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0 UNIVERSO VISUAL DOS XAMAS 

WAUJA (ALTO XINGU) 

Arist6teles BARCELOS NETO * 

Este artigo aborda a questào das experiências visuais dos sonhos e transes dos xa1nàs con10 
ele1nentos de utna conceitualizaçào das quatro principais alteridades extra-hu111anas (« gente-
anhnal », « roupa », « 1nonstro » e « anünal ») c das suas relaçôes con1 os \Vanja. As ünagens 
inseridas no texto <lerivan1 da reflexào ontol6gica e artistica de tun grupo privilegiado de 
individuos, aos quais sâo atribuidos relevantes poderes de interpretaçào dos fat ose de expressào 
Yisual e verbal <las idéias cos1nolégicas \Vanja. 

PALA VRAS-CHA VE: Alto Xingu, indics Wauja, xa1nanis1no, feitiçaria, in1agen1, cos111ologia. 

f,'unirers visuel des chan1anes wauja (Haut-Xingu) 

Cet article aborde la question des expériences visuelles des rêves et des transes des chatnanes 
considérées co1nn1e élé111ents de conceptualisation des quatre principales altérités extra-
lnunaines (« honune-anitnal », « vête1nent », « 1nonstre »et« anhnal »)et de leurs rapports avec 
les \Vauja. Les ilnages insérées dans le texte résultent de la réflexion ontologique et artistique 
d'un groupe privilégié d'individus auxquels sont attribués des pouvoirs concernant l'interpréta-
tion des faits et l'expression visuelle et verbale des idées cos1nologiques \Vanja. 

i\1oTs CLÉS: Haut-Xingu, indiens Wauja, cha1nanis1ne, sorcellerie, image, cosn1ologie. 

The visua/ universe of Jfl'auja shan1ans (Upper Xingu) 

This paper analyses the sha1nan's visual experiences in dreatns and trances as ele1nents in the 
conceptualisation of the four 1nain types of non-hu1nan beings (« ani1nal-people, » « clothing, » 
<i 1nonster, »and« animal») and of their relationships to the \Vauja. The pictures included in 
the article derive front the ontological and esthetic reflexions of a privileged group of indivi-
ùuals. These individuals are recognized as possessing specific po\vers for interpreting facts and 
visual or verbal expressions of \Vauja cosn1ological ideas. 

KEY \VORDS : Upper Xingu, \Vanja Indians, shamanism, \VÎtchcraft, imagery, cos1nology. 
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Beyond the lvfi/ky Way: Hallucinatory 1111age1y of the Tukano Indians (Reichel-
Dolmatotf 1978) é talvez o primeiro livra a revelar de modo amplo o universo visual 
dos xa1nàs, nas terras baixas da Atnérica do Sul, e a apontar un1 pro1nissor cantlnho de 
investigaçào etnol6gica na regifio ao integrar analiticamente express5es visuais e 
cosmologia. Este caminho, embora pouco trilhado, tem trazido contribuiçôes interes-
santes 1• 0 presente artigo, inspirado por essa tradiçào de pesquisas na Amazônia, 
descreve alguns aspectas da experiência visual entre os xamàs wauja e seus desdobra-
mentos sobre as noçôes de imagem, alteridades extra-humanas, feitiçaria e doença, 
coma noçôes-chave para mua apraximaçào preliminar dos pensamentos estético e 
cosmol6gico desse grupo xinguano. 

Os Wauja 2 habitam as praximidades da lagoa Piyulaga, a quai se liga por um 
canal à margem direita do baixo curso do rio Batovi, um dos formadores do rio Xingu, 
no estado do Mato Grosso, Brasil. Apraximadamente 263 pessoas 3 residem em uma 
unica aldeia circular com o sistema de praça centrale casa das fiautas. Falantes de uma 
Hngua maipure do tronco ara,vak, os Wauja constituen1, junta1nente coin os Mehi-
nako, os Ya\valapiti, os Pareci e os Ena,vene Na\ve, o grupo dos Ara\vak centrais 
(Franchetto 2001 ). 

Segundo hip6tese de Urban (1992), os Arawak teriam coma centra de sua disper-
sào original a rcgiào das cabeceiras dos rios da bacia a1nazônica que nasce1n nos 
piemontes andinos da Bolivia e do Peru, conforme mua profundidade cranol6gica de 
3000 anas ou mais antes do presente. Urban supôe que os Arawak-Mai pure tiveram 
duas direçàes tnigrat6rias bâsicas : uma en1 direçào ao sui e outra, ao norte atnazô-
nico, conservando-se sobretudo na periferia da grande bacia (Urban 1992, p. 95). 

As investigaçôes arqueol6gicas recentes (Heckenberger 1996 e 2001) sobre a 
formaçào da cultura xinguana apontam que os grupos arawak teriam sida os primeiros 
a se estabelecerem na regiào do Alto Xingu por volta de 800-900 A.D. Os Wauja 
contemporâneos sào descendentes desses Arawak antigos, responsaveis pela forma-
çào da civilizaçào das imensas aldeias circulares e fortificadas que surgiu na periferia 
meridional da Amazônia entre os anas 1000 e 1450. 

Os Wauja integram, juntamente com outras nove grupos de diferentes filiaçôes 
lingüisticas, um sistema social multiétnico existente na regiào do Alto Xingu desde 
pela menas os meados do século XVI!!. Embora partilhem de um mesmo sistema 
sociocuitural, os xinguanos distinguem-se etnicamente uns dos outras, seja pela 
lingua (no Alto Xingu sào faladas duas linguas do tronco tupi, duas do tronco arawak, 
duas do familia carib, além do trumai, que é uma lfngua isolada), pela especializaçào 
tecnol6gica ( conhecimento e efetiva utilizaçào das técnicas de fabricaçào da cerâmica, 
dos instrun1entos 1nusicais, dos trançados, dos arcos e dos adornos corporais), ou par 
praticas especificas no âmbito dos rituais e da chefia. Tal profunda e variada diferen-
ciaçào lingüistica entre os povos xinguanos, todavia, nào impede que haja entre eles 
eficientes 1necanis1nos de co1nunicaçào ; os quais ocorrem, acima de tudo, en1 niveis 
supra-lingüisticos, notadamente nos pianos do ritual, dos intercasamentos, das tracas 
de artefatos, da pintura e ornamentaçào corporais, da feitiçaria e do xamanismo 4. 

Este artigo tem seu foco especiahuente voltado para os xamas conhecidos coma 
yakapa, Iiteralmente « aquele que carre semiconsciente »para resgatar as aimas dos 
doentes. A habilidade de resgatar aimas esta indissociavelmente ligada à visào (adi-
vinhaçào) das doenças e dos sens agentes humanos e I ou extra-humanos, estes 
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ùltimos denominados yerupoho 5 e apapaatai (vide a seçào 3 para uma explicaçào 
sobre estas noçôes). Os yakapa constituem grupos muito pequenos em cada aldeia. 
Entre os Wauja, por exemplo, sào quatre, uni nl1n1ero elevado se con1parar1nos con1 as 
demais aldeias xinguanas, nas quais geralmente apenas um ou dois individuos pos-
suen1 iniciaçào no xamanisn10 visionârio-divinat6rio 6. Tornar-se yakapil é un1a tarefa 
ùrdua e de longuissimo aprendizado, o que por vezes resulta em mua aldeia ficar 
alguns periodos sem seu « xamà de ver e ouvir » (Menezes Bastos 1984-1985), levando 
seus habitantes a solicitar os serviços de um yakapa de outra aldeia. 

Urna sessào xarnânica de yakapftna aldeia \Vanja é uni evento para o quai converge 
a atençao nào apenas dos familiares do doente, mas também de crianças e adultos 
curiosos de outras unidades residenciais. Ao assistir à pe1fon11a11ce divinat6ria e à 
extraçào dos feitiços e ouvir do yakapa as respostas sobre as causas e os agentes de 
uma doença, os individuos comuns (nào-yakapa) aprendcm e têm confirmados os 
fondamentos bâsicos da cosmologia do grupo. Esta é mna das principais posiçôes que 
o xan1anisn10 ocupa na sociabilidade xinguana, assirn efetivada por ser ele u111 
vigoroso sisterna nativo de interpretaçào cos1nol6gica. Veja111os a seguir corno as 
cxperiências visuais contribuen1 para essa din1ensào interpretativa do xan1anis1no 
wauja. 

