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Este artigo ¢ uma etnografia wauja da doenga grave como uma experiéncia que funda
um devir « bicho » (animal/espirito). Descrevo como os desejos alimentares insatisfei-
tos, os estados corporais alterados, a dor extrema, os sentidos, os sonhos, as visdes e as
substéncias estanhas ao corpo humano se entrelagam para constituir o campo empirico
do entendimento wauja sobre esse devir, que néo se limita aos estados patologicos dos
sujeitos afetados, mas antes constitui uma ontologia das transformacgdes de todos os
seres ¢ coisas existentes. [Palavras-chave: etiologia, multinaturalismo amazonico, rela-
¢des entre corpo e alma, xamanismo wauja, sonhos e sentidos.]

Witsixuki: désir alimentaire, maladie et mort chez les Wauja de I’ Amazonie méridionale.
Cet article est une ethnographie wauja de la maladie comme expérience qui fonde un
devenir « bicho » (animal/esprit). L’interconnexion entre les désirs alimentaires non
satisfaits, les états corporels altérés, la douleur extréme, les sens, les réves, les visions et
les substances étrangéres au corps humain constitue le champ empirique de la compré-
hension wauja de ce méme devenir, lequel ne se limite pas aux états pathologiques des
sujets affectés. Ce devenir constitue avant tout une ontologie des transformations de
tous les étres et choses existants. [Mots-clés: étiologie, multinaturalisme amazonien,
relations entre corps et Ame, chamanisme wauja, réves et sens.]

Witsixuki: food desire, illness and death among the Wauja of Southeastern Amazonia.
This article is a Wauja ethnography of illness as an ontological mode of the transfor-
mation of sick humans into « bicho » (animal/spirit). I describe how unsatisfied desire
for food, alterated bodily states, extreme pain, senses, dreams, visions and substances
alien to the human body interconnect to create an empirical field for the Wauja concept
of animal transformation. The ontological plan of transformations is not limited to the
pathological conditions of the affected individuals, but it extends to all existing beings
and things. [Key words: etiology, Amazonian multinaturalism, relations between body
and soul, Wauja shamanism, dreams and senses.]
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DoENGA GRAVE: UMA MORTE LENTA, UM DEVIR ANIMAL

i Como descrito para a maioria dos povos indigenas da Amazénia, as doengas
sao causadas'por agentes ndo-humanos sobrenaturais e/ou por feiticeiros, ou
seja, a agéncia patogénica ndo tem um fundo causal biolégico-imunolégico
(« 'n.atural »), ela é advinda de intencionalidades exteriores ¢ desconhecidas pelo
quNelto afetado, contra as quais apenas lhe cabe solicitar ajuda para neutralizar a
acao patogénica em curso '. Seja por meios xamAanicos divinatérios e terapéuti-
¢os, por meio de drogas da biomedicina ocidental ou de ambos, o auxilio é sempre
buscado no exterior, Inexistindo, portanto, a idéia de auto-cura. Mas o que
deflagra a doenga? O que torna possivel a sua entrada no corpo de alguém? Que
relagée.s especificas ocorrem entre o corpo dos sujeitos afetados e o
corpo/intengio dos agentes patogénicos antes mesmo da doenca se manifestar?

Elaboro neste artigo uma etnografia wauja ? dos processos que deflagram .e
agravam a doenga, seguindo um eixo descritivo-analitico baseado na nocio
wauja de witsixuki e na idéia de que os estados patologicos sdo, basicamente
manifestagdes corporais de relagdes transespecificas entre huI’nanos e nﬁo-’
humanos.

Para os Wauja, toda doenca grave corresponde a miltiplos e seguidos raptos
(ekepe, em wauja) de fragdes da alma ® do doente pelos apapaatai *. Em sua
Companhla, a alma (ou as fragdes desta) passara a se alimentar das comidas dos
« blghos » —carne crua ou podre, sangue, capim, folhas, fezes, larvas — as quais
obV12}mente, nao fazem parte da dieta wauja. Essa radical mudanga alimentar e (;
convivio com os apapaatai desencadeiam um processo de animaliza¢do do
dpente. No sonho, as fragdes-alma do doente comegam a adquirir os pontos de
vista dos apapaatai que o adoeceram, e, depois de algum tempo, aquelas verdo o
mu,nd(? como estes o véem. O sentido de animalizacio que emprego neste texto
esta.dlretamente plasmado na categoria apapaatai, que guarda em si a nocgdo
wauja de transformacio em suas multiplas manifestacdes °,

Uma vez instalado o processo de animaliza¢do, as fezes ¢ os vomitos do
doente f:onteréo, aos olhos dos xamds, os restos da comida crua ou podre
consumida pela alma raptada no(s) dia(s) anterior(es), apresentando provas
de que uma ou mais partes da pessoa estio em companhia dos apapaatai.
Essa multiparticio é também uma multitransformagfo: cada fracio-alma
transformando-se em um « bicho » diferente.

A desanimalizagiio s6 pode ser feita pelos xamds, que retiram do corpo do
doerite as substincias patogénicas que lhe provocam dor, ¢ que resgatam as
fragdes-alma raptadas pelos apapaatai. A eliminagfo completa das substincias e
a total recomposigdo das fragdes-alma no corpo do doente correspondem ao
retorno & cqndigﬁo propriamente humana do sujeito afetado pelos apapaatai.

Este artigo ndo aborda o sistema médico wauja, que obviamente envolve
graus patoldgicos menos pungentes, cujos efeitos nio produzem dores extremas
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e convalescéncias prolongadas, e cujas terapias ndo requerem divinagdes xama-
nicas. Interessam-nos apenas os estados graves de adoecimento, aqueles em que é
dito estar « morto » (kamdi) o doente, ou seja, enquanto seu corpo permanece
convalescido e inerte na rede, sua alma ¢ dita estar passeando com os apapaatai.
Os Wauja dizem que todo processo de adoecimento grave ¢ prolongado, a ndo ser
que o agente patogénico seja um iydu opotald (objeto letal feito por feiticeiros),
mas nesse caso o efeito pode rapidamente culminar em morte ou em graves
seqiiclas raramente reparaveis. Concentremo-nos nas doengas de apapaatadi.

De alguém em estado morbido ou paralisado por extrema dor, diz-se que os
apapaatai o estdo « matando ». Quanto mais tempo o doente permanece incons-
ciente — em funcdo dos prolongados passeios com diversos apapaatai —maior € a
percep¢io da doenga como « morte ». E enquanto o corpo comeca a entrar em
colapso, a alma torna-se mais ¢ mais animal. Quando o doente recobra a
consciéncia, ele descreve seu passeio como uma experiéncia onirica, um encontro
com « pessoas estranhas » (na verdade, animais, porém vistos pelo doente como
« gente »), s vezes amistosas, que o levavam a pescar ¢ a cagar.

Vejamos, através do depoimento de Atamai, um ex- « morto », as etapas que
levam uma pessoa a « morte ».

Minha doenga pegou-me de surpresa. Eu estava trabalhando na limpeza da minha
ro¢a. Eu acho que tive witsixu, talvez por ter esquecido de tomar mingau. Eu acho que
fui para a ro¢a com desejo de comer alguma coisa. Quando eu sai de casa eu me sentia
muito bem.

Na roga fazia muito calor, e eu fiquei muito suado. De repente, apareceu uma coisa nos
meus olhos, eles pareciam cheios de fumaca. Eu pensei que fosse conjuntivite, mas eu
ndo sabia o que era. Voltei para casa e contei para a minha mulher:

— Eu nfo estou conseguindo enxergar bem. Parece que tem fumaca nos meus olhos,
cOmo uma cegueira.

Eu ndo sabia o que fazer. Resolvi esperar um pouco, pois eu pensei que fosse apenas
uma sujeira que tinha caido nos meus olhos. E assim eu fui trabalhar na roca de novo,
sem me preocupar com nada. S6 mais tarde eu percebi que eu estava com uma doenga

grave.

Esse fato ocorreu alguns meses antes da internagdo de Atamai em Brasilia,
por volta do ano de 1991. Mas como o que ele achava ser « apenas uma sujeira »
evoluiu para uma doenga tio grave?

