. 2020 . ISSN 2184-2000 — http://0js.labcom-ifp.ubi.pt/index.php/stellae

. UBI

S* 002 . PELLITERO, A. — “Shan Shui e Tjukurpa, duas predicacoes somaticas da paisagem das montanhas” in Stellae* Revista de Arte . Dossier MM*

DOI:10.25768/20.04.08.02

Shan Shui e Tjukurpa,
duas predicacdes somaticas
da paisagem e das montanhas
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“As coisas, aqui, ali, agora, entdo, ndo existem mais em Si, em
seu lugar, em seu tempo, SO existem no término destes raios de
espacialidade e temporalidade, emitidos no segredo da minha
carne, e sua solidez ndo é a de um objeto puro que o espirito
sobrevoa, mas é experimentada por mim do interior enquan-
to estou entre elas, e elas se comunicam por meu intermédio
como coisa que sente”

Maurice Merleau-Ponty, O Visivel e o Invisivel, 1964

Quando nos centramos na experiéncia sensorial do corpo humano
como mediador na experiéncia paisagistica, em detrimento da repre-
sentagao visual da paisagem e da sua imagem, transformamos a pre-
dicacao afetiva e multisensorial do lugar numa paisagem somatica.
O lugar transforma-se numa paisagem significativa porque ha uma
relagdo predicativa e afetiva de acdes e intencionalidades cognitivas,
estéticas, ideoldgicas e espirituais ligadas ao corpo humano. Mau-
rice Merleau-Ponty no seu trabalho O Visivel e o Invisivel (1964)
afirma que o sujeito se encontra numa relagao intima e viva com o
mundo fisico externo, numa reversibilidade do tangivel, do palpado
e do palpante, reciproca entre o corpo € o mundo a qual é intercor-
poral. Esta “intercorporeidade” nao esta composta de duas acdes
isoladas, sino que é reversivel, igual que a acao fisica de um aperto
de maos: “[..] posso sentir-me tocado a0 mesmo tempo que toco |...
numa) aderéncia carnal do que sente ao sentido € do sentido ao que
sente” (Merleau-Ponty, 1964, 2005: 138). Entre o corpo que toca (o
que sente) e o corpo tocado (sentido) existe uma superposicao e a
simultaneidade de estar um corpo noutro, € da transitividade de um
corpo a outro, “[...] sendo, pois, mistério dizer que as coisas passam
para nods, assim como nds para as coisas” (Merleau-Ponty, 1964,
2005: 121). O filésofo japonés Nishida Kitard (1870-1945) defende
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a existéncia de uma ontologia da experiéncia e da consciéncia do
mundo e do ser humano, nela que existe uma “l6gica do predicado”.
Nesta reciprocidade dinamica de predicados, o sujeito encontra-se
dentro de uma relagao de inter-expressividade entre o mundo e o
corpo. Para Kitar6 a “pura experiéncia” do mundo ¢ aquela que nao
diferencia entre o sujeito que experimenta o mundo e o objeto fisico
-0 lugar- e o mundo predicado. Numa “pura experiéncia” o sujeito
e o mundo estao unificados numa “nebulosa e condicao nao-discri-
minatdria” similar aquela que experimenta um recém-nascido (Ki-
tard, 1911, 1990: 8). Neste duplo dialogo predicativo entre o corpo € o
mundo e o mundo e o corpo, o sujeito & um vetor espacio-temporal,
que predica o lugar e o mundo através do seu corpo individual num
tempo historico especifico. O desafio, portanto, na comunicagao dos
afetos nesta “condicao de nebulosa” encontra-se na maneira como
se utiliza o proprio corpo como modo de expressao e comunicacao
criativa e artistica desta experi€ncia intercorporal.
Na presente comunicacao observamos a existéncia da constru-
cao de uma cosmologia que integra uma relacao intrincada entre
o mundo e o corpo, tanto na complexa sociedade burocratica e
agricola Chinesa durante mais de trés mil quinhentos anos, des-
de a Dinastia Shang (1600-1046 a.C), como nas tribos aborige-
nes recolectoras e ndmadas Australianas, com vestigios arqueo-
logicos que datam de cinquenta mil anos a.C. (Caruana, 1993:
22), e com uma continuidade cultural até inicios do século XX.
As suas respetivas cosmologias culturais evidenciam a maneira
como o Universo € apreendido através da experiéncia sensorial,
incluindo o uso de uma linguagem simbolica de comunicagao e
representacao de uma paisagem somatica sobre o seu entorno na-
tural e especificamente a paisagem de montanhas. A continuida-
de das suas cosmologias culturais implica a longevidade de um
envolvimento emocional coletivo com o mundo, apesar da trans-
formacao espacio-temporal dos seus territorios e da renovacao
geracional dos membros das suas comunidades. A sobrevivéncia
das estruturas cosmoldgicas, que determinam relagdes afetivas
e espirituais com o territorio ao longo do tempo transcende a
propria morte dos membros das suas sociedades, e permite uma
participacao ininterrompida do corpo mortal dos seus membros
na vida eterna no mundo. O conceito de “eternidade” do mundo
e “imortalidade” humana, que ja aparece nestas sociedades an-
cestrais, nao € outro que a determinacao de unir corpo € mundo
dentro do um mesmo cosmos. Portanto, o mundo perdura as
suas proprias mudangas € o corpo a sua propria morte, sem-
pre interligados e envolvidos num constante processo de dupla
“intercorporeidade” cosmica: com a criagao cultural de um cos-
mos do corpo e na somatizagao do proprio cosmos.
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Figl. Linag K’ai, O Imortal (Séc. XII
dC) Museu Palacio Taipei.
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O cosmos do Corpo: a predicacdo do corpo no mundo na
China classica

