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SECAO TEMATICA

Do rito ao canone: arqueologia da
religido em trés perspectivas

From rite to canon: Archaeology of
religion in three perspectives

Fernando Torres-LondoAo*
Jefferson Ramalho**
Mauricio G. Righi***

Resumo: O presente artigo, escrito a seis maos, tem por objetivo tragar um recorte interdisciplinar e
transdisciplinar, no que inclui perspectivas arqueoldgicas, histdricas e antropoldgicas, em didlogo
com a ciéncia da religiao, em uma anilise de cendrios consideravelmente distantes um do outro.
Um olhar no contexto pré-histérico da religiao no sitio neolitico em Catalhdyiik, a problematizagao
dos textos hebreus a partir de uma aten¢ao dedicada a cultura material, as recep¢des dos primeiros
textos cristios em diferentes fontes arqueoldgicas da Antiguidade tardia e a aplicacdo da ideia de
canonicidade ao contexto xaménico amazoénico sao as abordagens temdticas que aqui se propoem,
evidenciando eixos tedricos comuns, apesar das distAncias e diferengas entre os objetos, que seriam
o eixos das relagdes entre religiao e poder, e entre oralidade, escrita, imagem e canonicidade.

Palavras-chave: Religido; poder; rito; cultura material; canonicidade.

Abstract: This article co-authored by three researchers aims at proposing an interdisciplinary and trans-
disciplinary approach in Religious Studies, including archeological, historical and anthropological
perspectives, taking into consideration quite different historical scenarios. For instance, we have
a look upon the religious context at the Neolithic site at Catalhdyiik as well as a look upon the
Hebrew texts from the point of view of its material culture, considering the reception of the first
Christian writings from different archaeological sources related to late Antiquity, and the adoption
of the idea of canonicity to a shamanic context in the Amazon area. All these approaches here en-
tertained highlight a common theorical ground among them, that is, emphasizes the relationship
between religion and power, between orality and writing, image and canon.

Keywords: Religion, power, rite, material culture, canonicity.

Introdugio

Os chamados periodos pré-histéricos compreendem um imenso campo histérico,
arqueoldgico e antropoldgico de andlise, em cendrios variados e temdticas complexas,
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nao obstante sua popularidade em descomplicado uso corrente quando se trata de
caracterizar povos ainda ligados a préticas coletoras e cagadoras.

O préprio conceito de periodos muitissimo longos, nos quais conjuntos sociais
extensos, incluindo povos inteiros, desconhecem, na auséncia da escrita, a prépria his-
téria — falamos de sociedades dgrafas —, é enganoso. Dizemos isso para sublinhar que
o conceito ainda corrente de pré-histdria, estabilizado pelas disciplinas da histéria e da
arqueologia dos séculos XIX e inicio do XX, tende a separar a histéria em dois grandes
blocos: um primeiro, visto como civilizado, urbano, com escrita e Estado (o bloco da
sociologia), e um segundo, o seu inverso selvagem, tribal e dgrafo (o bloco da antro-
pologia). Esse tipo de disposi¢ao conceitual, embora disponha de vantagens diddticas,
por meio da visualizagdo macro de alguns processos culturais em seus agregados de
desenvolvimento técnico e institucional, compromete, e de modo contundente, certos
esclarecimentos fundamentais.

S4o indmeros os trinsitos, por vezes ocultos, nio obstante determinantes, entre
modelos mentais e préticas cujo desenvolvimento interno esclarece as passagens entre
o0 que seria o “primitivo” e o “civilizado”, o “tribal” e 0 “urbano”, o “coletor” e o “agri-
cultor”, etc., passagens de longuissima duragao. A questao é que essas categorias, uma
vez colocadas dessa forma, lado a lado, como realidades cristalizadas, ocultam esclare-
cimentos histéricos importantissimos. E em seu transito interno, em suas dinimicas
préprias, em seus enredamentos e distintas temporalidades, em suas formas especificas
de mudang¢a e de permanéncia, que as histérias se processam, criando diferentes mo-
dalidades de vida social, com seus aparatos técnicos e institucionais.

Sao muitos os elementos do “primitivo” que se perpetuam no “civilizado” e, inversa
e igualmente, muitos sdo os elementos do segundo que estao anunciados, que estao em
gestagao, no primeiro. Para nds, o mais importante nao serd o “civilizado” em contras-
te com o “primitivo” e demais constru¢des semelhantes, mas sim a andlise das forgas
mediadoras, na identificagio dos canais que conduzem esses transitos histéricos, em
que se instalam novas arquiteturas mentais, especialmente no que reconhecemos como
linguagem e dindmicas littrgico-rituais.

Tomando esse cendrio como quadro de adverténcia, como primeiro e fundamental
esclarecimento, podemos entao principiar uma reflexao em ciéncia da religido e histéria
da religido acerca do desenvolvimento, em camadas, dos textos sagrados, sublinhando
exatamente esse transito entre rito/oralidade e texto/cAnone. A estabilizagao escrita de
repertérios religiosos gigantescos pressupoe fases de desenvolvimento interno, mas,
pressupde, também, processos de apropriagao externa, cujos nexos ¢ desenvolvimen-
tos mais antigos perdem-se, muitas vezes, no tempo, pois estao recuados nas vastidoes
formativas dos campos pré-histéricos.

As transformagoes que sofre a palavra anunciada, o verbo carregado de comunicagao
com o divino, indicam-nos, com frequéncia, a construgao de repertdrios teoldgicos e
cosmoldgicos, cuja fixagio nas mentalidades fez gerar, por exemplo, os sistemas reli-
giosos chamados de “religides mundiais”, ainda vigentes e absolutamente expressivos
na histéria do mundo. Com isso, defendemos a existéncia de profundos, caudalosos
e longuissimos veios formativos, ao se tratar da histdria desses sistemas religiosos, em
cujo percurso podemos, talvez, visualizar a formagao dos ribeiros e afluentes que, logo
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adiante, nos levam aos textos sagrados, aos cinones e seu magistério intelectual e littrgico,
visualizando um continuo processo de reforma e estabiliza¢io do repertério religioso,
ainda que essa visualizacio seja necessariamente fragmentada, certamente incompleta.

Nesta primeira se¢io, cabe-nos problematizar alguns desses veios em suas “nascentes”
e nascedouros simbdlicos e institucionais, levando-nos aos conjuntos pré-histéricos.
Entretanto, conforme acima apreciado, esses “conjuntos” compreendem milhares e
milhares de cadeias humanas, espalhadas por milhares e milhares de anos, muitas das
quais ainda impenetraveis a0 nosso conhecimento. Os pontos escuros sao dominantes.
Todavia, algumas partes significativas dessas imensidoes, ainda que pequenas frente ao
todo, foram iluminadas pela arqueologia recente, em esforgos conjuntos de esclareci-
mento histérico, nos quais tivemos reconstitui¢oes de fato impressionantes da cultura
material de mundos outrora perdidos.

Propomos, assim, uma reflexao simbdlica de algumas nascentes, em contextos bem
diversos, com citagoes adicionais, ainda que relacionadas, com base nos quais levantare-
mos algumas problematizagoes pertinentes a0 nosso tema: a visualizagao de elaboragoes
e de prdticas rituais em processo criacional, em desenvolvimento longo e sinuoso, que
se confunde com o préprio desdobramento técnico e institucional de determinada
sociedade pré-histdrica, culminando em elaboragoes crescentemente dependentes do
que podemos chamar de um “magistério doutrinal”, de uma classe intelectual/espiritual
que domine e normatize as narrativas religiosas e a simbologia correspondente. Isso
serd feito em trés contextos culturais e temporais absolutamente diversos, em trés atos
de uma “pega” com histdrias em paralelo, mas que se completa em sua metanarrativa,
em seu tema de fundo, revelando a inteligéncia ritual como engrenagem primeira do
ordenamento cultural. O rito nos ensinou a pensar, ensinou-nos a construir mundos
— 0S NOSSOS.

