“Doenca de Indio”: o principio patogénico da
alteridade e os modos de transformacao em uma
cosmologia amazonica

Aristételes Barcelos Neto O fato teve lugar em um hospital de Brasilia, por volta do ano de 1991. Depois de
USP  acordar de um sono conturbado, Atamai, atual chefe dos Wauja?, convalescido em
seu leito, diz a sua filha, Kamiha, que pessoas desconhecidas estavam a Ihe oferecer
cuias cheias de sangue para que ele bebesse. Atamai tinha certeza de que essas
pessoas eram apapaatai.

A despeito de todo esforco dos médicos para cura-lo de uma grave infeccao
nos olhos, Atamai ndo mostrava resposta satisfatéria. Inesperadamente, numa
noite, Atamai foi acometido por intensa e continua dor, que, conforme suas préprias
palavras, o “matou”, ou seja, colocou-o em um estado inconsciente ou, talvez, semi-
consciente. Na manha seguinte, sua filha transmitiu, via rddio, para a aldeia wauja, a
noticia de que Atamai estava “morto”. A noticia foi recebida por sua filha mais velha,
Atsule, que imediatamente apressou-se em contratar um xama para descobrir quem
estava a causar tamanho mal a Atamai. Assim, desde Piyulaga, a aldeia wauja, vérias
sessOes xamanicas foram feitas a fim de recuperar a saide do “morto”. Horas mais
tarde, Atamai acorda e diz para Kamiha que algumas pessoas o tinham visitado,
porém, dessa vez, nao lhe deram cuias de sangue, apenas chegaram sorridentes e
conversaram com ele, e entdo complementou: “agora me sinto melhor, mas ainda
nao enxergo bem”. Contudo, seu relativo bem-estar nao perdurou. Dias mais tarde,
Atamai voltou a “morrer”. Na oportunidade de uma breve recuperacao, Atamai
comunica sua urgente decisdo a Kamiha:

- Filha, os médicos nao vao me curar, isso que eu tenho é “doencga de indio”, eu
quero voltar para a aldeia, para que teus tios cuidem de mim. Meu genro (o marido
de Kamiha) tem que autorizar uma aeronave para me levar de volta.

“Doenca de indio”? Esta € uma das principais chaves conceituais da minha
etnografia sobre os Wauja. Por “doencga de indio”, Atamai simplesmente queria dizer
Campos 7(1):09-34, 2006. que ele estava com apapaatai, e que o conhecimento para livra-lo dos mesmos era
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dominado por xamas, e nao por médicos. Por tras desse breve didlogo hd um esbogo da cosmologia wauja. O
principio fundamental j& esta posto ai: que a doenca é uma relagdo e que os apapaatai sdo um padréo que conecta
relacoes.

Vejamos um pouco mais sobre o desenvolvimento desta histéria.

“Quando meu tio (Atamai) chegou na aldeia, Pakairu (sua esposa) levou uma kamalupo (panela grande usada em
pagamentos rituais e xamanicos) e um colar bem grosso de migangas para o meu irméo, Ulepe.

- Primo, vocé pode ver meu marido? Seus olhos estdo doendo de novo. Ele sonha que estd comendo carne de
anta, de tamandua, de veado. Ele diz que alguém esta trazendo comida e cuia cheia de sangue de animal para
ele beber.

Ai Ulepe fumou muito e comegou a ver Tankwara. Ele estava vendo Atamai junto com Tankwara. Os outros
apapaatai que ltsautaku (um importante xama wauja) viu antes, Ulepe também viu.

—Sao as Tankwara Yanumaka néu (i.e. Jaguares clarinetistas) que estao fazendo mal para o teu marido. Afujuwa (um
tipo de mascara/“roupa”) que estd com ele é Jaguar também. E Jaguar que estd dando sangue para ele beber.”

Muito do meu tempo em campo foi dedicado a entender esse universo de seres ndo-humanos com
capacidades patogénicas e de interagdo humana com os doentes graves. Mas afinal, quem sao os apapaatai?
Que Jaguares® eram esses que davam sangue para Atamai beber? De um modo sumario, podemos dizer que os
apapaatai expressam posicoes multiplas e desiguais em escala de transformagdes ontolégicas que os define como
animais, monstros, artefatos, espiritos, heréis culturais, e/ou xamas; essa mesma escala, em sua amplitude maxima,
inclui, contextualmente, os préprios Wauja. Transformacgoes ontolégicas compreendem, aqui, as transformacgoes da
natureza dos seres, sejam nos dominios dos seus corpos, “roupas”, afetos, intencoes, capacidades ou perspectivas.
As identidades dos seres estao diretamente ligadas ao modo como esses dominios se organizam e se apresentam,
no curso das (rel)agdes que os seres empreendem no mundo.

Viveiros de Castro (1977, 2002a) foi o primeiro etnélogo a langar uma visada mais profunda sobre os
apapalutapa (como sdo chamados os apapaatai entre os Yawalapiti) e a descrevé-los como parte de um sistema de
transformacgodes continuo-gradativas. O material yawalapiti foi especialmente relevante para a formulacdo que mais
tarde Viveiros de Castro (1996, 2002b) veio a fazer sobre o perspectivismo amerindio. Os apapalutapa tiveram ai um
papel importante, embora este tenha se tornado mais explicito em sua recente revisao da cosmologia yawalapiti
(Viveiros de Castro 2002b). A categoria apapalutapa (apapaatai), como permite entrever esse etnélogo, instaura
um problema tedrico para além da dualidade entre Natureza e Cultura, remetendo-o para um terceiro dominio
ontolégico, a Sobrenatureza®. Assim o autor conclui seu argumento:

“Cada um destes trés dominios pode ser entendido como uma perspectiva que neutraliza a posicdo entre os dois
restantes: do ponto de vista dos espiritos, humanos e animais se assemelham; do ponto de vista dos humanos,
espiritos e animais comungam aspectos essenciais; do ponto de vista dos animais, humanos e espiritos quica
sejam a mesma coisa. Ha portanto, talvez, dualidade; mas ela seria apenas a reducao de uma estrutura mais rica”
(Viveiros de Castro 2002a: 85).
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A fim de precisar um pouco mais a “Sobrenatureza” no contexto xinguano tomemos uma outra afirmacao
do mesmo autor:

“O que chamamos de sobrenatural refere-se, para os Yawalapiti, ao dominio de criagdo da ordem: os arquétipos
dos seres e eventos do mundo atual. Mas isto que cria a ordem, escapa a ela: a prototipia é o excesso, o modelo se
cria num fluxo, e a perfei¢do se encontra com a monstruosidade” (Viveiros de Castro 1978: 164, grifos meus).

Uma das dimensodes do excesso é precisamente o extraordinario poder patogénico/terapéutico dos seres
“sobrenaturais”, o qual é envolvido por um fluxo de predagao/producéo que pulsa entre a fealdade/dor e a beleza/
prazer. A fealdade/dor, neste contexto, & muitas vezes expressa nas exegeses como um efeito da manipulacéo de
substancias patogénicas “sobrenaturais” por feiticeiros humanos: os artifices supremos do feio e da morte. Ja a
beleza é o resultado do uso correto dos meios que os seres sobrenaturais oferecem aos humanos para superarem
a doenca e evitarem a morte. Meus dados wauja apenas divergem da interpretacdo de Viveiros de Castro quanto
a idéia da perfeicdo se situar no dominio da monstruosidade. O que parece haver é um desequilibrio de poderes
entre a humanidade e as outras formas de vida — Animais, Plantas, Fend6menos Naturais, seres miticos etc. O
esforco wauja é voltado para o controle do perigo que esse desequilibrio funda, e ndo para a sua superacao. Os
mitos wauja mostram que a perfeicao esté distribuida entre todas as séries de seres. Assim, um determinado
Animal pode ter a reza perfeita para curar hemorragias, mas ele pode ser incestuoso, o que, por contraste, faz
dele um ser imperfeito do ponto de vista da produgao das relacoes de parentesco. Seres como o Jaguar e o Fogo
sdo grandes flautistas, porém eles sdo tdo agressivos e egoistas que fogem do ideal xinguano de autocontrole
e altruismo. E claro que ser um eximio flautista é também um ideal wauja, mas nesse sentido o que se almeja é
apenas a capacidade musical dos Jaguares: nenhum Wauja almeja ser Jaguar. Portanto, ha tracos de perfeicao
e imperfeicdo em todos os dominios ao mesmo tempo. Vale ressaltar que os modos de transformagdo podem
deslocar muitas dessas disposi¢oes de perfeicao e imperfeicao.

0 NASCIMENTO DO SOL E DA LUA

Antes da humanidade sé existiam Kwamuté e os yerupoho. Os putaka (xinguanos), os kajaopa (brancos) e os muteitsi
(indios “bravos” ou “os outros” indios) surgiram depois: sédo criacao de Kamo (Sol), o neto de Kwamuté.

Kwamuté era um velho solitario, filho da unido entre o Morcego e a Jatoba. Um dia, Kwamuté foi ao mato
em busca de corda para seu arco e deparou-se com Jaguar (Yanumaka), um yerupoho®, cujo corpo era de “gente”
(fyau), mas algumas partes menores “eram de jaguar mesmo”, como as orelhas, os dentes, o nariz, os olhos e as
unhas; Jaguar era zooantropomorfo.
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Figura 1 - Neste desenho, Aulahu faz uma
comparagao entre um yerupoho Wejeje (Sapo)
e um wauja (humano). Embora o Sapo seja
antropomorfo, nota-se claramente que seu
corpo guarda caracteristicas anfibias, como a
lingua e os dedos das maos e dos pés. Este
Sapo raptou a alma de Aulahu anos atrés,
causando-lhe uma grave doenga. O desenho
retrata o passeio-rapto de Aulahu com o Sapo.
O passeio-rapto corresponde a uma lenta
Animalizagdo da pessoa raptada. A reverséo
desse processo € garantida pelos yakapa, os
xamas visionéario-divinatoérios wauja. Gracas a
intervencoes xamanicas e rituais esse Sapo
tornou-se kawoka (“espirito protetor”) de
Aulahu. Autor: Aulahu 2000.