A cosmologia cultural da sociedade Chinesa classica esta ligada a
tradi¢ao religiosa xamanica, conectada as ancestrais culturas neo-
liticas. O Taoismo tem as suas origens no xamanismo ancestral dos
seus povos que desenvolveu-se em torno da procura da “imortalida-
de” [Shou], ou a condi¢ao do “homem montanha”, “homem santo” ou
“imortal” [ Xian|, escrito com os dois ideogramas (pessoa + monta-
nha) (Fig.2). Na dinastia Shang (1600-1046 a.C), o culto ancestral é
dirigido a deificar os homens virtuosos; Xian ou Hsien descreve uma
pessoa iluminada que sobrevive além da morte, “transcendida”, “ser
celestial” ou “super-humana”. Estas pessoas sabias moravam nas
altas montanhas como eremitas (Fig.l). Eles eram “[...] figuras elu-
sivas que haviam descoberto o segredo da longevidade e se tinham
transformado em energias espirituais que vagavam livremente pelo
tempo e pelo espaco” (DeWoskin, 1983 como citado em Strassberg,
1994: 23). Os Imortais, que podiam voar e viajar no vento tinham os
seus palacios nos picos do mitico Monte K’un-lun (Himalaias) e nas
famosas ilhas do Mar Oriental, que sempre desvaneciam-se quando
os viajantes se aproximavam. As cinco Montanhas Sagradas, que se
encontram nas quatro orientacdes cardeais e no centro da China,
também estavam habitadas pelos Imortais, e receberam a homena-
gem e peregrinacao dos Imperadores para poder confirmar o seu
“Mandato no Céu” (Fig.2). Atingir a imortalidade levou a procura
da alquimia e do “elixir da imortalidade” que permitia a transmu-
tacao do corpo humano, sendo que dois Imperadores da Dinastia
Han (206 a.C - 220 d.C) morreram por beber o elixir que continha
merclrio. A procura da imortalidade também levou aos Taoistas a
vaguear sozinhos pelas montanhas, recolhendo ervas e cogumelos
[lung chieh], que prolongavam a vida (Keswick, 1978: 37). A velha
pratica de criar arvores anas também tem uma origem xamanista e
magica. Reduzir o tamanho de uma arvore viva era acompanhada
pela desaceleracao do contetido de seiva, equivalente aos exercicios
dos Hsien taoistas para diminuir a respiragao do seu corpo (Keswi-
ck, 1978: 38). Para ambos, a técnica era torcer e esticar os membros.
As pequenas arvores cresciam em estranhas formas contorcidas,
igual que os corpos envelhecidos e curvados de aqueles que queriam
atingir a imortalidade. O Taoismo unifica e integra a humanidade
com a natureza, e entende todo o Universo composto da mesma ma-
téria basica, o Ch”i ou “respiracao”. Na sua cosmologia o Ch”i puro
e leve subiu para se tornar o Céu, e o turvo e pesado Ch”i caiu para
se tornar a Terra, enquanto a “respiracao” que misturava harmonio-
samente ambos se tornou 0 Homem (Chuang Tzu, Séc IV a.C, como
citado em Keswick, 1978: 75).
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Fig*2 . Montanha Sagrada de Hua
Shan, uma das cinco montanhas
sagradas, em Huayin, Provincia de
Shaanxi. Dentro da imagem aparecem
compostos ideogramaticos da Dinas-
tia Shang para descrever o conceito
de Xian (pessoa + montanha), e os
ideogramas em Chinés atual.