Ato I: 0 que nos diz a pré-histéria
Catalhoyiik e sua “religido”

Esse sitio préximo a planicie de Konya, na Anatdlia, compreende assentamentos
neoliticos ao longo de mil e quinhentos anos (7.500 a 6.000 AEC — 18 camadas), re-
velando-nos a existéncia de fases pré-cerdmicas e cerdmicas, em cuja extensdo méxima,
cerca de 140.000 m2, desenvolveu-se uma vila ou mesmo uma cidade neolitica que
chegou a abrigar, talvez, 10.000 pessoas em seu auge. Catalhdyiik foi primeiramente
escavado, investigado e reconstituido por James Mellaart e equipe, durante a primeira
metade da década de 1960. Foi somente a partir de 1993, sob o comando de outro
arquedlogo britanico, Ian Hodder, associado a escola pés-processual (Trigger, 2011),
que o sitio voltou a ser estudado metodicamente, ao longo de temporadas sucessivas,
cujos resultados, até 2015, compreendiam 166 edificagdes parcialmente escavadas e
18 totalmente. Essas edificagoes contém elementos riquissimos em cultura material
(recessos pintados, utensilios, ferramentas, ornamentos, bucrinia, estuque, reboques,
ossudrio manipulado, inumagdes, pedras de corte, estatuetas, etc.). A quantidade e
sobretudo a qualidade, em suas caracteristicas especificas, de elementos de cultura
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material encontrados em Catalhdyiik, fizeram com que arquedlogos, historiadores e
demais estudiosos passassem a reformular, acerca nio somente deste sitio, mas de todo
um contexto neolitico ampliado, antigas questoes, renovando o entendimento que
temos sobre formacio cultural e desenvolvimento social e institucional.

No capitulo 5 de seu Religion in the Emergence of Civilization, Hodder, em coautoria
com Harvey Whitehouse, propoe uma teoria de “modos de religiosidade”, concebida
por Whitehouse (1996, 2000, 2004, 2005), e que se aplicaria as fases hoje visiveis de
desenvolvimento simbdlico-narrativo desse sitio, e falamos aqui de seu campo reli-
gioso. Segundo esses dois autores, a vida social em Catalhéyiik se caracterizava como
agrupamento proto-urbano marcado ou mesmo dominado por coalizées ritualmente
constituidas, por meio das quais as identidades sociais eram fixadas, as memorias esta-
belecidas e as narrativas criadas.

Havia, em Catalhoyiik, uma simbologia ritual marcante, artisticamente elaborada,
que associava animais de grande porte/perigosos a cagadas rituais, estas seguidas de
grandes celebragoes. Essas praticas articulavam-se organicamente ao universo dos mortos
e as proprias habitaces em sua forma e contetdos internos. Na verdade, Catalhoytik
caracterizava-se, e de uma sd vez, como necrdpole e coldnia, uma vez que as casas eram
literalmente construidas sobre os timulos, ainda que nio todas, mas, sobretudo, aquelas
mais relevantes do ponto de vista simbdlico: as mais antigas, sucessivamente refunda-
das, ricamente adornadas e desenhadas, nas quais se acumulam, por vezes, dezenas de
enterramentos. De certa forma, é mesmo possivel interpretar essas casas como extensio
ou desdobramento de sua estrutura tumular inicial ou origindria.

Em ocasides muito raras [e especiais] esses animais eram cagados em demonstragoes
de bravura e habilidade cagadora. Os “troféus” (garras, chifres, presas, galhadas) eram
inseridos nas casas, onde eram continuamente engessados. [...] Em Catalhdyiik hd
evidéncias arqueoldgicas independentes de rituais de baixa frequéncia [embora mui-
to intensos] associados & caga, matangas, banquetes, dangas e ceriménias funerdrios
promovidos em ocasiées que também envolviam altos niveis de excitagdo e catarse.

(Hodder; Whitehouse, 2010: 128).

Sem querer entrar na discussdo especifica de Hodder e Whitehouse, em que se
propoe, durante a longa existéncia social de Catalhdyiik, uma provédvel transicao de
modos rituais imagéticos e agressivos para modos progressivamente doutrinais e narra-
tivos, ou seja, de performances rituais associadas a “ritos de terror” (Whitehouse, 1996),
fortemente catdrticas, embora pouco frequentes, para performances mais e mais rotini-
zadas por doutrinas estabilizadas, terfamos aqui, em nossa argumentacio, um exemplo
ilustrativo de como uma sociedade neolitica de agricultores e de criadores de rebanho,
uma sociedade proto-urbana absolutamente sedentarizada, reteve em seu imagindrio re-
ligioso/ctltico, ndo obstante, relagdes viscerais com o universo cagador. Toda simbologia
marcante e de fato permanente nesse sitio neolitico evoca uma sociedade religiosamente
vinculada a simbologias cagadoras e guerreiras, ainda que a vida econémica se situasse
em outro plano. Isso nos leva ao papel central do que chamamos de rito ou vida ritual
na constitui¢do simbdlico-narrativa de uma comunidade qualquer, principalmente em
sociedades dgrafas, em meio as quais os ritos organizam nio somente procedimentos e
comportamentos os mais diversos, como também a prépria memoria ancestral.
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Em trabalho mais recente, Religion At Work in a Neolithic Society, publicado em
2014, Hodder reafirma sua tese, dizendo que “a vida religiosa, para as populagoes de
Catalhoyiik, compreendia todos os aspectos da vida social” (Hodder, 2014, p. 3), e
convida outros especialistas para que discutam e problematizem, com base na cultura
material do sitio e em outros estudos associados, o seu argumento. No capitulo 7 desse
novo trabalho, a antrop6loga Bérbara J. Mills, cuja especialidade envolve o estudo das
sociedades de pueblos no sudoeste dos EUA, discorre sobre provéveis semelhancas e
discrepéncias arquitetonicas e institucionais entre Catalhdyiik e os pueblos amerindios,
uma vez que — numa olhada rdpida — a configuragao arquitet6nica de ambos os mode-
los urbanos, o neolitico e 0 amerindio, parece ser bem semelhante. Apds analisar com
cuidado a configuragio espacial de Catalhdyiik, Mills chega a conclusao de que hd mais
diferencas do que semelhangas entre os dois modelos de vila aglutinada. Por exemplo,
a presenca de pragas e demais espagos publicos, elementos centrais nas sociedades dos
pueblos, parece estar ausente em Catalhdyiik (Mills, 2014, p. 159). Todavia, apesar de
haver marcantes diferencas urbanisticas, Mills identifica algo que nos importa mais,
marcadamente semelhante em ambas as sociedades estudadas, embora completamente
separadas no tempo e no espago:

O que as torna semelhantes néo sdo as especificidades da arquitetura, imagindrio ou
artefatos, mas a forma como a religido constitui parte central da vida didria em ambas
as culturas, e 0 quanto isso se torna evidente por meio das interacdes que as pessoas
estabelecem com as coisas. (Mills, 2014, p. 159).

Em nosso caso, interessa saber que Mills defende o argumento de que se trata de
sociedades organizadas em torno de inequivocas coalizdes rituais (ela usa o termo “sodali-
dades rituais”), com base nas quais identidades e hierarquias se estabelecem, “semelhante
a participagio em todas as sociedades rituais, em Zuni, a riqueza [e o prestigio] ndo se
baseiam na posse de bens materiais, mas na posi¢ao cerimonial que o sujeito ocupa”
(Mills, 2014, p. 173). Com efeito, tanto em Catalhdyiik quanto no contexto cultural
amerindio de pueblos, a sociedade se organiza, sobretudo, segundo suas dindmicas ri-
tuais, as quais se conectam, frequentemente, a imagindrios cagadores e guerreiros, em
vinculo préximo ou mesmo idéntico ao das habilidades curativas (isto se reproduzird
no universo cultural ianomami, conforme veremos adiante). Esse tipo de organizacio
social produz redes de afiliagdo tipicamente religiosas, a saber, relacionadas a “guar-
dides de meméria e habilidades” (Pels, 2010, p. 239), a lideres espirituais e da palavra
(xamas), a rituais de iniciagdo, a grandes cerimoniais, a cagadas/expedi¢oes guerreiras,
a préticas de cura, encantamentos e celebragoes festivas, ou seja, ao universo especifico
dos poderes espirituais associados organicamente aos poderes curativos e guerreiros.