Inadvertidamente, Kwamuté havia adentrado o dominio territorial da Fera, que ameacou tirar-lhe a vida. A
fim de se livrar da morte, Kwamuté ofereceu ao Jaguar suas filhas em casamento. Neste ponto, ha duas versoes
divergentes: uma delas diz que Kwamuté volta para casa e informa a suas filhas “originais” que elas deveriam partir
rumo a aldeia do Jaguar para contrairem matriménio com ele. A outra versao afirma que Kwamuté, sendo solteiro,
nao tinha filhas “originais”. Assim, a pressao do Jaguar levou-o a conceber suas filhas a partir de troncos de uma
arvore chamada umejo (a mesma atualmente usada para fazer as efigies dos mortos no ritual pés-funerario Kaumai).
Portanto, uma das versoes afirma que Kwamuté teria astutamente blefado em seu encontro com Jaguar. De toda
sorte, Kwamuté cumpriu o acordo e mandou suas filhas ao encontro de seu futuro marido. Das cinco mulheres
que Kwamuté criou, apenas duas chegaram ao destino, as outras trés morreram no caminho.

As filhas de Kwamuté foram o protétipo do que veio mais tarde a ser o corpo humano. Antes mesmo de
partirem em sua viagem, elas ja eram consideradas bonitas e sexualmente desejadas por varios Animais da floresta.
Elas eram uma novidade, uma beleza.

Uma delas, Atanakumalu — de ata (madeira) + kumalu (fem. de kuma: extraordinario, sobrenatural) — ficou
gravida do Jaguar, mas foi morta pela sogra-Jaguar nos primeiros meses de gravidez. O corpo de Atanakumalu
foi jogado no mato pela sogra. Tempos mais tarde, Kwamuté soube do ocorrido e mandou Metsukuto, uma
Formiguinha, entrar pela vagina de Atanakumalu para ver se o feto ainda estava vivo. Ajudada por uma reza de
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Kwamuto, Metsukuto retirou dois meninos do Utero de Atanakumalu. Primeiro nasceu Kamo (Sol), depois Kejo
(Lua). Os gémeos foram levados para o interior da casa do Jaguar e escondidos dentro de um cesto, onde passaram
sua brevissima infancia, sob os cuidados da irma da sua mae. Kamo e Kejo (doravante Gémeos) desenvolveram-
se muito rapidamente, e, em poucos dias, j& eram capazes de andar e falar; eles abandonaram o cesto e foram a
procura de seu avo, Kwamuté.

Inconsolaveis com o assassinato de sua mae, Kamo e Kejo perguntaram ao seu avo, que € um dos xamas
prototipicos, como eles poderiam trazé-la de volta. Kwamuté explicou-lhes sobre a impossibilidade de ressuscitar
Atanakumalu, e que eles apenas poderiam se lembrar dela por meio de uma festa em sua homenagem. Assim,
Kamo, que é o GEmeo mais inteligente e astuto, inventou o Kaumai, que é atualmente o ritual inter-aldeédo celebrado
em homenagem aos amunaw (“nobres”/chefes) recém-falecidos.

Para o Kaumai de Atanakumalu, celebrado na aldeia do Jaguar, foram convidados vérios povos Peixe e
os povos Ariranha (Ewejo e Awajakani)®. No Kaumai, teve lugar uma luta, idéia de Kamo para recepcionar os
convidados. Rapidamente, a festa transformou-se numa chacina; Kamo tentou exterminar todos os convidados,
demonstrando seu &dio pelos yerupoho em geral, inclusive pelos Felinos (Jaguares pintados, pardos e negros e
Jaguatiricas, os sobrinhos de seu pai) que muito sofreram nas lutas contra certos Peixes. A essa altura, os humanos
ainda néo existiam. Os sentimentos de ciime e 6dio que Kamo tinha pelos yerupoho ensejaram sua vontade de
transformar profundamente o mundo e de criar formas de vida distintas das que existiam.

A CRIACAO DOS HUMANOS

No centro do mundo, o Mojena, local mais sagrado da cosmografia xinguana, ponto de confluéncia dos rios Kuluene,
Ronuro e Batovi, Kamo criou os humanos a partir de arcos de madeira e de flechas de taquara, que, atualmente,
correspondem aos amunaw, (“nobres”/chefes) e aos ndo-amunaw (“comuns”), respectivamente. Kamo colocou em
pé uma longuissima fileira de flechas, separadas, em intervalos mais ou menos iguais, por arcos em igual posigao.
Cada seqliéncia de flechas, separada por um arco, correspondia a um povo: os Wauja, os Mehinako, os Terena,
os Kuikuro, os Kayapé, os Guarani, os americanos, os brasileiros etc.

Assim, a hierarquia foi a primeira distincao que Kamo criou. As distincOes seguintes foram interpovos: Kamo
atribuiu uma lingua diferente para cada grupo, passando finalmente para a oferta de varios objetos tecnolégicos
sobre os quais os povos deveriam fazer uma escolha’. Os yerupoho e apapaatai, por sua vez, entendem e falam
todas as linguas existentes, o que torna a lingua um dispositivo muito pouco saliente na percepcao das diferencas
inter-ontolégicas, i.e. entre humanos e ndo-humanos.

Assim, por meio das acoes de Kamo, hierarquia — para diferenciar individuos no interior de um determinado
grupo —, lingua e tecnologia — para diferenciar grupos entre si — tornaram-se os tracos fundamentais da economia
simbdlica da alteridade na série dos humanos.
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Quadro 1: Principios da diferenga entre as séries humana e ndo-humana

Série humana Dominios Principios basicos da diferenca

Hierarquia (amunaw vs. ndo-amunaw),

Interior sociopolitico . ; .
xinguano, Lingua e Tecnologia

Nivel “minimo” de alteridade

Exterior sociocultural Lingua e Tecnologia
v

Progresséao da diferenca

Série nao-humana Dominios Principios basicos da diferenca

| “maximo” de alteridade Exterior sociopolitico xinguano Corpo, Tecnologia e Lingua
v

Nive

Dentre os trés tragos fundamentais, apenas a hierarquia € um valor igualmente aplicavel a todos os grupos de
seres; contudo, a mesma néo é determinante da percepgcao mais ampla da alteridade, esta seguramente reservada
para a tecnologia.

Os ethos da agressividade e do pacifismo, por exemplo, estdo diretamente ligados a escolhas tecnolégicas
ocorridas no passado mitico. Os Wauja se dizem pacificos porque escolheram a panela. Os Kamayura sdo “meio”
agressivos porque escolheram o arco, os Kayapd, por sua vez, sdo “mais” agressivos do que os Kamayura
porque escolheram a borduna, e os brancos sdo “mais” agressivos do que todos os indios porque escolheram a
espingarda.

Se avisdo do interior do socius é moldada pela hierarquia (na qual estao incluidas as diferengas de género), a
do exterior € moldada pela tecnologia; este Ultimo critério estende-se até a série ndo-humana. Embora ndo possuam
fogo e agricultura, os apapaatai e yerupoho séao altamente tecnoldgicos. Suas “roupas” (nai), freqlentemente
descritas como avides supersonicos, helicopteros, submarinos e outros equipamentos do género, fazem parte
de um imaginario de um super-poder xamanico. Contudo, do ponto de vista dos humanos, ndo ¢é a tecnologia o
principio fundamental da diferenga entre eles e os ndo-humanos, mas o corpo. Assim, se a hierarquia é o principio
basico para conceitualizar a diferenca no interior das séries humana e ndo-humana, o corpo é o principio central
da diferenciacéo entre elas.

UM PRINCIPIO PATOGENICO

A raiz da diferenca centrada no corpo remonta ao tempo de Kwamuté. Um dos detalhes anatdmicos marcantes
das diferencas corporais é a auséncia de umbigo (aitsa-katukunatopai) nos yerupoho e em Kwamuté. Isso implica
que a formagdo do corpo desses seres nao foi (ou é) submetida aos mesmos processos que correspondem a
formacéo do corpo humano, pois nao sao frutos de uma gestacao.
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Os sem-umbigo sdo considerados pukaka, ou seja, aqueles para os quais ndo se pode remontar a sua origem
a genitores de qualquer tipo, ou aquele que “cresceu” sozinho. Tal inexisténcia de genitores é semantizada pela
auséncia de umbigo. Mas qual a implicacdo disso? O que os Wauja querem dizer & que um corpo sem umbigo
néo foi feito conforme os mesmos processos e/ou substéncias de que sao feitos os corpos wauja: prolongada
acumulacao de esperma, misturado de alguma quantidade de sangue materno, no interior do Utero. Os yerupoho,
Kwamuto e os GEémeos podem fazer corpos sem a necessidade de copulas, pois eles sdo capazes de transformar
substancias heterdclitas em corpos. Mas nao é sé nos modos de fabricagdo corporal que os yerupoho diferem
dos humanos, a natureza das substancias que eles usam também difere. Do que sao feitos entao os corpos desses
nao-humanos? As substancias que compdem o corpo de Kwamuté sao uma preocupacao ausente das exegeses
wauja, mas as que originaram os yerupoho sao objetos de elaboragdes bastante detalhadas.

Em primeiro lugar, é importante dizer que a categoria yerupoho abrange seres de atributos muito
diversificados: alguns sdo unicamente antropomorfos, outros, zooantropomorfos, alguns sao inteligentissimos e
destemidos, outros débeis e medrosos, alguns sdo grandes chefes, outros, grandes musicos, dangarinos, pintores
etc. O que a maioria dos yerupoho tem em comum é alguma poténcia xamanica, manifestada de modo bastante
desigual entre eles. E por meio da sua poténcia xamanica que os yeruhopo entram em contato com os humanos,
raptam as almas destes e “negociam” a sua devolucdo com os xamas humanos.

