114

INTERSECCOES ENTRE
MATERIALIDADES E SONORIDADES
NA CONSTRUCAO DA CATEGORIA
IYAMAKA PARESI-HALITI

Bruno Oliveira Aroni

bruno.aroni@gmail.com

Indigenista Especializado na Fundagdo Nacional do Indio e Doutorando em Antropologia no Programa de
Pés-graduagdo em Sociologia e Antropologia da Universidade Federal do Rio de Janeiro.

Orcid: https://orcid.org/0000-0002-0345-8864

RESUMO

Entre o grupo indigena Paresi-Haliti, o termo iyamaka se refere ao conjunto de flau-
tas secretas associadas a poderosos espiritos, para os quais sdo dedicados oferendas e
rituais. Partindo de uma investigacdo das condi¢des que possibilitam a presenga-viva
destes artefatos e dos saberes e técnicas implicados na sua condi¢do sonora, busca-se,
sobretudo demonstrar como a fabricagdo material e a produgdo musical constituem
tecnologias rituais relevantes naquele contexto etnografico, capazes de garantir rela-
¢Oes harmonicas entre os haliti e outras entidades ndo-humanas concebidas em sua
cosmologia.
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ABSTRACT

Within the Paresi-Haliti indigenous group, the term iyamaka refers to the set of secret
flutes associated with powerful spirits, for which offerings and rituals are dedicated.
Starting from an investigation of the conditions that allow the living presence of the-
se artifacts and the specialized knowledge and techniques involved in their sonorous
condition, it is mainly sought to demonstrate how material manufacture and musical
production are relevant ritual technologies in that ethnographic context, capable of gua-
ranteeing harmonic relations between the haliti and other nonhuman entities conceived
in their cosmology.
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Cuando yo estuve entre los Kozarinis, estos indios me calificaron la
casa de fiesta (...) de domicilio del demonio de la serpiente, de la Yara-
raca (SCHMIDT, 1943, p.53).



A CATEGORIA IYAMAKA

No grupo indigena Paresi', o termo iyamaka designa o conjunto de
aerofones rituais proibidos a visdo das mulheres e associados a poderosos
espiritos, aos quais sao dedicados festivais e oferendas, genericamente denomi-
nados flautas secretas ou sagradas®. O termo ¢ coloquialmente traduzido como
Jararaca. Ja os rituais a eles associados sdo denominados oloniti, termo que
remete a bebida fermentada consumida em grandes quantidades nestas ocasides,
conhecida também como chicha. Como pretendemos demonstrar, a categoria
iyamaka nos permite expandir a reflexdo sobre a produgdo material amazdnica,
desconstruindo ocidentalismos teéricos ¢ apontando para uma visdo nativa,
cosmologicamente ¢ pragmaticamente circunscrita, sobre a materialidade dos
artefatos, seja nos processos de sua fabricacdo ou de utilizagao ritual. Aponta
ainda para uma especificidade associada ao estudo de aerofones rituais, rela-
cionada ao seu carater musical — a produgdo sonora aqui entendida como uma
técnica especifica que contribui e agrega significago a essa classe de artefatos.

A etnografia Paresi distingue tais artefatos de outros objetos do coti-
diano, dotando-os de certo grau de subjetividade, agéncia e presenga, nocdes
que serdo aqui exploradas em termos pragmaticos — através das consequéncias
praticas sobre a experiéncia das pessoas ao seu redor. O complexo simbolismo
que envolve a categoria iyamaka tem como principal referéncia sua associagio
com o termo jararaca — a espécie de cobra mais venenosa e temida daquela
regido — o que levou a uma tendéncia comum na etnografia do grupo de reco-
nhecer em tais objetos uma “mediagdo ou encarnagdo de espiritos predatorios
e poderes maléficos da natureza” (COSTA, 1985, p. 117) e sua associagao com
demonios (SCHMIDT, 1943). Essa tendéncia, restrita ao seu carater simbdlico,
apresenta-se num contexto em que pouca importancia se dava a presenga-viva
dos artefatos, sendo sua realidade questionada e interpretada em termos de uma
ficcdo. Se foram os Paresi dotados de uma “imaginacdo fetichista distinta (...)
poreém fertil em ficgoes” (FARIA, 1937, p. 70), caberia hoje um questionamento
sobre a realidade desta ficcao, ou ainda, da medida em que esta imaginagdo ¢
capaz de produzir realidade, ja que tais artefatos perpetuam-se por séculos, resis-
tindo a anti-idolatria missionaria e influenciando os modos de vida deste grupo
sem praticamente nenhuma alteracdo significativa nas praticas que os envolvem.

Superando a oposigao entre imaginagao e realidade e mesclando uma
dose do fato e do feito — uma composicdo entre determinagdo objetiva, ima-
ginacdo subjetiva e experiéncia pratica (INGOLD, 2011) — esta imaginagdo
fetichista parece ser antes uma realizagdo do fato. E neste sentido que a presente
abordagem pretende escapar da interpretagdo etnografica usual — e baseada num
sistema representacional arbitrario de crengas — que reproduziu a designagdo
flautas sagradas. Preenchendo lacunas e valorizando uma forma de percepgao
nativa distinta, baseada em agéncias sobrenaturais, mas também em modos de
acdo técnica sobre o mundo, pretende-se demonstrar os meios ¢ tecnologias
praticas envolvidas na produgédo de artefatos capazes de ndo somente emanar
representagdes culturais em torno de si, mas também desencadear comporta-
mentos elaborados, amplamente utilizados e reproduzidos pelos Paresi.