Eu tentava tira-la (a sujeira) dos meus olhos, mas eu ndo conseguia. Passaram-se uns
dias e veio uma dor forte. Quando comegou uma festa aqui na aldeia, eu tive muita dor,
sofri muito. Logo que terminou a festa, meu sofrimento aumentou muito mais. Eram
0s apapaatai que estavam entrando no meu corpo, cada vez mais ¢ mais.
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Wirsixvkr: a ALMA, O CORPO E OS DESEJOS ALIMENTARES INSATISFEITOS

Para os Wauja, toda doenga se instala a partir de um estado especifico da
alma, o witsixuki, que ndo é uma manifesta¢do da doenca e sim uma « abertura »
para sua instalagdo. O aspecto propriamente somatico da doenga ¢ visto como a
introducdo de substancias e artefatos patogénicos no interior do corpo ou pela
distribui¢do destes nas proximidades geograficas onde vive o doente ou por onde
ele transita. O doente grave é sempre uma vitima de alguém (nio-humano ou
humano) que manipulou ou ofereceu algo materialmente concreto para
adoecé-lo ou mata-lo.

Quando se pergunta a um Wauja o porqué dele ter adoecido, jamais se obtera
uma resposta do tipo: « porque assim quis tal ou tal apapaatai ». Mesmo que ele
desenvolva um longo depoimento, ele sempre conduzird sua resposta para algo
como: « porque estive witsixu ©», ou, no pior dos casos, dira secamente: « porque

Jeiticeiro quis me matar ». Por ora, fiquemos com a resposta mais usual.

Em uma das narrativas que coletei sobre adoecimento, esse tipo de resposta
veio logo na primeira frase: « witsixu T upara, siya ouneke sekuya » (« faz tempo,
Tupara esteve witsixu, ele queria mamar »), narra uma mée descrevendo o exato
momento em que seu filho, um bebé de aproximadamente 10 meses, deflagrou o
processo que o levou a ficar seriamente doente. A mie de Tupara ndo atendeu o
seu desejo imediato por leite. Era necessario que Tupara fosse amamentado
precisamente no momento em que ele demonstrou desejo, pois o estado de
witsixuki instaura-se tdo rapido quanto um piscar de olhos.

O witsixuki ¢ a categoria central para o entendimento da nogdo de patogénese
entre os Wauja. Trata-se de um estado decorrente de um desejo alimentar ndo
satisfeito de imediato. O witsixuki nio é um estado corporal, ¢ nem tem uma
ligagdo direta com a fome (yumanakuki ), este sim um estado corporal. O
witsixuki ¢ um estado da alma que nos fala primordialmente sobre o descontrole

dos descjos alimentares. Vejamos alguns exemplos construidos por um dos meus
informantes:

Eu posso ter acabado de comer, ndo tenho mais fome, mas a comida que eu realmente
quero foi guardada para mais tarde, pronto, j& estou witsixu; eu posso estar com fome,
mas mesmo assim néo tenho vontade de comer nada em especial, ai ndo estou witsixu;
um dia estou sentado na praga da aldeia, vejo alguém passar com peixes e fico com
vontade de comé-los, pronto! ja estou witsixu, eu posso receber um pedaco de mutum
assado, mas oferecem-me somente a asa, mas eu tenho vontade de comer daquela coxa
que estou vendo, pronto ja estou witsixu; pode ser que um dia eu volte da pescaria com
varios peixes, mas aquele inico matrinxi que eu quero comer acaba sendo comido por
meu cunhado, pronto ji estou witsixu; um dia eu vou visitar meus parentes que
chegaram da cidade, eu vou sem fome para a casa deles, 14, vejo que as criancas comem
biscoito, mas elas nio me oferecem, eu desejo comer daquilo, mas eu nfio pego, pronto,
J& estou witsixu; o meu pai chega com peixes € os entrega para minha mae, ela os
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cozinha e guarda uma por¢ao para eu comer mais tarde, porque eu nip tinha vo‘ntade'
de comer naquela hora, mas meu irméo a descobre e come toda a mml.la comida, ai
quando eu volto, fico com vontade de comer daquele peixe que meu pai pescou, mas
acabou, pronto, ja estou witsixu.

Para produzir o estado de witsixuki, um individuo.nio precisa estar com
fome, nem estar com o pensamento fixo em comida. O objeto do pensamento ndo
¢ de todo determinante, pois o witsixuki ndo é simplesmente gerado por uma
imagem mental em torno dos alimentos, mas sobretudo por uma visdo concreNta
destes. A questdo centra-se mais na relagdo entre ver ¢ desejar e menos na relacdo
entre pensar e desejar. E o desejo pelo que se vé&, ndo pelo que se imagina, que
funda essa categoria. Em um sentido amplo, o wifsixuki ancora-se em uma
relagdo visual com a coisa desejada.

O witsixukindo se mede em gradientes de intensidade, ele & um estado que se
manifesta apenas de modo integral e sempre por igual, ndo sendo portanto.cor}lo
o calor, a fome, a raiva e o medo que podem ser sentidos de acordo com variagdes
de intensidade. Também ndo é o witsixuki um sentimento, um estado perc.:eptlvo
ou uma sensagao que pode ser detectada. Um individuo sé toma conhemmentq
do seu préprio witsixu a posteriori, ou melhor, quando ele cai doente. O witsixuki
nio é nem da ordem do sentir nem da ordem do pensar. Também ndo pode ser
intencionalmente provocado por si ou por outrem. O witsixuki ndo tem valor
moral, como 0s sentimentos e as agoes. .

As doengas graves adquirem uma dimensdo somatica basmamente; porque
alma e corpo implicam-se mutuamente, mas nem sempre de, ngodo 51m§‘Er1c9.
Quando uma pessoa esta witsixu, sua alma adquire uma espécie de « sahenmg
visual » 7 em relagdo ao corpo, fazendo com que ela se revele aos apapaatai.
Embora estes sejam capazes de saber sobre tudo o que se passa com os hufna.lnos,.
- seus desejos, pensamentos ¢ sentimentos —, a sua percepcao ,sobre o,w{ztszxukz
néo se processa apenas por uma « leitura » da mente humana: ¢ necessirio que o
apapaatai veja essa « saliéncia » da alma sol?re o corpo. O witsixuki é Rercebldo
pelos apapaatai como uma manifestagdo fisica da alma qQS hum?gos, ¢ quando
ela se revela na perspectiva dos apapaatai, tornando-se visivel e tatil para eles. E
nesse momento que a forga patogénica prépria do corpo d(?s apapaatai epAtra'em
acdo, de um modo tdo repentino quanto o thsixy, aproveitando a « sal.lencm »
adquirida pela alma para rapta-la. Enfim, os Wauja entendem 0 d§sej o ahrpentar
como algo sem rédeas, incontrolavel por natureza. E esse desejo 1nsa’£1sfelto que
funda a alma como objeto e, consequentemente, a relagdo patogé€nica entre
humanos e apapaatai.

Simultaneamente ao rapto, varios feiticos de apapaatai adentram o corpo
humano devido 4 proximidade que estes mantiveram entre si du.rante o rapto.
Para penetrarem no corpo humano, esses feiticos devem possuir a forma de
flechinhas (uku), na verdade minfisculas partes destacaveis da « roupa » ou do
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corpo dos apapaatai responsaveis pelas sensagdes de dor. De acordo com uma
relagdo de sinédoque, o doente passa a ter dentro de si um corpo ndo-humano
miniaturizado ®. O corpo torna-se continente de outra coisa que ndo sua « subs-
tancia vital » (upapitsi); esta é lenta e progressivamente substituida por micro-
corpos patogénicos dos apapaatai.

O contetdo-dor, sob a forma de flechinhas, deve ser retirado por completo
para que as fragdes-alma possam ser reintroduzidas com sucesso no corpo. Esse
complexo trabalho xaménico é na verdade uma (re)fabricac¢do do corpo humano.
Tem-se, portanto, uma dupla apapaataizagéo: uma incidindo substancialmente
sobre o corpo (repleto de microcorpos patogénicos) e outra incidindo perspecti-
vamente sobre a alma (com pontos de vista alterados), sendo ambas o efeito de
uma troca simétrica e inversa, pois a substincia que « mata » o corpo € a mesma
que alimenta a alma.

