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RESUMO

Insertado no contexto de uma busca pelo bem-viver em tempos de pandemia
da Covid-19, o presente estudo visa investigar o que as relagdes de interpretancia e
experiéncia da leitura do mito indigena “WUYHUY SIRUBU, PENEIRA DE ARUMA”, de
Jaime Diakara, podem evocar. Para tanto, como método uso a proposta em que a
analise da escrita do mito é feita a partir de uma relacdo de interpretancia. Em
primeiro momento, busco observar como os termos tornam e retornam. Apoés, derivo
dessa observagao uma reflexdo para poder evidenciar de que forma essa reflexado
se coloca como um encontro com a experiéncia. Como resultado, encontrei os fatos
enunciativos “cuia de ipadu”, "lago de nuvens em forma de caverna", "colunas",
"bastbes” e "peneira de aruma". A partir da reflexdo sobre como esses termos
tornam e retornam, percebi que, quando se realiza a leitura sob o viés da
experiéncia humana, € necessario desapegar da escrita. Cada fato enunciativo
estudado demonstrou que uma palavra que carrega tracos multissemidticos implica,

diretamente, uma leitura multissemiotica.

Palavras-chave: Experiéncia. Literatura indigena. Linguagem. Semiologia.
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1 NASCEMOS DE HISTORIAS

Atrevo-me a comecar afirmando que todos nds nascemos de histérias! E
justifico: alguma narrativa, querendo ou nao, constitui 0 comec¢o e o fim de todos
nés. Minha existéncia veio de um amor efémero e eterno; meu nome veio de uma
masica; e minha formacédo vem de historias contadas pelo meu avd, pelo meu tio
avl, pelas pessoas que conheci/conheco pelo mundo afora e pelos meus
professores.

Em algum momento dessa narrativa, mais precisamente no Ensino Médio,
tive a oportunidade de compatrtilhar a vida com os Mbya Guarani da Tekoa Kuaray
Rexél. A partir dai, comecei a tracar caminhos que sempre me levam a outras
formas de pensar e ser, fazendo com que, mesmo depois de sair da escola e dessa
vida em conjunto, eu leve nossas narrativas aonde quer que va.

Entretanto, mesmo com grandes afinidades pelo narrar, a palavra literatura
me causava um certo desconforto devido ao fato de que néo tive uma boa formacéao
literaria na escola. Com esse pensamento, entrei no curso de Letras almejando ser
professora de Espanhol e linguista. No meu primeiro semestre, tive a oportunidade
de conhecer e me apaixonar pela Linguistica da Enunciacdo de Benveniste e quis
direcionar minha monografia de uma forma que envolvesse a Enunciacdo e a
cultura/lingua indigena. Pensava em abordar isso separando a Linguistica da
Literatura, ja que, na minha mente, elas assim eram. O texto que eu até entdo havia
planificado reduzia a lingua indigena em analises racionais e simplérias e se
(pre)ocupava em criticar a academia por ndo ter uma producdo e uma Visao
decolonial. No entanto, com o decorrer do curso, mais uma vez na minha narrativa
de vida, algo me fez querer tracar novos caminhos: a professora Sabrina, que nesta
monografia me orienta, me fez experienciar a Literatura. Isso me deu outros
sentidos?: redirecionando meu olhar e meu coracdo, entendi, entdo, que a
Linguistica esta para a Literatura da mesma forma que a lingua lesta para a cultura

(ou vice-versa). Experienciar a Literatura me fez olhar para esse passado nédo tao

1 Estudei no IFRS — Campus Osorio e atuei como bolsista de iniciagdo cientifica no projeto “Resgate
histérico e cultural da comunidade indigena Sol Nascente (Kuaray Rexé)” do NEABI.
2 Sentido aqui entendido como sentimento, direcéo e significado ao mesmo tempo.
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distante com os Guarani e perceber o “estado de poesia™ que constui a narrativa
deles, a minha e a nossa.

E por isso, e por muito do que ainda vou narrar aqui, que esta monografia
comunica um estudo que, de certa forma, relata o0 meu processo de (trans)formacao
docente e, por conseguinte, pessoal. E um texto que diz como eu sai da fala “nédo
gosto de literatura” para a fala “sou professora de literatura”. Nele, tento elucidar o
conceito de experiéncia e relaciona-lo com a literatura indigena para demonstrar o
quanto isso é necessario e constitutivo de nés mesmos.

Diante disso, neste trabalho, falo sobre Literatura Indigena e Experiéncia.
Questiono-me sobre o que as relacdes de interpretancia e de experiéncia da leitura
do mito podem evocar. Assim, traco o0 principal escopo de investigar o que as
relagbes de interpretdncia e experiéncia da leitura do mito indigena “WUHUY
SIRUBU, PENEIRA DE ARUMA”, de Jaime Diakara, podem evocar. J4, como
objetivos especificos, estabeleco: a) definir o conceito de experiéncia, bem como
suas qualidades; b) relacionar os conceitos de linguagem, narrativa e leitura como
experiéncia; c) interpretar o mito indigena “WYHUY SIRUBU, PENEIRA DE ARUMA”,
de Jaime Diakara, para poder estabelecer relacdes de interpretancia.

Assim sendo, inspirada nas seguintes palavras do escritor indigena Ailton
Krenak, nos motivo a pensar sobre caminhos para que, cada vez mais, nos

aproximemos do olhar para a leitura literaria como experiéncia (trans)formativa:

“Se as pessoas nao tiverem vinculos profundos com sua memoria ancestral,
com as referéncias que d&o sustentacdo a uma identidade, vao ficar loucas
neste mundo maluco que compartilhamos” (KRENAK, 2019, p. 9).
Ao encontro do pensamento da citacdo acima, Walter Benjamin, ao perceber
o retorno dos veteranos do pds-guerra mundial, se deparou com a formacédo de uma
sociedade moderna que “se caracteriza[va] pelo declinio de um passado comum a
ser transmitido” (LIMA; BAPTISTA, 2013, p. 462), ja que, na época, de tudo se fez
para apagar a violéncia do passado nas memorias. Por esse motivo, 0 homem
moderno “ndo podia mais comunica-la [a experiéncia] ou tampouco invocar o peso
contido no saber da tradicao” (LIMA; BAPTISTA, 2013, p. 462).

8 Uso o termo cunhado pelo cantor e compositor Chico César que define “estado de poesia” como
“um estado alterado de dentro para fora, € como vi meu estado de origem e como me vi”. Disponivel
em <https://www.chicocesar.com.br/index.php/release/estado-de-poesia/>. Acesso em 20 mar 2021.
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No tempo que agora passa, hao vivemos em periodo de Guerra Mundial, mas
ha outro mal que assombra a sociedade moderna: escrevo estas linhas no contexto
brasileiro de pandemia da COVID-19. Neste exato momento, ha milhares de
pessoas no mundo & beira da morte; hd governantes e civis que pouco se importam
com isso; e ha milhares de pessoas em quarentena had mais de um ano
(sobre)vivendo dentro de quatro paredes em diversas condicfes socioeconémicas.
Depois de haver escrito a primeira parte do texto que havia planificado no inicio do
curso, pensava sobre o real sentido dele dentro dessa realidade incomum e inédita.
De fato, ndo o encontrei. Até que, no meio dessas indagacdes, li o livro “Ideias para
adiar o fim do mundo”, do antropodlogo indigena Ailton Krenak, e comecei a entender
0s reais sentidos de para onde eu precisava me aventurar.

Viver uma pandemia e ter tantas outras frustragdes na vida faz com que a
nossa saude mental fiqgue fragilizada e, no meio de uma busca de sentidos, nos
encontramos com a necessidade da experiéncia, com a necessidade de que algo
nos aconteca. Entretanto, essa experiéncia é cada vez mais rara (LARROSA, 2011).
E a nos (sociedade moderna) carece, cada vez mais, confessar essa pobreza de
experiéncia para que possamos lidar com ela (LIMA; BAPTISTA, 2013).

Krenak, em seu livro, nos convida a realizar exatamente essa confissdo e

fazer algo com ela para que possamos seguir experienciando:

O tipo de humanidade zumbi que estamos sendo convocados a integrar ndo
tolera tanto prazer, tanta fruicdo de vida. [...] a minha provocacgdo sobre
adiar o fim do mundo é exatamente sempre poder contar mais uma histéria
[..]. E importante viver a experiéncia da nossa propria circulagdo pelo
mundo, ndo como uma metafora, mas como fricgdo, poder contar uns com
os outros. (KRENAK, 2019, p.13)

Assim, cabe a nés realizar o resgate de nés mesmos, de nossas narrativas
ancestrais ja que, como muito bem aponta Benjamin (1994, p. 197): “arte de narrar
esta em vias de extingdo”. E (re)contar e (re)lembrar historias, ainda mais no atual e
delicado momento, se torna extremamente necessario ou, como bem aponta Krenak
(2019, p. 9), “vamos ficar loucas neste mundo maluco que compartilhamos”.

Ora, se Benveniste afirma que “bem antes de comunicar, a linguagem serve
para viver’ [grifo do autor] (1974/1989, p. 222) e se a tradicdo oral esta cada vez
mais sendo deixada para tras, cabe a nos, em didlogo com o titulo do livro de
Krenak, “adiar o fim do mundo” e propor novas formas de/do narrar e de se

relacionar com ele. A vista disso, Larrosa (2011, p. 10) traz a leitura como
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experiéncia, sendo uma relagdo com o texto, com isso que me passa, com algo que
tem lugar em mim e me (trans)forma. Relacionando a Benveniste (1974/1989), faz
eu dizer de mim para ti (eu-tu) em um espaco unico e irrepetivel (aqui-agora). O
texto da leitura funciona como uma relacdo entre experiéncia e subjetividade, logo é
necessario “‘pensar a experiéncia desde um ponto de vista da formacdo e da
transformagao da subjetividade” (LARROSA, 2011, p.15), ja que “pensar a leitura
como formagao supde cancelar essa fronteira entre o que sabemos e o0 que somos”
(LARROSA, 2007, p. 133).

E ai que entra a Literatura indigena. Os povos originarios do nosso territorio
Nnos ensinam com as suas narrativas como podemos saber das nossas: “Vi as
diferentes manobras que os nossos antepassados fizeram e me alimentei delas, da
criatividade e da poesia que inspirou a resisténcia desses povos” (KRENAK, 2019,
p.14). Nos ultimos tempos, eles se preocuparam nao sé em registrar suas narrativas,
mas também compartilhar conosco esse saber ancestral para que o “fim do mundo”
seja adiado e para que todos possamos andar juntos. O escritor indigena Daniel
Munduruku, na contracapa do livro “NOS” (que posteriormente iremos comentar),
escreve que ouvir, sentir e ler Literatura indigena “é mergulhar em um infinito que
nos une com o desconhecido. E, sobretudo, alimentar nosso espirito com o mistério
presente em todas as coisas, independente de quem somos, de como vivemos e do
que temos”. Assim, ndo padecemos de repetir a historia.

Por fim, cabe aqui comentar que a estrutura deste trabalho de conclusédo de
curso se da com a construcdo de, em um primeiro momento, uma introducao, que
traz a justificativa, os escopos e a delimitacdo da teméatica do estudo. Em um
segundo momento, um capitulo aborda bibliograficamente os pilares da experiéncia
a partir das teorias desenvolvidas por Emile Benveniste, Walter Benjamin e Jorge
Larrosa. Em um terceiro momento, abordo a metodologia, a partir da perspectiva de
Benveniste de andlise da escrita a partir da interpretancia e dos termos e
procedimentos que tornam e retornam. Por fim, apresento os resultados obtidos, a
discusséo feita relacionando a bibliografia e 0 que encontrei no conto, a concluséao,

as referéncias e o anexo do mito.



14

2 PILARES DA EXPERIENCIA

Para dissertar sobre a experiéncia no mito, nos ancoramos nas leituras
tedricas de Emile Benveniste, Walter Benjamin e Jorge Larrosa. Em primeiro
momento, a partir da Linguistica da Enunciagéo, refletimos sobre a linguagem como
experiéncia. Em segundo momento, sob o ponto de vista da critica literaria,
pensamos a narrativa como experiéncia. Em terceiro momento, reflexionamos sobre
a leitura como experiéncia, tentando evidenciar como os dois a experiéncia da
linguagem e a narrativa se ddo na pratica. E, por fim, relacionamos os tépicos

anteriores, aplicando-os a literatura e a cosmovisao indigena.
2.1 LINGUAGEM COMO EXPERIENCIA HUMANA

Benveniste, em 19521, quando compara a comunicagao animal e a linguagem
humana, apresenta uma semelhanca entre a comunicagdo das abelhas e a nossa:
as abelhas conseguem simbolizar, possuem a capacidade de criar e interpretar
“signos” com significados. Entretanto, o que elas fazem com o comunicado € o fator
em que se estabelece essa discrepancia: o processo de comunicagdo desses
insetos tem como resultado uma conduta e ndo uma resposta, ndo possibilitando um
didlogo e sim uma decifracdo de codigos. A partir de uma danca, as abelhas
informam onde esté o local em que as companheiras podem buscar mais pélen. As
companheiras, a partir do comunicado, vao até o local, buscam o pdélen e voltam
para a colmeia. Nenhuma refuta, concorda, pergunta ou constréi uma mensagem
sobre a mensagem (BENVENISTE, 1996/1995 apud VIER, 2008, p. 21). E por essa
razao que “h& algo incontorndvel no movimento dos humanos em dire¢cdo ao
significado” (VIER, 2008, p. 20). E na linguagem e pela lingua que o homem
fundamenta na sua realidade o conceito de “eu”, de locutor, de quem diz de si
mesmo, do seu mundo e, logo, existe nele (BENVENISTE 1996/1995 apud
FLORES, 2013, p. 98).

E impossivel desassociar o ser humano da linguagem. Ao mesmo tempo que
€ inaceitavel pensar que a linguagem € apenas um instrumento da comunicacéo

porque “falar de instrumento € p6r o homem em oposigdo a natureza. A picareta, a

1 Comunicagdo animal e linguagem humana. In Benveniste (1996). Problemas de linguistica geral I.
Campinas: Pontes, 1995. p. 60-67
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flecha, a roda, ndo estdo na natureza. Sdo fabricacbes. A linguagem estd na
natureza do homem, que nao a fabricou” (BENVENISTE, 1995, p. 285). Isso se da
por consequéncia da reflexividade da linguagem, uma vez que, ao contrario das
abelhas, os seres humanos ndo a limitam a uma representacdo do mundo e sao
capazes de produzir metassignificancias (significancia sobre significancia), fazendo
com que a linguagem se prolifere por si so.

Por servir para viver (BENVENISTE, 1974/1989, p. 222), podemos criar
sentido na nossa experiéncia (na experiéncia humana) por meio da linguagem.
Como veremos em breve, é ela que possibilita a transmutacdo da experiéncia em
signos. Ou seja, € por meio dela e pela lingua que tracamos uma ponte gue conecta

0 que vivemos com 0 que Somos.

2.1.1 Transmutacao da experiéncia em signos

[...] isto, o0 sentido ou 0 sem-sentido, € algo que tem a ver com as palavras.
E, portanto, também tem a ver com as palavras 0 modo como nos
colocamos diante de nés mesmos, diante dos outros e diante do mundo em
gue vivemos. E 0 modo como agimos em relagdo a tudo isso. (LARROSA,
2002, p. 21)

A lingua, segundo Benveniste, é "o sistema ao qual os falantes de uma
comunidade estdo expostos desde sempre” (FLORES; TEIXEIRA 2005, p. 34). Ela é
"concebida como sistema interpretante do sistema de valores culturais" (SILVA,
KNACK; JUCHEM, 2013, p. 4), dizendo do individuo e da sociedade. Para o autor,
"nada pode ser compreendido que n&o tenha sido reduzido a lingua [...]. E gracas a
este poder de transmutacdo da experiéncia em signos e de reducao categorial que a
lingua pode tomar por objeto qualquer ordem de dados e até a sua propria natureza"
(BENVENISTE,1974/1989, p. 99).

