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O universo visual dos xamas wauja (Alto
Xingu)
Pagination de I’édition papier : p. 137-160

Beyond the Milky Way: Hallucinatory Imagery of the Tukano Indians (Reichel-Dolmatoff
1978) € talvez o primeiro livro a revelar de modo amplo o universo visual dos xamas, nas
terras baixas da América do Sul, e a apontar um promissor caminho de investigacao etnoldgica
na regido ao integrar analiticamente expressdes visuais e cosmologia. Este caminho, embora
pouco trilhado, tem trazido contribui¢des interessantes'. O presente artigo, inspirado por essa
tradicdo de pesquisas na Amazonia, descreve alguns aspectos da experiéncia visual entre os
xamas wauja e seus desdobramentos sobre as nogdes de imagem, alteridades extra-humanas,
feiticaria e doenca, como nog¢des-chave para uma aproximacio preliminar dos pensamentos
estético e cosmoldgico desse grupo xinguano.

Os Wauja’ habitam as proximidades da lagoa Piyulaga, a qual se liga por um canal 2 margem
direita do baixo curso do rio Batovi, um dos formadores do rio Xingu, no estado do Mato
Grosso, Brasil. Aproximadamente 263 pessoas’ residem em uma tnica aldeia circular com o
sistema de praca central e casa das flautas. Falantes de uma lingua maipure do tronco arawak,
os Wauja constituem, juntamente com os Mehinako, os Yawalapiti, os Pareci e os Enawene
Nawe, o grupo dos Arawak centrais (Franchetto 2001).

Segundo hipétese de Urban (1992), os Arawak teriam como centro de sua dispersdo original
a regido das cabeceiras dos rios da bacia amazonica que nascem nos piemontes andinos da
Bolivia e do Peru, conforme uma profundidade cronolégica de 3000 anos ou mais antes do
presente. Urban supde que os Arawak-Maipure tiveram duas direcdes migratdrias bdsicas:
uma em dire¢d@o ao sul e outra, ao norte amazonico, conservando-se sobretudo na periferia da
grande bacia (Urban 1992, p. 95).

As investigagdes arqueoldgicas recentes (Heckenberger 1996 e 2001) sobre a formacdo da
cultura xinguana apontam que os grupos arawak teriam sido os primeiros a se estabelecerem na
regido do Alto Xingu por volta de 800-900 A.D. Os Wauja contemporaneos sdo descendentes
desses Arawak antigos, responsdveis pela formacdo da civilizacdo das imensas aldeias
circulares e fortificadas que surgiu na periferia meridional da Amazodnia entre os anos 1000
e 1450.

Os Wauja integram, juntamente com outros nove grupos de diferentes filiagdes lingiiisticas,
um sistema social multiétnico existente na regido do Alto Xingu desde pelo menos os
meados do século XVIIl. Embora partilhem de um mesmo sistema sociocultural, os xinguanos
distinguem-se etnicamente uns dos outros, seja pela lingua (no Alto Xingu sio faladas duas
linguas do tronco tupi, duas do tronco arawak, duas do familia carib, além do trumai, que € uma
lingua isolada), pela especializagdo tecnoldgica (conhecimento e efetiva utiliza¢do das técnicas
de fabricacdo da ceramica, dos instrumentos musicais, dos trangados, dos arcos e dos adornos
corporais), ou por praticas especificas no dambito dos rituais e da chefia. Tal profunda e variada
diferenciagfo lingiifstica entre os povos xinguanos, todavia, ndo impede que haja entre eles
eficientes mecanismos de comunicagdo ; os quais ocorrem, acima de tudo, em niveis supra-
lingiifsticos, notadamente nos planos do ritual, dos intercasamentos, das trocas de artefatos,
da pintura e ornamentac@o corporais, da feiticaria e do xamanismo".

Este artigo tem seu foco especialmente voltado para os xamis conhecidos como yakapd,
literalmente « aquele que corre semiconsciente » para resgatar as almas dos doentes. A
habilidade de resgatar almas estd indissociavelmente ligada a visdo (adivinhagdo) das doengas
e dos seus agentes humanos e/ou extra-humanos, estes dltimos denominados yerupoho’ e
apapaatai (vide a se¢do 3 para uma explicagdo sobre estas nogdes). Os yakapd constituem
grupos muito pequenos em cada aldeia. Entre os Wauja, por exemplo, sdo quatro, um nimero
elevado se compararmos com as demais aldeias xinguanas, nas quais geralmente apenas um ou
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dois individuos possuem iniciagio no xamanismo visionario-divinatério®. Tornar-se yakapd é
uma tarefa ardua e de longuissimo aprendizado, o que por vezes resulta em uma aldeia ficar
alguns periodos sem seu « xama de ver e ouvir » (Menezes Bastos 1984-1985), levando seus
habitantes a solicitar os servi¢os de um yakapd de outra aldeia.

Uma sessdo xamanica de yakapd na aldeia wauja é um evento para o qual converge a atencdo
ndo apenas dos familiares do doente, mas também de criancas e adultos curiosos de outras
unidades residenciais. Ao assistir a performance divinatéria e a extrag¢do dos feiticos e ouvir
do yakapd as respostas sobre as causas e os agentes de uma doenca, os individuos comuns
(ndo-yakapd) aprendem e t€m confirmados os fundamentos béasicos da cosmologia do grupo.
Esta é uma das principais posi¢des que o xamanismo ocupa na sociabilidade xinguana, assim
efetivada por ser ele um vigoroso sistema nativo de interpretacdo cosmoldgica. Vejamos
a seguir como as experiéncias visuais contribuem para essa dimensdo interpretativa do
xXamanismo wauja.

1. A visao privilegiada: fumar, sonhar, curar

A discussdo sobre os significados das relagdes entre o corpo e os modelos de percepgdo
e de expressdo é um assunto ainda pouco explorado pela etnologia indigena da Amaz6nia
e do Brasil central. Num famoso livro de Seeger (1981) sobre a cosmologia suyd — o
primeiro a abordar o assunto de modo sistemdtico na regido —, trés capitulos sdo dedicados
ao entendimento das énfases simbdlicas que essa sociedade jé confere aos 6rgdos de sentidos
e as experiéncias sensoriais e expressivas a eles relacionadas. Tais €nfases, segundo Seeger,
podem definir importantes principios das noc¢des sécio-cosmoldgicas da sociedade em foco.
O campo da visdo, por exemplo, permite explorar as redes sociais, os processos de elaboragdo
das identidades pessoais e étnicas e as percepcdes dos amerindios sobre os seus contatos com as
alteridades extra-humanas, muitas delas, segundo os nativos, de existéncia « invisivel ». Entre
os Wauja essa premissa ndo seria diferente. Um contraste etnografico Suya-Wauja possibilita
uma interessante abertura sobre a questdo.

Para os Suy4, a visdo é o sentido que estd no mais alto nivel da anti-sociabilidade, sendo
também associada a uma moral e poder repugnantes. Uma vis@o extraordindria, como a dos
feiticeiros (wayanga), é algo absolutamente nefasto. Tal visdo pode ser adquirida quando
um individuo age de modo « imoral », ou seja, quando ele, ao longo de sua vida, passa
por sucessivos fracassos no processo de aquisi¢do da perfeita audicdo, que, no sentido suy4,
compreende a0 mesmo tempo « ouvir-entender-conhecer » — uma equagdo que aponta para
o compartilhamento das normas sociais hegemonicas do grupo. Assim, para os Suyd, uma
extraordindria visdo jamais poderia conviver com a audicdo perfeita, pois, a medida que a
primeira adquire tracos vigorosos, a segunda se enfraquece e d4 lugar a um individuo préximo
ao mundo natural, ao mundo dos seres de visdo agucada, das coisas ameacadoras e associais
(Seeger 1981, p. 80-91).

Diferentemente dos Suyd, a visdo entre os Wauja estrutura-se simbolicamente através de
uma escala hierdrquica e de um padrio relacional do tipo interior-exterior que se manifesta,
sem ser rigidamente dicotdomica, na producdo simbdlica de um mundo « invisivel » (o dos
agentes patogénicos, ou seja, o das alteridades extrahumanas) e na produg@o da sua visualidade
concreta, constituida por desenhos, artefatos, pinturas e adornos corporais, mascaras e flautas.
A fim de melhor definir esse padrdo, separo dois aspectos sociais da visdo, um ligado as
atividades da vida cotidiana e o outro aos estados especiais do sonho, do transe, da doenca
e dos rituais. Limito-me aqui a explorar o segundo aspecto, que, a rigor, relaciona-se (1) as
possibilidades de ver o que possui alto valor estético e por isso exibido/executado com pouca
freqiiéncia, (2) aos que estdo livres das proibi¢cdes visuais que marcam as diferencas de género,
(3) a capacidade de ver o que é raramente visivel ou num certo sentido « invisivel » e (4) ao
que s6 pode ser visto por quem adquiriu habilidades especiais ou por quem se encontra num
estado de liminaridade.

