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ARQUITETURAS DA VISAO: POETICAS DO ‘VER’ NA AMAZONIA

Resumo

Por este ensaio pretende-se realizar um balanco breve sobre as ‘on-
tologias da visao’ na Amazonia a partir da investigacao do tema do
xamanismo nos estudos etnograficos sobre os Piro e os Araweté —
com fins de mapear a variacao das descri¢Ges indigenas dos regimes
sensoriais amazonicos para aproxima-los, em seguida, das ideias de
‘arquitetura da visdo’ e de ‘visdo indireta livre’, importadas da fi-
losofia da diferenca de Gilles Deleuze — consideradas ferramentas
tedricas importantes para o que se pretende realizar neste trabalho.

Palavras-Chave: Amazonia, xamanismo, visdo, sentidos.

ARCHITECTURES OF VISION: POETICS OF ‘SEEING’ IN AMAZONIA

Abstract

This essay proposes a quick and critical overview of the ‘ontologies of seeing’ in
Amazonia by investigating the Amazonian theme of shamanism, as elabo-
rated in Piro and Araweté ethnographies, to relate it to two concepts of Gilles
Deleuze’s philosophy, which I consider important theoretical tools in achieving
this purpose.

Keywords: Amazonia, shamanism, seeing, senses.

ARQUITECTURAS DE LA VISION: POETICAS DE ‘VER’ EN LA AMAZONIA

Resumen

Para este articulo se pretende una breve evaluacion de las ontologfas de la
vision en la Amazonia, departiendo de la investigacién sobre el tema del
chamanismo en los estudios etnograficos sobre los Piro y Araweté — con el
propésito de trazar la variacion de las descripciones indigenas de los regimenes
sensotiales amazonicos para acercarse, entonces, de las ideas de “arquitectura
‘vision indirecta libre”, importadas de la filosoffa de Gilles
Deleuze — que se consideran importantes herramientas tedricas para lo que
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de la vision 'y

quiero logtar con este trabajo.

Palabras clave: Amazon, el chamanismo, la vision, los sentidos.
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The Seeing Eye

The small dogs look at the big dogs;
They observe unwieldy dimensions
And curious imperfections of odor.
Here is the formal male group:
The young men look upon their seniors,
They consider the elderly mind
And observe its inexplicable cortelations.
Said Tsin-Tsu:

It is only in small dogs and the young
That we find minute observation

— Ezra Pound

PRELUDIO DO VER

Este ensaio é um desdobramento e
uma ampliacio de meu primeiro pro-
jeto de tese de doutorado sobre as
variagdes nos regimes da percepgao
sensorial (e, em particular, da visuali-
dade) em diferentes sociocosmologias
amazonicas. Seu objetivo é discutir, em
particular, sobre a dimensdo da visu-
alidade em dois povos amazonicos: 0s
Araweté, um povo falante de uma lin-
gua Tupi-Guarani que habita uma uni-
ca aldeia no curso do médio Ipixuna,
um tributario da margem direita do rio
Xingu; e os Piro, falantes de uma lingua
Arawak que habitam as zonas de flores-
ta as margens do baixo rio Urubamba,
na Amazonia Peruana; e investigar de
que maneira outras dimensoes dessas
socialidades amerindias sdo tributarias
dessa dimensdo visual, para delinear,
finalmente, o esboco de uma teoria
amerindia da visao (ou ainda, mais am-
plamente, dos sentidos). Com esta pro-
posta, pretendo realizar um balango
abreviado sobre essa literatura proce-
dendo em dois sentidos. Por um lado,
devo retornar aos estudos etnograficos

Arquiteturas da visao

sobre os Piro e os Araweté e destacar
suas implica¢Oes reversas com objetivo
de mapear a variacdo das descri¢oes
indigenas dos regimes de visualidade
e focalizar, particularmente, uma parte
da convergéncia manifesta em parte
dessa literatura. Por outro, almejo re-
alizar um exercicio de aproximacio do
pensamento indigena com as ideias de
“arquitetura da visao” e de “visdo indi-
reta livre” — sobre as quais argumentou
Gilles Deleuze (1990) em seus estudos
sobre a imagem cinematografica — que
considero serem ferramentas tedricas
estratégicas e importantes para o estudo
das ‘ontologias da visio’ amazonicas.

Pois bem. Mas por que os sentidos e
por que, particularmente, a visao? Jus-
tamente porque sucede que a visdo
nos mundos amerindios (sobretudo
naqueles mundos acessados especial-
mente via xamanismo) nao ¢ um modelo
de conhecimento que se fundamente
pela apreensiao de seu objeto a distan-
cia (tal como o é para o pensamento
Euro-Americano). Como notou opot-
tunamente Tyler (1984), se observaria
para o pensamento Ocidental uma he-
gemonia da visdo que implicaria, por
seu lado, no esmaecimento da correla-
¢do entre o que se vé ¢ o que se diz
e na cria¢do de uma predisposi¢ao de
conceber todo o pensamento e conhe-
cimento como ‘visao’. Nesse sentido,
o que ¢ dito ser real para o pensamento
Euro-Americano constituido,
portanto, por um modo predomi-

seria

nantemente visual de referenciacio,
em detrimento da veracidade de outros
sentidos como a audi¢do, por exemplo.
Ora, basta que se veja o que se diz em
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frases como, “s6 vendo para crer”; ou
“eu vi com esses olhos que a terra ha
de comer” ou mesmo “eu ouvi por af
que...” para denotar incerteza a respeito
de alguma coisa ou a improbabilidade
de que um evento especifico tenha
acontecido, donde se poderia sugerir
que a visdo revelar-se-ia nessa espécie
de ‘hierarquia cognitiva’ como o sen-
tido dominante devido sua habilidade
‘mimética’, enquanto a audi¢do seria
reputada falha e degradada devido ao
fato de sua capacidade mimética ser
fraca e imperfeita.