Como o witsixuki ndo tem intensidade, o rapto ndo depende, portanto, da
profundidade/intensidade do desejo, mas da forga e da agilidade do apapaatai
que percebeu o witsixu da pessoa. Cada rapto singular corresponde a um
estado de witsixu. Contudo, ndo sio todas as vezes que um individuo estiver
witsixu que os apapaatai irdo raptar sua alma. Ele pode ter protegdo especial
contra o rapto, fazendo com que este seja impedido, adiado ou que tenha
conseqiiéncias menos graves do que normalmente teria. As criangas de até
aproximadamente cinco anos de idade sdo as criaturas mais vulneraveis ao
rapto, ndo porque elas sdo as menos provaveis de controlar seus desejos — nem
mesmo os adultos controlam o witsixu, pois ndo sendo ele um estado mental, ndo
sera emitindo pensamentos contrarios ao desejo que se ira controla-lo —, mas
porque criangas ndo tém a protegdo especial de Iyakandu, « espiritos » de apa-
paatai que cuidam dos Wauja que eles raptaram. Essa protecio depende de uma
biografia de adoecimentos graves pretéritos que culminaram, apos o resgate das
fragdes-alma do doente, em uma « domesticacdo » dos apapaatai raptores por
meio da fabricagdo destes como objetos rituais (em geral mascaras, aerofones,
zunidores, pas de beiju e desenterradores de mandioca) e da subseqiiente oferta
de alimentos cozido & estes objetos-sujeitos em contextos solenes (Barcelos Neto
2004). Satisfeitos, esses apapaatai acompanhario e protegerdo, na medida de suas
capacidades, o ex-doente até o fim de sua vida: os apapaatai nessa condic¢io
especifica sdo chamados de yakandu ou kawoka (« espiritos protetores »,
Figura 1).

Mas nem sempre os fyakandu sio capazes de oferecer sua protecdo, em
especial quando a agfo patogénica advém de feiticeiros. O efeito de artefatos
patogénicos feitos por feiticeiros, em especial o perigosissimo iydu opotald °,
diante do witsixuki é tdo grave que ninguém pode impedi-la. Em uma situacdo
como esta, o witsixuki pode vulnerabilizar uma pessoa a ponto de causar a sua
morte. Reproduzo o depoimento de um informante que esclarece como se pro-
cessa a reacdo supra mencionada.
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FiG. 1 - Passeio-rapto de Aulahu Wauja com um Wejeje-kumd, um sapo-apapaatai (autor: Aulahu
Wauja 2000).

No principio do ano 2000, uma mulher kamayura mt}ito desejosa de comer peixir foi
até o posto Leonardo para ver se seu filho lhe pescaria algo. Ap chegar 14, 612,1 ndo o
encontrou, resolvendo voltar para a sua aldeia. Na estrada, havia um tronco caido que
provocou um acidente no veiculo que a transportava. A mulher sofreu um trauma-
tismo craniano e morreu pouco tempo depois a caminho de sua aldela..

O mesmo informante disse que os xamas kamayura descobriram posteriormente que,
no local exato onde acontecen o acidente, um feiticeiro havia colocado um fortissimo
ydu opotala que era destinado a atingir o motorista do Ve?iculo. Mas como eraa mulher
que estava com witsixu (com a insatisfagdo do desejo de comer peixe, portanto
vulneravel), o feitico acabou tendo efeito apenas sobre ela (Barcelos Neto 2002,

pp. 228-229).

Este exemplo mostra que o estado de witsixuki pode se prolongar por _al_gumas
horas e reagir ndo sé a agéncia dos apapaatai mas também & dos feltlf:e}ros,
contudo seus efeitos sdo distintos. A agéncia dos primeiros causa, no maximo,
doenca graves, ja a dos ultimos pode levar a morte.

79



JOURNAL DE LA SOCIETE DES AMERICANISTES Vol. 93-1, 2007

O rar1O COMO MULTIPLICACAO E SUBTRACAO DA ALMA

Logo que alguém esta witsixu, os apapaatai tomam imediato conhecimento,
porque, segundo os Wauja, eles sabem tudo, descobrem pensamentos e sentimen-
tos, escutam conversas a distincias incriveis e fazem uso de « roupas » (que
podem funcionar como « avides », « helicopteros », « submarinos ») que lhes
permitem transpor longas distancias em pouquissimo tempo.

O rapto de alma ¢ uma agdo tdo repentina quanto um piscar de olhos. As
vezes, o individuo pode percebé-lo como um leve susto ou arrepio. Diz-se
apapaatai ekepewo opapitsi (apapaatai raptou a alma dele). O verbo ekepepai
refere-se a qualquer objeto que foi rapida e violentamente retirado de um lugar
especifico, implicando em seu imediato desaparecimento e no desconhecimento
do seu destino. Ekepepai é também o verbo empregado para se referir ao rapto de
pessoas, € ndo apenas de almas.

E comum encontrar na literatura etnografica traducdes do tipo « roubo da
alma ». Em um certo sentido, ekepeke nio deixa de ser um roubo (emetsuapai).
Todavia, o processo do rapto da alma ¢ conceitualmente muito mais sofisticado
do que um simples roubo.

Resumidamente, a alma (upapitsi) humana pode ser definida como o duplo
material-visual do corpo, passivel de ser multiplicado enquanto imagem e igual-
mente de ser subtraido do corpo enquanto substancia vital. O rapto consiste em
« copiar » (upekepai) e tomar a alma « saliente » da vitima witsixu: a analogia
mais precisa seria o decalque. Cada cépia é, do ponto de vista da alma e dos
dpapaatai, uma multiplica¢do e, do ponto de vista do corpo moribundo e dos
familiares do « morto » (kamdi), uma subtragdo. Um decalque é uma fracio da
alma-vida-sujeito.

Em um rapto, nunca se leva a alma por inteiro, apenas uma parte. A « quan-
tidade » de alma (substincia vital) raptada depende da forca do apapaatai
raptor. Essa forga estd nos objetos (e.g flautas, clarinetes, mascaras, adornos etc.)
que ele possui como « dono » ou mero usuario e no seu corpo, feito de substan-
cias patogénicas. Se uma grande fracio da alma for levada de uma s6 vez, a
gravidade da doenga serd maior. E importante lembrar que todo esse processo
nada tem a ver com a intensidade do witsixuki, que, com efeito, ndo se manifesta

em escalas de qualquer tipo. A gualidade das doencas & funcfo da substancia e
ndo do witsixuki, mas por outro lado, a quantidade de doencas & fun¢io do
witsixuki.

A um primeiro rapto, quase invariavelmente sucedem-se outros, fazendo com
que o que sobrou da alma seja distribuido (raptado por) entre outros apapaatai.

Voltemos ao caso de Atamai, que explicita um percurso classico. Primeira-
mente, ele vai & roga e entra em estado de witsixu, 14 tem sua alma raptada.
Atamai retorna 4 casa e sente dores, mas acha que era « apenas sujeira ». A essa
altura, uma pequena fra¢do de sua alma j4 tinha sido raptada ¢ simultaneamente
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algumas flechinhas de apapaatai ja tinham sido introduzidas em seus olhos. Mas
Atamai ignora a « sujeira » ¢ resolve « esperar um pouco », voltando a fazer
trabalhos na roca. Nessas idas e vindas a roga, Atamai teve novos witsixy,

_ sofrendo, portanto, novas abordagens patogénicas dos apapaatai. « Passaram-se

uns dias e veio uma dor forte », ou seja, a perda de substancia vitale a quantidade?
de flechinhas tinham aumentado a um ponto insuportavel: o corpo de Atama%
comecava a mostrar sinais de que entraria em colapso (« s6 mais tarde eu percebi
que eu estava com uma doenca grave »).

Caso os cuidados xamanicos contribuam para a melhora do doente, fale
rapidamente retorna as suas atividades basicas pessoais, como ir ao banheiro
sozinho e tomar banho na lagoa. Todavia, sair do espaco da aldeia sem esta,r
plenamente recuperado sempre implica riscos, pois nunca se sabe quando se estd
witsixu. Assim, ainda fraca, a pessoa podera sofrer novas abordagens patogénicas
dos apapaatai. Esse processo de melhora e piora, i.e.. de sucessivos raptos e de
extracdo de flechinhas, pode se estender por varios dias, semanas ou a‘Ee meses a
depender do caso. A segurancga de que a alma do re.cém doente ndo sera se~gu1da-
mente raptada apos breves melhoras depende diretamente da realizagdo dos
rituais de mascaras e/ou aerofones.

