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REQUIEM DE UM POVO

RESUMO

Neste artigo exploramos a ideia de que a destruigdo dos ecossistemas que abrigam populagdes extramodernas (mais
especificamente o povo Aikewara, tupis-guaranis do sudeste do Para) pode ser compreendida de outra maneira que nao
"apenas" nos termos de uma tragédia ambiental. Com efeito, aqui investigamos como a destruigdo dessas paisagens
(ainda que parcial) impde a essas populagdes um défice ontoldgico com consequéncias profundas para a reproducao

simbdlica de suas vidas.

PALAVRAS-CHAVE: antropologia; ambiente; filosofia da natureza.

ABSTRACT

In this article, we explore the idea that the destruction of ecosystems housing extra-modern populations (more
specifically the Aikewara, Tupis-Guarani people of southeastern Pard) can be understood in ways other than "just" in
terms of an environmental tragedy. Indeed, here we investigate how the destruction of these (albeit partial) landscapes
imposes on these populations an ontological deficit with profound consequences for the symbolic reproduction of

their lives.

KEYWORDS: anthropology, environment, philosophy of nature.
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“Se tento me dizer, vagamente, o que me toca em um animal, a primeira coisa é

que todo animal tem um mundo.”

(DELEUZE - Abecedario)

No&s (outros)

Em Une autre science est possible (2013), Isabelle Stengers adverte-nos que, diante do horizonte
catastrofico que se avizinha, cabe a noés desdobra-lo em uma operacao, em um efeito. Uma
operacao cujo nome ¢ Gaia. Uma operacao que, nos termos da autora, se inicia com um ato
demarcatorio, a inscricdo de um “nds” a quem essa operacao se dirige: um “nos” que ja ndo mais se
confunde com os limites da espécie — e que ndo pode mais falar em nome dela -, um “nds” que
circunscreve aqueles que se autoatribuiram a missao de modernizar os demais. Com efeito, um
“nos” a ser responsabilizado diante dos demais pelo horizonte catastrofico que se desenha, e que
assim deve ser feito para que lhe seja negada a posicao de responsavel pelos demais diante deste
cenario. Trata-se, aqui, de localiza-lo para destitui-lo da posi¢ao de um sujeito universal, destitui-
lo da perspectiva cavaleira a partir da qual promulga as condi¢des absolutas do pensamento, a sua
“reta natureza”, subjugando-o ao “modelo da recognicao”. Com outras palavras, trata-se de
destitui-lo da autoridade de falar em nome dos demais povos, ou seja, de retirar-lhe a capacidade
de ditar as regras do encontro entre eles, de demarcar solitariamente os limites e os termos de um

suposto mundo comum — mesmo que seja para talvez salva-lo.

Poder-se-ia dizer, entdao, que o gesto inicial da autora desemboca em uma recusa da
unificacdo prematura tanto do humano quanto da prépria Terra sob os auspicios univocos da
Natureza - e na determinacao desta na qualidade de campo absolutamente distinto da esfera de
influéncia humana. Destarte, o anthropos, isto é, a espécie como povo unico determinado pela
biologia, é posto de lado, dando vazao a uma verdadeira multiplicidade intensiva e extensiva de
povos (incluindo-se ai os nao humanos). A Terra, por sua vez, destituida do Humano, ou seja, do
sujeito absoluto capaz de determina-la de maneira univoca, é redobrada, tornando-se entdo um
espaco multinatural de coexisténcia (entrecruzamento) dos planos de imanéncia tragados no
entorno de cada um desses multiplos povos; um multiverso, propriamente. Tal proposta, levada
ao limite, desdobra o proprio conceito de fim do mundo, bem como seu sentido, transformando-
o em um acontecimento fractal, quer seja em algo que se reproduz indefinidamente em diversas
escalas, cada uma delas atrelada a justamente um desses inimeros povos (incluindo-se ai os nao
humanos) que o compdem: algo que, para citarmos alguns exemplos, reproduz-se no “genocidio
lento” dos povos amerindios, nas extincoes em massa de espécies animais e até mesmo na
conversao de montanhas em garimpos; em suma, reproduz-se na destruicao de qualquer entidade

que traga consigo um (outro) mundo.