Mas isso tudo sé de um lado. De outro,
se poderia sugerir, tal como desta-
cou Viveiros de Castro (1998), que o
pensamento amerindio sobre a visdo
a concebe como o modelo perceptivo
de conhecimento: nio sio poucas as
linguas indigenas que também efetuam
uma distincao entre o conhecimento
obtido pela visio (tido entio como
‘direto’) e o conhecimento sobre o
qual alguém apenas ouve falar; o dis-
curso xamanico em diversas partes da
Amazoénia constitui-se a partir de um
conjunto de metaforas visuais, bem
como o uso de alucinégenos pelos
xamas de alguns povos amazonicos é
reputado provocar-lhes deliberadamente
uma sétie de ‘visdes’; nas socialidades
amazobnicas em que o corpo de uma
pessoa humana ¢é reputado possuir
multiplas almas, ndo ¢é raro encontrar
a descricao de uma alma localizada es-
pecificamente nos olhos, dita ser, na
maior parte das vezes, a ‘alma verda-
deira’ (¢ o que logo salta aos olhos, por
exemplo, nas etnografias Kaxinawa
por Lagrou (2007) e Kensinger (1995);

na etnografia Yaminawa por Townsley
(1993); na etnogratia Waiwai por Men-
tore (1993)); e também nas etnografias
Marubo por Cesarino (2008) e Shara-
nahua por Déléage (2005)); ou ainda,
conforme destacaram Kensinger (:bi-
dem) e Lagrou (ibidem) para a etnografia
Kaxinawa, ha de notar a centralidade
da distin¢ao entre os dominios visiveis
e invisiveis na sociocosmologia de al-
guns povos amerindios.

Pois bem. Tomada por esse angulo, a
nogao indigena de visao parece reme-
ter as noc¢oes de ponto de vista e de
perspectivismo amerindio, sobre as
quais argumentaram Viveiros de Cas-
tro (1996, 1998) e Lima (1996, 2005),
mas ha de se frisar, entretanto, o se-
guinte: a proeminéncia do idioma da
visualidade nas descricbes sobre o
perspectivismo ou sobre a nogao indi-
gena de ponto de vista ndo correspon-
de a dizer, como notou Viveiros de
Castro (op.cit.), que estas se reduzam
aos olhos ou a0 que se vé através deles.
O que se poderia dizer de tudo isso é,
no fim, que o perspectivismo amerin-
dio se serve de diferencas ‘perceptuais’
a fim de expressar diferencas ‘con-
ceituais’. Em poucas palavras, se pode-
ria concluir, seguindo a pista de uma
intervencao Viveiros de Castro, que
a linguagem epistemolégica da visao
enquanto forma de conhecimento do
mundo estaria, para o pensamento
indigena, a servico de uma ontologia,
uma vez, como destacou novamente
Viveiros de Castro, o que estaria em
jogo para o perspectivismo e para a
nogao de ponto de vista seria antes a
relagdo entre diferentes ontologias.
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Tais diferencas, mesmo que expressas
em termos visuais (0 que um jaguar vé
difere do que ¢ visto apenas do ponto
de vista das pessoas humanas, fazendo
com que a propria diferenca seja o que
habilita um sujeito a enxergar o mundo
de uma maneira especifica) nio siao
propriamente visuais, mas sio, antes,
relacionais, pois sao menos represen-
tacoes visuais distintas de um mesmo
objeto para sujeitos diferentes que rela-
¢Oes entre sujeitos dissimilares.

Passemos agora a outro aspecto, rela-
cionado com uma teoria amerindia da
visdo ou ainda (mais amplamente), dos
sentidos. Passemos precisamente ao
que podemos aprender sobre a mesma
a partir de uma intervencao de Santos-
Granero (2000: 62) a respeito da etno-
grafia Yanesha, na qual o autor assinala
que as pessoas desse povo consideram
que o corpo de uma pessoa humana
¢ dotado de cinco sentidos (a saber:
audicdo, visao, olfato, tato, e paladar)
indispensaveis para que um sujeito es-
teja apto a sobreviver nesse andar do
cosmos, arie patsro. Mas, diferentemente
do que se observaria para o pensamento
Euro-Americano, o pensamento Yane-
sha reorganiza tal ‘hierarquia cognitiva’
ao atribuir (a exemplo de variados po-
vos sul-amerindios) uma importancia
maior a audicdo que a visao. Nesse
sentido, o privilégio da visdo revelado
pelo discurso sobre o perspectivismo
amerindio quando colocado ao lado
do que argumentou Santos-Granero
para os Yanesha, colocaria diante de
nbs a seguinte questdo: seria possivel
conceber uma perspectiva menos ‘olho-
centrada’ de perspectiva?

Arquiteturas da visao

Ora, o que ndo deixa de ser interes-
sante ¢ o fato de que — prolongando a
tematica da visao tal como desenvolvida nas
sociocosmologias amerindias, talvez
se pudesse sugerir ainda que ela (a
visdo) se desenvolve em continuidade
com outros sentidos de um sujeito. B
0 que argumentou, por exemplo, Jara
(1996) a respeito dos cantos dos xamas
Akuriyo; estes sdo reputados wisuais
para o xamd, mas sio fendmenos au-
ditivos tanto a audiéncia que os escuta
quanto para o doente que esta sendo
submetido ao tratamento. Além disso,
0s cantos xamanicos também seriam,
segundo Jara, fendémenos materiais:
sao vistos como flechas para os seres
patogénicos desejosos de agredir uma
pessoa humana. Ora, mas este setia
apenas um lado dessa curiosa continui-
dade sensorial — a qual chamarei aqui
apenas de ‘continuidade externa’. Se
Jara comentou sobre uma ‘continui-
dade externa’, penso que se poderia
sugerir, por outro lado, que haveria
também uma continuidade sensorial
interna, expressa, por exemplo, em vari-
ados relatos sobre povos amazonicos
Peruanos (Davis e Snell 1968; Cromack
1976; Macera 1999), nos quais sao nar-
rados, sobretudo, encontros inespera-
dos entre pessoas humanas e seres
nao-humanos. Eis o que se descreveu
em um relato bastante breve de Davis
e Snell (op.cit.: 73) a respeito do en-
contro entre um homem Matsiguenga
e um demonio da floresta (Espanhol,
sacha runa. Matsiguenga, kasonkaatini)

“Um homem foi pescar, mas nao
fiscou nada. Entdo, desceu rtio
abaixo e fisgou cinco peixes. De
repente, escuton o canto do pds-
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saro do mau-agouro. O homem
retornou, passando pela margem
do rio e seguiu rio acima. L4, lim-
pou seus peixes, os colocou em sua
bolsa, embrulhou sua rede e voltou
para casa. Depois de viajar muito
e quando se encontrava subindo
o morro que levava para sua roga,
de repente vix o demodnio sacha runa
que descia pelo mesmo caminho. O
sacha runa se atracou com o homem
e comecaram a lutat. (...) Sua mulher
onvin o ruido que faziam, pois ar-
rancavam arbustos e até mesmo
arvores enormes. O homem era
muito forte, mas nio havia nin-
guém para ajudi-lo e defendé-lo.
Sua mulher escutava que, pouco a
pouco, estava perdendo sua forca.
Em pouco tempo, nao o oxvix mais.
O demoénio o havia vencido”. (Da-

vis e Snell 1968: 73, italicos meus.)