Fig*3 . Rocha de Jade, Jardim Yu
Yuan, Shanghai.
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Fig*4 . Diario de viagem Voltar a Casa,
Shitao (Zhu Rugi) (1695).

Fig*5 . Textos inscritos na rocha de
uma gruta em Guilin, Provinica de
Guangxi.

Fig*6 . Composi¢do Chia Shan, no
jardim privado da Montanha do Ledo,
Suzhou

As montanhas [Shan] e as aguas em todas as suas formas
[Shui] sao elementos complementarios dentro do movimento
da transformacao do mundo através dos opostos Yin e Yang
e do fluxo do tempo ciclico. Shan Shui expressa o conceito de
paisagem na China classica, e representa a totalidade da natu-
reza em perfeita harmonia e equilibrio, com os picos das mon-
tanhas como elemento de comunicacao vertical entre 0 Céu e a
Terra. Também sugere a oposicao fundamental do Yang, a for-
ca masculina, aspero, de rochas, ereto, duro e ossudo em con-
traposicao com a feminina agua Yin, himida, lisa, de corren-
tes fluidas, recetiva, produtora e escura (Jones, 2005: 165). Os
Imortais também podiam se encontrar em palacios nas grutas
debaixo da terra, que formam um elo subterraneo entre as cin-
co Montanhas Sagradas. Os venerados reis das antigas lendas
chinesas aventuravam-se dentro das grutas destas montanhas
a procura do fluido das suas aguas subterraneas, com poderes
para prolongar a vida. Eles sugavam a umidade que se filtra-
va das estalactites e paredes rochosas das cavernas profundas
dentro dum ritual conhecido como “Sugar nas Mamas do Sino
Celestial”, sendo que a mulher era a conexao com a represen-
tacao da agua na forma humana (Stein, 1943 como citado em
Keswick, 1978: 171). Na cosmologia ancestral, as deusas chine-
sas das aguas eram serpentes. Por exemplo a Deusa Niiwa ou
Deusa Serpente ¢é creditada com a criagdo da humanidade na
Terra e a reparagao dos pilares do Céu e se encontrava presen-
te na chuva e o voltavel nevoeiro dos lagos. O espirito guardiao
dos desfiladeiros do Yangtse era uma mulher, conhecida na
dinastia T’ang (618-907 d.C) como a Mulher Arco-Iris, asso-
ciada aos poderes sobrenaturais da fertilidade, da lua e das
aguas. O amor pela cole¢ao de pedras comegou em tempos
ancestrais, na sua relagao com o poder sobrenatural das mon-
tanhas (Keswick, 1978: 172). Houve uma adoracao de pedras
particularmente febril na China durante os séculos XI e XII
d.C. Uma grande pedra podia ter o protagonismo do jardim,
um conjunto de pedras empilhadas criavam montanhas artifi-
ciais [Chia Shan] e pedras mais pequenas eram usadas como
decoragao sobre as secretarias no interior das casas (Fig.6). As
pedras furadas pelas aguas eram as mais apreciadas porque
concentravam os aspetos formais do espirito taoista modelado
pelo tempo: a transparéncia [t'ou], a fragilidade ou delicadeza
[shou], e o0 esvaziamento [lou] (Keswick, 1978: 161) (Fig.3). Es-
tas pedras eram transportadas ao longo grandes distancias em
custosas viagens até as residéncias dos burocratas cultivados
—“literati”. Estas pedras emulavam tanto o corpo taoista como
a miniaturizacao das montanhas, as quais continham proprie-

