
vida mental, devem ser julgados como se pertentesseutrem; devem ser explicados por uma vida
mental atribuida a essa outra pessoa” (1915: 195).
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0os atos humanos sao influenciados pelo inconsciwgesujeitos, o que ndo € dizer

muita coisa.

Encerrada na pessoa, a alma ndo tem perspectavé. dljeto da perspectiva de
Outrem. Ela necessita de Outrem para ganhar fo@miaconsciente, por sua vez, é
sustentado pela linguagem e pelo desejo que é satoutro, nos diria Lacan. Assim,
ainda que a alma e o inconsciente tenham capasidiidéntas para gerar unidades
sociais mais amplas, ambos s6 podem ganhar comsastda medida em que uma

relacéo de alteridade é estabelecida.

E quanto aos sonhos, o tema que nos lancou neasdd® Se para a psicanalise
o sonho nos fala de uma decomposicao do Eu, enoseamerindios o mais correto
seria pensa-lo como uma decomposicdo da pessoasaagerelacdes sociais como
sugerido anteriormentf?A primeira vista, essa suposicdo pode nos pamEmeeta,
mas diante da discusséo apresentada, ndo serigreaiso afirmarmos que a questao
que se coloca para o0 pensamento amerindio ndo € @md decomposi¢cdo, mas
justamente seu oposto, uma necessidade de compodicdpessoa? O discurso
psicanalitico pode ser interpretado como uma fteatatle decompor o sujeito,
mostrando como ele ndo é uma unidade. Esse esfargmsso entendimento, ndo tem
contrapartida no discurso amerindio. O trabalho @asto: um esforco de compor,
estabilizar o sujeito a partir do estabelecimergoutha série de relacbes, sejam elas

com humanos ou nhdo-humanos.

Outra diferenca importante de ser marcada refeeeesmexao estabelecida por
Freud entre o sonho e um desejo infantil. Se pgrai@analista, “um sonho pode ser
descrito como um substituto de uma cena infantiddificada por ter sido transferida
para uma experiéncia recente” (1900: 582), naorgraimos nenhuma associacao entre
desejo infantil e sonho entre os amerindios, pad&ulpor eles mesmos ou pelos

pesquisadores.

Entre divergéncias e similitudes, o interessantgi® ao compararmos sonhos
amerindios e sonhos psicanalisados, € facil pemoelseque em ambos os casos o

universo onirico € uma fonte de conhecimento da di Duplo, dessa parte alheia da

0 Para ndo perdermos a qualidade simétrica do pemsarantropolégico, poderiamos pensar 0s sonhos
psicanalisados como um vagar do sujeito pelo smnstiente.
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pessoa. As reflexdes produzidas em diferentes dambis acerca do sonhar revelam
com bastante nitidez o quanto a empreitada dertsmaujeito ou pessoa é atravessada
por mistérios e incongruéncias que perturbam a enentagucam a investigacao
intelectual. A emergéncia do sujeito e a construg@i¢nocao) de pessoa nos convocam

a pensar.
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Considerac0es finais

Chamo o tempo, eu chamo o tempo
Pra ele vir me ensinar
Aprender com perfeicédo
Para poder ensinar
Mestre Irineu Raimundo Serr®, Santo Cruzeiro

A vida é de fato o Unico “tipo” de tempo que
temos
Roy WagnerSymbols that stand for themselves

Tempo que ndo passa: a temporalidade onirica

O exercicio proposto ao longo dessa dissertacém dei capturar os significados
do sonhar para os povos amerindios a luz da reflpg&analitica acerca da nocdo de
inconsciente conforme elaborada por Freud e repistd_acan. Os sonhakaquie os
sonhos déd se mostraram enquanto um ldcus privilegiado dex@&b acerca da pessoa,
de seus contornos e (in)constancias. A experié@rdrica, com sua vividez sensorial e
multiddo muitas vezes bizarra de acontecimentagcpampelir o ser humano a um
questionamento acerca de sua constituicdo subjéivaniverso onirico e as diversas
teorizacdes (etnograficamente localizadas) de quigedo projetam teorias sofisticadas
do que vem a ser 0 sujeito. Quando nos recolhermosigilia, um mundo outro
desperta, um mundo dentro de nos e para além dejn@nos desestabiliza, gerando

guestionamentos e tentativas de compreensao dérimigtie envolve a existéncia.