1. A VISÂO PRIVILEGIADA : FU11AR, SONHAR, CURAR 

A discussào sobre os significados das relaçôes entre o corpo e os modelas de 
percepçào e de expressào é um assunto ainda pouco explorado pela etnologia indigena 
da Amazônia e do Bra sil central. Nmn famoso livra de Seeger (1981) sobre a 
cosinologia suyâ - o prin1eiro a abordar o assunto de 111odo sisten1âtico na regiào -, 
três capitulas sào dedicados ao entendimento das ênfases simb6licas que essa socie-
dade jê confere aos 6rgàos de sentidos e às experiências sensoriais e expressivas a eles 
relacionadas. Tais ênfases, segundo Seege1; podem definir importantes principios das 
noçôes s6cio-cosmol6gicas da sociedade em foco. 0 campo da visao, por exemplo, 
permite explorar as redes sociais, os processos de elaboraçào das identidades pessoais 
e étnicas e as percepçôes dos amerindios sobre os seus contatos corn as alteridades 
cxtra-hu1nanas, inuitas delas, segundo os natives, de existência « invisivel ». Entre os 
Wauja essa premissa nào seria diferente. Um contraste etnogrâfico Suyâ-Wauja 
possibilita uma interessante abertura sobre a questào. 

Para os Suyâ, a visào é o sentido que esta no mais alto nive! da anti-sociabilidadc, 
sendo ta1nbé1n associada a un1a n1oral e poder repugnantes. Uma visào extraor-
dinâria, coma a dos feiticeiros (wayanga), é algo absolutamente nefasto. Tal visào 
pode ser adquirida quando umindividuo age de modo« imoral »,ou seja, quando ele, 
ao longo de sua vida, passa por sucessivos fracassas no processo de aquisiçào da 
perfeita audiçâo, que, no sentido suyâ, cornpreende ao 1nesn10 ten1po « ouvir-
entender-conhecer » - mna equaçào que aponta para o compartilhamento das nor-
rnas sociais hegernônicas do grupo. Assin1, para os Suyâ, u1na extraordinâria visào 
jamais poderia conviver coma audiçào perfeita, pois, à medida que a primeira adquire 
traças vigorosos, a segunda se enfraquece e da lugar a um individuo pr6ximo ao 
mundo natural, ao mundo dos seres de visào aguçada, das coisas ameaçadoras e 
associais (Seeger 1981, p. 80-91). 
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Diferentemente dos Snya, a visâo entre os Wauja estrutura-se simbolicamente 
através de mna escala hien\rquica e de mn padriio relacional do tipo interior-exterior 
que se manifesta, sem ser rigidamente dicotômica, na praduçào simb61ica de mn 
mundo « invisivel » (o dos agentes patogênicos, ou seja, o das alteridades extra-
hmnanas) e na praduçilo da sua visualidade concreta, constituida por desenhos, 
artefatos, pinturas e adornos corporais, mascaras e fiautas. A fün de melhor definir 
esse padriio, separa dois aspectes sociais da visilo, um ligado às atividades da vida 
cotidiana e o outra aos estados especiais do sonho, do transe, da doença e dos rituais. 
Limito-me aqui a explorar o segundo aspecto, que, a rigo1; relaciona-se (!) às 
possibilidades de ver o que possui alto valor estético e por isso exibido I executado 
com pouca freqüência, (2) aos que estiio livres das praibiçôes visuais que marcam as 
diferenças de gênera, (3) à capacidade de ver o que é raramente visivel ou num certo 
sentido « invisivel » e ( 4) ao que s6 pode ser visto por quem adquiriu habilidades 
especiais ou por quem se encontra num estado de liminaridade. 

As quatra situaçôes apontadas acima silo apenas mna esquematizaçiio para que o 
leitor nào confunda as esferas privadas e publicas da experiência visual, as quais, entre 
os Wauja, sào rigorosamente separadas e hierarquizadas : quanto maior é o oculta-
n1ento visual, n1aiores sào o poder, o perigo e a itnportância da coisa ocultada. 0 
campo do adoecimento é mn excelente exemplo disso. Na privacidade de sua doença, 
o doente tem a oportunidade de ve1; através de sens sonhos, o que esta lhe causando o 
mal, maso doente s6 vê imperfeitamente o(s) agente(s) de sua doença. Aidentificaçào 
correta cabe apenas aos xamàs, os ocupantes privilegiados do topo da hierarquia da 
vis à o. 

Em razào, dentre outras coisas, do seu pape! fondamental na cura e na identifica-
çiio de feiticeiras, a visilo é o sentido do poder acusat6rio, às vezes manifestando-se de 
forma « nefasta » ; e a categoria social que melhor representa este poder, nos mais 
amplos dominios, é o yakapa. Essa visào perfeita e acurada a serviço do bem-estar do 
doente e do faccionalismo politico 7 é adquirida graças às relaçôes amistosas que os 
xan1às desenvolvera1n coin os seus « apapaatai auxiliares » (lyakanâu, e1n \vauja) e ao 
pralongado e intenso uso do tabaco (hoka), a substância maxima da atividade 
xamânica ; o yakapa fuma« para entrar luz nos olhos e para ele ver». 

Ao tabaco estiio associados os poderes terapêuticos restauradores e de comunica-
çiio com o « sobrenatural » : « o cheira de lwka agrada aos apapaatai, faz eles ficarem 
alegres ». Parte do poder de curar do yakapa advém da possibilidade de «ver o 
feitiço »,ou seja, no diagn6stico os sintomas da doença niio silo de todo significativos 
para determinar a(s) causa(s) da mesma, o que importa de fato é descobrir quai o 
apapaatai ou, no caso de feitiço humano, quai o feiticeira que esta causando o 
maleficio ao doente, para entilo se prosseguir coma cura. 

0 tabaco usado pelos Wauja é plantado nas imediaçôes das raças de mandioca. 
Cada xamà tem sua pequena plantaçào particular de onde colhe as folhas que sào 
colocadas para secar no interior da sua casa, pr6ximas ao seu local de dormir. Depois 
de secas, as folhas silo guardadas em uma boisa ( tuapi) especialmente confeccionada 
pelas mulheres para o uso dos xamàs. A boisa é feita a partir do encordoamento de fi os 
de algodilo nativo, tingidos de vennelho, com finas lascas de buriti. Esta matéria-
prima freqüentemente é mencionada nas passagens dos mitos que relatam a fabrica-
çào de « raupas sobrenaturais » por seres humanos ou extra-humanos. A tuapi tem 

1 
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ainda o objetivo de guardar os cigarros, o chocalho e pequenos objetos que o xamà usa 
quando vai à casa de alguém ministrar seus serviços de adivinhaçào e cura. 

Por vezes, quando alguém acumula grandes quantidades de tabaco, este pode ser 
trocado por outros produtos de valor ritual, como urucum e sementes especiais de uso 
dos xamàs. Os cigarros, que variam de 30 a 50 cm de comprime11to, sào e11rolados 
exclusivamente comas folhas (hoka opana) de uma ârvore (espécie nào ide11tificada) 
encontrada 11as imediaçàes da aldeia. 

Na sociedade wauja, espera-se que todo homem em idade madura tenha apren-
dido a fumar, essa é mna prâtica social mente valorizada que inspira o respeito dos mais 
jovens pelos mais velhos, e <lestes pelos seres extra-huma11os (yernpoho e apapaatai), 
os do11os do tabaco e das folhas que enrolam os cigarros. Fumar é uma atividade tipica 
de quem apre11deu as tradiçàes e obteve um razoâvel conhecimento do mundo 
« sobrenatural ». Cotidianan1ente, furna-se con1 parcin1ônia e apenas en1 grupo na 
reuniào diaria que os homens fazem no patio em frente à casa das flautas ( k11wak11/10). 

0 uso freqüente e moderado do tabaco estimula os sonhos-que sào, do ponto de 
vista wauja, informaçàes visuais e sonoras - sobre as alteridades extra-humanas. Ele 
é ainda a substância que possibilita aos yakapa terem a sua visào « duplicada », ou 
seja, permite que eles vejam simultaneamente o que esta oculto no interior do corpo 
do do ente ( o feitiço) e o que é « invisivel » 110 exterim; isto é, os movime11tos e as 
i11tençàes dos apapaatai e yerupoho. 

Nos sonhos, os xa1nàs ouvein inùsicas e, se sào bons n1ùsicos, consegue1n leinbrar 
as melodias depois que acordam, procurando executâ-las o mais rapido possivel para 
nào esquecê-las. Assitn co1no o transe, o sonho ta1nbém é u1na experiência de 
co1nunicaçào corn os apapaatai, a diferença é que o prin1eiro é intencionalmente 
provocado pela i11gestào de tabaco e pela necessidade do diagn6stico. Mas no caso do 
sonho, o contato é espontâneo, o xamà nào escolhe quando ou con1 o que vai sonhar. 
Ele pode sonhar vârias vezes com o mesmo apapaatai, que pode se apresentar com 
caracterfsticas diferentes em cada sonho. Para uni yakapil, sonhar coin os apapaatai 
permite aun1entar seu conhecitnento do« sobrenatural »sein que para isso ele precise 
sofrer o impacto fisico e emocio11al do transe. Nem tudo o que surge nos sonhos é 
perfeitamente reconhecido. Nas ocasiôes apropriadas, os yakapa procuram esclarecer 
os questionan1entos provocados por u111 sonho coin uin ainigo inais experiente ou coin 
o sen prof essor. 0 sonho é descrito con10 u1na experiência, en1 geral, in6cua. Mas netn 
sempre, 110 so11ho, alguém estâ livre de um co11fronto direto ou de uma agressào de um 
apapaatai. Um epis6dio ocorrido durante men trabalho de campo em 1998 ilustra 
bem como podem ocorrer tais confro11tos. 

