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Resumo

Esta etnografia sobre os sanumas, subgrupo yanomami do alto rio Auaris, estado de
Roraima, explora os aspectos mais centrais de sua vasta e complexa cosmologia. Para
tanto, discutem-se nocdes relativas a pessoa, aos seres ndo humanos e a0 xamanismo
que, juntas, revelam dois grandes temas: 0 metamorfismo, processo de formacdo do
cosmos e dos seres baseado na transformacdo continua por que estes passam, e a
fisicalidade do ser, que se refere a capacidade xamanica de transformar em realidade
concreta os seres e situagfes de outras dimensdes que ndo sdo perceptiveis aos sentidos

dos ndo xamas.

Abstract

This ethnography focuses on the Sanum4, a Yanomami subgroup located on the upper
Auaris River, in the northernmost state of Roraima in Brazil. It explores the most
central aspects of their vast and complex cosmology by discussing the components of
the person, of non-human beings, and shamanism. Together these aspects of the Sanumé
system of ideas unveil two major themes. One, metamorphism, refers to the process
through which the cosmos and its beings were created and are maintained by means of
their constant transformations. Two, the physicality of non-worldly dimensions, that is,
the reality of cosmos and beings whose concreteness can only be revealed via the
shaman’s capacity to make visible what would otherwise be imperceptible to the senses

of non-shamans.
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Convencoes

As palavras em sanuma e demais linguas yanomami estdo escritas em itdlico,
conforme apresentada no material bibliografico utilizado. Os nomes pessoais ndo sao
citados em respeito a preferéncia dos sanumas de manté-los em sigilo. Os nomes que
aparecem sdo aqueles de dominio publico, como, por exemplo, 0s nomes dos grupos
locais, que em geral se baseiam em nomes pessoais. Os nomes das etnias indigenas
seguem as normas do portugués, incluindo o plural. As vogais da lingua sanuméa que

néo existem em portugués sdo as seguintes, conforme Borgman (1990):

i —vogal central alta ndo-arredondada (semelhante ao i na palavra inglesa bit)

o — vogal central média ndo-arredondada (semelhante ao u na palavra inglesa but)
th — consoante oclusiva, dental aspirada (semelhante ao t na palavra inglesa tea)

x — consoante fricativa, alveolar palatal (semelhante ao x na palavra portuguesa xicara)

Vil
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Introducéo

Este trabalho € resultado de uma pesquisa com 0s sanumas, subgrupo
yanomami do alto rio Auaris, norte do estado de Roraima. A proposta central é
apresentar a cosmologia sanuma a partir de no¢des relativas a pessoa, aos seres ndo
humanos e ao xamanismo. Dois grandes temas revelam-se na discussao dessas nogoes:
0 metamorfismo, ou seja, a capacidade do ser de transfigurar-se, que é fundamental para
se compreender a formacdo da populacdo do cosmos e a atividade xamanistica; e a
fisicalidade do ser, que se refere a visibilidade xamanica e a assercdo de que esta lida
ndo com seres e situacBes etéreas, espirituais, mas com concretudes.

Esta pesquisa sobre cosmologia, pessoa e xamanismo vem complementar a
etnologia dos sanumas, que estdo no lado brasileiro, feita por Ramos (1990) com seus
estudos sobre sistema de parentesco, nominacgdo, historizacdo do espaco e relagdes
intergrupais e por Taylor (1974) que focalizou o sistema de proibi¢Ges alimentares da
fauna e classificacdes etarias da populacdo sanuma. Ela esta também inserida no quadro
etnogréafico yanomami que ja conta com varias contribui¢des sobre cosmologia (Albert
1985, Colchester 1982, Lizot 1988b, Smiljanic 1999). A situacdo yanomami €
especialmente propicia para desenvolvermos o que Fred Eggan (1954) chamou de
“comparacgdo controlada”, ou seja, apresentar uma matriz cultural comum sobre a qual
se plasmam as especificidades subgrupais. Minha intencdo é, portanto, discutir alguns
temas da ampla e complexa cosmologia sanuméa e contribuir para a construcdo dessa
matriz yanomami.

Os sanumas compdem um dos quatro subgrupos conhecidos da familia

linguistica yanomami, que inclui também os yanams, yanomaes e yanomamds



(Migliazza 1967). Os yanomamis estdo localizados em ambos os lados da fronteira entre
0 Brasil e a Venezuela. Sua populacdo total, no Brasil, é de 11.700 pessoas €, na
Venezuela, de 15.193 pessoas (ISA — Instituto Socio-ambiental, 1992). Os sanumas
estdo localizados na regido mais setentrional do territério yanomami, espalhados por
ambos os lados da fronteira Brasil-Venezuela. No lado brasileiro, os sanumas contam
com, aproximadamente, 1500 pessoas, distribuidas por 28 comunidades (fonte URIHI —
Salde Yanomami, 2003') e na Venezuela, cerca de 2.287 (fonte SIVO — Sistema
Integrado de Indicadores Sociales para Venezuela, 2001).

Os sanumas com 0s quais realizei a pesquisa se autodenominam sanima topo
(sanima significa gente e topo € a indicacdo do plural) e estdo localizados no macico
guianense ou, mais especificamente, na bacia do rio Auaris, serra Parima, estado de
Roraima. Como todos os yanomamis, 0s sanumas de Auaris praticam a agricultura de
coivara. Os dois principais alimentos cultivados s&o a mandioca e a banana. Estes e
outros produtos das rogas compdem a maior parte de sua dieta, embora a coleta e a caga
tenham importancia crucial em sua subsisténcia®.

A pesquisa foi realizada em Auaris, na margem direita do alto rio Auaris, nas
imediacdes do posto da Missdo Evangélica para Amazonia (MEVA), do quartel do
exército, do posto da Fundacio Nacional do indio (FUNAI) e do posto central da Ong
URIHI-Saude Yanomami, mais tarde substituida por funcionérios da Fundagdo
Nacional de Saude (FUNASA). Todas as instalacfes dos brancos estdo localizadas do
na margem direita do rio Auaris. O grupo de Auaris é formado por 214 pessoas, himero

alto com relagcdo aos padrdes de outros agrupamentos, que costumam ter de 20 a 50

! Ver mapa produzido pela Ong URIHI, no final desta introdugéo, onde ¢é apresentada a distribuigdo dos
grupos sanumas juntamente com trés grupos yecuanas.

2 para maiores informagdes sobre a subsisténcia sanumé e organizac&o social, dindmica da distribuic&o
das pessoas nas casas e formacao dos grupos residenciais ver Ramos (1990).



pessoas®. Além da diversidade de brancos que os rodeiam, os sanumas dividem uma
mesma regido para agricultura, coleta, caca e pesca, com um grupo yecuana, povo da
familia linguistica caribe, formado por, aproximadamente, 270 pessoas. Essa aldeia
yecuana esté localizada na margem esquerda do rio Auaris, a uns 10 minutos rio abaixo
em motor de popa. Embora intenso, o contato dos sanumas com os yekuanas ndo é
diério e reveste-se de certa tensdo decorrente de seu passado belicoso (Ramos 1980,

1990, 1995).

A proximidade dos brancos faz do grupo de Auaris um pdlo de atracdo
fundamental de sanumas que pretendem adquirir bens e servicos. Os sanumas em
Auaris dividem-se em cinco grupos agnaticos, relacionados entre si por
consangiinidade e afinidade. S&o 21* pequenas construcdes retangulares, denominadas
sai a, onde vivem familias com arranjos variados®. As habitacdes podem ter de um a
trés compartimentos, delimitados por fogueiras domésticas ao redor das quais estdo

dispostas as redes de seus habitantes.

Condicdes da pesquisa

Em julho de 2003 encontrei pela primeira vez onze sanumas, reunidos em Boa
Vista, capital de Roraima, durante o Il Curso de Formagao de Professores Yanomami
promovido pelas Ong’s CCPY (Comissdo Pro-Yanomami), URIHI- Sadde Yanomami,
Secoya (Servico de Cooperacdo com o Povo Yanomami) e a Diocese de Roraima. Fui-
Ihes apresentada por Alcida Ramos e pude consulta-los sobre a possibilidade de realizar

uma pesquisa em suas aldeias. Ter como intermediaria Alcida Ramos, que tem uma

% De acordo com os censos produzidos pela Ong URIHI.
* Ver croqui no final desta introducéo das distribuicdes das casas feito por um jovem sanuma.
> Para maiores detalhes sobre a distribuicao das pessoas nas casas ver Ramos (1990).



historia de pesquisas e envolvimento politico com o grupo desde 1968 quando iniciou
seu trabalho de campo, facilitou meu acesso aos sanumas e todo o desenvolvimento do
trabalho. Muitas vezes, no campo, quando eu demonstrava ter conhecimento de fatos
préprios de sua cultura, os sanumas ficavam surpresos e perguntavam se Alcida havia
me contado. Ao responder que sim, era como se as conversas fluissem melhor e sem
desconfiangas. Ter como referéncia Alcida Ramos agilizou sobremaneira a pesquisa,
especialmente 0 meu envolvimento com os homens adultos do grupo, interlocutores
privilegiados, que guardavam lembrancas do longo periodo em que ela e Kenneth
Taylor® conviveram com eles. Suas etnografias formaram, indubitavelmente, a base da
minha pesquisa e abriram o caminho que trilhei para chegar a cosmologia sanuméa. No
entanto, no caso de Alcida Ramos, soma-se sua participacdo politica ao lado dos

sanumas que, como ja afirmei, os fez confiar e aceitar a realizacdo do meu trabalho.

Os ultimos dois anos e meio foram totalmente devotados a esta pesquisa. Entrei
no doutorado no Departamento de Antropologia da UnB em 2001 com a idéia de
continuar pesquisando os guarani-mbyas, subgrupo tupi-guarani, com quem realizei
minha pesquisa de graduacéo e de mestrado em antropologia’, também na UnB, mas
acabei substituindo esse projeto pela pesquisa sobre a cosmologia sanuma. As conversas
empolgantes com Alcida Ramos, minha orientadora no mestrado, sobre 0s sanumas

acabaram por despertar meu interesse para a cosmologia sanuma.

Defendi o projeto em agosto de 2003 e fui imediatamente ao campo, onde
permaneci de setembro a novembro. A segunda ida a campo aconteceu entre janeiro e

mar¢o de 2004 e a terceira, em agosto e setembro de 2004. Devido ao pouco tempo de

¢ Alcida Ramos (1972) e Kenneth Taylor (1972) realizaram conjuntamente suas pesquisas de campo de
doutorado com os sanumas do lado brasileiro entre 1968 e 1970.
" A dissertacéo de graduacio foi defendida em 1998 e a de mestrado em 2001.



campo, muitas questdes tiveram que ser postergadas para etapas futuras de pesquisa in
loco. Sabendo destas limitagdes, procurei tornar o campo 0 mais produtivo possivel.
Trabalhei com tradutores, pois, obviamente, ndo consegui ter a fluéncia linguistica que
0 tema da pesquisa exige. Realizei longas e intensas entrevistas com os homens adultos
importantes do grupo, os prestigiados pata topé, em suas casas, acompanhada por um
de seus filhos ou outro jovem com algum conhecimento de portugués. Esses encontros
foram momentos intensos de grande aprendizagem e estreitamento dos vinculos com os
sanumas. Muitas pessoas reuniam-se para ouvir nossas conversas, principalmente, as
narrativas dos pata tdpé sobre eventos especiais vividos pelos antigos, por outros seres
ou sobre o xamanismo, que deixavam todos surpresos ou faziam-nos dar risadas.
Quanto maior a platéia, mais detalhadas eram as historias. Tambeém fiz entrevistas
intensas com xamas mais jovens. Com as mulheres e outros rapazes as entrevistas eram
mais informais e, geralmente, em grupo. Os xamds foram extremamente pacientes
quando me apresentaram um pouco do seu universo, sua delicadeza, generosidade e
bom humor foram fundamentais no desenvolvimento do trabalho de campo, com as
intermindveis perguntas repetitivas, cansativas, ignorantes e 6bvias.

Em Auaris, inicialmente, hospedei-me na casa da coordenadora da educacgéo da
Ong URIHI, num dos agrupamentos sanumas da area. Mais tarde, fiquei alojada na casa
onde um sanuma deixava sua televisdo®, o que ndo chegou a perturbar minha rotina
porque o aparelho ficou sem funcionar a maior parte do tempo. E que a usina do

exército que abastece a area com eletricidade estava constantemente em pane.

® Havia duas televisdes na area e antenas parabdlicas que foram compradas de familias dos oficiais do
exército que partiram definitivamente de Auaris ou pelos missionarios a pedido dos sanumas em Boa
Vista. Quando a pequena usina do exército ndo estava em manutengdo, 0 que era constante, 0s brancos
usavam geradores.



Estrutura da tese

Este trabalho estd divido em trés partes. A primeira parte focaliza a
constituicdo do cosmos e dos seres e inclui os trés primeiros capitulos. O primeiro
capitulo apresenta uma analise das narrativas® que discorrem sobre a origem, a natureza
e 0s principios que ordenam o0 cosmos, trata das forcas que o movimentam, criam e
transformam. No desenho do cosmos sanumd, a dualidade dos irmdos criadores e
transformadores é explicitada. O segundo capitulo é dedicado a ontologia sanuma, a
formacdo da populacdo dos cosmos a partir de uma matéria amorfa, os primeiros
sanumas, que se metamorfosearam, acabando com a indiferenciacdo primeva dos seres,
introduzindo a diversificacdo e fazendo de parte dos sanuméas seres cada vez mais
humanos. O terceiro capitulo apresenta as categorias ontoldgicas do cosmos e discute o
tema do aperfeicoamento da condicdo humana. A segunda parte trata da pessoa e as
situacdes liminares na vida e inclui os capitulos 4 a 6. O quarto capitulo trata do corpo e
da materializacdo da forma corporal, da fisicalidade, ainda que invisivel, de vérias
partes corpéreas. O quinto capitulo apresenta o corpo ndo visivel como objeto de curas
xamanicas, pois é nele que se concentram os efeitos da agressdo sofrida por uma pessoa.
No sexto capitulo serdo detalhadas as modificacfes que o corpo sofre em situacBes
liminares. Discute-se também os perigos de ndo se cumprir corretamente os ritos de
passagem. A terceira parte focaliza o xamanismo e inclui os capitulos 7 e 8. No sétimo
capitulo sera apresentado o corpo do xama e como ele deve ser trabalhado para expandir

suas capacidades especiais. Veremos como 0s cantos xamanicos dos seres auxiliares

% Trato de narrativas e ndo de mitos os complexos discursos dos xamés capazes de conter, sem qualquer
contradicdo, um passado longinquo e um passado recente, por exemplo, de uma geracdo ascendente.
Ramos (1990a) demonstrou como as falas politicas dos indios incluem géneros de discursos que
acreditamos autdnomos e estanques, como, por exemplo, o politico, o histérico e o mitico, o que revela
um mundo conceitual radicalmente diferente. Portanto, para ndo reduzir as falas dos xamas a um Unico
género, utilizo o termo narrativa.



ensinam o xama a desenvolver a extraordinaria capacidade de ver e entender os diversos
dominios do cosmos. O oitavo capitulo trata das acGes xamanisticas que equilibram o

corpo do doente e 0 cosmos, ambos objeto de agressores humanos e extra-humanos.



Mapa 1: Aldeias sanumas
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Mapa 2: Croqui de Auaris
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Parte | - Descri¢cdo do cosmos e ontologia
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Capitulo 1 - Na trilha dos irméos Omaw0 e Soaw6

A teoria sanuma a respeito da origem do mundo ou do universo baseia-se em um
principio semelhante a lei lavoisieriana: “na natureza nada se perde, nada se cria, tudo
se transforma”. No universo sanuma, os seres ndo surgem a partir do nada, eles se fazem
do que ja existe. Novos corpos, novos espagos, novos tempos sdo como reciclagens,
produtos de operagdes sobre o que j& estd dado. No inicio, parecia reinar a amorfia, ndo
havia inimigos ou animais, mas s6 0s sanumas ainda indefinidos. Com o surgimento dos
dois irmdos Omawdé e Soawd, herdis transformadores, intensificaram-se 0s processos de
diferenciacdo, de transformacdo e criacdo do cosmos e dos seres, que continuam até
hoje.