Veé-se, pois, que o que a descri¢io et-
nografica acima visa explicitar ¢ também
que toda problematica de relacoes que
envolve uma “cosmopolitica” (Sztutman
2005), provoca um encadeamento de
sentidos. Nesse sentido, tudo parece
se passar aqui como se as rela¢oes que
conformam cosmopoliticas contami-
nassem sucessivamente os sentidos:
ver um syjeito nao-humano ‘contamina’,
progressivamente, a audi¢do, o paladar,
etc. B nesse mesmo sentido que tam-
bém se poderia sugerir que os o/bos sdo
testemunhas daquilo que ¢ trazido a
baila e torna-se visivel as pessoas hu-
manas — fazendo, como ja mencionei
acima, da oposicio entre visivel/invi-
sivel algo fundamental nas sociocos-
mologias de povos das terras baixas da
América do Sul. A partir de tudo isso
que se disse anteriormente, passemos

agora a0 mapeamento do tema da vi-
sualidade nos materiais etnograficos
Piro e Araweté e ao detalhamento das
variacbes das relacdes de alteridade
posta em cena nas descricOes indige-
nas sobre a percepe¢io sensorial. O fio
condutor dessa cartografia do olhar €,
pois, o xamanismo ¢ os ditos “conver-
sores ontologicos” (Viveiros de Castro
1986: 533) que estariam estreitamente
ligados as mitologias desses povos
amazoOnicos e seriam utilizados pelos
xamas a fim de adquirir uma qualidade
‘translicida’ a seus corpos, essencial a
pratica xamanica tal como caracteriza-
da pelas pessoas desses povos.

ONTOLOGIAS DA VISAO

Minha perspectiva se amplia a par-
tir da releitura de dois trabalhos. Um
deles ¢ o de Viveiros de Castro (op.
cit.) — cujo foco principal ¢ a descri¢ao
e uma interpretacio da sociocosmo-
logia Araweté a partir dos conceitos
ligados a pessoa, a morte, aos deuses,
20S MOrtos, € aos cantos rituais xa-
manisticos — para propor, entao, uma
visdo da metafisica desse povo capaz
de descrever o lugar dos humanos no
cosmos ¢ sua inscricio nos elemen-
tos que comandam sua ontologia: o
da temporalidade e o da diferenca. Ja
o outro ¢ o de Gow (2001) onde o
“mundo vivido” dos Piro e as transfor-
magdes as quais eles foram sujeitos ao
longo do curso da histéria sao analisa-
dos a luz de um mito especifico, pelo
qual se narra a historia de um homem
e de sua viagem ao ‘andar de baixo’ da
terra, habitado pelos queixadas. Nao
poderia fazer aqui, entretanto, uma
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exposicao completa de todos os aspec-
tos complexos dos xamanismos Piro e
Araweté, como, por exemplo, todos os
aspectos do canto xamanistico Arawe-
té, reputado ser “a area mais complexa
da cultura [Araweté]” (Viveiros de Cas-
tro 1986:542), ou abordar em sua com-
plexidade a troca de posi¢oes de sujeito
caracteristica dos cantos xamanisticos
Piro (Gow 2001), mas tido-somente
destacar alguns aspectos que penso
serem importantes para o estudo que
pretendo empreender nesse ensaio.

Entre os Piro, ndo hda motivo maior
que leve uma pessoa humana a tornar-
se xama que o sofrimento, wamonu-
wata, provocado pela perda tragica e
irrecuperavel de alguém. Da tragédia,
da perda e da impossibilidade de fazer
libertar seus afetos, seus pensamentos
e sua memoria, nshinikanchi do sofri-
mento provocado pela auséncia de um
parente morto, ha, entdo, de se encon-
trar solucoes para esta nova condicio
através do rearranjo das relagoes com o
cosmos, uma vez que, para os Piro, pa-
rece nao haver outra maneira de ‘viver
bem’, gwashata, que nao esteja entrela-
¢ada com o esquecimento daqueles
que ja se foram. Mas, de fato, o es-
quecimento nao é algo que se consiga
facilmente. A melancolia provocada
pela perda de um parente pode lancar
um Piro ao encontro de duas possibili-
dades distintas, nas quais o wamonuwata
de uma pessoa haverd de ser transfor-
mado novamente, por meio da com-
paixao, getwamonmwata, de seus parentes,
em gwashata. De um lado, o sofrimento
de uma pessoa pode coloci-la no es-
tado de ‘cansado de viver’, no qual

Arquiteturas da visao

uma pessoa, como em uma espécie
de ‘impulso centrifugo’, afasta-se do
convivio com seus parentes e viaja
para areas distantes da aldeia para viver
com outras pessoas. De outro, aquele
que sofre da dor causada pela morte
pode tornar-se um xama, a fim de ad-
quirir os poderes e os conhecimentos
Xamanicos necessarios para que possa
defender o restante de seus parentes.
Tornar-se xama implica, entretanto,
que se abdique (tanto quanto possivel),
do sexo e do consumo de uma varie-
dade de alimentos; mas, sobretudo,
implica também que uma pessoa se
‘embriague’ cada vez mais de ayahuasca
e de 70é. Nesse sentido, tornar-se xama
¢ o mesmo que adquirir progressiva-
mente uma nova ‘socialidade’ a partir
da ‘duplicacao’ da pessoa: ela passa a
viver simultaneamente na aldeia com
seus parentes e alhures com os ‘seres
poderosos’. Em resumo, a transforma-
¢ao de uma pessoa em um xama coin-
cide com a alteracdo de sua condicao
ontoldgica, haja vista que a condi¢ao
existencial de um xama ndo ¢ mais a de
humanidade'(Gow 2001: 152).