No inicio da primeira etapa do trabalho de campo, pedi a um dos meus informan-
tes, Aruta - um emi11ente xamà-cantor e contador de mitos -, que desenhasse para 
mim o Pu/11 P11/u 8• Aruta nào pou pou detalhes e, corn muito didatismo, fez o Pu lu 
Pu lu 9 com sens« don os » e as mâscaras de Yakui, que acompanham a festa. Dois dias 
depois, voltei à sua casa para inais u1na sessào de desenho. Aruta contou-ine, entào, o 
terrivel so11ho que tivera naquela noite: o Ulako apapaatai (peixe-elétrico monstro) e 
a Iyapu apapaatai (arraia-monstro) ficaram irritadissimos corn ele, o Ulako tinha mn 
pedaço de pan para bater em Aruta, que corria com medo da surra. 0 motivo da 
tentativa de agressào, segundo ele, era muito simples : o Ulako e demais moradores do 
Pulu P11/u 11ào gostaram de ter suas image11s reveladas. 
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Enquanto instâncias de percepçào de imagens figurativas, o sonho e o transe nào 
proporcionam a amplitude de dados etnograficos necessarios para o entendimento do 
status conceitua! da imagem entre os Wauja. Como demonstra o exemplo acima, é 
sobretudo através da circulaçào das imagens (re)criadas ou reproduzidas sobre os 
niais varia dos su ｰｯｲｴ･ｳｾ＠ desenhos en1 papel, fotografias, 1nâscaras, cerâ1nica, bancos 
de madeira, etc. - que o arcabouço conceitual da imagem toma contornos mais 
s61idos e definidos. 

Ver por intermédio do uso do tabaco é uma questào de coragem e de resistência 
fisica e mental. 0 trecho a seguit; narrado por um jovem mehinako, proporciona 
outros dados sensiveis sobre o tabaco e as gnosiologias arawak-xinguanas do feitiço. 

0 futno « solta » (a1nolece, per1nitindo que saia111) os « bichas » que os Pap<111ê colocaran1 
dentro do doente ; Kaiti ( outro pajé)joga fu1naça do futno nas tnàos reunidas, e depois a esfrega 
entre elas, vai dhninuindo (o « bicho » [feitiço]) de ta1nanho, vai des1nanchando, depois, ele 
litnpa a pahna <las 111àos no pau da casa. Tira-se 1naîs do que urn « bichinho », sào vârios. 
Quando Papallê [ apapaatai} bota « bicho »para virar pajé (tornar o doente u1n pajé), ele roda 
« bicho » (e1n circulos confonne 1nostrou), « n1exe n1uito », na palnta da n1ào do pajé que o 
retirou do doente ; nào deve tirar, porque se tirar nào fica pajé ; nias d6i tnuito, esse« bicho » é 
dificil de agüentar. Se a pessoa agücnta, de1nora bastante te1npo doente, fica pajé, acaba 
melhorando com o tempo (Fénelon Costa 1988, p. 148). 

Percebe-se clara1nente na narrativa acitna que os xan1âs possue1n, dentro de si, 
feitiços « sobrenaturais »que sào os pr6prios a11apaatai em ininiatura. Obtive vârios 
desenhos explicativos nos quais os feitiços de apapaatai nào têm mais do que dois ou 
três centimetros de compriment o. Os desenhos, referidos como imagens dos feitiços 
en1 si, era1n todos n1inl1sculas uaf (« roupas », u1n tipo particular de agência e de 
1nanifestaçào ontoI6gica dos seres extra-hu1nanos, confor1ne descriçào na seçào 3 
deste artigo) introduzidas no corpo do doente através de projéteis lança dos pelos 
apapaatai. Ampliando o sentido desta idéia, o feitiço parece ser constituido da pr6pria 
substância vital/ corporal do apapaatai responsavel pela doença 10, o pri111eiro é a 
« corporificaçào » n1iniaturizada do segundo. No trecho da narrativa transcrita 
aci1na, nota-se que para o doente tornar-se uni xa1nà ele deve necessaria1nente ficar 
(suportar) com o feitiço do apapaatai em seu corpo. Os meus quatro informantes 
yakapa diziam, comfreqüência, ter apapaatai dentro de si proprios, ou seja, dimensôes 
tniniaturizadas dos apa11aatai que os adoeceran1 agora reside1n ein seus corpos 11

, 

co1110 auxiliares em suas curas e adivinhaçôes (cf ta111bém Viveiros de Castro 1977). 
Enfbn, os apapaatai e os seus feitiços estào no n1esmo can1po se1nântico, inantendo 
mna relaçào metonhnica que perpassa as noçôes de corpo e substância vital. 

Para os Wauja, e, segundo Fénelon Costa (1988, pp. 148-149), para os Mehinako, 
tanto os apapaatai quanto os feiticeiros podem fazer vitimas fatais. Ambos os grupos 
1nenciona1n que os apapaatai pode1n scr incitados par« feiticeiros hu1nanos »a atacar 
pessoas. A narrativa abaixo, feita par uni joven1 Mehinako e1n iniciaçào xa1nânica, 
esclarece certos aspectas das relaçôes entre mn « feiticeiro humano » e um feiticeiro 
apapaatai. 

Kauzfnkia é feiticeiro. É preto. É pequeno (1nostrou o tatnanho de u1na criança de 5 anos). 
Morren1 cedo, até a idade de Ku1natî (isto é, atinge1n cerca de 30 anos). Ten1 cabacinhas con1 
todo feitiço, 6leo de pequi, outres. Flechinha, arquinho coin feitiço. Têtn brincos con1 feitiço. 
Quando inorre Ka111inkia, se uni feiticeiro (hon1e1n) o encontrou, dos sens ossos faz feitiço ainda 
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n1ais forte. Se utn feiticeiro o encontra no n1ato, troca con1 ele feitiços : u1n dâ ao outro os feitiços 
que ten1. Às vezes alguén1 n1orre, e é Kan1fnkia que inatou, e os parentes pensam que é feiticeiro 
(Fénelon Costa 1988, p. 149). 

0 « sobrenatural » antropomorfo Ka111i11kia pode matar humanos com seus pro-
prios feitiços como com aqueles trocados com feiticeiros. Ou seja, hâ um trânsito de 
tèitiços que se configura segundo as intençôes dos agent es dos maleficios e que a ponta 
para uma constante troca de substâncias entre esses dois mundos. Via de regra, uma 
troca extremamente perigosa para os humanos. Segundo os Wauja, o simples fato de 
ver detenninados apapaatai ou ter contato corn um pedaço da sua « roupa » é fatal 
para u1n hun1ano con1un1 (nào-xa1nà). Por isso, « roupas » abandonadas no inato 
jamais devem ser tocadas e muito menos trazidas para a aldeia. 

As noçôes de consubstanciaçào e transubstanciaçào fundamentam grande parte 
das explicaçàes sobre a natureza e o modo de agência dos feitiços humanos e 
extra-humanos. No entanto, ha algumas distinçoes especiais. Os primeiros utilizam-se 
de pequeninos objetos pessoais, restos de con1ida, excre1nentos, fias de cabelo, sangue, 
csperma ou outras substâncias da vitima alvo para se fazer o feitiço, que usualmente 
é embrulhado e escondido em locais por onde a vitima costuma transitar 12• Ou seja, 
vêm da pr6pria vitima as substâncias que lhe poderào matai; caso esta seja a intençào 
do feiticeiro. A mistura dessas substâncias é imbuida de intençôes e sentimentos do 
feiticeiro que se fixam perfeitamente na matéria, assim o feitiço passa a ter força 
pr6pria, por isso ele nào precisa ser introduzido no corpo da vitima. Os feitiços 
humanos devem ser externos e ocultos para que a sua identificaçao e posterior 
neutralizaçào sejam dificultadas. Enfim, tanto os feitiços humanos quanto extra-
hun1anos sao forças-substância que itnpulsionatn tnovin1entos involuntâ.rios da 
ahna para fora do corpo ; se irreversiveis, esses tnovin1entos sào considerados « assas-
sinatos ». Desse inodo, toda desencarnaçào hun1ana é vista con10 a agência de 
outrenL 

Para se obter u1na eficâ..cia terapêutica nos casas mais graves de adoecin1ento, alén1 
da extraçào dos feitiços e da recuperaçào da alma (ou substância vital, paapitsi), é 
imprescindivel a organizaçào de uma festa para o(s) apapaatai causador(es) da 
doença. As festas de apapaatai podem ser aproximadas a um tipo de terapia estética, 
sendo a cura a restauraçào da beleza. A participaçiio do doente na festa niio é 
significativa para sua cura, e ne1n ele precisa receber orna1nentaçîio ou atençîio 
artistica especifica para ser curado, como ocorre entre alguns grupos Pano (Gebhart-
Sayer 1986). 