Partindo dessa perspectiva, Silva, Knack e Juchem (2013, p. 4) ressaltam que
lingua e cultura também se apresentam como indissociaveis: a primeira se manifesta
guando convertida em discurso e se exibe como interpretante da sociedade; e a
segunda se manifesta no dominio semantico, porém carrega valores do dominio
semiotico por distinguir o que tem ou nao tem sentido. Como é sempre colocando a
lingua em acao que se produz o discurso e € pelo discurso que o homem comunica,
"nao ha relacdo direta entre homem e mundo nem entre homem e homem?” (SILVA;
KNACK; JUCHEM, 2013, p. 11).
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Assim, € por meio da linguagem que o homem consegue representar sua
relacdo com o mundo e, por conseguinte, dessa interacdo (seja dele com o mundo
ou com outro homem) é que a experiéncia que ele vive (0 que cria sentido) “se
reatualiza pela articulagdo semiotico-semantica" (SILVA; KNACK; JUCHEM, 2013, p.
11).

Neste sentido, transmutar experiéncia em signos € nada menos do que viver
e, por meio da lingua, armazenar e comunicar o0 que se vive. Isso faz com que se
siga vivendo e, por consequéncia, faz com que se siga encontrando novos sentidos
para que, constantemente, o homem atualize a lingua em palavra, se instaure como

sujeito dela e signifique a experiéncia.
2.1.2 Homem, locutor e sujeito

Por mais que tenham uma distincdo conceitual ténue, é fundamental
diferenciar homem, locutor e sujeito para entender o processo enunciativo e como se
da a experiéncia pela linguagem.

Segundo Flores (2008), “homem” para Benveniste é o ser que estad no mundo
pela linguagem na repetibilidade da lingua. Em contribuicéo, a leitura de Ono (2007)
nos aclara que, ao se singularizar na repetibilidade da lingua, o homem funda um
locutor. Esse locutor € gquem atualiza a lingua em palavra (BENVENISTE,
1966/1995); é quem une o semidtico e o semantico. O "[...] locutor € convidado a
falar e, consequentemente, se apropria da lingua" (Benveniste, 1966/1995, p. 165).

No que concerne ao sujeito, Vier (2008) demonstra que, na Linguistica de
Enunciacdo de Benveniste, ndo ha "um estudo do sujeito tomado como entidade"
(VIER, 2008, p. 27), ha um estudo das marcas do sujeito no enunciado. O principal
foco do tedrico é a significacao, pois ele "teoriza sobre a representacdo do sujeito na
lingua e ndo sobre o sujeito em si” [grifo da autora] (VIER, 2008, p. 27) € "na
instancia de discurso na qual eu designa o locutor e que este se enuncia como
'sujeito™ [grifo do autor] (Benveniste, 1966/1995, p. 288).

E a partir da representacéo do sujeito na lingua é que podemos encontrar a
subjetividade e a intersubjetividade. Tendo a necessidade de significar a
experiéncia, o homem funda um locutor que se instaura como sujeito; este enuncia

de si de uma forma Unica e irrepetivel e precisa de um outro para poder comunicar
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esse sentido. Por essa razéo, para significar, € preciso comunicar, pois assim eu

marco minha existéncia no mundo.

2.1.3 Comunicacéao e significacdo da experiéncia: (inter)subjetividade

Pensamento

Mesmo o fundamento singular do ser humano

De um momento

Para o outro

Podera ndao mais fundar nem gregos nem baianos
Gilberto Gil

Tendo do pressuposto de que a linguagem ndo € um mero instrumento da
comunicacdo e de que o homem esta para a linguagem assim como ela esta para

ele, Benveniste, no artigo intitulado Da subjetividade na linguagem, afirma que

N&o atingimos nunca o homem separado da linguagem entdo vemos nunca
inventando-a. N&o atingimos jamais o homem reduzido a si mesmo e
procurando saber a existéncia do outro. E um homem falando que
encontramos no mundo, um homem falando com outro homem e a
linguagem ensina a propria definicho de homem (BENVENISTE, 1995,
p. 285-286 [grifos meus])

Dessa forma, podemos afirmar que € na linguagem e pela lingua que o
homem se instaura como “sujeito”, e a “subjetividade”, em resumo, nada mais € do

gue a capacidade do locutor de propor-se como tal. Assim,

[A subjetividade] Define-se ndo pelo sentimento que cada um experimenta
de ser ele mesmo (esse sentimento, na medida em que podemos
considera-lo, ndo € mais que um reflexo) mas como a unidade psiquica que
transcende a totalidade das experiéncias vividas que reline, e que assegura
a permanéncia da consciéncia. Ora, essa "subjetividade" [...] ndo é mais que
a emergéncia no ser de uma propriedade fundamental da linguagem. E
"ego" que diz ego. Encontramos ai o fundamento da "subjetividade" que se
determina pelo status linguistico de "pessoa”. (BENVENISTE, 1995, p. 286)

Dessa forma, a subjetividade abarca no discurso tudo o que o sujeito vive(u)
e, também, como ele se coloca no mundo pelo status linguistico de pessoa, ja que
uma “lingua sem expressdo da pessoa é inconcebivel” (BENVENISTE, 1995, p.
278). Essa “pessoa”’ nado se refere a dos pronomes pessoais, mas sim a da “a
pessoa que enuncia a presente instancia de discurso que contém eu. Instancia unica
por definicdo, e valida somente na sua unicidade” na condigdo de dialogo [grifo do

autor] (BENVENISTE, 1995, p. 278). Em outras palavras, a subjetividade seriam as
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marcas do sujeito no discurso, pois tratar da linguagem sob o viés da linguistica da
enunciacao é também tratar da subjetividade.

A realidade desse eu que enuncia é da ordem do discurso. “E, portanto,
verdade ao pé da letra que o fundamento da subjetividade esti no exercicio da
lingua” (BENVENISTE, 1995, p. 288). Ademais, para se instaurar como sujeito &
imprescindivel a presenca de um outro. A subjetividade desdobra-se da
intersubjetividade que nada mais € do que a “condicdo da presenga humana na
linguagem na qual eu e outro se pressupdem mutuamente” [grifos do autor]
(FLORES, 2013, p. 124). Nesse sentido.

A referéncia do eu s6 vale por um tempo de discurso dado. Passado esse
limite, minha voz ndo é mais garantida. Quando o outro diz eu, ndo se trata
mais de mim. Ao contrario do que se possa pensar, hdo sao meramente
informacdes que trocamos nesse vai-e-vem entre eu e tu. O que estd em
jogo na comunicacdo intersubjetiva é uma troca de posicdo entre dois
protagonistas. Ocupar a posicdo eu no discurso é reconhecer-se um direito
no espaco simbdlico, é assegurar-se da propria existéncia [grifos da autora]
(TEIXEIRA, 2006, p. 240).

Isso acontece pois 0 homem tem a necessidade de referir a experiéncia para
possibilitar ao outro conferi-la: "aquele que fala faz renascer pelo seu discurso o
acontecimento e a sua experiéncia do acontecimento. Aquele que ouve apreende
primeiro o discurso e, através desse discurso, o acontecimento reproduzido”
(BENVENISTE, 1995, p. 26). Assim, se da o processo de co-referéncia, em que o
exercicio da linguagem apresenta dupla funcao: o locutor representa a realidade e o
outro recria ela (SILVA; KNACK; JUCHEM, 2013, p. 3).

O locutor e o alocutario usam da lingua para realizar essa troca, entretanto,
eles precisam estar inseridos na mesma cultura (ou um entender da do outro) para
que se entendam. Isso € justificado pelo fato de que “o signo néo tem relacéo natural
com o que simboliza, é preciso que, para que um locutor tenha acesso a experiéncia
do outro, tenha se instaurado nos simbolos particulares a sociedade em que vive"
(SILVA; KNACK; JUCHEM, 2013, p. 3). Desse modo, funda-se uma dupla

experiéncia humana inscrita na relagéo intersubjetiva inerente a linguagem.

Isso faz da linguagem o principio da comunicacao intersubjetiva pela qual o
locutor expressa sua experiéncia com a "realidade", a sua realidade, uma
vez que é sempre dentro da lingua e pela lingua que homem e sociedade
se determinam mutuamente, e, assim, a medida que o homem fala/escreve,
aprende com a lingua o0 mundo e a cultura (SILVA; KNACK; JUCHEM,
2013, p. 10.
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Por conseguinte, a partir da intersubjetividade e da subjetividade, podemos
observar que o movimento de ocupar um espaco que tenha sentido no mundo e de
comunicar 0 que se vive nele € como se fosse uma egrégora discursiva que da
sentido para o0 que somos, 0 que sabemos e o0 que vivemos. Como é pela lingua que
comunicamos, acabamos organizando diversas formas desse comunicar. Nesse
sentido, sob o ponto de vista da experiéncia, a narrativa € 0 que mais se aproxima
do que se apresenta como uma possibilidade de compartilhamento de experiéncia

em discurso.

2.2 NARRATIVA COMO EXPERIENCIA

2.2.1 Atemporalidade do saber

Enquanto tivermos coragem de reviver todas as histérias pelas quais
passamos e pelas quais passaram nossos antepassados, estaremos dando
sentido ao nosso existir e reconheceremos que viver vale a pena.

Daniel Munduruku — As serpentes que roubaram a noite e outras historias

Lima e Baptista (2013, p. 462), ao discorrerem de uma forma geral sobre a
obra do filésofo Walter Benjamin, apresentam o conceito de saber da experiéncia
como um conhecimento acumulado e transmitido entre geracdes por meio de
histérias, pardbolas ou provérbios. A tradicdo oral torna-o mudltiplo, inexato,
irredutivel e inédito. Esse saber constituia e fazia parte plenamente da historia do
homem do passado (precedente ao homem moderno).

Segundo os autores, Benjamin defendia a ideia da permanéncia da juventude
como uma atitude espiritual em que um sujeito estd sempre aberto para o novo, sem
estar fundado por autoridades de saberes que buscam sempre uma verdade exata e
racional. Dito de outro modo, para o filésofo, sempre precisamos olhar para cada
acontecimento que nos chega como algo que ndo conheciamos para que iSSO passe
a nos habitar e a nos reinventar.

A forma de comunicacdo desses conteludos espirituais é por meio da
linguagem, sendo esta a condi¢do para a experiéncia (LIMA; BAPTISTA, 2013, p.
461). A “linguagem aparece como elemento estruturante tanto do conhecimento
quanto da experiéncia” (LIMA; BAPTISTA, 2013, p. 460). Assim sendo, a experiéncia

apresenta-se como “a uniforme e continua multiplicidade do conhecimento”



20

(BENJAMIN, 2000, p. 108) cuja estruturacdo € linguistica, sendo enraizada na
cultura popular.

Insertado no contexto das grandes Guerras e da industrializacdo da
sociedade, Benjamin se preocupou em anunciar que os acontecimentos histéricos
da época geraram uma impossibilidade da capacidade de comunicar esses
conteudos, tornando a experiéncia rara de acontecimento para os sujeitos modernos
e ocasionando o padecimento da sua identidade. Por haver um passado constituido
de vivéncias dolorosas, a sociedade moderna evita olhar para atrds e procura
conectar-se com pouco e com a ideia de seguir sempre em frente. A partir disso, ha
um declinio da experiéncia e carece a essa sociedade confessa-lo para que assim
possa “se concentrar nas demandas de sua pobre experiéncia a fim de ter clareza
quanto aos limites e possibilidades” (LIMA; BAPTISTA, 2013, p. 461 apud
BENJAMIN, 1987, p. 119), possibilitando o decaimento dessa pobreza.

O saber da experiéncia faz-se necessario na constituicdo dos sujeitos, pois
diz do passado e do presente, projetando possibilidades para um futuro. Por essa
razdo, ele é atemporal. Outrossim, sua atemporalidade também é constituida pelo
fato de ser um saber difundido oralmente. Esse conhecimento popular, do boca a

boca, exige a presenca de um sujeito que o transmita: o narrador.

2.2.2 O sujeito que trabalha com a experiéncia

Eu creio no poder das palavras, na forca das palavras, creio que fazemos

coisas com as palavras e, também, que as palavras fazem coisas conosco.
Jorge Larrosa
No texto “O narrador’, Benjamin (1994) estabelece uma associacdo entre
experiéncia e narracao?. Nesse contexto, ha a presenca desse sujeito que trabalha
com a experiéncia e a transmite através do que narra. A sua histéria comunica
conhecimento Gtil para a vida (trans)formando o sujeito ouvinte. A narrativa tem essa
intencdo de educar e apresentar solugdo de problemas pragmaticos, constituindo e
organizando a sabedoria popular. Ela proporciona esse encontro com a experiéncia

pois

O que se conta tem um carater facil, [...] fascinado pela simplicidade. A
narrativa congrega algo de pragmético, pois sua verdadeira esséncia

2 Série de experiéncias sao transmitidas através da cultura oral
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contém em si, oculta ou abertamente, um senso pratico, uma dimensao
utilitaria, um propésito definido (MEINERZ, 2008, p. 39).

Outra associagdo presente no texto € a relagdo entre experiéncia e viagem. O
narrador (sintese de mestre e sabio) € apresentado por meio de dois arquétipos
pilares com capacidade de trocar experiéncias:

a) Narrador sedentario: o agricultor, aquele que permanece em seu territorio e
dele se alimenta para narrar;

b) Narrador viajante: marinheiro, aquele que viaja se enriquece de historias e de
experiéncias.

Ambos se constituem com histérias de outros fundidas com as suas, pois as
conhecem integralmente pOr as vivenciarem ou pOr as ouvirem de outros narradores.
Eles tém o dom do conselho, porque podem recorrer a propria vida relacionando a
sua experiéncia mais intima com aquilo que aprendeu na tradicdo, tendo em vista
que “dar conselho’ significa muito menos responder a uma pergunta do que fazer
uma proposta sobre a continuidade de uma estéria que neste instante esta a se
desenrolar” (BENJAMIN, 1994, p. 200).

Dessa forma, o narrador trabalha com a experiéncia a partir de um processo
artesanal. Seja pela voz, pelo olhar, pelo movimento das méos, pela forma de
contar, o narrador grava suas marcas na narrativa. Os préximos narradores também
o fardo assim. E, por essa razdo, é que a narrativa € um processo artesanal e

coletivo.

2.2.3 Processo artesanal e coletivo

Eu ndo tenho velhos livros como eles [os brancos], nos quais estdo
desenhadas as histérias dos meus antepassados. As palavras dos xapiri
sdo gravadas no meu pensamento, no mais fundo de mim.

Davi Kopenawa — A queda do véu

A narracdo é um processo coletivo, € uma troca entre sujeitos. Um deles se
abre para compartilhar um saber e o outro se abre para recebé-lo. Essa abertura
paciente faz com que esse saber seja armazenado na memoria, tenha espaco
dentro de cada sujeito. Isso acaba constituindo uma cultura, um modo de ser e de

existir. E, também, constitui 0 narrador, que sempre terd suas raizes nessa
coletividade, no seu povo (BENJAMIN, 1994, p. 241). Pois
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Contar e ouvir histérias pressup8e a condicdo de entregar-se ao tédio do
ritmo com que a histéria é narrada, ao ritmo de um trabalho artesanal em
gue, pacientemente, se esquece de si mesmo e se entrega ao processo de
fiar, tecer ou confeccionar objetos (MEINERZ, 2008, p. 41).

A narrativa € algo que exige tempo e paciéncia, “é¢ a forma artesanal de
comunicagao” (BENJAMIN, 1994, p. 205). Ela imerge “essa substancia na vida do
narrador para, em seguida, retira-la dele proprio”. Dessa forma, ela sempre tera as
marcas de quem a narra, da mesma forma que a méao do artista molda sua
escultura.