As quatro situacdes apontadas acima sdo apenas uma esquematiza¢do para que o leitor ndo
confunda as esferas privadas e publicas da experiéncia visual, as quais, entre os Wauja, sdo
rigorosamente separadas e hierarquizadas: quanto maior € o ocultamento visual, maiores sdo
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o poder, o perigo e a importincia da coisa ocultada. O campo do adoecimento € um excelente
exemplo disso. Na privacidade de sua doenga, o doente tem a oportunidade de ver, através de
seus sonhos, o que estd lhe causando o mal, mas o doente sé v€ imperfeitamente o(s) agente(s)
de sua doenca. A identificacdo correta cabe apenas aos xamais, os ocupantes privilegiados do
topo da hierarquia da visdo.

Em razdo, dentre outras coisas, do seu papel fundamental na cura e na identificacdo de
feiticeiros, a visdo € o sentido do poder acusatério, as vezes manifestando-se de forma
« nefasta » ; e a categoria social que melhor representa este poder, nos mais amplos dominios,
€ o yakapd. Essa visdo perfeita e acurada a servico do bem-estar do doente e do faccionalismo
politico’ é adquirida gragas as relagdes amistosas que os xamds desenvolveram com os seus
« apapaatai auxiliares » (Tyakandu, em wauja) e ao prolongado e intenso uso do tabaco (hokd),
a substincia médxima da atividade xamanica ; o yakapd fuma « para entrar luz nos olhos e
para ele ver ».

Ao tabaco estdo associados os poderes terapéuticos restauradores e de comunicagdo com o
« sobrenatural »: « o cheiro de hokd agrada aos apapaatai, faz eles ficarem alegres ». Parte do
poder de curar do yakapd advém da possibilidade de « ver o feitico », ou seja, no diagndstico
os sintomas da doenga néo séo de todo significativos para determinar a(s) causa(s) da mesma,
o que importa de fato € descobrir qual o apapaatai ou, no caso de feitico humano, qual o
feiticeiro que estd causando o maleficio ao doente, para entdo se prosseguir com a cura.

O tabaco usado pelos Wauja é plantado nas imediacdes das rocas de mandioca. Cada xama
tem sua pequena plantacdo particular de onde colhe as folhas que s@o colocadas para secar no
interior da sua casa, préximas ao seu local de dormir. Depois de secas, as folhas sdo guardadas
em uma bolsa (fuapi) especialmente confeccionada pelas mulheres para o uso dos xamas.
A bolsa ¢ feita a partir do encordoamento de fios de algoddo nativo, tingidos de vermelho,
com finas lascas de buriti. Esta matéria-prima freqiientemente ¢ mencionada nas passagens
dos mitos que relatam a fabricagcdo de « roupas sobrenaturais » por seres humanos ou extra-
humanos. A fuapi tem ainda o objetivo de guardar os cigarros, o chocalho e pequenos objetos
que o xama usa quando vai a casa de alguém ministrar seus servi¢os de adivinhacdo e cura.
Por vezes, quando alguém acumula grandes quantidades de tabaco, este pode ser trocado por
outros produtos de valor ritual, como urucum e sementes especiais de uso dos xamas. Os
cigarros, que variam de 30 a 50 cm de comprimento, sdo enrolados exclusivamente com as
folhas (hokd opana) de uma arvore (espécie ndo identificada) encontrada nas imediagées da
aldeia.

Na sociedade wauja, espera-se que todo homem em idade madura tenha aprendido a fumar,
essa € uma prética socialmente valorizada que inspira o respeito dos mais jovens pelos mais
velhos, e destes pelos seres extra-humanos (yerupoho e apapaatai), os donos do tabaco e das
folhas que enrolam os cigarros. Fumar é uma atividade tipica de quem aprendeu as tradi¢des e
obteve um razoavel conhecimento do mundo « sobrenatural ». Cotidianamente, fuma-se com
parcimdnia e apenas em grupo na reunifo didria que os homens fazem no péatio em frente a
casa das flautas (kuwakuho).

O uso freqiiente e moderado do tabaco estimula os sonhos — que sdo, do ponto de vista
wauja, informacdes visuais e sonoras — sobre as alteridades extra-humanas. Ele é ainda a
substancia que possibilita aos yakapd terem a sua visdo « duplicada », ou seja, permite que
eles vejam simultaneamente o que estd oculto no interior do corpo do doente (o feitico) e o
que é « invisivel » no exterior, isto é, 0s movimentos e as intenc¢des dos apapaatai e yerupoho.
Nos sonhos, os xamas ouvem musicas e, se sdo bons musicos, conseguem lembrar as melodias
depois que acordam, procurando executd-las o mais rdpido possivel para ndo esquecé-las.
Assim como o transe, o sonho também € uma experiéncia de comunicagdo com os apapaatai,
a diferenga € que o primeiro € intencionalmente provocado pela ingestdo de tabaco e pela
necessidade do diagnéstico. Mas no caso do sonho, o contato é espontianeo, o xama ndo escolhe
quando ou com o que vai sonhar. Ele pode sonhar vérias vezes com o mesmo apapaatai,
que pode se apresentar com caracteristicas diferentes em cada sonho. Para um yakapd, sonhar
com oS apapaatai permite aumentar seu conhecimento do « sobrenatural » sem que para iSso
ele precise sofrer o impacto fisico e emocional do transe. Nem tudo o que surge nos sonhos
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€ perfeitamente reconhecido. Nas ocasides apropriadas, os yakapd procuram esclarecer os
questionamentos provocados por um sonho com um amigo mais experiente ou com o seu
professor. O sonho € descrito como uma experiéncia, em geral, indcua. Mas nem sempre, no
sonho, alguém esta livre de um confronto direto ou de uma agressdo de um apapaatai. Um
episddio ocorrido durante meu trabalho de campo em 1998 ilustra bem como podem ocorrer
tais confrontos.

No inicio da primeira etapa do trabalho de campo, pedi a um dos meus informantes, Aruta—um
eminente xama-cantor e contador de mitos —, que desenhasse para mim o Pulu Pulu®. Aruta nio
poupou detalhes e, com muito didatismo, fez o Pulu Pulu’ com seus « donos » e as mdscaras
de Yakui, que acompanham a festa. Dois dias depois, voltei a sua casa para mais uma sessio de
desenho. Aruta contou-me, entdo, o terrivel sonho que tivera naquela noite: o Ulako apapaatai
(peixe-elétrico monstro) e a Iyapu apapaatai (arraia-monstro) ficaram irritadissimos com ele,
o Ulako tinha um pedago de pau para bater em Aruta, que corria com medo da surra. O motivo
da tentativa de agressdo, segundo ele, era muito simples: o Ulako e demais moradores do Pulu
Pulu ndo gostaram de ter suas imagens reveladas.

Enquanto instincias de percepg¢do de imagens figurativas, o sonhoeotranse nio proporcionam
a amplitude de dados etnogréificos necessdrios para o entendimento do status conceitual da
imagem entre os Wauja. Como demonstra o exemplo acima, € sobretudo através da circulagio
das imagens (re)criadas ou reproduzidas sobre os mais variados suportes — desenhos em papel,
fotografias, mdscaras, cerdmica, bancos de madeira, etc. — que o arcabouco conceitual da
imagem toma contornos mais sélidos e definidos.

Ver por intermédio do uso do tabaco € uma questdo de coragem e de resisténcia fisica e mental.
O trecho a seguir, narrado por um jovem mehinako, proporciona outros dados sensiveis sobre
o tabaco e as gnosiologias arawak-xinguanas do feitico.