Xamanismo e sexo continuo (leia-se reprodugao bioldgica) sdo atividades incompativeis, cuja conseqiiéncia
se nota na aversado que a maioria dos yerupoho tém ao sexo e ao seu cheiro. Tal aversao tem implicacoes nas
formas reprodutivas dos corpos, que, entre os yerupoho, ndo se dao apenas por meio da cépula-gravidez-parto.
Os yerupoho “mais” xamanicos nao se reproduzem “biologicamente”, em geral eles fazem bonecos que depois
de rezados-soprados® tornam-se seus filhos.

Ha vérias substancias que podem ser usadas para formar um corpo: o das panelas cantoras que acompanham
a grande cobra Kamalu Hai, por exemplo, foi modelado (criado) com as fezes da proépria cobra, sendo assim até
hoje; o barro que os Wauja retiram dos depésitos aluvionais sado fezes deixadas por Kamalu Hai. Mas nés, os
humanos, vemos como argila o que os apapaatai e yerupoho véem como fezes.

Os yerupoho também tém sangue e esperma, substancias elementares para a formacao dos corpos, mas
seus fluidos sao fétidos (0ho) em oposicdo aos mesmos fluidos dos humanos, que tém um cheiro caracteristico,
distinto do “fedor”, chamado aho, nogcao que se aplica ao cheiro do peixe cru, do esperma, do sangue e do
jenipapo (cf. também Viveiros de Castro (1977: 168) a respeito da categoria ah/ entre os Yawalapiti), que por sua
vez correspondem metonimicamente ao cheiro de sexo. Os yerupoho tém enorme aversao ao sangue, a substancia
aho por exceléncia, embora, paradoxalmente, comam peixe cru, um alimento aho. Ja oho diz-se basicamente para
as fezes, a carniga e a comida podre. Portanto, o esperma que faz o corpo de certos yerupoho é podre-fétido. Ainda
que este seja esperma (gaaki), nao se trata do mesmo esperma dos humanos, pois este Ultimo é ahopai e o dos
yerupoho ohopai. Se as substancias que produzem os corpos sdo de naturezas diferentes, igualmente os produtos
que delas resultam também devem ser diferentes.
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O problema que nos interessa é que essa diferenga é radicalizada: o corpo dos yerupoho existe em uma
condicdo patoldgica para os humanos. Dizem os Wauja que o corpo de um yerupoho é constituido de ixana
(“feitico”), independentemente se ele foi feito de fluidos sexuais e de sangue ou de outra substéancia, como argila,
madeira, palha etc. Assim, se um humano estabelece contatos corporais com os yerupoho, ele corre imenso risco
de ficar doente ou, no pior dos casos, de morrer instantaneamente.

Em funcéo das diferentes naturezas dos seus corpos e capacidades predatorias, a convivéncia dos humanos
com os yerupoho, em um mesmo espago horizontal, eraimpossivel, restando aos humanos apenas a possibilidade
vertical: viver no subterraneo.

0S REGIMES ALIMENTARES DA TRANSFORMACAQ

As condicbes de vida dos primeiros humanos no passado mitico eram as piores possiveis: habitavam o interior
mais profundo dos cupinzeiros e ndo possuiam os elementos fundamentais da vida civilizada — o fogo e a agricultura
—, cuja posse era dos yerupoho, ou seja, dos Animais. O plano de Kamo era reverter essa situacéo, despossuindo
os yerupoho do fogo e da agricultura, banindo-os da superficie da terra, e entregando o seu espdlio aos humanos,
sua criacéo.

No inicio dos tempos, o mundo era escuro. Havia apenas a noite. A Unica luz que havia ndo passava de uma
leve penumbra, irradiada do fogo doméstico dos yerupoho. Fora de suas casas, os yerupoho podiam tudo ver,
pois seus olhos sao “ como lanternas”.

Ha trés acoes de Kamo diretamente responsaveis pelo banimento dos yerupoho da superficie terrestre, pela
transformacédo destes em animais/monstros e pela condicdo mais ou menos “oculta” e “marginal” em que eles
passaram a viver. Primeiramente, Kamo roubou a agricultura da mandioca do povo Porco (Autopoho), juntamente
com suas flautas de madeira®. Em outro momento Kamo roubou o fogo que o Urubu-Rei (Ulupu-kuma) guardava
dentro da testa. Autupoho e Ulupu-kuma guardavam respectivamente o “principio-agricultura” e o “principio-fogo”,
equivalentes a toda possibilidade de cultivar e de fazer fogo. Os yerupoho ainda poderiam recuperar seus bens
utilizando as mesmas espertezas de Kamo. Mas para o desespero dos yerupoho, Kamo descobriu, gracas a uma
informacéao desastradamente oferecida por seu avo, a sua Unica fragilidade: a impossibilidade de viverem sob o sol.
Téo logo soube disso, Kamo procurou um modo de fazer o sol aparecer no céu, indo a procura de uma “mascara”
(Kamo mohaja opaka, “mascara facial vermelha de Kamo”), que pudesse “virar” o sol. Kamo arremessou-se com a
“mascara vermelha” ao céu e a aurora lentamente se fez. Kejo o seguiu mais tarde, vindo a se tornar o astro lunar,
também por meio de um mascaramento. Pér fim a longa noite dos yerupoho foi a Ultima grande agao de Kamo,
que dividiu o tempo em dois: o antes e o depois do ciclo dia-noite.

Todos os yerupoho tinham imenso pavor do sol. A noticia de que Kamo pretendia “inventar” este astro ja
havia se espalhado muito antes mesmo dele sair a procura da sua “maéscara”. Logo que souberam da noticia, os
yerupoho comecaram a fazer “roupas”'® para se proteger do sol.
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A essa altura, ha uma espécie de bifurcagdo do mito em duas versdbes complementares.

Uma delas menciona que uma variedade enorme de “roupas” e mascaras foram feitas pelos yerupoho, que,
em seguida, langaram-se para o fundo das aguas. Os que nao conseguiram confeccionar suas “roupas” protetoras
foram “enrijecidos” pelo sol e se transformaram permanentemente em lagartixas, cobras, vermes, monstros de
diversas formas ou simplesmente permaneceram 7yau (“gente”), embora com vérias deformagoes.

A outra versdo menciona que os yerupoho machos teriam saido para uma grande pescaria, ficando tempo
demais ausentes da aldeia. As mulheres, preocupadas com a sua demora, mandam um rapaz recluso, Kamatapira,
a sua procura. Kamatapird descobre os homens fazendo e experimentando “roupas”, ele volta e avisa as mulheres
que os seus maridos e parentes estavam virando “bichos”. Revoltadas, as mulheres “vestem-se” com as insignias
masculinas (arcos e flechas e diademas de penas de arara, rei-congo e harpia), transformam-se em Yamurikuma
(mulheres-monstro), entram num buraco cavado pelo Tatu-Canastra e abandonam a aldeia.

O objetivo desta secdo nao é a analise da variagcdo mitica, mas seguir as associagdes que os narradores
fizeram entre mitos quase sempre narrados como pertencendo a nexos diferentes. Os narradores queriam chamar
atencao para o fato de que o nexo mais amplo do mito de Yamurikuma é o da grande transformacao césmica que
estava em curso: o surgimento do astro solar.

Preocupados apenas em fazer suas préprias “roupas” protetoras, os homens yerupoho teriam demonstrado
imenso egoismo ao abandonarem as mulheres yerupoho a sua propria sorte. As yerupoho providenciaram um modo
de se protegerem do sol e ao mesmo tempo de se vingarem dos seus maridos. As yerupoho, entao transformadas
em Yamurikuma, foram para o fundo da terra e os homens, com suas flautas, “roupas” e méascaras, submergiram
nas aguas profundas. E assim deu-se a vez da “opcéao vertica

E importante lembrar que nem todas as mulheres yerupoho tiveram como destino o mundo subterraneo

|Il

se impor aos yerupoho.

e muito menos a “forma” yamurikuma. Como advertem os meus exegetas, a aldeia de Kamatapiré era apenas
uma dentre as milhares de aldeias de yerupoho existentes naquele tempo, na superficie do mundo. Os yerupoho
eram(sao) muitissimos e muitas transformacoes diferentes abateram-se sobre eles.

No tempo das trevas, muitos dos animais que conhecemos hoje existiam unicamente em sua forma 7yau
(“gente”). fyau é uma categoria que, antes de tudo, define antropomorfia. Embora a nocéo xinguana de identidade
humana esteja fortemente centrada no corpo humano (Viveiros de Castro 1977, 1979, 2002a), antropomorfia,
isoladamente, ndo define o que seja humano (Ireland 1988, 2001). Portanto, a condigado antropomorfa dos yerupoho
nao implica que estes sejam humanos, pelo menos do modo como os Wauja se véem humanos.

Entre os Wauja, o humano ndo é uma categoria singularizada em um vocabulo. A idéia do humano é
constituida, sobretudo, por um feixe de relacées morais em concomitancia com processos de fabricacao do corpo/
pessoa (cf. também entre os Yawalapiti, Viveiros de Castro 1977, 1979, 2002a). Essa moralidade é marcada por
sentimentos de vergonha-respeito-medo, expressos segundo gradientes hierdrquicos — humanos tém vergonha-
respeito-medo dos yerupoho/apapaatai, ndo o inverso; ja os animais tém vergonha-respeito-medo dos humanos.
Porém, o que constitui o elo entre os yerupoho e os humanos sdo os animais''. E esse elo é moral, pois quando
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os humanos utilizam mal os recursos (e.g. pesca, caga e vegetais), seus “donos” (os Animais e Plantas) voltam-se
contra os humanos, dai o respeito-medo que estes tém por aqueles.