O problema central que emana de iyamaka diz respeito a sua presen-
ca-viva (GAIGER, 2011) — ao aparente paradoxo de atribui¢do de agéncia,
subjetividade e animosidade a coisas que sdo conhecidas (e concebidas) como
inertes. Tal paradoxo, fruto de ampla confusdo conceitual, acaba por favorecer
a proliferacdo de definigdes limitantes da vida dos objetos, associadas a formas
de ilusdo, projecdo, idolatria, fetichismo, magia, histeria ou supersti¢do (GAI-
GER, 2011). De modo a subverté-las, trata-se antes de reintegrar as imagens a
realidade, admitindo que nossas respostas a elas podem ser da mesma ordem de
nossas respostas a realidade (FREEDBERG, 1989). Privilegiando as respostas e
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reagdes diante desses artefatos, nosso foco passa a ser as modalidades de relagdo
que estdo em jogo nestes processos de fazer-crer (WALTON, 1990): uma vez
emaranhados em redes de relagdes, podem ser investidos com poderes que sdo
realmente efetivos para coordenar e direcionar comportamentos. O que encon-
tramos nas aldeias Paresi hoje sdo artefatos inseparaveis da realidade pratica —
cotidiana e ritual —, operantes numa estrutura que ultrapassa a idolatria religiosa
e aponta para um sistema de pensamento e agado sobre o mundo. Mais do que
objetos sagrados, adorados por mentes primitivas e fetichistas, os Paresi lidam
com as flautas em termos de suas capacidades ¢ causalidades reais, factiveis,
de ordem natural, as quais devem ser administradas através de praticas para
controlar suas influéncias sobre os corpos ¢ 0 ambiente. Por implicar uma dose
de perigo, tais relagdes devem ser conduzidas com extrema cautela, através
de técnicas de agdo que se transmitem entre as geragdes. Tais técnicas serdo
objeto desta reflexdo e reveladas através dos processos de fabricagdo, cuidado
e utilizacdo ritual.

Adoto, portanto, uma postura que descarta a possibilidade de uma
ficgdo fetichista ou da atribuicdo de um pensamento animista aos Paresi em
relagdo as flautas. Tais argumentos tenderiam a reificar sua mistificacdo, através
da simples atribui¢@o de espirito a objetos inertes. Se, em parte, ndo descartarei
a possibilidade de reconhecer tal espirito dos artefatos — tema que retomarei
ao final do texto — buscarei por hora suplementar sua materialidade, definindo
os principios que os vitalizam através do mapeamento de técnicas e processos
materiais envolvidos em suas trajetérias de vida, e buscando assim uma defini-
¢do da forga das coisas em termos de fluxos materiais.

(...) trazer as coisas para vida serd ndo uma questdo de injeta-las com
agéncia, mas de restaura-las aos fluxos generativos do mundo de mate-
riais em que surgiu e continuam a subsistir. Este ponto de vista, que as
coisas estdo na vida ao invés da vida estar nas coisas, é diametralmente
oposto ao entendimento convencional antropolégico do animismo (...)
que implica a atribui¢@o de vida, espirito ou agéncia a objetos que sdo
realmente inertes (INGOLD, 2007, p. 12).

Atentando para o que poderiamos definir como suas trajetorias
existenciais, relacionais e biograficas (KOPYTOFF, 1986), faz-se necessa-
rio compreender de que modo as tecnologias envolvidas nestes processos
de materializacdo, de maneira central a fabricacdo e a nutri¢do, permitem
produzir artefatos complexos, que apontam para relagdes mais amplas com
a alteridade. Nesses processos constitutivos, a transferéncia de propriedade
e dominio (FAUSTO, 2008), a fragmentagao e distribui¢do de subjetividades
(GELL, 1998) se fazem elementos centrais, produzindo objetos quiméricos,
capazes de gerar através de sua presenga certo grau de desconforto e incerteza
cognitiva, condensando relagdes e contradi¢des envolvidas em suas trajetorias
de constituigao (SEVERI, 2015). As relagdes com as alteridades participantes,
por sua vez, sdo conduzidas através de uma técnica suplementar, que podemos
designar como musicalizagao (HILL, 1997). Por sua vez, essa camada musical
de iyamaka sugere um argumento cognitivo a respeito dos processos mentais
envolvidos na transformagao de sons em imagens em contextos rituais, que sera
explorado ao final desta reflexdo, buscando entender a amplitude das sonori-
dades sobre o corpo e a percepgdo humana. Objetiva-se, sobretudo, expandir a
compreensdo sobre a categoria iyamaka, focando nas dimensdes pragmaticas e
cognitivas descortinadas pelos seus processos de utilizagao.



TECNICAS VITAIS: FABRICACAO,
NUTRICAO E OWNERSHIP

Conforme a mitologia Paresi, as flautas iyamaka eram originalmente
possuidas pela gente-da-dgua’, habitantes dos fundos dos rios que fabricavam
e tocavam seus instrumentos para animagdo de grandes festas de chicha nos
terreiros subaquaticos. A transmissdo das flautas aos Paresi se deu através do
modelo da dadiva (MAUSS, 1974), gerando uma obrigagdo reciproca a partir
de sua doagdo, o que significa que mais do que um artefato, transmitiu-se uma
prerrogativa - um direito e uma obrigagdo, que é a necessidade de cuida-la
conforme técnicas irrevogaveis. Tais técnicas envolvem, em primeiro lugar,
a sua fabrica¢do/materializagdo e posteriormente sua nutri¢do - a necessidade
de alimenta-las constantemente, a fim de ndo gerar a sua indisposi¢do diante
de seus donos.

A nogao de nutrigdo ¢ fundamental para conceber a categoria iyamaka,
ja que ¢ através dela que se possibilita um controle positivo sobre o potencial de
agéncia contido nas flautas. Através da oferta de alimentos, sua presenga-viva e
capacidade de agéncia ¢ atualizada no cotidiano da aldeia. Ofertar alimentos na
casa de flautas, de maneira central a chicha de mandioca, mas também carnes de
caca defumadas, beijus e tabaco, visa sobretudo acalma-las (SCHMIDT, 1943;
COSTA, 1985), constituindo uma técnica de agdo que tem como efeito balancear
a causalidade das for¢as ambiguas da natureza, encarnadas nas flautas, que dao
e tiram a vida. Tal manipulagdo objetiva sobretudo evitar doengas, acidentes,
infortinios, desequilibrios e, em ultima instancia, a morte de um corpo, que na
escatologia Paresi representa a transformacgao irreversivel do mesmo para uma
forma espiritual, que passard a habitar outros patamares.

A nutrigdo das flautas constitui assim uma tecnologia que mobiliza
trabalhos tipicamente masculinos e femininos e ¢ dependente de uma série de
processos materiais de transformagao e negociagdes subjetivas, ja que os recur-
sos oferecidos devem ser literalmente adquiridos, pois sdo concebidos como
propriedades de outrem. Por exemplo, a mandioca, espécie vegetal associada
ao corpo da menina mitica chamada Kokotero’, deve ser processada para pre-
paragdo da chicha, envolvendo processos como o plantio, colheita, triturag@o,
secagem, cozimento e posterior adi¢do da saliva das mulheres de modo a per-
mitir o processo de fermentagdo; expedi¢cdes de caca, por sua vez, envolvem
a negociagdo e oferenda com os seres espirituais donos dos animais de caga,
e posterior defumagdo da carne adquirida para permitir sua conservagdo; a
compra de cigarros nas cidades proximas, o que hoje se tornou um habito subs-
titutivo do plantio e secagem do tabaco, também exige um processo monetario
de negociagdo. Apds a preparagdo material, as oferendas sdo enfim efetivadas
através de rezas proferidas por mestres rituais, normalmente os mais velhos da
aldeia, acrescentando ao contexto de oferta de alimentos uma dimenséao verbal
e musical.