O fumo « solta » (amolece, permitindo que saiam) os « bichos » que os Papaiié colocaram dentro
do doente ; Kait{ (outro pajé) joga fumaga do fumo nas méaos reunidas, e depois a esfrega entre
elas, vai diminuindo (o « bicho » [feiti¢o]) de tamanho, vai desmanchando, depois, ele limpa a
palma das maos no pau da casa. Tira-se mais do que um « bichinho », sdo varios. Quando Papaiié
[apapaatai] bota « bicho » para virar pajé (tornar o doente um pajé), ele roda « bicho » (em
circulos conforme mostrou), « mexe muito », na palma da mao do pajé que o retirou do doente ;
ndo deve tirar, porque se tirar ndo fica pajé ; mas déi muito, esse « bicho » € dificil de agiientar.
Se a pessoa agiienta, demora bastante tempo doente, fica pajé, acaba melhorando com o tempo
(Fénelon Costa 1988, p. 148).

Percebe-se claramente na narrativa acima que os xamds possuem, dentro de si, feiticos
« sobrenaturais » que s@o os proprios apapaatai em miniatura. Obtive vdrios desenhos
explicativos nos quais os feiticos de apapaatai ndo t€ém mais do que dois ou trés centimetros de
comprimento. Os desenhos, referidos como imagens dos feiticos em si, eram todos mintisculas
naf (« roupas », um tipo particular de agéncia e de manifestacdo ontolégica dos seres extra-
humanos, conforme descri¢do na se¢do 3 deste artigo) introduzidas no corpo do doente através
de projéteis langados pelos apapaatai. Ampliando o sentido desta idéia, o feitico parece ser
constituido da prépria substincia vital/corporal do apapaatai responsivel pela doenca'’, o
primeiro é a « corporificagdo » miniaturizada do segundo. No trecho da narrativa transcrita
acima, nota-se que para o doente tornar-se um xama ele deve necessariamente ficar (suportar)
com o feitico do apapaatai em seu corpo. Os meus quatro informantes yakapd diziam,
com freqiiéncia, ter apapaatai dentro de si préprios, ou seja, dimensdes miniaturizadas dos
apapaatai que os adoeceram agora residem em seus corpos'', como auxiliares em suas curas
e adivinhagdes (cf. também Viveiros de Castro 1977). Enfim, os apapaatai e os seus feitigos
estdo no mesmo campo semantico, mantendo uma relacdo metonimica que perpassa as nocdes
de corpo e substancia vital.

Para os Wauja, e, segundo Fénelon Costa (1988, pp. 148-149), para os Mehinako, tanto os
apapaatai quanto os feiticeiros podem fazer vitimas fatais. Ambos os grupos mencionam que
os apapaatai podem ser incitados por « feiticeiros humanos » a atacar pessoas. A narrativa
abaixo, feita por um jovem Mehinako em iniciagdo xamanica, esclarece certos aspectos das
relacdes entre um « feiticeiro humano » e um feiticeiro apapaatai.

Journal de la société des américanistes, 87 | 2001



24

25

26

27

28

29

O universo visual dos xamas wauja (Alto Xingu)

Kaminkia é feiticeiro. E preto. E pequeno (mostrou o tamanho de uma crianga de 5 anos). Morrem
cedo, até a idade de Kumati (isto é, atingem cerca de 30 anos). Tem cabacinhas com todo feitico,
6leo de pequi, outros. Flechinha, arquinho com feitico. Tém brincos com feitico. Quando morre
Kaminkia, se um feiticeiro (homem) o encontrou, dos seus ossos faz feitico ainda mais forte. Se
um feiticeiro o encontra no mato, troca com ele feiticos: um dd ao outro os feiticos que tem. As
vezes alguém morre, e € Kaminkia que matou, e os parentes pensam que ¢ feiticeiro (Fénelon
Costa 1988, p. 149).

O « sobrenatural » antropomorfo Kaminkia pode matar humanos com seus proprios feiticos
como com aqueles trocados com feiticeiros. Ou seja, hd um transito de feiticos que se configura
segundo as inten¢des dos agentes dos maleficios e que aponta para uma constante troca de
substancias entre esses dois mundos. Via de regra, uma troca extremamente perigosa para os
humanos. Segundo os Wauja, o simples fato de ver determinados apapaatai ou ter contato com
um pedaco da sua « roupa » € fatal para um humano comum (nfo-xama). Por isso, « roupas »
abandonadas no mato jamais devem ser tocadas e muito menos trazidas para a aldeia.

As nogdes de consubstanciagdo e transubstanciagdo fundamentam grande parte das
explicagdes sobre a natureza e o modo de agéncia dos feiticos humanos e extra-humanos.
No entanto, hd algumas distin¢des especiais. Os primeiros utilizam-se de pequeninos objetos
pessoais, restos de comida, excrementos, fios de cabelo, sangue, esperma ou outras substancias
da vitima alvo para se fazer o feitico, que usualmente é embrulhado e escondido em locais
por onde a vitima costuma transitar'”. Ou seja, vém da prépria vitima as substincias que
lhe poderdo matar, caso esta seja a intenc¢do do feiticeiro. A mistura dessas substancias é
imbuida de intencdes e sentimentos do feiticeiro que se fixam perfeitamente na matéria, assim
o feitico passa a ter forca prépria, por isso ele ndo precisa ser introduzido no corpo da vitima.
Os feitigos humanos devem ser externos e ocultos para que a sua identificacdo e posterior
neutralizacdo sejam dificultadas. Enfim, tanto os feiticos humanos quanto extrahumanos sdo
forcas-substancia que impulsionam movimentos involuntdrios da alma para fora do corpo ;
se irreversiveis, esses movimentos sdo considerados « assassinatos ». Desse modo, toda
desencarnag@o humana € vista como a agéncia de outrem.

Para se obter uma eficacia terapéutica nos casos mais graves de adoecimento, além da extragio
dos feiticos e da recuperacdo da alma (ou substdncia vital, paapitsi), é imprescindivel a
organizacdo de uma festa para o(s) apapaatai causador(es) da doenga. As festas de apapaatai
podem ser aproximadas a um tipo de terapia estética, sendo a cura a restauragdo da beleza.
A participag¢do do doente na festa ndo € significativa para sua cura, e nem ele precisa receber
ornamentacdo ou atengdo artistica especifica para ser curado, como ocorre entre alguns grupos
Pano (Gebhart-Sayer 1986).

A contrapartida do apapaatai que foi celebrado é proteger a pessoa que ele atacou de provaveis
investidas de outros apapaatai. Assim, o doente-patrocinador da festa sai mais fortalecido,
nao apenas quanto as suas relacdes com o « sobrenatural », mas sobretudo porque ao se tornar
dono de uma festa de apapaatai ele passa a participar de uma rede de prestagdes e contra-
prestacdes de servicos rituais em sua aldeia.

O ex-doente devera oferecer a festa do seu apapaatai protetor de acordo com um ciclo mais
largo, do qual a periodicidade pode variar entre alguns meses ou varios anos, por isso ele terd
que cuidar das flautas, clarinetes ou mascaras dos apapaatai, que entdo lhe pertencerio e que
ficardo em sua casa ou na kuwakuho. As flautas sdo preservadas com extremo cuidado, mas
as mascaras sdo guardadas até se deteriorarem ou até o momento adequado para a sua queima.
No contexto da sensorialidade xaméanica, a visdo e a audi¢do parecem ter uma alta
complementaridade. A doencga, a razdo primordial da provocagdo do transe por intoxicagdo
por tabaco, abre um canal de comunicacéo com as alteridades extrahumanas que permite o
diagnéstico. Enquanto a visdo estd mais voltada para o diagnéstico — ver : descubrir : revelar —,
a audi¢@o (a musica no caso) estd relacionada a expansdo do evento em que se insere a cura,
abrindo um outro canal de comunicag¢do com o « sobrenatural », que se expressa sobretudo na
festa. Nao quero dizer com isso que as artes visuais sdo menos importantes do que a musica
na estruturacéo das festas de apapaatai. Estas dependem da producdo de pinturas corporais
e de artefatos para assegurar os estados de alegria e beleza propicios ao estabelecimento das
relacdes amistosas com os apapaatai ; digamos, sem deixar de lado a « amizade forcada », que
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essas relacdes sdo também de « domestica¢do ». Na sdcio-légica wauja, os inimigos podem
ser « conquistados » com a oferta de comida e com prazeres estéticos.