Todos os yerupoho que vestiram “roupas” ou que foram atingidos pelo sol transformaram-se em apapaatai. A
categoria cabe, neste contexto, na seguinte definigdo: apapaatai é tudo aquilo que, temporaria ou permanentemente,
tenha passado de uma forma antropomorfa para uma forma animal, monstruosa, fenOmeno natural, artefatual ou
uma combinacgao de duas ou mais destas formas. A “roupa” é o dispositivo para as transformagodes temporarias,
enquanto as transformagodes permanentes originaram-se da exposicao dos yerupoho ao sol e séo irreversiveis..
Toda “roupa” pode ser reduzida a categoria apapaatai, mas nem todo apapaatai é “roupa”.

Despossuidos do fogo, os yerupoho foram forgados a comer cru'?. Sua alimentagao crua é um trago decisivo
da sua condicao “animal”. Contudo, a “animalidade” dos yerupoho nao é a mesma dos animais, pois aqueles agregam
diferentes poderes xamanicos, j4 estes sdo, em sua maioria, pobres presas dos humanos ou de outros animais.

Inimeros animais do tempo presente “mascaram” a sua condigao 7ydu em “roupas”. Esses animais, uma
vez despidos de suas “roupas”, em geral exibem uma antropomorfia estranha, pequena estatura, pernas e bragos
finos, articulagoes protuberantes, cabeca grande sobre ombros estreitos. Além disso, seus olhos, orelhas, genitais,
maos, pés e outros detalhes anatdmicos sdo muitas vezes semelhantes aos dos animais de hoje. Despidos, eles
voltam a ser yerupoho: “gente-bicho” (Animal). A categoria que nos interessa, apapaatai, estd amplamente envolvida
nesse processo de vestir “roupas”.

A transferéncia (roubo) dos bens culturais por Kamo esta na base da configuracdo do mundo atual, que se
deve a dois movimentos basicos: um de expansdo — das formas de vida (pelo menos quanto aos seus aspectos
anatdmicos exteriores), da 4gua, do fogo, das plantas cultivadas e da consequente criacdo de novos espagos no
cosmo e a sua ocupacao — e outro de /inversdo, ambos diretamente relacionados entre si. Ao roubar o fogo, Kamo
inverteu os regimes alimentares: os humanos, que comiam apenas cru, passaram a comer cozido, e os yerupoho,
que comiam cozido, passaram a comer cru. A inversao aplica-se a ocupagao dos espagcos do cosmo — com 0s
humanos passando a ocupar a superficie terrestre e os yerupoho se refugiando no subterraneo, no interior de
arvores, no fundo das lagoas — e também a agricultura: os Porcos e outros yerupoho perderam o cultivo da mandioca
e 0 espaco para cultiva-la. No entanto, hoje, vestidos de porcos, os yerupoho invadem as rocas dos Wauja para
devora-las. A “roupa”-porco é “adaptada” ao veneno e a dureza da mandioca: dentes muito fortes, unhas duras
para cavar e, conforme apontam os Wauja, um orificio nas costas por onde sai o veneno. A mandioca é o seu
alimento perdido. Dos humanos aproximam-se os Porcos em busca do tempo em que comiam cozido. Todavia,
essa busca néo é deliberada. O estatuto da aproximacéao é variavel e muito mais complexo do que o mero desejo
de satisfagao alimentar dos Animais.

Arelacao entre Porcos e porcos ndo possui o esquematismo que se esté a apresentar. De fato, ela é ambigua
e contextual. Apenas evidéncias muito concretas permitem, por exemplo, a um Wauja distinguir se sua roga foi
atacada por porcos (apapaatai-mona, categoria genérica para os animais de pélo, com exceg¢do do morcego) ou
Porcos (yerupoho) vestidos de porcos hiper-vorazes (apapaatai). Como estes Ultimos sao capazes de saltar bastante
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alto, muito acima das cercas defensivas que os Wauja constroem, o estrago que eles podem fazer nas rogas é
imensamente maior do que aquele que os porcos eventualmente fazem. Os Porcos também sao mais agressivos
e nao tétm medo. Se um animal exibe uma agressividade incomum, os Wauja nao duvidam em identifica-lo como
um apapaatai, um ser muito mais proximo do pélo “monstro” do que do pdlo “ animal” .

A “roupa” é um dispositivo de atributos instrumentais e anatébmicos — asas, no caso dos seres alados, garras
e/ou presas, no caso dos predadores etc. — que enseja capacidades fisico-locomotoras especificas: voar, nadar,
saltar, correr velozmente etc. Os humanos sdo os sem-“roupa” por exceléncia, com excec¢ao dos feiticeiros, que
podem fazer uso de “roupas” especiais (chamadas iyeya) para entrar nas casas de outras pessoas ou viajar a grandes
distancias em curtissimo tempo. Uma “roupa” sempre envolve conseqliéncias praticas imediatas, pois ela é uma
forma-fungao [ou uma forma funcional, sem hifen]: dentes e garras afiadas, nadadeiras, bicos alongados etc., coisas
que servem para realizar tarefas especificas, as quais os humanos fazem com o auxilio de uma série de artefatos,
muitos deles originalmente criados pelos yerupoho (como por exemplo o desenterrador de mandioca, tundar),
e posteriormente transferidos para o mundo dos humanos via doenga, xamanismo e ritual. Como os yerupoho
perderam certas tecnologias para os humanos, eles tiveram que contornar essa caréncia por meios anatémicos,
como focinhos que revolvem a terra e dentes que perfuram cascas. Vimos que essa outra “corporalidade” (animal
ou monstro) deve-se a um momento especifico da ontogenia wauja e a capacidades artisticas distintas de cada
yerupoho que inventou (inventa) uma diversidade desconcertante de “roupas”. Todavia, ha algo a mais nessa
invencao que ultrapassa a mera questao do disfarce e da adaptacdo a uma nova situacdo geocdsmica: trata-se da
idéia de distribuicao da pessoa (Gell 1998: 96-154).

BREVE MORFOLOGIA DAS TRANSFORMACGOES

Em um texto sobre as nogdes de transformacgao nas terras baixas da América do Sul, Peter Riviére defende a idéia
de que “as vestes e a decoracao do corpo de cada individuo fazem a mediacdo entre o seu eu interior, a sociedade e
o cosmos” (1995: 191), evocando, numa determinada passagem, as artes de tecer e trangar como metonimias do
ordenamento césmico. Ha muito, Lévi-Strauss (1989: 179-184) nos lembrou que em cosmética (mascaramento) ha
cosmo. Na cosmologia wauja, essa cosmética, ou ordenagao do mundo, é baseada em principios de transformagoes,
cujo principal dispositivo é a “roupa”.

O regime das transformacdes é emicamente explicitado por um grupo de quatro afixos-modificadores
dos conceitos-base — -kuma, -iyajo, -mona e -mald. Verificados tanto nas cosmologias wauja e yawalapiti'®, seu
papel maior é marcar/mudar a natureza das coisas e seres. Viveiros de Castro (1977 e 2002a) realizou uma analise
desses afixos em sua versao yawalapiti. Ndo vou entrar nos pormenores das poucas diferengas analiticas que os
materiais wauja e yawalapiti suscitam. De um modo geral, a andlise yawalapiti de Viveiros de Castro endossa a
minha anélise wauja e vice-versa.
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Esses afixos distribuem, em uma escala continuo-gradativa, que parte de estados de “insuficiéncia”,
“falsidade”, “incapacidade” (-mald), “visibilidade”, “aparéncia”, “corporalidade”, “atualizagao” (-mald e -mona) para
estados de “invisibilidade”, “alteridade”, “espiritualizacdo”, “poténcia xamanica”, “prototipia” (-kuma), passando
por estados de “excesso”, “superioridade”, “ferocidade”, “veracidade” (-iyajo). Vejamos dois exemplos de como
esses afixos sdo aplicados a um artefato — a panela (nukai) — e a um ser — a cobra sucuri (walama).

As panelas -mald sdo aquelas que se quebram facilmente, pois sao “mal-feitas”, “nukai-mald”, diz-se’®.
O afixo -mona designa as nukai que se usam normalmente no dia a dia. -/lyajo diz respeito as panelas especiais,
de qualidade superior, geralmente fabricadas para pagamento ritual. Nukai-kuma sao panelas prototipicas. Toda
prototipia entre os Wauja remete a antropomorfia: Nukai-kuma é uma panela-gente, um yerupoho. -Kuma confere
um estatuto de sujeito a panela. Vejamos o segundo exemplo.

Uma walama-mald é uma cobra sucuri que falha na tentativa de matar uma grande presa por estrangulamento,
é uma cobra que nao consegue realizar plenamente a capacidade constrictora da espécie. As cobras sem veneno
sdo uwi-mald, em contraste com as cobras venenosas, que sdo uwi-iyajo: “verdadeiramente cobras”, conforme
também entre os Yawalapiti (Viveiros de Castro 2002a) Uma walama-iyajo é uma sucuri em sua capacidade
constrictora plena, é aquela capaz de matar grandes presas. As Walama-kuma sao as sucuri-gente — yerupoho,
ou estes vestidos com “roupas”-sucuri —, elas postulam, em funcdo da sua prototipia, um plano de subjetividade
e de agdo patogénica.

Emicamente, o afixo -mona néo se aplica aos répteis e demais ordens animais, a excecado dos mamiferos,
que sao apapaatai-mona. Em trabalhos anteriores (Barcelos Neto 2001 e 2002) empreguei o afixo -mona como
um recurso metodolégico para analisar a distingdo entre animais (“seres-mona”) e apapaatai (“seres-kuma"”). Este
mesmo sentido metodolégico é retomado neste trabalho, como se observa nas linhas 1, 2, 5, 6 e 10/coluna 5 do

esquema abaixo.