Em busca de um entendimento formativo

O contexto histérico do qual Catalhdyiik participa antecipa a fase final do neolitico,
a0 longo da qual foram sendo criadas as estruturas que possibilitaram a emergéncia
do que entendemos como os primeiros sistemas civilizacionais do Oriente Préximo,
nos quais vida urbana, escrita, agricultura em larga escala e burocracia floresceram na
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formagio dos primeiros estados imperiais da histdria, caracterizados por uma institui-
¢ao central: o templo-paldcio com seus reis sumo-sacerdotes e sua casta de escribas e
sacerdotes. Em nosso caso, a questao central é perceber, nesse contexto, a constitui¢io
de padroes mais e mais centralizados, crescentemente capacitados a administragao de
processos econdmicos e institucionais em larga escala, o que incluiu, necessariamente,
um agudo florescimento técnico e intelectual relacionado aos grupos dominantes.

Os sistemas teocraticos altamente sofisticados, sistemas geradores e mantenedores
de “civilizagao”, que surgiram no contexto do Crescente Fértil, percorrendo o quinto
e quarto milénios AEC, na passagem do calcolitico para o bronze antigo, tém parte de
sua histéria formativa associada aos padroes identificados em Catalhéyiik, entre outros
sitios, ainda que nao se reduzam a estes, obviamente. Falamos de sociedades que nos
legaram os mais antigos escritos religiosos e as mais antigas epopeias de que temos
noticia, cosmologias e mitos de criacio registrados graficamente. E importante que se
note que o universo desses primeiros escritos religiosos, entre mesopotamicos, sirfacos
e egipcios, o universo dos primeiros textos sagrados, jd era altamente organizado em
sua fase formativa. Antes de haver escrita e textos sagrados, coisas como vida urbana,
grandes templos e paldcios jd compunham o cendrio social dessas culturas teocrdticas,
em que realeza e sumo sacerddcio, geralmente em comunhio, mas, por vezes, em tensio
e conflito, imprimiam nio somente autoridade politica, mas, sobretudo, legitimidade
ritual para governar, com base numa identidade compartilhada, ritualmente consagrada
e celebrada, e as divindades estavam associadas as cidades.

Em seu 7he Origins of the World's Mythologies, o cientista da religiao Michael Witzel
propoe a emergéncia do que denomina de sistema laurasiano, aplicado ao contexto do
Crescente Fértil, mas também além, por meio do qual foram consolidadas narrativas
mitolégicas mais complexas sobre a origem do homem, do cosmos e das instituicoes,
bem como os seus sentidos e destinos (Witzel, 2012). Sem querer debater as teorias
de Witzel, importa-nos perceber a colossal abrangéncia histérico-geogréfica de alguns
conjuntos simbdlicos e seus respectivos patriménios rituais e mitolégicos. Quando per-
cebemos, por exemplo, as inegdveis aproximagdes entre o apsu sumério, o nu egipcio e o
tehém hebraico, somos obrigados a propor a existéncia de um patriménio pré-histérico
comum a todos, um veio ou tronco comum e mais antigo que os formou.

Com isso, nao se pretende forcar nenhuma conexio direta entre santudrios megaliticos
da primeira fase do neolitico [Gobekli Tepe] com os templos da Antiguidade Oriental,
construidos seis, sete ou oito mil anos mais tarde, mas sim verificar uma provével
cosmogonia comum e de fundo muito antigo, cuja contrapartida institucional se
evidencia na relagio muito préxima entre xamanismo e profetismo. Sem duvida, o
Apsu sumério, o Nu egipcio e o 7¢hém hebraico indicam referéncias comuns, pondo
em evidéncia um substrato cosmogdnico compartilhado. (Righi, 2017: 96).

Com efeito, um sitio como Catalhdyiik nos indica o surgimento de um cendrio em
que contingentes humanos comegaram a conduzir suas vidas didrias em mundos edifi-
cados, mundos arquitetonicamente concebidos (Watkins, 2010). A questao, portanto,
¢ descrever as funcoes dessa arquitetura, o que nos joga, conforme vimos, no universo
dos ritos funerdrios e de sangue, no universo do cagador e do guerreiro, no universo do
mediador que se comunica como os antepassados e que cura e, enfim, no universo do
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xama (Hodder; Whitehouse; Burkert; Girard), espécie de mediador primeiro de todo
o espaco social e elemento transfigurador das atividades culturais.

Ha4, inclusive, sublinhemos, precursores mais formativos que Catalhoytik, e nos
referimos a outros universos arquitetonicamente concebidos, mas que sao mais antigos,
mas, neste caso, ainda vinculados a comunidades de cacadores-coletores, estas também
criadoras de edificagoes associadas as atividades rituais, conforme sumamente exempli-
ficado no caso do extraordindrio sitio de Gobekli Tepe (Schmidt, 2010; Hodder, 2015;
Righi, 2017). Esse conjunto precioso de novas informacoes, a disposi¢ao da arqueologia
e dos estudos pré-histéricos, leva-nos a pensar sobre o papel estruturante do rito (e do
religioso) nos processos formativos, em camadas que nos conduziram ao mundo dos
textos e cAnones, em longuissimas cadeias de transito simbélico, litargico e narrativo.
Os vestigios arqueoldgicos hoje a disposigao compreendem manancial de cultura mate-
rial a ser continuamente interpretado. Eles nos revelam como esses centros cerimoniais
permanentes parecem de fato responder pelos impulsos mais vigorosos em diregao a
sedentarizagao e suas formas especificas de condugao da vida social. Como Gobekli Tepe
nos confirma, antes de haver agricultura e criagao de rebanhos, certas atividades rituais
conduzidas entre bandos/coalizdes, sublinhando-se a aguda competigio ritual que essas
coalizdes fomentavam entre si (Hayden, 2001), mobilizaram muitos agrupamentos a
se tornarem construtores, criando espagos até entio inéditos de vida social: o espago
ritual arquitetonicamente concebido, um espago xamanico absolutamente especifico,
produtor de novos vocabuldrios simbélicos. Referimo-nos as edificagdes megaliticas,
erguidas em imensos blocos de pedra trabalhada, ricamente ornamentados, provéveis
percursoras do que entendemos por urbe, templos, palicios e instituigdes associadas
com seus escribas e sacerdotes, exatamente o universo que conceberd, posteriormente,
os primeiros conjuntos candnicos, as primeiras coletneas de textos sagrados, formal-
mente ligadas aos novos guardides da palavra inspirada.

O elemento fundamental em nossa discussio se localiza na percep¢io desse trinsito
entre o rito e o texto, sublinhando o papel formador da oralidade, em cuja complexi-
dade, hoje visivel, podemos vislumbrar a gestagao e mesmo o nascimento de parte dos
grandes sistemas religiosos do mundo. Trata-se, todavia, de um trinsito que compreende
diversas camadas, mas cuja visualizagdo, embora parcial, permite-nos avaliar algumas de
suas etapas, durante surgimento de novas formas de vivéncia religiosa e social, as quais
se consolidaram com base nesse imenso processo formativo, que teve no rito, em sua
capacidade de articular simbolos e experiéncias implicadas no humano, em sua forma
especifica de consagrar memdrias, em seu espago criativo Unico, o ponto zero do que
chamamos de vida cultural.

Em sociedades como as de Catalhoyiik, as casas sdo a religido. [...] A transmisso dos
objetos [culticos] das casas e a constante lembranga e recuperagio dessa simbologia
constitufam o préprio social por meio do religioso. [...] Conforme vimos exausti-
vamente, a religido estava completamente envolvida com a criagao de novas formas
sociais, durante esse perfodo [0 neolitico anatélico] (Hodder, 2010, pp. 345-354).