E esse enigma sobre o qual nos debrugcamos tamfato de tempo, um tempo
de dificil definicho que ndo sou capaz de compreemnotalmente, que acredito ser
possivel pensarmos, inspirada em Fausto (2001)p ecomtempo comprimido. Todas
as vezes em que me deparo com as descri¢cdes direg@Ecerca do tempo onirico,
sinto alguma estupefacdo, uma sensacdo de que nadgaescapa. Diante dessa
dificuldade de determinarmos a temporalidade ptes€au ausente?) no sonho,

apresento alguns fragmentos de compreensao.

Todos 0s povos que mencionamos ao longo do pringgptulo formulam
alguma reflexdo acerca da temporalidade do sonhatididades vivenciadas pedeua

da pessoa kalapalo em sonho, por exemplo, costwseameferidas a um contexto de
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futuro experimentado pelself do/a sonhador/a. Basso (1992) afirma que somente
imagens e visdes oniricas que apontam para o fafgairem significacdo social. O
sonho é, assim, uma busca pessoal de entendimentthecimento quanto a possiveis
transformacdes futuras que podem vir a ocorrer ofansonhador/a. A experiéncia
onirica, contudo, segundo a autora, refere-se memaosgue acontecera a pessoa do que

sobre certo tornar-se delf

Entre os Mehinaku, os sonhos sdo uma pista pamduoof Os acontecimentos
que se desenrolam na experiéncia onirica sdo sisloe eventos por vir e um meio
valioso de aprendizado sobre ocorréncias futurasgdd adverte, porém, que 0S
eventos do sonho podem prever o futuro, mas difariite coagi-lo ou determina-lo.

Goncalves (2001) concebe o sonho pirahd como wssilplidade oferecida ao
corpo de experimentar outras formas de tempo e;espb sonhodipipai), a pessoa
nao se encontra em seu estado ordindicsi), mas em estadabaisi no qual € uma
espécie de duplo. Nes$arma, € possivel ausentar-se da vida cotidiana e vimar
patamares que nao o piraha. O autor identificamasso uso do term@baisi nas
narrativas oniricas, a indicacdo do estado do/hastmr/a e a sua posicdo em uma
temporalidade distinta. Em seu uso em relatos adcs) 0s termosbaisi e ibiisi
correspondem a uma distincdo espaco-temporal nedanech que o segundo refere-se a
temporalidade e espacialidade ordinarias e o primaponta para outras formas de

tempo e de espaco vivenciadas em sonho.

Quando os sonhos sédo percebidos como pressagespesiéncia onirica €
vivida como algo que se refere as relagcbes sabigatamar piraha. Esse tipo de sonho
recebe outro noméaipipao’ai’i. Outra interpretacdo para os sonhos é a de diesio
visita lugares nos quaisataisi esteve durante o sono. Gongalves afirma, ent&nqu
contexto onirico ha um entrelacamento simultaneowvildas dabiisi e doabaisi No
plano onirico, ndo se esta diante de ibiisi e tampouco de urabaisi mas de algo
designado poabaisipara elucidar esse novo plano, onde os seres@sas podem ser

recriados e transformados.

Os acontecimentos presentes nos sonhos pirahézeradefeitos bem como os
acontecimentos da vida desperta podem produziramhos Como escreve Gongalves

(2001: 289): “se o sonho pode produzir um acontestny o acontecimento pode
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produzir um sonho. Ou seja, 0 que acontece no swahacontecer no mundo como
repeticdo, e 0 que se passou nho estado de vigiietece no sonho como

representacao”.

Como afirmou Fausto para os Parakand, talvez o coaisto nao seja rotular o
sonho como divinatério, mas como um condensado résepte-futuro ou, mais
precisamente, como um presente comprimido acessadwesente da narracao. 1Sso
porque a tele-visdavariimongetawa — técnica de localizacéo do inimigo na florésta
— nao se refere, segundo o autor, somente a unteaguento futuro, mas aquilo que ja
esta acontecendo. Assim, para os Parakand, o sdidhase configura como outro

espaco-tempo paralelo ao da vigilia.

Descola (1989, 2006) descreve como o0 sistema aafemianterpretacdo dos
sonhos busca, a partir de regras simples de cd@wojelstar os sonhos de uma funcao
premonitoria. A construcdo metaférica das relag@scionadas do material onirico é
formulada de modo que adquira um valor divinatédionterpretacao é articulada pelo
desejo de controlar de alguma forma o futuro. Agege dos sonhos € valorizada pelos
Achuar porque a maioria deles é percebida comaagess: todos 0s sonhos prevéem

direta ou indiretamente algum evento futuro.