Quadro 2: Os modos da transformagao

Disposicao Modo Disposicao Disposicao Propriedades Modo
serial primaria  transformativo serial secundaria formal dos seres predatorio
yerupoho 1. > animais corpo -mona ou -mali
yerupoho 2.7 animais “roupas” -mona ou -mali

R apapaatai ~
yerupoho 3. (’%s%iritos”) “roupas” -kuma doencga

~ apapaatai . -
erupoho 4. corpo -iyajo canibalismo
yerup (monstro) P val
humanos 5. > animais corpo -mona ou -mali
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Disposicao Modo Disposicao Disposicao

serial primaria transformativo serial secundaria formal

humanos 6.~ animais “roupa”

humanos 7. * animais alma/corpo

humanos 8. > apapaatal | “roupa”
(“espiritos”)

humanos 9. apapaatal corpo
(monstro)

artefatos 10. — * animais corpo

animais 11.— > apapaatal corpo
(monstro)

Os modos transformativos 1 e 4 sao
irreversiveis, e ocorreram, sobretudo, no
tempo do surgimento do astro solar (figura
2). Os modos 5, 9, 10 e 11 também sao
irreversiveis, contudo sem qualquer relacdo
direta com o surgimento do astro solar. Sao
dignas de nota algumas particularidades dos
modos 1,5e 11.

Em geral, esses modos séao definitivos
quando esta em foco a espécie zooldgica. Um
exemplo célebre é a transformagdo do menino-
bebé de Alawiru (personagem mitica) em
macaco-prego. Neste caso, é a forma corporal
macaco-prego que deve sua origem ao filho de
Alawiru; isso nao quer dizer que cada macaco-
prego, individualmente, tenha se originado
dessa crianga. Outros macacos-prego podem
ser apenas uma “roupa” a imita-lo, sendo
incognita a sua identidade /interior; mas este é
exatamente o objetivo de muitos yerupoho e
feiticeiros: passarem-se por macaco-prego.

Propriedades
dos seres

-mona ou -kuma

-mona
-kuma
-iyajo
-mona ou -mali

-iyajo

Modo
predatoério

doenca

doencga

canibalismo

canibalismo

Figura 2 - Duas formas do peixe-pato (talapi). A esquerda a forma “roupa”
(apapaatai), com enormes espordes e flechas a evidenciar o seu poder
patogénico/letal. A direita a forma peixe, animal consumivel, ser de natureza
mona (“ordinéria”), sem poderes sobrenaturais. Ambos sdo transformacoes
de um mesmo “principio” Animal (antropomorfo), existente no mundo antes
do surgimento dos humanos. Autor: Kamo 1998.
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A condicao ontolégica “animal” é sempre ambigua e incerta, na medida em que ela esta sujeita a sofrer uma
transformacao radical. Observe-se que as possibilidades transformativas dos animais sao reduzidas a apenas um
modo. Ora, os animais ja sdo, em sua maioria, o resultado de uma transformacéo pregressa. O modo 11 diz respeito
a uma transformacao de uma transformacao. E neste caso ndo had uma transformacéao “de volta”: uma vez que um
ser qualquer se torna monstro (apapaatai-iyajo), ele sera para sempre monstro. A transformacao de animais em
monstros é devida sobretudo a mudancas repentinas de seus hébitos alimentares (e.g. um animal de uma espécie
tipicamente herbivora alimentar-se de carne ou de animais mortos), a comportamentos agressivos inesperados,
ou a uma deformacgao anatdomica. A transformacdo dos humanos em monstros também tem, em alguns casos,
ligacao direta com os habitos alimentares. Um dos casos mais célebres é o de um grupo “de antigamente” que
comeu porcos, resultando na sua transformacdo em um grupo de “bicho brabo” (apapaatai-iyajo).

Todos os modos sdo, em maior ou menor medidas, relacionantes e relacionados. Assim, animal, monstro,
humano e yerupoho sao potencialmente equivalentes em funcao das possibilidades transformativas que abrangem
suas relagoes. E neste sentido que um animal que era humano pode se transformar em monstro (apapaatai-iyajo),
o fim da linha das transformacoes, dai ndo ha mais nada, apenas pura predacéo e canibalismo. Este é um caso
seqlienciado dos modos 5 e 11. Outra possibilidade seqlienciada é entre os modos 1 e 11.

No modo transformativo 6, vemos seres humanos transformando-se em animais por meio do uso de “roupas”.
Esse modo é intencional e premeditado (e ndo acidental como no caso do modo 7, vide anélise abaixo), pois, para
os humanos, a “roupa” é sempre uma forma eletiva de transformacéao. O uso de “roupas” fora do ritual é visto
como uma acao tipica de feiticeiros. Essas “roupas” sdo conhecidas por /yeya. Cada feiticeiro possui uma /yeya
especifica que ele usa quando precisa se aproximar de alguém sem ser reconhecido. Muitos deles vestem a iyeya
de pequenos animais de estimacao, os quais podem facilmente se infiltrar na casa de alguém para fazer o mal.

O modo transformativo 7 pode ocorrer quando ha eclipses. Se durante um eclipse, solar ou lunar, uma
pessoa estiver dormindo e ndo acordar, e se no seu sono ela tiver um sonho com um animal de pélo (apapaatai-
mona), ha possibilidades de ela se transformar nesse animal. A depender do que se passa no sonho (um grande
susto com o animal, por exemplo), a alma do sonhador comecara a acompanhar esse animal em outros sonhos e
progressivamente ela se animalizara. Mais tarde, a pessoa, em corpo, ao sair para o mato, podera ser “guiada” por
sua alma para um caminho desconhecido e ndo mais voltar para a aldeia. Perambulando pelo mato ela encontrara
seus “amigos” animais e finalmente se juntara a eles e se transformara definitivamente em um deles.

Areversao da monstruosidade/animalidade so é possivel quando o dispositivo da transformacao é intencional
e programado, ou seja, quando ele se da por meio da confecgao e do uso de “roupas” (modos 2, 3, 6 e 8). Esta
€ uma transformacao “controlada”. J& os modos definitivos de transformagao sao acidentais e imprevisiveis.
Quando ha eclipses, por exemplo panelas zoomorfas, canoas, cestos com motivos graficos e outros artefatos
podem transformar-se em animais: uma canoa pode tornar-se uma cobra (modo 10). Contudo, ao fim do eclipse
ela ndo volta a ser uma canoa. E essa mesma cobra, em outro contexto, pode transformar-se em uma cobra-
monstro (apapatai-iyajo): um caso seqlienciado dos modos 10 e 11. Noutros tempos, na época de Kwamuto e
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Kamo, quando os humanos foram criados, artefatos também transformavam-se em humanos, mas isso ja nao
acontece mais.

Os modos reversiveis de transformacao sao aqueles que implicam o uso de “roupas”. Os humanos vestem
“roupas” por motivos rituais ou de feitigaria. Fiqguemos com o uso de “roupas” pelos yerupoho (modo 3) que os
transforma em apapaatai, um atributo diretamente ligado a multiplicagdo de suas almas, fungao da sua poténcia
xamanica. Embora o modo 4 também se refira a transformacao dos yerupoho em apapaatai, ele ndo nos interessa,
pois o0 mesmo nao implica em adoecimentos, trata-se da transformacgao dos yerupoho em monstros canibais,
os apapaatai-iyajo. Interessa-nos o yerupoho em sua condicao de monstro “travestido”, aquela que o torna um
apapaatai agente de doencas, portanto um futuro personagem ritual. Os apapaatai-iyajo predam o corpo e a alma
de suas vitimas a um sé tempo, ja os apapaatai-“roupa” (ou simplesmente apapaatai) sdo antes raptores de almas
humanas, e ndo predadores no sentido estrito do termo.

Quando um yerupoho multiplica sua alma, cada unidade resultante da multiplicagdo podera vestir uma
“roupa” singular, em geral, feita exclusivamente para cada unidade, por isso as “roupas” possuem um repertorio
formal vastissimo. Dentro dessas “roupas” os yerupoho vagam pelos espagos do cosmo em busca de contato

” (u

com os humanos. Essa transformacao é entendida como uma “espiritualizacao” (“xamanizacao”) dos yerupoho,
dos Animais, portanto. Em um estado de multiplicidade as almas dos yerupoho sao espiritos-Animais-monstros,
apapaatai, portanto. Tal estado de multiplicidade corresponde igualmente a um estado de multiplicidade das
“roupas”. As “roupas” sao formas-padrao de como os yerupoho manifestam-se nos sonhos e transes dos xamas
visionario-divinatorios (yakapd) e nos rituais. Esta é a condicdo que os yerupoho querem ser vistos pelos yakapa,
com “roupas” a disfargar a fealdade de seus rostos e corpos. As “roupas” sado pecas de design, equipamentos para
voar, mergulhar, cacar, devorar e espalhar substancias patogénicas.

Os yerupoho manifestados enquanto “roupa” (i.e. enquanto apapaatai) sao invisiveis aos sentidos normais
dos seres humanos. Mesmo o doente que tem sua alma raptada, portanto em uma condigao sensorial alterada,
raramente os vé. Como dito acima, a alma do doente interage com os yerupoho em sua forma antropomorfa
(Tyau). A méascara € uma imagem que predomina como ponto de vista da relagdo entre os yakapa e os apapaatai.