Pois bem. Se a ‘embriaguez’ (Piro,
gimri) para os Piro corresponde a to-
dos os estados em que hd uma ruptura
do esquema sensorio-motor de uma
pessoa (a saber, a embriaguez propria-
mente dita provocada pelo consumo
excessivo de cauim; as intoxicagdes por
tabaco; uma insolacio; uma doenca
que a acometa, etc.), ¢ somente aquela
provocada pelo consumo excessivo de
ayabuasca e de to¢ que habilita os xamas
a “ver tudo” (Gow op. cit.: 141). As-
sim sendo, se poderia sugerir que a ex-
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periéncia alucinatéria provocada pela
embriaguez de gyabuasca inaugura uma
nova modalidade visual para o xama,
uma vez que se os Piro assumem a
aparéncia de ‘outros’ absolutamente
poderosos (antes, figuravam como
grandes e poderosos jaguares. Hoje,
como poderosos Brancos) quando em
contato com os habitantes de outras
aldeias (visto ser esta uma parte essen-
cial do processo continuo de gwashata),
a experiéncia alucinatéria causada pela
embriaguez de ayabuasca ou de #oé im-
plica, cutiosamente, que os ‘outros’ e/
ou outros lugares sejam vistos sob uma
aparéncia absolutamente exotica. Pois
vejamos.

Do ponto de vista daqueles que nao be-
beram ayabuasca, ela nao é mais que um
cip6. Mas para o xama Piro ‘embriaga-
do’ de ayabuasca e dotado, portanto, da
capacidade de enxergar todo o mundo
a partir de outra modalidade visual
que nio a dos humanos em condi¢coes
normais, ela se revela, em um primeiro
momento, como uma grande ana-
conda (o que ¢ seguido, por seu lado,
por intmeras alucinag¢oes auditivas).
A medida em que a experiéncia aluci-
natéria prossegue, a ayabuasca revela,
entdo, sua forma verdadeira: ela passa
a ser enxergada como uma bela mulher
cantando a plenos pulmées. o dai que
derivariam (Piro, gyakatya) as imagens
alucinatérias do cipd e da anaconda.
Nesse sentido se poderia dizer, a exem-
plo do que argumentou Gow (op. cit.:
142) a respeito das experiéncias aluci-
natérias provocadas pela beberagem de
ayahuasca, que a forma-cip6 e a forma-
anaconda assumidas pela gyabuasca sao

produtos do conhecimento da forma-
corpo de um ser poderoso: a mae do
ayahuasca. Diremos, pois, que ha aqui
um campo visual basal, uma espécie
de plano de imanéncia visual, dentro
do qual as formas-cipé — anaconda e
— corpo assumidas pela ayabuasca sio
apenas modulag¢des diferentes” e con-
tinuas do evento alucinatorio. Somos
levados a imaginar, portanto, que se
ha uma modulacio fundamental neste
plano de imanéncia visual constituido
a partir do olhar sobre a ayahuasca, ela
¢, certamente, aquela referente a for-
ma-corpo-humana, ja que a forma hu-
mana (seja ela daqueles que ingeriram
ou N30 ayabuasca) ¢ a referéncia aper-
ceptiva desse dominio; sendo entdo a
forma-cip6 a modula¢do mais baixa,
constituida dentro dos limites do olho
humano nao investido da ayabuasca.

Mas isso nio é tudo. Nesse contexto, a
experiéncia alucinatéria de “conversdao
ontolégica” (cf. Viveiros de Castro
1986) provocada pela ayahuasca tam-
bém pde em cena um acontecimento
para os que a ingeriram que difere pro-
fundamente do acontecimento posto
para aqueles que ndo a consumiram.
Em outras palavras, se poderia sugerir
que a experiéncia com a ayahuasca des-
dobra-se, no mundo vivido dos Piro,
em dois acontecimentos: do ponto
de vista dos que ndo a consumiram,
a ayabuasca revela-se apenas em sua
forma ‘iluséria’ a forma-cipé. Mas do
ponto de vista daqueles que a ingeri-
ram, a ayabuasca €, inicialmente, uma
anaconda que vira a se transformar
em uma bela mulher que entoa cantos.
Essa maneira de conceber a ‘embria-
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guez’ provocada pela ingestao de aya-
huasca também deixa sua marca na ideia
dos Piro sobre os ‘seres poderosos’
uma entidade que a percep¢iao senso-
rial normal ¢é invisivel e/ou nao dotada
de forma humana, mas que revela-se
como uma pessoa humana e pode ser
ouvida cantando. Ora, mas, no fim, a
que estaria ligada a qualidade visual im-
par desse novo mundo experienciado
pelo xama? Como dizia Gow (2001:
137) ao comentar sobre esta questdo,
tal qualidade impar estd estreitamente
ligada a ‘marginalidade’ ontoldgica do
xama: ¢ um humano que vive enzre duas
condicdes: a de humano e a de Outro.

Quero esclarecer, contudo, que nao sao
apenas os seres nao-humanos, revela-
dos posteriormente como humanos
aos olhos investidos da ayahuasca, que
estdo aptos a cantar. Os xamas Piro
também o fazem e cantam o que véem
em sua visao, kayigawlu, donde se pode-
ria argurnentar que O canto dO xama
nao passa de uma descri¢io desta. Isso
de um lado. De outro, conforme res-
saltou Gow (op.cit.: 149) a respeito do
canto xamanistico Piro, os proéprios
Xxamas sugerem que seus cantos niao
sa0 mais que imitagbes do proprio
canto da kayigawln. Mas, no fim, have-
ria ainda uma terceira possibilidade: as
kayigawly nao cantam para 0 xama e
tampouco sao descritas por ele no can-
to xamanistico (Gow op. cit.: 148). Ao
contrario, sao produtos da a¢ao, £ayaga-
wata, de se fazer enxergar uma visao. O
ponto aqui nao é simples, mas se pode-
ria resumir a hipdtese assim: as visdes
do xama, kayigawln, sao geradas por um
kayiglt, um setr poderoso’, com fins de
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criar uma relacio de continuidade (ou
ainda, uma ‘trilha’, como argumentou
Townsley (1993) acerca do xamanismo
Yaminawa) entre eles e constituir, no
mesmo movimento, uma espécie de
“plano de imanéncia xamanico” (Vi-
veiros de Castro 2006) no qual o xama,
a0 cantar com um Aayigl, assume seu
ponto de vista e, do alto de sua nova
posicao de sujeito, adquire seus po-
deres. Assim sendo, se poderia con-
cluir que o canto do xama Piro é um
canto de transmutacio de perspectivas:
ele canta a fim de ver o que o kayigl vé
para, entdo, realizar a cura xamanica a
partir desse novo ponto de vista.