A contrapartida do apapaatai que foi celebrado é proteger a pessoa que ele atacou 
de provaveis investidas de outras apapaatai. Assim, o doente-patrocinador da festa sai 
1nais fortalecido, nâo apenas quanta às suas relaçôes con1 o « sobrenatural », n1as 
sobretudo porque ao se tornar dono de uma festa de apapaatai ele passa a participar 
de mna rede de prestaçôes e contra-prestaçôes de serviços rituais em sua aldeia. 

0 ex-doente devera oferecer a festa do seu apapaatai protetor de acordo com um 
ciclo mais largo, do qua! a periodicidade pode variar entre alguns meses ou varios 
anos, por isso ele terâ quecuidar <las flautas, clarinetes ou mâscaras dos apapaatai, que 
cntào lhe pertencerào e que ficarào em sua casa ou na kuwakuho. As flautas sào 
preservadas com extrema cuidado, mas as mascaras sào guardadas até se deteriora-
rem ouaté o momento adequado para a sua queima. 
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No contexto da sensorialidadexa1nânica, a visào e a audiçào parece1n ter tuna alta 
complementaridade. A doença, a razào primordial da provocaçào do transe por 
intoxicaçào por tabaco, abre um canal de comunicaçào com as alteridades extra-
humanas que permite o diagn6stico. Enquanto a visào esta mais voltada para o 
diagn6stico-ver: descobrir: revelar-, a audiçào (a müsica no caso) esta relacio-
nada à expansào do evento em que se insere a cura, abrindo um outra canal de 
comunicaçào com o « sobrenatural »,que se expressa sobretudo na festa. Nào quero 
dizer corn isso que as artes visuais sào 111enos itnportantes do que a mUsica na 
estruturaçào <las festas de apapaatai. Estas dependem da produçào de pinturas 
corporais e de artefatos para assegurar os estados de alegria e beleza propicios ao 
estabelecimento <las relaçôes amistosas com os apapaatai; digamos, sem deixar de 
lado a « amizade força da », que essas relaçôes sào também de « domesticaçào ». Na 
s6cio-16gica wauja, os inimigos podem ser « conquistados »coma oferta de comida e 
con1 prazeres estéticos. 

Em situaçôes de doenças graves, a realizaçào de mna sessào de cantos xamânicos 
(p11kayeke11e) tem por objetivo tirar enormes quantidades de feitiços do corpo do 
doente. Além dos cantos, faz-se o uso de chocalhos (Coelho 1988), instrumentas de 
imenso poder terapêutico. Segundo observaçôes de Mello (1999, p. 182), «a cura de 
um doente esta relacionada à satisfaçào do Apapaatae com a müsica ». Mas nào s6 
isso : as musicas de pukayekene agem como extratores dos objetos patol6gicos. 

Nas festas de mascaras e flautas de apapaatai, a müsica tem o pape! preponderante 
de concluir mu ciclo de comunicaçào que se inicia de mu modo muito restrito, a partir 
da experiência visionaria do yakapa e do doente. Este processo de comunicaçào 
alarga-se con1 a festa ao envoJver o resta da comunidade num evento e1n que 1nùsica, 
drama, <lança, mascaras (na/) e ornamentaçào corporal integram, de modo tem-
porârio e euf6rico, u1n ser « sobrenatural » entre os Wauja. 

Para os xan1às atuais, os seus pr6prios adoecin1entos graves foran1 as situaçôes 
« pr6-xamânicas »que acenara1n para as suas alianças coin os a11apaatai. De acordo 
coin a coragein, vontade, aspiraçào e resistência do doente ele passa a ser uin xamà. 
Dos apapaatai que o adoeceram especificamente ele recebera fortes auxilios em seus 
desafios divinat6rios e seguras orientaçôes pelos caminhos dos mundos « invisiveis ». 
De resto, o doente que se tornou xamii precisara aperfeiçoar sens conhecimentos e 
poderes com professores de xamanismo, para quem os pagamentos deverào ser muito 
generosos, casa contrârio o aprendizado nào ocorrerâ. 

Essa relaçào de reciprocidade, mantida entre o doente, o xamà e os apapaatai, 
demonstra que estes ültimos nào sào simplesmente monstros ferozes ou inimigos dos 
humanos. Sao, sitn, ferozes, einbora potencialmente amistosos. A reversào da agres-
sào dos apapaatai em aliança dependera <las habilidades dos xamiis em negociar a 
alma roubada e oferecer festas (leia-se comida, alegria e beleza) aos apapaatai. A 
reversào <las atitudes de medo e respeito, que os Wauja nonnalmente têm para com os 
apapaatai, para atitudes de amizade e intimidade é mu neg6cio politico, mu tipo de 
diplomacia xamânica com as alteridades « sobrenaturais ». 0 resgate da alma do 
doente é a politica c6smica (Viveiros de Castro 1996) em um dos seus mais altos niveis 
de manifestaçào. 

Embora o adoecimento grave, em conseqüência do roubo da alma, seja indesejavel 
e cause muito medo, ansiedade e tristeza ao doente e demais membros da comunidade, 
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cssa parece ser a ùnica situaçào concreta que cria as condiçôes para u1n provâvel 
futuro contato amistoso entre o doente e os agentes de sua doença. 0 adoecimento e 
a intervençào xa1nânica operatn no sentido da inclusào do outro e da sua « do1nesti-
caçào », cujo processo se inicia corn uma guerra que envolve o roubo <las aln1as 
hu1nanas, as quais sào sin1ultanean1ente a itnagen1 e a substância vital <las pessoas. 

2. POTALAPITSIB PAAPJTSJ: AS NOÇÔES DE I11AGE11 E AL11A 

0 tenno potalapitsi expressa a idéia de« mna copia fiel» construida à maneira de 
uma imagem figurativa. No entanto, pota/apitsi lem significados muito mais amplos, 
sendo mna noçào basica para o entendimento da cosmologia wauja. Entre os Yawa-
lapiti, Viveiros de Castro (1977, p. 122), procurando identificar concepçôes nativas 
sobre simbolo, chegou à noçào de pitalatisi (figura, desenho, fotografia, imagem), que 
ta1nbén1 poderia ser traduzida por for1na. Gregor, entre os Mehinako, aproxin1ou-se 
com precisào do contexto que revela o significado da noçào de imagem : 

Jvleus professores tentavatn, nntitas vezes, por 1neio de 1napas ou figuras, patalapiti, fazer-111e 
co111preender o que estava111 falando. Un1 patalapiti é a representaçào de algo que é real, e a 
prépria representaçào contétn utna realidade e1n si 1nes1na (grifo n1eu). A figura de u111 espirito 
pode ser perigosa porque, con10 todas as figuras, inclui pelo 1nenos alguns traços que definetn o 
que é real, substancial, tais con10 fonna ou espaço (Gregor 1982, p. 38). 

Ao que tudo indica, potalapitsi, pitalatisi e patalapiti sào termos cognatos, apon-
tando para a tnes1na noçào, ou grupo de noçôes. 

Entre os Wauja, na mesma medida em que as imagens podem dar existência a algo 
antes inexistente, elas ta1nbén1 podem vivificar e presentificar seres que jâ existe1n, tnas 
que s6 podem ser vistos pelas pessoas comuns (nào-yakapa e nào-doentes graves) a 
partir da elaboraçào « artistica » deles, o que em geral acontece nos rituais de 
mascaras e fiautas. Desenhos ou mascaras de apapaatai integram a ordem da minia-
turizaçào (ou do modelo reduzido, como denomina Lévi-Strauss em 0 pensamelllo 
se!vage111, 1989), nào sào 1netâforas nen1 tneras representaçôes. As tnâscaras sào a 
invisibilidade tornada visivel. Trata-se mais de um estado de transformaçào das 
sensibilidades perceptivas do que da representaçào no sentido mais convencional que 
esta possui na filosofia ocidental. A noçào de potalapitsi opera no nive! da réplica. 
Para os Wauja, a imagem vivifica aquilo que se confeccionou ou desenhou, esta é uma 
das razôes pelas quais produzir objetos artisticos nessa sociedade é algo tào séria e 
perigoso, e estâ reservado, inas nào exclusiva1nente, a pessoas que n1antê1n algun1a 
relaçào privilegiada com o « sobrenatural ». 