A alguém que usa uma “roupa-porco” é facultado ver o mundo (ou estar no mundo) como os porcos o véem.
O uso de “roupas” efetiva o ponto de vista do outro. Mas ndo ha uma “roupa”-humana que permita aos porcos
verem o mundo como os Wauja o véem. Os préprios modos da transformacéo indicam essa impossibilidade. As
“roupas” operam sob um regime limitado. Compare-se, por exemplo, a teoria wauja das “roupas” com a teoria
juruna da distingao entre natureza e cultura tal qual explicitada por Lima:

“Tomado em sentido estrito, o ser humano, vivo e desperto, apresenta uma irredutibilidade que eu ndo poderia
deixar de ressaltar: sua inimitavel “sabedoria”. (...) A sabedoria humana consiste naquilo que nés mesmos
chamamos de reflexividade: os vivos sabem que os mortos consideram o tucunaré como um cadaver, mas os
mortos nao sabem que se sabe isso a seu respeito, nem que os vivos consideram o tucunaré como tal. Essa sua
relativa insensatez, ou seja, essa incapacidade de perspectivar a si mesmos caracteriza também a nossa existéncia
onirica e os animais. O porco se sabe humano, sabe que um Juruna é um semelhante, mas nao sabe que é um
porco para os Juruna” (1999: 49-50).
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MULTIPLICACAO DA ALMA, DISTRIBUIGAO DA PESSOA

A complexidade da categoria apapaatai adquire contornos mais definidos a luz de quatro afixos-modificadores dos
conceitos e coisas —-kuma, -iyajo, -mona, -mald. O sufixo -kuma indica espiritualizagdo/poténcia e os sufixos -mona
e-mald indicam corporificagdo/atualizagdo. Como descrevi alhures (Barcelos Neto 2002: 143-146), os seres que estao
no pdlo da corporificagdo possuem uma ligagdo animica direta com os seres que estao no pélo da espiritualizagéo.
O que eu nao descrevi com profundidade é como essa ligagao é pensada pelos exegetas Wauja.

Uma das nogdes capitais para esta ligacdo é a de “dono” (wekeho). Por exemplo, o Jacaré (Yaka-kuma) e
o Beija-Flor (Kumesi-xuma&) sao “donos” do pequi, o primeiro em fungao dessa fruta ter se originado dos seus
testiculos, o segundo por ter uma predilecdo pela fruta, e, em fungao disso, ter sido um dos primeiros Animais a

7

cultiva-la. O “dono” é sugerido por Viveiros de Castro como um “mediador”:

“O wokdti [wekeho em wauja] é aquele humano ou espirito que faz a conexao entre o objeto e o grupo, facultando
o acesso (material ou ideal) do coletivo ao recurso de que é dono. Neste sentido, o wékéti é um representante,
mas que se define pelo que representa; se ele objetiva o recurso para a comunidade, €, por seu turno, subjetivado
por ele” (2002a: 83, grifos meus).

O “dono” concede e ao mesmo tempo protege os recursos. Assim, o protetor do malaho (jacutinga, Pipile
sp.) € o Malaho-kuma, a “dimenséao espiritual” e patologicamente poderosa do primeiro, capaz de agir contra
quem faga “mau” uso do recurso, a caca, neste caso, o malaho. Nesta etnografia, intessa-nos menos os animais
do que os Animais, pois no dmbito da patologia — e por extensao os rituais de apapaatai — apenas os Animais sdo
de fato agentes.

Ea prépria nogao de wekeho que conecta um objeto e um grupo e nao apenas um “dono” especifico. A nocéao
de “dono” conecta Beija-Flor, beija-flor, pequi e consumidores de pequi, e, em um sentido mais amplo, conecta
estes a Festa do pequi e ao patrocinador desta, que nao por acaso é alguém que sofreu de uma doencga causada
por Kumesi-xuma (Beija-Flor). Em um outro caso, a nogao de wekeho conecta um desenho e seu desenhista ao
“dono” do desenho, invariavelmente um apapaatai. Se, em uma situagao solene, o desenhista revelar desleixo
com seu trabalho, ele podera ter seu desrespeito “cobrado” como doenca. A categoria wekeho define relagdes de
representacado (no sentido de representante, cf. Gell 1998: 98) e de substéncia (Viveiros de Castro 2002a: 83), as
quais sao atualizadas por meio de corpos, artefatos, alimentos ou expressoes artisticas.

Em um trabalho anterior (Barcelos Neto 2002), abordei os apapaatai sobretudo como uma manifestacao
corporal e indumentaria (a nogcao de “roupa”). Desdobramentos dessa nocao permitem demonstrar que as “roupas”
correspondem a uma condigao especifica da alma dos yerupoho.

Certa feita, perguntei a um colaborador, muito atento as questdes cosmoldgicas, e também capaz de
reflexdes agudas sobre as mesmas, se os yerupoho tinham (eram) corpos (materiais) ou apenas almas (“espiritos”,
entidades imateriais). Ele me deu uma resposta curta: “mas é claro que eles tém [sado] corpo. Eles ndo morreram
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quando o sol apareceu”. Isso quer dizer que o pélo da “espiritualizagdo” ndo é um pélo anti-corporal. Porque nds,
os humanos, ndo os vemos ordinariamente nao significa que os yerupoho nao existam enquanto corpos (lembre-se
que a grande maioria deles estd no extremo fundo das lagoas e dos rios); apenas ndo temos facil acesso aos seus
corpos, e nem devemos ter, pois eles sdo mortais ou patogénicos para nés. Desde hd muito, Kamo se encarregou
de afasta-los dos humanos. Os corpos animais com os quais nos deparamos sdo apenas “réplicas enfraquecidas”
(para usar uma expressao de Viveiros de Castro 2002a) dos apapaatai: jaguares, veados, porcos, ariranhas, antas,
coatis e demais animais de pélo sdo apapaatai-mona, i.e. "parecidos” a apapaatai.

Um dado yerupoho é um correspondente antropomorfo de uma dada espécie animal, e seu corpo é uma
unidade formal singular e prototipica para aquela espécie. Assim, o jacaré tem pele muito dspera, boca alongada,
dentes afiados, os olhos estufados porque o Jacaré também os tém: os yerupoho guardam as caracteristicas pristinas
e fundamentais das espécies animais, pois a sua anatomia atual ja estava minimamente anunciada nos yerupoho.
Um dado yerupoho também corresponde a uma unidade subjetiva, a uma pessoa “nao-humana”. Todavia, em
funcdo das suas potencialidades xamamicas, os yerupoho podem expandir essa unidade subjetiva por meio da
multiplicacdo da sua alma, ou seja, do principio de subjetividade.

O uso etnogréfico do conceito de alma na Amazonia indigena nao tem, obviamente, nenhuma ressonancia
com o seu equivalente na filosofia e teologia ocidentais. O problema amazénico nao é de transcendéncia, e sim de
imanéncia da alma. O caso wauja mostra que a alma é antes um “outro corpo”. Segundo Viveiros de Castro:

“A leitura tradicionalmente platonizante feita do dualismo indigena do corpo e da alma, que o toma como opondo
aparéncia e esséncia, deve assim dar lugar a uma interpretagdo dessas duas dimensdes como constituindo o fundo
e a forma uma para outra: o fundo do corpo é o espirito, o fundo do espirito é o corpo” (2002c: 444).

O corpo dos yerupoho ndao muda, exceto se forem expostos ao sol. O que muda sao suas aparéncias, as
“roupas” que eles vestem. O que esta no interior da “roupa” s6 pode ser seguramente identificado por um yakapa.
A “roupa” é a sintese de uma ontologia da ambiglidade, ela tem a capacidade de instaurar davidas.

Nas conversacdes em portugués, os Wauja traduzem apapaatai por “espirito”. Se se insiste em outras
traducoes e se estabelecem cotejamentos, ver-se-a4 que a tradugao guarda sutilezas. Assim, os apapaatai, que
sdo monstros canibais (apapaatai-iyajo), os Wauja ndo traduzem por “espirito”, mas por apapaatai "de verdade”,
ou seja, “bicho brabo” — ja os apapaatai-mona séao os “bichos de pélo”, aqueles que nado se come'’, os quais os
Wauja podem, em certos contextos, simplesmente chamar de apapaatai (i.e. sem afixagao especifica), conforme
0 seus comportamentos e habitos alimentares estranhos (Barcelos Neto 2002). Sdo os apapaatai onai (“roupas”
sobrenaturais, ou melhor, yerupoho vestidos em “roupas”) que os exegetas confirmam ser aquilo que eles traduzem
por “espiritos”. Em muitos casos, yerupoho é também traduzido por “espirito”.

Durante o rapto da alma pelos apapaatai, o doente os vé como “gente” (7ydu), que ele chama pelo nome
da espécie Animal. Essa “gente” normalmente leva a alma do doente para suas aldeias ou para pescarias e
cacadas. Na fase critica do adoecimento, os apapaatai “familiarizam” o doente por meio da oferta de carne crua
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e sangue; isso equivale a sua Animalizagao, cujo efeito sociocosmico corresponde a producao do parentesco.
Conforme Fausto:

“Comer como alguém e com alguém é um forte vetor de identidade, assim como se abster por ou com alguém.
As partilhas do alimento e do codigo culinario fabricam, portanto, pessoas da mesma espécie” (2002: 15).

A oferta de comida envolve ainda outras questoes. Peter Riviére refere-se a um mito tiriyé em que humanos
oferecem comida aos queixadas a fim de estabelecer uma relacéo de troca, cujos “termos sao alimentos cultivados
e respeito, de um lado, e um suprimento moderado de caca, de outro” (2001: 47). Reside nas formas alimentares
um dos modos centrais da transformacao nas cosmologias amerindias. Cru e cozido ndo apenas evocam a distingdo
Natureza e Cultura e a passagem de uma para a outra, mas também afectos e possibilidades transformativas. Em
um texto pioneiro, Peter Riviere (1995) cita um mito tiriyd em que um rapaz veste “roupa” de jaguar e lambe o
sangue cru da caga abatida, “em conseqtiéncia, ele ndo conseguiu mais tirar suas roupas: elas grudaram nele e
ele se tornou um jaguar, ndo s6é em aparéncia, mas em realidade”. Comer como jaguar torna alguém jaguar.

Por meio do que a alma do doente comeu, os xamas sao capazes de identificar com qual ou quais apapaatai
ela esta, pois o doente sempre vomita a comida crua que ele ingeriu. Esta questao se entrelaga com a condigao
de materialidade do “espirito”. O sonho (passeio) do doente e o transe do xama revelam a condigao material do
mundo dos apapaatai. As provas sdo os objetos patogénicos retirados do corpo dos doentes e seus vomitos e fezes.
A alma do doente transubstancia no seu corpo a materialidade encontrada no mundo dos seres sobrenaturais. A
identificagdo xamanica dos nomes dos apapaatai que estao causando a doenga permitira que os mesmos sejam
ritualmente formalizados como mascaras, aerofones, outros objetos rituais ou coros femininos, e conseqliientemente
que a terapia assuma uma fase muito mais eficaz e ampla (Barcelos Neto 2004).