Porém, isso é apenas uma face desse
plano de imanéncia xamanico consti-
tuido a partir da troca de ponto de vis-
ta do xama Piro. Assim como notaram
Townsley (1993) em seu estudo sobre
o canto dos xamis Yaminawa' e Vi-
veiros de Castro (2000) sobre as mito-
logias amazonicas, a relagdo sincronica
que se estabeleceria entre humanos e
nao-humanos (no caso especifico da
etnografia Piro, com o kayighi) e se
exprime na transmutagio de perspectivas
necessaria para a a¢ao curativa xamani-
ca realizada pelo xama Piro possui uma
dimensao diacronica essencial, um pas-
sado expresso no mito das mulheres
Kochmaloto (ver Gow 2001). Com
essa afirmacao, se poderia dizer que a
posicao especial dos xamas remete a
repeti¢ao constante do ato que acarre-
tou na mortalidade e na fragilidade das
mulheres Kochmaloto: ver outrem com

uma forma corporal humana (Gow
2001: 144).

Isso tudo para os Piro. Entre os Arawe-
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té, chama-se o xama assim: sao os Mai’

de ripa, suporte para os deuses Mai;, os
Mai decitka, os videntes dos deuses; os
ha’o we mo-iiiiia ha, aquele que faz cantar
as almas, mas também os e’ peyo ha,
os benzedores. Pois bem. Como ¢ pe-
culiar 2 sociedade Araweté, nao ha ali
mulheres-xamas (sao incapazes de con-
trolar a excorporagio e seus pescocos
s20, dizem os Araweté, demasiadamente
frageis para suportar as conversar com
os Muai. So, portanto, inaptas para can-
tar). Se nao ha mulheres xamas, isto se da
porque as relagdes entre homens e deuses
sdo concebidas apenas do ponto de vista
masculino. Elas (as mulheres) sdo, de fato,
apenas objetos. “Penhor da alianca, nio
parte” (Viveiros de Castro 1986: 530), a
comida predileta dos deuses.

Aproveito para lembrar também que
nao ha ‘iniciagdo xamanica’ entre os
Araweté, como tampouco hd espiritos
familiares do xama. Mas isso nao sig-
nifica que o xamanismo Araweté se re-
duza a uma dimensao puramente voca-
cional.’ O xama Araweté é um ser que
fuma — visto ser o tabaco o emblema e
o instrumento de opera¢do do xama —
e ¢ um longo ciclo de intoxicagdes por
tabaco que da ‘translucidez’, mo-kiyaba,
a um homem, isto é, transforma-o em
xama. Ora, mas isso que vocé relembra
— dir-se-ia — redunda no fato de que
todos fumam (inclusive as mulheres
e as criangas) socialmente entre os
Araweté. Sendo assim, sé o consumo
frequente de tabaco nao poderia ser a
unica condi¢ao que diferencia Araweté
nao-xama de um homem xamai. Mas
ha de se notar também, eu retrucaria,
que no caso do xamanismo, diferente-

mente de todas as outras situaces da
vida cotidiana Araweté, o xama fuma
sozinho — servido de seu grande charu-
to de folhas secas de tabaco enroladas
em casca de tauati por outro, a0 modo
do cauim, em um gesto chamado de
mo-petemo, que designa, por outro lado,
o ‘iniciadot’ do xama, mo-petemo ba.

Isso apenas de um lado. De outro, se
todos fumam, apenas o xama ¢é dito
‘comet’ o tabaco, em varias sessoes re-
alizadas durante a noite, em completa
escuridao, a fim de que o xama adquira
a ‘translucidez’ necessaria para a visao.
Nio ha, entretanto, nenhuma parcimo-
nia nessas ‘refeicdes’ de tabaco. Sio
nessas sessdes que muitos se embria-
gam, e desmaiam, ‘mortos’ pelo tabaco
— 0 que ¢é precedido, ao longo do cot-
rer dos charutos, dos sons furiosos da
tosse e do vomito em cascos de jaboti
especialmente preparados para isso.
S6 se cessa, entdo, a ‘alimentacio’ de
tabaco de xama iniciante, pefemo iiaho,
isto ¢, s6 se para de ‘enché-lo” quando
ele desfalece. Ora, se o tabaco ‘mata’,
ele também ¢, por outro lado, um res-
suscitador essencial para despertar fa-
lecidos e ¢ sua fumaca que ressucita,
segundo os Araweté, os mortos no
céu. Nesse sentido, afirmou Viveiros
de Castro (op.cit.: 533), “|o tabaco] é
um conversor ontolégico de ‘mao-du-
pla’, efetuando passagens morte-vida,
vida-morte, ¢ um transformador na-
tureza-(cultura)-sobrenatureza, como
no mito de criagao dos animais”. Pois
bem. Mas como manter-se translda-
cido? Ha de se evitar todas as coisas
que ‘quebrem a transparéncia’ do xama
iniciante (como, por exemplo, o sexo;
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a carne de tatu-canastra; as comidas
estrangeiras como sal, 6leo, agtcar; e,
especialmente, as frutas cruas) a fim de
se manter a Tuminescéncia’ caracteristica
de sua pele, atribuida ao tabaco, visto
ser este, 20 MesmMoO tempo, ‘uma coisa
que ilumina’, me'e eepe ha, e uma ‘coisa
de saber’, me’e koa ha, que os pdée em
contato com os Mai.

Mas o tabaco nio ¢ o tnico emblema
do xami Araweté. Ao lado dele, ha tam-
bém o chocalho aray, que nao pretendo
cartografar aqui, mas tdo-somente desta-
car que ele é reputado ser um instru-
mento transformador por exceléncia,
utilizado tanto para realizar operagdes
‘terapéuticas’ (reassentamento de alma
e/ou fechamento do corpo por meio
das operaces xamanicas de zwone),
quanto operacoes “misticas” (Viveiros
de Castro 1986: 5306), dado seu uso nas
cerimoénias em que ha consumo espiri-
tual de alimentos por parte dos Mui.
Dele se diz ser também, como o tabaco,
uma ‘coisa de saber’ e uma ‘coisa que
ilumina’. Com tais equipamentos, en-
fim, o xama Araweté se capacita as
operagdes de cura e de prevengio as
quais é frequentemente requisitado:
as operacoes de reconducdo da alma,
zmone; o assassinato de espiritos malig-
nos terrestres, Al e seus congéneres,
Ayaraeti e lwikatiba); e a dispersao de
flechas alimentares. Assim sendo, ser
comedor de fumo ¢ senhor de aray ¢
o que habilita 0 xamai a ser um suporte
dos Mai, que cantam por sua boca. O
canto xamanistico (ou a ‘musica dos
deuses’) ¢, nesse sentido, a atividade
mais frequente dos xamas (nao ha
homem adulto que nao tenha cantado
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ao menos algumas vezes na vida), e,
como mencionei anteriormente, a area
mais complexa da cultura Araweté: &,
a um sO tempo, a unica fonte de in-
formacao sobre o estado do cosmos,
sobre a situacao dos mortos depois de
chegados ao céu. Mais ainda: ¢ “o ‘rito’
central da vida do grupo” (Viveiros de
Castro op. cit.: 542-543).