Quando uma pessoa é fracionada (raptada) por distintqs a{)apaatai ao Iongp
de um processo singular de adoecimento, tem-se uma amphagap das suas possi-
bilidades de contato com as subjetividades ndo-humanas, ¢ ainda uma ampla
distribuigdo da pessoa raptada sobre o espago cosmico, pois o0s muqdos dos
apapaatai ndo sdo necessariamente coincidentes. Con'tudo, quanto maior for a
distribui¢do da pessoa e mais espalhadas e distantes estiverem suas fracoes-illmas
umas das outras, mais adverso sera o adoecimento ¢ maiores também deverdo ser
as festas, pois uma maior distribui¢io da alma implica um maior m’nperq de
apapaatai envolvidos, portanto um maior numero de personagens rituais a
alimentar (Barcelos Neto s. d.) '°.

FEITICEIROS, APAPAATAI E PROTECAO SOBRENATURAL

Os Wauja nio possuem termos especificos para cada doenga. Se eles tém uma
conjuntivite, apenas dizem ojutai kaupai — ojutai traduz-se por « olhg »e kaupaz.
¢ o verbo que indica um estado indiferenciado de. dor, assim ojutai kaugaz
especifica que a dor é no olho. Kauki é o termo genérico para doenga ¢ também
para dor. E o termo genérico para doente é kaukitsupd, « aquele que tem dor ».

A doenca é basicamente um sinénimo de dor, e dores sdo, ant.es de tudo,
efeitos de substdncias estranhas ao corpo, as quais os Wauja denommam ixana.
Ixana é um termo genérico que traduzo por substincia-artefato patogénico e que
abrange as flechinhas de apapaatai (apapaatai onukula), as ﬂephin_has de ichzzza
owekeho (literalmente « dono de feitico », ou simplesmente « feiticeiro ») e o iydu
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opotald, um tipo de feitico também manipulado por ixana owekeho, mas que atua
fora do corpo das vitimas (Barcelos Neto 2006b).

Raramente os Wauja estiveram dispostos a me explicar, em detalhes, sobre a
natureza substantiva dos ixana; diante das minhas indagagdes se esquivavam com
respostas irénicas: « Eu ndo sei, Neto. Ixana owekeho sabe. Pergunta pra ele ».
Como ninguém jamais assumira ser um feiticeiro, obter depoimentos detalhados
e prolongados sobre feitigaria ¢ algo muito dificil. Meus dados sobre o assunto
advém, sobretudo, de casos especificos de adoecimentos, nos quais os diagndsti-
cos, ou melhor as divinagdes xaméanicas, constataram a presenga de feitigos
humanos e ndo-humanos ao mesmo tempo. No inicio da pesquisa,
surpreendeu-me o fato dos Wauja evitarem oferecer maiores informagdes sobre
os feiticos de apapaatai. Eu sabia que o assunto tabu era a feiticaria humana,
portanto, abordar as « coisas » de apapaatai, nio deveria ser uma dificuldade a
enfrentar no campo. Na verdade, eu tinha a impressdo, dada por algumas
etnografias xinguanas (Basso 1973; Viveiros de Castro 1977), de que as feiticarias
humana e ndo-humana constituissem dominios separados. Ao contrario, eles
apresentam pelo menos um nivel de aproximagio, o qual diz respeito exatamente
as substancias que produzem os feiticos. O que se sabe ¢ que os feiticeiros
manipulam refugos, exiivias Je ne connais pas ce mot, je ne le trouve nulle part.

E objetos oferecidos ou abandonados por certos apapaatai e vice-versa.
Fénelon Costa também obteve, entre os Mehinako (Fénelon Costa 1988, p. 149),
informagdes com esse mesmo teor.

Os corpos e « roupas » (méascaras, indumentarias, disfarces e adornos) dos
apapaatai sao, em geral, constituidos de ixana (feitigo). Assim, certos apapaatai
podem ser considerados um grande feitico ambulante. Mas o problema vai além
disso, qualquer minima parte de seus corpos sio feitigos, em especial, fios de
cabelo, pele, unha, dentes, ossos, fezes, urina, sangue e esperma, até mesmo
objetos que os apapaatai manipulam, como suas « roupas », sdo dotados de
capacidades patogénicas. As substincias corporais/indumentarias dos apapaatai
possuem propriedades patogénicas per se. Digo per se, pois ndo se trata de um
feitico manipulado, como no caso do ixana owekeho, que domina a tecnologia da
combinacdo dos elementos para produzir feitico. Um apapaatai nio é, tomando
de empréstimo um termo de Viveiros de Castro (1977, p. 231), um « tecnblogo do
feitico », ou melhor, um « tecnélogo do mal ». Os apapaatai ndo sao, como o0s
feiticeiros humanos, fazedores de « feitigos »; suas flechinhas, vetores de sua
agéncia patoldgica, sdo partes do seu proprio COrpo ou « roupa », sao pratica-
mente emanacdes destes.

Os apapaatai podem até atingir alguém com uma doenga grave, mas essa a¢io
ndo ¢ vista, por eles proprios, como algo maléfico. Como explica Itsautaku, um
dos mais importantes xamas visionario-divinatorios (yakapd) do Alto Xingu,
«os apapaatai querem ajudar, eles te adoecem para depois te ajudar ». Quase
todas as agdes dos apapaatai sio revertidas em conhecimentos socialmente
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importantes. Deles se aprende musica, desenho, dangg e procedim?,n,tos terapéq—
ticos: os apapaatai introduzem doengas, mas eles ensinam como tira-las, permi-
tindo ao doente recuperar sua satde. Posteriormente,. esses mesmos apapaatai
dardo protegdo ao ex-doente em troca de comida ritualmente oferecida. Os

/ j s i éri i elos
apapaatai sio mestres de conhecimentos esotéricos altamente apreciados p

Wauja. Contrariamente a feiticaria humana, a a¢do patogénica dos apapaatai
pode culminar em festas e ndo em mortes. . . ) )
Porém se o ex-doente parar de oferecer alimentos cozidos aos seus iyakandu
(apapaatai protetor), eles o abandonardo, deixando-o sem p'rotec;ﬁo, portanto
sob o risco de novos adoecimentos. A protecdo pode ser reativada com a reali-
zacdo de um ritual, nos quais os apapaatai, na forma de aefrofones, mascaras ou
outros objetos rituais, participam ativamente e recebem .ahmentos por meio das
pessoas (kawokd-mona) que executam a performance ritual com esses mesmos

objetos. ) )
Assim nos explica Yanahin, filho de Itsautaku, como os iyakandu podem

proteger um ex- « morto ».

O apapaatai orienta sua upapitsi (alma, mente, co‘nsciéncia) nahorado pe~r1g0..[...] Um
dia, aqui em Canarana, eu estava andando de bicicleta, sem prestar at§n(;ao. Vinha U.I.I,l
carro em minha direcio, mesmo atras de mim, mas eu ndo estgva ouvindo nada. Eu ja
ia virar e o carro ia me pegar, mas de repente eu parei, ndo sei porque, € carro passou
por mim de uma vez, sem buzinar, nem nada. Eu pensei: nossa eu ndo vi esse carro! Ele
ia me matar. A

Aqui na cidade, vocés falam « Deus! », « gracas a Deus », vocés agradecem a Deus, a
gente agradece o nosso apapaatai, aquele que nos adoeceu, que a gente deu festa para
ele.

Yanahin prossegue sua reflexdo evocando um outro modo de ajuda dos
apapaatai.