Os Wauja identificam dois tipos de alma : a« alma-sombra» (yakula) e a« alma 
do (ou no) olho » ( ojutai ogamawato). Este artigo aborda apenas a segunda, que é 
também entendida como substância vital (paapitsi). Nos niveis abstratos, essa alma é 
a consciência e a 1nen16ria, no nivel concreto ela se inanifesta enquanto u1n reflexo do 
scr no centra de cada olho. A noçào ahna-olho / alma-consciência / substância vital é 
hom6loga à noçào de imagem, sendo também mna das peças fundamentais para a 
cxplicaçào dos estados de transe, sonho, adoecimento e morte, pois a paapitsi é a alma 
« fragil »que pode se descolar do corpo, dai a relativa facilidade com que os apapaatai 
a rouba1n ; e1n casos extre1nos, a demorada ausência da paa11itsi pode levar o corpo da 
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pessoa à morte: eis a estreita dependência de vitalidade que o corpo possui coma 
alma. 

Do ponto de vista dos humanos, as suas aimas silo o principal alvo de ataque dos 
apapaatai e yernpoho, mas para estes o ataque reveste-se de outro sentido : é a îmica 
forma de criar as condiçôes de uma reciprocidade forçada corn os humanos, os 
detentores dos alimentas e da tecnologia que outrora foram deles (vide explicaçôes na 
seçào seguinte). 

Nào é exatamente a alma que é « frâgil », e sim o corpo, este sendo incapaz de 
sobreviver sem aquela. Os Wauja acreditam que o corpo humano nào resiste a um 
contato prolongado com os apapaatai e yerupo/10 - ou seja, quando os seus feitiços 
nào sào extraidos -, inas a ahna pode viver entre eles, para todo o se1npre, na tnais 
plena segurança e satisfaçào. Essa flexibilidade ontol6gica, representada pela extra-
ordinâria mobilidade da alma, conduz a mna mudança de perspectiva : a alma se vê 
gradualmente ressocializada entre os monstros. 

A literatura da regiào faz algumas referências ao uso de spirit catchers materiali-
zados por bonecas de libras vegetais (lyàu opotalapitsi, em wauja ; yakulatsa, em 
Yawalapiti; ｫｾｦ･ｧ￩Ｌ＠ em kuikuro e ta'angap, em kamayura). De acordo corn as etno-
grafias de Carneiro (1977), Viveiros de Castro (1977) e Menezes Bastos (1984-85), o 
xamà defuma a boneca : ela esta, entào, potencialmente viva para alojar temporaria-
mente a alma roubada ao doente. Em seguida, a boneca é levada até onde se encontra 
o apapaatai, que estâ en1 posse da a1111a do doente. Carneiro narra u1n casa dra1nâtico 
em que mn yakapa Kuikuro mergulha abraçado a uma boneca kefegé até o fundo da 
lagoa para recuperar a alma roubada de um paciente (Carneiro 1977, pp. 220-222). 
Depois de um esforço colossal o xamà consegue tomar a alma do apapaatai e coloca-la 
na boneca. Esta contém agora a substância vital do doente. Por mn processo de 
transubstanciaçào, a boneca toma-se a imagem viva do doente. 0 xamà carrega a 
boneca fortemente abraçada ao seu peito até a aldeia, para entào transferir a alma que 
esta na boneca para o corpo do doente. 0 uso de bonecas spirit catchers também é 
relatado entre os Mehinako, que têm procedimentos muito semelhantes aos descritos 
acima (Gregor 1982, p. 313). 

A questâo da imagem humana envolve outras con textos além da cura xamânica. 
Segundo Coelho (1991-92, p. 61), os Wauja consideram perigoso conservar fotogra-
fias das pessoas que ja morreram. É recomendada a destruiçâo dos seus retratos para 
que a viagem da alma do morto, até a aldeia celeste, nào seja impedida ou retardada. 
Ao longo do trabalho de campo, pude observar uma enonne evitaçào quanta ao 
retrato na arte wauja : todos os informantes recusavam o pedido de que desenhassem 
algum de seus parentes ou amigos xinguanos, no entanto, obtive facilmente retratos 
desenhados de indios nào-xinguanos e de uma estrangeira, que foram objetos de 
muitos risos. A conclusào de Coelho (1991-92, p. 61) de que« retratos sào dotados de 
uma força viva, como se de certa n1aneira duplicassen1 a pessoa dos retratos », 
corresponde plenamente à idéia wauja, presente em diversos contextos, da dificil 
dissociaçào entre alma e imagem. 

A cultura xinguana desenvolveu mna especial necessidade simbôlica de transfor-
mar imagens figurativas bi ou tridimensionais em algo vivo ou potencialmente vivo : 
os atos do demiurgo Kwamutà e de se us net os Kamo e Kejo (os innàos gêmeos Sol e 
Lua) ao criare1n os pritneiros hu1nanos 13

, os atos dos xatnà.s ao confeccionaren1 as 
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bonecas spirit catchers, as efigies dos n1ortos no Kau1nai, o ta'angap do ritual Ya1vari 
ou as mascaras de apapaatai sào alguns dos exemplos mais visiveis. Conforme as 
ctnografias dos rituais, pode-se dizer con1 certa segurança que sào os sentin1entos de 
proximidade, compartilhamento, reciprocidade e reconciliaçào que estào a orientar o 
scntido simb6lico da produçào dessas imagens. 

3. A TEMÀTICA DAS IMAGENS 

As descriçôes cosmo16gicas a seguir baseiam-se amplamente nos desenhos que 
tcn1atizan1 os seres extra-humanos, feitos, e111 sua tnaioria, pelas xan1às visionarios 
(vakapa), de acordo com a tradiçào iconografica das mascaras e da ornamentaçào da 
cultura n1aterial \Vauja, en1bora coin elaboraçôes formais inuito inais sofisticadas. 

Assim como o mito, o desenho expressa mna percepçào particular da temporali-
dade, pois o que se vê sobre o pape! sào as réplicas de antiqüissimos seres que os Wauja 
consideram ter atravessado a fronteira que separa a humanidade da animalidade / 
n1onstruosidade. E1n sua hist6ria ren1ota, esses seres extra-hu1nanos con1plexifica-
ram-se, com real intençào, devido ao desvairado medo que tiveram do cataclismo 
original. Confusos e sem a possibilidade de conservarem todos os traços sociais e 
1norais que os hu1nanizavan1, eles acabaram ficando presos nun1 n1undo de atnbigüi-
dades ontol6gicas e de poderes nefastos dificilmente controlaveis. Vejamos a seguir 
alguns detalhes sobre como os desenhos desses seres foram feitos. 

Nota-se na rapidez, na precisâo e na fluidez dos traças, 111as sen1 tun esquen1atis1no 
rigido e estéril, mna plena certeza das formas e do modo de construçào do espaço 
plastico. Tais manifestaçôes expressivas sào analogas à fluidez discursiva observada 
nas narrativas miticas. Estes dados reforçam a idéia de que os desenhistas nào têm 
dùvidas ou inseguranças sobre o que eles colocam no pape!, e que os desenhos 
possuem u111a correspondência complen1entar en1 relaçào aos 111itos. Portante, os 
desenhos nào sào « ilustraçôes »dos mitos, e nem os mitos « legendas »dos desenhos. 
En1bora exista essa co1nple1nentaridade, ela nâo ocorre de tnodo auton1âtico, pois os 
desenhos assumem um status independente, constituindo mn campo reflexivo proprio 
sobre as alteridades extra-humanas. 

Percebi, desde as primeiras folhas preenchidas, que os desenhistas nào faziam 
grandes esforços mentais para produzir os desenhos, provavelmente, porque as 
reflexôes ja foram feitas muito antes. 0 pape!, neste caso, nào é muito mais do que o 
suporte final de transferência da in1age111 outrera reservada ao mundo dos sonhos, 
transes e mitos. Ao fazer a transposiçào <las imagens oniricas para o pape!, os yakapa 
estào abrindo, a partir de mùltiplos espectros interpretativos pessoais, a « caixa 
preta » que é o mundo dos sonhos e dos transes, 1nas, sobretudo, traçando un1a 
ontologia e mna cosmologia. Penso que se nào houvessem possibilidades de expressar 
tais imagens oniricas plasticamente, seu conceito visual (imagem mental) continuaria 
existindo e tendo extrema importância para os xamàs. A figuraçào dos apapaatai, 
rempoho e animais é o resultado (1) do eximio domînio sobre as formas tradicionais 
de expressào visual (trançado, pinturas corporais e de artefatos, entalhe e modela-
gem), (2) de uma imensa curiosidade sobre a adaptaçào de processos formais, sobre a 
anatomia, a etologia e a metamorfose dos animais, (3) de exercicios mnemônicos, e ( 4) 
de uma certa liberdade de criaçào e interpretaçào plitsticas. 
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Nesse contexto de (re)criaçào das imagens das alteridades extra-humanas (e aqui 
nào me refiro apenas às imagens bidirnensionais, inas às n1âscaras de festas tan1bé1n), 
deve-se ter claro que os apapaatai e seus conhecitnentos artisticos (pinturas, orna1ncn-
tos, danças, musicas, festas) sào sempre descobertas pessoais : a experiência profunda 
com o « sobrenatural » é essencialmente de ordem individual 14

• Dai os desenhos dos 
apapaatai e yerupoho circunscreverc1n-se a un1a esfera relativan1ente idiossincrâtica de 
« representaçào » visual. No entanto, as muitas variaçôes interpretativas individuais 
nào se apresenta1n enquanto realizaçôes isoladas ou contradit6rias, elas s8.o, cada 
uma, pontes de vista con1ple1nentares e interco1nunicantes. Assi1n cada infor1nante-
desenhista, através de suas magnificas e variadas expressividades, contribui para a 
constituiçào de mua iconografia do cosmo wauja que extrapola a dureza das exegeses 
e avança sobre os campos da criatividade e da imaginaçào onirica. 