Nesse contexto, se instaura a associacdo entre memdria e reproducdo da
narrativa, sendo a primeira transmitida e preservada pelo exercicio da segunda: o
“ouvinte desapaixonado interessa-se, antes de tudo, pela possibilidade de assegurar
para si a retransmissao daquilo que lhe contém. Sendo assim, a memadria €, em
primeiro lugar, a capacidade épica” (BENJAMIN, 1994, p. 210). O que mantém
vinculado ouvinte e narrador nesse oficio € o interesse em conservar o que foi
narrado e, logo, o interesse de conservar a Si mesmo e ao outro.

Apesar desse oficio possuir a qualidade de ser lento e coletivo, a
modernidade foi diluindo-o0 em premissas imediatistas e racionalistas

2.2.4 Declinio do oficio artesanal

Walter Benjamin estabelece ao romance e a informacéo a responsabilidade
do declinio da narrativa. “Escrever um romance significa chegar ao ponto maximo do
incomensuravel na representagdo da vida humana” (BENJAMIN, 1994, p. 201). Por
ser longo, ele transforma a narrativa em um texto complexo e dificil de ser
reproduzido no boca a boca. O narrador do romance é um individuo solitario, com
um leitor solitario que, em sua ilha psiquica tem seu foco central no sentido da vida
gue sempre acaba com sua morte, seja ela de um personagem, de um narrador ou
do préprio romance. Esse narrador fundado no ideal burgués introspectivo se
distancia das culturas populares e néo procura transformar/educar o leitor.

Outrossim, Benjamin traz a figura do historiador e do jornalista como aqueles
gue se preocupam em explicar a realidade com a racionalidade, sem as nuances
insinuosas da narrativa. Seu leitor € um ser em que a informacdo néo se transforma
em conhecimento atil (ndo Ihe transmite uma moral ou ensinamento) e tampouco se

armazena na memoria, ja que “quase nada mais do que acontece € abrangido pela
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narrativa, e quase tudo pela informacdo. Pois a metade da habilidade de narrar
reside na capacidade de relatar a estoria sem ilustra-la com explicagdes”.
(BENJAMIN, 1994, p). E € ai que mora a necessidade da interpretacdo: a narrativa
envolve também a sua recriacdo e reproducdo artesanal. Como a informacdo néo
implica isso, o declinio desse oficio € cada vez mais intenso.

Visto que a modernidade implica o excesso de informacédo, de imediatismo e
de falta de experiéncia, torna-se necessario resgatar, dentro do que vivemos agora,
0 que ainda possibilita o acontecimento da experiéncia. Nesse sentido, a leitura
entra em cena com um papel fundamental para que, neste mundo moderno, nés nao

padecamos pela falta de que algo nos aconteca.
2.3 LEITURA COMO EXPERIENCIA

Até o momento, nos preocupamos em entender como se da a criacdo de
sentido a partir da experiéncia. Entretanto, ndo nos debrucamos tanto sobre o
conceito da propria e como, na atualidade, a partir da linguagem, podemos propiciar

espagos para que ela aconteca.
2.3.11sso que me passa

Em suas obras, Jorge Larrosa define a experiéncia como “isso que me
passa”. Para poder explicar melhor a frase, ele pontua trés dimensfes que
concebem a experiéncia: 1) exterioridade, alteridade, alienacdo; 2) reflexividade,
subjetividade, transformacéo; e 3) passagem, paixao.

A primeira dimensao trata do isso no “isso que me passa’. Ela “supde [...] um
acontecimento ou [...] o passar de algo que nao sou eu” [grifo do autor] (LARROSA,
2011, p. 5) que ndo depende de mim, que ndo é uma projecdo de mim mesmo. E
algo exterior a mim, “[...] outra coisa do que aquilo que eu penso, do que eu
antecipo, do que eu posso, do que eu quero” (LARROSA, 2011, p. 5). A essa
dimensdo, o autor atribui os conceitos de principio de alteridade, de principio de
exterioridade e de principio de alienacdo, pela razdo de que iSso que me passa é
radicalmente exterior e oposto a minha existéncia.

A segunda dimensé&o trata do me no “isso que me passa”. Ela supbe que “o

lugar da experiéncia sou eu. E em mim [...] onde se d& a experiéncia, onde a
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experiéncia tem lugar.” (LARROSA, 2011, p. 6). A ela o autor atribui o conceito do
principio da reflexividade, pois experiéncia € um movimento de ida e volta. Um

movimento de

[...] ida porque sup6e um movimento de exteriorizagéo, [...] de movimento
gue vai ao encontro com iSso eu me passa, ao encontro do acontecimento.
E um movimento de volta porque a experiéncia supde que o acontecimento
afeta a mim [grifos do autor] (LARROSA, 2011, p. 7).

Nesse sentido, posto em relagdo ao acontecimento, 0 sujeito da experiéncia
se exterioriza, se altera e se aliena (LARROSA, 2011, p. 7). Ai, entra o segundo
principio dessa dimensao: experiéncia é sempre subjetiva, pois o lugar da
experiéncia € o sujeito que deixa que algo Ihe passe, que € aberto/exposto e
sensivel. Por conseguinte, ela é sempre Unica para cada um, impossibilitada de
repetir-se independentemente do espago-tempo. E, por fim, no ultimo principio
dessa segunda dimenséo, o sujeito se abre para a prépria transformacao, faz a
experiéncia sua prépria transformacédo, sendo ai o instante em que a ideia de
experiéncia se relaciona com a ideia formacao.

A Ultima dimenséo trata do ‘passa’ do “isso que me passa”. Ela entende a
experiéncia como passagem, percurso, viagem. Supde “uma saida de si para outra
coisa” (LARROSA, 2011, p. 8). O sujeito da experiéncia aparece como um territério
de passagem: “ao passar por mim deixa um vestigio, uma marca, um rastro, uma
ferida” (LARROSA, 2011, p. 8). Ele é entendido como alguém passional, paciente
desse algo que acontece. Por isso, se desenvolve a ideia de a “experiéncia nao se
faz, mas se padece”.

Dessa forma, entender a experiéncia como “isso que me passa” nao so nos
faz compreender como ela acontece, mas, também, os desdobramentos que ela
evoca. Um desses desdobramentos é o saber da experiéncia, uma vez que ele é um

modo que 0 mundo encontrou de nos mostrar a verdade sobre a vida.

2.3.2 A experiéncia é avoz da verdade

A experiéncia ndo € aquilo que nos passa e o modo como atribuimos
sentido a ele, sendo como o modo pelo qual o mundo nos mostra sua face
inteligivel, a série de regularidades a partir das quais podemos conhecer a
verdade das coisas e domina-las (LARROSA, 2007, p. 138)
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Afirmar que a experiéncia é a voz da verdade nao diz respeito a existéncia de
uma verdade absoluta e imutavel. Na realidade, diz respeito a forma que
compreendemos as coisas, a forma que se instauram sentidos em nés. A
experiéncia ndo é soO “isso que me passa’”, isso que € exterior a mim, que acontece
em mim por eu ser exposta ou que me (trans)forma; mas também é algo que gera
um saber que vai fazer com que eu seja quem sou. A resposta aquilo que me passa
€ a relacdo que eu tenho com isso. E € essa relacdo que gera o saber da
experiéncia. Lendo Larrosa, podemos entende-lo da seguinte forma:

Durante séculos, o saber humano foi entendido como pathen méathos, como
uma aprendizagem seja pelo sofrimento, seja por aquilo pelo qual alguém
passa. Esse € o saber da experiéncia: o que se adquire pelo modo como se
vai respondendo aquilo que se passa ao longo da vida e o que vai
conformando o que alguém é (LARROSA, 2011, p. 137)

Para o autor, o saber da experiéncia é caracterizado pelo:

a) Saber finito “que revela ao homem singular sua prépria finitude” (LARROSA,
2007, p. 137). Ele lembra do caminho a se seguir para chegar ao limite da
experiéncia ou, melhor dito, limite da vida, em que o homem alcanca sua
plenitude total (a morte) e, logo, o sentido de tudo;

b) Saber particular, subjetivo e pessoal, em que ninguém possa viver a
experiéncia do outro sem revivé-la, reconstrui-la, ressignifica-la;

c) Saber “que nao pode se separar do individuo concreto no qual se encarna”
(LARROSA, 2007, p. 138). Ao oposto do saber cientifico que esta externo ao
individuo e ndo o transforma, o saber da experiéncia configura no individuo
um modo de se conduzir e um estilo de ser e existir;

d) Saber tem a ver com a vida boa que “ensina a viver humanamente e a
conseguir a exceléncia em todos os ambitos da vida humana: no intelectual,
no moral, no politico, no estético etc.” [grifos do autor] (LARROSA, 2007, p.
138).

Como descrito, esse saber esta intrinsicamente relacionado com a (re)criacao
de um conhecimento que tenha sentido para o sujeito. Ele consegue aplica-lo em
sua vida e pode desenvolve-lo. O afastamento desse saber que a sociedade
moderna vem realizando s6 faz com que ele se torne cada vez mais raro, nao
desenvolvendo um saber ativo com o poder de encarnar no sujeito e guia-lo para

uma plenitude.
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Em suma, o saber da experiéncia torna 0 mundo palatavel, contribuindo para
a compreensao do que nos acontece e do que somos. Projetando esse saber para
algo pragmético, em suas obras, Larrosa nos apresenta a leitura em aluséo a algo

que permite captar qual é a dimensao experiencial dessa pratica.

2.3.3 Experiéncia por meio da leitura

Um livro deve ser um pico de gelo que rompa o mar congelado que temos
dentro.
Franz Kafka

Larrosa (2011), do ponto de vista da educacgédo, abraca a concepcao de que a
experiéncia da leitura € um 6Otimo exemplo que torna possivel a visualizacao das
dimensdes e do saber da experiéncia. Ele corrobora com a ideia de que é inevitavel
ler um livro sem que a relacdo com essa leitura nos (trans)forme e nos ponha em
guestdo naquilo que somos. Para que o texto seja “isso” que nos aconteca, ndo
basta apenas saber decifrar codigos para compreender o que estda sendo dito: €
necessario que, na minha relacdo com o texto, permeiem as dimensfes da
experiéncia (exterioridade, alteridade e alienacdo; reflexividade, subjetividade e
transformacao; passagem e paixao). Ou seja, é necessario que o texto seja algo que
eu nao conheca, totalmente exterior a mim; € necessario que eu me abra e me
aventure para que esse texto totalmente desconhecido, perigoso, imprevisivel e
inexato me atravesse e me transforme; e é necessario que, inevitavelmente, eu
padeca desse acontecimento, que dessa relacdo eu seja afetada, pois pensar “a
leitura como formacéo implica pensa-la como uma atividade que tem a ver com a
subjetividade do leitor; ndo s6 com o que o leitor sabe, mas também com aquilo que
ele é.” (LARROSA, 2007, p. 129).

Segundo o autor, o conhecimento moderno (ciéncia e tecnologia) vai em um
caminho antagbnico ao seu precedente. Além de priorizar a racionalizacdo e o
objetivismo, ele produz algo que ndo é imediatamente acessivel. H4 um grande
excesso de informacdo, mas elas apenas passam e ndo nos passam. “Vemos o
mundo diante dos nossos olhos e permanecemos exteriores, alheios, impassiveis”
(LARROSA, 2007, p. 132). Consumimos qualquer informacéo (seja arte ou néao)

tratando de conseguir uma satisfacdo instantdnea, um prazer imediato.
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Consequentemente, esse tipo de conhecimento se separa da formacdo do sujeito
cognoscente.

Por ter a prerrogativa da ignoréncia, a leitura do conhecimento moderno “n&o
nos afeta, dado que transcorre num espaco-tempo separado: no 6cio ou no instante
que precede o sono, nem O imaginario se misturam com a subjetividade que
comanda a realidade” (LARROSA, 2007, p. 130). Em funcao disso, a experiéncia da
leitura tem um papel formativo: ela consegue suprimir as fronteiras entre o
imaginario e o real, entre o conhecimento e o0 sujeito cognoscente. Ela torna essas
linhas imaginarias menos nitidas e conecta aquilo que somos com aquilo que nos
encontramos.

O ato de imaginar que a leitura convoca, reproduz e cocria conhecimentos se

d4, justamente, pela capacidade produtiva da linguagem (ver item 2.1). Ja que

A imaginacdo entendida linguisticamente, ndo sé tem uma relagéo
reprodutiva com a realidade dada [...], sendo também, e sobretudo, uma
relagdo produtiva da linguagem [..]. A imagina¢do, assim como a
linguagem, produz realidade, a incrementa e a transforma (LARROSA,
2007, p. 131)

E por isso que pensar formacdo como leitura implica uma relagdo de
producdo de sentido. E cada sentido que se produz é exclusivamente novo e
irrepetivel: essa construcdo nédo pode ser planejada de modo técnico, ndo se pode
reduzir e tampouco se pode antecipar o seu resultado. Como ja dissemos, a leitura
nao se resume a compreender e decifrar e, se formos entender que tudo o que nos
passa pode ser considerado um texto, imprescindivelmente, temos que ter
capacidade de escuta e de prestar atencdo, pois cada texto (situacdo na nossa
vida), tem muito a nos dizer.

Podemos também “imaginar’, dentro desse contexto, uma forma da vida
humana e se “a vida humana tem uma forma, ainda que seja fragmentaria, ainda
gue seja misteriosa, essa forma é a de uma narrativa: a vida humana se parece a
uma novela.” (LARROSA, 2007, p. 141). Mais atrevidamente, poderiamos “imaginar”
que ha uma magia dentro dessa forma. E essa “magia” podemos chamar de
literatura. Dai, elevamos a leitura a outra instancia: diferente dos textos jornalisticos,
a escrita/leitura literaria envolve “suspender a segurancga de todo cddigo [linguistico],
leva-lo ao limite de si mesmo, e permitir a sua transgressao” (LARROSA, 2007, p.

145). Dessa forma,
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A autocompreensdo narrativa ndo se produz em uma relacdo ndo mediada
sobre si mesma, se ndo nessa gigantesca fonte borbulhante de histérias
que é a cultura e em relagdo a qual organizamos a nossa propria
experiéncia (o sentido daquilo que nos passa) e a nossa prépria identidade
(o sentido de quem somos) (LARROSA, 2007, p. 145).

O codigo da palavra literaria transcende a palavra em experiéncia. Ele

[...] esthd nessa palavra mesma e ndo fora dela, em uma espécie de
enroscamento da linguagem. E esse jogo, aberto e néo finalizado,
indefinido, € o que faz com que a experiéncia da leitura possa ir mais
adiante da ‘leitura’ de um texto a partir do sistema formal em que esta
construido.” (LARROSA, 2007, p. 145)

Por fim, experiéncia da leitura seria um movimento imaterial organico que
acontece dentro de nés e traz esse poder de (re/co)criar sentidos. Ela jamais
“[...]seria fazer com que o texto assegurasse seu sentido no mundo (nesse mundo
feito de coisas, ideias etc.), mas sim fazer com que o mundo suspenda por um
instante seu sentido e se abra a uma possibilidade de re-significacdo” (LARROSA,

2007, p. 145).

A vista disso, tanto na educacéo formal como na educacéo “da vida”, torna-se
cada vez mais pensar e abordar a leitura literaria como (trans)formacéao e (re)criacéo
de sentido. Nesse seguimento, a literatura indigena, carregada de oralidade e de
saber ancestral, aparece como uma possibilidade de encontro isso que nos pde em

guestao com aquilo que somos.

2.4 E PRECISO LER E RELER

E por causa da repeticio constante dessas histérias que esse povo
[Munduruku] relembra seu sentido de existir e permanece atuante e lutando
pelo direito de viver. E assim que damos sentido e valor a nossa existéncia
(MUNDURUKU, 2001, p. 8).