De maneira complementar, a fabricacdo destes artefatos mobiliza
também um conjunto de acdes e processos materiais, que devem ser realizados
segundo técnicas e permissdes especificas. As flautas iyamaka sdo fabricadas
através da extragdo da espécie vegetal denominada taquarucu-do-seco, que
atualmente s6 pode ser retirada de um taquaral especifico, localizado na cabe-
ceira do Rio Osso, dentro do territorio Paresi. O denominado taquaral sagrado
¢ assim referido para denotar a exclusividade da fonte da matéria-prima para
fabricagdo das flautas, que ¢ uma prescri¢do a ser respeitada. Num sentido
mais amplo, ha uma referéncia na historia oral Paresi tanto a criagdo-transfor-
macao da espécie vegetal taquarucu-do-seco quanto a criagdo-transformacao
do taquaral da cabeceira do Rio Osso. Nesse contexto, o ato criativo envolve,
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além de processos materiais, necessariamente as no¢des de transformacao,
composicdo, transubstanciagdo, negociacdo e transferéncia de propriedades
(LEVI-STRAUSS, 1989; VAN VELTHEM, 2009).

Tal constatagdo € importante no caso de iyamaka. A mitologia Paresi
confirma um sentido amplamente difundido nas cosmologias amazo6nicas de
que as coisas e seres do mundo de hoje, incluindo artefatos, espécies vegetais,
animais e corpos humanos, seriam resultado de processos de fusdo e transforma-
¢do nos tempos primordiais, onde a instabilidade posicional permitiu a geracao
de anatomias compostas (SANTOS-GRANERO, 2009), ideia que colapsa as
oposi¢des entre materialidade e personalidade e entre sujeito e objeto. No sen-
tido revelado, objetos materiais podem constituir-se a partir de transformacdes
de corpos de outros sujeitos, carregando fragmentos de suas personalidades
distribuidas.

De acordo com o mito de origem do mundo, a espécie vegetal taqua-
rugu-do-seco surge como uma transformagao criativa de uma parte do corpo de
um ancestral. No principio, existiam apenas “os entes superiores, os homens
de cima de cabelo branco, a gente da agua, a grande maioria das estrelas,
as aguas e um montinho de terra” (PEREIRA, 1986, p. 30). Miore, um dos
homens de cima, foi criando progressivamente os elementos do mundo a partir
de pedagos de sua batata da perna.

“De novo a batata da perna de Miore ficou estofada. Miore cortou e
nasceu o taquarugu-do-seco, para a gente da agua fazer as suas flau-
tas-secretas. No fim, Miore disse: — Todos os animais venenosos, que
nasceram, vao ser guardas das flautas secretas. A gente da agua pegou
os taquarugus-do-seco que nasceram e levou para o fundo da agua e
fez tudo quanto era espécie de flauta-secreta. Depois tocou e dangou.
O chefe da gente da agua, Kalaytewé, cantou assim: — O terreiro de
areia, escorregadio, no fundo das aguas, ¢ o meu terreiro” (PEREIRA,
1986, p. 30).

De maneira complementar a origem da espécie vegetal utilizada pela
gente-da-agua para confeccdo de suas flautas, o antepassado Nahorekasé € o
dono do taquaral exclusivo, localizado na cabeceira do Rio Osso, que os Paresi
utilizam para confeccionar seus instrumentos. O acesso a esse taquaral é proi-
bido as mulheres e restrito aos donos de flauta e seus familiares homens. O
fato do taquaral possuir um dono obriga os donos de flauta, sempre que forem
em busca de matéria-prima para sua confecgdo, a fazer oferendas para evitar
qualquer indisposi¢do de Nahorekasé. A historia desse taquaral € reconstituida
através do relato de Zomoizokae, lideranga Paresi:

Nahorekasé habitava uma aldeia e tinha filhos; certo dia, seus filhos se
afogaram no rio e morreram. Nahorekasé entdo pediu para a gente da
agua para desenterrarem seus ossos da areia no fundo do rio; pegou a
costela do filho e enterrou na cabeceira do Osso, onde nasceu a taquara
do seco; este ¢ o local onde hoje fica o taquaral de onde sdo retiradas as
taquaras para as flautas sagradas; quando mulher vé flauta, Nahorekasé
langa veneno, feitico nela (ARONI, 2015, p. 33).

De maneira contrastante, temos aqui a associagdo da matéria-prima
tanto a um dono-controlador como a uma substancia/fragmento corporal de um
antepassado, neste caso originada a partir do brotamento — ou criagdo-transfor-
magdo — do osso da costela de seu filho morto por afogamento — em relag@o,
portanto, com a gente-da-agua. As multiplas referéncias constituintes da maté-
ria-prima vegetal apontam para uma anatomia complexa que torna a fabricagio
das flautas um ato perigoso, ja que o conhecimento das entidades, localidades
e das relagdes que as constituem descortinam uma contiguidade entre pessoas



¢ materiais. Assim, os Paresi devem respeitar uma série de regras e prescri¢des
especificas para fabricago das flautas, ja que a manipulagdo e transformacéo de
matérias-primas, de modo semelhante ao que propde Guss para fabricacdo da
cestaria yekuana, envolveria tanto a “transferéncia de ‘propriedades’ [owner-
ship]” (GUSS, 1989, p. 61) como uma “conversdo de objetos selvagens em
objetos domésticos” (GUSS, 1989, p. 95). O processo de conversdo-domesti-
cacdo lida ndo somente com a transformacgao de indices materiais da presenga
dos corpos dos antepassados, mas também com a transferéncia de propriedades
e prerrogativas entre donos: de um lado, o dono da matéria-prima, que autoriza
e permite que, do outro lado, o fabricante se torne dono de sua nova flauta. Se
a manufatura envolve negociag@o e também predagdo — a extragdo violenta dos
indices materiais — todos os objetos fabricados sdo, na verdade, campos de forga
(HODDER, 2012; INGOLD, 2007), marcados por resisténcias ¢ permissdes
especificas que devem ser adquiridas e compostas para permitir sua produgdo.