Uma proposicao cosmopolitica que, diria, se desdobra ela propria em um problema de ordem

topologica. Afinal, se os contornos do “nds” e do “mundo” ao qual ela se destina sao
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suficientemente claros — os Modernos e a Natureza, como a autora nao cansa de repetir -, 0 mesmo
nao se pode dizer sobre os outros, isto é, sobre essa multiplicidade intensiva e extensiva de povos
e 0 proprio multiverso que nos circunda e nos atravessa. Afinal, como poderiamos demarcar seus
limites, como poderiamos dizer “isto aqui € um povo que padece” ou “estamos aqui diante de um
mundo que se esvai” sem recorrer ao juizo do anthropos? Como poderiamos fazé-lo sem evocar o

naturalismo ocidental?

Com efeito, uma investigacao sobre o fim do mundo e seu sentido — como € a proposta deste
texto — deve invariavelmente estar atrelada a uma investiga¢ao sobre o povo do qual esse mundo
que se encontra ameacado € mundo — e os proprios termos desse outro mundo. Donde a
necessidade de uma trapaca tipicamente antropoldgica, donde a necessidade de, diante de um
problema particularmente complexo como este, exp6-lo aos termos de outro pensamento, na
esperanca de desdobra-lo. Com efeito, trata-se de exp6-lo justamente aquilo que fora taxado como
“nao filosofico” pela razao ocidental, ao menos por sua versao dogmatica, moral — vejam bem que
nao se trata de respondé-lo, mas, de subverté-lo, de recoloca-lo sobre outros termos. No meu caso
em particular, os termos aos quais recorro sao aqueles do pensamento aikewara, uma populacao
tupi-guarani do sudeste do Para com a qual vivi por cerca de 18 meses entre 2009 e 2011 - e para

onde retorno ao menos uma vez por ano.

Mas isso nao é tudo, como diria Lévi-Strauss. Fundamental salientar que esse movimento,
isto que estou chamando de uma “trapaca tipicamente antropoldgica”, pressupde a existéncia de
uma equidade conceitual entre os procedimentos que caracterizam os discursos mobilizados
durante uma investigacao desta sorte; a saber, o discurso do analista (do antropdlogo, do
sociodlogo, do filésofo etc.) e o discurso do nativo (VIVEIROS DE CASTRO, 2002; CALHEIROS,
2017). Destituindo, assim, a vantagem estratégica do primeiro sobre o segundo, negando-lhe a
capacidade de determina-lo por meio de conceitos que lhe sejam estranhos, de impor-lhe um
juizo; em suma, minando sua capacidade de reduzi-lo a um conjunto de proposicoes, em geral,
vazias (isto é, desprovidas de um sentido eminentemente “verdadeiro”). Movimento, este, que nos
afasta da tipica relacao de conhecimento unilateral, em que o analista, em sua pratica de sentido,
detém exclusivamente a posse das razoes que estao por detras do pensamento nativo: uma relacao
de conhecimento cuja condi¢do de possibilidade é a propria deslegitimacao sistematica desse
pensamento, seu “epistemocidio”, como diria Scholte (1984, p. 964). Todavia ndo nos aproxima do
extremo oposto, que seria “acreditar” naquilo que as etnoantropologias ou mitofilosofias
indigenas dizem sobre o mundo, seja de uma maneira branda e condescendente, interpretando-
as como alegorias; seja, no limite, encarando-as como uma forma de saber hermética, capaz de

acessar uma dimensao supostamente oculta da realidade (VIVEIROS DE CASTRO, 2002).