Apos entender que homem, lingua e cultura estdo inatamente relacionados;
gue a linguagem e a lingua possibilitam que exista uma ponte entre 0 mundo e o que
tem sentido; apos entender que 0 que vivemos precisa ser comunicado a outro; que
comunicamos por meio de uma narrativa que nos (trans)forma; e que a leitura
aparece como uma forma moderna de ter acesso a narrativas e, logo, a
experiéncias, podemos afirmar que a literatura permite qgue o homem tenha acesso a

experiéncia do outro de uma forma unica e subjetiva.
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Em encontro a isso, Benjamin (1994, p.) muito bem nos explica que a
“experiéncia propicia ao narrador a matéria narrada. E, por sua vez, transforma-se
na experiéncia daqueles que ouvem a estoria”. Dessa forma, quando um narrador
(locutor) ocupa a posigao de “eu” no discurso (ou seja, quando narra), ele reconhece
a si mesmo um direito no espaco simbdlico e se assegura da propria existéncia
(TEIXEIRA, 2006, p. 240).

Relacionar esse entendimento com a literatura indigena nos possibilita
indagar sobre uma experiéncia por meio da leitura dessas producdes. Como 0s
povos originarios possuem uma tradicdo oral coletiva, a “cada ato de contar, nao é
apenas a narrativa em si que € repetida, mas também toda a tradicdo oral da [de
uma] comunidade € revivida” (SOUZA, 2006). Muito disso pode ser observado no
conteddo dessa propria literatura como abaixo é demonstrado nas palavras do

yanomami Davi Kopenawa:

Eu ndo tenho velhos livros como eles [0os brancos], nos quais estdo
desenhadas as histérias dos meus antepassados. As palavras dos xapiri
sdo gravadas no meu pensamento, ho mais fundo de mim. S&o palavras de
Omama. Sao muito antigas, mas 0s xamas as renovam o tempo todo.
Desde sempre, elas vém protegendo a floresta e seus habitantes. Agora &
minha vez de possui-las. Mais tarde, elas entrardo na mente de meus filhos
e genros, e depois, na dos filhos e genros deles. Entdo sera a vez deles de
fazé-las novas. Isso vai continuar pelos tempos afora, para sempre. Dessa
forma, elas jamais desaparecerdo. Ficardo sempre no NOsSsSoO pensamento,
mesmo que os brancos joguem fora as peles de papel deste livro em que
elas estdo agora desenhadas. [...] Nao poderado ser destruidas pela agua ou
pelo fogo. [...] Muito tempo depois de eu ja ter deixado de existir, elas
continuardo tdo novas e fortes como agora [...]. Eu, um Yanomami, dou a
vocés, os brancos, esta pele de imagem que é minha. (KOPENAWA,;
ALBERT, 2015, p. 65-66)

Como podemos ler, é da cultura dos Yanomami que a forma com que eles se
relacionam com o mundo seja literaria, seja narrativa e esteja atemporalmente
presente aqui-agora, sempre sendo recriada e continuando, em alusdo as palavras
de Kopenawa, “tdo novas e fortes como agora”.

Outrossim, Larrosa (2011, p. 9), ao comentar sobre a leitura como
experiéncia, ressalta a importancia da presenca da relacdo que temos com o texto
lido. Texto este que funciona como algo que nos acontece. Nesse sentido, levando
em consideracado as dimensdes da experiéncia (ver item 2.3.1), o “texto tem que ter
algo de incompreensivel para mim, algo de ilegivel. De todo modo, o decisivo, [...]
nao € qual livro, mas o0 que nos passa com a sua leitura” (LARROSA, 2011, p. 9).

Tendo em vista isso, podemos considerar as palavras abaixo de Daniel Munduruku,
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escritas no prefacio do livro “As serpentes que roubaram a noite e outras historias”,

como um exemplo da forma que temos que relacionar com essas narrativas:

Nao sédo historias muito faceis de compreender, ndo. E ndo sdo faceis
porque elas ocorreram em um tempo em que o tempo ainda néo existia. [...]
Mas existe uma maneira de compreender os mitos [...]: € preciso ler e ouvir
0s mitos ndo com os ouvidos que ficam na cabeca, pois eles costumam nos
enganar, mas com os ouvidos que existem la no fundo do coracdo — o
ouvido da Memodria. O conhecimento que cai nesse ouvido adormece, fica la
escondidinho, e, depois, quando a gente menos espera, ele surge de novo
(MUNDURUKU, 2001, p. 7-8).

Assim como Larrosa (2011, p. 9) defende que o leitor que 1&é “A Metamorfose”,
de Kafka, e ndo fica impavido quando se olha no espelho é um leitor que nao fez
nenhuma experiéncia; aqui defendo que o leitor que I€ literatura de autoria indigena
e ndo se questiona sobre si mesmo € um leitor, em alusdo as palavras do autor,
analfabeto. O texto de autoria indigena, por estar carregado de cultura, nos exige
tempo e atencdo de leitura, nos exige sair de nés mesmos e questionar o que tem
ou ndo sentido. Apenas assim, poderemos entende-lo. Por isso, Daniel Mundukuru
diz que “ndo sao histérias muito faceis” e que temos que ouvi-las “com os ouvidos
que existem la no fundo do coragdo”. Em suma, por ser necessario ler e reler esses
textos, cabe aqui abordar o conceito de ruminacdo proposto pelo filésofo aleméo

Friedrich Nietzsche.

2.4.1 Oilegivel para nés: ruminacdo como relagao da leitura

Vier (2016), ao realizar um estudo semiolégico da escrita de Benveniste no
Dossié Baudelaire, traz em cena o texto ilegivel. Por Benveniste ndo ser uma leitura
linear e facil, a autora evoca o conceito de ruminacéo, cunhado por Nietzsche, para
poder argumentar que 0S manuscritos podem, sim, ser um objeto de estudo.
Afirmacdo esta podemos observar no seguinte excerto: "ndo € porque ndo ha um
texto legivel que o DB deixe de trazer precioso material sobre a teoria enunciativa de
Benveniste" (VIER, 2016, p. 79).

Nesse sentido, 0 que é importante, nessa tese, € a “ideia de que a escrita ali
presente coloca-se como um espaco para a inscricdo do pensamento, que, no
momento em que € colocado no papel, tem lugar" (p. 77). Lugar este como um
territério para que a escrita seja ressignificada por meio da leitura, ja que "[...Jtoda

escrita comporta algo do inacabado e por isso de uma linguagem que serve para
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viver" (p. 81). A vista disso, inspirada em Vier (2016, p. 80), também proponho, a
partir da leitura da escrita de autoria indigena, “re-dirigir nosso olhar para a
linguagem poética via linguistica".

Isso posto, trago a escrita do filosofo Nietzsche que, em suas obras (2004,
2009), nos apresenta a premissa de leitura como arte, corroborando com as ideias
de Jorge Larrosa de que a leitura deve ser lenta, contra 0 movimento imediatista do
deglutir que a sociedade moderna promove. Por essa razdo, “é imprescindivel ser
quase como uma vaca e ndo um "homem moderno” [grifo do autor] (NIETZSCHE,
2009, p.14).

Usar a metéafora sobre a digestdo do animal muito nos cabe nesta monografia
para poder reflexionar sobre a experiéncia, visto que, para o autor, o leitor do seu
texto precisa compreender o segredo de ler entrelinhas. E essa ideia vai de encontro
ao que Walter Benjamin (2000) promove de que a narrativa ndo deve ser légica nem
explicativa. E, também, de que ela € passada de geracdo em geracao o que, por sua
vez, faz com que ela carregue a sabedoria da vida e um conhecimento complexo.
Afinal, como aponta Nietzsche (2004, p. 46-47), se o leitor de seu texto "[...Jquer
colher no chdo os frutos que geracdes inteiras podiam somente obter, é preciso
entdo temer que ele ndo tenha compreendido o autor".

Por conseguinte, a premissa de ruminagéo aqui colocada supde que o

O imediatismo ndo produz sentido em ciéncia: pesquisar ndo é colher
informagBes no texto. Um texto [...] ndo serve para dar respostas: é preciso,
pois, aprender a pensar enquanto se I€, ou seja, ndo vir com pressupostos
para a pesquisa, mas deixar o texto significar (VIER, 2016, p. 81)

A partir do exercicio dessa propriedade bovina, nosso olhar investigativo ndo
se direciona para buscar respostas, mas percursos/caminhos para essa viagem de
encontro com a experiéncia. Assim, "é preciso deixar a escrita do texto ocupar seu
lugar e (re)significar seu dizer a partir do outro. A ruminacao, entédo, € possibilidade
de leitura de uma pesquisa em enunciagao" (VIER, 2016, p. 81). Dito de outro modo,
a ruminacao também se apresenta como uma relacdo necessaria com o texto para

gue ele seja isso que nos acontece (ver item 2.3.3).
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3 CAMINHO METODOLOGICO

A metodologia do estudo que aqui disserto é entendida como uma preparacao
para a viagem ao desconhecido: a leitura do mito. Em primeiro momento, trato de
contextualizar o objeto de viagem (andlise). Em seguida, a partir da leitura de
Benveniste (1969/1989), abordo o que o autor estabelece como relacdo de
interpretancia. Por fim, trago a ruminacdo como inspiracdo para encontrar os fatos

enunciativos do estudo.

3.1 O QUE NOS ATINGE: “NOS” EM NOS

O objeto de analise deste trabalho de conclusédo é a escrita do mito “WUHU
SIRUBU, PENEIRA DE ARUMA”, de Jaime Diakara. Em outros termos, em alusdo
ao que Vier (2016, p. 83) propds, ndo € o mito em si alfabeticamente registrado, mas
sim a enunciagdo dele, o fato de um indigena haver escrito uma narrativa da sua
cultura para néo indigenas, visando a valorizacao e ressignificacdo do entendimento
gue o seu leitor tem sobre essa narrativa e sobre a populacao originaria do nosso
pais (SOUZA, 2006).

O mito compde o livro intitulado “NGs: uma antologia de literatura indigena”.
Direcionado ao publico infanto-juvenil, a obra que relne dez historias escritas por
doze autores indigenas foi publicada no ano de 2019 e € organizada e ilustrada por
Mauricio Negro. As narrativas que o compdéem sao: “Amor Originario”, de Aline
Ngrentabare L. Kayapo e Edson Kayapd (Povo Mebengbkré kayapo); “Hariporia, a
origem do agai” de Thiago Hakiy (Povo Sateré-maweé); “Guariigua, o peixe-boi dos
maragua”, de Yaguaré Yama e Lia Minapoty (Povo Maragua); “Yawareté Acu, o
jabuti e a onga pintada”, de Rosi Waikhon (Povo Pira-tapuya waikhana); “Jibiki
Porikopd, o furto da panela de barro”, de Ariabo Kezo (Povo Balatiponé Umutina);
“Watd, a pedra do fogo”, de Cristino Wapichana (Povo Taurepang); “Wshu Siburu,
peneira de aruma@”, de Jaime Diakara (Povo Timuko Masa Desana); “Os raios
luminosos”, de Jera Poty Mirim (Povo Guarani Mbya); “Pokrane e Kren, por que nao
havia gémeos entre os Krenak”, de Ailton Krenak (Povo Krenak); “Kaudyly
Umenobyry, nos primordios dos tempos”, de Estevdo Carlos Taukane (Povo Kuré-
bakairi).
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Cada historia conta um pouco sobre a cosmovisao e a cultura de cada um dos
povos. Em alusdo ao nome do livro, Negro (2019, p. 9) comenta que esses autores
sdo “legitimos herdeiros de diferentes etnias, [...] [que] oferecem uma oportunidade
de desatar alguns desses ‘nds’ construidos no passar dos séculos pelo discurso
eurocéntrico que invisibilizou as narrativas dos povos nativos.

Nesse rumo, a obra desperta na pessoa que a Ié a necessidade de renunciar
0 que se conhece e 0 que se é para negar 0 eurocentrismo e, a partir dessa
negacao, procurar identificar o que tem sentido para ela, o que permite mergulhar na
sua propria cultura que foi abdicada por causa dos “n6s” eurocéntricos. Assim, ela

vai de encontro ao que ndo entende para que a leitura Ihe aconteca.

3.2 ENCONTRO COM AQUILO QUE TORNA E RETORNA

A escrita do mito “WUHU SIRUBU, PENEIRA DE ARUMA” foi escolhida como
objeto de analise deste estudo pelo fato de que, entre todas as narrativas do livro,
essa se apresenta com mais caracteristicas ruminantes. Dito isso, me inspiro em
Vier (2016) para poder estruturar o percurso metodologico deste trabalho.

A autora (2016, p. 83-84) entende por escrita ruminante "uma escrita que
torna e retorna com certa insisténcia a alguns termos e procedimentos e que aponta
para a nota como lugar para a formacgédo do pensamento tedrico". Nessa perspectiva,
reconhecemos a escrita como um sistema semiologico diferente da lingua, pois o
que lemos na escrita € sempre discurso: “escrita € a representacao da lingua e nao
a proépria lingua” (VIER, 2016, p. 84). Sobre isso, Benveniste (2014, p. 149) explica
que "[a] grafia ndo permite o acesso direto a lingua", pois ela é um sistema néo
linguistico. Dessa forma, para pesquisar a escrita, € mandatorio acessar a lingua.

Por conseguinte, a andlise € estruturada na relacdo entre dois sistemas (um
linguistico e um nao linguistico) e, para isso, € necessario pensar 0s dois principios
gue Benveniste (1969/1989) determina para essas relagoes:

a) O primeiro é de que "[n]do ha 'sinonimia’ entre sistemas semioticos; [ou seja]
nao se pode 'dizer a mesma coisa' pela fala e pela musica [, por exemplo]"
(BENVENISTE 1969/1989, p. 53). Tendo em vista uma relagdo semiotica, ndo
se pode converter fala em musica, ja que suas unidades e funcionamentos
sao discrepantes (VIER, 2016, p. 85);
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b) O segundo é de que "[0] valor de um signo se define somente no sistema que
o integra” (BENVENISTE, 1969/1989, p. 54). Tomando o exemplo da palavra
“sol”, no sistema semiolégico da musica € uma nota e no da lingua é o astro

rei/estrela. E um n&o tem relacdo com o outro.

Diante desses dois principios,

decorrem duas exigéncias metodoldgicas para relacionar sistemas distintos:
a relacdo entre sistemas semibticos precisa ela mesma ser de natureza
semiédtica e a relacdo entre sistemas semibticos sera colocada a partir de
um sistema interpretante e outro interpretado. (FLORES, 2013 apud VIER,
2016, p. 85)

A partir disso, cabe, nesta investigacdo, usar a relacdo entre sistemas de
natureza de interpretancia que, segundo Benveniste (1969/1989, 2014), é uma
relacdo que se estabelece entre um sistema interpretante e um sistema interpretado.
De todo modo, vale ressaltar que, dentro dessa relacdo, "a lingua é o interpretante
de todos os sistemas semioldgicos. [Pois] A lingua comporta ao mesmo tempo a
significancia dos signos e a significancia da enunciacao" (BENVENISTE, 1969/1989
apud Vier, 2016, p. 86). Assim, aqui, nos interessa as relacdes de interpretancia que
se tem ao ler o que esta escrito.

Estabelecida a categoria usada para a determinacao do corpus de analise (o
gue ndo entendemos), resta agora falar sobre como sera feita a escolha e a andlise

dele.
3.3 TRAJETO PARA A CONSTITUIQAO DO CORPUS DE ANALISE

Vier (2016, p. 87), em sua tese, nos demonstra que "cada objeto de estudo
estabelece problemas especificos”. Isso acontece, pois, ndo sO0 a escrita se
singulariza a cada leitura, mas, também, o pesquisador também o faz ao realizar a
analise. Por conseguinte, a autora, em referéncia a Flores (2001), afirma que né&o
encontramos dados no objeto de estudo e, sim, fatos. "[...] [P]orque realmente n&o
se trata de algo 'dado’ enquanto evidéncia, mas do produto de um construto te6rico”
(FLORES, 2001, p. 59).