Aquilo que Lévi-Strauss (1989:24) apontou como a base do pensamento
humano, a necessidade de classificar, apresenta-se como o problema fundante da
cosmologia sanumd. Portanto, classificar e diferenciar figuram como acdes que
dinamizam principios, conceitos e categorias nessa cosmologia. As narrativas sobre o
universo tratam de um tempo de indiferenciacdo total, onde ndo havia qualquer
distingdo, mas um Unico tipo de ser ou corporalidade ou matéria ainda amorfa, que
deveria sofrer acdes diferenciadoras, i. €, passar por metamorfoses em um processo sem
fim, o que traria novas tonalidades e nuangas ao mundo.

Esta idéia de um tempo primevo sem diversidade aparece também em outros
povos indigenas. Os makunas, por exemplo, tém uma visdo de mundo
“transformacional” (Arhem 1990), onde o0 “cosmos es visto como constituido por una
serie de formas de mundo separadas, todas las cuales parecen ser transformaciones de
uno a otro” (op.cit: 120). Este capitulo pretende tratar da versdo sanuma a respeito dessa
dindmica criadora do universo, dos seres e da realidade.

12



Para fins estritamente analiticos de organizar as diversas narrativas sanumas a
respeito de fatos ocorridos em varias épocas e diferentes localidades, como veremos no
capitulo sobre o xamanismo, decidi apresenta-las de maneira linear partindo de um
comeco, onde a humanidade quase foi extinta, até chegar a um local mitico-histérico,
saula tulia, onde 0s sanumas dispersaram-se e fizeram-se mais humanos. Contudo, cabe
enfatizar que esse comeco ndo é um evento fundador ou o inicio de tudo, pois existem
fatos anteriores a ele. Trata-se apenas de um dos pontos marcantes da histdria sanuma,
quando ndo restou mais nada e 0s sanumas tiveram que ser novamente criados para que
a partir deles outros seres fossem feitos e os proprios sanumas fossem se definindo e se
diferenciando entre si.

Assim, apresento as narrativas sanumas em “eras”, isto €, periodos que
principiam com um fato determinado ou que originam uma nova organizagdo do
cosmos. Contudo, cabe enfatizar que no interior dessas eras ou entre elas ndo ha
nenhum sentido de linearidade, os eventos podem acontecer ou se repetir tanto no inicio
quanto no fim de uma era e a ordem estabelecida entre elas pode se alternar. O canto
xamanico revela essa ndo-linearidade da historia e a sobreposicdo de dimensdes
espaciais e temporais diversas. Portanto, deve ficar claro que as trés eras que seréo
tratadas aqui — a dos feitos do canibal, a da saga dos irmdos Omawo e Soawdé e a do
desaparecimento dos irmdos deste mundo - ndo sdo estanques ou incomunicaveis nem
tampouco registros de um saber no passado. Elas revelam a maneira como agem as
forcas cosmicas sanumas, transformando aquilo que ja existe e acumulando seres e
dimensGes do universo. A discussdo a seguir visa esclarecer o que sdo essas forcas

transformacionais.
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a. A era do canibal

Os dois irmaos, herois criadores dos sanumas e transformadores do cosmos,

vieram de uma humanidade que ja estava dada. Naquele momento, um sanuma que agia

como um canibal passava por uma metamorfose, estava se transformando em onca.

Comia todas as pessoas e animais de caca que encontrava, 0 que quase provocou a

extincdo dos seres do cosmos. Portanto, vivendo sob a era deste canibalismo

desenfreado e desmedido, 0s sanumas tentavam se esconder para ndo serem vitimas do

canibal. Por fim, restaram apenas duas pessoas, uma velha e sua filha, a méde dos

gémeos Omawd € Soawd, mas esta Ultima viveu por pouco tempo:

H& muito tempo, existia um sanuma forte e agil como uma onga. Havia também
muitas pessoas, muitos outros sanumas, mas este sanuma comegou a comer as
pessoas. As vezes, ele s6 cortava 0 pescogo das suas vitimas e as jogava fora, ndo
comia todo o corpo. Ele matou mulheres, criangas, todo mundo, até que as pessoas
se acabaram e a caca também. Com o 0sso da anta, este sanuma& com habitos
canibais flechava o sanuma, se aproximava dele e lhe dizia para ndo se mexer para
ndo quebrar a sua flecha. Dizia que havia flechado o sanuma por engano, assim a
pessoa ndo fugia e ele a matava. Desse modo, todos os sanumas foram mortos por
ele. Mas, sua fome ndo acabava, ele queria comer mais sanumas.

Restou uma patasoma (mulher adulta), makolimésoma'®, ela tinha uma filha que
estava gravida de dois meninos, Omawa, 0 irmao mais velho e Soawd, irmdo mais
novo. O sanuma-canibal comeu todos os sanumas e a patasoma escondeu a filha
gravida. Ele chamava a patasoma de mamae, mas era mentira, ela ndo era mae
dele. O sanuma-canibal perguntou a patasoma 0 que era aquilo escondido. A
patasoma disse que eram as coisas dela, mas ele viu que era a mulher gravida e a
comeu. No interior da mulher havia dois bebés, que ele jogou no rio. O cutumoni
(peixe card) engoliu os bebés, que foram crescendo dentro de sua barriga. De
dentro do peixe sairam duas criancas, Omawdé e Soawo. A patasoma pegou as

criangas, colocou-as numa cabaca cheia de agua e as criou. O sanuma-canibal

" Makolimésoma é formada pela palavra makoli que significa curare e soma que é o sufixo feminino,
indicativo de mulher. Os sanumas de Auaris conseguem 0 curare por meio de trocas, pois ndao ha na

regiao.
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matou a mée das criancas, mas ndo matou seus filhos porque a velha os escondia.
Com o tempo, 0s meninos foram crescendo.

O sanumaé-canibal ia a floresta todos os dias para tentar encontrar mais algum
sanuma, algum sinal de fumaca que indicasse a existéncia de sanumas. Ele subia no
alto de uma arvore e olhava, procurava sinais de sanuma, se algo havia restado de
sua matanca. Mas, a caga e 0s sanumas tinham acabado, ndo existia mais nada.
Todo dia ele ia procurar algum sinal de fumaca na floresta. A patasoma pedia ao
sanuma-canibal que, quando retornasse a casa, ele gritasse para avisar que estava
proximo. A velha disse-lhe que, quando ele subisse em uma arvore, batesse com
um pau na arvore e que, guando descesse e estivesse retornando, ele deveria bater
novamente com um pau na arvore. Com o primeiro sinal do sanumaé-canibal, a
velha libertava os meninos que estavam na cabaca. Eles ficavam sentados no chéo
préximo ao fogo. Com o segundo sinal, a velha guardava as criangas na cabaca
novamente. Isto acontecia todos os dias em que o sanuma-canibal saia para cacar.
Ele sempre ia a floresta, mas nunca encontrava sanuma porque todos estavam
mortos. SO restaram o sanuma-canibal e a patasoma. Por isso, um dia, ele resolveu
comer a patasoma. Ele queria mexer na sua nuca para maté-la, dar o golpe fatal,
mas ela tinha koami (veneno amargo) em seu corpo. O sanuma-canibal pediu-lhe
para tirar piolho da cabega, ela deixou. Mas, na verdade, ele ndo queria tirar
piolhos da velha, ele abriu a boca como uma onca para dar golpe fatal na velha.
Contudo, ela tinha um gosto amargo e ele ndo conseguiu abocanhé-la. Havia um
veneno na sua nuca: makoli toto (curare).

A patasoma criou 0s irmdos escondido dele, ela os alimentava com comida,
batata, banana. Os meninos foram ficando mais velhos até que um dia a velha disse
que eles ja estavam grandes, ndo precisavam mais ser alimentados por ela e podiam
ir embora, ir para o rio. A velha disse que o sanuma-canibal tinha matado a mée
deles e que eles deveriam vinga-la, pois ja estavam prontos para matar o canibal.
Os meninos foram brincar no rio, Omawdé jogava uma pedra grande para Soawo
gue ndo conseguia segura-la e a deixava cair no chao, espatifar-se, o que fazia
muito barulho. O sanuma-canibal ouviu o barulho das brincadeiras dos meninos e
foi ver quem estava fazendo aquele barulho no rio. Descobriu que se tratava dos
dois irmdos e tentou pega-los. Ele pulava em cima deles, mas 0s meninos
escapavam como se fossem moscas quando tentamos mata-las. Os dois irméaos
subiram em uma arvore para comer frutas. O sanuma-canibal ouvia os gritos dos

rapazes na arvore e foi atras deles, pois estava com muita vontade de comé-los. Os
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irmdos subiram bem alto em uma arvore sem galhos. Fizeram crescer uma bola
grande no meio do tronco da arvore, que inchou e ficou redonda, mas s6 no meio.
Desse modo, o0 sanuma-canibal ndo conseguia subir na arvore. Ele pedia ajuda aos
irmdos, dizia que queria subir e ficar com eles. Os irméos disseram que ndo iriam
ajuda-lo, que ele deveria subir sozinho. Os irmdos fizeram uma outra arvore de acai
bem alta, ao lado da arvore onde estavam. Esta arvore cresceu rapidamente. Na
verdade, eles estavam planejando uma armadilha para o sanuma-canibal, que
Omawo foi testar. Soawo ficou segurando a ponta da folha dessa nova arvore em
cima da outra arvore enquanto Omawdé subia na nova arvore. Quando este chegou
até a ponta da arvore, Soawd, que a segurava, soltou a folha e com o efeito de uma
catapulta Omawé foi lancado longe, em direcdo a umas pedras afiadas. Omawo
quase caiu em cima de uma delas. Depois de testarem a armadilha para o sanuma-
canibal, eles foram chama-lo.

Disseram ao sanuma-canibal para subir na arvore bem alta que estava ao lado da
arvore onde eles se encontravam, assim os trés poderiam comer frutas juntos. Eles
Ihe disseram para subir até o final do Gltimo galho, até chegar a extremidade do
galho, onde os irmaos puxariam a folha e ele poderia passar para a arvore onde eles
estavam. O sanuma-canibal subiu até o final e quando ele estava no lugar esperado
pelos irméos, Omawd soltou a folha e o sanuma-canibal foi langado longe, caiu em
uma pedra afiada que o cortou ao meio. A metade do corpo com a cabega virou
uma onga, éla sanuna a e a outra metade virou outra onca, ola tului a. A patasoma
transformou-se no curare chamado makoli toto. Na verdade, ela é o ancestral do
curare que existe na floresta. Os sanumas experientes sabem encontrd-lo. Na
Venezuela, hd muito cipd desse tipo espalhado pela floresta. Quando os sanumas