Trata-se, aqui, de retirar essas (outras) tradigdes interpretativas, usualmente neutralizadas
sob o termo “cultura”, “crenca” ou “pensamento pré-légico”; de retira-las da suspeicao em que
foram mantidas sem, no entanto, submeté-las ao juizo dogmatico do modelo geral da recognicao

(SCHOPKE, 2004). E de fato a questdo, aqui, nao é saber se devemos toma-las como “erros”,
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exemplos do estado negativo do pensamento; ou como elementos do verdadeiro (DELEUZE, 1988):
trata-se de propo-las a nossa reflexao como utensilio do pensamento. Dito de outra maneira,
significa interpretar, a partir dos proprios termos, a l6gica que este ou aquele (outro) pensamento
poe em funcionamento e, a partir de um confronto com os limites de nossas categorias, torna-la
parte de nossa empresa filosdfica. O que se propde €, no sentido técnico do termo, pensar um
acontecimento, isto é, o produto simultaneamente improvavel e 16gico de um encontro, no qual o que
esta em jogo nao é a descri¢ao de uma relagao entre familiares — por exemplo, um pensamento e
algo que possa conceder ou reafirmar seu estatuto de verdade —, mas a relacao entre determinado

saber, 0 nosso; e um fora, que apesar de ser-lhe originalmente estranho sera capaz de afeta-lo.

Nos termos propostos por Pierre Clastres (1968), uma pratica de sentido que ndo mais se
imagina nos termos de um discurso sobre o outro, como interpretagdo, mas antes, nos termos de um
dialogo, de uma composicao com aqueles que originalmente foram excluidos do préprio ato de
pensar, aqueles que, da perspectiva do “nds” demarcado por Stengers (2013), estariam além e
aquém da razdo. A nocao de dialogo, aqui, admite um sentido bastante caracteristico, distinto
daquele que se costuma atribuir ao termo na filosofia e nas humanidades de maneira mais geral.
Pois nao consiste em simplesmente reproduzir o pensamento do observado ou incorpora-lo ao
modo da fenomenologia, em suma, nao consiste em estabelecer uma suposta relagao direta com
esse discurso. Pelo contrario, consiste em prepara-lo, elabora-lo para que ele possa, de alguma
maneira, reverberar nos termos de nossa empresa de sentido para que possamos, de algum jeito,
experimenta-lo filosoficamente. Parafraseando Deleuze (1988), consiste em produzir entre eles,
entre o discurso do analista e do nativo, uma semelhanca por meios que nao sejam semelhantes.
Tal operacao — a base do dialogo, justamente - consiste em tratar as ideias expressas por esse
(outro) pensamento na qualidade de conceitos; em determinar os personagens conceituais e a
matéria doreal por eles acionado. Um dialogo, entao, que se interessa menos pelo “modo de pensar
indigena” do que pelos objetos que compdem o horizonte desse pensamento; que se interessa pelo
mundo que seus conceitos trazem consigo. Um mundo que, propriamente, encontra-se ameacado

e/ou até mesmo ja destruido.

O fim dos queixadas

Tomemos o que foi dito anteriormente como pressuposto metateodrico, a fundacao que
sustenta a exposicao etnografica que se segue. Como se fosse uma manobra de cameld, uma rapida
explicacdo sobre o funcionamento desta maquineta que pretendo “vender” ao leitor, essa forma

de cocriagao antropologica.

Em janeiro de 2017 estive entre os Aikewara para participar de algo que poderiamos chamar
de uma despedida-ainda-em-vida de Sawara’a, o ultimo de seus murerekotareté (chefe-de-verdade)
— termo que utilizam para designar os chefes do “caminho-de-outrora” (akykwere), forma como
designam o “mundo de antes dos brancos”. Sawara’a nao apenas foi o ultimo a ocupar tal posicao,

como também o ultimo a ocupar a funcao de ywye'eté (“corpo-terreno-verdadeiro”), aquele que
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durante o karuwara - sequéncia ritual cujo ponto culminante é a “captura” dos espiritos
homo6nimos — encarnava o papel de outro tipo de principal, quando efetivamente se tornava como
os antigos tiranos canibais que habitavam a maloca original da cosmogonia nativa, a wetometeé.
“Guerreiro”, como Sawara’a era chamado em portugués pelos seus pares, me contou sobre a
proximidade de sua morte, me disse que durante a noite conseguia ver claramente os espiritos que
espreitavam a aldeia a espera da libertacao definitiva de sua “imagem-espirito” (a’ua). Por essa
razao, pediu que filhos e netos reunissem seu povo uma ultima vez. “Seu povo”, enfatizo, pois o
“povo” aqui, como veremos, € menos um dado que um feito: algo que nao preexiste ao desejo desse

homem e que, justamente, nao sobrevivera ao seu desaparecimento.