As nogdes de corpo (monapitisi), imagem (potalapitisi) e cdpia (upeke) articulam-se mutuamente para um
entendimento geral da nocao wauja de alma. Resumidamente, podemos definir a alma humana como um dupl/o
material/visual do corpo, passivel de ser multiplicado enquanto imagem e igualmente de ser subtraido do corpo
enquanto substéncia vital. Ja a alma dos yerupoho é também passivel de ser multiplicada, mas a multiplicagado néo
implica em uma subtracao de substancia vital de seus corpos. Esta diferenca é tdo essencial quanto os yerupoho
terem um corpo feito de substancias patogénicas e os humanos terem um corpo “de carne e osso”. O resultado
dessa “equacao” é simples: humanos adoecem, os yerupoho raramente adoecem.

A multiplicagdo da alma corresponde a uma propagagao imagética/substancial do corpo, semelhante a um fractal.
Além de uma equivaléncia visual com o corpo, a alma também tem uma equivaléncia substantiva. A a/ma do yerupoho que
vagueia por ai tem a mesma poténcia patogénica do seu corpo. E a alma raptada aos humanos pelos yerupoho/apapaatai
carrega consigo a substancia vital que anima o corpo, s6 que esta, ao se multiplicar, subtrai na mesma medida a poténcia
vital do corpo. Paradoxalmente, contudo, as almas humanas sobrevivem ao contato direto com os yerupoho/apapaatai,
ja seus corpos morrem. Isso indica, mais uma vez, a incompatibilidade dos corpos dos humanos e dos yerupoho, mas
nado a incompatibilidade das suas almas, ou ainda da alma humana com o corpo dos yerupoho.
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O corpo (monapitisi) é a matriz visual absoluta da alma. Assim, se alguém teve um bragco amputado ou se
ficou paralitico, sua alma tera essas mesmas caracteristicas no post-mortem. No céu, as almas sdo espacialmente
agrupadas em diferentes aldeias, conforme o tipo de morte que os corpos sofreram; os mortos por atropelamento,
tuberculose, acidente, derrame, tiro, facada etc. agrupam-se cada qual em sua aldeia especifica. A continuidade
da vida como alma depende da forma Ultima do corpo logo ap6s a morte. A preservacao e os cuidados funeréarios
com o corpo sdo imbuidos de especial meticulosidade, como em nenhuma outra ocasido, pois terdo um efeito
idéntico sobre a alma. Assim como os Ashuar, os Wauja também endossam a idéia de que o “corpo é a melhor
imagem que podemos ter da alma e vice versa” (Taylor 1994: 206). Contudo, Wauja e Ashuar elaboram de modo
distinto as consequiéncias dessa semelhanca.

Upapitsi é a glosa que estou traduzindo por alma. O prefixo upa (de upawa, outro), associado a raiz pitsi, nos
da aidéia de que a alma é um “outro pits/” (um outro corpo/forma). As exegeses que recolhi apontam para um tipo
de sinonimia entre upapitisi e potalapitsi. Gregor explica a nocado mehinako de potalapitsi da seguinte maneira:

“patalapiti is a representation of something that is real, but the representation has a reality of its own. The picture
of a spirit can be dangerous because, like all pictures, it includes at least some of the features that define real,
substantial things, such as form or shape” (1977: 41).

Mais do que conterem realidades em si mesmas, as imagens tém o poder de serem potencialmente vivas:
uma reza correta ou um eclipse podem anima-las, e, em estados alterados de consciéncia, elas podem se mostrar
vivas para quem as vé.

Upeke é a outra nogao chave para o entendimento da alma wauja, seja em contextos gerais ou no contexto
do seu “rapto”. Traduzo upeke por cépia, i.e. por algo que estd em uma relagdo de “igualdade” com um outro.
A cobpia tem um valor imagético, é claro, mas ela é mais do que imagem; mesmo que tal relagdo de “igualdade”
esteja ancorada na visualidade é necessario pensar a cépia como dotada de atributos outros que ndo apenas
aqueles circunscritos a percepgao de imagens. No campo semantico da relagéo corpo-alma, upeke pode ser melhor
entendido como “duplo” — aqui nos deparamos novamente com o pensamento de Taylor (1994): tanto a alma é
uma “cépia” do corpo quanto este daquela.

Seguindo esse campo de problemas, a nogao upeke mostra-se um pouco mais complexa que a de potalapitsi,
e também mais central para o entendimento do rapto da alma. De um modo sumério, o rapto consiste em “copiar” a
alma a partir de um contato direto do raptor (o apapaatai) com o corpo da vitima. A condicdo de multiplicagao da alma
de um yerupoho é “xamanica” e voluntéria. Para os humanos, essa mesma condicéo é patoldgica e involuntéria.

Conforme os dados provenientes das exegeses miticas, é possivel dizer que a ontologia wauja concorda que
“a condigéo original aos humanos e animais ndo é a animalidade, mas a humanidade” (Viveiros de Castro 1996:
119, grifos do autor). No tempo antes do Sol, os Animais tinham a posse do que fazem, hoje, os humanos serem
humanos — o fogo e a agricultura — e, portanto, do que faziam, naquele tempo, os yerupoho serem plenamente
humanos. Aos Wauja parece interessar menos um provavel “fundo comum” entre humanos e ndo-humanos do
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que como lidar com as diferencas atuais entre eles. Minha hip6tese é que o nexo das relagdes entre humanos e
ndo-humanos tem como principio a aproximagao produtiva dos dois pélos, por meio de uma minimizacao das
diferencas entre ambos. A possibilidade de aproximar os dois pdlos é dada pelas doencas graves e pelo ritual.

Os eixos conceituais da diferenca entre humanos e seres sobrenaturais passam pelo corpo (patogénico
ou “de carne e 0ss0”) e pela tecnologia (posse ou ndo do fogo e da agricultura). As diferencas sdo minimizadas
(1) quando os humanos estao doentes, ou seja, com seu corpo repleto de “feiticos” e sua alma a passear com os
apapaatai; (2) quando um Wauja mantém em seu corpo os feiticos especiais doados pelos apapaatai, fazendo dele
um xama, ou melhor, alguém préximo de um estado permanente de adoecimento, o que o coloca constantemente
préximo aos apapaatai; e (3) quando os apapaatai sdo convidados a comer a comida dos Wauja em ocasides de
sua distribuicao ritual, ou ndo. O que a ontologia wauja parece postular é a existéncia contextual (ndo essencial,
portanto) de aspectos ndo-humanos na humanidade e aspectos humanos na ndo-humanidade. A apreensao deste
postulado é orientada por logicas transformacionais que ora aproximam um ser de um pdélo ora de outro.

Os movimentos das almas dos humanos (como doentes ou xamas) e dos yerupoho (como seres vestidos
com “roupas”) sdo o paradigma dessa existéncia contextual.

As almas multiplicadas dos yerupoho nao vagueiam por ai simplesmente, o processo de multiplicacao
guarda valores formais: a multiplicacao é também uma trans-forma-céao. Neste sentido, a multiplicagdo da alma dos
yerupoho revela uma variacao desconcertante de “roupas”, nas quais peixes podem assumir tragos passeriformes
e vice-versa, panelas assumirem formas de morcegos, e pessoas a forma de desenterradores de mandioca. Esse
mundo de transformagdes multiplas torna opacos estudos do tipo classificatério-taxon6mico da natureza. Séo as
propriedades das transformacdes que devem ser levadas em conta. Assim, uma cobra pode ser um apapaatai-
iyajo (monstro), um “espirito”, um homem “vestido” nela, ou simplesmente uma cobra. Para todos os efeitos, as
multiplas possibilidades de se ser nos empurram para uma légica do /isto e aquilo e nao do isto ou aquilo. Portanto,
cobras ndo sdo apenas cobras, mas todos os entes do leque potencial de transformagodes que lhes cabe. Isto é o
que também nos ensina Lima a respeito dos Juruna:

“Parecia-me que enquanto nés pretendemos dar conta da totalidade do universo distinguindo de um golpe as
trés ordens do Homem, da Natureza e da Sobrenatureza, os Juruna procediam de outro modo. Utilizando nogdes
anéalogas, seu pensamento parece proceder por partes, inventariando cada caso e distinguindo o que é humano,
divino e animal na classe dos humanos, na classe dos animais e na dos espiritos” (1999: 47).

E ainda:

“A triade de oposi¢cdes [humano/ndo-humano, animal/ndo-animal, espirito/ndo-espirito] pode se aplicar a cada
ente ou tipo de ser, de modo que, entdo, cada ente consiste em ‘um feixe de oposi¢gdes’; por exemplo, um caititu
pode nao ser um caititu, ndo ser um animal, mas espirito” (1999: 47).