Ambos os contextos (de fabricacdo e nutri¢do das flautas) apontam
para um sentido de propriedade distinto, que esta por tras de todas as coisas
do mundo e é comum nas ontologias amazonicas: para os Paresi, tudo tem
dono — animais, vegetais, recursos naturais, localidades e objetos culturais.
Neste mundo de donos, mais do que um sentido de posse, subjaz uma nog¢ao
de mediagao, controle e protecdo, além de relagdes marcadas pela constante
da oferta alimentar (FAUSTO, 2008; BARCELOS NETO, 2004). Ser dono
configura assim uma relacdo que implica cuidado e responsabilidade — isto &,
condicdes e habilidades envolvidas na relacdo ativa de ser possuidor de algo —e
ndo mera propriedade como sugere o termo em relacdo aos objetos materiais,
aproximando-se nesse sentido do que sugere o termo ownership (FAUSTO,
2008). Sejam eles donos de flauta, responsaveis pela conducio correta dos pro-
cessos envolvidos, ou donos dos recursos, “aqueles que concedem e ao mesmo
tempo os protegem” (BARCELOS NETO, 2004, p. 78), ambos encontram-se
implicados em formas de relag@o que ultrapassam a posse, envolvendo nego-
ciacdes, técnicas de manipulagdo e producdo material. Do ponto de vista dos
artefatos, poderiamos afirmar que possuir donos constitui uma estratégia para
sua sobrevivéncia, continuidade e vitalidade.

A potencialidade de agéncia e capacidade de produzir reagdes diante
de sua presencga-viva, reside justamente na instabilidade posicional das flautas,
na incerteza cognitiva que geram e na sua multiplicidade anatomica, fatores que
determinam uma ateng¢do continua sobre a camada relacional que as constituem.
Nesse sentido, a posse das flautas pode ser entendida como uma relagdo de
dominio entre sujeitos, onde artefatos tém asseguradas sua condicdo subjetiva e
capacidade de agéncia na rede de relagdes que participam (GELL, 1998; GUSS,
1989; BARCELOS NETO, 2004; VIVEIROS DE CASTRO, 2004; FAUSTO,
2008). Por outro lado, como relativiza Erikson (2009), numa aproximagao mais
mediativa do que autonomizante, ao interagir com tais artefatos, as pessoas nao
sdo necessariamente levadas a interagir com “iguais em disfarce”:

(...) as coisas, em vez de serem concebidas como sujeitos independen-
tes, parecem ser consideradas como subordinados semiautdnomos. Em
outras palavras, as coisas parecem ser menos percebidas como sujei-
tos plenos do que como totalmente sujeitadas/submetidas (ERIKSON,
2009, p. 187).

Sdo, em termos pragmaticos, submetidas a uma ostensiva vida de
dependéncia de seus donos, enquanto coisas obedientes (ERIKSON, 2009), que
pressupde a estratégia de ownership. Tanto para adquirir sua forma, quanto para
perpetuar-se na vida social e ritual, uma flauta iyamaka depende de seus donos.
Sua agéncia ¢é, portanto, secundaria, isto €, subsidiaria da acdo humana. Deve-
mos considerar, dessa maneira, a possibilidade de que a causalidade associada
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as flautas se relaciona ndo somente a sua existéncia material pura e simples,
nem tampouco a agéncia potencial e abstrata de seus donos sobrenaturais, mas
possivelmente a interrupg@o do cuidado — ou auséncia da acdo humana. Nesse
sentido, o elemento desencadeador é baseado tanto numa auséncia como numa
presenga. A inevitabilidade da técnica e a necessidade do cuidado determina o
contexto de relag@o entre pessoa e artefato, que ndo pode ser cessado: mais do
que gerar um contexto potencial de relagdo com o invisivel, o que ocorre em
nivel da pratica ¢ um ancoramento da interag@o entre pessoas e coisas materiais.

Considerando suas trajetdrias de vida e os comportamentos que as
envolvem, devemos destacar ainda o contraste entre seu tratamento cotidiano e
ritual. Se no primeiro contexto as flautas, alojadas e reclusas na casa de flautas
hibernam em sono profundo, contidas, adormecidas e mudas — ou parcializa-
das, despotencializadas e destotalizadas —, durante os festivais o que ocorre ¢
exatamente o oposto: despertadas pelos seus donos e festeiros, sdo colocadas
a movimentar-se pelo patio da aldeia extrapolando seus limites materiais,
emanando suas “vozes” em pura propaga¢do sonora. Suas ‘“vozes” se fazem
ouvir através do engajamento do sopro humano sobre seus corpos tubulares,
ensaiando uma forma de comunicagdo ndo-verbal que se manifesta no mundo
perceptivel. Os festivais oloniti propiciam adicionar as flautas dois elementos
fundamentais: voz e movimento, capazes de potencializar seu carater animico
e comunicativo, exacerbando sua poténcia e capacidade de se desdobrar sobre
outros corpos (ou poderiamos dizer, fazerem-se ouvidas). Além das sonoridades
por elas emanados, agrega-se a ambiéncia sonora composta ritualmente uma
camada de canticos, verbalizados, significantes, pronunciado pelos festeiros
durante as dancas das flautas. Trata-se de uma constelacdo de significados e
perceptos evocados que tornam o ritual um momento reflexivo e cognitivo, de
efeitos reais sobre os corpos participantes, sendo o alimento e a musica idiomas
inteligiveis desta interacdo (SILVA, 1998). Estes dois dispositivos - oferta ali-
mentar e execu¢do musical - sdo suplementos fundamentais para a totalizacao
e potencializacdo das flautas, que ultrapassam a func¢@o de ancora material. Em
sua completude, se tornam corpos artefatuais que se alimentam, se comunicam
e retribuem cuidados, cuja interacdo com os outros corpos se torna possivel
em termos de substancia. Cabe agora explorar os fluxos substanciais tornados
possiveis nesta modalidade de interagao.