Entretanto, como vimos, 0 sonkentuknar(sonho de bom agouro para a caga)
condicdo necessaria para 0 sucesso na caca, masifidiente. E necessario ter um
sonho desse tipo antes de se partir para a acagmposonhar ndo define
automaticamente o resultado da cacada. Lembrenmgama os Aguaruna os sonhos
também sao experiéncias que revelam possibilidaglgsobabilidadedikelihoodg de
acontecimentos. Eles constituem-se enquanto evgo®egstao se desenvolvendo, mas

ainda nao sao fatos consumados.

E facil notarmos que nos sonhos, a alma se apsesensujeito, vivenciando
acontecimentos que podem ou nao se atualizar. @ofutdo € necessariamente
determinado. Trata-se de um desenrolar de everdadefws a vida da vigilia ou,
seguindo o raciocinio de Fausto, que ja fazem plrteigilia. A alma do/a sonhador/a
engaja-se em acontecimentos novos que podem csend@aterializar na vida desperta.

Quando em um sonho ha um mau pressagio quanto acagaaa, por exemplo, o

" Ver cap. 1, p. 49-50.
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cacador busca evitar os perigos anunciados, suspeéndalgumas atividades que
poderiam concretizar 0os eventos oniricos. Comoceoldma (1996: 40) para os Yudja,
0 cacador engaja-se em “uma imobilizacdo do temptroo na ruptura do
acontecimento que se desenha ao longe para eledaldlade onirica, apesar de ser
preocupacao quanto ao futuro, ndo nos fala de uédgterminacédo do destino, como
a idéia simplista de pressagio pode nos fazer O®eventos oniricos vivenciados pela
alma do/a sonhador/a remetem a um universo debiasiles que dependem da sua
agéncia e de outros seres para se presentificaimAsalvez, as “teorias nativas do
sonho” ndo possam ser designadas nem como re@®sgm progressivas na medida

em que o sonhar parece ser um contexto de acaengootaneo ao da vigilia.

Nos trés tipos de sonho descritos por Descolkurtuknar mesekramprar
(sonho de mau agouro)penke karamprafsonho considerado verdadeiro no qual se
estabelece uma comunicagcdo com um ser espaciahtologicamente distante) —, a
alma é capaz vagar a vontade, transitando em oplaoss da realidade, comumente
inacessiveis. O sono proporciona aos humanos tcavaato com diversos seres extra-
humanos que se apresentam em toda a sua imanéasigpalavras Descola, “na

abolicéo dos limites do espaco e do tempo” (2086).1

Essa idéia de abolicdo dos limites do espaco eddatpez possa ser estendida
para 0s outros grupos estudados aqui. Quem salsa mEsorientacdo diante da
temporalidade onirica aponte para sua auséncia, yar instante que ndo se faz
tempo?? Ou que se faz de forma tdo comprimida que nosulliéi sua periodizacéo?

E interessante observarmos que alguns povos estabeluma associacio entre
sonho e morte (n&o seria a morte a auséncia totempo?). Na narracdo dos sonhos,
0s yudja, por exemplo, marcam cada unidade do m@is@om a expressaitanay (ha)
de o que distingue uma realidade inferior e um eni@n Os espiritos dos mortos séo
'Tanay, 0 que autoriza Lima a supor que a expressaofisgriem estado d&’anay”
ou “na condicdo d&anay”. Um informante disse a autora que se morre untP@o
dormir e que a alma torna-se la longanay. Assim, para Lima, 0 sono € uma

modalidade ténue de morte: “transicdo entre vidaoete, graus de vida e graus de

2 Em um primeiro momento de seu pensamento, Lac@85H) nos diz que a originalidade do sonho
consiste em ele ndo estar no tempo.
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alma, graus de realidade e graus de falsidaden® &@ passagem ou distanciamento

que variam em gra(® (2005: 260).

Na narracdo de seus sonhos, 0s xamas ndo costugsaarn deiticdi’anay, o
gue instaura um valor de verdade especifico dgss&lé sonho: “a auséncia do déitico
€ 0 meio pelo qual se efetua a sintese cosmolégita as duas linhas de espaco-tempo
da vida humana” (2005: 260). O xama apresentassmacomo um costureiro do
tempo: seu sonho falado condensa o tempo oniricdganorte, um estadidanay) e o

tempo da vigilia.

Entre os Pirah&, Goncgalves também identificou wetecéo entre sonho e morte.
O autor nos conta que na primeira vez em que soobwuseu pai, um ano apos sua
morte, Kohoibiihi soube que seu pai finalmente etrava-se perto. Assim, o sonho
estabelece uma nova temporalidade e uma nova akgade. Como bem explicou
Kohoibiihi: “guando sonhamos, ficamos perto, ficamonto aos mortos” (Goncalves
2001: 277).