Antes de continuarmos é importante falar sobre estas duas posicoes, o murerekotareté e o
ywyeeté, para compreendermos o que se passou durante a despedida-ainda-em-vida de Sawara’a.
Murerekotareté remete a um mundo que ja ndo existe mais, a vida de antes do contato, quando os
Aikewara, melhor, os bandos que posteriormente viriam a se tornar os Aikewara sob os olhos do
Estado, viviam dispersos, cada qual com seu devido principal, mas todos em uma continua
“marcha de fuga”; fugiam de seus vizinhos, os Xikrim, é verdade, mas fugiam, sobretudo dos
antigos chefes canibais da maloca original — que ainda permaneciam em seu encalco, mas agora
sob a forma dos espectros karuwara. Nesse cenario, os murerekotareté¢ foram aqueles que de alguma
maneira conseguiram interromper a marcha e reunir pelo menos alguns desses bandos em uma

“comunidade” (weton).

Movimento fragil e por isso temporario, a vida comunitaria nao era — e assim permanece —
exatamente desejada pelos Aikewara; “nao € o certo para nds-outros”, diziam-me. E assim o
faziam, pois tal experiéncia lhes parecia perigosamente proxima daquela que tinham sob o jugo
dos chefes canibais da wetometé. Isso posto, nao € de se estranhar que precisassem de “outros” para
produzir suas comunidades; ndo é de se estranhar que a existéncia da propria comunidade
Aikewara, no “caminho-de-outrora”, estivesse atrelada a presenca de outra nos arredores, uma
“ : ” . . . . ~

comunidade” formada por queixadas. Com efeito, reuniam-se temporariamente nao por uma
suposta vontade de viver juntos, reuniam-se em fun¢ao do desejo (putah) que nutriam pela carne
de seus vizinhos recém-descobertos e o que advinha de seu consumo, o sangue e com ele o
“ : ” 4 7 ~ .

crescimento” (semotd). O murerekotareté era aquele que nao apenas descobria a presenca dos
animais nos arredores, mas que de uma maneira ou de outra, seja pelo carisma, seja pela propria
qualidade como cacador, era capaz de acionar os bandos vizinhos para que pudessem caca-los de
maneira coordenada. Um esforco colaborativo que, ao menos temporariamente, se desdobrava em

uma experiéncia comunitaria.

E crucial, se digo que toda comunidade aikewara pressupde a existéncia de outra (aipewara)
formada por suas presas preferenciais, se digo que por debaixo dela ha um plano animal, o faco
estritamente a partir da perspectiva dos proprios Aikewara, pois os queixadas, ao que consta,
tinham umaideia completamente diferente sobre o que se passava. Se para os humanos havia uma

terra (humana) sobre outra terra (animal), para os queixadas havia, ali, uma terra ao lado da
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outra - da mesma maneira que os proprios Aikewara enxergariam caso seus vizinhos fossem uma
comunidade inimiga, por exemplo. Vejam que nao se trata de um enunciado que nos remete auma
realidade objetiva e exterior, a uma natureza independente, mas a dois acontecimentos
paralelisticos e correlativos. A “comunidade” pressupde um espaco em seu estado complicado: ha,
aqui, duas realidades sensiveis que se encontram em uma disputa, a dos humanos e a dos

queixadas, que permanecem a espreita do descuido alheio para se atualizar.

Dito isso passamos para o ywye'eté. Em razao do espacgo, sera necessario reduzir aqui o
complexo ritual karuwara a atualizacdo de uma perspectiva. Tudo se passa como se, durante os
quinze dias do ritual, especificamente durante as exaustivas dancas de até oito horas, os Aikewara
se tornassem capazes de regredir no fluxo do tempo até a wetometé; até o momento em que viviam
sob o jugo dos antigos chefes canibais. E assim o fazem para que estes, agora sob a forma de
espectros imortais, os reconhecam — a0 menos temporariamente - como propriamente humanos,
e ndo mais como simples presas animais. A perspectiva do ywye'eté é crucial, afinal, para todos os
efeitos, ele é um desses canibais que espreitam os viventes, mas, ressalta-se, um que se recusa a
devora-los - desde que eles se mantenham sob suas ordens, desde que se mantenham
continuamente em movimento durante as etapas do ritual-, aceitando-os como “seu povo”.
Justamente é esse ato, essa recusa, que se desdobra no reconhecimento da humanidade dos
dancarinos pelos demais karuwara; no lugar das presas, um bando de urus — forma como esses
tiranos canibais nos percebem -, agora eles enxergam apenas o povo-do-ywye'eté, e isso é o

suficiente para que cessem temporariamente seus ataques sobre eles.