Na vida wauja, hâ uma presença permanente e ampla de seres extra-humanos que 
retnonta ao ten1po e1n que os anitnaîs era1n gente e falavani. U111 dos principios en1 que 
se baseia essa presença per111anente é o elo continuo entre os a11apaatai e os anitnais. 0 
elo mencionado atinge os Wauja cotidianamente, sobretudo, através de seu sistema 
alimentar e das teorias do adoecimento e do sonho. Passemos à descriçào dos terriveis, 
belos e feios personagens dessa ontologia plastica a partir das interpretaçôes plasticas 
dos yakapa. 

Nos prim6rdios dos tempos, uma profunda escuridào reinava sobre o mundo. Na 
superficie da terra, vivia1n os yerupoho, seres antropo1norfos ou zooantropon1orfos 
(Figuras 1, 2 e 3), e, dentro dos cupinzeiros, viviam os humanos (i.e. os antepassados 
dos Wauja), na mais absoluta penùria de bens culturais : fogo, panelas, cestos, 
con1idas, etc. 

Ntun certo dia, os yerupoho ouviran1 anunciar que os her6is culturais dos Wauja 
fariam o astro solar aparecer definitivamente no céu. Apavorados com a iminente 
mudança c6smica, os yerupo/w lançaram-se num frenético trabalho de criaçào de 
indumentarias, mascaras e pinturas protetoras contra as açôes deletérias e transfor-
1nadoras irreversiveis do sol. Os yerupoho criaran1 indu1nentârias extre1namente 
diversificadas, que na verdade nào eram simples« roupas ﾻＨｮ｡ｾ＠ em wauja) protetoras. 
Ao vesti-las, assu1niran1 un1a nova identidade, a identidade da« roupa », tornaran1-se 
apapaatai: mua realidade ontol6gica que se perpetua desde entào e que corresponde 
a diversas classes de animais vistos cotidianamente pelas Wauja, a uma série de 
artefatos ri tuais (flautas, clarinetes, trocano) e aos seres monstruosos (Iodas as figuras 
reproduzidas, exceto a de nùmero 4), estes visiveis em situaçôes especiais e liminares 
- sonhos de xamàs e de doentes graves, transes e morte - ou quando sào feitas as 
suas mascaras par ocasiào das festas de apapaatai. Os desenhos figurativos apresen-
tados neste artigo sào um casa excepcional de visualizaçào ampla das alteridades 
« sobrenaturais ». 

Dois tipos de transformaçào abateram-se sobre os yerupoho, que correspondem 
precisamente às duas categorias de apapaatai. Aqueles que conseguiram fazer e vestir 
a sua indu1nentâria a tempo tornara1n-se « roupas », que corresponde1n aos seres 
extra-11u1nanos invisiveis e visiveis. Estes Ultitnos sao os anin1ais proprian1ente ditos 
(1na1nfferos, peixes, aves, anfibios, insctos, etc.) e os prin1eiros sao as suas « duplica-
çôes sobrenaturais »que, no entanto, possue1n uina natureza 1nonstruosa ausente nos 
seres visiveis (vide explicaçôes a seguir). Os yerupo/w que ficaram «nus» foram 
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Fia. 1. -Nukài kwnà, yerupoho (casai de panclas ntonstro) 
Autor : Itsautaku \Vanja 

Técnica : crayon si canson. Dllnensôes : 30 x 50 c1n 
Coleçào Arist6tcles Barcelos Neto (1998) 

Fra. 2. - Uwiwiyli kwnà, yerupoho (1nonstro antropomorfo) 
Autor: Ajoukumà \Vanja 

Tb::nica : crayon si canson. Dimcnsôes : 30 x 50 cm 
Coleçào Arist6teles Barcelos Neto (1998) 
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Fio. 3. - Eyusi iyàu, yerupoho (gente-rà) 
Autor: Kamo \Vauja 

Técnica : crayon si canson. Din1ensôes: 25 x 30 ctn 
Coleçào Arist6teles Barcclos Neto (1998) 

F10. 4. -Eyusi (rà) 
Autor : Kan10 \Vauja 

Técnica : crayon si canson. Diinensôcs : 30 x 50 cm 
Coleçào Arist6teles Barcelos Neto (1998) 
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atingidos de maneira definitiva e dritstica com o aparecimento do sol : tornaram-se 
apapaatai iyajo (apapaatai de verdade, ou seja, que nâo usam « roupas »), seres 
cxtren1an1ente perigosos que devoram ou sin1ples1nente 1nata1n seres n1ais fracos, 
dentre estes, os hun1anos. 

Os apapaatai iyajo possuem mua identidade permanente fixada sobre o seu corpo 
através da açào transformadora do sol. Nukài kumà (panela-monstro antropomorfa, 
Figura 1), Eyusi kumà (rà-monstro, Figura 5), Meyejo kumà (gambit-monstro, 
figura 6), Mepe/esi (sanguessuga-monstro, Figura 7) e Kàkàya kumà (gaivota mons-
tro, Figura 8) sào alguns dos inumeros apapaatai iyajo existentes no cosmo wauja. 

Quando os yerupoho, jit vestidos com suas « roupas » viram que o dia estava 
clareando, a maioria lançon-se às itguas, tendo como lider um trio de flautas-
apapaatai denominadas Kawoka. Eyusi (« roupa » ra, Figura 9), Ta/api kumà 
(« roupa » peixe-clarinete, Figura 10) sào exemplos dos milhares de« roupas » em 
permanente criaçào e movimento desde o surgimento do sol. 

0 modela classificat6rio que começamos a esboçar aqui nào é exclusivo aos 
Wauja, os Mehinako (Fénelon Costa 1988 e Gregor 1982) e os Yawalapiti (Viveiros de 
Castro 1977, 1978) também o seguem. Os Mehinako, em particulai; sào mais do que 
mn grupo cognato aos Wauja : os lingüistas chegam a considerit-los como falantes de 
uma s6 lingua (Franchetto 2001, pp. 115-117). As percepçôes desses três grupos 
ara\vak sobre os seres « sobrenaturais » apresentan1 correspondências bastante sitné-
t ricas, conforme se pode notar nas descriçoes de Gregor : 

Os apapiiiyei [apapaatai, em \Vauja] poden1 aparecer sob fonna atnedrontadora e n1onstruosa, 
tal co1no a do apapiiiyei aintyil, 1nas esta é u1na aparência externa. Suas peles sào revestünentos 
( nài) que pode1n abrir, co1no explicou urninfonnante « co1no 1nala provida de ziper ». Atrâs das 
1nâscaras ainedrontadoras e abaixo das horriveis vestünentas, estào os espîritos reais, de 
aparência inuito sernelhante aos Mehinako, tuas sern idade e fisican1ente perfeitos. Estes 
cspiritos sào, apesar disso, perigosos, pois eles pode1n « levar » ( etuka) a ahna de tnna pessoa 
(Gregor 1982, p. 312). 

É muito sugestiva a imagem de uma « mala provida de ziper » para explicar a 
natureza transfortnacional dos seres extra-hu1nanos, no entanto, esta nâo é si1nples-
n1ente u1na itnage111 1netafôrica, 1nas a itnagen1 concreta de co1110 sâ.o as « roupas » 
desses seres. Antes de prosseguirmos com a definiçào da noçào de « roupa », é 
nccessârio esclarecer duas categorias bâsicas que funda1nentan1 a ontologia \vauja, 
kunzà e 111011a. 