Mas que se frise, entretanto, o se-
guinte: as cangoes, a exemplo do que
viu-se para a etnografia Piro, sao dos
deuses Mai'e o xama nao tem controle
sobre elas. Quando se trata, entdo, das
cancdes xamanisticas Araweté, con-
forme ressalta Viveiros de Castro, tudo
se passa como se estas fossem uma
‘fanopéia’® Os cantos xamanisticos
sdo, portanto, evocagoes vividas (mas
elipticas) de situacOes visuais (ou, mais
amplamente, sensoriais). (Viveiros de
Castro 1986: 548). Também sdo muito
mais que isso. Se a ‘musica dos deuses’ é
a evocacio vivida de situagdes visuais,
ela também faz transparecer imagens
focais no canto por associagio de temas
canobnicos do discurso sobre o céu. E
o que se v¢, logo, no canto de Kaziipaye-
ro, 0 canto Araweté da ‘castanheira em-
plumada’, que traz a baila a imagem focal
de uma grande castanheira celeste ornada
pelos deuses com as plumas brancas
da harpia — criada pelo xama no canto
por meio da associagio de dois temas
importantes do discurso celeste: as
castanheiras e as harpias. Mas isso nao
¢ tudo. Se poderia sugerir ainda, por
outro lado, que acresce-se a0 motivo
visual da castanheira emplumada tra-
zido a tona no canto xamanistico um
motivo olfativo: as fragrancias celestes,
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cujo avatar seria a resina perfumada da
arvore 7777 (muito utilizada pelas mulheres e
pelos quartetos apihi-piha).

Ha de se ressaltar, por fim, que a pro-
pensio da poesia Araweté para a fano-
péia nio se encerra no canto do xama.
Esta seria, por outro lado, levada ao
maximo nos ‘cantares do inimigo’,
anl marakd, que dividem o baixo con-
teddo informacional com a musica xa-
manfstica, mas que se distinguem por
seu regime enunciativo: as cang¢oes do
inimigo, tendo ponto de vista invariavel
(diferentemente das can¢des do xama,
nas quais as posi¢oes enunciativas eram
cuidadosamente especificadas medi-
ante o procedimento citacional ou a
pragmatica do sistema de vozes), sdo
sempre cantadas do ponto de vista do
inimigo, isto ¢, o inimigo é o sujeito
do enunciado atualizado pelo canto do
matador (Viveiros de Castro 1986: 586).

Pois bem. Os fatos das etnografias
Piro e Araweté evocam diretamente
as nocoes de “arquitetura da visio” e
de “visao indireta livre”, com que De-
leuze (2007 [1990]) argumentou em fa-
vor de um ‘novo perspectivismo’ que
seria capaz de oferecer meios para esta-
belecer uma verdadeira progressao nas
figuras descritas enquanto conexdes
de projecoes ou ainda, como desta-
cou elegantemente o autor, a “série de
suas proprias metamorfoses”. F nesse
contexto que eu situatia, portanto, uma
‘ontologia da visao’. Passamos assim a ele.

ARQUITETURAS DA VISAO

No  Imagem-Tempo (1990) — segundo
livto de Gilles Deleuze sobre os con-

ceitos que o cinema € capaz de suscitar
e as relagdes que estes conceitos po-
dem estabelecer com outros conceitos
e outras praticas (ndo tendo a pratica
dos conceitos em geral nenhum privilé-
gio sobre as demais) — Deleuze det-
ruba de vez o pilar central dos estudos
tedricos sobre o cinema, a saber, a con-
cepcao de que o cinema é uma lingua
(universal ou primitiva [ou mesmo uma
linguagem]) semioticamente (ou semi-
ologicamente) interpretavel, substituin-
do-o pela ideia de que o cinema traz a luz
uma espécie de matéria inteligivel, um
correlato necessario por meio do qual
a linguagem constroi seus proprios
objetos. Mais ainda: esse ‘correlato ne-
cessario’ consiste, por seu lado, em um
conjunto de processos de pensamento
(imagens pré-linguisticas) e de pontos
de vista tomados sobre esses movi-
mentos (signos pré-significantes). Em
suma, o cinema seria um sistema de
imagens e signos pré-linguisticos em
que se poderia distinguir dois tipos de
imagens e seus signos corresponden-
tes: as imagens-tempo e as imagens-
movimento.

Ao longo das paginas do livro, essa
tese sustenta-se de um vasto sobrevoo
sobre a produgdo cinematografica — o
qual, quando pintado em um dos capi-
tulos centrais em que o autor argumen-
tara sobre as ‘poténcias do falso’, traz
a tona um conceito importante para o
leitor-etndlogo: o de perspectivismo.
Em uma abordagem mais localizada
ou atenciosa para com o conceito de
perspectivismo tal como evocado por
Gilles Deleuze em uma observacio
sobre o cinema de Orson Welles ¢ a
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transformagdo do pensamento produ-
zida pelo Barroco, o que se observa é
que este conceito nio se define nem
por uma conserva¢ao do ideal de ver-
dade, nem pela variacao de pontos de
vista exteriores sobre um objeto que se
suporia invariavel. A perspectiva nao
sendo mais nem verdade, nem aparén-
cla, faz com que No perspectivismo o pon-
to de vista seja constante, mas sempre
interno aos objetos, que passam a se
apresentar, entdo, como a metamor-
fose de uma tunica coisa em devir.
Além disso, o proprio objeto nao passa
mais, em ultima instancia, da conexao
de suas proprias metamorfoses. E o
¢ justamente porque, como ressaltou
Deleuze (1990: 175), “as perspectivas
ou projegoes sao o que ndo ¢ nem ver-
dade, nem aparéncia”.