35



dades magicas. No Taoismo, a miniatura permitia a concentra-
cao e a viagem imaginaria e mental do espirito [wo-yu], tradu-
zido como “viagem deitado” (Strassberg, 1994: 27). O taoista
poderia concentrar-se nas propriedades magicas do objeto e
ter acesso a elas num processo de miniaturizacao imaginaria
do seu proprio corpo. Tanto os desenhos como os objetos e
esculturas ndo tinham na China classica uma fun¢ao simples-
mente estética sendo magica desde um ponto de vista pratico.
A paisagem nao era reproduzida através da arte senao criada
pela sua representagao (Stein, 1987, 1990: 29).
A sociedade chinesa classica nao era espetadora passiva senao par-
ticipante e criadora da paisagem. Em todas as disciplinas artisticas
(poesia, caligrafia, literatura, pintura, desenho de jardins), aquilo
que importava ndo era atingir os aspetos estéticos da representagcao
da paisagem mas capturar o espirito vital e a respiragao pulsante da
natureza [ch’iyun sheng t'ung|, € a0 mesmo tempo entendiam a na-
tureza como um espelho do ser humano e das suas emogodes e senti-
mentos (Siren, 1936 como citado em Keswick, 1978: 94). Desenvolver
uma sensibilidade artistica e literaria considerava-se infinitamente
mais valioso que o mero acumulo de riqueza. O retiro na natureza
dos taoistas “literati” e o desejo de formar parte dela, representava
a participagao ativa da mente e do corpo, dando prioridade ao en-
contro do lugar com a linguagem e o corpo (i.e. a escrita e o diario
na viagem a natureza como descoberta pessoal; a paisagem inscrita
de textos gravados nas grutas e rochas das montanhas; os encontros
literarios em espagos naturais e jardins)(Fig.4-5). Todas estas ativi-
dades simbolizavam um estado mental de conexao com o espirito de
todos os seres animados e inanimados- o Tao dentro deles.

A somatizacao do Cosmos: a predicacdo do mundo dentro
do corpo na Australia aborigene

A sociedade aborigene da Australia, durante mais de cinquenta mil
anos manteve uma cultura imaterial altamente desenvolvida que in-
tegrava a subjetividade individual e coletiva nas estruturas do meio
ambiente e da paisagem através do corpo. A sua cultura e interpreta-
cao césmica da natureza do mundo era compartida por todos os seus
grupos némadas espalhados pelo continente Australiano. O “Tempo
dos Sonhos”, pode ser traduzido nos diferente dialetos dos grupos
aborigenes como Ungud (grupo Ngarinyi no Noroeste), Aldjerinya
(grupo Anranda), Tjukurpa (grupo Pitjantjara), Bugari (regiao Broo-
me), ou Wongar (nos grupos do Noreste da Terra de Arnhem) entre
outras (Edwards, 1988: 16). Tjukurpa ou “Tempo dos Sonhos” € uma
narrativa de historias ancestrais que aconteceram no passado, mas

36

Fig*7 . Ritual de iniciagao com
pintural corporal da formiga do mel,
Terra de Dhuwa, Suroeste Yirrkala,
Australia.