O pensamento wauja opera com 0s mesmos principios juruna de aproximacdo méaxima entre as séries
humana e ndo-humana e de manutencgao de diferencas interseriais num plano de instabilidade ontol6gica. Porém,



“Doenca de Indio”: O principio patogénico da alteridade e os modos de transformagao em uma cosmologia amazénica

no caso wauja, esse plano tem uma forte énfase num esquema continuo-gradativo, que se sustenta em idéias
radicais de transformacgao dos corpos e das almas como condigao basica para a alteracdo dos pontos de vista.
A questao central da ontologia wauja parece ser menos preocupada com a forma como os ndo-humanos véem
os humanos e vice-versa, do que com os modos como aqueles agem sobre estes. E as agdes sao, em primeira
instancia, patogénicas, anunciando, por sua vez, que uma transformacao esta em curso ou que ocorreu ha bem
pouco ou hd muito tempo. O idioma primordial da relagdo com os seres nao-humanos déa-se, portanto, no dominio
das diferentes capacidades de manipular as poténcias xamanica e feiticeira e, conseqlientemente, as transformacoes,
as quais s6 se manipulam quando se conhecem os seus meios e processos. Esse conhecimento é xamanico em
toda a sua extensao, seja na série humana ou na ndo-humana. Assim, se um humano se Animaliza em funcéo
do seu adoecimento, a reversao da transformagdo compete unicamente a um saber e a uma pratica xamanicas.
Talvez sejam estas as condigdes fundamentais para a troca dos pontos de vista: Animalizar-se/xamanizar-se. “O
que a teoria juruna enfatiza é a luta entre os pontos de vista e que a realidade é o que o ponto de vista afirma”
(Lima 1999: 48, grifos da autora). Se hd uma “luta entre pontos de vista” no pensamento wauja, o ponto de vista
que procura se afirmar é o da patologia, aquele que é capaz de propor continuidades e descontinuidades entre
humanos e ndo-humanos.

Aristételes Barcelos Neto é doutor em Antropologia Social pela
Universidade de Sao Paulo e pesquisador de pés-doutorado no
Departamento de Antropologia da mesma instituigdo.
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NOTAS

10

Este artigo € uma versao resumida e revisada do segundo capitulo da minha tese de doutorado (Barcelos Neto 2004). Agradego
a FAPESP, a CAPES, ao Museu Nacional de Etnologia de Portugal, ao CADCT (atual FAPESB) e ao Funpesquisa/UFSC os auxilios
concedidos na forma de bolsas e recursos para a realizacdo dos trabalhos de campo. Quero registrar minha gratidao aos Wauja e a
Lux Vidal, Maria Rosario Borges, Pedro Agostinho, Bruna Franchetto, Eduardo Viveiros de Castro, Maria Rosario Carvalho, Michael
Heckenberger e Rafael Bastos pelos comentéarios e incentivos a minha pesquisa no Alto Xingu.

Os Wauja sdo um povo de lingua arawak que, hd mais de um século, habita as proximidades da margem direita do baixo rio Batovi,
na regiao ocidental da bacia dos formadores do rio Xingu, estado do Mato Grosso, Brasil Central. Desde o século XVIII teve inicio
nessa regiao a formagao de um sistema social multiétnico que integra, além dos Wauja, outros nove grupos de diferentes filiagcoes
lingUisticas — Mehinako e Yawalapiti (Arawak); Kuikuro, Kalapalo, Matipu e Nahukwa (Carib); Kamayura (Tupi-Guarani), Aweti (Tupi) e
Trumai (de lingua isolada). Os Wauja somam uma populagao de aproximadamente 360 pessoas, das quais 315 residem numa aldeia
circular com o sistema de pracga central e casa das flautas. Vide em Franchetto & Heckenberger (2001) um conjunto de contribuicoes
sobre o sistema xinguano e 0s povos que o integram.

As grafias maitscula e miniscula empregadas nos nomes dos seres ndo-humanos dizem respeito a distingcdo entre pessoas-animais
(doravante Animal) e animais-animais (doravante animal) e entre pessoas-plantas (doravante Plantas) e plantas-plantas (doravante
planta). Assim, “jaguar” corresponde ao animal da espécie Panthera onca, enquanto “Jaguar” a uma pessoa-jaguar (Yanumaka).
Os nomes dos objetos que estdo mais préximos da prototipia sdo também grafados em mailsculo (e.g. Tankwara, o clarinete;
Kawoka, a flauta de madeira; Sapukuyawd, um tipo de mdascara vestida por todas as ordens Animais, por Fendmenos Naturais e
por Plantas).

Conforme discute Viveiros de Castro, a categoria Sobrenatureza permite definir uma terceira categoria de seres da cosmologia
xinguana — os espiritos, “que (alids) ndo sdo nem humanos nem animais”, ndo cabendo, portanto, segundo a categorizagao émica,
na diade Natureza/Cultura — e “designar um contexto relacional especifico e uma qualidade fenomenoldgica propria, distinta tanto
da intersubjetividade caracteristica do mundo social (humano) como das relagdes ‘interobjetivas’ com os corpos animais” (2002b:
396). E, portanto, nestes sentidos que a categoria sobrenatureza é empregada no presente texto.

Os Wauja traduzem yerupoho por “povo antigo” (figura 1). Nao tenho como fazer uma etimologia do termo, apenas sei que poho pode
ser diretamente traduzido por povo, grupo social. Assim, Yawalapoho sao os Yawalapiti; Kupatopoho, o povo-peixe; Yanumakapoho,
0 povo-jaguar. Segundo a mitologia wauja, todos os yerupoho que vestiram “roupas” ou que foram atingidos pelo sol — quando este
foi criado pelo neto de Kwamuté — transformaram-se em apapaatai.

Os “povos Ariranha” incluem as espécies Pteronura brasiliensis (ariranha propriamente dita) e Lutra paranaensis (lontra).

Na década de 1960, a espingarda era a metonimia da escolha tecnoldgica dos brancos (Agostinho 1974: 19-22). Atualmente, com a
ampliacao do conhecimento indigena sobre a sociedade tecnoldgica ocidenta | e sobre as diferengas entre os brancos, o rol de
artefatos oferecidos no passado mitico ampliou-se. Assim, os americanos teriam escolhido também naves espaciais e misseis, e
0s paraguaios, objetos mala (falsos, ineficazes, incapazes, ilegitimos), como relégios e pilhas que funcionam mal ou que estragam
logo.

Ejekepei é o verbo que se refere a agao de soprar (tabaco, por exemplo), rezar (soprar palavras) e tocar um instrumento de sopro
(nejekepei tankwara: estou tocando clarinete). Como agdo xamanica, o soprar-rezar ndo somente dé vida aos corpos, como também
restaura as almas que lhe foram raptadas. A seqléncia terapéutica rezar-soprar € marcada respectivamente pelos rituais Pukay (de
cantos com maracd) e Manapatuwatapai Apapaatai (distribuicdo de mingau e tabaco seguida de visitacdo ao doente).

Uma versao desse mito foi publicada em Barcelos Neto (1999).
A nocéo wauja de “roupa” (naf) implica o uso de méscaras.

0 Em um trabalho anterior (Barcelos Neto 2002: 143-147), mostrei que diferentes parcelas de uma mesma alma podem dar vida
tanto a um animal quanto a uma “roupa” sobrenatural. Essas parcelas sempre emanam de um yerupoho, criando uma relagao de
compartilhamento da upapitsi (principio vital, alma, consciéncia) que liga os animais aos Animais.
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Segundo as exegeses wauja, o que Kamo roubou dos yerupoho foi a capacidade de cocgdo e aguecimento do fogo. Os yerupoho
continuam a ter fogo, porém ineficaz, embora muitos deles pensem o contrario. Os Wauja sabem que o fogo dos yerupoho “néao
funciona”, mas estes, presos a seus pontos de vista, concebem mundos particulares para si, nos quais os Wauja adentram apenas
guando adoecem gravemente ou morrem.

Vide em Barcelos Neto (2002: 256-259) a analise de um mito que descreve o processo de transferéncia do desenterrador de mandioca
do dominio de Kukuho (Larva) para o dominio wauja.

Riviere desenvolve essa idéia em consonancia com uma outra idéia, de que ja ndo compartilho, segundo a qual “mascaras, vestes
e ornamentos sdo meios para domesticar um componente ‘animal’ essencial a natureza humana” (1995: 191).

Em yawalapiti esses afixos-modificadores sao, respectivamente, -kuma, -rdru, -mina e -malu (Viveiros de Castro 1977 e 2002a).

Os Wauja fazem uma apreciacdo muito aguda sobre a qualidade dos artefatos industrializados que consomem. Neste sentido, um
outro termo usado para expressar a condicdo -mali de um objeto é “paraguai”, pois, conforme consideragdes dos Wauja, os produtos
contrabandeados daquele pais para o Brasil sdo, em geral, de baixa qualidade. Assim, uma pilha “paraguai” sempre dura pouco em
comparacao a uma pilha-iyajo (“original”), que dura muito tempo. Como mencionei acima, o mito de origem da humanidade afirma
gue os paraguaios “so tém coisas-mald” porque eles fizeram uma ma escolha ao pegarem um relégio que estragava com pouco
tempo de uso.

As Unicas excegdes sdo 0 macaco-prego (Cebus apela) e a paca (Cuniculus paca).
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“Doenca de Indio”: O principio patogénico da alteridade e os modos de transformacdao em uma cosmologia

amazonica

RESUMDO

Durante meus trabalhos de campo entre os indios Wauja do Alto Xingu, recolhi varias narrativas sobre pessoas
da aldeia que tinham virado “bicho” quando estiveram gravemente doentes. A maioria retornou a sua condigao
humana gragas as intervengdes de xamas visionario-divinatérios e de altos especialistas rituais. Este artigo descreve
as séries de transformacgdes entre humanos e ndo-humanos na cosmologia wauja e discute como sao distribuidos
e colocados em relagao os atributos da humanidade, animalidade e da monstruosidade.

PALAVRAS-CHAVE: transformacgdes cosmoldgias na Amazonia; indios Wauja; doencga; nogdes de animalidade e
humanidade

“Indian lliness”: The pathogenic principle of alterity and the means of transformation in an Amazonian

cosmology

ABSTRACT

During my fieldwork among the Wauja Indians of the Upper Xingu river | collected several narratives of local people
who had suffered animal transformations when severely ill. Most of them returned to their human condition after
the interventions of highly specialized shamans and ritual singers and dancers. This article describes the series of
transformations between humans and non-humans in the Wauja cosmology and discusses how the attributes of
humanity, animality and monstruosity are distributed and set in relation.

KEY WORDS: cosmological transformations in Amazonia; Wauja Indians; illness; notions of animality and
humanity.
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