Antes do aparecimento do texto sagrado, e ainda mais distante do cAnone, embora
contiguo a este, houve, portanto, a emergéncia de espagos rituais arquitetonicamente
concebidos, imensos “livros” de pedra trabalhada e erguida, em cujas paredes, recintos
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e altares, timulos e desenhos, ornamentos e troféus, homens e mulheres incontdveis
estabeleceram, aos poucos, os parAmetros que, muito posteriormente, herdamos da
cidade-estado antiga e sua religiosidade progressivamente vinculada a textos. Mas, do
ponto de vista formativo, por trds de todas essas coisas, temos a religiosidade especifica
aos xamanismos, em sua fundamentagio guerreiro-curativa, em sua associagao com o
espirito dos antepassados, com o espirito dos guardides, em seu trinsito primeiro como
mediadores habilitados a comunicar os diversos mundos, entre os que habitam o lado
de 14 e os que estao c¢d; enfim, em sua arquitetura mental pré-textual, organizadora
primeira de nossas simbologias.

Ato II: o que nos diz a Antiguidade
Entre os textos sagrados e a cultural material do povo hebreu

As categorias tedricas antecipadas nos tépicos anteriores, desde o preAmbulo,
continuarao a ser abordadas em nossas reflexdes acerca dos contextos do judaismo e
do cristianismo na Antiguidade. Pensar no que temos chamado trinsitos, em cendrios
tao especificos, significa considerar as particularidades de cada identidade religiosa
proposta como objeto de verificagdo e dinimicas que as fazem se comunicar. A cultura
do povo hebreu, no que inclui elementos religiosos, politicos, sociais e econdmicos, é
elaborada a partir de recepg¢oes, apropriacoes e ressignificagdes. O mesmo ocorre com o
cristianismo, das origens  institucionaliza¢io, considerando diferentes especificidades
de sua pluralidade identitdria, desde o primeiro até o quarto século de nossa era.

Dissemos no inicio que as categorias, quando observadas de forma adjunta, na
maioria das vezes, de maneiras estanques, podem dificultar certas percep¢oes e escla-
recimentos de ordem histérica. Serd, portanto, considerando esse trinsito especifico,
préprio das peculiaridades do que entendemos por religiao — e nao religiées, no 4mbito
da ciéncia da religido — que, por algumas pdginas, nos debrugaremos em e problema-
tizaremos alguns aspectos da tradi¢io hebraica e da tradicao crista, ambas enquanto
processos de recep¢do e apropriacio de préticas e ritos que lhes antecediam ou que eram
contemporaneos, mas que, por vezes, possuiam outros significados.

Ambas as tradigoes, a judaica originada no contexto hebreu e a crista originada no
contexto judeu, se notabilizariam nio s6 enquanto primeiras expressdes méximas do
chamado monoteismo, mas também como responsaveis pela elabora¢io de um amplo
conjunto de produgées literdrias derivadas, nos dois casos, de tradigdes orais, que evi-
dencia um primeiro processo de trinsito até que se atingisse aquilo que seria entendido
como cinone sagrado. A propésito, no percurso entre o rito, a oralidade, a constru¢io
do mito em forma textual e a reuniio e elevagio dessas camadas narrativas a condigao
de sagradas, como dissemos, hd um processo de longuissima durago.

Entendemos que nem sempre ha continuidades nesse processo. Ao contrdrio, o que
mais hd sao descontinuidades entremeadas por constantes apropriagoes, tanto internas
quanto externas, a fim de se consolidar uma estabilizagdo escrita daquilo que denomina-
mos em momento anterior de repertérios religiosos. A constante comunica¢io com ela
mesma, que, para se legitimar, ¢ apresentada como comunicagao com um divino — ou
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um sagrado —, faz com que a tradi¢io se imponha como verdade, por vezes tnica no
caso da vertente monoteista; e, mesmo fazendo apropriacoes de ritos e mitos externos,
suas versoes de uma cosmogonia ou de um dilavio, por exemplo, é que passardo a ser
representadas como vélidas, verdadeiras, irrefutdveis. Cabe a ciéncia, em seus multiplos
campos de atuagdo e em sua amplitude metodoldgica, problematizar esses processos.
Em didlogo com as pesquisas arqueoldgicas de Israel Finkelstein e Neil Asher
Silberman (2018), procuramos exercitar essa problematizagio do cinone, o que tam-
bém fazemos, dialogando com outras pesquisas, ao observar representagoes de alguns
cristianismos que perpassaram 0s primeiros quatro séculos de nossa era, inseridos em
um império romano predominantemente politeista. Mas, antes de nos aproximarmos
da andlise arqueoldgica de Finkelstein e Silberman, devemos nos lembrar que, embora
a chamada civilizagao hebraica possa ter origens milenares em rela¢io a chamada Era
Comum, seus documentos textuais e nao textuais — e sdo eles que nos interessam en-
quanto acontecimentos — sao bem mais recentes. Partindo de pesquisas desenvolvidas
por estudiosos como Antonius H. J. Gunneweg (2005) e o cldssico biblista Gerhard
von Rad (2006), percebemos uma considerdvel complexidade em relago as datagdes
das narrativas da Biblia Hebraica. Finkelstein e Silberman, acerca disso, concluem que:

Nas tltimas décadas, as opinides cientificas sobre as datas e a autoria dessas fontes
individuais variaram descontroladamente. Enquanto alguns especialistas argumentam
que os textos foram compostos e editados durante a existéncia da monarquia unida
e dos reinos de Judd e Israel (cerca de 1000-586 AEC), outros insistem em que se
tratou de composigoes tardias, compiladas e editadas por sacerdotes e escribas durante
o exilio babil6nico e a restauragio (nos séculos VI e V) ou até mais tarde, no periodo
helenista (séculos IV-II AEC). Contudo, todos concordam que o Pentateuco nio ¢
uma composi¢ao Gnica sem costuras, mas uma colcha de retalhos de fontes diferentes,
cada uma delas escrita em circunstincias histdricas diferentes para expressar diferentes
pontos de vista religiosos ou politicos. (2018, p. 23).

Partindo dessa complexidade concernente a problemdtica de datagoes e de fontes
diversas para a defini¢do de um cinone literdrio que, em esséncia, ¢ um grande aglo-
merado de narrativas, entendemos o modo como, no contexto hebreu, ocorreria um
processo de transformacoes daquilo que se entendia por palavra anunciada, culminando
na construgio dos chamados repertdrios teoldgicos que, no fim das contas, servem-nos
para mostrar nao as coisas como efetivamente aconteceram (Ranke, 1824), mas como
se daria a construgao identitdria cultural de um povo (Gunneweg, 2005). A Biblia
Hebraica ¢ fonte histérica nao enquanto relato dos fatos, mas enquanto registro da
identidade religiosa dos hebreus da Antiguidade. Nesse sentido, os acontecimentos
nao sio as sagas narradas, mas os documentos literdrios e materiais que, cada qual em
sua subjetividade, tratou de representar a identidade do povo hebreu (Foucault, 1981).

Para destacarmos uma, entre tantas questoes problemdticas da Biblia Hebraica que,
ap6s dialogarmos com a pesquisa arqueoldgica, mostra-se nao s como resultado da
canoniza¢io das narrativas textuais, mas também como mecanismo daquela fixagio em
mentalidades, consolidando-se a partir dai como mais um importante sistema religioso,
optamos por verificar a saga do éxodo do povo hebreu apés sair do Egito, conforme
relata a narrativa biblica. Vale adiantar que os estudos arqueolédgicos de Finkelstein e
Silberman demonstraram que “muitos eventos da histéria biblica nao aconteceram
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naquela era em particular nem da maneira descrita. Ficou claro que alguns dos mais
famosos eventos narrados na Biblia jamais aconteceram” (2018, p. 16), ¢ a saga do
éxodo nao foge dessa situagio.