Fig*8 . Centro Totémico em Ttinel do
Riacho (Tunnel Creek), Kimberley,
Australia.

Fig 9 . Pedra Tjurunga.

. 2020 . ISSN 2184-2000 — http://0js.labcom-ifp.ubi.pt/index.php/stellae

. UBI

S* 002 . PELLITERO, A. — “Shan Shui e Tjukurpa, duas predicacoes somaticas da paisagem das montanhas” in Stellae* Revista de Arte . Dossier MM*



. 2020 . ISSN 2184-2000 — http://ojs.labcom-ifp.ubi.pt/index.php/stellae

. UBI

S* 002 . PELLITERO, A. — “Shan Shui e Tjukurpa, duas predicacoes somaticas da paisagem das montanhas” in Stellae* Revista de Arte . Dossier MM*

Fig*10 . O antepassado Nawura e as
suas duas mulheres. Nawura é um
animal é ao mesmo tempo tem carac-
teristicas humanas.

Fig*11. Solo Sagrado e lugar de danga,
ligado ao Centro Totémico de um furo
de agua. Territério Aranda.

que continuam a ocorrer no presente e que estabelece os principios
de uma ordem cosmica transcendental. O territdrio é coberto por
uma intrincada rede de “Sonhos”: historias miticas de seres ances-
trais e sobrenaturais que atravessaram a paisagem, nas suas viagens
épicas de criagdo (da Terra, dos seres vivos e dos seres humanos). As
viagens dos antepassados imprimiram vestigios na paisagem, € 0s
seus corpos baniram-se na Terra, transformando-se em grandes pe-
dras, arvores ou ocas de arvores, cavernas, e fissuras na rocha. Esses
lugares sao locais totémicos que marcam a morada dos seus espiri-
tos. Todo o pais esta repleto de lugares totémicos (Fig.8). Os seus
corpos, objetos, viagens, atividades ou abrigos deram as carateristi-
cas a paisagem (uma forma, um padrao, vestigios, tracos impressos).
O proprio corpo dos antepassados encontra-se simultaneamente em
diferentes partes do territorio e do percurso mitico que eles fizeram
uma vez. Por exemplo, no sonho do grupo Aranda o corpo do ante-
passado Ulamba encontra-se na rota que ele uma vez viajou: o pico
de uma montanha, uma rocha, uma colina ingreme, uma caverna
e uma arvore; e todos eles sao “o corpo do antepassado Ulamba”
(Strehlow, 1947: 28-29).
O totem ¢ referido pelos aborigenes como “carne”, e o espirito
do antepassado existe simultaneamente nos centros totémicos,
em animais e plantas, em objetos rituais e dentro dos seres hu-
manos. A verdadeira identidade humana nasce da encarnagao
da figura totémica (Fig.7). Uma mulher pode ser engendrada
depois de passar por um centro tot€mico, € a crianca uma vez
nascida, tera o totem daquele lugar especifico, independente-
mente dos seus pais. Quando a pessoa morre, o espirito do seu
totem retorna a morada da paisagem onde veio (Ashley-Mon-
tagu, 1937). Os seres humanos, porque sao a personificacao
dos espiritos totémicos, tém a capacidade de se metamorfo-
sear em seres animados e inanimados (animais, plantas, ob-
jetos, e elementos da paisagem) (Fig.10). A Serpente Arco-iris
representa a metafora da transicao de um estado metafisico
de um ser para outro. Ela € a primeira mae que vive em todas
as formas da agua (aguas subterraneas, chuva, rios, pogas e
lagos), e liga o mundo do céu que nutre com chuva o mundo
obscuro e subterraneo. Também a Serpente esta relacionada a
fertilidade universal e aos mistérios da morte. E representada
pela degluti¢ao de pessoas que regurgitarao mais tarde trans-
formadas num novo estado de transformagao. Ela representa a
imortalidade humana e o retorno perene a vida e a paisagem.
A Serpente Arco-iris também joga um importante papel na
iniciagao mistica do shaman (homem medicina), porque esta
associada a expressao mistica da uniao dos opostos, e trans-
mite-lhe os seu poderes magicos como intermediario para ser
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capaz de viver simultaneamente em dois mundos -ascender aos
Céus e descender ao submundo (Eliade, 1973: 130). Os espiri-
tos dos antepassados encontram-se também nas pedras e ob-
jetos Tjurunga, que representam o proprio corpo, o corpo do
antepassado mitico que o portador da pedra encarna (Fig.9).
Para cada Tjurunga pertencem histdérias e eventos miticos,
canticos, versos e significados das palavras associadas a esses
canticos (Strehlow, 1947: 119). Quinhentas linguas diferentes
foram encontradas na Australia no inicio da colonizagdo. A
linguagem corporal e gestual desempenhou um papel relevan-
te dentro desta diversidade linguistica. Esta linguagem corpo-
ral permitia estabelecer conexoes rituais entre os diferentes
grupos tribais ligados as mesmas cerimonias e antepassados
totémicos que viajaram vastas distancias no territorio conec-
tando diferentes lugares e clas (Loffer, 2001: 22). Os rituais do
“Tempo dos Sonhos” incluem uma performance total (danca,
cangdes, musica, pinturas de corpo e chao, esculturas e pin-
turas em madeira). Esta arte colaborativa entre membros de
diferentes clas estava ligada a cerimdnia ritual. Tjukurpa ma-
nifesta-se no corpo decorado transformado em figura totémica
que realiza o ritual e no solo sagrado que representa o espaco
cosmico de um tempo mitico, que unifica o passado com o pre-
sente (Fig.11-12). Nos grupos Aranda, por exemplo, no centro
do solo sagrado planta-se um mastro como “centro vertical sa-
grado” que simboliza a comunicacao com o mundo transuma-
no dos Céus (Eliade, 1973: 50-52).