Em situagcdes de doencas graves, a realizagdo de uma sessdo de cantos xaméanicos (pukayekene)
tem por objetivo tirar enormes quantidades de feiticos do corpo do doente. Além dos cantos,
faz-se o uso de chocalhos (Coelho 1988), instrumentos de imenso poder terapéutico. Segundo
observacdes de Mello (1999, p. 182), « a cura de um doente esta relacionada a satisfacido do
Apapaatae com a musica ». Mas ndo s0 isso: as musicas de pukayekene agem como extratores
dos objetos patoldgicos.

Nas festas de mascaras e flautas de apapaatai, a misica tem o papel preponderante de concluir
um ciclo de comunicagdo que se inicia de um modo muito restrito, a partir da experiéncia
visiondria do yakapd e do doente. Este processo de comunicacio alarga-se com a festa ao
envolver o resto da comunidade num evento em que musica, drama, danga, méscaras (nar)
e ornamentacdo corporal integram, de modo temporario e euférico, um ser « sobrenatural »
entre os Wauja.

Para os xamds atuais, os seus proprios adoecimentos graves foram as situagdes « pro-
xamanicas » que acenaram para as suas aliancas com os apapaatai. De acordo com a coragem,
vontade, aspiracdo e resisténcia do doente ele passa a ser um xama. Dos apapaatai que o
adoeceram especificamente ele receberd fortes auxilios em seus desafios divinatdrios e seguras
orientacdes pelos caminhos dos mundos « invisiveis ». De resto, o doente que se tornou xama
precisara aperfeicoar seus conhecimentos e poderes com professores de xamanismo, para
quem os pagamentos deverdo ser muito generosos, caso contrario o aprendizado ndo ocorrera.
Essa relagdo de reciprocidade, mantida entre o doente, o xami e os apapaatai, demonstra
que estes ultimos ndo sdo simplesmente monstros ferozes ou inimigos dos humanos. Sio,
sim, ferozes, embora potencialmente amistosos. A reversdo da agressdo dos apapaatai em
alianca dependera das habilidades dos xamds em negociar a alma roubada e oferecer festas
(leia-se comida, alegria e beleza) aos apapaatai. A reversao das atitudes de medo e respeito,
que os Wauja normalmente t€m para com os apapaatai, para atitudes de amizade e intimidade
€ um negdcio politico, um tipo de diplomacia xaménica com as alteridades « sobrenaturais ».
O resgate da alma do doente € a politica c6smica (Viveiros de Castro 1996) em um dos seus
mais altos niveis de manifestagéo.

Embora o adoecimento grave, em conseqiiéncia do roubo da alma, seja indesejavel e cause
muito medo, ansiedade e tristeza ao doente e demais membros da comunidade, essa parece
ser a Unica situag@o concreta que cria as condi¢des para um provavel futuro contato amistoso
entre o doente e os agentes de sua doenga. O adoecimento e a interven¢do xamanica operam
no sentido da inclusio do outro e da sua « domesticagdo », cujo processo se inicia com uma
guerra que envolve o roubo das almas humanas, as quais sdo simultaneamente a imagem e a
substancia vital das pessoas.

2. Potalapitsi e Paapitsi: as nocoes de imagem e alma

O termo potalapitsi expressa a idéia de « uma cépia fiel » construida a maneira de uma imagem
figurativa. No entanto, potalapitsi tem significados muito mais amplos, sendo uma nog¢éo
basica para o entendimento da cosmologia wauja. Entre os Yawalapiti, Viveiros de Castro
(1977, p. 122), procurando identificar concep¢des nativas sobre simbolo, chegou a nogdo de
pitalatisi (figura, desenho, fotografia, imagem), que também poderia ser traduzida por forma.
Gregor, entre os Mehinako, aproximou-se com precisdo do contexto que revela o significado
da no¢do de imagem:

Meus professores tentavam, muitas vezes, por meio de mapas ou figuras, patalapiti, fazer-me
compreender o que estavam falando. Um patalapiti é a representagao de algo que € real, e a propria
representacdo contém uma realidade em si mesma (grifo meu). A figura de um espirito pode ser
perigosa porque, como todas as figuras, inclui pelo menos alguns tragos que definem o que € real,
substancial, tais como forma ou espaco (Gregor 1982, p. 38).

Ao que tudo indica, potalapitsi, pitalatisi e patalapiti sdo termos cognatos, apontando para a
mesma nog¢do, ou grupo de nogdes.
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Entre os Wauja, na mesma medida em que as imagens podem dar existéncia a algo antes
inexistente, elas também podem vivificar e presentificar seres que ja existem, mas que
s6 podem ser vistos pelas pessoas comuns (ndo-yakapd e ndo-doentes graves) a partir da
elaboracdo « artistica » deles, o que em geral acontece nos rituais de mascaras e flautas.
Desenhos ou mdscaras de apapaatai integram a ordem da miniaturizagdo (ou do modelo
reduzido, como denomina C. Lévi-Strauss em O pensamento selvagem, 1989), ndo sdo
metiforas nem meras representacdes. As mascaras sio a invisibilidade tornada visivel. Trata-
se mais de um estado de transformacéo das sensibilidades perceptivas do que da representacdo
no sentido mais convencional que esta possui na filosofia ocidental. A nog¢do de potalapitsi
opera no nivel da réplica. Para os Wauja, a imagem vivifica aquilo que se confeccionou ou
desenhou, esta é uma das razdes pelas quais produzir objetos artisticos nessa sociedade é algo
tdo sério e perigoso, e estd reservado, mas ndo exclusivamente, a pessoas que mantém alguma
relagdo privilegiada com o « sobrenatural ».

Os Wauja identificam dois tipos de alma: a « alma-sombra » (yakula) e a « alma do (ou no)
olho » (ojutai ogamawato). Este artigo aborda apenas a segunda, que é também entendida
como substancia vital (paapitsi). Nos niveis abstratos, essa alma é a consciéncia e a memoria,
no nivel concreto ela se manifesta enquanto um reflexo do ser no centro de cada olho. A nogéo
alma-olho/alma-consciéncia/substancia vital ¢ homéloga a nog¢do de imagem, sendo também
uma das pecas fundamentais para a explicacdo dos estados de transe, sonho, adoecimento e
morte, pois a paapitsi é a alma « fragil » que pode se descolar do corpo, dai a relativa facilidade
com que 0s apapaatai a roubam ; em casos extremos, a demorada auséncia da paapitsi pode
levar o corpo da pessoa a morte: eis a estreita dependéncia de vitalidade que o corpo possui
com a alma.

Do ponto de vista dos humanos, as suas almas sdo o principal alvo de ataque dos apapaatai
e yerupoho, mas para estes o ataque reveste-se de outro sentido: é a tinica forma de criar as
condi¢des de uma reciprocidade forcada com os humanos, os detentores dos alimentos e da
tecnologia que outrora foram deles (vide explicacdes na secdo seguinte).

Nio é exatamente a alma que é « fragil », e sim o corpo, este sendo incapaz de sobreviver sem
aquela. Os Wauja acreditam que o corpo humano ndo resiste a um contato prolongado com os
apapaatai e yerupoho — ou seja, quando os seus feiticos ndo sdo extraidos —, mas a alma pode
viver entre eles, para todo o sempre, na mais plena seguranca e satisfacdo. Essa flexibilidade
ontoldgica, representada pela extraordindria mobilidade da alma, conduz a uma mudancga de
perspectiva: a alma se vé gradualmente ressocializada entre os monstros.

A literatura da regifo faz algumas referéncias ao uso de spirit catchers materializados por
bonecas de fibras vegetais (iydu opotalapitsi, em wauja ; yakuldtsa, em Yawalapiti ; kefegé,
em kuikuro e fa’angap, em kamayurd). De acordo com as etnografias de Carneiro (1977),
Viveiros de Castro (1977) e Menezes Bastos (1984-85), o xama defuma a boneca: ela esté,
entdo, potencialmente viva para alojar temporariamente a alma roubada ao doente. Em seguida,
a boneca ¢ levada até onde se encontra o apapaatai, que esta em posse da alma do doente.
Carneiro narra um caso dramdtico em que um yakapd Kuikuro mergulha abragado a uma
boneca kefegé até o fundo da lagoa para recuperar a alma roubada de um paciente (Carneiro
1977, pp. 220-222). Depois de um esfor¢o colossal o xamid consegue tomar a alma do
apapaatai e colocé-la na boneca. Esta contém agora a substincia vital do doente. Por um
processo de transubstanciac@o, a boneca torna-se a imagem viva do doente. O xama carrega
a boneca fortemente abracada ao seu peito até a aldeia, para entfio transferir a alma que esta
na boneca para o corpo do doente. O uso de bonecas spirit catchers também € relatado entre
os Mehinako, que t€m procedimentos muito semelhantes aos descritos acima (Gregor 1982,
p- 313).