O éxodo efetivamente aconteceu? Enquanto construgao narrativa, literdria, nao hd
ddvidas. O documento é o acontecimento. O éxodo, portanto, aconteceu enquanto
discurso, foi canonizado, atravessou séculos e chegou até nés, mesmo com todos os
problemas e interpolagdes que sofrera ao longo do tempo. Enquanto fato, porém, hd
problemas; mais problemas ainda apds buscarmos, por meio da arqueologia, vestigios
materiais do exato éxodo biblico. Af reside a contribui¢ao de Finkelstein e Silberman.

Os referidos estudiosos afirmam que, além dos desencontros entre as fontes e suas
respectivas datagdes, hd problemas a partir dos trabalhos arqueolégicos que eles pré-
prios coordenaram. Podemos mencionar, por exemplo, desencontros entre a narrativa
do éxodo e o que relata um registro atribuido a Maneto, escritor egipcio do século III
AEC, que teria relatado, a partir da perspectiva egipcia, uma brutal e significativa in-
vasao de imigrantes provenientes do leste que, segundo sua interpretagio, representara
uma grande instabilidade nacional, pois esses invasores formariam uma dinastia que
dominaria o Egito por mais de quinhentos anos de maneira violenta. Trata-se do relato
a respeito da invasdo, ascensdo e queda dos povos hicsos. Selos e inscri¢oes do periodo
de 1670 a 1570 AEC, aproximadamente, continham nomes cananeus e semitas ao se
referirem aos reis hicsos. Pesquisas arqueolégicas mais recentes constataram, contudo,
que a invasao de povos provenientes de Canai teria ocorrido de maneira gradual e ndo
abrupta, como relatou Maneto (Finkelstein; Silberman, 2018, pp. 64-65).

Ao considerar o processo de saida dos hicsos e, em particular, os conflitos com as
datagdes e com os nomes de alguns reis, Finkelstein e Silberman destacam que:

A expulsdo dos hicsos geralmente é datada, com base nos registros egipcios e a evidéncia
arqueoldgica de cidades destruidas em Canai, em torno de 1570 AEC. [...] O inicio
da construgio do Templo no quarto ano do reinado de Salomao aconteceu 480 anos
ap6s o éxodo. A correlagdo entre as datas de reinado dos reis israelitas e fontes externas
egipcias e assirias situaria o é&xodo mais ou menos 1440 AEC. Isso ¢ mais de cem anos
depois da data da expulsao dos hicsos pelos egipcios, em torno de 1570 AEC. Porém,
hd uma complicagdo ainda mais séria. A Biblia fala explicitamente dos projetos de tra-
balhos for¢ados dos filhos de Israel menciona, em particular, a construgio da cidade
de Ramsés (Exodo 1,11). Esse nome ¢ inconcebivel no século XV AEC. O primeiro
faraé chamado Ramsés subiu ao trono somente em 1320 AEC — mais de um século
ap6s data biblica tradicional. Como resultado disso, muitos especialistas tenderam
a dispensar o valor literal da datagao biblica, dando a entender que a cifra 480 nada
mais era que um lapso simbdlico do tempo (Finkelstein; Silberman, 2018, p. 67).

Uma ultima questao referente ao éxodo, esta mais conclusiva, que resultou dos
aprofundados e detalhados estudos de Finkelstein e Silberman, consiste em dizer que

Alguns vestigios arqueoldgicos dessa peregrinacio pelo Sinai que durou uma geragio
deveriam ser visiveis. Contudo, excetuando os fortes egipcios ao longo da costa norte,
nenhum acampamento ou sinal de ocupagio da época de Ramsés II e seus prede-
cessores e sucessores imediatos jamais foi identificado no Sinai. E nao foi por falta
de tentativa. Reiteradas exploragoes arqueoldgicas em todas as regiodes da peninsula,
incluindo a regiao montanhosa em torno do sitio tradicional do Monte Sinai, nas
proximidades do Mosteiro de Santa Catarina, renderam apenas evidéncia negativa,
nenhum caco de cerimica, nenhuma estrutura, nenhuma casa, nenhum vestigio de
algum acampamento antigo. E possivel argumentar que nio ¢ de se esperar que um
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grupo relativamente pequeno de israelitas em migragoes deixe restos materiais pelo
caminho. Porém, as modernas técnicas arqueoldgicas sdo bem capazes de rastrear até
mesmo os mirrados restos deixados por cagadores-coletores ¢ ndmades pastoris em
todo o mundo. De fato, o registro arqueoldgico da Peninsula do Sinai revela evidén-
cia de atividade pastoril em periodos como o terceiro milénio AEC [...]. [Mas] nio
hd evidéncia disso para a suposta época do éxodo no século XIII AEC (Finkelstein;
Silberman, 2018, pp. 71-72).

Apés explorar ainda mais a questao do éxodo e concluir que parece irrefutdvel que
ele nao ocorre nem na época, tampouco do modo como ¢é descrito na Biblia Hebraica,
a pesquisa de Finkelstein e Silberman aventura-se, com toda a competéncia que lhe é
peculiar, a tratar de outros temas e épocas descritos na narrativa biblica. O ponto final
se dard ap6s a andlise do retorno do exilio da Babil6nia, situado por volta do ano 440
AEC (2018: 73). No préximo tépico, no entanto, nossa leitura se concentrard em
questoes relativas ao cristianismo antigo, enquanto mais um exemplo de formagao de
um sistema religioso resultante de apropriagoes, o que é possivel ser verificado por meio
nio somente de textos sacralizados, mas de recuperagoes e reconstituicdes da cultura
material.

Entre as primeiras recepcoes cristds e a Antiguidade Tardia

Na época do processo de formagao do cristianismo, em meio a pluralidade que
jd o caracterizava (Chevitarese, 2011), h4 textos da Biblia Hebraica que ainda eram
objeto de discussao entre, inclusive, os préprios judeus. Estamos falando do século II
de nossa era (Von Rad, 2006). Simultaneamente, adeptos das diferentes e ainda in-
cipientes ramificagoes cristas, debatiam em torno da formacio de seu préprio cinon.
Nao entraremos nesse debate em torno da formagao do cinon, mas em didlogo com a
obra do historiador André Leonardo Chevitarese (2019) é possivel verificar que hd um
processo de recepgao dos textos dos evangelhos, por parte de cristaos que viveram até
o século IV, que representariam em afrescos a figura de Jesus de Nazaré de um modo
que parece nio corresponder com as narrativas dos séculos I e II. A questao é: por que
o Jesus da cultura material parece divergir do Jesus da composigao literdria?

Em linhas gerais, Chevitarese realiza um estudo comparativo entre os textos dos
evangelhos canénicos, em especial aqueles do chamado Quarto Evangelho (ou Evangelho
de Jodo), e algumas representagoes de Jesus de Nazaré encontradas, por exemplo, em
afrescos que se encontram em paredes de catacumbas romanas dos séculos 11 e IV. Uma
das questoes tedricas que se sobressaem em estudos como esse tem a ver com a maneira
como os referidos textos foram recebidos e lidos por cristaos das épocas dos afrescos.
Conjuntamente, estudos comparativos como esse nos ajudam a perceber o quanto o
processo de canoniza¢io dos textos representa uma dinimica de formagao de um novo
sistema religioso, derivado da tradicio judaica (Chevitarese, 2019).

Ao falarmos no inicio de desenvolvimento simbdélico-narrativo e de coalizoes ri-
tualmente constituidas, por meio das quais identidades sociais eram fixadas, memorias
eram estabelecidas e narrativas eram criadas, nos referiamos a situagées como essa,
que ocorre entre o contexto do judaismo vigente, mesmo nao sendo homogéneo, ¢ o
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do cristianismo nascente, também heterogéneo em suas primeiras expressoes. O Jesus
representado em afrescos de paredes de catacumbas datados dos séculos I1I e IV, em
Roma, é um jovem sem barba, o que difere de representagdes predominantes ao longo
da histéria da arte cristd, além de mostrd-lo, em algumas cenas, operando milagres
usando uma varinha, como se fosse um mdgico. As cenas do didlogo de Jesus com a
mulher samaritana e da ressurrei¢do de Ldzaro, por exemplo, estio entre os afrescos
estudados, interpretados e comparados por Chevitarese (2019) com as narrativas do
Quarto Evangelho. Eles servem para nos mostrar que aquele conjunto de textos, en-
quanto partes de um conjunto literdrio datado de entre o final do século I e a metade
do século 11, explicita que o chamado movimento de Jesus nao apenas pressupunha um
considerdvel repertdrio litirgico e teoldgico, mas também formativo, pois, em meio a
diversidade que caracterizava as primeiras comunidades cristas, que, além de tudo, eram
subversivas e ilicitas, conseguiram incluir uma narrativa como a do Quarto Evangelho
em seu cinone literdrio, o que se consolidaria tempos depois ao lado de outros textos.