Faz tempo, o irméo de Paru (um importante yaka;?d yawa_lapiti), meu tio (Te}payé) e
meu primo (Ewelupi) foram para uma pescaria. S6 meu tio e meu primo sairam de
canoa, foram para o outro lado da lagoa (chamada .Carr’apato). Tem uma parte da
lagoa, bem perto do meio, que ¢ muito vperigosa. Ninguém passa por la. E mesmo
proibido. Se vocé passar por perto, os peixes comegam a pular. ‘

Meu tio e meu primo pensavam que estavam remando no caminho certo, mas como
estava chovendo ¢ ventando muito [...], eles foram afa,stados para a dlregaq dos
apapaatai-iyajo (1.e. para a « casa » de monstros antrgpofagos, que fica no meio da
lagoa), que ja estavam preparados para comer 0 meu tio e 0 meu primo. .

O irmio de Paru estava no acampamento de pesca, dormmdg, sonhagdo. Ele via tudo
o que estava acontecendo com eles. Ele gritava no sonh9, g{ltava muito para que eles
ndo ultrapassassem o limite do meio: — « Cuidado, vocés vdo morre’r! Vocgs tém que
sair dai! » Mas eles nfio escutavam nada. Até que o irméo de Paru gritou tanto que os
apapaatai (protetores de Tapayé e Ewelupi) o escutaram e foram fazer uma barragem
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(fila) bem comprida para que a canoa ndo passasse para o lado da «casa» dos
apapaatai-iyajo. Ele (o irméo de Paru) também mandou seus apapaatai ( fyakandu)
para ajudar.

A aproximacido dos apapaatai protetores é mais freqiiente nos sonhos. Essa
relagdo onirica ¢ diferente daquela vivida pelo « morto », que ao animalizar-se
nos « outros mundos » ndo tem consciéncia da sua transformagdo. J4 os sonhos
com os Iyakandu se passam de um modo bastante diferente, pois ndo é a
alma-substancia vital (upapitsi) que passeia com os apapaatai, como no caso do
«morto », mas a alma-olho (ojutai ogamawato).

Os pESTINOS POST-MORTEM DAS ALMAS E A ANIMALIZACAO

Como vimos acima, a alma wauja ndo pode ser abordada como uma unidade.
A natureza multipla que a constitui estd além do contexto do rapto e da condi¢do
de vivente do sujeito; no post-mortem essa multiplicidade evidencia funcdes-
destino especificas da alma, permitindo entender melhor a sua animalizagio.

Além da upapitsi (a substancia vital, o « outro corpo »), os Wauja distinguem
mais dois « tipos » de « alma-imagem » — yakula (literalmente « sombra ») e
ojutai ogamawato (literalmente « algo refletido no olho », podendo ser melhor
traduzido por « alma no (do) olho » ou simplesmente « alma-olho ») '' — ¢ um
«tipo » de alma-do-morto, iwejekui (« vulto » ou « espectro do morto »). Esta
categorizago terndria pode ser sintetizada na upapitsi como uma categoria geral
de referéncia para alma. As primeiras exegeses levaram-me a pensar que se
tratava de trés « tipos » dissociados de alma, todavia uma interpreta¢do mais
cuidadosa de novas exegeses alinha conceitualmente as trés almas como mani-
festagdes da multiplicidade da upapitsi — manifestacdes enquanto « sombra »,
« reflexo » ou « espectro ». Essas trés almas sdo sempre a imagem do corpo do
sujeito, sendo portanto visualmente iguais entre si.

No sujeito vivente, yakula e ojutai ogamawato existem em um plano potencial
e imagético (na verdade, como artificios descritivos sobre a alma ou meios de
apreensao visual desta), embora sem a mesma substincia vital que caracteriza a
upapitsi. E apenas no post-mortem que algo vital (consciéncia e intengdo) é
incorporado a essas « imagens », tornando-as agentes. Com a morte, a yakula
desprende-se do corpo ¢ uma parte da upapitsi lhe é automaticamente incorpo-
rada, que entdo passa a ser chamada de iwejekui. Seu destino tnico é o céu, sua
fungfo é permitir um certo contato com os que ficaram para tras, os vivos. Qutra
versdo diz que ¢ a ojutai ogamawato que se transforma em iwejekui. Isso ndo se
configura uma contradicio, pois nem yakula, nem ojutai ogamawato sio distintas
em natureza, em seus planos potenciais elas s3o a mesma coisa, embora manifes-
tadas de modos diferentes (« sombra » e « espectro », respectivamente).
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Transformada em « espectro do morto », a yakula (ou a ojutai ogamawato,
conforme a versio) segue para o céu, atualizando a sua poténcia subjetiva. No
plano terreno, permanece a ojutai ogamawato (ou a yakula) que, desprendida do

" corpo do morto, é buscada pelo principal apapaatai que lhe causou, no passado,

uma doencga grave. Esse apapaatai foi seu companheiro-protetor (kawokd) a0
longo da vida (Figura 1). Os dois principais destinos post-mortem da alma sdo,
portanto, as aldeias celestes de humanos e os variados mundos dos apapaatai,
onde as almas dos Wauja se animalizaro por completo.

SONHOS: VIAGENS DA ALMA, TRANSFORMACOES

As anélises desta se¢do nos conduzirdo de volta a « morte » e a outras
nuances relacionais entre corpo e alma. Antes, porém, gostaria de discutir alguns
aspectos metodologicos a respeito da recolha de dados sobre o sonho e a doenga.
Para comegar, parece-me interessante uma questio posta por Thomas Gregor a
partir da narrativa de um sonho de um dos seus informantes Mehinako:

The perfect resemblance of the individual and his eye soul raises the fascina.ling. qiftestion
of whether the soul is merely an extension of the individual or separate befng in its own
right, albeit closely connected to its possessor. I raised this question 1/.Vlth one of the
villagers who had given the matter some thought. He recalled a dream in wﬁlch he saw
himself (that is, his soul) sleeping and having a dream. Following the logic Of soul belief,
he concluded that his soul must have its own soul, suggesting that the eye soul is a separate

entity from the dreamer. . ‘ )
Does the soul’s soul in turn have its own soul, as in infinite regression of Chinese boxes:

(Gregor 1981, p. 710)

Se sim ou nio, € dificil responder, pois os Mehinako ¢ muito menos os WauNJa
— que ndo compartilham da idéia de uma « alma dg e}lma »— 1§Vam a questdo
adiante. Apesar da incerteza sobre a resposta, a idéia das caixas como uma
pergunta me parece valiosa na medida em que ela se assemelha com a 1.dela c}e
fracionamento da alma que abordei acima, mas ao mesmo tempo se distancia
desta por suscitar a idéia de uma sucessdo multipla de continentes e conte_ﬁc,lps, 0
que é invalido para a nogdo wauja de alma. De todo modo, permanece a idéia de
fragmentacdo, mas falta as analises de Gregor s_.ob.re o Meh.mako~ aquilo que os
Wauja mais obtiveram sucesso em elaborar: a idéia de distribuigdo desses frag-
mentos. O intuito de Gregor néo é resolver a aparente confusdo que emerge dessa
questdo, o seu interesse incide sobre os planos das narrativas oniricas e dp sistema
nativo de interpretagio destas e sobre o que o autor pode extrair disso para
pensar as no¢des de pessoa e self. .

A coleta de narrativas de sonhos cotidianos configurou um material extrema-
mente relevante para a analise de Gregor (1981, 1985). Levando em conta a
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riqueza com que os Mehinako elaboraram essas narrativas e a imensa proximi-
dade cultural entre eles ¢ os Wauja, pensei que tal técnica de pesquisa pudesse se
revelar igualmente proficua para mim. Tentei, absolutamente em vao, obter
narrativas de semelhante riqueza. Os Wauja ndo me apontaram a narrativa de
sonhos do cotidiano (ordinarios) como um meio de pensar as questdes que eu
propunha investigar, que, a rigor, sio quase as mesmas de Thomas Gregor. Foi
em meio aos ajustes metodologicos das tentativas fracassadas que meus melhores
e mais atuantes colaboradores wauja fizeram-me perceber que os sonhos estraté-

- gicos para minha etnografia eram os sonhos extraordinarios, aqueles dos doentes
graves e dos xamdis, os quais atualizam uma multiplicidade desconcertante de
nog¢des, cujo desafio descritivo-analitico certamente nio se encerra, aqui.