De posse dessas informacdes, podemos regressar a despedida-ainda-em-vida do velho
Guerreiro. Sabemos de seu desejo, sabemos que ele desejava ver o seu povo uma ultima vez.
Contudo, nao sabemos exatamente o que isso representa. O ato ndo o faria apenas feliz, disseram-
me, mas ele seria capaz de resistir um pouco mais: iria fortalece-lo, faria com que crescesse como
no “caminho-de-outrora”, mais uma vez como o principal de um povo, afastando os espectros que
o espreitavam. Com efeito, a despedida ndo era assim propriamente uma despedida, um
movimento melancdlico de aceitagdo da morte, mas um ato final de resisténcia, uma ultima “fuga”
(semim). Para tanto, pediu que filhos e netos convocassem os homens de todas as sete aldeias
aikewara para uma cagada coletiva. Apesar das tensas relacdes intercomunitarias, Sawara’a ainda
gozava de grande prestigio entre seus pares, de modo que, nos dias seguintes, pouco a pouco, 0s
vizinhos se mudaram com suas familias para a aldeia do velho Guerreiro. Era a primeira vez em

anos que o povo Aikewara se via reunido em uma unica “comunidade” (weton).

Pouco a pouco, de uma maneira aparentemente descoordenada, cada homem partiu para um
canto da mata em busca dos queixadas. Enquanto isso, mulheres e criangas permaneceram na
aldeia preparando o urucum e o jenipapo para as pinturas: a ideia era que os cacadores e,
sobretudo, a caca fossem recebidos com festa. No entanto, apds um, dois dias, os homens foram
retornando de maos vazias, um ou outro caititu abatido, um jabuti, e s6, ndo havia mais queixadas

na mata, sequer vestigios. Para o desespero de meus amigos, os boatos que ja circulavam havia
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algum tempo se mostraram verdadeiros: tudo indicava que esses animais estavam extintos.
Consternados e visivelmente envergonhados, decidiram, entdo, que o purahai (danga-ritual)
deveria seguir como o programado; as tintas ja haviam sido preparadas e ndo poderiam ser
descartadas. Assim lancaram mao do unico alimento que tinham maos em quantidade suficiente,
bacaba-acu - o que levou muitos a desistirem imediatamente de participar da danga, sobretudo os

mais velhos.

A despeito de tudo, dancamos, e assim o fizemos durante toda a noite. Mas dancamos de uma
maneira que “ndo é a certa” (katu’yme), repetiam continuamente durante os movimentos. A
sequéncia ritual deveria ser executada ao sabor da fumaca da carne assada, e ndo ao redor de uma
canoa de bacaba-acu — o fato de estarmos todos pintados como queixadas reforcava a distancia
entre o planejado e o executado. E assim deveria ser para que pudéssemos crescer de uma maneira
apropriada - incluindo-se ai o proprio Sawara’a —, para que pudéssemos “crescer” propriamente
como “cagadores” (huka’ikara’e), nos tornando firmes como eles. Mas dangamos “com fome”,
explicavam-me — “bacaba nao é comida de verdade”, diziam - e isso, ao contrario daquilo que fora
originalmente planejado, nos enfraqueceu, nos “diminuiu”, encheu nossos corpos de uma
substancia venenosa que denominavam apenas como “podre” (punura). Nao é de se estranhar que
no dia seguinte ja nao havia mais danca, e que os presentes foram pouco a pouco retornando
silenciosamente para suas aldeias. Também nao foi surpresa para meus amigos que, dias depois,
o proprio Sawara’a tenha caido doente, vomitando sangue, sentindo fortes dores no peito, indo

parar em um hospital de Maraba (PA), onde morreria algumas semanas depois.