Assim sendo, a partir dos termos e procedimentos que tornam e retornam no
mito, os fatos enunciativos que encontrarei funcionardo como corpus de analise

deste estudo. Nesse sentido, esse tornar e retornar “funciona como categoria de
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analise na medida em que é pela insisténcia enunciativa [...] que seréo
estabelecidos os fatos para analise" (VIER, 2016, p. 87).

Em concernenimento a determinacdo das etapas de analise, buscarei, na
escrita do mito, os termos e procedimentos ruminantes para realizar, inspirada em
Vier (2016, p. 88), 0 seguinte trajeto:

a) Observar, a partir dos tragcos da escrita, como 0s termos e 0s

procedimentos tornam e retornam;

b) Derivar dessa observacdo uma reflexéo;

C) Evidenciar de que forma essa reflexdo se coloca como um encontro

com a experiéncia.

Em seguida, trato de narrar o a experiéncia de andlise da leitura do mito.
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4 ANALISE DOS FATOS ENUNCIATIVOS

Este capitulo apresenta a interpretancia dos fatos enunciativos encontrados a
partir da leitura da escrita do mito, levando em consideragdo 0S passos

» on

apresentados no capitulo 3. No principio, trato dos termos “cuia de ipadu”, "lago de
nuvens em forma de caverna”, "colunas", "bastdes" e "peneira de aruma". Depois,
faco uma reflexdo sobre a relacdo deles com os pilares referenciais expostos.

Por fim, vale ressaltar que o que busco aqui fazer ndo € uma explicacdo do
mito. No texto, reside uma narrativa e, logo, reside algo inexato, imprevisivel, alheio
a mim que passara a me habitar e me transformar. Dessa forma, ndo posso prever
nenhum resultado, pois explicar o mito € praticamente impossivel. O que, sim, busco
fazer é estabelecer uma relacdo de interpretancia entre o enunciado e a minha

leitura, verificando como o enunciado me habita e é ressignificado por mim.

4.1 CAMINHOS, PORTAS E CHAVES

O mito “Wuhy Siburu: Peneira de Aruma&” comeca com a descricdo de um
momento em que um velho indigena se junta com criancas em frente a uma maloca
para contar uma histéria sagrada. Na primeira pagina, ha uma ilustracao (Figura 1)
de como o velho se prepara para poder narrar a historia. Ele esta sentado com um
bastdo e uma cuia ha mao. A partir do desenho, pude interpretar como acontece a

preparacdo do narrador para a narracao.
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Figura 1: Velho indigena narrando o mito “Wehs Siburu: Peneira de Aruma”

Fonte: NEGRO, 2019, p. 80.
Seguindo a leitura (tanto da escrita quanto da imagem), os primeiros termos

gue me chamaram a atencdo, ou seja, que tornam e retornam foram a “cuia de

ipadu” e a “cuia”. Abaixo, segue quadro que organiza e nhomeia cada trecho em que

0 termo torna e retorna:

Quadro 1: Trechos em que os termos “cuia de ipadu” e “cuia” aparecem

Trecho 1 (T1)

Trecho 2 (T2)

Trecho 3 (T3)

Trecho 4 (T4)

Trecho 5 (T5)

“Primeiro ele se
sentou no banco,
com um bastao
cerimonial na mao
direita, uma forquilha
de cigarro ritual e um
suporte de cuia de
IPADU. [...]
Concentradissimo no
corpo e na alma,
respirou fundo antes
de beber da cuia

“Com uma cuia,
BAFOROU AS
BOCHECHAS
conforme 0
cerimonial de
mastigar  ipadu”
[ogrifo do autor]
(DIAKARA, 2019,
p. 81)

“Ao redor,
flutuavam  sete
cuias de vida,
que piscavam na
escuridao”
(DIAKARA,
2019, p. 82)

“ Umuri Neku
tinha cansado da
solidao. Logo
teve a ideia de
transformar  as

vidas que
flutuavam nas
sete cuias do

Umusi Dihtaru, o
lago das nuvens,
em seres iguais
a ele, e os

ancestral e comecar chamaria de
a narrativa” [grifo do Umuri Mahsa:
autor] (DIAKARA, Gente do
2019, p. 81). Universo.”
(DIAKARA,
2019, p. 82).

“Como ja falei,
no principio eram
sé nuvens,
colunas, cuias de
vida e escuridao”
(DIAKARA,

2019, p. 82).

Fonte: Elaborado pela autora




38

Quando penso no significado da palavra “cuia” na minha cultura, a entendo
como um objeto que € o fruto da cuieira. Desse fruto € removida a polpa e € feita a
secagem para que possa ser usado para tomar chimarrdo. Entretanto, olhando para
a imagem e lendo os trechos acima citados, percebi que o uso dessa cuia néo era
esse. Isso vai em encontro ao que Larrosa (2007, p. 145) disserta sobre a
linguagem literaria possibilitar que o sentido de uma palavra seja ressignificado.
Nesse sentido, a partir da leitura do estudo etnogréafico de Lolli (2014, p. 283), pude

ressignificar esse termo lendo o seguinte trecho:

Nas narrativas miticas, a génese dos benzimentos se confunde com a
génese do universo, na medida em que sdo processos intricados. Nas
histérias sobre as géneses primordiais, os benzimentos aparecem
associados ao ipadu, a cuia de ipadu, ao tabaco, a forquilha do tabaco, ao
banco, ao bastdo etc. - conhecidos em seu conjunto como instrumentos de
vida e transformacgdo. A génese do universo acontece através da mistura
destes instrumentos. Tudo que é engendrado nesta fase aparece sob a
condicéo de pessoa.

Ou seja, para os Desana, a “cuia” € um instrumento sagrado que 0s conecta

com o divino, que compde 0s seus rituais e a sua tradicdo. Fato esse, também, pode
ser evidenciado a partir da leitura de Azevedo (2019):

Quando se reline em certa ocasido, seja em grande poose (dabucuri) ou no
tardar do dia, o especialista se senta no kumuro (banco) e passa o paatu
waharo (cuia de ipadu) aos seus cunhados, genros e outros que se
encontram naquela ocasido do ritual ou do tardar do dia. Nesse instante, se
conecta com o Umukohofieku (Avd do Universo) para ele se sentir perto e
aberto, pronto para interacdo dos conhecimentos no paatu baanaise (circulo
noturno de coca).

Entdo, para esse povo, a nharrativa ndo sO e composta por elementos da
oralidade da lingua, mas, também, por instrumentos simbdlicos. A partir da citacdo
acima, podemos imaginar o mesmo evento que Walter Benjamin (1994, p. 241)
descreve sobre a narrativa ser um processo artesanal, coletivo e lento; sobre, nela,
haver dois parceiros no seu acontecimento (narrador e ouvinte); e sobre a
constituicdo da memoria e identidade.

Compreendido isso, retomo ao termo “cuia” dentro da concepg¢do na minha
cultura e o relaciono com a roda de chimarrdo, com 0 que acontece quando
tomamos chimarrdo em grupo: contamos historias, conversamos, damos conselhos

e fortalecemos vinculos. Com isso, passei a olhar esse ritual cultural de outra forma.
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Regressando ao T1 e indo para o T2, vejo a cuia como um instrumento que
conecta ndo so o velho e as criangas com o Avo do Universo, mas, também, com a
criacdo da vida e de sua transformacéo. Vida essa ndo s6 como o nascimento de
alguém, mas como qualquer acontecimento.

No T3, saio desse contexto da cuia material, que, inclusive, seguramos em
nossas mMaos, e vou para o contexto imaterial. Ao descrever o mundo antes da
criacao da Terra, a cuia entra para um coletivo que cuias que sao “da vida” e, com o
advindo do T4, o Avb do Universo as transforma em sereis iguais a ele, a Gente do
Universo.

Mais uma vez, mesmo que de forma imaterial, as cuias séo relacionadas ao
emprego de gerar vida e transformagéo. Tanto que, antes de falar da mudancga das
cuias em Gente, o autor escreve “Assim era o0 mundo antes da formacéo da Terra e
da transformacao da humanidade” (DIAKARA, 2019, p. 82). Ou seja, a “esséncia” da
humanidade ja existia antes dela existir com essa forma de “Gente”: ela era cuia e
passou a ser Gente. Por conseguinte, no T5, o autor retoma a importancia desse
entendimento com o termo “Como ja falei”, o0 que me leva a ressignificar, novamente,
o termo cuia: ela ndo s6 conecta com o plano sagrado, mas também possibilita a
existéncia do povo.

No texto “Gaapi, a bebida cdésmica dos Desana (Um ensaio desenhistico)”,
Diakara (2018), ao fazer um ensaio sobre sua dissertacdo que abordou o Gaapit,
descreve um pouco mais do significado da cuia para o seu povo, falando sobre um

ritual de passagem que tem o intuito de proteger o corpo:

Os Ymukori Mahsu Gaahpidari [gaapi utilizados em rituais de passagem da
adolescéncia] estdo sempre associados a duas cuias, a de cima representa
Abe [0 Sol] e todo o processo de sabedoria, acessado pelos kumua
[conhecedores]. No seu rosto estdo os grafismos que representam a luz e a
forca: as linhas gréficas com cores diferentes que saem dessa cuia em
direcdo a cuia de baixo s8o a energia de gaapi mahsu [gente do gaapi],
dando forca para os trés povos indigenas, representados na cuia de baixo,
onde estdo os elementos representativos de cada um deles: o banco dos
Pamari Mahsa (Tukano) , a forquilha com o cigarro dos Ymuri Mahsa
(Desana), e o suporte dos Yukuduka Mahsa (Tuiuka). (DIAKARA, 2018)

Jaime Diakara representa a descricdo da citacdo acima a partir da ilustracao
da Figura 2, que compde a sua dissertacdo de mestrado.

Figura 2: Ymukori gaapida (Gaapi do dia), que representa Abe (sol)

1 Que segundo ele é um elemento fundamental para acesso aos conhecimentos sobre 0 nosso
mundo e outros mundos.
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Fonte: DIAKARA, 2008, p. 40
As cuias, nesse sentido, conectam os povos da familia linguistica Tukano com

Abe (o0 sol, a forca divina da criacdo). Na cuia superior, habita a préopria for¢a, e, na
inferior, a “Gente”. Pelos grafismos, a “gente do gaapi” envia a for¢a vital para os
pOVOS.

Dessa forma, depois ler esse ensaio e essa imagem, retorno ao mito, mais
precisamente no T4, e consigo reestabelecer a relacao de interpretancia do termo
“cuia”: foi gracas a essa imagem que o significado que vem em seguida na frase “E
terdo a mesma capacidade de criar e multiplicar” (DIAKARA, 2019, p. 82) me habitou
com uma profundidade maior.

O termo “cuia” tem um sentido que ndo cabe dentro da palavra e transcende
qualquer interpretacdo rasa e simples que possamos vir a ter. Para que eu criasse
significado, foi necessario usar de outro sistema semiotico. Benveniste (1969/1989,
p. 53) justifica isso no primeiro principio da relacdo de interpretancia, dizendo que

nao ha sinonimia entre dois sistemas semiéticos. Como consequéncia disso, apesar
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de haver uma pequena relacdo da cuia que conhe¢o com a cuia dos Desana, nao
posso pensar a cuia como a do chimarrdo, ela ndo abarca o significado da cuia no
sistema semiotico dos Desana. Logo, pude perceber que a cuia é a chave para a
conexao, criacao e transformacéo da vida.

Em seguida do termo “cuia”, vem o termo “ipadu”. Essa palavra, em primeiro
momento, aparece destacada, pois é usada na cultura dos indigenas do alto
Amazonas. O destaque dela me direcionou a uma consulta para que entendesse
sua definicdo. De acordo com o glossario do livro, ipadu € um “arbusto da familia
das eritroxilaceas, muito semelhante a coca, com propriedades anestésicas,
cultivado pelos caboclos e indigenas do alto Amazonas” (NEGRO, 2019, p. 87). Eis
ai o proximo movimento: o termo “ipadu” torna e direciona para a definicdo do
glosséario e, depois, retorno para o texto. Apés, surge o segundo movimento:
relaciono o ipadu com a cuia.

Dessa forma, entendo que o ipadu € uma erva sagrada usada para gerar vida
e transformacdo. Ao encontro disso, uma cuia de ipadu benze tanto o narrador
guanto os ouvintes para o0 encontro com algo maior. Afirmo isso, pois o estudo de
Lolli (2014, p. 283) citado anteriormente descreve esse acontecimento como
benzimento. E, segundo o dicionario Caldas Aulete, benzer € o ato de “1. Dar a
béncéo a, invocar graca divina para (algo ou alguém), inclusive si mesmo”.

Assim, ao tornar e retornar, o termo “cuia de ipadu” parece evocar o sentido
de uma chave que leva ao caminho de encontro com o sagrado, com o0 ancestral e,
logo, com os proprios desana. Para existir uma chave, é necessario existir uma
porta. A porta separa os dois mundos (Terra e sagrado/espiritual), mas ndo o0s
desconecta. Entretanto, ndo € ela quem faz a conexdo entre eles. Quem a faz é a
chave e quem a usa, pois, para usa-la, € necessaria uma acao. E essa agao ¢é abrir-
se. E é abrir a porta que esta dentro da propria pessoa. O movimento é para dentro,
por isso, a acéo é “abrir-se a porta”. Esse movimento se relaciona muito com o “isso
que me acontece” de Larrosa (2011). Por isso que, ao interpretar esse termo,
entendo que a “cuia de ipadu” leva ao caminho da experiéncia.

A seguir, trago ndo s6é um termo, mas estruturas frasais que tornam e
retornam para poder falar sobre a criacdo da Terra que sustenta a vida, que sustenta

a Gente do Universo.

2 BENZER. In: Dicionario Caudas Aulete. [Lexikon Editora Digital]. Disponivel em
https://aulete.com.br/benzer. Acesso em: 3 jun 2021.
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Depois da preparacédo para o ritual, o velho desana comeca a narrar a criacéo

da Terra. Em primeiro instante, ele fala como era o mundo antes dessa criagao.

No Quadro 2 abaixo, pude observar, mais precisamente, 0 momento em que

esses trechos aparecem:

Quadro 2: trechos sobre a criagdo da Terra

Trecho 6 (T6)

Trecho 7 (T7)

‘Antigamente existia somente esse ser iluminado
[UYmuri Neks, o Avé do Universo] na escurid&o.
YUmuri Nekus apareceu por si proprio. Naquela
época havia um lago de nuvens em forma de
caverna e as faces de quatro colunas de cores
diferentes: vermelho amarelo, azul e verde. Nesse
lago havia uma coluna central brilhante, com as
quatro cores misturadas. Nela ndo se podia
encostar. Ao redor flutuavam sete cuias de vida,
gue piscavam ha escuriddo. Assim era 0 mundo
antes da formacao da Terra [...]” (DIAKARA, 2019,
p. 82)

“Como j& falei, no principio
eram s6 nuvens, colunas, cuias
de vida e escuriddo. Faltavam
a terra, as aguas, as matas, 0s
ros, os animais, os peixes. Por
isso, antes de criar outros
seres, a primeira coisa a fazer
era a terra onde se pudesse
morar. A Terra que antes nao
havia [...]” (DIAKARA, 2019, p.

82).