A riqueza que eu procurava estava nas narrativas das doencas e ndo nas
narrativas dos sonhos propriamente ditos. Ndo quero dizer que os sonhos niio
tenham importancia na experiéncia da doenca, ao contrario: eles sio informacéo
fundamental no processo de diagnostico, mas enquanto narrativa sua caracteris-
tica essencial ¢ ser uma narrativa subordinada & outra — sonhos sdo narrados
para explicar aspectos concretos de uma doenga, como convulsdo, vomito,
hemorragia, dor localizada, prisdo de ventre, diarréia etc. — por essa razio,
quando tomadas de maneira isolada, as narrativas dos sonhos dos doentes
tornam-se pouco rentaveis de um ponto de vista analitico. Para rentabilizar o
sonho do doente € necessario reconstruir um processo mais amplo que envolve
multiplos agentes e momentos anteriores e posteriores ao proprio sonho.

Embora os Wauja ndo separem, conforme categorias lingiiisticas, os sonhos
dos doentes, dos xamds e dos individuos sdos — sepuni é o termo empregado para
qualquer sonho -, eles especificam as diferentes condi¢des em que as experién-
cias oniricas de cada sonhador se realizam, pois os sonhos dos doentes ¢ dos
xamds '? ndo sio da mesma qualidade sensorial que os sonhos dos individuos
sdos.

Os termos wauja e mehinako para as categorizacdes da alma sio muito
semelhantes, contudo, pelo menos um aspecto da experiéncia onirica demonstra
ser divergente. A proposicio de Gregor (1981, pp. 711-712) de que a alma,
durante o sonho, estaria dissociada da pessoa, ou que aquela fosse uma « outra »
pessoa, ndo apresenta ressonancia nas exegeses wauja e com o que pude interpre-
tar do meu material. Suponho que minhas divergéncias em relacdo as interpre-
tagoes de Gregor devem-se ao interesse dele ndo ser tanto pela teoria mehinako
da alma, quanto por uma teoria geral do sonho. Gregor aborda excessivamente o
sonho como uma fun¢io da alma. E claro que as teorias do sonho ¢ da alma se
imiscuem, mas também se separam em varios pontos, ademais o campo seman-
tico da alma é bem mais complexo que o do sonho. J4 a idéia mehinako de que o
conteudo dos sonhos sdo patalapiri (cognato de potalapitsi; que Gregor traduz
COmo « picture », « representation » ou « symbol ») faz certo sentido entre os
Wauja, com a excegdo dos sonhos dos doentes. Um sonho comum deve-se ao
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desprendimento da alma-olho em dire¢fo a « qualquer lugar », seus caminhos
s30 quase livres; em certa medida porque sdo « ilusorios ». O que se vé em um
sonho comum sdo meras imagens sobre as quais a alma-olho ndo tem controle e

. pouco interage. Gregor (ibid., p. 712) afirma que « the Mehinaku are aware, for

example, that dreams are often constructed out of lhe.residue of daily events », o
que igualmente pode ser dito para os Wauja. Certa feita, um dos meus colabora—.
dores pediu que eu ndo mostrasse os realisticos desenhos de apapaatai que coletei
(vide reprodugdes em Barcelos Neto 2002) aos seus filhos pequenos para que eles
nio tivessem sonhos ruins. O sonho do doente grave, por outro lado, opera com
categorias bastante diferentes: trata-se de uma experiéncia de outra natureza: a
« morte », a animalizacdo.

No meu sonho eu virei uma cobra jiboia.
Eu estava muito doente, com febre forte, e, 4 noite, sonhei. Sonhei que caminhava numa
estrada junto com meu pai e minha familia. Encontramos uma jibéia no meio da
estrada, parada.
Al comecei a bater nela para ela morrer. Eu pensei que ela ia s6 morrer. Mas néo, ela
me faria virar bicho como ela, ao entrar no meu corpo (i.e. colocando substancias
patogénicas através de « flechinhas »).
— Oh meu pai, eu vou matar essa cobra.
— Vocé ndo pode fazer isso, sendo vocé vai virar cobra. .
Eu nfio acreditei no meu pai. Ai bati na cabega dela até mata-la. Arrastei-a para a beira
do caminho e prosseguimos a viagem. Fomos para bem longe. .
Senti que comegava a virar cobra. Cogava meu deddo do pé, que logo virou um
rabinho de cobra (Figura 2).
— O que esta acontecendo? Perguntei ao meu pai. o
— Cuidado, meu filho, agora vocé vai virar cobra. Vocé ndo pode matar ninguém, nem
colocar feiticos nas pessoas. Lembre-se, vocé é gente, portanto ndo pode fazer o mal.
Aconselhou o meu pai.
Af comegou a aumentar o rabo, tomando todo o meu corpo. Comecei a chorar.
— Aimeu pai, impega isso de acontecer comigo.
— Agora nfio tem mais jeito. Depois vocé voltard (4 sua forma humana). .
Sobrou entfio s6 a minha cabega (Figura 3). Corri (apontando para o movimento
sinuoso do desenho). Fiquei muito triste (com vergonha) e quis esconder-me.
Quando entrei no mato, acordei. Acordei muito quente, com febre alta, quase mor-
rendo. Vi meu corpo tremendo. Vi os yatamdndu (xamas) me ajudando, me curando,
fazendo yatamaki (extragio de substincias/artefatos patogénicos por meio da fumaga
do tabaco). Ai eu contei para eles o meu sonho.
— Vocé quase teve um ataque (convulsfo). Se ¢ verdade que virou cobra no seu sonh?,
nés descobriremos, tiraremos pedacinhos de couro de jibdia de dentro de vocg.
Disseram os yatamdndu. . 4
E aos poucos foram tirando. Mostravam para mim. Voltaram mais tarde e tiraram
mais, até acabar. Foi assim que eu melhorei, mas eu quase morri. (Barcelos Neto 2002,
pp. 251-253)
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F1G. 3 ~ Aulahu Wauja se transformando em cobra (autor: Aulahu Wauja 2000).
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A experiéncia acima, narrada por Aulahu, evidencia claramente que o sonho
de um doente grave nio é simplesmente uma seqiiéncia de imagens mentais, ou
seja, ndo se trata do «natural » desprendimento da alma-olho quando uma

~pessoa sd sonha cotidianamente. O proprio estado convalescente do doente, sua

febre e suas dores sdo sinais explicitos de que ele estd sofrendo uma transfor-
macdo animal, cujas evidéncias sdo sempre manifestadas fisicamente, seja
quando o doente vomita, defeca, apresenta sinais na pele, unhas e cabelo, perde o
apetite ou sente gostos estranhos na boca, ou quando lhe sdo retiradas substan-
cias estranhas ao corpo humano. As dores sdo causadas pela incompatibilidade
substancial entre os corpos dos humanos e dos apapaatai, o que conduz o mais
fragil dos corpos ao colapso, no caso, sempre o corpo dos humanos. Enfim, o
sonho do doente wauja nido é, portanto, uma experiéncia iluséria e imagética,
neste caso estamos mais proéximos da teoria parakand explicitada por Fausto
(2001, p. 361) % do que da teoria mehinako explicitada por Gregor (1981).

O adoecimento grave como sonho/« morte » cria um campo intersubjetivo
inico ¢ expde a teoria amplamente verificada na Amazdnia indigena de que o
mundo é povoado por intencionalidades formalmente idénticas a consciéncia
humana (Viveiros de Castro 2002a, p. 351). Mas o aspecto mais curioso ¢ que na
sua condi¢do de cativo/sonhador, o doente v& os seres que o raptaram como
« gente » (iydu), ou seja, despidos das « roupas » animais ou monstruosas que
normalmente os ocultam. Nestas circunstancias, o que para os sentidos do corpo
seria um animal, aos sentidos da alma ¢é « gente » — antropomorfo ao menos, mas
que ndo significa necessariamente humano conforme a acep¢do wauja de huma-
nidade. Portanto, a alma vé o que o corpo ordinariamente ndo ve.