vao cacar perto de lugares onde estd o cip6 makoli toto, eles escutam 0 héa (som

~~~~~~~~~ I31]

Os dois irmdos com poderes especiais escaparam de ser comidos pelo sanuma e
vingaram a morte de sua mde, mas cada um agia a sua maneira. Assim, Soawo fez o
barulho no rio que chamou a atencdo do canibal e, em outro momento, quando eles
testavam a armadilha para matar o sanuma-canibal, ele quase langou seu irmdo mais
velho na pedra afiada. Por sua vez, Omawd, com uma pontaria certeira, conseguiu fazer

com que o sanuma-canibal caisse em cima das pedras afiadas, partindo seu corpo.
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Depois de realizarem a vinganca, os dois irmaos comegaram sua saga neste mundo,
agindo sempre conjuntamente, mesmo quando atuavam em assimetria.
Nesse periodo, os sanumas ja sofriam transfiguracdes. A velha sanumé que tinha

o interior do corpo amargo transformou-se em um curare devido a essa peculiaridade.
Por sua vez, o canibal que comeu quase todos 0s outros seres sem discriminacao, até
mesmo sua irma “adotiva”, a mae dos dois irmaos, acabou por se transformar em onca.
Tal capacidade sanuma de se metamorfosear aparecera ao longo de todo este capitulo.

As transformacOes pelas quais passaram o canibal e a velha estdo na base da
ontologia sanuma. Denomino de metamorfismo o principio maior desta ontologia, que
explica a origem da caca, das criaturas ndo-humanas (0s sai topo), dos grupos indigenas
inimigos e dos “brancos” a partir de metamorfoses vividas pelos sanumas. Varias
narrativas exploram detalhadamente como, a partir dos sanumas, surgiram outros seres
no cosmos. Ainda no tempo em que vigorava o canibalismo desenfreado, alguns
sanumas se transformaram em outras criaturas quando tentavam fugir ou se esconder do
sanuma-canibal. O relato a seguir exemplifica isso:

Antigamente, 0 caranguejo era gente, ndo era caca. Havia muitos sanumas, mas o
sanuma-canibal matou todos. Restaram quatro pessoas que fugiram para ndo serem
mortas e comidas pelo sanuma-canibal. Esses sanumas estavam pensando onde
poderiam morar ou se esconder do sanuma-canibal. Pensavam que dentro do rio
estariam a salvo, pois 0 sanuma-canibal ndo gostava de entrar no rio. Um deles
disse aos outros para entrarem no rio e ficarem escondidos no buraco de alguma
pedra. Eles foram ver se isso daria certo, pularam no rio e se esconderam debaixo
da pedra. No momento em que estavam pulando, o sanuma-canibal se aproximou e
conseguiu arranha-los nas costas com suas garras. Como ficaram morando debaixo
das pedras, eles viraram caranguejos com marcas nas costas por causa dos

arranhdes. Por isso, hoje, os caranguejos tém marcas nas costas. Uma mulher
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gravida conseguiu fugir, ela ndo entrou na agua, ndo virou ulitili tops'’ (povo da
floresta, os ancestrais da caca) como os outros. Ela fugiu para a casa onde vivia a
velha e 0 sanumé-canibal. Ela ndo sabia que era a casa dele. Essa mulher era a mée

dos irmaos Omawo e Soawo.

Os dois irmdos encontraram 0 mundo nestas condi¢fes: quase completamente
desabitado e com pouca caca. O fim de boa parte da humanidade aconteceu, para 0s
sanumas, quando eles sofreram a acdo desmedida do canibal, ndo aconteceu quando o
céu desabou, fato que aparece nas narrativas yanomaes (Smiljanic 1999 e Albert 2002).
Sobre uma possivel queda do céu, um xama sanuma afirmou que “Hutumuséliue topo (0
povo que mora no céu) segurava o céu todo dia, toda hora. Mas, um dia, 0 céu caiu e

morreu todo mundo. Os sanumas morreram todos. Omawdé pensou: ‘Eu vou fazer os

sanumas novamente’”. Outro xama complementou:

H& muito tempo atrds, o céu caiu. As mulheres choraram muito. Os xamas
disseram para elas pararem de chorar e avisaram: “Vamos levantar o céu que caiu
com a ajuda dos palahuli tépo (ancestrais de um grupo yanomami, localizado em
Parafuri, que é hekula topo, seres auxiliares do xama)!”. Assim, eles levantaram o
céu e amarraram-no l& em cima. Todos estavam com medo, por isso, eles
choravam. Mas o céu nunca mais caiu, ele caiu sO uma vez e sO a metade.
Aconteceu assim: o céu fez barulho e caiu uma parte. Os xamés pensaram e
conversaram, disseram que se ndo o amarrassem, tudo cairia. Eles fizeram sakona
(alucinégeno), inalaram e amarraram o céu com um cipd diferente, muito duro,

feito pelos seres auxiliares do xama.

Nada mais foi enfatizado sobre a possibilidade de o céu cair. As narrativas
sanumas ndo relacionam a queda do céu e o fim de parte da humanidade de maneira téo
elaborada como as dos yanomaes. Para 0s sanumas, o fim da primeira humanidade esta

associado a acdo canibal desenfreada. Os seres humanos quase todos mortos em tais

1O sufixo -tgpé indica plural, refere-se a um grupo de seres ou um povo. A particula —de indica o
singular. Por exemplo, hekula topd, 0s seres auxiliares do xamd, e hekula de, 0 ser auxiliar do xama.
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circunstancias deveriam ser novamente concebidos pelos irmdos Omawé e Soawd a
partir de um tipo especifico de arvore, como veremos a seguir. Apds encontrarem este
mundo quase totalmente desabitado, os dois irmaos passaram a recria-lo e a fazer outros
seres. Com a presenca desses dois irmdos, outro tempo c6smico se instaurou, a era da

saga dos herois criadores.

b. A saga dos irméaos

O cosmos sanumé configura-se com as acdes desencadeadas pelos dois irmaos
Omawé € Soawo, her6is criadores e civilizadores. Omawé pretende fazer sanumas
imortais e o cosmos em perfeita harmonia. Nele apresentam-se as habilidades
transformativas, criadoras e tipicamente sanuma. Soawo € também criador, mas
enquanto desestruturador dos feitos do irmdo mais velho. Ele (re)cria sobre os atos do
primogénito, ou melhor, suas agdes sdo como reagdes aos atos do irmao ou sdo acgoes
inversas a tais atos. Suas habilidades sdo associadas ao ndo genuinamente sanuma, isto
é, ao “exterior” da sociedade, ao estrangeiro. Veremos as nuancas dessas agdes e
reacOes ao longo deste capitulo.

Lévi-Strauss (1993) discutiu a importancia de irmdos semelhantes a esses nas
cosmologias de diversos indios das Américas, onde ora eles aparecem em uma antitese
ora em uma desigualdade relativa. Assim, nas narrativas indigenas, a recusa a uma
perfeita identidade dos dois irmdos mitologicos € recorrente. Ha, na verdade, uma
valorizacdo da assimetria: o principio do desequilibrio esta no interior do par, um dos
irmdos ocupa o papel de desestruturador, mas criador, produtor e dinamizador do
cosmos. Entre os sanumas, as coisas ndo permanecem na harmonia e na estabilidade

instauradas pelo irmdo mais velho, pois 0 mais novo desestabiliza os seus feitos ou
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modifica suas pretensdes e provoca a transformacgéo. Obviamente, tal desestruturacao é
produtiva, pois estimula a formagao de seres e de dimensdes do cosmos, COMOo vVeremos
a seguir.

A imortalidade dos sanumaés, que Omawdé pretendia fazer, por exemplo, foi
anulada com a acdo do irmé&o, o que originou a morte e o choro sanuma. Nas narrativas
mitico-historicas sanumas, a dualidade dos irmdos aparece em feitos divergentes ou
opostos realizados tanto por eles quanto por outros personagens do cosmos. Omawdé e
Soawo  associam-se respectivamente as seguintes posicoes duais:
trabalhador/preguigoso, criador/destruidor, contido/incontido, fechamento/abertura,
comedimento/desmesura, interior/exterior, siléncio/ruido.

Assim, depois de vingarem a morte de sua mae, os dois irmdos passaram a viver
uma nova era nesta terra e suas agcdes comegaram a ordenar e/ou desordenar o mundo.
Em um de seus feitos, o irm&o mais velho pesca uma mulher, com quem o irmdo mais
novo imediatamente deseja copular. O ato sexual do irmdo mais novo desencadeia a
menstruacdo e é marcado por muito barulho. O irmdo mais velho intervém: manipula a
vagina da mulher, o que a faz menstruar, e modifica a maneira de copular, que passa a
ser um ato silencioso.

A mulher, pescada de um rio por Omawo, € denominada salakalisoma (mulher-
peixe). No universo sanuma, as mulheres surgem sempre associadas ao mundo aquatico.
Na narrativa anterior sobre da origem dos irmdos, vimos como eles sairam da mae e
entraram na barriga de um peixe, de onde foram retirados e depois inseridos em uma
cabaca com agua. No segundo capitulo, veremos que a mée é vista principalmente como
um receptaculo durante a gestacdo do filho; o peixe e a cabaca foram também simples

receptaculos ou abrigos para 0s irmaos.
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Voltando a saga dos dois irméos, a mulher surgiu quando:

Omawdé foi pescar uma mulher no rio para ele, a salakalisoma. Pegou um tipiti
pequeno, pds migangas dentro para atrair a moga e botou no rio. A moga ficou com
0 dedo preso no tipiti. Os irmdos puxaram, puxaram, puxaram e tiraram-na de
dentro do rio.

O ancestral do macaco coatd waxi (que era um sanuma e que mais tarde se
transformou em macaco e originou todos os outros macacos) foi copular com a
mulher de Omawd, mas saiu gritando porque a vagina cortou o seu pénis. Omawéd
olhou dentro da vagina da mulher e viu que havia dentes. Omawdé pegou 0 pénis do
sanuma-macaco que caiu e o pés no lugar novamente. Por isso, 0 macaco coata
(waxi) tem o pénis pequeno, porque foi cortado naquela ocasido. Depois dessa
operacdo, Omawo disse-lhe que agora podia voltar a copular com a mulher, mas
ficou com medo. Os homens ndo podiam ter relagdo sexual com a mulher porque
dentro da vagina era como a boca afiada da piranha, havia dentes iguais aos de uma
piranha. Omawé mexeu na vagina, conseguiu tirar 0s dentes e 0s jogou no rio.
Estes transformaram-se em muitas piranhas.

Depois dessa operacdo, Soawd foi o primeiro a ter relagcdo sexual com a mulher.
Mas fazia muito barulho quando estava com o pénis no interior dela. Omawd
mexeu para arrumar a vagina e tirou um passarinho de dentro da vagina da mulher
que, ao sair, comecgou a cantar. Mas, agora, Soawd ndo conseguia entrar na vagina
porque tinha um peixe (waimdso) parecido com uma enguia dentro da vagina.
Omawd foi tirar o peixe devagarinho de dentro da mulher. Ele puxava, puxava, mas
0 peixe rasgou-se ao meio e fez sair muito sangue. Por isso, todas as mulheres
menstruam porque metade do peixe ficou sangrando dentro da mulher de Omawo.
Por isso, hoje, as mulheres devem ficar sentadas no chdo proximo ao fogo

doméstico.'?

Para tornar possivel a relacdo sexual do irmdo mais novo ou do sanuma-macaco
com a mulher, Omawd retirou o peixe do interior da vagina, 0 que provocou a
menstruacdo. Omawd também ensinou como eles deveriam copular silenciosamente.

Em outra versao, o irmao mais velho reprimia Soawé pelo barulho que fazia com o seu

20 termo sanumé para indicar que a mulher esta sangrando pela vagina ou est4 menstruada é “estar
sentada” (loa). Sue loa kule (A mulher esta sentada), ou que o “sangue apareceu, surgiu” ie kupaso
(sangue surgiu, apareceu).
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pénis dentro da mulher e ensinou-lhe o ato sexual sem fazer tanto ruido. Mais uma vez,
a oposicao entre os irmaos se fez presente: contido e incontido; silencioso e barulhento.
Essa dualidade acaba por diferenciar seres, por exemplo, o ser feminino (a mulher) e o
ser masculino (o homem).

O tema da vagina dentada estd presente em outros povos indigenas onde também
esta associado ao diferencial feminino que é a menstruacdo ou a capacidade da mulher
de ter filhos (Lévi-Strauss 2004). Lévi-Strauss apontou como em diversos grupos
indigenas, os homens conseguem superar a vagina dentada e, nesse processo, acontece a
diferenciacdo de seres do cosmos (op. cit: 141). No caso sanuma, o impasse da vagina
dentada permitiu a definicdo ou a especificagdo da mulher que, de peixe, passou a ser
mulher humana com caracteristicas que contrastam e a opem ao homem. Neste evento,
a disjuncdo ou separacdo de seres aconteceu também em outro nivel: entre incontidos e
contidos. Semelhante ao irmdo mais novo, 0 sanuma-macaco € visto como um ser
libidinoso; veremos no capitulo sobre 0 xamanismo como 0s jovens xaméas evitam ter
seres auxiliares deste macaco, pois ele os levaria a copular muito, o que € prejudicial na
fase liminar da iniciagdo xaménica. Assim, 0 sanuma-macaco e Soawd, com Sua
incontinéncia sexual, opdem-se ao xamé e a Omawdé com sua contengéo sexual.

Os episodios vividos pelos dois irmdos no cosmos prosseguiram. Omawé resolveu
criar os rios e as florestas e dispor as moradas dos seres auxiliares dos xamas, dos
“mestres” dos animais e de outras criaturas. Os relatos a seguir mostram a disposic¢ao da
populagdo no cosmos:

Omawd ndo fez os rios, ele pensava no rio e o rio aparecia. Ele pensava no hekula
de (ser auxiliar) da ariranha naquele lugar e ai ele aparecia. Omawd disse ao hekula
de da ariranha para ficar no rio e ao hekula de da borboleta para ficar na areia do
rio. Ele foi distribuindo os seres e informando as suas moradas. Os hekula topo tém

suas casas onde Omawd indicou. Quando um xama for fazer uma casa no interior
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do peito de outro xama, que € a casa dos hekula topd, estes aparecem e ocupam a

nova morada. Eles vém dos lugares onde viviam no cosmos.

Foram os hekula topo que contaram ao xamad esta histéria. Omaws pegou um
pouco de agua e jogou. As aguas espalhadas pelo gesto de Omawé originaram 0s
rios e igarapés. Os respingos das aguas jogadas por Omawo geraram 0s rios pelo
mundo. Depois, Omawd pegou um pouco de terra e jogou, a terra espalhada
originou arvores, pedras. A terra e a agua foram espalhadas e originaram florestas e

rios.

Os irmdos iniciaram a configuracdo do cosmos que depois continuou
transformando-se. Omawo criou 0 mundo e, da mesma maneira que espalhou agua e
terra para formar rios e serras, ele espalhou ou dispbs os hébitats dos ancestrais dos
animais e de outras criaturas. Quando Omawd aponta onde 0s seres devem viver, ele
ndo esta so tratando da moradia, mas esta relacionando a especificidade corporal de um
ser com determinado habitat. Por sua vez, os “filhos” ou descendentes desses primeiros
seres que foram dispostos por Omawdé sdo hoje facilmente encontrados nesses locais.
Assim, as borboletas sdo encontradas preferencialmente nas areias e praias dos rios
porque foi ai que Omawd situou seus ancestrais. As ariranhas sdo encontradas no rio
porque Omawdo decidiu que elas deveriam estar |&. Ndo devemos nos esquecer que as
primeiras criaturas do cosmos eram sanumas e que, depois de irem viver nesses locais,
0S Seus corpos tiveram que se adaptar ao novo ambiente, e por isso elas se
metamorfosearam em novos seres. Esta relacdo entre corpo e meio onde se vive €
evidente nas narrativas a respeito das transfiguragdes dos sanumas, pois 0 corpo
metamorfoseado deve se adequar a um novo hébitat.

De acordo com os sanumas, a floresta é um conjunto de espacos com varios

ambientes adequados aos seus variados habitantes. Divide-se em setores especificos as
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maneiras e corporalidades dos seres semelhante a um zoneamento ontoldgico. O cume
das arvores, por exemplo, forma um mundo a parte. O sanuma que se aventura por la
para cacar, apanhar cip6s, coletar mel, sabe dos perigos que o espreitam. Trata-se de um
habitat que se opbe ao chdo da floresta, pois quem esta embaixo, no chdo, ndo consegue