No entanto, conforme também tentou
mostrar Deleuze, sucede que para que
o perspectivismo ofereca meios para
estabelecer uma verdadeira progressao
dessas figuras, seria preciso acrescen-
tar-lhe uma ‘teoria das sombras’ que se
conceberia, portanto, como a inversao
de uma geometria projetiva — visto
que se nesta o ‘olho’ instalava-se no
apice do cone e nos dava proje¢oes tao
variaveis dos planos de sec¢io, circulo,
elipse, ponto, reta, parabola, hipérbo-
le, etc. (o que faria de um objeto, em
ultima instancia, a conexao destas pro-
jecoes), na teoria das sombras o olho
abandona o apice do cone e seu lugar
passa a ser ocupado pela fonte lumino-
sa, forcando as proje¢des a se fazerem
por ‘zonas de sombras’ (Deleuze op.
cit.: 175-176). E, entdo, do acréscimo
de uma ‘teoria das sombras’ ao perspec-

Arquiteturas da visao

tivismo que se formaria a ‘arquitetura
da visao’, capaz de impor a perspectiva
uma dupla transformacao: um ‘centro’
perceptivo que seja, a0 mesmo tempo,
6tico e luminoso, conjugando, assim,
“a descritiva ou projetiva, e a narrativa
ou tenebrosa” (Deleuze op. cit.: 170).

Podemos, entretanto, abrir  aqui
um parénteses para constatar que a
questdao do perspectivismo colocada
nesses termos acaba por ressoar na
ideia de perspectivismo amerindio, cujo
estimulo maior, como vimos antetiot-
mente, seria a ideia indigena segundo
a qual a maneira como os humanos
véem os animais, os deuses, os espiri-
tos, as plantas, os objetos, as formas de
relevo, os fenébmenos meteorologicos,
etc. diverge profundamente da maneira
que os centros de agéncia nao-huma-
nos véem a si proprios e os humanos.
Voltemos a uma ideia fundamental
do perspectivismo amerindio, sobre a
qual Viveiros de Castro (1996: 128) es-

creveu o seguinte:

“Ser capaz de ocupar o ponto de
vista ¢ sem duvida uma poténcia
da alma, e os nao-humanos sio su-
jeitos na medida em que tém (ou
sdo) um espirito; mas a diferenca
entre os pontos de vista (e um
ponto de vista nio é sendo dife-
renga) nao estd na alma, pois esta,
formalmente idéntica através das
espécies, s enxerga a mesma coisa
em toda parte — a diferenca é dada
pela especificidade dos corpos. Isso
permite responder as perguntas: se
os nao-humanos sio pessoas e tém
almas, em que se distinguem dos
humanos? E por que, sendo gente,

nao nos véem como genter”
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Decorre dessa observacio do autor
sobre a ideia de perspectivismo que
esta possui duas faces distintas. Uma
delas, de generalidade e outra de es-
pecificidade. Haveria de existir aqui,
segundo o autor, também uma espé-
cie de condic¢ao virtual que interligaria
os humanos e os centros de agéncia
nao-humanos e definiria a possibili-
dade de cada um desses seres ocupar
um determinado ponto de vista. Ora,
é, entdo, a alma’ quem assume o papel
de condicao virtual que interliga sub-
jetividades distintas. Isso de um lado.
De outro, se poderia argumentar que
a problematica do perspectivismo in-
digena faz referéncia a uma “variacio
continua entre signos e coisas”, caben-
do, portanto, a diferenca corporal entre
centros de agéncia distintos provocar
tal variacio na forma como os sujei-
tos apreendem uma mesma coisa; caso
contrario, todos os seres enxergariam
as mesmas coisas da mesma maneira.

Terfamos assim, de um lado, o perspec-
tivismo, cujo ‘centro’ é ocupado pelo
‘olho’ de um sujeito/objeto especifico,
ou a centralidade do ponto de vista,
interno a cada sujeito e variavel pela
diferenca externa/corporal entre eles
e, de outro, a caréncia de uma “‘teo-
ria das sombras” (pelo menos para o
perspectivismo tal como discutido por
Deleuze (1990: 175), que retiraria o
‘olho’ (ou o ponto de vista) do ‘cen-
tro’, substituindo-o pela fonte lumi-
nosa, forcando as proje¢oes a nao mais
se fazerem a partir de um ponto de
vista especifico, mas sim por zonas de
sombras, determinadas a partir da luz
langada por outrem. A luz dessa distin-

¢do, podemos, portanto, indagar agora:
que seria, entdo, uma teoria das som-
bras que, acrescida ao perspectivismo
amerindio, comporia a arquitetura da
visao indigena e imporia a ela uma du-
pla transformacao? Tal questio ainda
permanece um pouco obscura para
mim. Contudo, minha hipétese construida
a partir das etnografias Piro e Araweté
¢ esta: s2o os conversores ontolégicos,
reputados provocar visbes ao ‘ilumi-
nar’ os olhos dos xamais, que ocupam
nos exemplos amerindios a posicdo de
‘fonte luminosa’ que, ao substituir o
‘olho natural’ do xama pelo ponto de
vista de outrem, for¢a o que ¢é visto
normalmente a ser enxergado a pattir
da luz lancada por outrem. Ora, mas
isso nao ¢ tudo. Penso que poderfa-
mos argumentar ainda que se esses
dois aspectos fundamentam, em certa
medida, uma teotia etnografica sobre
a visdo, também se poderia propor, a
partir da transmutacdo de perspectivas
expressa no sistema dos xamanismos
Piro e Araweté, uma teoria etnogra-
fica sobre o acontecimento ¢ sobre
sua contra-efetuacio, inspirados no
conceito de Gilles Deleuze (1990) de
“visao indireta livre”. Vejamos, pois,
mais de perto.