H4 que se destacar que, se os referidos afrescos pertencem aos séculos I1I e 1V,
suas representagoes ja compoem um corpus documental que evidencia a recep¢io dos
cristaos da Antiguidade Tardia em relagio aos textos produzidos entre a segunda me-
tade do século I e meados do século II (Freeman, 2009). A cultura material que pode
ser confrontada aos textos dos evangelhos nao se reduz a afrescos, mas, também, entre
outras pegas, hd ldpides e sarcéfagos, por exemplo, que trataram de representar cenas e
personagens que nem sempre convergem com as representagoes contidas nas narrativas
neotestamentdrias. S6 a ressurrei¢io de Ldzaro se faz presente como representagio em
65 sarcéfagos romanos, pertencentes a um total de 1.042 pecas, além de outros 23
exemplos que sio provenientes do Norte da Africa e da Gdlia, os quais compdem um
total de 649 pecas (Chevitarese, 2019, P. 115; Jefferson, 2010, p. 227, nota 10).

A cultura teocrdtica, acerca da qual tanto se comentou nos primeiros tépicos, per-
passa a histéria antiga da religiao nos contextos judaico e cristao, ainda que os sistemas
politicos nem sempre tenham sido regidos por teocracias. A permanéncia dessa cultura
pode ser vista no modo como os repertdrios narrativos, litirgicos e teoldgicos se esta-
belecem, entre o rito e o cAnone, tendo a4 margem ou no centro, a cultura material. O
exemplo que nos servird a partir de agora é o chamado cristianismo constantiniano.
Em nossas pesquisas, temos constatado que nao existe um cristianismo propriamente
constantiniano, mas um discurso que transita entre a chamada cristianizagio do impé-
rio romano sob Constantino e, por consequéncia, a chamada constantiniza¢io ou, de
maneira mais generalizada, a romanizagao da religiao crista. Essa dinimica se processa
entre a construgao discursiva literdria e a cultura material.

O Constantino que se torna cristao e, em func¢io disso, um empreendedor da
cristianiza¢do do império romano, é apresentado pela narrativa de Eusébio de Cesareia.
Estamos falando de um escritor que era bispo e intelectual, mas também um grande
articulador politico. A escrita de Eusébio a respeito de Constantino se situa entre os anos
315 e 339, correspondendo as obras: 1) Histdria Eclesidstica, concluida em 324, quando
Constantino pée fim a tetrarquia e se torna monarca do império; 2) Vita Constantini,
uma espécie de biografia do imperador, mas que ganha elementos de uma hagiografia,
a histéria de um santo, pois nela o imperador nao apenas é apresentado como aquele
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que foi escolhido pelo Deus dos cristaos para libertd-los da perseguicio romana, como
também de uma espécie de novo salvador, como o foram Moisés e Jesus de Nazaré em
suas respectivas histérias; 3) Laus Constantini, uma obra composta por dois discur-
sos por meio dos quais o bispo Eusébio profere elogios encomidsticos ao imperador,
comparando-o ao Logos, que em termos cristaos, seria uma espécie de revelagio que a
divindade faz acerca de si aos humanos. Vejamos, portanto, o cardter propagandistico
da obra de Eusébio, para nio s6 elogiar Constantino, mas para legitimd-lo junto aos
cristaos que tivessem acesso aqueles discursos (Ramalho, 2018).

A historiografia crista tratard de impor essa versao da histéria, situada na primeira
metade do século IV, como verdade politico-religiosa, como se nio existissem outras.
Serd nesse sentido que entrard a cultura material, contemporinea a tudo aquilo, para
mostrar-nos outras versoes, tao propagandisticas quanto, da mesma histéria em meio a
predominancia da religido romana. Dentre as fontes estdo moedas, inscri¢oes, estdtuas
e templos. Optamos por observar com cuidado maior as representagdes do arco de
Constantino. Esse monumento é exemplo de grande contribuigao para o que temos
pensado, desde o inicio, como repertério teoldgico. O rito se faz presente nos relevos
ali esculpidos, mostrando que toda aquela bricolagem de painéis, medalhoes, inscrigoes
e imagens diversas explicitam uma dinimica muito mais intensa na politica constanti-
niana do que aquela elaborada na narrativa eusebiana (Ferris, 2013).

Cenas de caga e de sacrificios rituais praticados pelos imperadores Adriano e Marco
Aurélio, cujos rostos foram transformados em rostos de Constantino, batalhas e sagas
em diregao ao triunfo, sempre com a participagao direta de deusas e deuses romanos,
demonstram que a linguagem providencialista nao se reduz aquela presente na narra-
tiva de autores como Lactancio e Eusébio, cujas descri¢oes da batalha da Ponte Milvia
colocavam como protagonista espiritual o Deus dos cristaos. No arco de Constantino,
essa divindade sequer existe. Sdo as deusas Vitdria e Roma que conduzem Constantino,
de Milao até Roma, para vencer Maxéncio e libertar o povo da tirania. O modo como
um sistema religioso se impde no tempo e no espago, ¢ no caso do judaismo e do
cristianismo de maneira mais impetuosa, o que também se verd trés séculos depois em
diante com a expansio do islamismo, talvez esteja bem resumido na frase de Paul Veyne:
“nao ¢ o monoteismo que pode tornar temivel uma religiao, mas o imperialismo de
sua verdade” (2010, p. 39). O que se verd, enquanto articulagao entre poder e religiao,
como instrumento de conquistas territoriais e populacionais a partir do medievo, seja
com o cristianismo a frente ou com o islamismo, ilustra muito bem essa percep¢ao de
Veyne. Em contrapartida, as religioes africanas e mesoamericanas, por exemplo, teriam
de impor suas dinimicas para resistir tais imposigdes e se preservarem até nossos dias.

Ato III: o0 que nos diz um povo da floresta
Xapiris e ancestralidade

A floresta amazonica se estende da Bolivia 4 Colémbia, do Peru as Guianas, ocu-
pando parte expressiva dos Estados do norte do Brasil, que sio imensos. Vista do céu,
essa regido surge como um intermindvel cendrio verde-cinza, cortado ocasionalmente
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por rios que, quando contemplados do alto, brilham finos, como se fossem cabelos
brancos. Ali, entre os Estados do Amazonas e Roraima, na fronteira entre o Brasil
e a Venezuela, vizinhos a outros povos, vivem os ianomami. Sua presenga na densa
floresta estd marcada por clareiras que abriram e que foram ocupadas, onde se destaca
uma estrutura semicircular tramada com troncos e coberta por camadas de folhas de
palmeiras, exibindo um grande espago vazio em seu centro. Essa estrutura constitui a
casa comunal, que por vezes ultrapassa os cinco metros de altura, abrigando algumas
dezenas de familias, que ocupam esse espaco com seus fogoes, redes de algodao e diversos
objetos dispostos aqui e 4. Nesse lugar transcorre parte da vida familiar e social dos
fanomami. Do lado externo da casa, nessa grande clareira, mais precisamente em suas
bordas, vemos rogados com bananeiras e cana, e trilhas que conduzem a cérregos nao
muito distantes. H4 outros rocados nas proximidades, que se perdem entre arbustos,
plantas rasteiras, cipds e drvores de diversos tamanhos, cujas copas exuberantes filtram
a luz que rareia nas partes mais densas da mata. Inimeras espécies de plantas e animais
povoam essa floresta. Portanto, parte expressiva da subsisténcia dos povos da floresta
vem dessa biodiversidade. Todavia, hd mais um elemento central a ser descrito: a flo-
resta é também o lugar habitado pelos espiritos dos ancestrais dos animais e de outros
seres nao humanos.