Essa associacao entre sonho e morte deve-se agefatnbos serem um tempo
de parada, em que o tempo se condensa ou simplesmémn dura? Isso aponta para
uma auséncia do tempo ou, quem sabe, para ousa.cd reflexdo de Wagner acerca
do tempo mitico ou organico (1986) pode lancarralgluz sobre essa questdo. Seu uso
do conceito grego deepoca (parada, cessac¢do) introduz uma idéia acerca da
temporalidade que parece caber bem a temporalidafteca. O autor talvez nos
dissesse que o tempo do sonho nos confunde n&up@uséncia, mas justamente por
sua presenca. Ele ndo é um tempo que se contajrmagora sem antes nem depois. O
tempo mitico ou organico, que daria conta das pEahdes da magia, das narrativas

miticas e literaria bem como dos sonhos,

ndao acumula (e conta) como intervalos; seus evesdioseles mesmos
relagdes, cada um subsumindo e transformando hagioke o que veio
antes. Cada evento, por conseguidtierenciao carater do todo por meio

da antecipagéo, assimilando o que o precedeu emrépada relagdo, um

3 Nesse sentido, 0 sonho também se aproxima daacgrin “graus de morte para os vivos, graus de
vida para as almas” (Lima 2005: 260.
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‘agora’ que suplantasslipercedds ao invés de estender, seu ‘depois’ (1986:
81).

A passagem do tempo é Obvia, diz Wagner, mas sé@a presenca. Nos sonhos,
apartados de nossas analogias espaciais de coméampm (relégios, ampulhetas e,
instrumentos astrondmicos, por exemplo), ndo sarapazes de representar o intervalo
temporal. O intervalo — “a propria esséncia de @&spaco para representar tempo”
(1986: 85) — contrapde-se a idéia émcaacionada por Wagner para expressar um

tempo que é pausa, paradeoppage Nas palavras do autorgpoca

constitui um ‘pedacgo’ auto-definido de tempo, algoe é original e
imensuravel que escapa a todas as tentativas germaonalizacaoEpoch,
then, is time considered as organic, happeningres and the same as the
frame with which it is perceiveddssim, época € o fator fundamental na
diferenciacdo de tempo; enquanto espaco e velagidesd metaforas pelas
quais o tempo é medido, nos dao nosso sentidolagdoee precisdo do

tempo, época é a presenca do tempo (1986: 85-6).

Uma época € instantanea, seu tempo ndo é passaddéungo, € sempre o
“agora” porque nado se trata mais do tempo percebmlas do tempo enquanto
percepcdo. O “agora” é a imediacdo da percepcéoesana medida em que o “depois”
€ a alienacdo do percebido. Assim, no vocabuldagneriano, trata-se de um tempo
que representa a si mesmo: épeéca tempo, experimentado diretamente e ndo sua
representacdo e congelamento no espaco — atrieages do tempo literal, tornado
reversivel para poder ser contado.

A distincdo entre tempo organico e tempo literalemire época e intervalo
proposta por Wagner nos remete a distingdo desgdagior Deleuze e Guattari (1997)
entre o tempo de Cronos e o tempo de Aion. Na ffasérginia Wolf, “o bicho caca as
cinco horas”, os elementos que compdem a sentémairea Unica € mesma coisa.

Assim,

o clima, o vento, a estacdo, a hora ndo sdo denatugeza diferente das
coisas, dos bichos ou das pessoas que os povoamgwsm, dormem neles

ou neles acordam. E é de um s vez que é precisnldecho-caca-as-cinco-
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horas. Devir-tarde, devir-noite de um animal, napcde sangue. Cinco

horas é este bicho! Este bicho é este lugar! (ReleuGuattari 1997: 50).

A estrutura frasal formada pelo artigo indefinidmmpanhado de um nome
proprio e de um verbo no infinitivo constitui, doro de vista de uma semidtica livre
de formalismos e de subjetivacdes pessoais, aacddetxpressao de base. O verbo no
infinitivo, segundo Deleuze e Guattari (1997: 5430 é indeterminado quanto ao

tempo, mas

“exprime o tempo flutuante préprio ao Aion, isto @& tempo do
acontecimento puro ou do devir, enunciando velagdae lentidoes
relativas, independentemente dos valores cron@éga cronométricos que
0 tempo toma nos outros modos. Assim, estamos ratadide opor o
infinitivo como modo e tempo do devir ao conjuntos doutros modos e

tempos que remetem a Cronos...”.