A ontologia wauja abrange três macrocategorias : os humanos ou de aparência 
humana (seres fyiiu), os animais, as plantas e os artefatos (seres mona) e os monstros 
( seres kumà, divididos emyerupo/w, apapaatai iyajo e apapaatai onaf, ou simplesmente 
apapaatm). Os tennos mona e kumà atuam como modificadores lingüisticos da 
natureza <las coisas e seres do n1undo, ordenando-os en1 u1na escala continua e flexfvel 
das subcoisas às supercoisas (cf também Viveiros de Castro 1977 e 1978). A categoria 
kzonà (ku111a/u, fen1inino}, que significa arquetipico, extraordinârio, 1nonstruoso, 
gigantesco, perigoso, poderoso e I ou invisivel, aplica-se aos aJJapaatai e aos yerupoho, 
mas em determinados contextos grandes animais predadores também podem ser 
percebidos como tendo uma natureza kumà. A maioria dos seres verdadeiramente 
kunzà possui, alé1n de sua dimensao monstro, u1na ditnensâo visivel e enfraquecida, 
rcpresentada pelos seres e coisas n1011a, terme que, nesse caso especifico, significa 
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Fia. 5. -b)'uû k11111ii, apapaatai iyajo (rà-monstro) 
Autor : Ka1no \Vauja 

Técnica : crayon si canson. Ditnensôes: 25 x 30 cn1 
Coleçào Arist6teles Barcelos Neto (1998) 

Fia. 6. -Afeyejo kwnà, apapaatai iyajo (ga1nbâ-n1onstro) 
Autor: Kama \Vanja 

Técnica : crayon si canson. Dimensôes : 30 x 50 cn1 
Coleçào Arist6tcle,s Harcelas Neto (1998) 

FIG. 7. - Afepelesi k111nà, apapaatai iyajo (sanguessuga-n1onstro) 
Autor: Kan10 \Vauja 

Técnica: crayon si canson. Dilnensôc.s : 30 x 50 cm 
Coleçào Aristôteles Barcelos Neto (1998) 
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FIG. 8. - Kàkàya kwnà, apapaatai iyajo (pâssaro-n1onstro) 
Autor: Kama \Vauja 

Técnica : crayon si canson. Dhnensôes : 25 x 30 cm 
Coleçào Aristôteles Barcelos Neto (1998) 

FIG. 9. -Eyusi kwnà, apapaatai onai (« roupa » rà-monstro) 
Autor : Kamo \Vanja 

Técnica : crayon si canson. Dimensôes : 30 x 50 cnt 
Coleçào Arist6teles Barcelos Neto (1998) 

FIG. 10. -Ta/api ku111à, apapaatai onai(« roupa » peixe-clarinete monstro) 
Autor: Kama \Vauja 

Técnica : crayon si canson. Dimensôes : 25 x 30 cm 
Coleçào Arist6teles Barcelos Neto (1998) 
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visivel, ordinârio e cotntun, correspondendo aos artefatos, plantas e anin1ais pal-
pâveis, aos quais os Wauja identificam de acordo com seus habitats fixos e compor-
tamentos alimentares previsiveis. Em linhas gerais, trata-se de mn sistema em que cada 
coisa ou ser possui u1n « duplo » co-extensivo de natureza monstruosa. Tais 1nonstros 
sào dotados de extrema inteligência, de pontos de vista proprios e de uma sensibili-
dade artfstica especial, revelando-se perigosos, 1naliciosos e criativos, sendo a maioria 
feiticeiros e, alguns, antrop6fagos. Sào estes os seres que defiagram a vingança pela 
predaçào humana de um ser mona, lançando feitiços ou roubando e devorando as 
aimas humanas. 

Os yempo/10, em funçào de sua impressionante ambigüidade «gente-animal » 
ou « gente-artefato » e das suas possibilidades transformativas, constituem a mais 
complexa dessas categorias de seres. Como os yerupoho apresentam as duas naturezas, 
iyiiu e kumii (ha inclusive vârios deles conhecidos como iyiiu kumii e iyiiu kumalu, ou 
seja, homem-monstro e mulher-monstro respectivamente), os Wauja os percebem 
simultaneamente como « gente » e monstro. 0 casa! de panelas-monstro da Figura 1 
sào yempoho canibais, suas relaçôes de identidade corporal voltam-se tanto para o 
corpo humano quanto para as enormes panelas de cerâmica produzidas pelos Wauja 
- observe os seus t6rax arredondados e as suas peles escuras con10 a fulige1n, 
caracteristicas corporais pr6prias das panelas. Jâ o homem-rà da Figura 3 mantém 
relaçôes de identidade com as ras (Figura 4) que nadam nas lagoas onde os Wauja 
pesca1n. 

A natureza transfor1nacional dos seres extra-hu1nanos baseia-se na noçào de 
« roupa » (nai) que pressupôe que seres « sobrenaturais antropomorfos »(os yeru-
poho) podem se « vestir » com formas de animais, plantas, artefatos domésticos, 
instrun1entos 1nusicais e fenô1nenos naturais. Ou seja, a « roupa » é u111a exterio-
ridade animal ou monstro que recobre mna interioridade antropomorfa ou zooan-
tropomorfa, conhecida como yerupoho. A « roupa » é a obra de arte da transfor-
maçào, uma forma exterior singular e criativamente elaborada pelas alteridades 
extra-humanas para estabelccerem diferentes identidades. Ressalto que as« roupas » 
nao sào corpos ( 0111011apitsi). Apenas os yerupo/10, os humanos e os apapaatai iyajo 
sâo corpos, todos os outros seres, inclusive os mais pequeninos insetos, sâo « rou-
pas ». 

A versatilidade na fabricaçâo <lestes seres é imensa : eles podem ser criados aos 
milhares, e cada um deles pode apresentar diferentes motivos grâficos e formas 
anatô111icas. Dentre as 111atérias-primas inais Îlnportantes de u1na « roupa » estâo os 
motivos grâficos « geométricos » e as cores que a singularizam, ta! qua! muna estampa 
de tecido desenhada por encomenda a um estilista. Para os Wauja, muitas « roupas » 
têm requintes de perfeiçâo formai que se tornam objetos de especial interesse estético 
e ritual. As aves e depois as cobras sào tidas como as mais belas criaçôes nesse sen-
tido. 

Através das « roupas », alguns yerupo/10 podem mudar, dependendo de suas 
intençôes, de peixe para ave, de inseto para réptil, de mamifero para anfibio, de ra posa 
para cobra, etc., apontando para mn fiuxo aparentemente infindâvel de transforma-
çôes no cosmo wauja (conforme quadro abaixo). 
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Transfonnaçàes gerais dos seres extra-l11unanos 

yerupoho 

apapaatai k11111ii H H H H H objetos e seres 1110110 

&e ｾ＠ transfom1açôe.s pennaoentes (sem « roupa »)ou temporâ:rias (oom « roupa ,.) 
- - - - - - - - - Fronteira tênue, ambigüidade, co-extensào ontol6gica 

H relaçôes de substância \'ilal, de« do no» e de identidade corporal ; ambigfiidade classificat6ria 
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Na ontologia \Vauja, as relaçôes entre os seres extra-hun1anos apresentan1-se coino 
uma triade, que liga o yerupo/10 (oser antropomorfo que se transforma em apapaatai), 
o prôprio apapaatai (a« roupa » vestida pela yerupo/10 na transformaçào) e o animal, 
planta, fenômeno natural ou artefato (que confere ou inspira a forma corpôrea do 
apapaatm). Esta, porém, é uma relaçào existente apenas entre mna dada « espécie » e 
seus « donos sobrenaturais », e nâo u1na relaçâo indistinta, que envolva toda e 
qualquer « espécie ».Existe uma triade, par exemplo, entre a rà (ser mona, Figura 4), 
as ràs-monstro apapaatai iyajo e 011af(seres kumà, Figuras 5 e 9 respectivamente) e a 
ni-gente (yerupoho, ser antropomorfo, também k11111à, Figura 3) ; as três ùltimas 
scndo as « douas » da rà. É importante esclarecer que os três tipos de seres mencio-
nados sào percebidos coma co-extensivos porque compartilharam mna mesma alma 
1 paapitsi). 

Relaçào triâdica entre os seres extra-luunanos 
baseada no prù1cfcio de co-extensâo 01110/0gica 

Apapaatal 

Kumii 

Yerupoho 

Ser es 
Mona 
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0 princfpio de interseçào da snbstância vital implica que a periculosidade dos 
« sobrenaturais » também esta implîcita e potencialmente presente na dimensào 
ordinâria e visivel (1110110) dos seres. Tal princfpio complementa a idéia <las transfor-
1naçôes, a quai estâ diretan1ente associada à fronteira virtual entre os seres 1no1u1 e 
kumii e sua ambigüidade f continuidade. As diferenças entre animais e monstros 
seria1n, portanto, 1nuito mais de grau do que de natureza. 

CONCLUSÀO 

Procurei ao longo do artigo mostrar que a experiência visual, ao produzir dese-
nhos ou nao, tem um valor reflexivo sobre a alteridade. Muito do que se pode aprender 
sobre a cosn1ologia \Vauja reside no prôprio prazer e interesse \Vanja e1n organizar 
visualmente o seu mundo numa série de informaçôes que s6 podem ser claramente 
acessados através <las imagens. Nao digo isso apenas em relaçào aos desenhos figura-
tivos {potalapitsi) que coletei, mas a todo o conjunto da cultura material e dos 
motivas grâficos « geométricos ». 