Para os ianomami, a casa comunal é o lugar onde vivem os seres humanos. A casa
comunal é também um dos modelos vindos da experiéncia espiritual, sobre a qual
falaremos adiante, quando rastrearemos a presenca nativa do religioso no continente
americano, analisando a especificidade do xamanismo praticado nas culturas do vale
amazonico. Dessa forma, decidimos mergulhar no raro testemunho de um xama, que
foi transcrito gragas a extensa colaboragao entre David Kopenawa e o antropdlogo fran-
cés Bruce Albert, numa comunica¢io que durou mais de vinte anos, exposta no livro
a Queda do Céu. Palavras de um Xama lanomdmi. Passado esse mergulho, teceremos
breves consideragdes analiticas apoiadas no chamado multinaturalismo amazénico,
postulado por Eduardo Viveiros de Castro.

Os ianomamis que vivem no Brasil comegaram a ter contato com os brancos por
meio dos postos do SPI e das missoes protestantes e catdlicas entre 1940 e 1950. Num
desses postos, sob administragio da FUNAI, trabalhou David Kopenawa, onde conheceu
um xama que, além de lhe dar uma de suas filhas como esposa, dirigiu-o em seu caminho
de iniciagdo como futuro xama. Nesse livro, Kopenawa narra, em primeira pessoa, sua
experiéncia espiritual no contato com os xapiris, os espiritos guias do xama. Destacamos
o que Kopenawa vé como central na experiéncia de um xama ianomami: a construgao,
manuten¢ao e destruicio da “casa’, na qual se alojam os espiritos que acompanham um
xama, de sua iniciagdo a morte. Auxiliados pela narrativa de Kopenawa, apresentamos
assim os elementos que compoem o que decidimos chamar de arquitetura espiritual
janomami, uma arquitetura da palavra, da danga e da visao, uma arquitetura do rito.

Na cosmologia ianomami, a floresta é habitada pelos espiritos dos ancestrais dos
animais e de outros seres nio humanos. A palavra xapiri nomeia essa multiplicidade
de seres autbnomos, nos quais se manifestam especializagoes diversas e graus de poder
distintos. Grande parte do que acontece tanto no céu como na floresta e no mundo
subterrineo ¢ atribuido a eles. Os xapiris sao milhares. Segundo o relato de Kopenawa,
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no inicio dos tempos, no universo dos mitos, existiam humanos com nomes de animais,
“numa histéria do tempo em que os homens e os animais nio eram diferentes” (Viveiros
de Castro, 2015, p. 56). Eles deixaram de existir e suas peles geraram os animais que
hoje se cacam. Os espiritos desses ancestrais permaneceram: sio os xapiris. Eles se
parecem muito com os seres humanos, mas sio menores, s vezes muito pequenos, e
nao tém todos os dedos. As pessoas comuns nio tém como conhecer os xapiris, nio
podem intervir em suas agoes. Para isso precisam dos xamas, os quais, por meio do
que se denomina “estados alterados de consciéncia’, provocados pela aspira¢io do pé
da yakoana (preparado com cascas da drvore yakoana hi), e do trinsito especifico em
seus sonhos, conseguem enxergar os xapiris, relacionar-se com eles e aprender com eles,
trazendo-os para dentro de si mesmos, para dentro de sua casa interior, para que, com
o auxilio deles, consigam enfrentar as doengas que afetam as pessoas, trazendo a cura.

Segundo Kopenawa, o poder curativo de um xama decorre do niimero de xapiris
que este consegue reunir em sua morada, compreendendo sua diversidade e sua forga,
atraindo-os e os mantendo consigo. Em seus sonhos, ainda quando um adolescente,
o futuro xami percebe que hd um outro mundo que precisa conhecer e enfrentar.
Instruido entao por um xama préximo e mais velho, ele comega a aprender com seus
sonhos, a0 mesmo tempo que sente necessidade de entrar sozinho na floresta em longas
cacadas ou temporadas de isolamento, gerando um grande esgotamento fisico, o que
fortalece a sua mente. Essa introspeccio, essa “ascese”, o prepara para o momento de
inflexao e de transformagao, quando ainda jovem, com a aspiragdo do pé da yakoana,
expondo-se aos seus rigores, que mexem com seu corpo e seu pensamento. Nessas
experiéncias, o jovem pode perder a consciéncia. Entdo, o candidato é acompanhado
e iniciado por um xama sibio ou, mesmo, por outros xamas, que aceitam passar seus
xapiris para ele.

Um velho xama nao passard seus xapiris a qualquer aventureiro, ¢ preciso que
se estabeleca um vinculo e uma confianga, demonstrados no empenho e aptidio do
candidato. Kopenawa diz que o perfil mais comum compreende novos xamas, cujos
pais também foram xamas, os quais, durante a iniciagao, passam seus xapiris para o
candidato. No caso de Kopenawa, que nio ¢ filho de xama, a passagem se deu com
seu sogro, que esteve presente quando ele comegou a aspirar o p6 da yakoana. Para os
fanomAami, a aspiragao desse pd, no contexto de um ritual, constitui o caminho para o
conhecimento dos xapiris e do mundo invisivel que habitam. A aspiragio da yakoana
gera um estado alterado de consciéncia que Kopenawa chama, em portugués, de “estado
de fantasma”. Ele assim narra a primeira vez que aspirou o pé da yakoana:

Desmaiei logo e fiquei estirado na praga central em estado de fantasma. Durou bastante
tempo. A yikoana tinha me matado mesmo! Depois de um tempo voltei em mim um
pouco e comecei a gemer. Meu ventre caia de medo e eu fiquei imével, prostrado na
poeira. Devia mesmo dar pena de ver! Minha cabega dofa muito. Achei que nio iria
sobreviver. Eu estava cada vez mais apavorado. Entretanto, apesar do medo, agachei-
-me de novo na frente do meu sogro e continuei aproximando as narinas, deixando
escapar um lamento a cada nova dose de ydkoana: Aaaa! Estou virando outro! Aaaa!

(Kopenawa; Albert, 2015: 135)
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A palavra e o canto vivos do xama

Foi nesse “estado de fantasma” que Kopenawa foi “saindo de si mesmo” e “virando
outro’. Submeter-se aos rigores mentais e fisicos propiciados pela aspira¢io do pé da
yakoana configura uma ascese, na forma¢io de um xama. Ao mesmo tempo, “virar
outro” aponta para uma experiéncia que ocorre em outro plano, diferenciada do fisico,
transcorrendo no mundo ocupado pelos xapiris.

Esta auto diferenca é a propriedade caracteristica dos agentes cosmoldgicos que desig-
namos pela palavra “espiritos”, por isso, todos os seres miticos sdo concebidos como
espiritos (e como xamis), assim como, reciprocamente, todo existente atual ou “modo
finito” pode se revelar agora, porque foi antes um espirito, uma vez que sua razio de
ser encontra-se relatada no mito (Viveiros de Castro, 2015, p. 57).

Assim, “virar outro”, na narrativa de Kopenawa, significa a acolhida dos xapiris em
relagdo a um neéfito que se aproxima. Depende da determinagao do candidato e de sua
aplica¢do, demonstrada na repeti¢do da aspiragio da yakoana, para que possa chamar
os xapiris e estes, uma vez atraidos, resolvam vir, homenageando-o com uma danca de
apresentagao. Segundo Kopenawa, trata-se de uma danga organizada numa coreografia
de passos leves e “encantadores”, que remeteriam aos movimentos dos animais ou aos
fendmenos naturais associados aos xapiris. Essa coreografia também transmitiriam
os cantos que contém o conhecimento sobre as forgas vivas que atuam na floresta.
Igualmente, os xapiris, em sua danga de apresentagao, tém os seus corpos pintados e
enfeitados de cocares, braceletes, tornozeleiras, os quais remetem aos animais ancestrais.