O sujeito que interpela(-se) nesse tempo € um rdedandividuacgéo distinto do
de uma pessoa, ele é hecceidade: “relacdo de muizreede repouso ente moléculas
ou particulas, poder de afetar e de ser afetadele(lze e Guattari 1997: 47). Assim
como o tempo organico de Wagner, “uma hecceidadetatd nem comeco nem fim,
nem origem nem destinacao; esta sempre no mei@7(1D). Ela ndo se constitui de

pontos, mas apenas de linhas: é rizoma.

Hecceidades de Aion, o/a sonhadairge esse tempo que por ser pura presenca
nos parece, a primeira vista, estar ausente. & idiéiuma auséncia de temporalidade é

abracada por Freud em relagc&o ao inconsciente.

Em diversos escritos, o psicanalista afirma quecorisciente ndo tem tempo. A
idéia de tempo € originada, segundo o autor (1988p modo de atuacdo do sistema
Pcpt-Csque vigora pelo principio de realidade (ver p. 88cupero a seguinte citacao:
“no id, ndo existe nada que corresponda a idéitegpo, e — coisa muito notavel e
merecedora de estudo no pensamento filosofico kumea alteracdo em seus processos
mentais é produzida pela passagem do tempo” (193R: Freud talvez faca certa
confusdo entre tempo e passagem do tempo. Seramo tdo inconsciente pura

presenca?
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Para Lacan, esse tempo tem nome e ele € logicosdtn$eminario 11 o
psicanalista nos lembra que o desejo em Freud —st@nveiculacdo para um futuro
curto e limitado do que ele sustenta de uma imagenpassado — é, no entanto,
indestrutivel e, por conseguinte, desgarrado dpaemesse sentido, o psicanalista faz

0 seguinte questionamento:

O desejo indestrutivel, se ele escapa ao tempogaayistro pertence na
ordem das coisas? — pois 0 que € uma coisa sen#io qe dura, idéntica,

um certo tempo? N&ao havera aqui lugar para senglisti ao lado da

duracdo, substancia das coisas, um outro modo rdpote- um tempo

l6gico? (1988b: 35).

Esse tempo légico — distinto do tempo da duracédechpo de Cronos ou do

tempo literal — é introduzido por Lacan “O tempait® e a assercdo da certeza

antecipada”.

Nesse texto, publicado pela primeira vez em 194&peablicado com diversas
modificagdes em 1966 ndsscritos Lacan recorre ao problema de trés prisioneiros a
gquem é prometida a liberdade caso descubram aocdisdo pregado as suas costas
(escolhido entre trés brancos e dois pretos) @ prtobservacdo dos discos pregados
nos outros dois prisioneiros. Os trés chegam aommdésmpo a conclusao de que tém
um disco branco. Transcrevo aqui a “solucao perfe#tinda que, para Lacan, ela seja

da ordem do sofisma:

Sou branco, e eis como sei disso. Dado que meupardmairos eram
brancons, achei que, se eu fosse preto, cada @ petleria ter inferido o
seguinte: “Se eu também fosse preto, o outro, devereconhecer
imediatamente que era branco, teria saido na mésma logo, ndo sou
preto”. E os dois teriam saido juntos, convenciser brancos. Ao que sai

porta afora, para dar a conhecer a minha conc{U€®8c: 198).

Nessa solucédo intervém “duas escansdes suspendwas, paradas e duas
partidas antes da conclusédo final” (Porge 2006:).204 tempo ldgico percorre o

movimento do sofisnfd e modula-se em trés momentosinstante de olharo tempo

* Para Porge (2006: 215-6), h& sofisma no concluir adsolucédo perfeita’ sem levar em conta o tempo
das duas escansdes que colocam em divida a canddusBjecéo nao conduz a um raciocinio novo nem
refuta a solucéo perfeita (que parte, ela propiéayma hipétese falsa); ao contrario, sdo as obgegd
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para compreendee omomento de concluiE o tempo de uma certeza antecipada pela
iminéncia do possivel adiantar-se do outro. Esegde como coloca Porge, ndo é
especular nem mensuravel em duracédo. Ele se déssolpréprio ato de concluir.

N&o sou capaz de decifrar se esse tempo é pumnpegsnas posso pressentir
que ele também se distancia do tempo literal nadaezin que € “a exposicdo de uma
l6gica do ato em que o tempo assume seu valorfisgmie” (Porge 2006: 215). O
tempo aqui ndo é o fundo contra o qual a vida p&dsaé uma relacdo que estabelece
um sujeito coletivo a partir das asser¢coes em iesujeitos (0s prisioneiros) se

implicam.