ver 0 que acontece em cima, na copa de uma arvore. No alto da floresta vivem animais e

3

também muitos sai tps’, criaturas que podem agredir os sanumas. Nesse sentido,

acontecimentos estranhos em locais inospitos da floresta sdo sinais de perigo e devem
ser tomados com cuidado, pois podem ser moradas de criaturas malignas. Portanto,
assim como a areia do rio é a morada das inofensivas borboletas, a serra longinqua
abriga sai tdpé perigosos:

Um menino, que estava quase para fazer o ritual de puberdade, andava préximo a
uma serra, quando de repente ele ouviu um barulho que vinha da serra e alguma
coisa caiu. Algo caiu e cortou o seu brago. Os velhos ouviram a historia do menino
e pensaram que aquilo ndo iria acontecer mais. Os homens adultos foram procurar
mel na direcdo da serra, onde o rapaz perdeu o brago, ndo a subiram, estavam na
base. Encontraram uma arvore com mel, subiram na arvore e ouviram um barulho.
Um dos homens sabia que alguma coisa ruim iria acontecer. Alguma coisa caiu e
cortou o seu brago. Ele gritou e 0s outros se aproximaram, acharam que era uma
onga que estava comendo o parente. Mas, este estava ainda em cima da arvore,
guando os parentes chegaram e perguntaram o que tinha acontecido. O homem
estava com muita raiva, queria matar seus parentes porque agora so tinha um braco.
Naquela serra vivem Varios sai topo. Os seres auxiliares do xamd chamam esse
lugar de serra dos sai topo. Eles podem ir 14, mas, para 0s sanumas, ir a esse lugar

seria fatal.

Os locais privilegiados para os seres viverem dependem do tipo de

corporalidade que apresentam. Serras distantes e com aspecto sombrio, cachoeiras

3 Os sai t6pé sdo uma categoria ontoldgica, sdo seres com coporalidades e habitos diversos que podem
agredir os sanumas. Essa categoria sera discutida no préximo capitulo. Sai tgpé esta no plural, indica mais
de uma criatura e sai de é o singular, indica uma criatura.
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caudalosas, dosséis de arvores fechadas sdo lugares propicios para se encontrar 0s sai
topd. Por isso, tais espacos sao perigosos. Quando os dois irmdos ainda andavam pela
terra, eles indicaram os hébitats de algumas criaturas, enquanto outras, logo ap6s terem
se transfigurado, ja estavam em suas novas moradas. Muitos sanumas se transformaram
em outras criaturas, animais de caca e sai topo, quando estavam nas copas das arvores.
O relato a seguir revela como a queda de uma arvore fez dos sanumas diversos animais,
alguns moram nas copas das arvores e outros, no chao da floresta:

Antigamente, 0s waika tops™* ndo faziam rocas, ndo tinham nada para comer.
Eles estavam com muita fome, ficaram magros. N&o tinham roga. Hopdliue de (0
ancestral do porco-espinho) saiu para cagar e encontrou frutas (rad nad koko).
Enquanto os outros cagavam, ele ia comer as frutas, queria as frutas s6 para ele e
por isso ndo avisou ninguém sobre elas. Ele era muito sovina. Depois de comer as
frutas, ele voltava para casa de barriga cheia e deitava na rede. Os waika topé
ficavam tristes porque ndo tinham comida. S6 um estava “cheio”, gordo, porque
comia as frutinhas. Os waika tdpd perguntaram por que ele estava com a barriga
estufada. Ele dizia que a sua barriga so estava inchada, mas ele ndo havia comido
nada. Os waika topo insistiam e perguntavam o que ele havia comido na floresta,
mas ele ndo dizia. Daquela arvore, sé sobrou um galho com frutas que estavam
muito altas. Hopdliue de (sanuma-porco-espinho) pegou esse galho e levou para a
aldeia e mostrou aos outros. Os waika topo pediram para ver a arvore. Eles foram
procura-la, pois estavam com muita fome. Mas, 0 hopdliue de mentiu, disse que
ainda havia fruta. Varios homens foram subindo a &rvore para ver se havia frutas
na copa, pois hopdoliue dissera que |4 em cima ainda havia frutas. Os homens foram
subindo um atrds do outro na arvore. E subiram, subiram. Eles subiram bem alto,
mas o cipd grande que eles seguravam arrebentou. Alguns cairam no chédo e
viraram 0s animais que hoje andam pelo chdo, como o quati, 0 porco-do-mato,
caititu. Outros ficaram presos no alto da arvore e viraram os animais que ficam em
cima da arvore como 0s macacos. O sanuma mais pesado quebrou o cipé e virou o
queixada quando caiu no chdo. Todos ficaram com muita raiva, por isso, hoje, 0s

macacos gritam tanto em cima das arvores. Eles ficaram bravos porque hopdliue

Y Waika topé € um subgrupo yanomami, os yanomaes. As narrativas que se referem a eles é também um
comentario sobre a inferioridade desses com relagdo aos sanumas, como observou Ramos (1990).
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foi mesquinho, ele era o sogro dos outros. Assim, eles viraram Varios tipos de
macaco, porco-do-mato, quati, caititu. O sogro, por sua vez, virou hopdlive de
(porco-espinho) que anda dentro dos troncos, dos buracos para se esconder dos
waika topo, ele tem medo dos waika topo. Por isso, 0S macacos sdo magros, 0S
waika topo, que se metamorfosearam neles, estavam magros e com fome porque

nao tinham comida.

Portanto, acOes e reacdes dos sanumas que ocorreram quando estavam nesses
habitats podem marca-los definitivamente e provocar sua metamorfose em outros seres.
Estar nos dosséis das arvores ou na sua base requer corpos distintos, pois sdo habitats
diversos. Algumas aves surgiram de sanumas que cairam das copas das arvores depois

de sofrerem um ataque:

Os waika topo estavam comendo frutas (apia). Eles subiram no alto de uma arvore.
Todos estavam comendo. Outros, 0s palahuli topo, estavam pela floresta e traziam
veneno para cacar. Eles chegaram proximo a arvore de frutas e flecharam em
direcdo ao cume da arvore duas vezes, eles achavam que havia caca no topo da
arvore. Eles estavam atras de caca, ndo sabiam que 0s outros estavam na copa da
arvore comendo frutas; assim, eles acertaram os homens. Os galhos da arvore
comecaram a se quebrar porque eles iam caindo. Contudo, quando eles caiam,
comecavam a cantar e virar passaros (os “pais” dos jacus). Os homens estavam
bem no alto, na copa da arvore e 14 havia dois galhos. Um dos galhos comecgou a
estalar e, no outro galho, estavam os homens. A arvore caiu e eles comegaram a
voar, partiram voando. SO a é&rvore caiu, 0s homens se salvaram: se

metamorfosearam e se salvaram.

Com cada criatura que surge, uma nova configuracdo espacial também € criada,
ao que ndo quer dizer que os diversos seres ndo possam estar em outras localidades, mas
ha& risco no transito por outros espacos, pois, além de ser letal, pode desencadear

transformacdes. Os xamas e seus seres auxiliares sdo 0s unicos que realizam tal transito
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sem sofrer qualquer tipo de acdo maléfica. No “desenho” do cosmos feito pelos irmaos
criadores deve ficar clara esta relacdo entre um ser e um determinado espaco.

Voltando aos feitos dos irmdos. Quando se pergunta a um xama se 0S sanumas
tém remédios semelhantes aos dos brancos, os quais eles denominam de koami
(amargo), para serem tomados, em contraste com a maneira como se da a cura pelo
xamanismo, ele se refere as a¢des de Soaws como ligdes sobre tais remédios. E o ato de
ingerir substancias amargas que evoca a pratica dos brancos.

Soawo ensinou os sanumas a fazer um remédio koami, que é amargo e serve para
matar vermes ou bichos ou, ainda, venenos, que possam estar dentro da pessoa.
Soawé ensinou um sanuma a fazer o remédio para matar verme ou bicho da
semente de mamao. Para a pessoa que esta com o corpo doente, dolorido, suando
frio e tremendo, ele ensinou a fazer um remédio de uma casca de arvore para ser

ingerido. Esses dois remédios sdo amargos.

Soawd aparece aqui associado ao mundo “exterior”, aos brancos. Ensinou o uso
de “remédios” amargos que devem ser ingeridos que se parecem com 0s dos brancos.
Sdo substancias usadas para aliviar alguns sintomas do doente, mas que ndo sdo
utilizados pelos xamas. Por sua vez, Omawd, 0 irmdo mais velho, estad associado ao
Xamanismo, pois é ele quem dispde a morada dos seres auxiliares do xama. Aquilo que
é genuinamente sanuma esta associado ou foi revelado por Omawd; enquanto usos ou
costumes que se assemelham aos dos brancos estdo associados ou foram ensinados por
Soawo. Veremos no proximo capitulo como os primeiros brancos apareceram no
cosmos ao lado de Soaws, acompanhando-o por uma trilha. Desajeitado, com
incontinéncia sexual, criador da morte e do choro, Soawé caminha na companhia dos
brancos. Por sua vez, Omawd cria coisas proprias dos sanumas, marcadamente sanuma.

Um velho xama enumerou as plantas que Omawdé ensinou 0s sanumas a cultivar:
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Omawo disse que iria embora e talvez voltasse. Omawd ia partir, mas antes,
mostrou Varios tipos de bananas (tatea, asokolema tate, maikoximokd, hadua tate,
pixilimé koké tate, wananima tate, telekélemo tate, méta tilemoa tate). Depois,
mostrou o tabaco, 0 mamao, o abacaxi, a macaxeira, a cana de agucar. Ele mostrou
aquilo que ndo precisava ser cozido, os varios méis de abelhas (timanake, soimake,
samonomake, humorand, hisilana, nanimana, kalose). Ainda mostrou as lagartas.
Enfim, todas essas coisas de comer foi Omawd quem fez. Ele foi embora, mas

disse que talvez voltasse.

Omawé fez os alimentos que sdo do conhecimento dos sanumas e nao tém, para
eles, qualquer tipo de associacdo com os brancos. Mesmo aqueles alimentos que foram
introduzidos pelos yecuanas, que, por sua vez, aprenderam com os brancos, 0s sanumas
0s apresentam como proprios ou legitimos do modo de ser sanuma. Eles enfatizam essas
comidas como tipicas dos sanumas em oposicdo aos alimentos que os brancos trazem
para seu grupo, que estdo empacotados, ensacados, enlatados e que, por isso, 0S
sanumas ndo véem ou conhecem o processo de producdo. Os alimentos que sdo
plantados nas rocas, sdo cultivados por eles sdo os marcadamente sanuma. Quando 0s
“brancos” e sua parafernalia, incluindo comidas, surgem na consciéncia mitico-histérica
dos sanumas, os seus alimentos ndo devem ser experimentados pelos xamas, pois eles
poderiam perder seus poderes. Os xamas devem se alimentar daquilo que Omawdé lhes
ensinou a comer. Veremos no sexto capitulo sobre as curas xamanisticas como se
alimentar de coisas que estdo em outras terras, na morada de Outros, pode deixar o
sanuma doente ou provocar sua transfigura¢do em outra criatura.

O efeito desestabilizador dos brancos e também de outros seres relaciona-se a
figura que desequilibra o universo, Soawo. Podemos dizer que a abertura para o
“exterior” esta associada a esse irmdo mais novo, capaz de desencadear forgas

transformadoras, criativas e dindmicas do cosmos, que reagem ou agem conjuntamente
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com as forcas criadoras de Omawo. Portanto, as acGes de Soawd provocaram a
diversificagdo, estabeleceram diferengas entre “interior” e “exterior”. Soawd tambem foi
0 responsavel pela transformagdo dos sanumas em mortos (heno polepo topo), a
alteridade radical por exceléncia. A importancia das agfes que denominei
“desestabilizadoras” esta exatamente em seu potencial transformador, pois com elas se
constitui a alteridade tdo essencial para que os sanumas se definam como seres
humanaos, criando contrastes e diversificando o mundo.

Na interagdo entre estabilidade, simbolizada por Omawd, e instabilidade,
simbolizado por Soawd, surgem novas temporalidades: o tempo ciclico da menstruacao
feminina; o tempo da nova humanidade, dos ancestrais dos sanumas e de outras
criaturas do universo. O tempo finito da vida, a mortalidade e o tempo do contato entre
sanumas e brancos passam a fazer parte da construcdo da historia e organizacdo da

memodria ja na era da saga dos dois irmaos.

c. A origem da vida breve

Apb6s um desentendimento entre os dois irmdos devido & fuga da mulher de
Omawd, que ndo queria manter relacdo sexual com Soawd, 0s dois irmaos se separaram.
Omawé desistiu de fazer os sanumas imortais e resolveu partir sozinho em busca de sua
mulher. O relato a seguir trata deste desentendimento, que originou a vida breve:

H& muito tempo, Omawd guardou sua mulher dentro de casa. Todos os dias, 0s
dois irmdos saiam para trabalhar, pegar madeira para fazer os sanumas. A mulher
de Omaw¢ era a salakalisoma, que foi pescada no rio.

Omawdo foi buscar &rvores (poledi ou polei ou poli) de madeira boa, “dura”
(amatoxi), para fazer os sanumas. Assim, ele pretendia fazer com que 0s sanumas
durassem, ndo morressem, fossem imortais. Feitos desta madeira especial, eles

viveriam para sempre, ndo morreriam. Ficariam velhos e depois rejuvenesceriam,
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renovariam o corpo e sempre seria assim. Omawd ia longe procurar as arvores
especiais porque era muito dificil encontra-las.

Entretanto, Soawé ndo trabalhava corretamente, escolhia arvores (tokoli) muito
“moles” (d@pddi), que morriam, se acabavam rapido. Ele pegava esse tipo de arvore
e escondia o fato do irmdo. Soawd buscava-as em um local bem proximo de sua
casa, onde havia muitas delas. Ndo caminhava muito, como fazia seu irmdo mais
velho, por isso ele ndo encontrava as arvores boas, “duras”, s6 as “moles”.
Enquanto Omawé caminhava para longe e voltava com poucas arvores, pois eram
raras, Soawd procurava pouco, andava nas proximidades de sua casa e encontrava
muitas arvores. Ele voltava com muitas delas, mas todas “moles”.

Omawo avisou que o irmdo deveria pegar as arvores corretas para gue 0s sanumas
ndo envelhecessem e morressem. Mas Soawd continuava a pegar as arvores
erradas. Ele mentia para o irmdo mais velho e dizia que estava pegando arvores
boas e duraveis. Omawdé pegava as arvores certas e pensava que o irmao estava
trabalhando corretamente, que ele também pegava as arvores corretas.

Mas Omawd percebeu que o irmdo nédo trabalhava certo, o que o fez brigar com o
irmao mais novo e dizer que ele estava errado. Omawé ficou triste e decidiu que o
irmao ndo iria pegar mais arvores e que ele sozinho iria coleta-las. Omawé mandou
0 irmao voltar para casa.

A bela mulher de Omawé ficava em casa enquanto eles trabalhavam. Havia um
abrigo dentro da casa de Omawd, onde a mulher estava. A casa era feita de pedra e
estava hermeticamente fechada. Soawd voltou para casa e queria muito ter relagéo
sexual com ela. Agora que Soawd estava sozinho com a mulher, ele teria a chance
de pega-la. Comegou a mexer na casa de pedra, procurando uma maneira de entrar,
mas ndo havia nenhum tipo de entrada, ndo havia portas nem buracos por onde
fosse possivel entrar. Omawdé tinha fechado toda a casa de uma forma diferente.
Mesmo com esta dificuldade, Soawd conseguiu fazer um pequeno buraco por onde
via a mulher. Ele conseguia vé-la s6 com um olho, toda pintada e com migangas.
Ela era realmente muito bonita. Soawo estava feliz por ver a mulher, observava-a
por horas. Soawé pedia para a mulher abrir a porta para eles esperarem juntos antes
do irmao chegar. Mas ela ndo abria.

Omawo chegou entrou na casa e viu 0 buraco na parede. Comecou a brigar com
Soawd, queria saber quem tinha feito aquilo. Ele ndo brigou com a mulher, pois ele
sabia que ndo fora ela. SO existiam os dois irmaos e s6 poderia ter sido Soawd.

Omawé insistia em saber quem tinha feito aquilo. Soawd continuava a mentir e a
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dizer que ndo tinha sido ele. Omawé pensou que s6 poderia ser Soawd € comegou a