Fonte: Elaborado pela autora

Em primeiro momento, quando li o T6, percebi que é complexo abstrair para
imaginar o que é descrito. Tentei desenhar, ler, reler e ler mais uma vez. Foi apenas
apos ler o ensaio e a dissertacdo de Diakara (2008) que consegui visualizar o que
aparece no T6. Isso aconteceu, pois pude ter contato com a Figura 3: a partir dela,
consegui estabelecer relacées com o que estava sendo lido na escrita e no desenho
abaixo:

Figura 3: Dinamica do é#msi Pahtoro de Abe e Buhpo - antes da origem do

mundo
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FONTE: DIAKARA, 2008, p. 26

Pude ver perfeitamente as cuias, as colunas, as cores, o lago, as nuvens e
pude interpretar como se dé a conexado do enunciado escrito com o ilustrado. Dessa
forma, mais uma vez, foi necessario acessar outro sistema semidtico para
estabelecer relacdes de interpretancia. Apds isso, percebi que, no T6 e no T7, 0s
termos “nuvens”, “colunas” e “cuias” tornavam e retornavam.

Como demonstrei no item 4.1, as cuias sao as chaves de conexao,
transformacao e criagdo de vida e que o Avd do Universo as transformou em Gente
do Universo. Inspirada nisso, passei a olhar para “nuvens”, “colunas” e “Terra” da
mesma forma que olhei para “cuias”. Pelo fato de mitos terem como caracteristica a
presenca de um simbolismo, tive que recorrer a um Dicionario de Simbolos para

poder seguir o caminho de interpretancia.
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Ao buscar sobre a simbologia da palavra “nuvem”, encontrei que esse termo
“[...] simboliza uma divisdo que separa dois mundos césmicos. Como produtora da
chuva, a nuvem tem uma relacdo com a manifestagéo celeste, simbolizando o devir
de metamorfoses”.

Fiz o mesmo com o termo “lago” e o Dicionario de Simbolos# indica que ele:

[...] € um simbolo feminino, muitas vezes o lar de monstros e magia,
poderes misticos, especialmente em tempos egipcios. Lago, como a agua,
pode ser o doador da fertilidade. Além disso, ele pode representar a
transicdo da vida, morte e ressurreicao.

Outra vez, retorno ao mito e volto a pensar o “lago de nuvens em forma de
caverna” (DIAKARA, 2019, p. 82). Adentrando a esse simbolismo e a relagao dele
com a Figura 3, pude ressignificar o “lago de nuvens”.

A partir do que traz o dicionério, pude entender esse lago como um espago
mistico e sagrado, que abriga fertilidade e poder de criacdo. Por ser de nuvens, ele
separa 0s mundos césmicos e simboliza o devir da transformacéo. Dessa forma,
esse espaco € o que possibilita o Avd do Universo criar a terra e transformar as
cuias em Gente do Universo (T4).

Olhando para a Figura 3 e lendo o T6, é possivel perceber que as colunas
coloridas que alimentam cada cuia estdo conectadas a coluna central que é descrita
como a que ninguém pode tocar. De acordo com o ensaio de Diakara (2018), esse
pilar representa o Abe (Sol), por isso era o mais brilhante e ninguém chegava perto.

Além disso, o indigena ainda pontua:

[...] Essas cuias representavam a fonte de vida e a forca dos seres
humanos. O liquido derretido do breu caia na forma de linhas e se juntavam
dentro das cuias. Esse evento significava a reconstrucao da vida de Abe, e
o breu derretido simbolizava a sua forga essencial. (DIAKARA, 2018).

Retornando ao mito, interpretei que antes de se transformar em Gente, 0s

seres de vida, nessa outra forma, ja eram alimentados vitalmente por Abe e que

8 NUVEM. In: Dicionario de Simbolos. Disponivel em
https://www.dicionariodesimbolos.com.br/nuvem/. Acesso em 8 jun 2021.

4 LAGO. In: Dicionario de Simbolos. Disponivel em https://www.dicionariodesimbolos.com.br/lago/.
Acesso em 8 jun 2021.
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essa alimentacdo voltava dos seres para ele, gerando uma egrégora da
transformacao e da (re)criacaos.
Dentro desse mesmo contexto, aparece o termo “coluna” que, segundo o site

Infopédias, possui a seguinte simbologia:

A coluna, como um elemento da arquitetura e da construcdo, € um simbolo
de suporte e de forca, mas também de eixo ou centro do mundo. A coluna
imita e simboliza ainda a Arvore da Vida e, por arrastamento, é também
uma representagdo da fecundidade, da ligacdo da Terra com o Céu e da
harmonia do mundo. [...]

Nas culturas antigas da Peninsula Ibérica, as colunas eram uma espécie
de linguagem abstrata e magica. Esta nocéo leva-nos a trilogia de coluna-
arvore-linguagem secreta de Baudelaire: ‘A natureza é um templo onde
pilares vivos libertam por vezes palavras confusas por onde o homem
passa, entre as florestas de simbolos.’ [grifo do autor].

Ela é, entdo, mais um elemento que conecta os mundos e conecta as
energias. Em alusdo as palavras de Baudelaire na citacdo acima, os “pilares vivos
libertam por vezes palavras confusas”, ou seja, no caso do mito, as colunas
conectam a energia de Abe as cuias. Essas palavras confusas se instauram nos
serves de vida, sendo (re)significadas, por isso, também alimentam o Abe. Em
contribuicdo a essa ideia, por remeter, também, a fecundidade, elas evocam um
sentido de como se elas fossem um corddo umbilical do devir da grande criacdo do
Av0 do Universo, a Terra.

Assim, ao tornar e retornar, esse trecho suscita o sentido de que, antes do
mundo existir?, ele ja existia, mas de outra forma. A transformacéo dele acontece a
partir de um parto césmico. Por conter simbolismo de transformacéo, divisdo entre
mundos e fecundidade, o lago de nuvens € como se fosse o Utero da Terra; e as
colunas os corddes umbilicais que carregam a energia vital para os seres de vida
(compreensédo que ainda desenvolveremos com mais detalhes).

Em seguida, iremos para a parte em que o velho conta sobre a préxima acgao

do Umuri Neky.

5 Isso é uma informacdo necessaria para poder ter mais dimensdes de sentido na leitura do Ultimo
paragrafo do mito que depois tratarei.

6COLUNA. In: Infopédia. Disponivel em https://www.infopedia.pt/$coluna-(simbologia). Acesso em: 7
jun 2021.

7 Referéncia ao titulo “Antes o0 mundo nao existia” do livro de mitologia dos antigos Desana narrado
pelos indigenas Umusi Par6kimu e Toramu Kehiri.
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4.2.1 Base da formacéao Terra

Em um segundo momento da narracdo sobre a criacdo da Terra, o velho

passa a detalhar como o Av6 do Universo a fez. Em primeiro lugar, ele se preocupa

com a base. Isso podemos ver nos seguintes trechos:

Quadro 3:

trechos sobre a base da Terra

Trecho 8 (T8)

Trecho 9 (T9)

“Primeiro, preparou os seus
instrumentos. Seriam eles as
bases para a criacdo da Terra.
Confeccionou entdo  dois
bastdes, quatro peneiras de
ARUMA e a esteira de PARIS
de (DIAKARA,

2019, p. 83).

zarabatana”

“Umuri Nekw cruzou os dois bastdes lanca
chocalho e os arremessou no espago. Eles
formaram a base da terra. E o Avd do Universo os
abencgoou: ‘Esses bastbes € que vao sustentar a
terra. Um serd osso de mulher. O outro, osso de
homem. Dos bastbes nasceréo os seus filhos, que
crescerdo nesta terra que nao tera fim” (DIAKARA,

2019, p. 83).

Fonte: Elaborado pela autora
No T8, “as bases para a criagao da Terra” sdo entendias como instrumentos
sagrados, de uma forma mais geral de formacéo. Entretanto, no T9, o termo “base” é

~ 9

ressignificado e o termo “bastdo” ocupa seu espaco para ter o sentido de base

principal da estrutura da Terra. Eis ai, um novo movimento de tornar e retornar: base

= ”

se transforma em bast&do e, semanticamente falando, o “bastdo” abre uma margem
de conexdo com o termo “colunas”.

Nesse sentido, pude conectar a simbologia de coluna com bastéo: sdo o que
dao suporte para a ligacdo com o espiritual. Em seguida, o velho descreve que o
Avl do Universo arremessou o0s dois bastbes no espaco, dizendo que sao eles que
irdo sustentar a terra e que um € osso de mulher e o outro osso de homem. Os
bastdes, entdo, sdo 0 que sustentam a terra de forma dual.

A ideia do “0sso0” me remeteu a estrutura corporal, pois 0S 0SS0s Sao o que
dao firmeza ao corpo. E, se for pensar qual estrutura 0ssea é a principal por dar

essa firmeza, penso na coluna vertebral (outra conexao com o termo “coluna”).
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A coluna vertebral® € o eixo central do corpo e também constitui um
importante eixo de comunicacdo entre o sistema nervoso central e o0 sistema
nervoso periférico. O sistema nervoso central € o centro de processamento de
informacdes do nosso corpo, ele recebe e interpreta estimulos. O sistema nervoso
periférico é responsavel por transmitir as informacdes dos 0rgdos sensoriais para o
sistema nervoso central®. Nesse sentido, pensar o bastdo como coluna vertebral da
terra, remete, novamente, ao cordao umbilical de transmissado da energia vital de
Abe e também do seu proprio conhecimento, ja que a sua energia contém
informacéo sagrada de criacdo e transformacao.

Além disso, no T9, o velho fala: “Dos bastbes nascerdo os seus filhos, que
crescerdao nesta terra que nao tera fim” (DIAKARA, 2019, p. 83). Nesse sentido,
pude interpretar que, da mesma forma que Ymuri Neku criou a Gente do Universo e
a Terra, elas, por terem as “mesmals] capacidade[s] de criar e multiplicar’
(DIAKARA, 2019, p.82) que o Avd do Universo tém, a partir dessa base, dardo
seguimento ao trabalho de Umuri Neks, proporcionando a harmonia do mundo.

Assim, ao tornar e retornar, o termo “bastdo” evoca o sentido de ser a base
principal da terra que conecta a Terra com o0 mundo celestial.

No préximo item, tratarei do termo que da titulo ao conto.
4.2.2 Peneirade aruma

Finalmente, chegamos ao termo que da nome ao mito “peneira de aruma”. A
partir da organizacdo do Quadro 4 abaixo, percebi que ele é o que mais torna e

retorna no texto:

8 COLUNA VERTEBRAL. In: Toda Matéria. Disponivel em https://www.todamateria.com.br/coluna-
vertebral/#:~:text=A%20coluna%20vertebral%200u%20espinha,canal%20medular%20da%20coluna
%20vertebral. Acesso em: 10 jun 2021.

° SISTEMA NERVOSO. In: Toda Matéria. Disponivel em
https://brasilescola.uol.com.br/biologia/sistema-nervoso.htm. Acesso em: 10 jun 2021.
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https://www.todamateria.com.br/coluna-vertebral/#:~:text=A%20coluna%20vertebral%20ou%20espinha,canal%20medular%20da%20coluna%20vertebral
https://www.todamateria.com.br/coluna-vertebral/#:~:text=A%20coluna%20vertebral%20ou%20espinha,canal%20medular%20da%20coluna%20vertebral
https://brasilescola.uol.com.br/biologia/sistema-nervoso.htm
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Quadro 4: trechos em que o termo “peneira de aruma” aparece.

Trecho 10 | Trecho 11 | Trecho 12 (T12) | Trecho 13 | Trecho 14 | Trecho 15
(T10) (T11) (T13) (T14) (T15)
“Primeiro, “- Logo depois, | “Entdo, UYmuri | “Pegou em | “ Umuri Neku | “Finalmente
preparou os | Ymuri Neku | Nekd cobriu a | seguida uma | pegou uma | apanhou
seus jogou uma | primeira peneira de | peneira de | uma peneira
instrumentos. | peneira de | peneira com a | aruma de agua | aruma de | de arumé de
Seriam eles | aruma de sapo | outra de arumé& | e a jogou | massa de | fartura, fez
as bases para | em cima dos | de cobra. E da | sobre as | mandioca e a | uma nova
a criagdo da | bastbes mesma forma a | outras  duas, | lancou sobre | béncdo e a
Terra. cruzados e | benzeu: ‘Esta | assim as demais, | jogou por
Confeccionou | dessa maneira | peneira de | abencoando: abendicoando: | cima das
entao dois | a benzeu, | aruma de cobra | ‘Esta peneira | ‘Esta peneira | outras: ‘Esta
bastdes, enquanto a | formara a|de arumd de | de massa de | peneira de
quatro girava: ‘Esta | segunda agua vai gerar | mandioca vai | aruma de
peneiras de | peneira de | camada da | os rios e os | gerar as frutas | fartura sera
ARUMA [...].” | aruma de sapo | terra. E ela que | lagos para a | do mato. E ela | também
(DIAKARA, formara a|vai gerar a | Gente do | que vai | terra. Porque
2019, p. 83). primeira Ymuri Mahsa. E | Universo, para | garantir ela vai dar

camada da | ela que wvail|que tenham | comida e | alimento e

terra. E ela que | gerar a Gente | bebida e saide | saldes saude

vai gerar a |do Universo. | para sempre’.” | infinitas para a | eternos a

Gente do | Esta peneira | (DIAKARA, Gente do | Ymuri

Universo. Essa | serd o ar puro, | 2019, p. 84). Universo’. Mahsa”

peneira sera o | a carne, 0 0SSO, Assim se

ar puro, a|o0 sangue e a formou a

carne, 0 0sso, | salde da Gente quarta

0 sangue e a

salide da
Gente do
Universo. (e}
leite e o mel,
que nunca
terao fim”
(DIAKARA,

2019, p. 83).

do Universo. O
leite e o mel,
que nunca
terdo
fim”(DIAKARA,
2019, p. 83).

camada da
terra”
(DIAKARA,
2019, p. 84).

Fonte: Elaborado pela autora

No T10, a palavra “aruma” aparece destacada para direcionar o leitor ao

glossario que a define como “espécie de cana de colmo liso e reto, da familia das

matantaceas, que cresce em regides semialagadas. Também conhecida pelos

povos indigenas por guarima, € empregada na cestaria” (NEGRO, 2019, p. 87).

Além disso, na parte do livro em que o povo Desana é descrito, me deparo com a

seguinte informacdo: “Os Desana sao especialistas em certos tipos de cestos

trancados, como os apas, balaios com aros internos de cip0d, e os cumatés, usados

para peneirar a mandioca” (NEGRO, 2019, p. 86).

Lido isso e levando em consideracdo a forma que o povo tem de lidar com

instrumentos (vide item 4.1), logo pensei que a peneira de aruma tem um significado

simbdlico para os Desana, ja que ela se relaciona com a cestaria que diz da maneira

deles de se relacionar com a natureza.
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A partir disso, fui, entdo, buscar o significado da palavra “peneira” no
dicionario. Encontrei que ela € um instrumento que “serve para deixar passar as
substancias reduzidas a pequenos fragmentos [...]"°. Ou seja, peneirar envolve um
processo de separacao de componentes de uma mistura.

Lendo do T11 ao T15, percebi que Umuri Neky usa cada uma das peneiras
para formar as camadas de terra da Terra. Nesse sentido, entendendo-as como “um
simbolo de separacdo, selecdo, critica ou crivo pelo qual se deve passar’y,
remetendo a um movimento de escolha, consegui relacionar a categorizagcdo de
cada peneira?2 com suas funcbes para poder interpretar que isso foi resultado da
reflexdo que o Avb do Universo teve para poder criar a Terra de acordo com as
necessidades da Gente do Universo?s.

Entretanto, era dificil para mim visualizar uma Terra feita de peneiras. Fui,
entdo, buscar no Google imagens das peneiras de aruma dos desanas para ver se

algo me ocorria e, no final, encontrei a Figura 4:

Figura 4: Peneiras de arumé desana

Fonte: Peneiras de aruma ... (2021)

10 PENEIRA. In: Dicio - Dicionario Online de Portugués. Disponivel em
https://www.dicio.com.br/peneira/. Acess em: 8 jun 2021.
n PENEIRA. In: Significado dos simbolos. Disponivel em

https://www.significadodossimbolos.com.br/busca.do?simbolo=Peneira. Acess em: 9 jun 2021.