A inabilidade para nos aproximarmos da temporaédawirica parece advir de
nossa concepgdo do tempo enquanto objeto de meésulRensar o tempo fora desse
registro exige-nos um esforco intelectual consikdraNo caso do tempo do
inconsciente, minha compreensao € nebulosa, conpadiemos perceber que estamos
diante de outro tempo que o literal, de um tempaostituido de trés tempos que o
sujeito percorre na enunciacdo. Acredito que ofiznNNo caso amerindio, aparecem
como um ponto de fuga do tempo, nos quais ele sss@mta como imediato, pura
presenca. Esse tempo convive com outras tempailebdgue podem ser vislumbradas
na nocdo de ponto de vista. Como coloca Lima, tnefle sobre a cosmologia

perspectivista juruna a partir da caca aos porcos:

a estrutura que a nocao de ponto de vista permitigarar €, em primeiro
lugar, feita de tempo: linhas espaco-temporais @ntacimentos e seus
duplos, e os duplos de seus duplos. Em segundo, kelgaé uma dindmica
na qual a Palavra virtual do animal é tudo. Enainda que a realidagmara

0 cacadorquando ele toma a palavra para falar de si mesmpdie de
realidadespara outrem Desse modo, 0 sujeito ao qual os acontecimentos
sao referenciados ndo é um centro em torno dogipaedeu propriomundo.
Trata-se antes de um Sujeito disperso no tempgagesdsmico, duplicado
entre a vida sensivel e a vida da alma, partidaoeeMatureza e
Sobrenatureza, e complexificado por seu Outro —eas® em pauta, 0 outro
do porco do mato (1996: 41).

solucao perfeita que, repetidas por duas vezegjuas escansdes, fazem-na existir como solucédo. Os
dois tempos de escanséo adquirem um valor signifiague valida a ‘solucdo perfeita’; exata, masafal
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O sujeito é, assim, feito de tempo e de Outro.sEldispersa pelo espacgo-tempo
cOsmico a partir de sua dupla insercdo na NatwewaSobrenatureza. E, inserido nessa
duplicidade, o sujeito encontra-se atrelado a Palde Outro. Nos sonhos, essa Palavra

de faz ouvir na medida em que a perspectiva doo@etimpde ao/a sonhador/a.
O sonho como invencéo

O que o sonho coloca em acdo nos mundos amert@opercurso dessa
dissertagcdo buscou aproximar-se dos mistérios docone das possiveis solucdes
inventadas por diferentes povos das terras baidamnsericanas. O sonho, esse enredo
que mistura ficcdo e verdade, realidade e alucmagéla e morte, impde ao ser
humano um desejo de investigacdo. O que é iss@sgliggassa em mim e a0 mesmo
tempo fora de mim, em outros dominios cosmoldgicospartes inconscientes (e,
portanto, fora de mim). O impeto de interpretar atarial da elaboragdo onirica é
sempre um esforco de invencdo na medida em queate de uma extensdo de

significados, poderia nos dizer Wagner.

Em seu estudo acerca da inovacao do significade @st Daribi, grupo das
terras altas da Papua Nova Guiné, Wagner (1972ranes interessado na construcao
de metaforas. Para compreender como elas sédo griamlaautor debruca-se

principalmente sobre a magia, interpretacdo dosasa nomeacao daribi.

Na justaposicdo em uma metafora de dois camposmesoiz percebidos como
nao conectados, a ligacdo metaférica (analogiajraana relacado potencial de tais
campos. A discrepancia entre eles é encobertaapelagia. A aquisicdo e controle de
poderes individuantes mostra-se de varias forma® es Daribi. Para tratar dessa
ligacdo metafdrica que alinha dois campos separ&dagner aborda os encantamentos
magicos e as revelacdes em sonhos. Esse alinhatrentmnseqiéncias para ambas as
regides envolvidas. A interpretacdo dos sonhos, bemo ospobi (encantacdes
magicas), envolve, dessa forma, a estruturacdmideteirenos ou areas de atividade
normalmente separadas. Ambas, bem como a poesimotigos geométricos e as

toadas de flauta daribi, sdo estilos de atualizdeaelacées metaforicas.

Um pobi cria capacidades por meio da invocacdo de uma metéfoea

‘empurra’ dois campos desse tipo para um alinhamemguanto que um sonhevela
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capacidades que, por meio da interpretacdo metafopodem ser efetivamente
exploradas; o primeiro comega com a ocasido elhabam direcdo a capacidade, o
ultimo comecga com a capacidade e procura uma ac@sfagner 1972: 69).