CAMADAS SONORAS: MUSICALIZACAO,
CANTICOS E VOZES

Durante os rituais oloniti, a musicalizagdo como tecnologia parece
ser operada através da produgdo de uma dupla camada sonora, perceptiva e
audivel, que emana de iyamaka: uma primeira instrumental, ndo-verbal, deri-
vada das melodias das flautas e tributaria do sopro humano; a segunda vocal
e verbal, constituida através das paisagens sonoras envolventes dos canticos e
seus significados. Reconhecer tais camadas sonoras de iyamaka é possibilitar
de certo modo sua totalizag8o, ja que suas capacidades desdobradas ultrapassam
a existéncia material, potencializando suas formas estéticas e cognitivas no
contexto ritual. Em lugar de produtos, devemos enxergar tais camadas como
emanagoes perceptiveis, algo como uma segunda pele, ndo tactil, mas audivel,
atrelada ao (arte)fato material.

Arrisco a proposicdo experimental de que os cénticos, nestes con-
textos, constituem uma forma peculiar de nutricdo, enfatizando seu aspecto
corporal. Evocando e recuperando a defini¢@o de substancias sonoras (ARONI,
2015) - o som como deslocamento transformativo, capaz de modular imagens



mentais ressonantes — devemos atentar para os efeitos cognitivos da absorgdo
de sonoridades, expandindo a compreensao da fungdo modelar desempenhada
pelos canticos sobre a memoria coletiva. Desta forma, temos aqui uma visio
de mundo que busca, através de técnicas musicais, inscrever sobre 0s corpos
codigos sociais de fundamental importancia, um esforgo estético-ritual de cunho
claramente politico (OVERING, 1991; LAGROU, 2007). Além dos estimulos
provocados pelo cantar, devemos ainda considerar a especificidade ¢ possibi-
lidade de articulagdo de técnicas de audigdo e politicas da escuta (SAMUELS,
MEINTIJES, OCHOA; PORCELLO, 2010), em sociedades amazdnicas que
privilegiam a historia oral e o sentido auditivo de maneira explicita (BASSO,
1985; MENEZES BASTOS, 1978; BEAUDET, 1997; PIEDADE, 2004; SEE-
GER, 1987).

Uma série de elementos ¢ evocada através dos cantos de iyamaka.
De modo geral os cantos narram historias e episodios vivenciados pelos ante-
passados — espiritos que habitam patamares distintos e mantém os mesmos
habitos Paresi, de maneira central a realizacdo de festas com flautas e consumo
de chicha. Chama ateng¢do na estrutura dos cantos a constante evocagdo de um
extenso repertorio de nomes de antepassados e nomes de regides do cosmos,
que incluem cabeceiras de rios, morros e principalmente aldeias sagradas, refe-
ridas através do termo “terreiros . Nesses terreiros, principalmente celestes e
subaquaticos, que sdo as moradas dos antepassados, sugere-se que a vida é ritual
por exceléncia, e vive-se num estado perpétuo de abundancia e imortalidade.
Conforme explicagdo de Zomoizokae:

Cada musica do Paresi tem um terreiro diferente que eles falam; cada
um dos espiritos do passado, eles falam aonde ¢ o local do terreiro de-
les, do trabalho, onde eles moram, onde eles ficam (...) Esses lugares
ndo existem aqui, € em outro lugar, lugar longe — akwakity — é pra onde
vai os espiritos; o dia pra mim ir embora dessa terra, ja tenho lugar certo
na outra terra, numa aldeia, num lugar mais lindo, mais bonito; cada
nome tem seu lugar; 14 encontra os avos da familia; (...) € um lugarzinho
lindo, as flores bonita, rios cheios de peixe, tem caga, chicha, cada lugar
tem uma festa que ndo acaba, sempre na festa (...) 1a o pessoal é espirito
(ARONI, 2015, p. 51-52).

Essa estrutura nominativa — de pessoas e lugares — contida nos canti-
cos, repetitiva e enfatica, sugere uma caracteristica formal relacionada a execu-
¢do musical, que poderia ser referida como formula verbal, um poder musical
de nominagdo ou ainda, uma manipulag¢ao dos nomes das coisas (CESARINO,
2013; HILL, 2011). Tal estrutura remete ainda a nominagao dos recém-nasci-
dos, uma das possiveis motivagdes dos rituais oloniti, momento em que sao
atribuidos pertencimentos a esses terreiros espirituais e consequentemente a
uma rede de parentesco especifica com os antepassados. Cada nome atribuido
confere a pessoa suas prerrogativas e destinos no mundo pos-morte; como
visto acima, cada nome tem seu lugar. O poder evocativo de nomes contrasta
com outra caracteristica dos canticos, que ¢ a sua parcial incompreensao pelos
mais jovens, isto ¢, a sua composi¢ao através de uma linguagem técnica, dos
antigos®, diferenciada da linguagem ordinaria. Tal exotismo linguistico esta
relacionado tanto a utilizagdo de termos distintos dos atualmente utilizados para
se referir a coisas comuns, como também ao extenso repertorio de nomencla-
turas evocado nos canticos, que somente sdo conhecidas pelos mestres rituais
apos longo periodo de aprendizado da mitologia e vivéncia ritual. De fato,
duas categorias sdo recorrentes nessa estrutura verbal: uma cartologia cosmica
— ou cosmografia, como sugere Cesarino (2013) — e uma genealogia mitica,
que sdo intensivamente relacionadas e constituem paralelamente uma forma
de apreensdo da propria cosmologia. Tal repertorio € extenso e complexo, e
concede a musicalizagdo um fator de aprendizado. Numa tradi¢do tipicamente
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oral, a questdo que se coloca diz respeito a intensidade, eficacia e alcance desta
estrutura musical (e nominal) em termos cognitivos, oferecendo caminhos para
composi¢ao de uma memoria coletiva.

Para além destes aspectos simbdlicos — que certamente desempenham
uma complexa interferéncia cognitiva nos seus receptores — devemos reconhece
ainda na invocacdo sonora um mecanismo que opera através da sua molecu-
laridade (LIMA RODGERS, 2014), isto ¢, a propagacdo do comprimento de
ondas capaz de produzir transformacdes vibracionais sobre a matéria — e con-
sequentemente, sobre os corpos e as pessoas. Tal percepgdo das sonoridades
como oscilagdo vibracional, capaz de inscrever-se no espaco para além do que
¢ visivel, rompendo as fronteiras entre enunciadores e receptores, aproxima a
musica de uma nog¢ao de corporalidade fluida (LAGROU, 2007), sugerindo
uma investigacdo da extensdo de seus efeitos e das formas de decodificacdo
a que esta sujeita a matéria musical, pelos aparelhos perceptivos e cognitivos
dos corpos atravessados.