E nao havia surpresa, pois os Aikewara ja sabiam o que os aguardava, sabiam o que a extincao
dasvaras de queixadas representava — e ndo apenas para Sawara’a, mas para o futuro dos proprios

Aikewara: sabiam que aquilo representava o fim de um mundo.

Frase que s6 adquire sentido se olharmos com atencao para o que se passa durante o karuwara,
mais especificamente, para a relacao que se desenha entre o ywye'eté e seu povo (os dangarinos).
Sabemos que o ywye'eté € um chefe canibal e que isso nao se trata de uma metafora — pelo menos
nao no sentido usualmente empregado; para os presentes ele é efetivamente um desses outros, e
por essa razao, um que os espreita a espera de um descuido qualquer para devora-los. E s6 ndo o
faz, dizem, pelo fato de que os dangarinos, durante a sequéncia ritual, permanecem em continuo
movimento, fugindo assim do seu desejo antropofagico. A danca, entao, se desdobra em fuga, uma

fuga que se atrela a outra.

Como ja disse, o karuwara é um ritual extenso, portanto, demanda uma grande quantidade de
alimentos, em especial, aquele que os Aikewara denominam como sendo a unica “comida de
verdade”, a carne dos porcos. Nao € de se estranhar, portanto, que os dias que antecedem o ritual
sejam marcados por expedicoes de caca dedicadas a captura desses animais, operacgdes
extremamente arriscadas, sabemos. Nao vejo, aqui, a necessidade de evocar toda a literatura
dedicada aos riscos metafisicos da cacada, apenas me limito a dizer que, entre os Aikewara, sair

para cagar porcos também implica risco de se ver “preso” ao mundo desses animais. Risco de nao
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apenas toma-los temporariamente por humanos, como de se tornar um morador definitivo da sua
“comunidade”: para todos os efeitos, o cagador é um genro em potencial dos queixadas. Cacar,
portanto, se remete a essa situacao-limite em que o humano pode vir a ser capturado pela
“comunidade” animal, “engolido”/"comido” (a’u) por ela - a utilizagdo do vocabuldrio alimentar
nao é acidental, trata-se efetivamente de uma forma de devoracao. Cagar, portanto, implica fugir
desse outro mundo, melhor dizendo, em se expor a ele e dele fugir. Fuga que se desdobra em
crescimento, pois crescer, para meus amigos, € o movimento extensivo e intensivo que emerge da

exposicao e da sobrevivéncia de um corpo a um influxo aldgeno.

A carne da presa nao ¢ apenas um atestado da resisténcia do cacador, mas uma espécie de
signo aniconico da caga. A peca traz dentro de si a “imagem-espirito” (a'ua) do animal abatido, e
por isso as mesmas rela¢des, a mesma complicagdo entre o mundo dos queixadas e o dos humanos
— fato explicitado por uma série de restricdes na sua manipulacao. A relacao entre comer e crescer
se da por meio dos perigos envolvidos no ato, e nao por supostos valores nutricionais. Enfim, o
que nos interessa aqui € o fato de que a caca dos queixadas, sua carne, esta na base de uma longa
cadeia de transformacdes dos humanos, transformacoes que sao descritas pela filosofia local
como “fugas” (semim). Melhor seria dizer, em termos mais proximos do vocabulario local, que a
caca esta na origem de uma longa marcha de fuga. Uma fuga que comeca no nascimento e so6
termina na morte. Durante o karuwara, é ela que garante — ou garantia — aos dancarinos a poténcia,
o crescimento necessario para sobrepujar o desejo canibal do ywye'eté, e, por consequéncia, o desejo
dos proprios karuwara. E foi ela, sua falta, que determinou o infortunio do velho Guerreiro. Sem a
carne, sem a sua poténcia, nos tornamos incapazes de crescer e o sobrepujar as forcas do podre
que atravessam nossos corpos, que nos diminuem e nos enfraquecem. Se entre os mais jovens isso

se desdobra em um leve cansago, entre os mais velhos, como Sawara’a, pode se mostrar fatal.