A teoria juruna, descrita e analisada por Lima, complexifica esse problema
em pelo menos dois pontos. O primeiro afirma que ha niveis de diferenca e
variagBes continuas que caracterizam o regime cosmoldgico juruna, levando a
observagio de que a « humanidade » da onga ndo ¢ a mesma « humanidade » do
macaco guariba que por sua vez ¢ distinta da « humanidade » dos humanos ¢
assim por diante, 0 que « exprime menos uma nogio de humanidade geral de
todos os seres que um certo dualismo » (Lima 1999, p. 48) e aponta para a
« auséncia de um ponto de vista do todo, e, portanto, de hierarquia definida «
priori » (ibid., p.49). O segundo ponto discute a privilegiada capacidade
reflexiva dos humanos. Seguindo a teoria juruna explicitada por Lima, a dife-
renca fundamental entre humanos e ndo-humanos é que estes ultimos sdo
incapazes de perspectivar a si mesmos.

SENTIDOS E VISOES

O sonho do doente ndo €, contudo, a inica maneira dos ndo-xamés receberem
informagdes dos apapaatai. Todo aquele que passou por uma animalizagio e foi,
em seguida, desanimalizado, podera ainda compartilhar algo com os apapaatai.
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Ao tratar de entender outros modos de contato com esses seres, distintos das
doengas graves, um dos meus colaboradores, contou-me o caso de uma vetha
doente que tinha sido tratada em Piyulaga, a aldeia wauja, algumas décadas
atras, pelo grande yakapd daquele tempo, Malakuyawa.

Mesmo tendo suas fragdes-alma recuperadas pelos xamas, Malakuyawa
aventava que pelo menos uma fragdo ndo tinha sido recuperada, deixando a
mulher mais ou menos livre para ver coisas que apenas se vé em momentos que
antecedem a morte ou durante eclipses lunares e solares. Por esta razdo, a

" ex-doente via coisas desagradaveis, como imagens que eram interpretadas como
o prenuncio da morte de certas pessoas e imagens de pessoas estranhas manipu-
lando feitigos atras das casas e rogas. Eram os apapaatai que mostravam isso para
ela, pois eles ainda ndo a haviam abandonado completamente.

Essa experiéncia, conhecida por mapitsai, € uma revelagdo imediata dos
sentidos da alma para os sentidos do corpo, todavia ela é diferente dos sonhos do
«morto » ¢ dos sonhos da alma-olho, pois estes sdo pretéritos, sdo memdrias,
enquanto o mapitsai ¢ uma visdo presente de algo que vai ocorrer em um futuro
proximo. O mapitsai é imediato porque, neste contexto, alma e corpo néo estdo
separados por estados oniricos ou por patologia crdnica, portanto, ele acontece
apenas quando a pessoa estd acordada e plenamente consciente. Em geral, o
mapitsai se manifesta por meio da alteragdo visual de um evento corrente, que s6
a pessoa escolhida vé. O mapitsai ¢ uma abordagem visual feita pelos apapaatai,
¢ uma subversédo dos sentidos normais do corpo humano. Ha mais de uma forma
de mapitsai, mas o principio que regula a experiéncia é esse imediatismo na
transmissdo dos sentidos da alma para o corpo.

Na década de 1990, uma mulher wauja tinha ido a Brasilia para tratamento
médico acompanhada de seu marido; no caminho do hospital ela viu alguém cair
do alto de um edificio e comecou a gritar dentro do carro avisando e mostrando
o fato para o marido. Era apenas um pedaco de papel que alguém tinha jogado,
mas a mulher vira um corpo. Ela teve um mapitsai, um aviso de apapaatai.
Naquela mesma semana, a mulher morreu. Sua morte foi também anunciada por
um outro mapitsai para uma de suas sobrinhas que ficou em Piyulaga, e que mais
tarde foi avisada pela imagem-alma (iwejekui) da suva tia que ela também
morreria em um leito de hospital. Um mapitsai, portanto, ndo se encerra em si
mesmo, ele pode encadear um contato entre mortos e vivos ou ainda provocar
querelas em torno de acusagdes de feitigaria, pois um mapitsai pode « mostrar »
quem faz feiti¢os.

Pessoas que saem para atividades fora da aldeia correm orisco de suas almas
serem abordadas por apapaatai. Estes lhe oferecem comidas que, se forem aceitas,
podem adoecer quem as consumir. Do ponto de vista da alma humana, o que os
apapaatai he estio a oferecer parece ser algo saboroso e — o mais importante —
cozido; porém, o que os apapaatai estdo de fato a oferecer € sangue, pus, carne
crua ou podre. De maneira inversa, os apapaatai, na forma de insctos e vermes,
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comem o pus ¢ o sangue que saem das feridas humanas como se, para eles, fossem
mingau. Essas inversdes de pontos de vista sdo o fundo conceitual da apapaatai-
zacdo dos doentes wauja. Quando um « morto » € levado pelos apapaatai para

pescar, ele ndo percebe que os peixes sdo assados em um fogo que ndo produz

nenhum calor; para os apapaatai e para 0 « morto » os peixes estdo sendo de fato
assados, mas na verdade eles permanecem crus. Isso ¢ constatado quando do
corpo do « morto » sdo extraidas microporgdes de peixe cru. A perspectiva do
outro ¢é revelada no corpo patogénico.

ENTRE A « MORTE » E A MORTE. PALAVRAS FINAIS

Descrevi nas secdes acima como os desejos alimentares insatisfeitos, os esta-
dos corporais alterados, a dor extrema, os sentidos, os sonhos, as visdes e as
substancias estranhas ao corpo humano se entrelagam para constituir o campo
empirico do entendimento wauja sobre um devir apapaatai. Todavia, esse devir
ndo se limita ao Ambito dos estados patologicos, ele constitui, acima de tudo, uma
ontologia de transformagdes que abrange todos os seres ¢ coisas existentes.

Do vestir e despir « roupas » a estar presente no local de um eclipse, poucas sio
as acdes wauja que nfo se ddo na arena da apapaataizag¢do ¢ dos « donos »
(wekeho ) espirituais das coisas e seres. Até os simples trabalhos de descascar man-
dioca e manipular argila colocam o sujeito da agdo no limiar de uma relagdo com
os apapaatai. NAo me parece que o pensamento wauja sobre a apapaataizagdo seja
uma dissolug¢io do humano no animal ou vice-versa, ou seja, que ela crie um terri-
torio de indistingdo. Trata-se, segundo este plano de andlise, de uma categoria que
modula grau '* (hd ongas que sio mais ongas do que outras ongas, assim como ha
wauja que sio menos wauja que outros wauja, sobretudo os « mortos ») e fipo.
Contudo, ainda que a oncidade dos wauja seja de mesmo zipo que a oncidade das
ongas, ambas seguramente podem ser diferentes em grau. Havera, portanto,
sempre um residuo de diferenga. A fala dos « mortos » que passeiam com 08
apapaatai ¢ exemplar nesse sentido: « eu estava com gente estranha; eles eram
gente, mas nio como os Wauja; eram feios; tinham dedos de sapos ». Possivel-
mente, apenas depois de morto, os wauja deixam de vé-los assim, distintos.

Essas reflexdes tém ressonancias também no campo dos objetos rituais, onde
a oncidade de uma flauta ndo é igual a de uma mascara ¢ onde uma onga nio
podera ser um zunidor e este uma larva. Cada objeto ritual da corpo especifico e
singular a espécies distintas de ongas, de peixes, de passaros. Ademais, 0 cOIpo
artefatual confere poderes xamAnicos que os redefinem hierarquicamente, assim
uma onga feita como flauta é mais poderosa que uma onga feita como mascara.
Os objetos sdo populagdes especificas de seres marcados por descontinuidades
corporais (e.g corpo de flauta) e continuidades espirituais (e.g consciéncia €
capacidade de performance musical) com seus « donos ». A analise que Tania
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Lima (1999, p. 47) propde para o material juruna, distinguindo o que ¢ humano,
divino e animal na classe dos humanos, na classe dos animais e na dos espiritos,
lanca uma luz interessante sobre esses processos, permitindo ver cada ser como
uma posigo relacional € ndo como o efeito e sucessdo de uma ordem de classes.
Nesse sentido, uma flauta pode ser uma onga no dominio dos humanos ou uma
onca que toca flauta pode ser um espirito no dominio dos animais.