A questdo da imagem humana envolve outros contextos além da cura xaméanica. Segundo
Coelho (1991-92, p. 61), os Wauja consideram perigoso conservar fotografias das pessoas que
ja morreram. E recomendada a destrui¢io dos seus retratos para que a viagem da alma do
morto, até a aldeia celeste, ndo seja impedida ou retardada. Ao longo do trabalho de campo,
pude observar uma enorme evitagdo quanto ao retrato na arte wauja: todos os informantes
recusavam o pedido de que desenhassem algum de seus parentes ou amigos Xinguanos, no
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entanto, obtive facilmente retratos desenhados de indios nfo-xinguanos e de uma estrangeira,
que foram objetos de muitos risos. A conclusdo de Coelho (1991-92, p. 61) de que « retratos
sdo dotados de uma forca viva, como se de certa maneira duplicassem a pessoa dos retratos »,
corresponde plenamente a idéia wauja, presente em diversos contextos, da dificil dissociagdo
entre alma e imagem.

A cultura xinguana desenvolveu uma especial necessidade simbdlica de transformar imagens
figurativas bi ou tridimensionais em algo vivo ou potencialmente vivo: os atos do demiurgo
Kwamuté e de seus netos Kamo e Kejo (os irmdos gémeos Sol e Lua) ao criarem os
primeiros humanos", os atos dos xamds ao confeccionarem as bonecas spirit catchers, as
efigies dos mortos no Kaumai, o ta’angap do ritual Yawari ou as mascaras de apapaatai sdo
alguns dos exemplos mais visiveis. Conforme as etnografias dos rituais, pode-se dizer com
certa seguranca que sdo os sentimentos de proximidade, compartilhamento, reciprocidade e
reconciliagdo que estdo a orientar o sentido simbdlico da produg@o dessas imagens.

3. A tematica das imagens

As descri¢des cosmoldgicas a seguir baseiam-se amplamente nos desenhos que tematizam os
seres extra-humanos, feitos, em sua maioria, pelos xamas visiondrios (yakapd), de acordo com
a tradi¢do iconografica das mdscaras e da ornamentacio da cultura material wauja, embora
com elabora¢des formais muito mais sofisticadas.

Assim como o mito, o desenho expressa uma percep¢do particular da temporalidade, pois
0 que se vé sobre o papel sdo as réplicas de antiqiiissimos seres que os Wauja consideram
ter atravessado a fronteira que separa a humanidade da animalidade/monstruosidade. Em sua
histéria remota, esses seres extra-humanos complexificaram-se, com real intencdo, devido
ao desvairado medo que tiveram do cataclismo original. Confusos e sem a possibilidade
de conservarem todos os tracos sociais e morais que os humanizavam, eles acabaram
ficando presos num mundo de ambigiiidades ontoldgicas e de poderes nefastos dificilmente
controldveis. Vejamos a seguir alguns detalhes sobre como os desenhos desses seres foram
feitos.

Nota-se na rapidez, na precis@o e na fluidez dos tracos, mas sem um esquematismo rigido
e estéril, uma plena certeza das formas e do modo de constru¢do do espago plastico. Tais
manifestagdes expressivas sdo andlogas a fluidez discursiva observada nas narrativas miticas.
Estes dados reforcam a idéia de que os desenhistas ndo t€ém dividas ou insegurancas sobre o
que eles colocam no papel, e que os desenhos possuem uma correspondéncia complementar
em relacdio aos mitos. Portanto, os desenhos nio sdo « ilustragdes » dos mitos, e nem os
mitos « legendas » dos desenhos. Embora exista essa complementaridade, ela ndo ocorre de
modo automético, pois os desenhos assumem um status independente, constituindo um campo
reflexivo préprio sobre as alteridades extra-humanas.

Percebi, desde as primeiras folhas preenchidas, que os desenhistas ndo faziam grandes
esforcos mentais para produzir os desenhos, provavelmente, porque as reflexdes ja foram
feitas muito antes. O papel, neste caso, ndo é muito mais do que o suporte final de
transferéncia da imagem outrora reservada ao mundo dos sonhos, transes e mitos. Ao fazer a
transposi¢@o das imagens oniricas para o papel, os yakapd estdo abrindo, a partir de multiplos
espectros interpretativos pessoais, a « caixa preta » que ¢ omundo dos sonhos e dos transes,
mas, sobretudo, tracando uma ontologia e uma cosmologia. Penso que se ndo houvessem
possibilidades de expressar tais imagens oniricas plasticamente, seu conceito visual (imagem
mental) continuaria existindo e tendo extrema importincia para os xamas. A figuracdo dos
apapaatai, yerupoho e animaiséoresultado (1) do eximio dominio sobre as formas tradicionais
de expressdo visual (trancado, pinturas corporais e de artefatos, entalhe e modelagem), (2) de
uma imensa curiosidade sobre a adaptacdo de processos formais, sobre a anatomia, a etologia
e a metamorfose dos animais, (3) de exercicios mnemonicos, e (4) de uma certa liberdade de
criagdo e interpretagdo plasticas.

Nesse contexto de (re)criagdo das imagens das alteridades extra-humanas (e aqui nao me refiro
apenas as imagens bidimensionais, mas as mascaras de festas também), deve-se ter claro que os
apapaatai e seus conhecimentos artisticos (pinturas, ornamentos, dancas, musicas, festas) sdo
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sempre descobertas pessoais: a experiéncia profunda com o « sobrenatural » € essencialmente
de ordem individual”. Dai os desenhos dos apapaatai e yerupoho circunscreverem-se a
uma esfera relativamente idiossincritica de « representacdo » visual. No entanto, as muitas
variagOes interpretativas individuais nfo se apresentam enquanto realizacdes isoladas ou
contraditdrias, elas sdo, cada uma, pontos de vista complementares e intercomunicantes. Assim
cada informantedesenhista, através de suas magnificas e variadas expressividades, contribui
para a constituicdo de uma iconografia do cosmo wauja que extrapola a dureza das exegeses
e avanca sobre os campos da criatividade e da imaginag@o onirica.

Na vida wauja, hd uma presenca permanente e ampla de seres extra-humanos que remonta
ao tempo em que os animais eram gente e falavam. Um dos principios em que se baseia essa
presenga permanente € o elo continuo entre os apapaatai e os animais. O elo mencionado
atinge os Wauja cotidianamente, sobretudo, através de seu sistema alimentar e das teorias do
adoecimento e do sonho. Passemos a descricdo dos terriveis, belos e feios personagens dessa
ontologia pléstica a partir das interpretagdes plasticas dos yakapd.

Nos primérdios dos tempos, uma profunda escuriddo reinava sobre o mundo. Na superficie
da terra, viviam os yerupoho, seres antropomorfos ou zooantropomorfos (Figuras 1, 2 e 3), e,
dentro dos cupinzeiros, viviam os humanos (i.e. os antepassados dos Wauja), na mais absoluta
pendtria de bens culturais: fogo, panelas, cestos, comidas, etc.
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1
FIG. 1 - Nukai kuma, yerupoho (casal de panelas monstro). Autor: Itsautaku Wauja. Técnica: crayon s/canson.
Dimensoes: 30 x 50 cm. Colecdo Aristételes Barcelos Neto (1998).

2
FIG. 2 - Uwiwiyd kuma, yerupoho (monstro antropomorfo). Autor: Ajoukuma Wauja. Técnica: crayon s/canson.
Dimensoes: 30 x 50 cm. Colecao Aristételes Barcelos Neto (1998).