Conhecer os signos e os simbolos presentes nesta danca de apresentagio faz parte
do aprendizado de um xama, trazendo-lhe a confianca dos xapiris. A constincia na
aspiragio do p6 da yakoana faz com que o neéfito, fraco fisicamente, torne-se mais
forte na frente dos xapiris; pelos conhecimentos adquiridos, ele adquire a habilidade
de reconhecer as imagens dos animais ancestrais, que remetem os xapiris que lhes sao
associados, passando a chamé-los pelo seu nome. Reconhecendo os xapiris, sendo aceito
por eles e tendo “virado outro”, o candidato recupera as suas forgas fisicas, podendo se
juntar aos xapiris, dan¢ando e cantando por horas. Para Kopenawa na experiéncia pro-
piciada pela yakoana, os espiritos dela, yakoanari e ayukunari, ficam do lado da pessoa,
ajudando-a a “pensar direito”, fazendo com que as palavras aumentem e se “estiquem”
(Kopenawa; Albert, 2015, p. 137), ou seja, as palavras comegam a dizer mais coisas,
trazendo sentidos e significados que se ampliam. Os xapiris cantam e dancam, quer
dizer, eles se comunicam pela palavra ritmada, produzida pela voz e pelos movimentos
coreografados, o rito se faz presente, em sua inteligéncia prépria, em sua capacidade
tnica de significar o universo humano, pois esses espiritos acompanham e interpretam
o canto; o que dizem, o poder deles, manifesta-se na coreografia e no canto, ou seja,
no rito.

Os xapiri ndo deixavam de dancar em volta de mim, e eram eles que me alimentavam.
Virando outro, eu comegava a absorver uma comida invisivel que colocavam em minha
boca, enquanto eu dormia. Em meu sonho, os espiritos repetiam: “Coma, essa é nossa

comida. Recuse carne e ndo use mais tabaco....”. (Kopenawa; Albert, 2015, p. 139).
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Ter consigo os xapiris exige, do xama, a constru¢io de uma casa que os abrigue,
na qual possam vir e pendurar as suas redes. A casa serd erguida pelos préprios xapi-
ris, que nela trabalharao arduamente, desde o carpir do terreno até o levantamento
das grandes vigas e sua colocagao no teto. A grande experiéncia espiritual consiste na
construgao dessa casa para os xapiris, erguida para que eles queiram apresentar-se e ali
permanecer, atraindo os mais variados xapiris. Quando um xama propicia a construgio
de uma grande casa espiritual, vemos uma forte analogia com a construcio da grande
casa comunitdria, onde vivem os ianomami. Essa casa espiritual compreende diversos
compartimentos e lugares, assim estabelecidos para que os xapiris possam colocar as
suas redes. A arquitetura espiritual se conduz na recepgao desses xapiris e seus cantos
especificos. Sdo esses cantos que representam o repertério de sabedoria e de cura do xama.

Xamanismo e alteridade

Os xapiris se apresentam dancando, e sua presen¢a dangante se organiza numa
coreografia constituida por movimentos, cada um com um sentido ou também uma
func¢io, quer dizer, ndo se trata de uma danga desorganizada ou individual, é uma danca
preconcebida e traduzida numa coreografia que apresenta o contetdo ou a identidade
de um xapiri determinado. Por exemplo, a danga do xapiri do macaco-aranha deve ser
diferente da dan¢a do tamandud ou da do pdssaro japi. Conhecer, para um xama, é,
antes de mais nada, saber identificar essas dancas e esses sinais por meio dos quais as
identidades dos xapiris se manifestam, escutando o que ele estaria dizendo. Em segun-
do lugar, significa identificar-se com essa danga, tornando-se também um xapiri com
os xapiris, ganhar sua for¢a, seus conhecimentos e sua agéncia de poder curativo. A
experiéncia espiritual estaria nessa identidade, nessa comunhao, nesse virar outro e se
reconhecer mais profundamente neste outro. Portanto, a experiéncia xamanica é uma
que repete um rito de comunhao e de identidade, compreendendo intimeros ritos.

Os povos amazdnicos e em grande parte os povos indigenas no continente tudo
“compartilham de uma concepgao, segundo a qual o mundo é composto por uma
multiplicidade de pontos de vista: todos os existentes s3o centros potenciais de inten-
cionalidade, que apreendem os demais existentes segundo suas préprias e respectivas
ou potenciais caracteristicas” (Viveiros de Castro, 2015, p. 42).

Segundo Viveiros de Castro, o xamanismo amerindio pode ser definido como
habilidade manifesta por certos individuos de cruzar deliberadamente as barreiras
corporais entre as espécies e adotar a perspectiva de subjetividades “estrangeiras”, de
modo a administrar as relagoes entre os humanos, pela evocagao do canto que cura
e da palavra que pacifica, que promove a diplomacia. “Vendo os seres ndo humanos
como estes se veem (como humanos), os xamas sio capazes de assumir o papel de
interlocutores ativos no didlogo trans especifico, tornando-se capazes sobretudo de
voltar para contar a histdria, algo que os leigos dificilmente podem fazer” (Viveiros de
Castro, 2015, p. 49). Esse intercimbio de perspectivas é um processo perigoso, uma
diplomacia especializada. Em outro capitulo de Metafisicas Canibais, Viveiros de Castro
ecoa esse papel de diplomatas dos xamas. “Por serem capazes de ver as outras espécies
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como estas se veem — como humanas — os xamas amazdnicos desempenham o papel
de diplomatas, operando em uma drea cosmopolitica, onde se defrontam os diferentes
interesses dos existentes” (Viveiros de Castro, 2015, p. 171). Com efeito, para Viveiros,
o modo de agir do xama aponta para uma forma de conhecimento, na qual “conhecer
¢ personificar”, tomar o ponto de vista do que deve ser conhecido. O que se preten-
deria em tal conhecimento é “a revelacio de um mdaximo de intencionalidade, por via
de um processo de ‘abdugao’ de agéncia sistemdtico e deliberado” (Viveiros de Castro,
2015, p. 51). Dessa forma, uma atuagio bem-sucedida do xama estaria caraterizada
pela habilidade de ver, em cada evento, uma agio, “uma expressao de estados ou pre-
dicados intencionais de algum agente” (Viveiros de Castro, 2015, p. 51). A convencio
interpretativa do xama seria guiada pelo entendimento de que um “objeto ¢ um sujeito
incompletamente interpretado. Aqui, “é preciso saber personificar porque é preciso
personificar para saber” (Viveiros de Castro, 2015, p. 52).

Aqueles de nés que nio sio xamis, do mesmo modo que os brancos, nio percebem
nada disso. Os espiritos sdo invisiveis para seus olhos de fantasmas. Eles s6 veem os
animais de caga, dos quais se alimentam. Apenas os xamis sio capazes de contemplar
os xapiri, tornados outros, com a ydkoana, podem também os ver com os olhos de
espiritos” (Kopenawa; Albert, 2015, p. 118).

Consideragées finais

Ao protagonizarmos, para além do texto, oralidade e cultura material enquanto
matrizes documentais, a fim de entender diferentes cendrios, constatamos que a re-
ligiao se institucionaliza apés complexos processos de sujeigao. Quando pensamos
nas relagoes entre religiao e poder, o que hd, implicitamente, ¢ esse processo de
subjetividade que se submete a dinimicas rituais, se expressa por meio da oralidade,
da imagem e de textos, até que as recepgoes e institucionalizacoes se consolidem,
representando nio o que ocorreu no tempo, mas o que se construiu e se impds como
dinimica discursiva.

O olhar panorimico que aqui propomos de diferentes contextos culturais do que
entendemos como identidades religiosas, permitiu-nos identificar um eixo complexo e
composto, até se chegar a chamada canonicidade. Trata-se, portanto, de um olhar teérico,
mais que analitico, de cada caso, de cada tema. Contudo, se esse brevissimo ensaio tiver
contribuido para pesquisas de estudiosos argutos em outros ou mesmo nesses diferentes
objetos aqui rapidamente apresentados, teremos atingido nossos principais intentos.
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