O papel da metéfora é, assim, 0 mesmo em magiantengretacdo dos sonhos:
uma ligacdo controla o alinhamento de duas aretsi@mente desconectadas. O
sonho é, assim, uma forma de mediar dois sistenmwencionalmente nao
relacionados, trazendo-os a uma acdo coordenadsseNsentido, entre os Daribi,
algumas pessoas sao percebidas como boas sonhadosaga, sdo abencoadas por um
talento para a percep¢do de poder: “um sonhadafogizado por sua habilidade para
perceber poder ou capacidade, que Ihe sdo revetadaneio da ligacdo metaférica
entre duas areas experimentais, que de outra fpermaaneceriam desconhecidas”
(Wagner 1972: 74).

Descola identifica uma semelhanca entre o métottotesal de analise dos
mitos desenvolvido por Lévi-Strauss e a maneiracca@® Achuar interpretam seus
sonhos, o0 que atribui aos objetos manuseados erasaasbpraticas: “essa afinidade
paradoxal de método provavelmente aponta para dimdaale de objetos: a antiga
afirmacao da analogia entre 0 sonho e o0 mito seti@ baseada na maneira idéntica de
mover do sensivel para o Inteligivel, do concretabstrato” (1989: 448). Da mesma
forma que o pensamento mitico, de uma perspedwiesiraussiana, encaixa juntos
residuos de evento, os sonhos, afirma Freud, @aaniimagens residuais por
condensacao e deslocamento. Ambos seriam, assim, farma de bricolagem.
Inconsciente coletivo e individual fazem uso ddifi@ios idénticos para codificar a

diversidade da realidade em sistemas elementaretagées” (Descola 1989: 448).

O sonho configura-se, dessa forma, como produtoceida compulsdo
associativa que nos assola. Imersos na linguagsigndicacdo se precipita por todos
os lados, tendo como base um tesouro de signiisante ja de partida nos determina e
nos excede, como bem nos ensina Lacan (1988a: 25¢ft}e aprendeu com Lévi-

Strauss.

Uma vez que a linguagem sO pode ter surgido remantinte, afirma o
antropdlogo (2003), passou-se de um mundo em gleetirda sentido para um em que

tudo o possuia. Significante e significado, consgaim-se, assim, como dois blocos
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complementares, mas separados. Assim, temos “utnacd&o fundamental e que
pertence a condicdo humana, a saber, que o honspdedidesde sua origem de uma
integralidade de significante que lhe é muito difdocar um significado, dado como
tal sem ser no entanto conhecido” (Lévi-Strauss32@®). Essa inadequacdo entre
significante e significado resulta em uma superdbnoia de significante em relacao

aos significados. Como escreve Lévi-Strauss,

em seu esfor¢o para compreender o mundo, o homspdeadassim sempre
de um excedente de significacdo (que ele repatte as coisas segundo leis
do pensamento simbdlico que compete aos etnodloge®selinglistas
estudar). Essa distribuicdo de uma racdo supleménjaé absolutamente
necessaria para que, no total, o significante dised e o significado
assinalado permanecam entre si na relacdo de coemieridade que € a

condicdo mesma do pensamento simbdlico (2003: 43).

A partir dessa concepg¢do da origem do pensamentbdbco e da nocao
wagneriana de metafora, € possivel assumirmos dgutergretacdo dos sonhos € uma
simbolizacdo da imagem, a qual coloca em relagiufisiante e significado por meio

do trabalho humano de invencgao.

A alma que vaga nos sonhos amerindios tambémaféz gesse jogo na medida
em que podemos pensa-la, a maneira de Wagner (1688)o um processo de
metaforizacdo que se da no terreno da identidasi® Erocesso, para Wagner, torna os
conceitos de personalidade, sif individual e a triparticdo freudiana do eu em ego,
superego e id inuteis para a compreensao da invalaself em sistemas que operam

ordinariamente com uma simbolizacéo diferenciante.

Entre os Daribi, o termpoai refere-se a relacdo entre pessoas ou objetos que
compartilham alguma similaridade. Tais objetos €spas sdeabium do outro. Bpoie
significa nomear. A nomeagao envolve sempre unr@gpondéncia entre o portador do
nome e sua fonte. A relacgmwai permite aos Daribi “metaforizar a diversidade de
atributo e experiéncia humana por meio da imageme&ida pelo seu mundo” (1972:

94). Esse tipo de relacdo, consequentemdiiegenciaas pessoas.