3
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FIG. 3 - Eyusi iyadu, yerupoho (gente-ra). Autor: Kamo Wauja. Técnica: crayon s/canson. Dimensdes: 25 x 30 cm.
Colecao Aristoteles Barcelos Neto (1998).
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os yerupoho langaram-se num frenético trabalho de criacdo de indumentarias, mascaras e
pinturas protetoras contra as agdes deletérias e transformadoras irreversiveis do sol. Os
yerupoho criaram indumentdrias extremamente diversificadas, que na verdade ndo eram
simples « roupas » (naf, em wauja) protetoras. Ao vesti-las, assumiram uma nova identidade,
a identidade da « roupa », tornaram-se apapaatai: uma realidade ontolégica que se perpetua
desde entdo e que corresponde a diversas classes de animais vistos cotidianamente pelos
Wauja, a uma série de artefatos rituais (flautas, clarinetes, trocano) e aos seres monstruosos
(todas as figuras reproduzidas, exceto a de nimero 4), estes visiveis em situacdes especiais
e liminares — sonhos de xamas e de doentes graves, transes e morte — ou quando sdo feitas
as suas mdscaras por ocasido das festas de apapaatai. Os desenhos figurativos apresentados
neste artigo sdo um caso excepcional de visualizacdo ampla das alteridades « sobrenaturais ».
Dois tipos de transformagfo abateram-se sobre os yerupoho, que correspondem precisamente
as duas categorias de apapaatai. Aqueles que conseguiram fazer e vestir a sua indumentaria a
tempo tornaram-se « roupas », que correspondem aos seres extra-humanos invisiveis e visiveis.
Estes tiltimos sdo os animais propriamente ditos (mamiferos, peixes, aves, anfibios, insetos,
etc.) e os primeiros sdo as suas « duplicagdes sobrenaturais » que, no entanto, possuem uma
natureza monstruosa ausente nos seres visiveis (vide explica¢des a seguir). Os yerupoho que
ficaram « nus » foram atingidos de maneira definitiva e drastica com o aparecimento do sol:

tornaram-se apapaatai iyajo (apapaatai de verdade, ou seja, que ndo usam « roupas »), seres
extremamente perigosos que devoram ou simplesmente matam seres mais fracos, dentre estes,
os humanos.

7

FIG. 5 - Eyusi kum4, apapaatai iyajo (ra-monstro). Autor: Kamo Wauja. Técnica: crayon s/canson. Dimensdes: 25 x 30
cm. Colegdo Aristételes Barcelos Neto (1998).

FIG. 6 - Meyejo kuma, apapaatai iyajo (gamba-monstro). Autor: Kamo Wauja. Técnica: crayon s/canson. Dimensoes:
30 x 50 cm. Colecdo Aristételes Barcelos Neto (1998).

FIG. 7 - Mepelesi kuméa, apapaatai iyajo (sanguessuga-monstro). Autor: Kamo Wauja. Técnica: crayon s/canson.
Dimensoes: 30 x 50 cm. Colecdo Aristételes Barcelos Neto (1998).

Os apapaatai iyajo possuem uma identidade permanente fixada sobre o seu corpo através da
acdo transformadora do sol. Nukdi kumd (panela-monstro antropomorfa, Figura 1), Eyusi kuma
(rd-monstro, Figura 5), Meyejo kumd (gamba-monstro, Figura 6), Mepelesi (sanguessuga-
monstro, Figura 7) e Kakaya kumd (gaivota monstro, Figura 8) sdo alguns dos intimeros
apapaatai iyajo existentes no cosmo wauja.

Quando os yerupoho, ja vestidos com suas « roupas » viram que o dia estava clareando,
a maioria lancou-se as dguas, tendo como lider um trio de flautasapapaatai denominadas
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Kawokd. Eyusi (« roupa » 13, Figura 9), Talapi kumda (« roupa » peixe-clarinete, Figura 10) sdo
exemplos dos milhares de « roupas » em permanente criacio e movimento desde o surgimento
do sol.

89
9e10

FIG. 8 - Kakdya kumd, apapaatai iyajo (passaro-monstro). Autor: Kamo Wauja. Técnica: crayon s/canson. Dimensoes:
25 x 30 cm. Colecdo Aristételes Barcelos Neto (1998).

FIG. 9 - Eyusi kuma, apapaatai onai (« roupa » ra-monstro). Autor: Kamo Wauja. Técnica: crayon s/canson. Dimensées:
30 x 50 cm. Colecdo Aristételes Barcelos Neto (1998).

FIG. 10 - Talapi kuma, apapaatai onai (« roupa » peixe-clarinete monstro). Autor: Kamo Wauja. Técnica: crayon s/
canson. Dimensoes: 25 x 30 cm. Colecdo Aristételes Barcelos Neto (1998).

O modelo classificatério que comecamos a esbogar aqui ndo é exclusivo aos Wauja, os
Mehinako (Fénelon Costa 1988 ; Gregor 1982) e os Yawalapiti (Viveiros de Castro 1977,
1978) também o seguem. Os Mehinako, em particular, sdo mais do que um grupo cognato
aos Wauja: os lingiiistas chegam a considerd-los como falantes de uma s6 lingua (Franchetto
2001, pp. 115-117). As percepgdes desses trés grupos arawak sobre 0s seres « sobrenaturais »
apresentam correspondéncias bastante simétricas, conforme se pode notar nas descri¢cdes de
Gregor:

Os apapdiyei [apapaatai, em wauja] podem aparecer sob forma amedrontadora e monstruosa,
tal como a do apapdiyei aintyd, mas esta ¢ uma aparéncia externa. Suas peles sdo revestimentos
(ndi) que podem abrir, como explicou um informante « como mala provida de ziper ». Atras das
madscaras amedrontadoras e abaixo das horriveis vestimentas, estdo os espiritos reais, de aparéncia
muito semelhante aos Mehinako, mas sem idade e fisicamente perfeitos. Estes espiritos sdo, apesar
disso, perigosos, pois eles podem « levar » (etuka) a alma de uma pessoa (Gregor 1982, p. 312).

E muito sugestiva a imagem de uma « mala provida de ziper » para explicar a natureza
transformacional dos seres extra-humanos, no entanto, esta ndo € simples-mente uma imagem
metaférica, mas a imagem concreta de como sdo as « roupas » desses seres. Antes de
prosseguirmos com a defini¢do da nogdo de « roupa », & necessdrio esclarecer duas categorias
bésicas que fundamentam a ontologia wauja, kumda e mona.

A ontologia wauja abrange trés macrocategorias: os humanos ou de aparéncia humana
(seres iydu), os animais, as plantas e os artefatos (seres mona) e os monstros (seres kumd,
divididos em yerupoho, apapaatai iyajo e apapaatai onai, ou simplesmente apapaatai). Os
termos mona e kumd atuam como modificadores lingiiisticos da natureza das coisas e seres
do mundo, ordenando-os em uma escala continua e flexivel das subcoisas as supercoisas
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(c¢f. também Viveiros de Castro 1977 e 1978). A categoria kumd (kumalu, feminino),
que significa arquetipico, extraordindrio, monstruoso, gigantesco, perigoso, poderoso e/ou
invisivel, aplica-se aos apapaatai e aos yerupoho, mas em determinados contextos grandes
animais predadores também podem ser percebidos como tendo uma natureza kumd. A maioria
dos seres verdadeiramente kumd possui, além de sua dimensdo monstro, uma dimensio
visivel e enfraquecida, representada pelos seres e coisas mona, termo que, nesse caso
especifico, significa visivel, ordindrio e comum, correspondendo aos artefatos, plantas e
animais palpdveis, aos quais os Wauja identificam de acordo com seus hdbitats fixos e
comportamentos alimentares previsiveis. Em linhas gerais, trata-se de um sistema em que cada
coisa ou ser possui um « duplo » co-extensivo de natureza monstruosa. Tais monstros sdo
dotados de extrema inteligéncia, de pontos de vista préprios e de uma sensibilidade artistica
especial, revelando-se perigosos, maliciosos e criativos, sendo a maioria feiticeiros e, alguns,
antropdfagos. Sdo estes os seres que deflagram a vinganca pela predacdo humana de um ser
mona, lancando feiticos ou roubando e devorando as almas humanas.