No “Tempo dos Sonhos” e o antepassado totémico nasce e re-
nasce perpetuamente no ritual, e os corpos que participam nele
convertem-se na personificacao dos antepassados. O homem
assume a responsabilidade de manter o mundo vivo recrian-
do os eventos do “Tempo dos Sonhos”, e infundindo ao lugar
com o poder da criacdo através da sua propria mao e da sua
arte. Um dos rituais é repintar imagens de animais e vegetais
nas rochas e grutas das montanhas para aumentar a vida das
espécies ou bem realizar gravuras nas rochas com profundas
impressoes feitas na repeti¢ao do ritual, geracao apds geracao
(Edwards, 1988: 115) (Fig.13). A representagao artistica & um
ato de criagao. Nao € um ato simplesmente magico, mas um
ato religioso sagrado, porque os homens sao a reencarnacao
do seu totem num perene retorno a Terra, a paisagem e ao seu
cosmos, de forma a manter viva a vida nela.

Fig*12 . Pinturas corporais depois de
participar na ceriménia Mardayin.
Boca do rio Liverpool, 1952.

Fig*13 . Pintura na rocha de peixes em
Kakadu, Territério Norte, Australia.
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Conclusao

A predicagao reciproca do mundo e do corpo traduz-se numa cria-
cao artistica e experimentagao do espago determinada pelo contac-
to com um conhecimento genuino sobre o meio ambiente e sobre a
natureza humana. As duas cosmologias culturais analisadas nesta
comunicagdo tém em comum a construgao de uma abstragao es-
pacio-temporal do cosmos e da paisagem baseada no valor da per-
petuacao do passado no presente através dos sentidos corporais e
uma integracao corpo-mundo construida sobre a conce¢ao mitica da
imortalidade humana e sua conexao com a natureza, as aguas € as
montanhas e abarcando todo o mundo animado e inanimado.
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