Este sentido corrobora uma nogdo de que os esforcos estético-rituais
em contextos como este contribuem para a sondagem de regides do cosmos e
para o transito de poténcias, fazendo da musica uma arte intensamente espacial
e associada ao xamanismo, conforme argumenta Lima Rodgers (2014) para os
Enawene-Nawe, parentes proximos dos Paresi:

Por ser a musica uma arte/ciéncia da vibragdo ¢ do movimento, ela
transborda as eventuais corporeidades as quais estd conectada, no sen-
tido em que transita num meio transcodificante (proporcionado pelos
rituais e suas variadas arquiteturas) destinado a provocar outras cor-
poreidades a revelarem as suas respectivas capacidades de vibragdo e
conexao (...) isso ndo ¢ uma metafora, pois a propria vibragdo inicial
de um corpo/instrumento ja pressupde de saida um conjunto molecular,
bem como as ondas sonoras ao se propagarem o fazem através da vi-
bragao de outras moléculas do meio de propagacdo (LIMA RODGERS,
2014, p. 411).

Se canticos e narrativas apontam para uma cartografia, evocando a
possibilidade de um mapeamento cosmologico, e a musicalidade como um
todo possui um carater molecular e prospectivo, devemos pensar aqui ndo em
termos de um passado mitico distante, evocado através de imagens e metaforas,
mas sim através de uma agao presente, um campo exocentrado, extra-humano
e transformacional, que se encontra suspenso no virtual, podendo ser acessado
através de praticas xamanicas (CESARINO, 2013). Nesse sentido, a musicali-
dade pode desempenhar uma fun¢do do xamanismo, oferecendo a possibilidade
de percorrimento de paisagens cosmicas, traduzidas e tornadas tangiveis através
dos canticos rituais.

Dada esta dimensdo espacial, encontramos na categoria iyamaka uma
configuragdo musical xaméanica (HILL; CHAUMEIL, 2011), onde a produgdo
musical constitui tanto um meio de socializar relagdes com varias categorias
do outro (HILL, 2013) — outros seres, outros lugares — quanto uma tecnologia
de sondagem, interag@o, experienciagdo, aproveitamento, compartilhamento e
engajamento com for¢as ambiguas da natureza, que dao e tiram a vida e consti-
tuem a base da reprodugdo fisica dos corpos e da continuidade social. Nos rituais
oloniti, hd uma clara estrutura que demonstra a necessidade deste engajamento
cosmopolitico, em vistas de garantir a estabilidade social ou convivialidade
harmonica (WRIGHT, 2008), num contexto marcado pelas diferengas - entre
homens e mulheres, entre humanos e espiritos.

Em termos de performance, durante a abertura dos rituais oloniti,
os festeiros entram no patio da aldeia de forma agressiva, tocando as flautas



iyamaka, exigindo oferendas e ameagando as mulheres que estdo dentro das
casas proibidas de verem as flautas, furando e penetrando as paredes com as
varas lohohé®. Nesse momento, fica bastante evidente o carater ameagador que
o ponto de vista do outro — da diferenga — pode oferecer para a vida social. Con-
forme se desenrola, a trajetdria ritual processa um amansamento deste potencial
agressivo, através da nutricdo e musicalizag@o excessivas, processo gradual e
meticuloso, conduzido com ateng@o pelos donos da festa. Esse abrandamento da
tensdo e do conflito potencial fica mais explicito quando se passa do patio para
dentro das casas, e homens e mulheres praticam juntos o Zolane’. O contraste
entre a separagdo inicial entre homens — tocadores de flautas — e mulheres —
reclusas dentro das casas — ¢ a integracdo final, quando ambos, intercalados,
dangam o Zolane, parece ser em todos os momentos mediado pela musica. A
musica, em ambos 0s casos, representa um elo entre identidades distintas: seja
durante a performance inicial de iyamaka, na possibilidade que as mulheres tém,
mesmo reclusas dentro das casas e impossibilitadas de visualizar as flautas, de
ouvir os seus sons e os canticos masculinos; seja no momento final do Zolane,
em que participam junto aos homens, cantando e dangando em conjunto. O som
¢ um elo crucial ndo apenas entre humanos e seres espirituais, mas também
entre os dominios sociais masculinos e femininos (FRANCHETTO; MON-
TAGNANI, 2012).

Faz-se importante refletir sobre o carater fluido e substancial de ambos
os idiomas rituais — alimentares e musicais — que representam elos de ligacao
entre identidades distintas: por um lado, pela substancia alimentar chicha,
produto da criagdo-transformacao feminina, marcado com a propria saliva das
mulheres em composicao com o corpo da menina mitica Kokotero, uma substan-
cia marcada pela sua circulacdo excessiva e consumo em grandes quantidades,
seja para dentro dos corpos, seja vertida ao chao; por outro, representado pelas
substancias sonoras cantadas e tocadas, produtos da criagdo-transformagdo do
sopro masculino em melodias, em composi¢do aos ossos transformados em
flautas do filho de Nahorekasé. Ambas as substancias sdo capazes de atraves-
sar fronteiras entre os corpos masculinos e femininos — consumidas através da
boca ou através dos ouvidos — marcando um carater fluido, prospectivo e uma
correspondéncia de afetacdo entre sopro masculino (transformado em som) e
saliva feminina (transformada em chicha). Se podemos considerar o som como
substancia, assumindo a sua fisicalidade, hé de fato trocas corporais — de fluidos
corporais — em curso durante os rituais oloniti.

Notavelmente no contexto amazonico, onde as substincias consu-
midas pelos corpos passam a atuar na sua constitui¢do, numa logica orientada
para produgdo de pessoas (SEEGER, DA MATTA, VIVEIROS DE CASTRO,
1979), as sonoridades parecem desempenhar o papel de agentes de fertiliza-
¢do (BEAUDET, 2011), mediando o intercAmbio de substancias masculinas e
femininas para fabricagdo de identidades e corpos distintos, de cuja intersec¢do
provém a vitalidade, sexualidade e fertilidade. Num ambiente de sociabilidade
intensificada, tais como sdo os rituais oloniti, ¢ de maneira semelhante ao que
Beaudet afirma para os Waiapi, “(...) seja durante os rituais ou fora deles, o
som ¢ sexual, e o som é fértil” (BEAUDET, 2011, p. 389), conotagdo esta que
parece se aplicar ao caso Paresi.