Os yerupoho, em funcdo de sua impressionante ambigiiidade « gente-animal » ou « gente-
artefato » e das suas possibilidades transformativas, constituem a mais complexa dessas
categorias de seres. Como os yerupoho apresentam as duas naturezas, 7ydau e kumd (ha inclusive
varios deles conhecidos como fydu kumd e iyau kumalu, ou seja, homem-monstro e mulher-
monstro respectivamente), os Wauja os percebem simultaneamente como « gente » € monstro.
O casal de panelas-monstro da Figura 1 s@o yerupoho canibais, suas relagdes de identidade
corporal voltam-se tanto para o corpo humano quanto para as enormes panelas de ceramica
produzidas pelos Wauja — observe os seus torax arredondados e as suas peles escuras como
a fuligem, caracteristicas corporais proprias das panelas. J4 o homem-ra da Figura 3 mantém
relacdes de identidade com as ras (Figura 4) que nadam nas lagoas onde os Wauja pescam.
A natureza transformacional dos seres extra-humanos baseia-se na no¢ao de « roupa » (naf) que
pressupde que seres « sobrenaturais antropomorfos » (0s yerupoho) podem se « vestir » com
formas de animais, plantas, artefatos domésticos, instrumentos musicais e fendmenos naturais.
Ou seja, a « roupa » € uma exterioridade animal ou monstro que recobre uma interioridade
antropomorfa ou zooantropomorfa, conhecida como yerupoho. A « roupa » é a obra de arte da
transformacdo, uma forma exterior singular e criativamente elaborada pelas alteridades extra-
humanas para estabelecerem diferentes identidades. Ressalto que as « roupas » ndo sio corpos
(omonapitsi). Apenas os yerupoho, os humanos e os apapaatai iyajo sdo corpos, todos os
outros seres, inclusive 0s mais pequeninos insetos, s30 « roupas ».

A versatilidade na fabricagdo destes seres € imensa: eles podem ser criados aos milhares, e
cada um deles pode apresentar diferentes motivos graficos e formas anatdmicas. Dentre as
matérias-primas mais importantes de uma « roupa » estdo os motivos gréficos « geométricos »
e as cores que a singularizam, tal qual numa estampa de tecido desenhada por encomenda a
um estilista. Para os Wauja, muitas « roupas » tém requintes de perfei¢do formal que se tornam
objetos de especial interesse estético e ritual. As aves e depois as cobras sdo tidas como as
mais belas criagcdes nesse sentido.

Através das « roupas », alguns yerupoho podem mudar, dependendo de suas intencdes,
de peixe para ave, de inseto para réptil, de mamifero para anfibio, de raposa para cobra,
etc., apontando para um fluxo aparentemente infindavel de transformag¢ées no cosmo wauja
(conforme quadro abaixo).
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Transformagdes gerais dos seres extra-humanos

yerupoho
4 ul

apapaalai kumd 3 5 3 3 + ohjetos e seres mona

3 transformagfes permanenies (S6m = roapa ) oo lemponifias (Com « moupa =]
s = s e w e o Fromieim @Enee, ambigidade, co-extensho ontoligica

4 relaghes de subwincia vital, de = dono = ¢ de identidade corpornal | ambig@idade classificatdns

Na ontologia wauja, as relacdes entre os seres extra-humanos apresentam-se como uma triade,
que liga o yerupoho (o ser antropomorfo que se transforma em apapaatai), o préprio apapaatai
(a « roupa » vestida pelo yerupoho na transformacio) e o animal, planta, fendmeno natural ou
artefato (que confere ou inspira a forma corpérea do apapaatai). Esta, porém, € uma relagdo
existente apenas entre uma dada « espécie » e seus « donos sobrenaturais », € no uma relagdo
indistinta, que envolva toda e qualquer « espécie ». Existe uma triade, por exemplo, entre
a ra (ser mona, Figura 4), as rds-monstro apapaatai iyajo e onaf (seres kumd, Figuras 5 e
9 respectivamente) e a ra-gente (yerupoho, ser antropomorfo, também kumd, Figura 3) ; as
trés dltimas sendo as « donas » da rd. E importante esclarecer que os trés tipos de seres
mencionados sdo percebidos como co-extensivos porque compartilharam uma mesma alma

(paapitsi).

Apapaatai
Kuma

Substancia
vital

(paapiti)

Relagao triadica entre os seres extra-humanos baseada no princicio de co-extensao ontoldgica.

O principio de interse¢@o da substancia vital implica que a periculosidade dos « sobrenaturais »
também estd implicita e potencialmente presente na dimensdo ordindria e visivel (mona) dos
seres. Tal principio complementa a idéia das transformagdes, a qual estd diretamente associada
a fronteira virtual entre os seres mona e kumd e sua ambigiiidade/continuidade. As diferencas
entre animais e monstros seriam, portanto, muito mais de grau do que de natureza.

Conclusao

Procurei ao longo do artigo mostrar que a experiéncia visual, ao produzir desenhos ou ndo, tem
um valor reflexivo sobre a alteridade. Muito do que se pode aprender sobre a cosmologia wauja
reside no préprio prazer e interesse wauja em organizar visualmente o seu mundo numa série
de informacdes que s6 podem ser claramente acessados através das imagens. Ndo digo isso
apenas em relagdo aos desenhos figurativos (potalapitsi) que coletei, mas a todo o conjunto
da cultura material e dos motivos graficos « geométricos ».

As imagens indicam como os humanos pensam o seu lugar no mundo e como devem ser as
suas relacdes com as alteridades extra-humanas. Para estes seres, cheios de desejo por carne
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e almas humanas, os Wauja nio passam, do ponto de vista dessas mesmas alteridades, de
uma expressdo ontoldgica frigil, embora interessante e atraente. Na vastiddo dos espacos do
cosmo wauja, tudo o que ndo é moral e fisicamente préximo da no¢do wauja de humanidade
ideal constitui um inimigo potencial, podendo vir a conspirar contra os proprios Wauja. Do
nascimento a morte, estes indios concebem suas vidas estreitamente ligadas aquilo que os
afrontam e lhes causam medo: os apapaatai e yerupoho.

Em torno das relagdes com as alteridades extra-humanas, surgem estruturas politicas e rituais
que amalgamam as relagdes de reciprocidade entre os Wauja através da redistribui¢do de
comida e de servigos rituais (construgdo de casas, plantio de rogas e producido de artefatos de
uso doméstico). Ao que tudo indica, o circuito simbdlico dessas estruturas parece emergir do
complexo da doenga.

A pertinéncia politica do xamanismo nfo se revela apenas no tdo referido jogo faccional e
no fluxo de reciprocidade negativa que se objetivam na adivinhagdo das causas das doengas,
em acusagOes de « feiticaria », no medo a estas e em atos defensivos de carater magico-
simbdlico, que configuram uma permanente guerra simbdélica interna as aldeias e entre as
aldeias. Pois 0 xamanismo xinguano, além de poderoso « oraculo policial » (Menezes Bastos
1995), que funciona no ambito das acusacdes de « feiti¢aria », € um instrumento de negociacio
das almas e de mediacdo do conflito com as alteridades « sobrenaturais ». A doenca em estado
grave manifesta-se sempre através do roubo da alma do doente por um apapaatai. O papel
do xama wauja € resgatd-la e reintroduzi-la no corpo do doente, evitando assim sua morte em
conseqiiéncia da perda definitiva da alma. O resgate da alma do doente € negociado téte a téte
com o apapaatai que a roubou, nesse momento o xama assume o papel de um diplomata que
promete, em nome do doente, festa e comida ao apapaatai.

Seguindo essas observagdes, sugiro, como hipdtese, que os xamds sdo os renovadores,
em primeira instincia, do contrato césmico, o qual pressupde, entre outras coisas, O
estabelecimento de uma relacdo de reciprocidade positiva entre as diferentes realidades
ontolégicas (homens e monstros). Ainda no dmbito do contrato cdsmico, arrisco a hipétese
de que um dos seus aspectos fundamentais € evitar que seres humanos sejam metafisicamente
transformados em apapaatai. Estaria entdo sob o poder do xami manter cada realidade
ontoldgica em seu lugar. Ao negociar o retorno das almas humanas roubadas, o xama evitaria
a permanéncia definitiva das almas nos mundos dos monstros e sua « ressocializagdo » entre
estes ultimos.

Tomando a evidéncia das relagdes de reciprocidade for¢ada entre os Wauja e as alteridades
monstruosas, sugiro ainda a hipdtese de que a politica cdsmica (c¢f. Viveiros de Castro
1996) wauja estaria todo o tempo operando no sentido da conversdo dos dominios associais,
utilizando-se de dispositivos como a arte e a oferta de comida, objetivadas nas festas de
apapaatai. Por outro lado, a propria festa se converteria em acumulagcdo de « prestigio
ritual » para o doente e para o xamid que respectivamente a patrocinou e organizou. O
referido « prestigio » parece advir da disposicdo do doente (sempre auxiliado por sua
parentela consangiiinea e/ou co-residentes) e do xama (sempre auxiliado pelo apapaatai que
originalmente o adoeceu) em controlar o associal (caracterizado pelas manifestagdes do poder
maléfico das alteridades « sobrenaturais »), evitando o desequilibrio entre as duas realidades
ontoldégicas. Seguindo esse raciocinio, as festas de apapaatai seriam o momento final e
supremo da superacdo de uma situacdo liminar (a doenga) em que um ente wauja (humano)
esteve prestes a se transformar metafisicamente num outro (monstro). Nesse sentido, as festas
de apapaatai apontam para um jogo simbdlico de reelaboracio/reproducdo da identidade e
da alteridade entre os Wauja, jogo este caracterizado como uma experiéncia eminentemente
artistica®.
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Notes

1 Fénelon Costa (1988), Gebhart-Sayer (1985, 1986), Gow (1988, 1999), Guss (1989), Lagrou
(1998), Langdon e Baer (1992), Luna e Amaringo (1991), Ribeiro (1986), Velthem (1995),
Vidal (1992), entre outros.