Os objetos rituais, em especial aerofones e mascaras, sfo como uma popu-
lagdo cativa de seres « sobrenaturais » que os ex- « mortos » devem cuidar.
- Quando devidamente alimentados, via especialistas rituais que executam sua
performance, esses objetos asseguram que o ex- « morto » ndo volte tio cedo a
«morrer » Assim como os espiritos Ivakandu, mencionado acima, eles consti-
tuem uma prote¢do contra doengas ou certos infortunios. Contudo, basta que a
oferta de alimentos cozidos aos objetos rituais seja suspensa por algum tempo
para que eles encarnem as poténcias patogénicas de suas animalidades-
monstruosidades prototipicas. E por essa razio, que diante da impossibilidade de
alimenta-los os Wauja queimam ou abandonam seus objetos rituais. As masca-
ras, objetos-apapaatai por exceléncia, sdo os que com mais freqiiéncia vio para a
fogueira, ou sdo, em ultimo caso, deixados a apodrecer. Um detalhe importante e
curioso é que a maioria da méscaras feitas para lojas de artesanato ndo tem boca
¢/ou dentes, uma estratégia de dessubjetiva-las, de impedir que sua monstruosi-
dade ndo venha & tona pela falta de comida.

Por outro lado, objetos duraveis, que superam o tempo de vida de um ser
humano, como os trios de flautas Kawokd, permanecem a comer entre os Wauja
por décadas a fio sem serem destruidos. Por representarem uma espiritualidade
modelar (Viveiros de Castro 2002b), as Kawokd sdo mais do que humanos e mais
do que apapaatai, ordinariamente falando. As Kawokd sdo os Gnicos objetos-
sujeitos do cosmo wauja verdadeiramente hiper retentores de personitudes, tanto
prototipicas quanto atuais, talvez por isso seja a sua musica a que conduz os
cadaveres dos aristocratas wauja — amunaw, outros sujeitos também retentores —
para suas sepulturas. Os objetos sdo essas populagdes que estio entre a « morte »
e a morte. E nos mundos dos mortos eles sdo espiritos, poténcias. *

* Manuscrit regu en juillet 2006, accepté pour publication en février 2007.

Noras

Este artigo, baseado no terceiro capitulo da minha tese de doutorado (Barcelos Neto s. d.), comple-
menta e é complementado por dois outros artigos (Barcelos Neto 2006a e b). Meus trabalhos de campo
foram financiados pelo Governo do Estado da Bahia e pelo Funpesquisa/UFSC (ano de 1998), pelo
Museu Nacional de Etnologia de Portugal (ano 2000) e pela FAPESP (anos de 2001 e 2002). A CAPES,
a FAPESP e 0 CNPq concederam-me bolsas de estudos em diferentes etapas da pesquisa. Agradego aos
Wauja pelo muito que me ensinaram e a Lux Vidal, Maria Rosario Borges, Pedro Agostinho, Maria
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Rosario Carvalho, Michael Heckenberger, Bruna Franchetto, Rafael Bastos e Carlos Fausto os
incentivos para o desenvolvimento das minhas pesquisas no Alto Xingu.

1. O leitor avangado em etnologia amazonica sabe que o conjunto de monografias e artigos sobre
o tema é vastissimo e crescente, ndo sendo possivel comenta-las aqui. Menciono apenas trés coletineas,

.Langdon e Baer (1992), Langdon (1996) ¢ Whitehead e Wright (2004), cujo conjunto de capitulos

oferece uma visdo atualizada sobre o tema entre varios povos amazonicos.

2. O leitor encontrara na literatura etnoldgica o termo « Waura », que ¢ o etnonimo difundido
desde a primeira publica¢io sobre o Alto Xingu (Steinen 1886). Optei grafar « Wauja » por este ser o
etndnimo auto-atribuido. Os Wauja sfo um povo de lingua arawak que habita a regido ocidental da
bacia dos formadores do rio Xingu, Estado do Mato Grosso, Brasil. Dentro das fronteiras do Parque
Indigena do Xingu, os Wauja somam uma populacio de aproximadamente 375 pessoas, das quais 320
residem em Piyulaga, uma aldeia circular com o sistema de praga central e casa das flautas. As demais
55 residem em Aruak, uma aldeia no baixo rio von den Steinen. Dados censitarios informados por
Hukai Wauja, chefe da aldeia Aruak, em setembro de 2006.

3. A alma a que me refiro aqui é a upapitsi, que pode ser literalmente traduzida por « o outro
corpo ». Esse outro corpo tem uma natureza « espiritual » que ¢ entendida como substéncia vital,
consciéncia, mente. Desconhego a existéncia de um termo wauja para « fragdes-alma », porém as
exegeses sobre o rapto indicam um sentido de fracionamento; a substancia vital ¢ perdida de modo
parcelado e ndo de uma unica e definitiva vez.

4. « Bicho » e « espirito » sdo as tradugdes em portugués que os Wauja ddo para apapaatai. Elas
sintetizam uma alteridade prototipica, cujo fundo ontoldgico € um continuo de transformagdes que
atinge desde artefatos até os proprios Wauja. As transformagdes sdo efeitos de agdes muito especificas
(e.g. comer cru, manipular determinadas substincias, quebrar tabus etc.), ¢ ndo de fen6menos
« naturais ». Um atributo extremamente importante dos apapaatai é o vinculo de « dono » (wekeho)
que eles possuem com os recursos, coisas e animais essenciais para a sobrevivéncia wauja. O « dono »
¢ aquele que cuida espiritualmente de um recurso ou ser. Assim, quando os Wauja os manipulam ou
consomem, eles estdo virtualmente em contato com os « donos ».

5. Os animais € os mortos (muitos destes transformados em animais depois da morte) sdo a forma
¢ a perspectiva prototipicas da alteridade em grande parte da Amazonia indigena (Viveiros de Castro
2001, 2002a e b; Viveiros de Castro et al. 2003, 2006; Fausto 2001).

6. Usa-se witsixu quando o sujeito é determinado e witsixuki para se referir a um estado genérico
de witsixu.

7. Os Wauja ndo usam o termo « saliéncia », eles apenas dizem que 0s apapaatai conseguem ver €
tocar a alma, na condi¢do de witsixu a alma torna-se apreensivel.

8. O conhecimento sobre esses corpos em miniatura foi-me dado pelos desenhos dos xamas
visionarios- divinatorios que revelam a sua perspectiva sobre os microcorpos que adentram o corpo
dos doentes como flechinhas de feitigo (apapaatai onukula).

9. Trata-se de um tipo de feitigo altamente letal, produzido por semelhanga e contagio, na forma de
pequeninos bonecos ou trouxinhas, neutralizavel apenas por xamés visionario-divinatdrios muito
poderosos € pelo feiticeiro que o produziu. Vide em Barcelos Neto (2006b) uma etnografia detalhada
do iydu opotald e da nogéo wauja de feiticaria humana.

10. Compare-se, por exemplo, tal modelo de fragmentacdo multipla com o material ikpeng de
Rodgers: « o agente afetante é invariavelmente multiplo. O sujeito ikpeng afetado comega a entrar em
uma mescla populacional, se somando a esta, suplementando um povoamento heterogéneo » (Rodgers
2002, p. 102). E dai com a discussdo sobre a pessoa fractal na Melanésia (Strathern 1988).

11. Ogamawato refere-se a algo que reflete sobre o liquido ou sobre algo dotado de profundidade,
¢ igualmente dito para reflexos na dgua, mas nfo para reflexos no espelho.

12. Como veremos adiante, 0 xama visionario-divinatério (yakapd) € um doente « permanente »
em fung¢io das substancias patogénicas que ele carrega em seu corpo.

13. O mundo onirico parakani desenha uma teoria do sujeito e da agdo. Nos sonhos operam-se,
por exemplo, curas, cagadas e festins; ai as interagbes sdo tdo plenas como na vida desperta. A
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cosmologia parakani « d4 ao sonho uma fun¢do precipua na produgfo e manutengio da vida; por
meio dele, busca-se contrabalancar e controlar as forcas negativas da existéncia — a dor, o sofrimento,
a doenga — para se alcangar vida longa e felicidade » (Fausto 2001, p. 384).

14. Essa discussdo nos remete aos estudos sobre os afixos modificadores -kumd, -iyajo, -mona e
-malu da cosmologia xinguana (Viveiros de Castro 2002b; Barcelos Neto 2006a).
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