Poderiamos dizer o mesmo da alma. Essa nocao eafaesegundo Wagner,

uma expressao inovadora da personalidade e voliggondo o individuo a
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uniformidade da ideologia social. As caracteristidas pessoas sdo manifestacfes da
alma. Essa é o assento das faculdades volitivgsjto@s e vitais. A metafora da alma

é capaz de uma ampla extensdo, o que podemospootsuia atribuicdo a animais. “As
idéias e praticas em torno da nocdo de alma fonmeos® idioma ou uma forma para
atos inovadores gerados em oposicéo dialéticadogia” (Wagner 1981: 131). Esse
tipo de idioma (que inclui fantasmas e posses§ésinenos um credo ou conjunto
estruturado de crencas do que um estilo ou moduogtagéao.

Dentro desse horizonte tedrico, podemos entendesforco humano para
compreender o contexto onirico como algo da ordamsighificacdo. A simbolizacgéo,
todavia, como bem nos ensina Wagner (1981), operfartha distinta em sociedades
cujo controle — o foco do simbolizador — encongais modo diferenciante ou no modo

convencional de simbolizacéo.

Simbolizagdes convencionais, associadas por Wagoemundo ocidental
intelectualizado, sdo aquelas que se relacionantamopo do discurso e formam
“conjuntos” culturais, como frases, equacdes, petmsoupas, kits de ferramentas.
Generalizam ou coletivizam por meio da capacidagleudir signos em um Unico
padrdo. Porém, segundo Wagner, elas tém tal cajukcidpenas porque “etiquetam
(label), codificam os detalhes do mundo que ordenam. Jaam simbolizacdes
convencionais, na medida em que sdo convencidgaisa propriedade de representar,

ou denotar, outra coisa que nao elas mesmas” (4231:

No modo diferenciante (ou ndo convencional) de sliscdo, l6gica essa que
vigora principalmente em sociedades tribais, um ongeferente € introduzido
simultaneamente a nova simbolizagdo. “Porque negnifisiante nem significado
pertence a uma ordem estabelecida de coisas, @eaonbolizacdo somente pode ser
referido a um evento — o0 ato de invencao no quaidce inspiracdo vémo figure each

other’ (1981: 43). Um evento (como a descoberta de umo mosto) manifesta simbolo

5 O trato com fantasmas é sempre mediado por algdividuo que é possuido, atacado, adoentado ou
morto por um fantasma. Essa pessoa “torna-se apm@agdo de uma relacdo inovadora, um tipo de
metafora humana, pois se encontra animado porideasdades e vontades” (Wagner 1981: 132). Como
0 sonho, uma doenca de causa desconhecida devietegretada. Deve-se identificar o fantasma

especifico que a causou, estruturando-se, assidgsoonhecido e transformando-a em uma relacao
manejavel.
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e referente simultaneamente, é um simbolo quesepi@ a si mesmo, diferentemente

do modo convencional no qual o simbolo represautta coisa que nao ele mesmo.

Nesse sentido, 0 modo convencional objetifices contextos concedendo ordem
e integracdo racional e o modo diferenciante eBpacie concretiza o mundo
convencional desenhando distin¢gbes radicais e edgloio suas individualidades. Nas
palavras de Wagner, “0 pensamento e a acdo dadéticderecam-se conscientemente
aos mecanismos de diferenciagcdo contra um fundaiméaridade; aproximacdes
coletivizantes ou racionalistas enfatizam integrag® elemento de similaridade contra
um fundo de diferencas” (1981: 116).

Retomo o pensamento de Wagner para ndo perdermogistie que, ao
compararmos objetos (sonhos) e conceitos explam{@ma e inconsciente) cunhados
sob diferentes modos de simbolizacdo jamais padesaencontrar, conforme
demonstramos, uma equivaléncia total entre os ®fm&orque o ponto aqui, como o
autor captura com brilhantismo, é que “ndo estafitando tanto com diferentes
l6gicas ou racionalidades quanto com modos totaised, de invencdo deelf e da
sociedade” (1981: 117). Eselfque se inventa sonha seus sonhos atravessadsspsr e

e tantas outras invencdes.

6 O conceito de objetificagdio em Wagner refere-tmrsferéncia de associagdes de um contexto para
outro. Existem dois tipos de objetificagdo (decorrentesfato de se ter uma combinacdo de dois
contextos): uma € resultado de suas intencdesue ¢se esta fazendo’; a outra, a contra-invenéam,
causa ou motivacao de suas intencdes. A motivagaccampo do inato.

"' Mesmo o sonho n&o é um fendmeno Unico caracterideddiferentes formas por “nés” e “eles/as”.
Lembremos que cada rede e contexto por onde @amgis sonhos e suas interpretacdes cria sentidos,
sujeitos e objetos distintos, o que nos impedir@a sipor 0 sonho como um objeto universal
particularizado de distintas formas.
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