brigar. Ele mandou Soawd ir trabalhar para se afastar da casa e da sua mulher.
Depois de brigar muito, ele fechou o buraco com uma pedra e a casa ficou muita
dura, impenetravel.

No outro dia, Omawdé chamou o irmdo para ir trabalhar com ele, pois ndo queria
deixa-lo sozinho com sua mulher. Soawdé continuava a fazer tudo errado. Os dois
fizeram uma reunido e Omawd avisou que 0 irmdo estava pegando novamente as
arvores erradas para fazer os sanumas e com esse tipo de arvore, 0s sanumas
envelheceriam e morreriam. Na reunido, Soawd disse que ndo iria pegar mais as
arvores erradas. No outro dia, os irmdos foram trabalhar em lugares diferentes,
cada um foi para um lado. Omawdé coletou as arvores corretamente, mas Soawo
pegava as arvores erradas. Na manha seguinte, Omawo chamou o0 irméo para eles
irem trabalhar e cada um foi em uma dire¢do. Omawd foi ver o trabalho do irméo e
brigou porque estava tudo errado. Soawdé foi para casa.

Soawd conseguiu fazer um buraco grande na casa, onde estava a mulher e
finalmente entrou. Pegou a mulher do irmdo, segurou-a pelo braco. A mulher disse
gue estava cansada e que ia contar tudo a Omawd. A mulher conseguiu fugir, foi
para o rio, pulou dentro d’agua e fugiu. Seguiu a jusante. Soawdé foi atrds do irméo
para contar sobre a fuga de sua mulher, mas néo disse a verdade, ndo disse que foi
ele que causou a fuga. Quando Omawo ficou sabendo ja havia passado muito
tempo desde que a mulher tinha caido na 4gua. Ela estava longe. Omawo ficou
bravo, disse que foi 0 irm&o mais novo que mexeu com a mulher e a fez fugir. Ele
brigou muito e partiu atrds de sua mulher, deixando o irmdo sozinho. Omawd
pegou uma rede de pesca grande e foi correndo rio abaixo. De tempos em tempos,
ele jogava a rede na agua, queria capturar a mulher de novo. Mas ela ja tinha
passado por ali. Ele seguia a jusante e sempre jogava a rede, mas sua mulher ja
estava longe. Omawo ndo desistia, corria acompanhando as corredeiras do rio, foi
muito longe e estava contente porque em um lugar tdo distante ele achava que
poderia encontrar sua mulher, mas ela ja tinha estado em todos os locais do rio por
onde Omawo passava.

A mulher de Omawo foi parar numa grande cachoeira, a cachoeira de Manaus, ela
estava la dentro. Omawdo queria ficar com ela na cachoeira, mas la tinha muita
cobra. Ele ficou triste, pensativo, chorou. Pensou e pensou até que resolveu que
ndo a queria mais porque ela estava na 4gua em um lugar onde havia muitos

bichos. Omawé chorou, mas continuou seguindo o leito do rio e foi para sua nova
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casa, onde iria morar sozinho. Os dois irmaos ficaram sem mulher. Omawo ficou
tdo triste que ndo quis mais fazer os sanumas. Restou a Soawdé fazer 0s sanumas
com as arvores erradas de madeira “mole”. Este irmdo mais novo havia juntado
uma grande quantidade de arvores das quais fez os sanuméas. N&o estava triste
como o irmdo, por isso podia trabalhar, fazer os sanumas. Os sanumas, hoje,
envelhecem por causa de Soawd, ficam com os cabelos brancos e morrem. Omawé
gueria que os sanumas ficassem velhos, se descascassem e rejuvenescessem,
fossem “duros”. Mas, foi Soawo quem fez os sanuméas mortais e os fez chorar a

morte dos seus.

Devido a acdo irrefletida de Soawd, sua incapacidade de controlar os apetites
sexuais, a imortalidade foi interdita aos sanumas. Ao poupar-se do trabalho arduo de
procurar e talhar arvores duraveis e, ao usar madeiras “moles” e faceis de encontrar,
selou para sempre o destino mortal dos sanumas. As arvores reunidas por Soawas foram
rolando e se transformando em sanumé&s. Enquanto rolavam, comecavam a falar, a
caminhar, a se metamorfosear em sanumas.

Enquanto o irmdo mais velho procurava sua esposa, 0 irmdo mais novo fazia os
sanumas mortais. Soawd acreditava que a raiva do seu irmdo mais velho iria passar e
que ele retornaria. Mas, como Omawd ndo voltava, Soawd resolveu ir atras dele. Seguiu
na direcdo das corredeiras do rio, sempre acompanhado por sanumas ou outros seres.
Um xama narrou a seguinte caminhada de Soawdé em busca de seu irméo:

Depois do desentendimento entre os dois irmaos devido a atitude do mais novo,
que tentou copular com a mulher do irmdo, este ficou com muita raiva e partiu
atrés da sua mulher, abandonando Soawoa.

Mas Soawd achava gque o irmdo mais velho iria retornar. Ele esperou por muito
tempo, mas aquele ndo aparecia, continuava descendo o rio em busca da sua
esposa. Soawd resolveu ir procurar o irmédo. Pensou que, provavelmente, a raiva do
irmao ja teria passado. Soaws caminhava, caminhava e ndo encontrava seu irmao,

0 que o deixou muito triste.
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Por onde Soawo passava, ele perguntava aos povos que encontrava se tinham
visto Omawdé. Assim, ele encontrou 0s watubaliue topé [0s ancestrais dos urubus™]
que lhe disseram que o irmé&o tinha passado por ali fazia algum tempo. Soawd foi
descendo mais o0 rio e encontro os ancestrais das ariranhas e perguntou se eles
viram seu irmdo passar por ali. Disseram que sim, o irmado esteve ali havia algum
tempo. Soawd pediu ajuda ao povo das ariranhas, pegou a canoa deles e continuou
descendo o rio. Mais abaixo, Soawd encontrou 0s kolokolomani tépé [0S ancestrais
do soc™] e perguntou se eles tinham visto o irméo passar por ali. Soawd chorou
muito porque eles disseram que o irmdo dele tinha estado ali ha muito tempo.
Soawd passou a noite com este povo. No outro dia, continuou descendo o rio atras
do irmdo. Caminhava, caminhava, caminhava e ndo encontrava o irmdo, 0 que 0
deixava triste. Depois, encontrou 0s kobakaitili topo [0S ancestrais dos brancos,
setenapi topdo]. Conversou com eles e alguns resolveram seguir viagem com Soawé
para ajuda-lo a procurar o irmao. Soawd continuou com essas criaturas, nao andava
mais sozinho. Os kobakaitili topd sdo 0s ancestrais dos americanos®’, da MEVA
(Missdo Evangélica da Amazénia). Eles eram diferentes, ndo tinham cabelo ou
tinham o cabelo vermelho e falavam estranho. A partir deles surgiram os setenapi
topd de hoje. Os watubaliue tépé [ancestrais dos urubus] fizeram o avido que ndo
batia asas e 0s kobakaitili topo aprenderam com eles a construir esse objeto
especial. Antes disso, 0S kobakaitili topo tinham um avido que batia as asas, como
0s outros péssaros. Nao sabiam como fazer um avido que voasse como 0s urubus
sem bater as asas.

Os kobakaitili topo continuaram acompanhando Soawd. Levaram-no em seu
avido especial. Foram planando rio abaixo. Soawd s6 comia frutas. Havia a fruta
wapd para comer, que deveria ser cozida e depois retirada sua casca. Essa fruta
tinha muito veneno, assim, era preciso lava-la bem e, em seguida, pisar na sua
casca para que fosse retirada. A casca da fruta virou um sapo venenoso (kolokala).
Quando se pisava ha casca, ela fazia um barulho como o sapo.

Eles encontraram, mais tarde, 0s xixiama topé [0S ancestrais do martim-
pescador], que eram pescadores. Soawo perguntou-lhes se viram o seu irmado passar

por aquela regido. Disseram que ele havia estado ali fazia muito tempo. Soawd

> Eram sanuméas que se metamorfosearam nos primeiros urubus, veremos as transformacdes sanumas
mais detidamente no préximo capitulo. Esses ancestrais dos animais encontrados por Soawd ainda eram
sanumas.
16 44

Soc6 é uma ave pescadora.
7 Os sanumés utilizam a palavra “americano”, uma referéncia ao casal de americanos, uns dos primeiros
brancos a morar entre 0s sanumas do lado brasileiro.
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chorou muito. Quando Soawd e 0s kobakaitili tépo chegaram ao ponto de encontro
dos niveis cosmicos, onde a ab6bada celeste se une ao nivel terrestre, eles pararam,
desceram. Soawé seguiu por uma passagem que ligava os niveis coésmicos. Ele
subiu, subiu, por muito tempo. Soawd foi subindo em linha reta. Atravessou o nivel
terrestre e atingiu o nivel celeste, passou pela primeira dimensdo celeste e, na
ultima, encontrou a casa de Omawds. Quando eles chegaram ao local onde Omawé
morava, Soawd encontrou 0 irmdo dormindo. Omawd sonhava que seu irmao
estava chegando. Havia muitos hekula topé com Omawd que avisaram da chegada
de Soawd com 0s kobakaitili tops. Os hekula topd viram toda a trajetéria de Soawd
em busca do irmdo. Por isso, Omawd ja havia preparado a comida para recebé-lo.
Omawo Vivia sozinho, ndo havia animais, ndo havia nada. Ele ja ndo estava mais
zangado com o irmdo. Soawd encontrou o irmdo muito feliz, esperando por ele
com muita comida. Os kobakaitili topo perguntaram ao irmdo mais velho, o que
eles iriam fazer agora e se poderiam ir embora. Eles queriam voltar para casa e
Omawo disse para eles retornarem. Hoje, ndo existem mais 0s kobakaitili t6pd, mas
sim os setenapi topo [brancos]. Os kobakaitili tépo sao 0s “pais”, aqueles de onde
vieram 0s setenapi topé de hoje. Quando Omawd e Soawd viviam aqui, neste nivel
cdsmico, 0s watubaliue topo [ancestrais dos urubus] fizeram algo semelhante a um
avido que flutuava no ar, como se locomovem as criaturas que auxiliam os xamas,
0S hekula tépo. Os ancestrais dos urubus ensinaram os kobakaitili topé a fazer uma
espécie de avido, do qual se originaram os avides de hoje. Depois, 0s kobakaitili
topo encontraram um igarapé pequeno, onde havia um fio de agua vermelha, como
a gasolina. Eles sabiam que no fundo do rio tinha muita gasolina. Fizeram um
buraco bem fundo para pegar a gasolina e fizeram um avido que néo batia mais as

asas. O avido partiu. Quando o avido batia as asas, ndo precisava de gasolina.

O rio figura como a “trilha” por onde Omawé segue expandindo o cosmos. Para
0S sanumas, os rios se assemelham aos caminhos na floresta que ligam diversas
localidades ou dimensdes do cosmos, conectam regides de caca e coleta, agrupamentos
sanumas e de outros grupos indigenas. Muitos hekula topo (seres auxliares do xamé)
viajam pelo cosmos nadando no fundo das aguas de um rio ou flutuando sobre elas. As

trilhas do mundo sanumé sdo tanto visiveis quanto invisiveis. Estas ultimas sé séo
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percebidas e utilizadas pelos xamds e por criaturas com capacidade especiais.
Entretanto, o rio figura como um caminho capaz de ser seguido por qualquer sanuma.
Os velhos xamas incitam os cacadores a seguir tanto por trilhas na floresta quanto pelos
rios em busca de caca.

O rio, seguido por Omawé e Soawd, € a trilha principal que leva ao fim do
mundo, onde ha uma corredeira caudalosa que cai em um abismo, onde ndo existe mais
nada. Neste abismo j& ndo ha mais mundo, nenhum tipo de materialidade, pois € ai que
as camadas dos niveis cdsmicos (subterraneo, terreno, primeiro nivel celeste e segundo
nivel celeste) se encontram. A extremidade de cada nivel enverga, unindo-se e
formando uma figura convexa. Omawdé consegue passar por um buraco, feito por ele,
no fundo do leito do rio, onde esté4 o inicio da queda-d’agua e onde 0s niveis cosmicos
se unem. Ele sobe e passa pelo primeiro nivel celeste até ficar em cima desse nivel, nas
suas “costas”, ou seja, dentro do segundo nivel celeste. Nesse local, ele caminha até
chegar ao centro do segundo nivel celeste, exatamente acima de onde se encontram 0s
sanumas: “Ele vai caminhando até ficar em cima de nossas cabecas”. Nesse local, ndo
hd nada, nenhuma criatura, nenhuma caga, s6 Omawd. Sobre o deslocamento de
Omawé e a maneira como desbravou o cosmos, atravessou dimensdes, diz a seguinte
narrativa:

Omawd caminhou e chegou ao final. Havia uma grande cachoeira e depois dela
ndo existe mais nada. Quando estava nesse local, ele atravessou o primeiro céu e
subiu, subiu até o outro céu. Omawd queria ficar sozinho la em cima, ainda estava
com raiva do irmdo mais novo. As arvores de madeira boa “dura” que Omawo
coletou ficaram abandonadas, as suas cascas viraram cobras, as folhas viraram
caranguejos. Por isso, as cobras e 0s caranguejos ndo morrem, mas estdo sempre
trocando de pele ou casca. Soawo fez 0 sanuma da arvore “mole”. Por isso, 0s

sanumas choram.
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Soawd, por sua vez, caminhou acompanhado pelos primeiros brancos atrés de
Omawd. Entrou em um tipo diferente de avido dos ancestrais dos brancos, mas néo
conseguiu encontrar o seu irmdo. [Em algumas versdes dessa caminhada de Soawd,
ele desceu do avido e continuou a procurar o irmdo, caminhando]. Ainda seguia o
leito do rio até que, num dado momento, no final de tudo, subiu e atravessou 0s
niveis cosmicos até chegar ao plano onde Omawo fez sua casa. Soawo vai atrés do
irmdo com outras pessoas, com outros sanumas, ele ndo anda sozinho, vai com 0s

sanumas que fez ou com os brancos.

Soawo sempre caminha acompanhado de outras criaturas, de sanumas que iriam
transfigurar-se em ancestrais dos animais ou dos ancestrais dos brancos. Nunca esta
desecompanhado, mas vive em uma socialidade “promiscua”, mistura-se
“desordenadamente” com seres diversos. Por sua vez, Omawd esta sempre sozinho e
continuou assim até fixar-se no segundo nivel celeste. O cosmos sanuma inclui um
nivel subterraneo, o nivel terrestre e dois niveis celestes. Os sanumas sempre explicam
essa configuracdo do cosmos a partir da caminhada de Omawdé ao longo do rio. Esse rio
corta 0 cosmos ao meio e nas terras tanto de um lado quanto do outro ha criaturas
espalhadas. Mas, nas peregrina¢fes dos dois herdis, s6 sdo apresentados 0s seres que
vivem dentro do rio ou ao longo de suas margens, por exemplo, 0S sanumas que se
transfiguraram em aves aquaticas, ariranhas, peixes. Descendo o rio, forma-se um
continuo, onde os sanumas estdo no meio, 0s seres se espalham antes e depois deles e
0s brancos necessariamente estdo bem mais abaixo.

Em algumas versdes sobre o desentendimento dos irmdos, Omawé mata seu
irmdo porque este provocou a fuga de sua mulher. Mas, como os dois sdo imortais,
Soawd ndo morre, ele se recompde: “Omawdé matou Soawd, cortou 0 irmdo mais novo
em varios pedacos e 0os guardou em um recipiente; mas, depois, Soawd voltou a viver”.

Hoje, os sanumas sabem que Omawd Vvive no segundo nivel celeste, acima deles; por
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sua vez, o fim de Soawd € uma incdgnita, pois em algumas narrativas ele esta com o
irmdo mais velho, em outras ele desapareceu no mundo. Uma das versdes sobre o
desaparecimento de Soawd, diz:

Soawo ndo conseguiu caminhar no ar como fez Omawo, pelas costas do céu;
portanto, ndo conseguiu chegar onde Omawo estava, no segundo nivel celeste.
Soawdé sumiu, ninguém sabe para onde foi. Por causa de Soawd, 0s sanumas
choram. Por causa disso, hoje, tem que queimar o0 sanuma que morre. Acabar com
tudo da pessoa, acabar com a carne e 0s 0ss0s que restam, tudo deve virar pé e

depois deve ser tomado, ai acabou.

Na cosmografia sanuméa ha o nivel subterraneo, komuhame, localizado abaixo da
morada dos sanuma, onde vivem as criaturas oinani topi™®. Eles sdo seres pequenos, se
parecem com sapos (ploploamd) e estdo sempre famintos, s6 se alimentam de wku dubu
(duplo que o animal, quando morto, libera) que é cagado pelos hekula topo (seres
auxliares do xama) no momento da cura. Os oinani topé ficam atentos, quando ouvem
0s hekula topo correndo ou cacando alguma criatura, porque sabem que eles jogarédo o
uku dubu no subterraneo. Agarram uma ferramenta semelhante a um facdo bem afiado e
cortam 0 uku dubu e 0 come. SO 0S hekula tdpd e 0S Xamas conseguem Ver esses seres,
que sentem muita fome porque ndo produzem comida, ndo cagcam nem fazem rogas. Os