12 Peneira de aruma de sapo, de cobra, de agua, de mandioca e de fartura.

13 “Umuri Neku refletiu bastante sobre como fazer a Terra como ainda no era. E botou o plano em
pratica” (DIAKARA, 2019, p. 83).
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A presenca dos grafismos nas peneiras de arumad me chamou a atencao e,
como ja havia visto grafismos como simbolo de conexdo com o sagrado na Figura 2,
fui buscar a simbologia deles para os povos originarios.

Silva (2015, p. 22), indigena Guarani, ao falar sobre a simbologia dos

grafismos, afirma que:

A importancia da forma associada a ergonomia da natureza vem sendo
aperfeicoada a cada ano apés ano. Esses artefatos [grafismos] tém a
funcédo de integrar a beleza ao sagrado. Simbolos, que foram sagrados para
nossos ancestrais, nunca serao modificados, apenas esta sendo recriada ou
reproduzida. [...]

A simbologia inserida no grafismo e no artefato, ndo s transmite a tradi¢cdo
gue vem sendo passado de geracdo em geracdo, como também de
comunicar a comunidade envolvente través de uma mensagem simbolica.
[...]

O grafismo ndo é apenas para representar algo do objeto fisicamente, ou
seja, uma simples decoracgdo vai muito, (sic) além disso. Eles tém a funcéo
de informar as pessoas que nao conhecem a sua histéria cultural, religiosa,
ritos e mitos. Ao trangarem o0s cestos, os guarani, transformam o elemento
morte em elemento vida. Ao conferirem a esses cestos uma utilizacdo
sagrada, eles estdo devolvendo a vida sua pureza original. Eles estdo
elevando a morte a dimenséo da vida.

Assim, tanto o artesanato indigena, quanto os grafismos que estdo nele
representados sdo uma forma que esses povos encontram para perpetuar
mensagens simbdlicas que suas divindades emitem. A palha, que era uma planta
viva e morreu, retorna a vida como uma peneira, um instrumento sagrado, que
carrega a ancestralidade do povo.

Ao ler a Figura 4 e a citacdo de Silva, lembrei de algo que eu conheco: as
mandalas, que sdo formas que representam a harmonia do cosmos e a energia
divina. Com base nisso, interpretei as peneiras da Figura 4 sdo como mandalas para
os Desana. Relacionando isso com o que o dicionario traz sobre peneira, vi que, na
histdria, a peneira ndo so separa a Terra em camadas, tendo cada uma sua funcéo,
mas, também, conecta a Terra e os seres de vida a rede cosmica do Universo.

N&o obstante, as palavras ainda ndo me bastaram para conseguir ter maior
dimensé&o das peneiras e dessa Terra que o Avd do Universo fazia. Por essa razéo,

fiz 0 seguinte desenho, a partir da leitura do T11 ao T15:



Figura 5: desenho que demonstra minha depreenséo da estrutura da Terra
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Fonte: Elaborada pela autora
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Depois de desenhar a Figura 5 e olhar para ela, na mesma hora, me lembrei

da imagem do DNA, representado na Figura 6:
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Figura 6: Representacdo do DNA.
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Fonte: DNA ... (2021)

Com a Figura 5 e a Figura 6, consegui tracar um paralelo entre a molécula de
DNA (elemento que carrega instru¢des genéticas que coordenam o desenvolvimento
e funcionamento de todos o0s seres vivos e que transmite as caracteristicas
hereditarias de cada um deles) e a Terra que estava sendo criada.

A vista disso, por tornar e retornar, pude interpretar que o termo “peneira de
aruma” evoca o sentido de algo que contém o DNA cdsmico necessario para a
criagdo do mundo. Por essa razao, a terra, em alus&o as palavras do mito, “ndo tera
fim”. Por essa razdo, a peneira de aruma é um instrumento de transformacao e
criacdo em que passam as substancias transformadas em pequenos fragmentos que
dardo a Gente do Universo tudo o que € necessario para viver.

Em seguida, tratarei de estabelecer conexdes entre todos 0s termos e 0O

referencial tedrico que abordei no item 2, Pilares da experiéncia.
4.3 PENEIRANDO NOS

Em dltimo movimento, cabe, neste subcapitulo, olhar para todos os termos
em direcdo a ultima parte do mito: depois de empilhar as peneiras em cima dos
bastbes, de cobrir essa estrutura com a esteira de paris e de benzé-la como um
todo, surge Yeba Burd, que torna possivel o aparecimento das Gentes do Universo

na Terra. Depois disso, aparece o fechamento, com seguinte trecho:
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Os jovens compreenderam como tudo se formou. E o motivo por que
quando escavamos o solo varias camadas se revelam, que sdo justamente
as peneiras utilizadas por Umuri Neku para formar a terra. O velho desana
arrematou:

- Na natureza tudo é indissocidvel. Uma arvore € um ser humano. Suas
folhas s&@o cabelos. Os galhos s&o bragos. Raizes, pés. Por sua vez, a terra
€ a carne do corpo. E pelos rios irrigada, como as veias que fazem nosso
sangue correr. Quando morremos, nosso corpo é devolvido a Mae Terra,
retorna as origens. O mito desana é ciéncia indigena, sabedoria vivenciada.
E aterra, criancas, é o reflexo do céu. (DIAKARA, 2019, p. 85).

Levando em consideracdo que o acontecimento da criacdo da Terra e da
Gente do Universo envolveu a cuia de ipadu, o lago de nuvens e colunas, 0s
bastbes e as peneiras, apreendi que a citacdo acima fecha a escrita do mito com um
ensinamento de grandes dimensdes.

A criacao do planeta onde habito, na cosmovisdo dos Desana, envolveu um
processo simbadlico que, até entédo, eu jamais poderia sentir ou entender. Quando li o
mito pela primeira vez, achei ele algo totalmente diferente de tudo o que eu ja havia
lido. Como comentei anteriormente, tive que |é-lo e relé-lo varias vezes. Mas, mesmo
achando-o complexo, esse final me marcou muito. Assim, eu queria encontrar o
sentido do que estava escrito.

A partir do que apreendi dos termos tratados nos itens anteriores, consegui
relacionar as camadas da terra que vejo com as peneiras quando cavo chao e,
também, consegui depreender o que torna a terra um reflexo do céu.

Percebi que, para os Desana, a terra, a natureza e o0s seres de vida séo
compostos por esses simbolismos que tém o saber da vida. E isso é visto dentro ou
fora de cada um de nés; dentro ou fora das coisas da natureza e da prépria Terra, ja
gue todos a compomos. Tudo no Universo, por compartilhar da mesma forca vital,
compartilha o mesmo DNA. Assim, “a terra é reflexo do céu”. Assim, interpreto que a
ergonomia cosmica esta inscrita em todas as coisas.

Dessa forma, resta aqui voltar para os termos e identificar, teoricamente, 0s

movimentos que realizei para chegar a essa ideia.

4.3.1 Palavra (des)emaranhada

Dentro da relacao de interpretancia entre a escrita e a leitura do conto, pude

olhar para ele de duas formas: a primeira é o evento narrativo que acontece no mito
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e a segunda é a relacdo de interpretancia estabelecida, ou seja, a leitura dele como
experiéncia.

Diakara escreve sobre um evento de narracdo, em que o velho desana é o
narrador e a sua narrativa transmite grandes ensinamentos as criancas da aldeia.
Isso vai de encontro ao que Benjamin (1994) disserta sobre a narrativa pertencer as
camadas populares da sociedade e sobre o narrador usar ter suas raizes nessas
camadas. Nesse sentido, a sabedoria ancestral desana € de onde o velho colhe
conhecimento para compartilhar. E, ao reatualiza-la, ele faz a semeadura para que
outros possam colhe-la no futuro. Por ser passada de geracdo para geracao4, da
mesma forma que Benjamin defende, o velho convida seus ouvintes para “gravar na
memoaria” 0 que ouvirdo para que a histéria permaneca viva.

Outro aspecto importante dessa narrativa o0 de que € por ela que o
conhecimento sagrado encontra o caminho para ganhar espaco na narracao, e, por
conseguinte, no discurso. Assim, o enunciado que sera emitido pelo velho narrador
(locutor) esta carregado com o saber da experiéncia que, seguindo o0 que aponta
Larrosa (2007, p. 137-138), possibilita aos ouvintes o conhecimento da verdade das
coisas, a dominacao delas, bem como a possibilidade de reconstruir/ressignificar
esse conhecimento e também alcancar uma a plenitude. Nesse sentido, entre o
locutor e o ouvinte, se instaura uma relacdo de (inter)subjetividade (BENVENISTE,
1995) em que a existéncia de quem narra e dos ancestrais que ja narraram é
assegurada e ganha espaco, ocupa um lugar neste mundo e € ressignificada e
perpetuada por quem ouve.

Ademais, na relacdo de interpretancia, ha um aspecto muito presente que nos
leva a significagéo: o simbolismo, principalmente na peneira. O ato de relacionar a
peneira com as mandalas me vez consultar um livro que ja estava empoeirado na
minha prateleira: “MANDALAS”, de Rudiger Dahlke (2000). Nele, o autor fala que
mandalas sé&o encontradas em todas as culturas e seres humanos. Além disso, ele
fala sobre o caminho que elas nos fazem tracar para o centro de nG6s mesmos.
Dahlke, da mesma forma que os povos originarios, defende que € ai que mora o

conhecimento divino e que esse nos guia na caminhada da vida.

14 “Gravem na memoéria esta histéria sagrada. Porque um dia serdo vocés a contar para os seus
filhos. E depois, seus filhos contardo para os seus netos. E a histdria vai vingar de geracdo em
geragao, porque é parte do nosso corpo material e espiritual [...]” (DIAKARA, 2019, p. 81-82)
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Em determinado momento do livro, Dahlke trata do paradoxo da linguagem.
Esse conceito aponta a necessidade da (re)criacdo de sentido a partir do simbolo
(semidtica), e ndo da palavra. Isso me remeteu, imediatamente, ao que Silva (2015)
fala em seu trabalho sobre os grafismos.

Abaixo segue o trecho que trata do paradoxo:

O uno, o centro da mandala, foge a toda representacédo intelectual, e vive,
contudo, dentro de todos nés. Ndo poderemos encontra-lo com a ajuda da
nossa vontade e do nosso intelecto, embora os dois participem do processo
e do caminho, nele adquirindo sentido e fungéo [...], s6 que infelizmente nédo
sdo suficientes. Nossa linguagem, que é, sobretudo, quase sempre a
expressdo do nosso pensamento, ndo facilita o caminho para o centro, para
0 essencial; ao contrério, parece que ela nos distancia [...]. Desse modo,
contudo, ela ao mesmo tempo nos ajuda, pois quanto mais longe nos leva,
mais ela nos aproxima (DAHLKE, 2000, p. 13).

Esse paradoxo se da pelo fato de que, com os simbolismos que venho
demonstrando neste estudo, ndo posso pensar apenas na palavra. Ha outros
sentidos semioticos que as imagens evocam para que o significado dela aconteca.
Benveniste explica isso justificando que a “linguagem é o mais econdmico dos
simbolismos. Ao contrario de outros sistemas representativos, ndo exige nenhum

esforgo corporal, ndo impde manipulagao laboriosa” (BENVENISTE, 2005, p. 30). E

ele ainda pontua:

A linguagem, porém, é realmente o que ha de mais paradoxal no mundo, e
infelizes daqueles que o ndo veem. Quanto mais nos adiantarmos, mais
sentiremos esse contraste entre a unicidade como categoria da nossa
percepc¢do dos objetos e dualidade cujo modelo a linguagem impde & nossa
reflexdo. Quanto mais penetrarmos no mecanismo da significacdo, melhor
veremos que as coisas nado significam em razdo do seu serem-isso
substancial, mas em virtude de tracos formais que as distinguem das outras
coisas da mesma classe que nos cumpre destacar. [grifo do autor]
(BENVENISTE, 2005, p. 45).

Da mesma forma que Dahlke, Benveniste defende que a linguagem nos
aproxima e nos afasta do sentido, “da verdade do mundo”. Assim, é do contraste dos
seus elementos composicionais que a linguagem produz o significado. Lembremos
gue ndo ha sinonimia entre dois sistemas semidticos. Nesse sentido, para poder
trabalhar com a leitura como experiéncia, o0 acesso a mais de um sistema semiético
€ imprescindivel.

A vista disso, como ja dizia Larrosa (2007, p. 131), o texto literario permite

gue imaginemos e isso esta relacionado a nossa capacidade de poder reconstruir a
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realidade de acordo com o sentido que damos para ela. Fato que vai de encontro ao
que Benveniste promove sobre (inter)subjetividade: a linguagem é dupla uma
experiéncia humana em que locutor e alocutério co-re-criam o sentido da vida
singularmente a todo momento. Dessa forma, a leitura como experiéncia desse
conto implica transcender a palavra, suspender o significado dela e atualiza-lo a
partir do que vivemos (da nossa experiéncia). Por isso que, por exemplo, quando
interpretei o termo cuia, disse que nunca mais verei a roda de chimarrdao da mesma
forma.

Outrossim, por conter a palavra emaranhada, a literatura e a arte (aplicando
esse conceito aos grafismos que os indigenas fazem) nos possibilitam contatos com
0s simbolos podem nos guiar de modo direto ao saber da experiéncia.

Benjamin (1994) ja dizia que o saber da narrativa esta nas entrelinhas, nada é
explicado, calculado ou previsto. Larrosa (2002), ao encontro disso, ainda ressalta
gue a leitura ndo é uma decifracdo de cddigos. Ela € o que consegue suprimir as
fronteiras entre o conhecimento e 0 sujeito cognoscente, conectando aquilo que
somos com aquilo que encontramos: a experiéncia. Sendo assim, retorno as
palavras de Vier (2016, p. 81) que dizem que um texto ndo serve para dar respostas,
mas, sim, caminhos de encontro ao sentido.

Por fim, voltando ao livro de Dahlke sobre mandalas e simbolos,

compreendemos que

o simbolo sempre contém tudo, ou seja, 0s dois lados da polaridade. [...] Em
outros termos, o simbolo ndo exclui, mas inclui, e ndo impde limites, tal
como as palavras e os nimeros. Desse modo, jamais poderd satisfazer o
intelecto [...]. O simbolo abrange o paradoxo e, por isso, € mais verdadeiro
gue qualquer outra coisa ho mundo [...] (DAHLKE, 2000, p. 14).

Dessa forma, ler o mito com os olhos voltados para a racionalidade nédo trara
nenhum sentido.

No proximo item, apresento as consideracbes finais sobre o que essa

interpretancia me evocou.
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Se eu quiser falar com Deus
Tenho que ficar a sés

Tenho que apagar a luz
Tenho que calar a voz

Tenho que encontrar a paz
Tenho que folgar os nés

Dos sapatos, da gravata

Dos desejos, dos receios
Tenho que esquecer a data
Tenho que perder a conta
Tenho que ter méos vazias
Ter a alma e o corpo nus

Se eu quiser falar com Deus
Tenho que aceitar a dor
Tenho que comer o0 pao

Que o diabo amassou

Tenho que virar um céo
Tenho que lamber o chéo
Dos palécios, dos castelos
Suntuosos do meu sonho
Tenho que me ver tristonho
Tenho que me achar medonho
E apesar de um mal tamanho
Alegrar meu coracgéo

Se eu quiser falar com Deus
Tenho que me aventurar
Tenho que subir aos céus
Sem cordas pra segurar
Tenho que dizer adeus

Dar as costas, caminhar
Decidido, pela estrada

Que ao findar, vai dar em nada
Nada, nada, nada, nada
Nada, nada, nada, nada
Nada, nada, nada, nada

Do que eu pensava encontrar

Gilberto Gil — Se eu quiser falar com Deus

Comeco o ultimo capitulo desde estudo com essa canc¢ado de Gilberto Gil e

proponho a relagdo dela com o titulo desta monografia: “Quando a gente |1é de

coracao aberto a magia acontece”.