AALMA COMPOSITA DE IYAMAKA:
IMAGEM E MOVIMENTO

Retornando ao termo parcialmente descartado no inicio desta reflexao
— 0 espirito de iyamaka — podemos tecer uma compreensdo acumulada sobre
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as dimensdes de sua forma. Seu principio de vitalidade ¢ composto por uma
multiplicidade de relagdes, transformagdes, materialidades e sonoridades, que
operam em conjunto para possibilitar sua presenca-viva. Por um lado, trata-se
de um agregado de imagens acumuladas, uma complexa jungdo de materiali-
dades fragmentadas envolvidas no seu processo de fabricagdo-nutri¢ao: 0ssos
e corpos de antepassados, matérias primas vegetais, alimentos ¢ suas transfor-
magcdes. Por outro lado, é também um desdobramento, uma sonda, capaz de
se deslocar no espaco, através de suas emanagdes sonoras, interferentes, pros-
pectivas — movimentos ndo limitados a visibilidade do mundo material e seu
carater imagético. Esse duplo carater — imagético/material e quinético/musical
— representam a esséncia de iyamaka, uma categoria cuja expressao maxima
sdo os artefatos aerofonicos. Sua complexidade invisivel reside justamente em
suas capacidades desdobradas e prospectivas, efetuadas através de sua camada
sonora, podendo romper as fronteiras dos corpos ¢ penetra-los, influenciando
assim suas composi¢des. Substancias sonoras emanadas propiciam a condigdo
animica propria e nutrem a de outrem: consumidas pelo aparelho cognitivo dos
corpos, se tornam assim memoria, conhecimento e engajamento com o mundo.

Direcionemos nossa reflex@o, portanto, para os efeitos cognitivos
da presenca-viva de iyamaka, estimulados por seus desdobramentos sonoros.
Como solucdo ao culturalismo — a dedugdo das formas culturais a partir de
um sistema de crengas — caberia aqui uma transicao cognitivista em busca de
estados mentais que possibilitam a presenca-viva de iyamaka. Nesse sentido,
a questdo relevante passa a ser colocada sobre as formas de transmissao e pro-
cessamento da informagao cultural veiculada por iyamaka, através do aparelho
corporal operante — faculdades perceptivas e imaginativas. Antes de caracterizar
as respostas a presenga-viva como confusdo ou erro, devemos assumir a possi-
bilidade de requererem uma capacidade altamente sofisticada de engajamento
em “complexas e socialmente coordenadas atividades imaginativas” (GAIGER,
2011, p. 380).

Tomando de empréstimo a elaboragdo de um xama do povo Kogi,
ensaiamos aqui uma interpretacdo: se “‘pensar é ouvir”’, uma questdo central
que se coloca diz respeito a relagdo entre a escuta e a génese do pensamento - ou
ainda, a formagdo de imagens mentais a partir das diferentes paisagens sonoras.
Em outros termos, o estudo de culturas orais deve considerar as tecnologias
musicais reflexivas como um importante meio para se produzir e organizar a
memoria coletiva. Para conceber esta possibilidade, devemos de inicio aban-
donar as fronteiras delimitadas do sel/f moderno em dire¢do a uma percepgao
processual e fenomenoldgica de apreensdo do ambiente pelas pessoas, bus-
cando uma aproximagao do estudo das sonoridades que seja produtiva para a
etnologia. Mediagdes tecnologicas e praticas de escuta, assim como o conceito
chave de soundscapes’ (SCHAFFER, 1994), caracterizam a realidade s6nica
e seus fluxos — interferentes e constituintes - temas centrais para conceber a
substancialidade do som.

Se a informagdo cultural esta claramente associada as narrativas
miticas e suas paisagens, ndo deixa de chamar ateng@o a diferenga entre o mito
contado e o mito cantado: de fato, o ultimo possui uma suplementagdo sonora
complexificadora, que poderiamos categorizar como sua ritmica. Tal ritmica,
conforme demonstrado anteriormente, mobiliza uma série de elementos formais
secundarios, que podem ser concebidos como técnicas cognitivas, capazes de
modelar os modos de absor¢éo de tais narrativas. Se tomarmos os percorrimen-
tos, transformagdes, capturas e simbioses (LIMA RODGERS, 1998) de paisa-
gens sonoras ndo como abstragdes, mas como formulas musicais operantes, que
tém efeitos sobre as pessoas e sua percepgao, torna-se palpavel a possibilidade
das substancias sonoras, circulantes, absorvidas e metamorfoseadas, gerarem



imagens mentais, direcionando nosso argumento para cada relagdo entre som
¢ imagem — ¢ de modo mais amplo entre percepgao ¢ imaginagdo (LAGROU,
2007; SEVERI, 2015). As flautas e suas camadas sonoras podem desempenhar
fungdes cognitivas: parecem estar em jogo diversas nuances da decodificagdo
das linguagens embutidas na musica — por um lado, a comunicagéo sonora,
ndo-verbal, puramente audivel; e por outro, a comunicagio verbal, a linguagem
significante por exceléncia — através de filtros corporais capazes de transformar
dados da percepgdo em imagens mentais significantes. Dessa forma, meios
linguisticos e outros puramente sonoros compdem uma tecnologia de evoca-
¢do do mito e suas imagens e, portanto, da memoria coletiva, cristalizada nos
repertdrios musicais associados a iyamaka.

Tal carater processual entre sons e imagens parece oferecer condi¢des
para uma imaginacao participativa dos espectadores, possibilitando os desdo-
bramentos funcionais ndo de uma representacao estatica, mas de uma imagética
em continua e proficua projecao e complementagdo mental, através da irrestrita
faculdade imaginativa (LAGROU, 2007; SEVERI, 2015; GAIGER, 2011).
Desse modo, a complexidade de iyamaka reside justamente na capacidade de
gerar continuidade entre apercep¢do e a imaginagao, eclipsando o isolamento
dos objetos do mundo e trazendo-os para a corrente de fluxos corporais con-
tingentes. Nessa dialética processual, os termos das relagdes t€ém suas posicdes
indefinidas, produzindo estados de incerteza cognitiva. Materializar artefatos
vivos ndo seria um processo que busca sua defini¢cao, mas antes uma tecnologia
que visa o ancoramento, através de mecanismos técnicos e formais, de suas
tensdes e complexidades permanentes (SEVERI, 2015), que se atualizam na
sua utilizacdo ritual. Estados de duvida e incerteza sdo assim fundamentais para
compreensdo da presenca-viva destes artefatos: enquanto hiatos cognitivos, suas
lacunas sdo permanentemente preenchidas através de projegdes, em forma de
imagens que surgem como respostas aos obstaculos da compreensdo, estimu-
ladas através das interseccdes entre materialidades e sonoridades coadjuvantes
do processo cognitivo.