oinani tépdé NA0 SA0 criaturas perigosas, ndo causam doencas e podem ser utilizados
como hekula tépo.

Os oinani topé trabalhavam com Omawd, mas falaram muito mal dele. Omawd ndo
gostou quando reclamavam do trabalho. Por isso, ele os jogou fora, langcou-os com
tanta forca que passaram direto pela terra, atravessaram este nivel terrestre e foram
parar no nivel subterraneo. Nesse local ndo ha comida e as plantas ndo crescem. A
barriga de um oinani de € pequena, eles comem pouco e ndo bebem agua. Existem

hekula topo deles, que sdo muito fortes.

18 O termo oinani é formado da particula oki ou oi que significa faminto (Ramos 1990).
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No nivel cosmico acima de onde estdo 0s sanuma, hutumdse, existem hekula
topd, que sdo os ancestrais dos urubus (watubaliue topd), das estrelas (xitikaliue topo),
das moscas (moxilidaliue topo) e de outras criaturas. Especialmente os seres que voam
alto estdo nesse nivel e sdo denominados Autumusdtili topé (0S ancestrais das criaturas
que vivem no céu, no alto). Essas criaturas vivem nesse local devido a singularidade de
seus corpos. Por isso, os urubus de hoje, que voam téo alto, séo originarios desse nivel.
Os ancestrais dos urubus j& indicaram onde seria 0 seu habitat preferencial.
Antigamente, ndo havia urubus no mundo, sé os sanumas. Um destes, pai de dois filhos,
transformou-se nesse animal depois de ter mentido para os filhos sobre a comida que
tinha e de té-la langado bem longe e com muita raiva. Tal comportamento desmesurado
provocou o surgimento dos ancestrais dos urubus, isto €, a transfiguracdo de um sanuma
em urubu. A narrativa seguinte trata de tal evento:

Antigamente, watubaliue tépo pata, ancestrais dos urubus, eram pessoas, eram
sanumas. Hasaliue topsé pata, ancestrais dos veados, amotalive topo pata,
ancestrais das pacas, eram todos gente. Os hekula tépo viram essa historia
acontecer e contaram ao xama.

Havia um suha, genro, e um sogro, péxia. O sogro saiu para cagar e encontrou a
laka, ponta de flecha, perto do rio satau pata. O sogro pegou uma ponta da flecha e
deu ao genro. Mas antes de entrega-la, o sogro a arrumou. Pediu ao genro para
cacar uma anta para ele. O genro foi cacar e, no meio do caminho, parou, sentou e
afiou a laka. De repente, ouviu um passarinho cantar: “Ixi ikikai (diminuir o pénis),
ixi ikikai, ixi ikikai”. O genro levou um susto e se levantou rapido e continuou
ouvindo o canto do passarinho que repetia a mesma coisa. O canto dizia que iria
diminuir o pénis. Mas o genro achava que era um sanuma gritando. Assim, 0 genro
voltou para casa correndo e contou o que havia escutado. Ele disse que ouviu um
sanuma gritar, escondido na floresta, que iria diminuir seu pénis. Todos na aldeia
ficaram apavorados e planejaram fugir. Alguns disseram que iriam para um lado do
rio enquanto outros planejaram ir para o outro lado. Todos queriam fugir, ndo

queriam que diminuissem o pénis de ninguém. Eles planejaram ficar proximo ao
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rio porque, quando 0s outros sanumas aparecessem para cortar o pénis, eles
pulariam na &gua. Alguns foram para o rio onde havia uma cachoeira chamada
silakase pola pata, outros foram para o rio denominado akoapiu. Mas 0 genro
havia contado uma mentira, ele ndo ouviu nenhum sanuma dizer que iria diminuir o
pénis, o que ouviu foi canto de um passarinho. Parte da aldeia fugiu, foi embora,
morar perto do rio. Os parentes do genro, 0 sogro e outros ndo fugiram,
continuaram na aldeia. Aqueles que foram morar perto do rio se transformaram nos
ancestrais das capivaras, kasuliue topé pata. O genro queria que eles fossem
embora; por isso, ficou quieto e esperou o pessoal se dispersar. Depois do disso,
saiu hovamente para cacgar. O sogro disse ao genro para ir cagar perto da regido de
satau: “V& para onde esta a laka. Quando vocé chegar 14, vocé assovia para chamar
a anta”. O genro fez o que o sogro mandou, assoviou e a anta veio ver quem era.
Quando a anta apareceu, ele flechou o animal que ndo teve tempo de correr porque
a ponta da flecha tinha muito veneno. O cacador cortou a anta em pedagos, comeu
grande parte do animal e levou o estbmago, os intestinos e o figado para casa.
Quando chegou a casa do sogro, entregou-lhe essas partes da caca. O sogro enrolou
as entranhas em uma folha e pés no fogo. A filha e o filho do sogro perguntaram o
que era aquilo. Primeiro, a filha perguntou ao pai e ele disse que era o figado da
anta (sama amuku). Depois, o filho perguntou e o pai disse que era um tipo de
cogumelo. Os irmédos conversaram e comentaram sobre a comida do pai e viram
que este dissera uma coisa diferente a cada um. Os dois resolveram perguntar
novamente, mas o pai ficou muito bravo com o interrogatdrio, pegou o embrulho e
jogou-o com muita forga na serra denominada sataki pata. O embrulho com as
entranhas da anta caiu com forca na serra fazendo um barulho estrondoso como um
trovdo. O pai se transformou em urubu (watubaliue de), ancestral dos urubus de
hoje. Ele foi para a morada dos watubaliue topé que fica 14 em cima, bem no alto,
no céu. Os watubaliue tdpé SA0 muito bravos, eles comem gente. Para ir até a casa
deles, deve-se caminhar até uma serra bem alta, bem perto do céu. Quando chega
ao céu, a pessoa Vvira watubaliue de. L& na casa deles, os urubus sdo todos brancos.
Os urubus pretos ficam aqui na terra.

Os mosquitos vao a casa dos watubaliue topo 1& no céu; sdo mosquitos grandes
denominados moxilida pata. Quando algum animal morre aqui na terra, eles ficam
perto da caga morta, sobrevoando-a e chupando o animal até o animal ficar podre.
Depois, 0 mosquito sobe e vai a casa dos watubaliue tops. O mosquito avisa ao

“pai” dos urubus que a carne da anta ja esta podre. Para provar isso, 0 mosquito
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vomita e mostra a carne podre que chupou. Um dos urubus desce com 0 mosquito
para moquear a carne podre de um jeito especial para os outros comerem |4 em
cima, na casa deles. No alto do céu, os urubus comem a carne podre preparada aqui
embaixo para a viagem a sua casa. Quando 0s sanumas encontram 0S 0SS0S OuU a
carcaga de um animal morto, eles sabem que 0s watubaliuve topé comeram tudo
com as moscas gigantes. Caso eles encontrem um animal morto que ainda néo
esteja em decomposicdo, ndo o comem porque sabem que ele é alimento de
criaturas especiais e comer essa carne poderia ser letal. Se 0 sanuma flecha uma
caca e ela foge, eles sabem que ela ira morrer longe sem que 0 sanumaé a veja e que
0 mosquito grande ficard perto dela até apodrecer. Quando a carne estiver podre,

ele subird e avisara 0s watubaliue topo.

Acima deste céu hd um outro nivel cosmico (ai hutumdse), onde esta Omawo.
Ele vive sozinho nessa localidade em companhia dos hekula tops, sem nenhuma caca,
sem nada.

No nivel terrestre, onde vivem os sanumas, foram dispostos também varios
outros seres, 0s “pais” dos animais e de criaturas sai topo. Geralmente, suas casas estéo
em regides onde 0s sanumas nao constréem as suas, isto €, em locais de acesso dificil,
em serras longinquas. Essas criaturas espalham-se pelo nivel terrestre em lugares
especificos, relacionados aos habitos e a forma corporal de cada um. Os sanumas que se
transfiguraram em caranguejo, por exemplo, foram para debaixo das pedras do rio; por
isso, € possivel hoje encontrar caranguejos em tais lugares. Outras criaturas que se
espalharam por este nivel terrestre sdo 0s sai topé. Esses ndo sao animais nem pessoas,
mas criaturas com uma corporalidade exoética e bizarra: sdo grandes ou pequenos; altos
ou baixos; com pélos ou sem pélos; com pernas e bracos ou sem eles; com varios olhos
ou nenhum; com pele ou sem pele; andam com uma, duas, trés ou quatro pernas, etc.
Vivem também em lugares que condizentes com sua corporalidade, em lugares

geralmente indspitos aos sanumas. Eles podem ou ndo causar doengas e outros

40



maleficios aos sanumas, como veremos no proximo capitulo. Os sai tdpo assemelham-
se as criaturas abaisi do universo césmico pirahd, povo da familia lingtistica mura. Os
pirahds enfatizam a forma corporal imperfeita, deformada dos seres abaisi, 0S quais
apresentam também habitos alimentares especificos e particulares (Gongalves 2001:
178). Os abaisi conformam uma categoria, como 0s sai topo, dentro da qual hd uma
diversidade de abaisi. Contudo, as distintas classes abaisi, assim como as sai topo, *“sao
compostas por individuos que ndo apresentam diferencas entre si” (op. cit: 180).
Trataremos com mais detalhe dos seres sai topo no proximo capitulo.

No nivel terrestre estd também localizada a morada dos mortos (keno polepo
topd): “A morada dos mortos é denominada amitoe koko, fica situada ao sul. Os mortos
ficam muito longe e sdo extremamente perigosos. Vivem de maneira semelhante aos
sanumas, tém xibé (naxikoi), beiju (ixai), carne e cachorros.” Ainda nesse nivel
espalham-se os habitats dos humanos, de seus inimigos, dos aliados e dos “brancos”. Os
lugares que sdo insalubres para os sanumas como, por exemplo, o fundo dos rios, as
cachoeiras, as serras sombrias sdo as moradias preferenciais para 0s outros seres. Até
mesmo os lugares onde moram 0s inimigos sdo espacos letais para 0os sanumas. No
capitulo quinto, veremos como a caca que vive em uma regido habitada por grupos
indigenas inimigos ndo € semelhante & que existe nos arredores da moradia dos
sanumas. Tal caca exdgena, assim como as pessoas que habitam essa mesma regido,
sofreu uma transformacdo que a fez diferente, diversa daquela que os sanumas estao
acostumados a comer; por isso, ela pode causar doengas e mortes quando 0s sanumas a
experimentam.

A diversificacdo dos seres a partir dos sanumas sera tema do préximo capitulo,

mas ja deve ficar claro aqui que a disposi¢do desses seres no cosmos segue a forma
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corporal que adquirem. No universo sanuma, 0s lugares existem porque criaturas
especificas vivam 1a; portanto, onde ndo h& mais habitantes, ndo h& mais mundo.
Determinada localidade, a morada de uma criatura, estda relacionada com a
corporalidade desta. Assim, espacos e seres estdo inextrincavelmente relacionados. Os
sanumas devem ter cuidado quando estdo nesses outros ambientes. As metamorfoses a
partir dos sanumas produzem substancias diversas, que tém maior ou menor letalidade.
Por isso, ha regras, interdi¢des, controles em qualquer interagdo dos sanumas com esses
outros seres.

Veremos que as transfiguracdes, desencadeadas pelos irmédos, ndo param de
acontecer sobre um mesmo ser. Portanto, 0s animais que existem hoje s&o
metamorfoses de metamorfoses dos primeiros animais e isso vale para todos os seres, 0s

sai topd, outros indios, 0s brancos e 0s sanumas.

d. O equilibrio de opostos

Este capitulo tratou da constituicdo, da posicdo relativa e do movimento dos
seres no cosmos. No desenho desta cosmografia, a dualidade dos irmdos mitolégicos é
explicitada. Recapitulando, a vida breve e o choro sanuma foram instaurados a partir do
desentendimento entre os irmdos, devido a libido incontida do irmdo mais novo que
irritou o irmdo mais velho. O cosmos delineou-se mais detidamente com a caminhada
desenvolvida por Omawd, sozinho, ao longo de um rio, quando se afastava de seu
irmédo, mas a diversidade de seres, incluindo nesta os brancos, surge quando Soawd fez
sua peregrinagdo em busca do irm&o. Portanto, enquanto Omawd organiza e dispde as
criaturas nos seus respectivos ambientes, Soawd relaciona-se indistintamente com as

diversas criaturas. O irmdo mais novo ja encontrou os seres em seus habitats.
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A imortalidade sanuma4, pretendida pelo irmao mais velho, parecia significar a
indiferenciacdo, enquanto a mortalidade, promovida pelo irmdo mais novo, possibilitou
a transformacdo do sanuma em algo diverso ou fez surgir a alteridade radical, os
mortos. As acles e rea¢es dos dois irmdos possibilitaram também a especificacdo da
mulher (de peixe ela passou a ser mulher; passou a ter menstruacdo e a capacidade de
ter filhos) e entre homens contidos e incontidos. Enquanto Omawd organiza e congela,
Soawo dinamiza, diversifica e complexifica 0 mundo e os seres; a interacdo dinamica
dos dois irmdos transforma o mundo e cria realidades. Omawé privilegia a
previsibilidade, a uniformidade, Soawd instaura a imprevisibilidade, a possibilidade da
desordem. Soawé é a face dindmica do par, porque é transformadora, diferenciadora. E
como se Soawd N0 permitisse aos sanumas viver na inércia, na indiferenciacdo. Com
ele acontece a méaxima socialidade. Enquanto Soawd, na sua peregrinacdo, mistura-se
ou une-se “desordenadamente” com seres diversos, inclusive os brancos, Omawd
caminha sozinho pelos cosmos. O perigo do principio do movimento de Soawd esta em
acontecer a desordem total, a diferenciacdo extrema e a socialidade ilimitada, sem
regras e etiquetas. Por sua vez, o perigo da stdsis de Omawd estd em acarretar a
indiferenciacdo da matéria, o universo amorfo. O equilibrio dindmico entre os dois é o
que garante 0 COSMOS.

Com o estabelecimento do ultimo nivel celeste (hutumuso tolehamé ou dséma
hutumuso) por Omawdé e 0 desaparecimento de Soawd, finaliza-se a era da saga destes
irm&os e inicia-se um novo tempo: o dos primeiros sanumas e de suas transfiguragdes.
As metamorfoses sanumas tomam maior impeto nesse momento. Assim, 0s ancestrais
dos animais e das criaturas sai topo proliferam. Agora, 0s proprios sanumas comegam a

organizar o tempo, por exemplo, a transicdo da noite para o dia. Os seres apresentam-se
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mais definidos; delimitam-se e diferenciam-se cada vez mais. Os sanumas se tornaram
mais humanos e, nesse processo, comeca a se estabelecer o tempo dos grupos
patrilineares. As migracdes mitico-historicas dos “pais” ou dos antigos sanumés (pi tole
topd) acontecem a0 mesmo tempo em que 0s grupos de inimigos e de aliados se
formam. Os sanumas passam a ter o controle da nova temporalidade que se instaura.

No proximo capitulo, vamos tratar dessa nova era, quando os dois irm&os,
Omawé e Soawd, ndo estavam mais neste nivel terrestre junto dos sanumas. Contudo,
mesmo ndo havendo mais sua presenca e de suas forgas disruptivas, estas continuam
atuantes por outros meios ou outros corpos. Antes de entrar nessa nova discusséo quero
enfatizar que ndo estou apontando os pares de opostos que 0s dois irm&os representam
como um epifendbmeno da cosmologia. Minha intencdo nédo foi fazer aqui, como
demonstrou Silva (2003: 92) a respeito do trabalho de Guss (1989) sobre os yecuanas,
“uma seqiiéncia de dualismos encapsulantes da sociedade”, pois isto seria simplificar o
complexo sdcio-cosmoldgico sanuma. O intuito de se discutir as acdes desses dois
irmdos esta em revelar os meios pelos quais as forcas cdsmicas se dinamizam, se
transformam e se (re)criam. Essas forcas reaparecem no movimento de diferenciacéo

dos seres, catalisando as metamorfoses como veremos no préximos capitulo.
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Capitulo 2 - Ontologia sanuma: metamorfismo dos seres

Metamorfismo é a faculdade de transformar-se. Utilizo esta nocdo para tratar das
transfiguracbes que sofrem o0s sanumas quando experimentam novos e diversos
comportamentos ou provocam mutilacbes e manipulagcbes em seus corpos. Essas