Quando me matriculei na cadeira de TCC I, tinha uma ideia totalmente

diferente do que aqui pude desenvolver. Eu queria, de certa forma, buscar nas

palavras o sentido do que os indigenas dizem. Sempre as vi com grande

profundidade, entretanto, sentia que faltava algo.

Por forcas maiores, decidi dar um hiato de 1 ano entre o TCC I e o TCC Il.

Nesta pausa, muito aconteceu e voltei ao texto com outros olhos. Uma das coisas

gue aconteceu foi 0 meu desejo de voltar a ser professora (houve um momento do
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curso que eu havia desistido disso) outra coisa que aconteceu foi que eu, finalmente,
me abri para a literatura.

Durante o curso todo, sempre tive dificuldade com as cadeiras que diziam
respeito a ela, chegando até a dizer que eu a odiava. Depois de respirar fundo, fazer
terapia e perder um pouco da minha rigidez, fui para a cadeira de TCC Il com outra
proposta. A prof? Dr2 Sabrina, minha orientadora, me direcionou para as leituras que
aqui abordei e elas acabaram me levando ao encontro do mito que aqui interpretei.

Trago isso para poder afirmar que desde o primeiro momento, essa escrita se
demonstrou para mim como uma experiéncia, eu s6 ndo sabia aonde iria chegar.
Por essa razéo, que trago Gilberto Gil para falar, com essa forma tdo magica, o que
fui capaz de sentir e viver desenvolvendo este estudo. Abrir-me para o que aqui
estava prestes a acontecer exigiu que eu estivesse, em alusdo as palavras do
artista, decidida “pela estrada que ao findar, vai dar em nada do que eu pensava
encontrar’. E, realmente, quem comecou querendo olhar para palavra e, agora,
escreve que sobre o ndo olhar apenas para ela chegou em um lugar que JAMAIS
pensou que iria encontrar.

Quando questionei “o que as relagdes de interpretancia e experiéncia que a
leitura do mito indigena podem evocar?”, logo, imaginei a transformacédo. Entretanto,
fui muito além disso.

Estabelecer relacdes de interprétancia e realizar a leitura do mito sob o viés
da experiéncia me mostrou que é necessario, no momento da leitura, desapegar da
escrita. E esse desapegar ndo é simplesmente jogar as palavras do texto fora, como
se nao tivessem valor. Mas, sim, permitir que a escrita torne e retorne em diferentes
sistemas semiéticos. Cada termo aqui abordado serviu para mostrar que uma
palavra que carrega tracos multissemiéticos (em funcdo de que na sua cultura ela foi
instaurada dessa forma e de que ela foi, também, posta de forma literaria) implica,
diretamente, uma leitura multissemittica. Em fung&o da linguagem ser paradoxal, e
da lingua ser interpretante de todos o0s sistemas, a palavra carrega essa
caracteristica de sempre ser atualizada a cada momento que é referida.

Dessa forma, posso, categoricamente, afirmar que linguagem é experiéncia
humana pois ndo ha nada mais humano do que ser e ndo ser ao mesmo tempo, do
que singularizar-se em cada momento da existéncia. Assim, ler sob o viés da

experiéncia faz com que, depois da leitura, nunca mais consigamos ser 0S mesmos.
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N6s damos adeus ao que éramos e damos espacgo para 0 que somos. E isso é o
devir constante de nés mesmos.

Esse € um porto forte deste estudo, mas, também um ponto fraco. Por
trabalhar com relagGes de interpretéancia e de experiéncia e por entender que a
linguagem é paradoxal, a singularizacdo desta pesquisa faz com que ela seja
humana e, logo, indeterminada. O que aqui se Ié é uma possibilidade de tantas
outras que o mito poderia evocar de sentido. Durante a leitura, encontrei alguns
outros termos que tornavam e retornavam, mas decidi ndo aborda-los. H&, também,
outros elementos sobre a mitologia dos Desana que acabei ndo citando. Isso pode
gerar algumas interrogacfes ou algumas interpretacdes nao tdo completas como a
que tive e, talvez, ndo tenham cabido nas palavras que aqui escrevo.

Por essa razdo, em estudos futuros, seria necessario dar conta desses outros
termos e conhecimentos culturais que vao poder reatualizar a interpretacdo aqui
narrada. Outra possibilidade seria pensar como levar o que aqui reflexiono para a
sala de aula de uma forma didatica. Pois, cada vez mais que mergulho na literatura,
penso que minha préatica docente deve se direcionar para esse caminho: o da leitura
como experiéncia.

Por fim, a partir da afirmacéo anterior, questiono quem me |é a pensar sobre a
transformacdo que passei depois de realizar o estudo e a graduacdo: para quem
antes dizia que nao seria professora e que nao gostava de literatura passar a dizer
que é professora de literatura, muita experiéncia aconteceu, ndo? Assim, desejo que
cada vez mais nds possamos nos flexibilizar para que a magia vida nos aconteca,

tanto nos desenvolvimentos pessoais, quanto na pratica docente.
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VALY SIBURY,
DENEIRA DE ARUME

Narrativa #muko masa desana

\/‘/\/\/\/\/ A/

Obcbul

\VAVAVAVAVAVAVA

JAIME DIAKARA

Ao cair da tarde na aldeia, um velho indigena juntou as
criancas em frente a maloca para contar uma histéria sagrada
sobre a origem da Terra. Primeiro ele se sentou no banco, com
um bastao cerimonial na mao direita, uma forquilha de cigarro
ritual e um suporte de cuia de IPADY. A criancada ao redor, sen-
tada no chao, observou atenta cada gesto e cada movimento.
Concentradissimo no corpo e na alma, respirou fundo antes de
beber na cuia ancestral e comegar sua narrativa. No siléncio,
apenas murmurando, acendeu e fumou o seu cigarro. Com uma
cuia, BAFOROY AS BOCHECHAS conforme o cerimonial de mastigar
oipadu. E essa a vivéncia espiritual de um sabio do povo desa-
na, na sua forma de interagir e dialogar com seus ancestrais, e
também de envolver as criancas, convocadas a cerrar os olhos
para melhor ouvi-lo narrar:

— Meus netos, prestem atencao no que vou contar ago-
ra. Gravem na memoria esta historia sagrada. Porque um dia
tar para os seus filhos. E depois, seus fi-

serao vocés a con
lhos contarao para os seus netos. E a historia vai vingar de
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geracao em geracao, porque € parte de Nosso ¢
rial e espiritual, como nossos ancestrais congi der
grandes mistérios e segredos que Ymari Neku, o Avf“’am 0s
verso, usou na criacao da Terra para sustentar 4 V;ZOQJnmI-
gamente existia somente esse ser iluminado na o ;:

Ca havig
um lago de nuvens em forma de caverna e as faces de qu
a-

Orpo Matea.

Ymari Neku apareceu por si proprio. Naquela épo

tro colunas de cores diferentes: vermelho, amarelo, azy e
verde. Nesse lago havia uma coluna central brilhante, com
as quatro cores misturadas. Nela nao se podia encostar. Aq
redor flutuavam sete cuias de vida, que piscavam na escy-
ridao. Assim era o mundo antes da formacao da Terra e da
transformacao da humanidade.

0O velho desana fez uma pausa e continuou:

— Ymari Neku tinha cansado da solidao. Logo teve a
ideia de transformar as vidas que flutuavam nas sete cuias
do Ymusi Dihtaru, o lago de nuvens, em seres iguais a ele, e
os chamaria de Ymuari Mahsa: Gente do Universo. O Avo do
Universo, em voz alta, anunciou assim o seu desejo: "tuonari
mahsu, sabio eu sou. E assim como eu,tuoyari mahsa, sabios
também eles serao. E terao a mesma capacidade de criar €
multiplicar!”. Como ja falei, no principio eram so nuvens, €O-
lunas, cuias de vida e escuridao. Faltavam a terra, as aguas,
as matas, os rios, os animais, os peixes. Por isso, antes de
criar outros seres, a primeira coisa a fazer era a terra onde s€
pudesse morar. A Terra que antes nao havia, nao era redon-
da, tampouco quadrada. Nao tinha forma alguma, cor ou luz
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refletiu bastante sobre com
ofazeraT
erra como

gmari Neku
ainda nao eré E botou o plano em pratica. Primeiro, pre

0s Seus instrumentos. Seriam eles as bases para a criagao d
oda

Te
ARV
gma
remes
do Universo os abengoou: "Esses bastoes € que vao susten-

rra. Confeccionou entao dois bastoes, quatros peneiras de
MA e_a esteira de PARIS de zarabatana. E ai comegou a obra

ri Neku cruzou 0s dois bastoes lanca-chocalho e os ar:
sou no espaco. Eles formaram a base da terra. E 0 AvO

tar a terra. Um sera 0sso de mulher. O outro, osso de homem
Dos bastoes nascerao os seus filhos, que crescerao nesta ter
ra que nao tera fim”.

As criangas permaneceram atentas € o velho desana pros-
seguiu:

— Logo depois, Bmuri Neku jogou uma peneira de aruma de
sapo em cima dos bastoes cruzados e dessa maneira a benzeu
enquanto a girava: "Esta peneira de aruma de sapo formara a

primeira camada da terra. E ela que vai gerara Gente do Uni-
4 o ar puro, a carne, 0 0SS0, O sangue e

verso. Essa peneira ser
nca terao

a satide da Gente do Univer
fim". Entao, Ymari Neku cob
de aruma de cobra. E da mesma

aruma de cobra formara a segund
ri Mahsa. E elaquéV

era o ar puro, ac
niverso. O leite

so. O leitee O mel, que nu

riu a primeira peneira com outra,

forma a benzeu: “Esta peneira de
a camada da terra. E ela que

ai gerar a Gente do Univer-

vai gerar mu
so. Esta peneira s
saude da Gente do U
fim”. Pegou em seguid
gou sobre as outras duas,

arne, 0 050, © sangue € a

e o mel, qué nunca terao
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aruma de agua vai gerar o0s rios e os lagos para a Gente g
verso, para que tenham bebida e satde para sempre”
le momento surgiram os mares, rios, lagos, igarapés e

O Unj.
. Naque.

lagoas,
As criangas mantinham-se quietas e encantadas.

— Ymari Neku pegou uma peneira de aruma de Massa de
mandioca e a langou sobre as demais, abendigcoando: "Esta pe-
neira de massa de mandioca vai gerar as frutas do mato, E ela
que vai garantir comida e saude infinitas para a Gente do Uni-
verso”. Assim se formou a quarta camada da terra. Finalmente
apanhou uma peneira de aruma de fartura, fez uma nova bén-
¢ao e a jogou por cima das outras: "Esta peneira de aruma de
fartura sera também terra. Porque ela vai dar alimento e satide
eternos para Ymari Mahsa’. A partir daquele instante, a terra e
a agua comecaram a coexistir. Tinha a forma de um amontoa-
do de peneiras redondas a primeira terra feita por Ymari Neku.
Ao constatar que tudo tinha dado certo, ele benzeu mais uma
vez a terra criada: "Terra de ar puro, terra geradora da Gente
do Universo, terra sadia, eu a purifico. Esteira de paris de cres-
cimento da Ymari Mahsa, paris de ar puro, paris de leite, paris

de mel, paris de satide”. Assim falou e abriu os paris. E espalhou
pela terra as suas benditas obras.

Aquela altura, os Pequenos questionavam como tinham

enfim aparecido as Gentes do Universo. O velho sabio desa-
na chegou ao ponto:

— Assim que Ymari Neku terminou o ritual, apareceu uma

mulher. Essa mulher se chamava Yeba Buré, a Avé da Terra.

Avelha era o primeiro retrato da mulher-mae, a qual as maes
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s futuras iriam se assemelhar. Percebam que er
1 para YUmari Neky criar a Gen i

acao de Yeba Buré. Wi 5
jovens compreenderam como tudo se formou. E o
O por que quando escavamos o solo varias camadas
elam, que sao justamente as peneiras utilizadas por
‘Neku para formar a terra. 0 velho desana enfim ar-

a natureza tudo € indissociavel. Uma arvore é um ser
Suas folhas sao cabelos. Os galhos sao bragos. Rai-

>0r sua vez, a terra € a carne do corpo. E pelos rios
Sq IZ€m NOsSSo sangue correr. Quan-
devolvido a Mae Terra, retorna
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POVO YMUKO MASA DESANA

Autodenominam-se Umuko Mas3, que significa “Gente do Uni-
verso”. Habitam principalmente o rio Tiquié e seus afluentes Cygy,.
ra, Umari e Castanha, o rio Papuri (especialmente em Piracuara ¢
Monfort) e seus afluentes Turi e Urucu, além de trechos dos rigs
Uaupés e Negro. E também cidades da regiao. Sao um dos dezes.
seis povos da familia linguistica tukano oriental que moram ng
Brasil e na Colombia, sendo aproximadamente 1,5 mil individuos
no Brasil, distribuindo-se em cerca de sessenta comunidades mis-
turadas as de outros povos da mesma familia linguistica. Existem
aproximadamente trinta divisdes entre os Desana — chefes, mes-
tres de ceriménia, rezadores, ajudantes etc. Os Desana sio espe-
cialistas em certos tipos de cestos trangados, como os apas gran-
des, balaios com aros internos de cipé, e os cumatas, usados para
peneirar a mandioca.

Pela perspectiva dominante dos indigenas amazénicos, po-
de-se dizer que se os homens adquirem suas habilidades xama-

nicas através da cultura, as mulheres as detém por natureza. Na
mitologia tukano, os herdis ancestrais que abrem o caminho pa-
ra a criagao da humanidade s3o gerados por uma divindade fe-
minina que, por sua vez, os Desana chamam de Yeba Burd, ou a
AVvO da Terra.

E considerada “gente” toda criatura que entre iguais é capaz
de ver, ouvir e falar, bem como agir intencionalmente, ainda que

86




72

najagentes de espécies diferentes. Como parte integrante de ym
cosmoO VivO, 0S Seres humanos, os animais, as plantas e 0s peixes
s30 “gentes” de um mesmo sistema, que € revitalizado durante os
rituais de YURUPARI. Esses rituais fomentam a reprodugao das plan-
tas e dos animais, asseguram o ordenamento das estagdese a
fertilidade da natureza. Ao supervisionarem e Promoverem esses
rituais, 0s mestres podem incorporar os poderes e as identidades
dos criadores ancestrais, inclusive a de Yurupari, fonte e espirito
da vida vegetal, um dos filhos da primeira mulher.

Fonte: <http://bit.ly/2GtOMzM>.,

ARUMA: espécie de cana de colmo liso e reto, da familia das
matantaceas, que cresce em regioes semialagadas. Também
conhecida pelos povos indigenas por guarima, é empregada
na cestaria.

BAFORAR AS DUAS BOGHECHAS: simbolo das duas portas ancestrais,
onde Taofari Mahsu se identifica no ritual do Idapu. A
bochecha esquerda é a porta onde o sol nasce, e a bochecha

direita, onde o sol se poe.
IPADY: arbusto da familia das eritroxilacias, muito s
coca, com propriedades anestésicas, cultivado

emelhante a
pelos caboclos

e indigenas do alto Amazonas.



PARIS: termo que em nheengatu designa o car cado gy
: a
feito de varas e talas. E também o cercy do de p 9 Pescy,

. . . rotegéo da
familia na ocasiao do nascimento de uma crian

Gaou ainda
da mulher menstruada.

YURUPARI: ancestral que € fonte e espirito da flora, evocado pey
) as
flautas e trombetas sagradas, feitas do troncq da Palmeira

paxiliba, que correspondem aos seus 0ssos e incorporam

o seu sopro e canto.

OO

AVAVAVAVAVAVAVAY
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