As itnagens indican1 con10 os hun1anos pensan1 o seu lugar no 1nundo e con10 
devem ser as suas relaçôes corn as alteridades extra-humanas. Para estes seres, cheios 
de desejo por carne e aimas humanas, os Wauja nào passam, do ponto de vista dessas 
mesmas alteridades, de mua expressào onto16gica fn\gil, embora interessante e 
atraente. Na vastidào dos espaças do cosmo wauja, tudo o que nào é moral e 
fisicamente pr6ximo da noçào wauja de humanidade ideal constitui mn inimigo 
potencial, podendo vira conspirar contra os proprios Wauja. Do nascimento à morte, 
estes indios concebem suas vidas estreitamente ligadas àquilo que os afrontam e lhes 
causa1n 1nedo : os apapaata; e 3ierupolzo. 

Em torno <las relaçôes corn as alteridades extra-humanas, surgem estruturas 
politicas e rituais que amalgamam as relaçôes de reciprocidade entre os Wauja através 
da redistribuiçao de comida e de serviços ri tuais ( construçào de casas, plantio de roças 
e produçào de artefatos de uso doméstico). Ao que tudo indica, o circuito simb6lico 
dessas estruturas parece emergir do complexa da doença. 

A pertinência politica do xamanismo nao se revela apenas no tao referido jogo 
faccional e no ftuxo de reciprocidade negativa que se objetivam na adivinhaçào <las 
causas <las doenças, e1n acusaçües de « feitiçaria », no 1nedo a estas e en1 atos 
defensivos de carâter mâgico-simb6lico, que configuram mua permanente guerra 
simb61ica interna às aldeias e entre as aldeias. Pois o xan1anisn10 xinguano, alé1n de 
poderoso « orâculo policial » (Menezes Bastos 1995), que funciona no âmbito <las 
acusaçôes de« feitiçaria », é um instrumento de negociaçào <las aimas e de mediaçao 
do conftito com as alteridades « sobrenaturais ». A doença em estado grave 
manifesta-se sempre através do roubo da alma do doente por mn apapaatai. 0 pape! 
do xamà wauja é resgatâ-la e reintroduzi-la no corpo do doente, evitando assim sua 
morte em conseqüência da perda definitiva da alma. 0 resgate da alma do doente é 
negociado tête à tête coin o apapaatai que a roubou, nesse inon1ento o xan1à assun1e o 
pape! de um diplomata que promete, em nome do doente, festa e comida ao apapaatai. 

Seguindo essas observaçôes, sugiro, co1no hip6tese, que os xan1às sào os renova-
dores, em pritneira instância, do contrato c6sn1ico, o quai pressupôe, entre outras 
coisas, o estabelecimento de uma relaçào de reciprocidade positiva entre as diferentes 
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realidades onto16gicas (homens e monstros). Ainda no âmbito do contrato c6smico, 
arrisco a hip6tese de que um dos sens aspectas fundamentais é evitar que seres 
humanos sejam metafisicamente transformados em apapaatai. Estaria entào sob o 
poder do xamà manier cada realidade ontol6gica em seu lugar. Ao negociar o retorno 
das ahnas hun1anas roubadas, o xa1nà evitaria a per1nanência definitiva <las ahnas nos 
1nundos dos inonstros e sua « ressocializaçào » entre estes Ultin1os. 

Tomando a evidência das relaçàes de reciprocidade forçada entre os Wauja e as 
alteridades monstruosas, sugiro ainda a hip6tese de que a politica c6smica 
(cf Viveiros de Castro 1996) wauja estaria todo o tempo operando no sentido da 
conversào dos dominios associais, utilizando-se de dispositivos como a arte e a oferta 
de comida, objetivadas nas festas de apapaatai. Por outra lado, a pr6pria festa se 
converteria em acumulaçào de « prestigio ritual » para o doente e para o xamà que 
respectivamente a patrocinou e organizou. 0 referido « prestigio » parece advir da 
disposiçào do doente (sempre auxiliado por sua parentela consangüinea e /ou 
co-residentes) e do xamà (sempre auxiliado pelo apapaatai que originalmente o 
adoeceu) em controlar o associai (caracterizado pelas manifestaçàes do poder malé-
fico das alteridades « sobrenaturais »), evitando o desequilibrio entre as duas realida-
cles ontol6gicas. Seguinclo esse raciocfnio, as festas de apapaatai seriam o momento 
final e supremo da superaçào de urna situaçào liminar (a doença) em que urn ente 
wauja (humano) esteve prestes a se transformar metafisicamente num outra (mons-
tro ). Nesse sentido, as festas de apapaatai apontam para um jogo simb6lico de 
reelaboraçào / reproduçào da identidade e da alteridade entre os Wauja, jogo este 
caracterizado co1no u1na experiência enùnente1nente artistica. 

* Manuscrit reçu en janvier 2000, accepté pour publication en in ars 200 l. 
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6. Osyakapfl forn1am u1na con1unidadc « panxinguana », sendo aparentc1nente a sua« capital» a aldeia 
ka1nayurâ de Ipavu, a quai é refcrida pelos \Vauja como um lugar de aprendizado e de xa1nàs de grande poder 
que tê1n exercido fascfnio e interesse para alé1n <las fronteiras do 1nundo xinguano (Menezes Bastos 
1984-1985 e 1995). 

7. Sobre a questào <las relaçôesentrea feitiçaria e o faccionalisn10 polftico wauja vidcireland (1986, 1988 
e 1993). 

8. Pulu Pulu éa ârvoreusada para se fazeru1n instrun1ento nn1sical de pcrcussào hon1ônin10 (« trocano » 
en1 português). 0 instrun1ento, e1n si, é considerado um apapaatai, e residència de alguns outras. Assiut co1no 
as flautaskall'okc7, o Pulu Pulueslâ envolto de proibiçào visual por parte das mulheres. A Ultiina festa de Pulu 
Pulu na aldeia wauja foi rcalizada en11947. A Unica descriçào diz tratar-se de« u1n grande tronco de ârvorc 
co1npletamente oca, aberto nas extremidades, n1edindo pouco mais de un11netro de diâmetro e estendendo-se 
e1n todo o co1nprimento da casa [dos ho1nens]. Êsse tronco apresentava ainda desenhos vârios, na maioria 
zoomorfos, por tôda a sua parte externa »(Lima 1950, p. 7). 

9. Os nontes dos seres extra-ln11nanos reconhecidos por apapaatai e yerupoho aparece1n en1 maiùsculo 
cnquanto o dos anÎinais e artcfatos, en1 minùsculo. Por exemplo : Kukuho refere-se ao apapaatai (o 
« espfrito ») e kukuho à larva sphingidade sp. (o anhnal), e Kawokli e kawokil, respectiva1nente, ao apapaatai 
e à flauta. 

10. espaço <leste artigo nào 1ne permite descrever os pormenores do con1plexo siste1na do adoecin1ento. 
De u1n modo geral a doença (ou seja, o ataque de uni apapaatal) é deflagrada pela quebra de tabus 
alitnentarcs, sexuais e laborais e quando a pessoa tem witsixuki, noçào que pode ser aproxi1nadan1ente 
traduzida pela nâo satisfaçâo de uni desejo alin1entar e pelo esquecin1ento ou recusa de alhnentar-sc 
regularn1ente. Enfim, o que deflagra a doença sào as negligências sobre si pr6prio ou sobre os filhos 
pequenos. 

11. Entre os Sanumâ, espfritos « sobrenaturais » aproveitam o corpo do xatnà para viver en1 seu peito e 
conseguir un1a pseudocorporalidade (Taylor 1976, pp. 45-47). A idéia de que seres extra-humanos rcsidem 
dentro do corpo do xamà é 11111 aspecta fundamental nos xan1anisn1os sanutnâ (Taylor 1996) e \Vanja, 
apontando para as suas naturezas transespedficas e ao mesmo te1npo an1biguas (Viveiros de Castro 1977, 
pp. 220-232e 1996, pp. 117-120). 

12. Esse tipo de feitiço é chan1ado pelas 'Vauja de iyàu opotalll (1naleficio de gente; coisa vil feita par 
humano), o quai se difere de apapaatai onuku!a (ficcha de feitiços « sobrenaturais »). 

13. A humanidade foi (re)criada a partir de pedaços de pau, que se tornaram vivos ap6s a pintura, a 
defun1açào e a nnlsica executadas pelo de1niurgo. As versôes con1pletas do mito de origem \Vanja 
encontran1-se e1n Schultz (1965) e Mello (1999) e as versôes kamayurâ en1 Villas Boas & Villas Boas (1970) e 
Agostinho (1974). 

14. As consideraçàes Mehinako (Gregor 1982, pp. 316-320) e Yawalapiti (Viveiros de Castro 1977, 
pp. 225-229) a respeito dessa questào aprcsentam absoluta corrcspondência con1 o que pude observar entre 
os \Vauja. 
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