transfiguracbes sdo os principais processos de diferenciagdo dos seres do cosmos.
Assim, a cada uma nova criatura ha, necessariamente, uma nova corporalidade, novos
costumes e uma nova ocupacdo espacial. Este capitulo discute, pois, 0 metamorfismo
inerente ao ser sanuma.

Os cantos xamanicos entremeados de narrativas, suas exegeses e conversas
informais revelam que grande parte das criaturas - por exemplo, presas animais, sai topé
e até mesmo algumas plantas venenosas - vieram dos préprios sanumas. Portanto, o
sanuma € a “matéria-prima”, a base e o fundamento através do qual se produzem novas
formas corporais. Poderiamos dizer que os primeiros sanumas feitos por Soawo se
pareciam com a “matéria primeira” da filosofia aristotélica. De acordo com essa
filosofia, ha uma matéria ou um principio fundamental de que procedem todos os seres
do mundo fisico (Aristételes 1996). Semelhante a essa filosofia, ha na filosofia sanuma
a idéia de que a transfiguracdo do ser acontece no movimento (tanto no sentido de
deslocamento quanto de mudanca qualitativa) desencadeado por essa matéria, na
passagem da poténcia ao ato. Portanto, ser ndo é s6 0 que existe, em ato. Ser é também
0 que pode ser, a virtualidade, a poténcia. Dessa maneira, ndo € surpresa para 0S
sanumas uma substancia ter novas caracteristicas em novas ocasifes. A potencialidade
de o ser existir, de se tornar ato, estd no movimento da matéria. Neste sentido, os

brancos, por exemplo, surgiram e foram interpretados como originarios da dindmica
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desse movimento do ser, i. é, da matéria-prima que é o sanuma. Por outro lado, além
dos sanumas se transfigurarem em criaturas como 0s animais, 0s sai t6pd, ou ainda, 0s
brancos, eles préprios nesse processo definem-se cada vez mais como sanumas. A
diferenca entre a matéria primeva da filosofia sanuméa com relacéo & aristotélica esta no
fato de, no caso sanuma, tratar-se de seres humanos e 0 movimento de transformacao
surgir das relagOes sociais estabelecidas entre esses seres. Por outro lado, no caso da
filosofia aristotélica, trata-se da nossa idéia de natureza sendo transformada por si, sem
a agency humana.

No entanto, nesse movimento transformacional sanuma ndo ha a pretensdo de
superar a condicdo humana como fazem, por exemplo, os mbyas, subgrupo tupi-
guarani, que querem ser imortais da mesma maneira que 0s seres sobre-humanos do seu
cosmos (Guimardes 2001). No caso dos sanumas, 0 movimento transformacional vai,
justamente, ao encontro da condi¢cdo humana. Quando esse processo é desencadeado,
necessariamente, acontece a diferenciacdo das criaturas do cosmos e surgem, também,
sanumas mais humanos. No inicio, quando os sanumas foram criados, a populacdo do
cosmos era uma massa amorfa, todos eram sanumas e ndo havia qualquer tipo de
especificacdo ou tonalidade. Com as metamorfoses, passou-se a diferenciagdo total, os
seres tornaram-se varios e diversos e surgiu a classificacdo. Enfim, o continuo processo
de transfiguracdo diversifica os seres e 0s proprios sanumas, aprimorando a condicéo
humana em cujo interior, h4, também, diferenciacdes: 0os mesmos, 0s inimigos e 0s
aliados.

Viveiros de Castro (1986 e 1984/85) apontou a importancia da instabilidade
humana e o grande impasse metafisico que é se ser humano nas cosmologias de varios

grupos tupi-guaranis. Em alguns desses grupos, a condicdo humana é efémera e pode

46



ser superada tanto pela via da divinizacdo como pela da animalizagéo. Os jurunas (Lima
1986) e os arawetés (Viveiros de Castro 1986), por exemplo, desenvolveram técnicas
que desencadeavam na pessoa a transcendéncia e sua transformacdo em seres imortais.
Outros grupos elaboraram técnicas que retardavam uma fatal superacdo da condicdo
humana que poderia acontecer com a morte, pois estavam preocupados em ser longevos
ou imortais nesta terra. Este é o caso dos parakands (Fausto 2001) e dos waidpis
(Gallois 1988). A guerra e 0 xamanismo surgem nos tupi-guaranis como fenémenos que
orientam as cosmologias e as praticas sociais na solucdo desse impasse. Ja 0S sanumas
pretendem ser cada vez mais humanos e assumem a mortalidade que lhes foi imputada.

Veremos como se da esse movimento desencadeador da classificacdo e da diversidade.

a. Novos habitos, novos corpos

Ixiwanihiolima é a expressao sanuma utilizada para explicar as transformacoes
ou metamorfoses rapidas, imediatas, pelas quais 0s sanumas passaram e se tornaram
animais, criaturas sai topo, plantas venenosas, cupinzeiros e colméias. No pata po topo
ixiwanihiolima  (Os ancestrais sanumas transfiguraram-se). Na expressdo
ixiwanihiolima, a particula ixiwani indica de maneira confusa, caotica.

Nesse processo de metamorfose, plenamente reconhecido pelos sanumas, tanto
desvios de comportamento quanto modificacdes na forma corporal transformam a
condicdo do ser. Os movimentos transformacionais dos seres e das coisas serdo 0 tema
desta secdo. Veremos que fugir aos costumes e maneiras que sdo socialmente aceitaveis
€ um passo para se transfigurar em outra criatura e o caminho reverso é dificil de ser
alcancado. As transfiguracGes podem acontecer em todo o corpo do sanuma ou de suas

partes despedagadas, que se espalham e se transformam em outras criaturas. Caso
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exemplar desta ultima situacdo foi o do sanuma-canibal que teve seu corpo dividido ao
meio e cada parte se transformou em tipos diferentes de onga.

Os antigos sanumas, ao se metamorfosearem, diversificaram a populacdo do
€OSmos, originaram 0s animais e 0S sai topo que existem no mundo atual. Aqueles
ancestrais mantém uma relagéo de pai e filho com as criaturas que proliferaram a partir
deles e se espalharam pelo universo. Esta relacdo é entendida como hédu, a mesma que
ha entre consangliineos ou entre membros de um mesmo grupo patrilinear, e implica,
principalmente, compartilhar uma mesma substancia™®. Os ancestrais de um animal s&o
identificados pelo nome do animal de caga em que se transformaram mais o sufixo -liue.
Por exemplo, os pais dos urubus sdo 0s watubaliue tops, onde watuba significa urubu e
liue indica a ancestralidade, com t6pé marcando o plural. Samaliue topé (ancestrais das
antas) sdo parentes das atuais antas sama’’ koké.

No universo transformacional sanuméa é imperativo controlar o metamorfismo,
preocupar-se em seguir as regras sociais desde rituais até habitos cotidianos. Presenciei
uma mocinha, que havia brigado com a mae, ser chamada de sai de por outros sanumas.
Isto aconteceu porque, a noite, ela se escondera fora das casas sem responder aos
chamados de seus parentes aflitos, agindo, assim, como um sai de que vaga sozinho
pela escuriddo sem propdsito definido.

Portanto, atitudes que remetem aos habitos de outras criaturas, como andar
sozinho pela noite, podem ser sinais de transfiguracdo. Quando regras sociais mais

rigidas sdo quebradas, a metamorfose torna-se evidente. Cometer incesto, i. €, ndo

19 para um maior aprofundamento sobre essa relacdo no parentesco ver Ramos (1990).

2 As traducBes dos nomes dos animais para o portugués foram feitas com a ajuda dos sanumas e
seguindo o dicionario da lingua sanuma de Borgman (1991). Essa traducdo corresponde ao nome vulgar,
portanto, ndo apresenta a clara identificacdo da espécie. Por exemplo, denomino como pica-pau as varias
espécies e subespécies sem ter a especificagdo de a qual tipo de pica-pau estdo se referindo. Embora isto
empobreca a complexidade do conhecimento sanuma com relagdo a fauna e flora, creio que ndo
impossibilita os propositos deste trabalho. Para maiores detalhes a respeito da taxonomia da fauna sanuma
ver Taylor (1974).
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seguir a rigida interdicao de copular com a sogra ou a tia paterna, por exemplo, provoca,
inevitavelmente, a transfiguragdo da pessoa. O relato a seguir trata do caso dos sanumas
que ndo seguiram essa regra:

Uma festa [cerimébnia funeraria] ia acontecer, por isso todos foram cacar.

A sogra ficou sozinha, esperando o genro que foi o Ultimo a chegar da cacada. Ele
chegou, mas muito tarde, no final do dia. Todos j& haviam partido para a festa. A
sogra disse que ela e o genro deveriam ir rdpido atrds do pessoal que ja estava
longe.

No meio do caminho escureceu e a sogra e 0 genro tiveram que dormir sozinhos
na floresta. O genro ndo tinha levado sua rede, que estava com sua mulher. A sogra
tinha somente uma rede. Fizeram fogo e 0 genro comecou a reclamar da fumaca. A
sogra disse-lhe para se sentar perto dela no chéo, pois ndo havia fumaca ali, mas o
genro continuou a reclamar da fumaca. A sogra disse-lhe para ficar do outro lado
no chdo. O genro reclamou de novo, mas agora das formigas que o picavam. A
sogra mostrou outro lugar, onde ndo havia formigas.

A noite toda, 0 genro sentou-se em varios lugares e sempre reclamava de algo até
que a sogra lhe disse para sentar na rede, mas longe dela, do outro lado da rede. O
genro deitou-se na rede, segurou as pernas da sogra, abriu-as e copulou com ela.

Isso foi muito ruim. No outro dia, continuaram a caminhada até chegar a festa.
Eles comecaram a dangar em uma roda, dentro e fora da roda. Quando o genro
dancava, fazendo a segunda volta na roda e estava novamente no lugar inicial onde
comegou a dancar, saiu voando, transfigurou-se em morcego. A sogra, em
tamandua. Eles eram sanumas, mas transformaram-se em morcego e tamandua
devido a quebra da interdi¢&o do incesto.

Pai e filha ou mée e filho que copulam transfiguram-se na preguica saulisi. Por
isso, o filho preguica fica nas costas da mae para ter relacdo sexual com ela. Como

séo animais, podem copular.

Em outra versao sobre a quebra do tabu do incesto, a sogra virou o tamandué e o
genro virou a preguica. O relato a seguir explora essas transfiguracdes:

Ha muito tempo, o0 genro copulou com a sogra, mas tudo aconteceu escondido de
todos. Ninguém sabia de nada. Mas, um dia, eles adoeceram e fugiram. A sogra

virou o tamandud e o genro virou a preguica. Por isso, ndo é possivel fingir,
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esconder a relagdo proibida com a sogra porque a pessoa fica diferente, age como a
preguica, sobe na rede lentamente pelas cordas que a suspendem semelhante a uma
preguica e, assim, transforma-se nesse animal.

As pessoas descobrem quem teve uma relagdo incestuosa, também, no momento
da morte, quando o corpo € queimado. O corpo do incestuoso ndo queima facil. Os
0ss0s ndo se desfazem e devem ser quebrados com machado, os olhos ficam
abertos e fixos, ndo é possivel fecha-los. Os parentes choram o morto até quando
observam que seu corpo ndo queimou como deveria porque cometeu o incesto.
Imediatamente, os parentes param de chorar. Quando o incestuoso adoece vira um
animal ou uma outra criatura e quando bebe caxiri (bebida fermentada) também

vira um animal.

Como veremos, 0 perigo de transformar-se em outra criatura esta presente ao
longo de toda a vida de uma pessoa. Os sanumas sabem que, caso ndo sigam a maneira
socialmente aceitavel de se ser sanuma, correm o risco de se transformarem em outros
Seres.

O colorido das formas corporais dos animais, especialmente das aves, originaram-
se de um evento marcante: a morte do sanuma-mucura. Antes, s0 existiam 0s sanumas e
uma unica tonalidade, a cor escura. O sangue do mucura morto pintou as pessoas,
diversificando-as, transformando-as em seres diversos e coloridos. Desse modo, 0
universo monocromatico, uniforme, deu lugar ao contraste dos tons, que vao se
modificando cada vez mais, com o passar do tempo e com novas transfiguragdes. Para
gue isSO ocorresse 0s sanumas tiveram que violar o corpo do sanuméa morto, que se
transformou em mucura. O relato a seguir trata desse evento, quando 0S sanumas se
pintaram com o sangue de um morto, deflagrando assim uma nova realidade:

Mucura (puturandlive de OU pumotomdaliue de).
Samonamanioliue de (Sanuma-abelha) era rapaz que tinha trés namoradas, as
pokolalisoma téps (mocas gque se transformariam em um passaro semelhante a uma

codorna). Estavam todos deitados na rede. Um outro sanuma (que se tornaria o
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mucura) estava em uma rede acima do rapaz e das mogas. O sanuma-mucura
deixou seu brinco cair na rede do rapaz. O rapaz ficou com raiva, as mogas ndo
queriam entregar o brinco, mas acabaram entregando-o. O brinco caiu trés vezes, o
rapaz e as mocas devolviam-no com muita raiva.

O sanuma-mucura estava zangado porque o rapaz estava com as trés mulheres e
ele ndo tinha nenhuma. As mogas ndo o queriam porque fedia muito. Entdo, o
sanuma-muruca pegou um veneno e jogou-o no rapaz. Este sentiu frio, ficou com o
corpo quente, tremia muito e sua cabeca doia muito. Algum tempo depois, morreu.
As jovens choraram muito.

O sanumé-mucura estava com raiva e ndo viu quando 0 sanuma-cobra se
aproximou e ouviu sua conversa. O sanuma-mucura dizia que ndo ia chorar pela
morte do rapaz, seus parentes podiam queima-lo, pois ndo estava triste. O sanuma-
cobra ouviu-o dizer que envenenara 0 rapaz e espalhou e noticia. Quando o
sanuma-mucura soube que todos conheciam o culpado, fugiu com medo. Os
parentes do rapaz morto foram atrds do sanuma-mucura, mas ele fugira.
Perguntaram a varias pessoas para onde fora, mas ninguém sabia.

Os parentes do morto estavam bravos, pretendiam matar 0 sanuma-mucura,
vingar a morte de seu parente. Encontraram 0 sanuma-mucura em outra maloca.
Disseram que iam mata-lo, mas ele correu, embrenhou-se na mata. Foram atrds
dele. O sanuma-mucura subiu em uma arvore grossa e ficou quieto enquanto as
pessoas o procuravam. N&o olhavam para cima da &rvore, até que alguém olhou
para cima e viu 0 sanuma-mucura no alto da arvore.

Um dos parentes subiu na arvore com um pau para matar o sanuma-mucura dizia
para este pular porque fedia muito. Estava um pouco mais abaixo do sanuma-
mucura, mas mesmo com essa distancia conseguiu bater-lhe com o pau e deixa-lo
muito ferido.

Havia muita gente embaixo da arvore. O sanuma-mucura dizia que nédo tinha
medo deles. O rapaz continuava a bater, saia muito sangue. Algum tempo depois, o
rapaz desceu da arvore. O sanuméa-mucura estava muito machucado.

Pokolaliue topé (sanumas-cordonas) que tinham tercados e machados, foram
chamados para usar suas ferramentas e derrubar a &rvore. Comegaram a corta-la de
uma maneira especial, mas o tercado quebrou. Chamaram os alalive topo
(sanumaés-araras) porque estes também tinham uma ferramenta forte, um tipo de
machado parecido com o bico da arara. Chamaram também os masupélive topo

(sanumas-tucanos) porque tinham um tercado muito forte parecido com o bico do
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tucano. Chamaram também os xinitoli topo (hekula de muito forte, era um sanuma
muito forte), porque a arvore onde estava 0 sanuma-mucura era muito dura, mas 0s
xinitoli topé conseguiriam derrubéd-la com sua forca. Chamaram todas essas
pessoas para ajudar na vinganca.

Assim, todos, 0s alaliue tépo, masupiliue topd, xinitoli tépd, comegaram a cortar
a arvore. Wasapaxiliue de (Sanuma-esquilo) cortou um pouco a arvore, que
COmegou a cair e 0 sanuma-mucura espatifou-se no chdo. Hasaliue de (sanuma-
veado) cortou 0 sanuma-mucura e pegou um pouco de sangue. Havia muito sangue
espalhado. Véarios sanumas pegaram sangue e passaram-no pelo corpo até ficarem