Nao basta descartar a representagao substituindo-a pela presenca, é
preciso diluir a oposi¢ao entre matéria e movimento, entre corpo e alma, bus-
cando sua fusdo. Se materialidade e movimento ndo podem ser cartesianamente
descritos (INGOLD, 2007), enfatizemos a oscila¢do entre os termos e a pos-
sibilidade de confirmar e reificar as capacidades oscilatorias, fragmentarias e
transformativas, assumindo as imagens quiméricas (SEVERI, 2015) e seu papel
ativo na construcao de cosmologias — ndo apenas abstratas, mas condutoras
de acdo no mundo. Nao faz sentido conceber um centro sagrado, mas antes
os caminhos e camadas que orbitam ao redor destes objetos, assim como a
passagem incessante de dentro para fora, como solugdo mais produtiva para
se compreender o seu carater animico. O problema da figuragdo, desta forma,
¢ o problema de figurar um fluxo transformacional que oscila interioridade e
exterioridade (LAGROU, 2009). A matéria opaca passa a ser vibracional, tal
como os fluxos moleculares que a constituem. A categoria iyamaka reine nao
apenas identidades complexas e multiplas, mas oferece também uma forma de
pensamento fenomenologico e cognitivista distinto, evocado através de suas
efetuagdes. Enquanto artefatos musicais, fazem dos dominios da matéria e do
movimento um lugar comum.

As sonoridades constituem um desdobramento e também o fator
quinético de ligacdo e aproximagdo de materialidades, preenchendo os espagos
vazios e lacunas que as separam no mundo fisico. Trata-se de uma argamassa
audivel — e visivel através da complementagdo imaginativa — que, no mundo das
coisas palpaveis, possibilita a continuidade entre diferentes dominios materiais,
fisicos e corporais. A restrigdo a evocagdo de certos canticos fora do contexto
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ritual'®assim como a associagdo das flautas iyamaka a corporalidade' (ARONI,
2015) fazem parte de uma forma de pensamento que reconhece a continuidade
entre dominios distintos: objetos e pessoas ndo sdo aqui entidades apartadas,
mas perigosamente amarradas através de fluxos sonoros aderentes, manipula-
veis, que revelam as intersecgdes entre materialidades e sonoridades.

NOTAS

"Opto pela denominagdo Paresi que é a constante na bibliografia do grupo. Entretan-
to denominam a si mesmo Haliti e dividem-se em subgrupos expressivos: Waymare,
Kaxiniti e Kozarini. Pertencem ao tronco linguistico arawak e habitam a regido de
cerrado da Chapada dos Parecis, no noroeste do estado do Mato Grosso. Para maior
aprofundamento, ver Schmidt (1943), Costa (1985), Pereira (1986; 1987) e Gongalves
(2000; 2001).

2 Atualmente, entre os Paresi, encontramos as seguintes flautas iyamaka cuidadas por
seus donos em diferentes aldeias: Amore, Zeratyalo, Txeyru, Ualalotse, Tidyama e
Imokolo.

3 A cosmologia Paresi categoriza diferentes seres sobrenaturais com os quais estabele-
cem relagdes, de forma central os utyahaliti (antepassados celestes), wamoti (feiticeiros
habitantes dos subterraneos), ydkane (habitantes do mundo subaquatico) e toloa (habi-
tantes das matas) (ARONI, 2015; PEREIRA, 1986).

* Conforme o mito, Kokotero foi rejeitada por seu pai, pedindo a sua mae para ser en-
terrada na roga ao fundo da casa. Do local onde foi enterrada surge a espécie vegetal
da mandioca.

> Como sugere Cesarino (2013) para os Marubo, caberia verificar se neste caso a lingua-
gem dos antigos seria mais abrangente e poderia ter alguma associagdo ao xamanismo,
através de uma eficacia metaforica ou encantamento das palavras que potencializam
sua agéncia - como uma “fala pensada ou ‘soprocantada’ de carater xamanico” (CE-
SARINO, 2013, p. 452).

¢ Varas de taquara decoradas com penas, consideradas “companheiras” das flautas
iyamaka.

7 Se refere tanto ao repertorio de canticos quanto a modalidade de danga circular reali-
zada por homens e mulheres dentro das casas tradicionais.

§ Trecho da fala de um xama do povo Kogi, habitante da regido da Sierra Nevada de
Santa Marta na Colombia, em uma sequéncia do documentario “Aluna” (2012), dirigi-
do por Alan Ereira.

° Analogo ao termo landscape, o conceito de soundscape (SCHAFFER, 1994) se refere
a uma apreciagdo total do ambiente acustico, contendo tudo aquilo a que o ouvido é
exposto em um determinado ambiente sonoro. Dessa forma, enquanto paisagem abran-
gente, o termo engloba forgas contraditorias - “o natural e o cultural, o composto e
o fortuito, o improvisado e o deliberadamente produzido” (SAMUELS, MEINTIJES,
OCHOA; PORCELLO, 2010, p. 330).

1 Determinados céanticos e benzimentos ndo podem ser gravados e/ou cantados fora do
ritual. Caso esta restri¢cdo ndo seja respeitada pode ser perigoso, atrair cobras ou algo de
ruim. Aqui, emerge uma percepgdo da evocagdo sonora como detentora de uma forma
de agéncia potencial (ARONI, 2015, p. 36).

"' Um dono de flauta certa vez ficou gravemente doente, ndo conseguindo respirar di-
reito, achando que ia morrer. Nesse periodo, apareceu misteriosamente em suas costas
uma mancha, que foi associada a0 motivo encontrado na cestaria chamado matokolidyo
e que remete a pele das cobras. Sua familia, preocupada, foi verificar o estado das flau-
tas que estavam guardadas e constataram que a parte interior da flauta estava obstruida
com poeira e galhos, e rapidamente limparam e fizeram novas oferendas. Assim, o
dono de flauta melhorou, e a mancha desapareceu. Desse caso, emerge uma situacao
de correspondéncia corporal entre o dono e seu artefato, ja que a obstru¢do do tubo da
flauta teve como efeito a obstrugdo da respiracdo de seu dono (ARONI, 2015, p. 38).
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