Disse acima que os xamanismos Piro
e Araweté se efetuam a partir da trans-
formagao do ponto de vista do xama
provocada pelo uso da ayabuasca ou
do #é (no caso Piro), ou do tabaco e o
chocalho aray (quando se trata do xa-
manismo Araweté) que reduziria, por
seu lado, a assimetria entre os huma-
nos e os deuses/setes poderosos. As-
sim sendo, se poderia sugerir que o
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canto xamanistico atualiza através de
imagens focais construidas a partir da
associacao de temas canodnicos do dis-

curso celeste (¢ 14 que moram os Mai

Araweté, por exemplo) uma série com-
posta por situagoes visuais (ou, mais
amplamente, sensotiais), bem como se
poderia argumentar também que a pa-
lavra cantada do xama humano ¢ indice
de seu ponto de vista transmutado no
ponto de vista nao-humano. Parece-
me, porém, que uma reformulacio
bastante razoavel seria reorganizar esta
afirmacio em trés pontos complemen-
tares. Primeiramente, penso que o que
a situacdo visual enxergada/evocada
pelo xama configura é a passagem da
linha espaco-temporal® comportada
por seu tipo especifico de olho aquela
comportada pelos olhos dos deuses/
seres poderosos. Além disso, nao ¢
menos notavel o fato de que o olhar
de outrem opera como uma espécie
de ‘substancializadotr’ de corpos. Em
segundo lugar, a palavra cantada pelo
xama faz existir, nesse sentido, pelo
menos duas linhas espago-temporais
distintas — fazendo do xama-cantador
(aquele que ‘torce’ em musica a sua visao)
um sujeito disperso nessas linhas.

Por fim, o terceiro ponto é o destaque
a ideia de que os pontos de vista e
suas transmutacOes provocadas pe-
los conversores ontologicos (tomados
como uma espécie de ‘lanterna’ que
‘lumina’ os olhos do xama e clareia
sua visao) quando colocados ao lado
da ideia de ‘arquitetura da visdo’ nos
permitem sugerir que uma ‘arquite-
tura da visao’ amerindia delineia dois
planos de imanéncia superpostos e
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mutuamente implicados. Um deles ¢ o
plano de imanéncia sensorial do xama
construido a partir da transmutacio de
sua perspectiva, uma imagem de seu
pensamento sensorial expressa no can-
to quando em relagdo com formas nio
humanas de alteridade. Nele, entdo, a
visao dos deuses acarreta na audicio
do xama, que acarreta na sua visao e em
sua fala que ird acarretar, novamente,
na audicio de outrem. B importante,
entretanto, que nao se confunda aqui,
como notou Deleuze (1991) o plano
de imanéncia com os conceitos que o
ocupam, pois 0s mesmos conceitos (a
visdo, particularmente), podem apa-
recer mais de uma vez nesse plano de
maneira distinta. Logo, um sentido ¢é
uma ‘intensidade’, um corte, ou uma
posicao diferencial nesse plano. Sao,
pois, a0 mesmo tempo, tanto o proprio
conceito quanto a sua propria variacao
(cf. Deleuze op. cit.: 42), transforman-
do, nesse mesmo movimento, o plano
de imanéncia sensorial no espago de
‘diagramacao’ dessas intensidades.

Ora, mas ha de se notar, por fim, que
essa ideia nos langa ao encontro do
plano de imanéncia visual cuja existén-
cia apenas mencionei acima e que, aos
meus olhos, estaria superposto e mutu-
amente implicado a esse primeiro pla-
no. Este é, portanto, um esquema de
“visao indireta livre” (a palavra estd em
Deleuze 1990: 221), no qual tudo o que
¢ visto vai do xama aos seres podero-
sos/deuses, quer o xami se expresse
pela intercessio de uma personagem
autonoma, independente do autor e
de qualquer papel fixado por ele (vale
lembrar que nos Araweté a maioria dos
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homens cantam e nos Piro a maioria
dos homens bebem ayahuasca), quer o
xama aja e fale como se seus proprios
gestos e palavras ja fossem reportados
por um terceiro. Assim sendo, se essa
afirmacdo me permite continuar, pen-
sO que o que esse plano visual indireto
livre coloca em xeque ¢ a redundancia
do sujeito da férmula Eu=Eu, ao re-
verté-la em outra férmula: Eu=Outro.
O que esta em jogo aqui ¢, entdo, que
o jogo de imagens visuais constituido
a partir da relacdo entre o que ¢ visto
por um xama e entoado em seu canto
e o que ¢ visto a partir do ponto de
vista de outrem €, de certa maneira, se-
rial e ‘atonal’ (se me permitem o uso da
palavra), visto que cada série exprime
a maneira pela qual um sujeito se
exprime indiretamente numa sequén-
cia de imagens atribuiveis a outro, ou,
inversamente, a maneira pela qual um
sujeito se exprime indiretamente na
visao de um sujeito considerado como
outro. Seja como for, a unidade do au-
tor é rompida em favor do discurso da
diversidade, da deformidade e, sobre-
tudo, da alteridade.

NOTAS

' Os xamas distinguem-se, dizem os Piro,
do restante da humanidade por conse-
guirem entrar no céu e transformarem-se
em jaguares (Ver Gow 2001: 152).

% Ver Viveiros de Castro (2006).

* O que nio deixa de ser cutioso é que o kayig-
In, apesar de provocar visoes, ndo tem forma
visual, mas apenas uma forma aural. O que
compoe O Seu COrpo SA0 apenas cangoes €
conhecimento (ver Gow 2001:148).

* Note-se que os Yaminawa sio reputa-
dos ‘indios bravos’ pelos Piro do baixo rio
Urubamba, a ponto destes repreenderem
seus filhos gritando-lhes: “Yaminawal!® (ver
Gow 1991:0).

* Ainda que os sonhos com jaguares e com
a Coisa-Onga celestes sejam tomados pelos
Araweté¢ como {ndice de alguma vocagio
xamanica (ver Viveiros de Castro 1986: 531).

¢ Fanopéia é um conceito criado por Ezra
Pound, para referir-se a matéria visual de um
poema. Eo conjunto de técnicas aplicadas
para criar imagens que afetam a imaginagao
visual. A fanopéia configuraria, portanto, o
poema no espago fisico e imaginario, mas o
faz (curiosamente) transpor fronteiras (ver
Pound 20006).

" Note-se que ao colocat-se por detras de
qualquer forma de ‘dizer-eu’ (que, como
mencionei acima, s6 se da a partir de um
corpo), a alma generaliza a condicio de
sujeito as espécies que a possuem, ao dotar-
lhes de “faculdades que sio a0 mesmo tem-
po psicoldgicas, socioldgicas e intelectuais
como: consciéncia de si e de outrem, lin-
guagem, pensamento, socialidade” (Lima
2002:5). Também quero registrar que todo
o comentdrio sobre o perspectivismo in-
digena ¢ auto-canibalizado (com pequenas
modificagbes) de um trecho da dissertacao
de mestrado que concluf recentemente.

8 Para um comentirio bastante elegante
sobre o conceito de ponto de vista e um
‘tempo bilinear mdltiplo’, ver a interven-
¢ao importante de Lima (1996).
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