Mas isso ndo é tudo...

Um mundo em fuga

Aikewara é “aquele que foge” (semim), como dizia o finado Awasa’i — entao o mais velho dos
cantores-xama aikewara — sempre que lhe perguntava o significado do termo. Tratava-se de uma
palavra dificil, sem cognatos em linguas vizinhas e cuja glosa oscila. Por vezes me era apresentada
sob a forma de uma locuc¢ao pronominal, um “nés-daqui”’, um “a gente”, sempre em contraste com
um “eles de 13" (aipewara); em outros momentos aparecia sob a forma da palavra “indio”,
designando, de uma maneira geral, todos que consideram como “nao brancos”, incluindo-se ai os
melanésios que viam em meus livros, mas também os adeptos do Santo Daime (este que vos fala
ou os na'vi do filme Avatar). Se insistia, buscando reconciliar as tradu¢des que me eram oferecidas,
o velho cantor acrescentava — como se estivesse explicando o 6bvio a uma crianga (o que nao deixa

de ser verdade) — que aikewara é aquele que anda (wata) para longe da morte, que foge da doenga,

da dor; dos afetos caracteristicos da experiéncia mundana.
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Uma experiéncia que, dizia-me, se manifesta de maneira quase ideal na vida citadina, nos
termos da existéncia dos nao indigenas, destes que conhecem como kamard e cujos corpos,
afirmavam, sdo doentes, podres e — como ja demonstrei em outras oportunidades — descrevem
movimentos analogos aos dos mortos (tratar-se-iam de seres presos em uma eterna repeticao,
seres que se movem segundo seus vicios, e ndo por conta de seus desejos, enfim). Uma existéncia
que, acrescento, ndo lhes é estranha, pois o mito nos ensina - e ja falamos sobre isso, que na aurora
desta terra existira outra —, que os povos indigenas do mundo, todos eles, viviam sob o jugo dos
tiranos canibais nesta “maloca” de propor¢des imensuraveis; nesta que, segundo meus amigos
seria a “cidade original”, a primeira experiéncia citadina da qual se tem noticia (CALHEIROS,
2014). Os aikewara - os indios — de hoje, justamente, sdo aqueles que perceberam que ali nao era seu
lugar e partiram, fugiram, cada bando seguindo atras de seus cantores e seus principais, cada um
fugindo a seu modo (CALHEIROS, 2015).

Contudo, aikewara, como dizia Awasa’i, é “aquele que foge”, uma marca que nao se refere
apenas a um acontecimento passado, ocorrido em tempos imemoriais, mas também a uma agao
no presente, um ato continuo que nao se pode deixar de realizar sob o risco de desaparecer. Fugir
é vital.

E aqui entendemos a dimensao da tragédia que se abate sobre meus amigos em consequéncia
da extin¢ao dos queixadas — e com ela a destruicao desse mundo subterraneo que atravessa a vida
aikewara: como permanecer fugindo, se transformando, se o elemento basal dessa marcha, dessa
operacao vital, esta agora desaparecido? Como escapar, por exemplo, da feiticaria dos brancos -
a atracao das cidades —, sua influéncia, ou do desejo antropofagico de seus antigos chefes, sem o
auxilio dos queixadas? Como lutar contra esse défice ontolégico? Quando parti do Sororé (PA)
ainda ndo havia resposta para esse questionamento, apenas um lamento profundo por aquilo que
se perdeu. Um lamento que me remete  reflexdo melancélica do escritor Eric Chevillard (2007),
apos imaginar a morte do ultimo dos orangotangos:

O ponto de vista do orangotango, que nao significou pouca coisa na invengao do
mundo e que segurava o ar no globo terraqueo, com suas frutas carnudas, seus
cupins e seus elefantes, esse ponto de vista unico ao qual se deve a percepcao dos
trinados de tantos passaros cantores e aquela das primeiras gotas de orvalho
sobre as folhas, esse ponto de vista ndo existe mais, vocé se da conta[...]o mundo
de repente encolheu [...]. E todo um aspecto da realidade que colapsou, uma

concepcdo completa e articulada dos fendmenos que fara falta doravante a nossa

filosofia. (p. 16).
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