2 O leitor encontrard na literatura xinguana o termo « Waurd », que € o etnénimo difundido
desde von den Steinen (1886 e 1894). Optei por grafar « Wauja » por este ser exatamente o
etndnimo auto-atribuido.

3 Dados censitarios de outubro de 2000.

4 O leitor encontrard nas monografias de Miinzel (1971), Viveiros de Castro (1977), Gregor
(1982) e nos artigos de Dole (1964), Carneiro (1977), Menezes Bastos (1984-1985) e Coelho
(1988) descrigdes e andlises de diferentes aspectos do xamanismo xinguano.

5 Nas palavras wauja, a vogal /o/ estd convencionada como alta central fechada ndo-
arredondada.

6 Os yakapd formam uma comunidade « panxinguana », sendo aparentemente a sua « capital »
a aldeia kamayura de Ipavu, a qual é referida pelos Wauja como um lugar de aprendizado e
de xamds de grande poder que tém exercido fascinio e interesse para além das fronteiras do
mundo xinguano (Menezes Bastos 1984-1985, 1995).

7 Sobre a questdo das relacdes entre a feitigaria e o faccionalismo politico wauja vide Ireland
(1986, 1988, 1993).

8 Pulu Pulu € a arvore usada para se fazer um instrumento musical de percussdo homdnimo
(« trocano » em portugués). O instrumento, em si, € considerado um apapaatai, e residéncia
de alguns outros. Assim como as flautas kawokd, o Pulu Pulu esta envolto de proibi¢do visual
por parte das mulheres. A ultima festa de Pulu Pulu na aldeia wauja foi realizada em 1947.
A tnica descrigdo diz tratar-se de « um grande tronco de arvore completamente oca, aberto
nas extremidades, medindo pouco mais de um metro de didmetro e estendendo-se em todo o
comprimento da casa [dos homens]. Esse tronco apresentava ainda desenhos varios, na maioria
zoomorfos, por tdda a sua parte externa » (Lima 1950, p. 7).

9 Os nomes dos seres extra-humanos reconhecidos por apapaatai e yerupoho aparecem em
maitsculo enquanto o dos animais e artefatos, em minusculo. Por exemplo: Kukuho refere-se
ao apapaatai (0 « espirito ») e kukuho a larva sphingidade sp. (o animal), e Kawokd e kawokd,
respectivamente, ao apapaatai e a flauta.

10 O espaco deste artigo ndo me permite descrever os pormenores do complexo sistema do
adoecimento. De um modo geral a doenca (ou seja, o ataque de um apapaatai) é deflagrada
pela quebra de tabus alimentares, sexuais e laborais e quando a pessoa tem witsixuki, nocao
que pode ser aproximadamente traduzida pela nio satisfacdo de um desejo alimentar e pelo
esquecimento ou recusa de alimentar-se regularmente. Enfim, o que deflagra a doencga séo as
negligéncias sobre si préprio ou sobre os filhos pequenos.

11 Entre os Sanumad, espiritos « sobrenaturais » aproveitam o corpo do xama para viver em
seu peito e conseguir uma pseudocorporalidade (Taylor 1976, pp. 45-47). A idéia de que seres
extra-humanos residem dentro do corpo do xama é um aspecto fundamental nos xamanismos
sanuma (Taylor 1996) e wauja, apontando para as suas naturezas transespecificas e a0 mesmo
tempo ambiguas (Viveiros de Castro 1977, pp. 220-232 ; 1996, pp. 117-120).

12 Esse tipo de feitico é chamado pelos Wauja de fydu opotald (maleficio de gente ; coisa vil
feita por humano), o qual se difere de apapaatai onukula (flecha de feiticos « sobrenaturais »).
13 A humanidade foi (re)criada a partir de pedacos de pau, que se tornaram vivos apds a
pintura, a defumacgfoeamusica executadas pelo demiurgo. As versdes completas do mito de
origem wauja encontram-se em Schultz (1965) e Mello (1999) e as versdes kamayurd em
Villas Boas e Villas Boas (1970) e Agostinho (1974)

14 As consideracdes Mehinako (Gregor 1982, pp. 316-320) e Yawalapiti (Viveiros de Castro
1977, pp. 225-229) a respeito dessa questdo apresentam absoluta correspondéncia com o que
pude observar entre os Wauja.

15 Agradeco a FAPESP, a CAPES, ao FUNPESQUISA/UFSC, ao CADCT/ Governo do
Estado da Bahia e ao Museu Nacional de Etnologia os apoios financeiros concedidos para a
realizag@o dos trabalhos de campo e das andlises dos dados. Sou também grato aos Wauja,
especialmente aos meus informantesdesenhistas Kamo, Itsautaku, Aulahu, Ajoukuma e Aruta.
Pedro Agostinho da Silva, Maria Rosdrio Carvalho, Ana Maria Gantois, Vera Penteado
Coelho, Rafael de Menezes Bastos, Lux Vidal, Bruna Franchetto, Carlos Fausto, Michael

Journal de la société des américanistes, 87 | 2001



O universo visual dos xamas wauja (Alto Xingu)

Heckenberger e Joaquim Pais de Brito contribuiram com valiosos comentdrios e incentivos a
minha pesquisa entre os Wauja.

Pour citer cet article
Référence €lectronique

Aristételes Barcelos Neto, « O universo visual dos xamds wauja (Alto Xingu) », Journal de la société
des américanistes [En ligne], 87 |1 2001, mis en ligne le 17 novembre 2005, consulté le 26 avril 2014.
URL : http://jsa.revues.org/1958

Référence papier

Aristételes Barcelos Neto, « O universo visual dos xamas wauja (Alto Xingu) », Journal de
la société des américanistes, 87 1 2001, 137-160.

A propos de Uauteur

Aristételes Barcelos Neto
Programa de P6s-Graduagdo em Antropologia Social, Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias
Humanas da Universidade de Sdo Paulo, Brasil

Droits d’auteur

© Société des Américanistes

Résumés

L’univers visuel des chamanes wauja (Haut-Xingu). Cet article aborde la question des
expériences visuelles des réves et des transes des chamanes considérées comme éléments
de conceptualisation des quatre principales altérités extra-humaines (« homme-animal »,
« vétement », « monstre » et « animal ») et de leurs rapports avec les Wauja. Les images
insérées dans le texte résultent de la réflexion ontologique et artistique d’un groupe privilégié
d’individus auxquels sont attribués des pouvoirs concernant ’interprétation des faits et
I’expression visuelle et verbale des idées cosmologiques wauja.

The visual universe of Wauja shamans (Upper Xingu). This paper analyses the shaman’s
visual experiences in dreams and trances as elements in the conceptualisation of the four main
types of non-human beings (« animal-people », « clothing », « monster », and « animal »)
and of their relationships to the Wauja. The pictures included in the article derive from the
ontological and esthetic reflexions of a privileged group of individuals. These individuals are
recognized as possessing specific powers for interpreting facts and visual or verbal expressions
of Wauja cosmological ideas.

O universo visual dos xamds wauja (Alto Xingu). Este artigo aborda a questdo das
experiéncias visuais dos sonhos e transes dos xamas como elementos de uma conceitualizagdo
das quatro principais alteridades extra-humanas (« gente-animal », « roupa », « monstro »
e « animal ») e das suas relagdes com os Wauja. As imagens inseridas no texto derivam
da reflexdo ontoldgica e artistica de um grupo privilegiado de individuos, aos quais sdo
atribuidos relevantes poderes de interpretacdo dos fatos e de expressdo visual e verbal das
idéias cosmoldgicas wauja.
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