diferentes. Ndo eram mais sanumas, mas diferentes tipos de péssaros e outros
animais. Agora, transfigurados, perguntavam para onde iriam. Espalharam-se pela
floresta, mas ndo ficaram distantes uns dos outros. Todos os animais, depois de se

pintarem com o sangue do mucura, ficaram coloridos e dispersaram-se.

O sangue do mucura coloriu os seres da floresta. Esse ato de pintar-se, de
manipular o fluido corporal do morto sem qualquer temor ndo é costume dos sanumas.
Estes tém uma elaborada cerimdnia funeraria para lidar com o cadaver e um rigido
ritual de reclusdo do matador para controlar a situacdo perigosa em que se encontra. A
manipulagcdo indevida do corpo de um morto provocou uma diversificacdo da
populacdo do cosmos, 0 que nos indica que é preciso fugir do roteiro das normas, dos
regulamentos, dos preceitos, da observacdo metodica e minuciosa do cadnone sanuma
para tornar variado o mundo, as coisas e os seres. A fatalidade de ndo se agir como
deve ser é necessaria haver a diversidade. Mas, 0 que seria 0 extremo disso? Um mundo
hiper-diversificado, com uma infinita série de entes. No entanto, h4 limites nesse
processo, pois 0s sanumas ao mesmo tempo definem-se e elaboram a condigdo humana,
que sO é possivel no embate de controles e descontroles de regras sociais. Em suma:
para que haja seres humanos é preciso criar seres ndo-humanos, e para crid-los, €

preciso praticar atos nao sociais.
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Entretanto, as metamorfoses sanumas ndo tém somente aspecto negativo, isto &,
ndo sdo apenas punicdes pela quebra de alguma regra social. Elas podem também ser
positivas, desejadas. O caso da mulher que se transformou em queixada e acabou
casando-se com um marido queixada € exemplar de uma metamorfose ambicionada.
Depois de ter sido resgatada por seus pais sanumas, a jovem sentiu muita falta da vida
como queixada, ndo queria ser novamente uma mulher. Ela quebrara uma regra social
durante a reclusdo no ritual de puberdade feminino, o que tornou possivel sua
transfiguracdo em animal de caca. O relato a seguir trata desse caso:

O marido ia cacar enquanto sua mulher estava fazendo hokolomo (ritual de
puberdade feminino). Ele disse-lhe para ficar, ndo ir com ele, mas a mulher insistiu
muito dizendo que queria ir com o marido. Assim, os dois foram cacar, partiram
juntos pela floresta. Estavam no meio da mata e encontraram rastros frescos de
queixadas. O marido mandou a mulher subir na arvore enquanto ele cagava.
Conseguiu flechar s6 um animal e saiu atrds do resto. Um queixada transfigurou-se
no marido da mulher quando a viu em cima da arvore e disse-lhe para descer. Ela
desceu e, quando chegou ao chdo, soltou grunhidos como o queixada, pois
transformara-se em um deles.

Depois de seguir a caga, 0 marido voltou para onde estava a mulher e ndo a
encontrou. Voltou para casa muito nervoso e preocupado, nem mesmo pegou a
caca que havia matado. Perguntou as pessoas se sua mulher estava em casa. Os
outros sanumas disseram-lhe que, na verdade, ela ndo havia sumido, mas o
gueixada levou-a embora. A mée, o pai e 0 marido da mulher foram atras dela.

No meio da viagem, no final da tarde, pararam para dormir. Planejaram continuar
a viagem no outro dia. Estavam sem fogo, mas durante a noite, um deles acordou e
viu do outro lado do igarapé uma pequena fogueira. Todos se levantaram e foram
até o fogo. Perto dele, havia somente um homem deitado, perguntaram-lhe se
poderiam dormir perto do fogo. O dono da fogueira deixou, mas avisou que,
guando algum deles sentisse frio, deveria acorda-lo, ndo poderia soprar o fogo. De
madrugada, o marido sentiu frio e soprou o fogo. O dono acordou abruptamente,

pegou as brasas e levantou vdo. Partiu voando, transformara-se em honama®'. O

2! N&o identifiquei esse passaro, os sanumas dizem que é parecido com e menor que o inambu.
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dono do fogo avisara que eles ndo deveriam mexer no fogo®. Os trés esperaram
clarear pra continuar a jornada atrds da mulher.

Quando amanheceu, foram até a casa de outro sanumd. Este sabia que eles
estavam chegando, pois escutara o héa” dos sanumas. Quando chegaram a casa, 0
sanuma, comia queixada, perguntou para onde os trés iam. Eles explicaram toda a
historia. O sanuma disse-lhes que os queixadas chegaram a regido cinco dias antes,
estavam rondando o territorio proximo de sua casa. Os trés pediram ajuda ao
sanuma, pois ele parecia uma onga, conseguia cagar com a agilidade de uma onga,
pegava a presa com as maos e conseguiria resgatar a mulher. Em breve, ele se
transfiguraria em uma onca. Esse sanuma foi ajuda-los. Os quatro embrenharam-se
na mata e ouviram os grunhidos dos queixadas. O sanuma disse-lhes para ficarem
sentados e quietos, ndo se mexerem, porque 0S queixadas estavam por perto.
Deveriam esperar 0 aviso dele, que iria sozinho buscar a mulher. O sanuma subiu
numa arvore, pensava ser uma boa posicao para pega-la, poderia pular em cima
dela. Mas mudou de idéia, preferiu descer, aproximar-se da mulher, em siléncio, e
pular em cima dela. Assim, conseguiu agarra-la, ele gritou e pediu ajuda aos outros
para amarrar os bracos dela. Apds amarra-la, o sanuma disse que iria pegar dois
gueixadas para comer. A mulher estava com a pele de queixada, tinha a aparéncia
desse animal. O sanuma disse aos outros para ficarem de costas, ndo poderiam ver
0 que ele ia fazer com ela. Comecou a puxar seu couro pelo nariz e continuou
arrancando-o do resto do corpo. Enquanto o couro saia, a mulher ia aparecendo. O
sanuma jogou fora o couro que saiu correndo e transformou-se em queixada.

A filha ndo disse nada, tinha voltado a ter a forma humana, mas esqueceu a lingua
dos sanumés. A mae colocou tanga e migangas na filha e pintou seu corpo para que
ela voltasse a ser sanuma.. O sanuma-onga disse-lhes que agora deveriam ir
embora. Os parentes da mulher partiram felizes. Mas, no caminho de volta, durante
a noite, quando todos dormiam, a mulher comegou a chorar, queria ficar com os
gueixadas. Os pais amarraram-na na rede para que ela ndo fugisse e voltasse para o
mundo dos queixadas. Caminharam durante dois dias até que chegaram em casa.

Ela chorou muito ao longo do caminho, queria estar com 0s queixadas.

22 Esta passagem é parte de uma narrativa, que sera vista adiante, sobre a escuriddo sem fim que se
abateu.
2 0 som de alguma ave ou inseto que anuncia a chegada de algum ser.
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Além de se transformarem em animais de caca, como no exemplo apresentado
acima, 0s sanumas também se metamorfoseiam em sai topo, criaturas da floresta. O
caso do sai de solamaniu € exemplar de uma transfiguracdo que foi vivida pela jovem
sanuma, ndo como uma penalidade por ter transgredido uma regra social, mas foi algo
almejado por ela quando experimentou as habilidades do sai de’?. O relato a seguir trata
dessa transfiguragéo:

A moca solteira saia para cacar sozinha, sem espingarda, zarabatana, arco e flecha,
nada. Com essa habilidade de cacar com as prdprias maos, estava quase se
tornando 0 sai de solamaniu. Todos os dias, no final da tarde, voltava trazendo dois
mutuns. Quando estava cacando, ela dizia: “Solamani uuu” e 0s mutuns apareciam.
Repetia esse chamado por duas vezes e dois mutuns apareciam. Pegava-0s com as
mé&os e torcia seus pescocos. Assim, ela sempre chegava em casa com caga. Um
dia, ia cacar quando sua mae disse ao irmdo para acompanha-Ila, pois ele poderia
ajuda-la. O irmdo estava intrigado e se perguntava como a irma conseguia pegar
tantos mutuns. Mas, nesse dia, a irmd ndo 0s pegou, pois 0 irmao estava junto.
Voltaram para casa sem nada. Quando estavam perto de casa, ela ouviu algumas
pessoas conversando e disse ao irmao para ir em frente e ver quem era. Depois que
0 irmao partiu, ela cantou e um mutum apareceu. O irmédo ouviu o chamado da
irma. Ela cantou novamente e matou outro mutum. O irmdo voltou para casa e sua
mée perguntou pela irma. Ele respondeu que ela estava matando mutuns. A irma
chegou em casa e conversou com a mae, disse-lhe que iria para a serra distante
porque ela j& era uma sai de, queria morar com outros sai topo. Assim, a filha foi
viver em uma serra muito longe, onde encontrou um marido sai de, ficou gravida e
teve um filho. Um dia, voltou a casa dos sanumas com o filho no colo. Depois de
algum tempo, o marido sai de veio busca-la, ele chamava-a: “Solamani uu,
solamani uuu”. Ela voltou & casa dos sai topo, atendendo ao chamado do marido.
Partiu dizendo que ndo iria voltar mais a casa dos sanumas. Essas criaturas
solamaniu conseguem cacar muito bem devido a&s zarabatanas invisiveis que

possuem.

24 Sai de é o singular de criatura da floresta e sai t6pé o plural.
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As narrativas anteriores mostraram que a quebra de regras sociais e 0
experimentar novas habilidades e viver sob novos costumes desencadeiam a
metamorfose sanuma. Contudo, nesse processo, ndo acontece a transfiguracdo pura e
simples, pois com o novo ser uma nova realidade se forma. O metamorfismo modifica a
forma corporal do sanuma e as maneiras de agir, 0 que requer também mudanc¢a do
local onde se vive. Assim, novos seres devem viver com novos habitos em novos
habitats.

Inserido em uma realidade diversa, sai de solamaniu, além de suas habilidades
especiais na caca, tem também outras peculiariades como fazer um caxiri muito forte.
Os xamés, com seus sentidos especiais, conseguem ver tais criaturas, mas 0s outros
sanumas s6 ouvem e interagem com 0 solamaniu quando sonham e, no sonho,
experimentam seu caxiri. Desse modo, no sonho, 0 sanumé embriaga-se com a bebida
do solamaniu e, quando acorda, sua percepcao esta alterada. A seguir veremos como
esse sai de interfere na vida sanuma, como essa outra realidade toca a dos seres
humanos.

Solamani topé tém um caxiri muito forte. Quando vocé bebe esse caxiri, vocé ouve
0S solamani tépé conversar, mas olha para um lado, para o outro, para a frente, e
ndo os vé. A casa deles fica no alto de uma serra feia e perigosa, longe das casas
dos sanumas, o acesso é muito dificil. Mas, quando vocé bebe o caxiri deles, no
sonho, vocé acorda e vé o caminho para a casa deles numa superficie plana, fica
tudo plano e o acesso fica facil. Os sanumés tomam a bebida quando estéo
dormindo, os sai tGpo aparecem para 0 mani de (pessoa-sonho) e oferecem o caxiri.
Quando o sanuma acorda, ele ja esta polemo (bébado, com a percepcdo alterada).
Assim, consegue ouvir as conversas deles, mas nédo se transforma em solamaniu.
Essa bebida é muito forte, queima a lingua. O sanumé acorda bébado e faz 0 som

que 0s solamani topo fazem, que é: “Solamani uuu, solamani uuu”.
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Uma vez transformado em nova criatura, voltar a ser sanuma é muito dificil. O
sai de solamaniu e a moga-queixada ndo conseguiram viver novamente entre 0S
humanos. No caso da mocga-queixada, mesmo com a insisténcia dos pais que
pretendiam fazer dela novamente uma mulher sanumé, a jovem ainda sentia a falta do
seu marido-queixada. SO os xaméas tém a habilidade de experimentar outro modo de
vida e retornar a0 mundo sanuma ilesos, como veremos nos dois Gltimos capitulos.

Os sanumas concebem a diversidade da populacdo do cosmos a partir dessas
transformacdes que sofreram e que possam vir a sofrer. A maneira estranha de agir de
uma pessoa no momento da metamorfose torna-se um habito da nova criatura. Assim,
um sanuma que saiu correndo e se embrenhou na mata em meio a uma escuriddo sem
fim, transformou-se na paca que hoje tem habitos noturnos. Esse animal anda pela
floresta e alimenta-se, preferencialmente, durante a noite e permanece na toca de dia. A
moga que conseguia cacar sem armas transfigurou-se no sai de solamaniu, cuja
caracteristica marcante é ser um grande cacador. Neste sentido, os habitos especificos
que 0s animais ou 0s sai topo apresentam atualmente nada mais sdo do que os desvios
de comportamento experimentados pelos sanumas e que causaram as metamorfoses. Os
sanumas enfatizam o traco definidor de uma criatura como aquilo que marcou a sua
transfiguracéo.

Distarbios no cosmos, como, por exemplo, a chegada da escuriddo ou da noite,
modificaram a maneira de agir dos sanumas e desencadearam novas metamorfoses.
Antigamente, vivia-se em claridade eterna quando, de repente, o universo sofreu uma
drastica mudanca: surgiu a escuriddo. Alguns sanumas nao souberam como se portar
diante desse fato novo, 0 que os levou a agir de maneira incorreta, 0 que provocou

transfiguracoes. O relato a seguir demonstra isto:
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Samaliue tdpo [0S ancestrais das antas], amotaliue topé [das pacas], hasalive topo
[dos veados], waleliue topé [dos queixadas] eram sanumas que depois se tornaram
animais. Antigamente ndo havia a noite e a escuriddo, mas sé a claridade e o dia.
As pessoas faziam todas as suas atividades no claro. Dormiam e cagcavam de dia,
faziam tudo de dia.

Um dia, dois pata topé [homens adultos que depois se transfiguraram em
papagaios] avisaram que a noite e a escuriddo iriam chegar. Os sanumas deveriam
juntar muita lenha para ndo ficar no breu. Mas as pessoas ndo acreditaram e
disseram que isso ndo era possivel, pois onde estava a escuriddo, os dois ancidos
estavam mentindo. Contudo, estes continuaram a dizer que a escuridao iria chegar
e que eles deveriam se prevenir, buscar muita lenha. Avisaram que a escuriddo
viria de cima e ocuparia tudo. Insistiam que os sanumas deveriam juntar lenha,
muita lenha. Mas as pessoas continuaram ndo acreditando e ndo buscaram lenha.
Havia muito pouca lenha, apenas o suficiente para fazer comida.

De repente, chegou o breu. Todos ficaram com medo e, agora, diziam que 0s dois
ancidos estavam certos, pois a noite chegou. Os sanumas fizeram fogo, mas a lenha
era muito pouca e o fogo acabou logo. N&o poderiam ir buscar mais lenha porque
estava muito escuro, ndo enxergavam nada, e estava ficando muito frio. Os
sanumas estavam irritados porque a escuriddo ndo acabava. Um deles disse que
estava com fome e com frio. Outro disse que queria sair no escuro. Todos estavam
impacientes e bravos e comegaram a sair correndo pela escuriddo. Um sanuma saiu
correndo noite adentro e transformou-se em anta, outro sanuméa saiu correndo e
transformou-se na paca, outro se levantou e comegou a correr e transformou-se em
veado, no sapo, no tatu, etc. Uma mulher saiu correndo e, abragando uma arvore,
transfigurou-se em cupinzeiro.

No final, s restaram trés sanumas, dois deles irmaos. Estava muito escuro, nao
enxergavam nada. Um deles perguntou: “Hei, tem alguém aqui? VVocés ainda estdo
aqui?” Os dois irmédos responderam: “Todos sairam correndo pelo escuro, s
restamos n6s”. O sanuma continuava a perguntar se havia alguém ali: “Maké, mako
kua soa kule (vocés ainda estdo aqui)”. Esta indagacdo parecia o canto da coruja, 0
makaisomo, que canta: “Mako, mako kua soa kule, mako, mako kua soa kule”. O
irmdo mais velho respondeu novamente que as pessoas se embrenharam na
escuriddo e que restaram somente os trés. Um dos sanumas ndo conseguia dormir e
perguntava a todo momento se os dois irmaos ainda estavam por |&: “Mako, mako

kua soa kule (vocés estdo aqui)”. De repente, esse sanuma levantou e comegou a
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voar, transformou-se no makaisomo. Por isso, a coruja ndo dorme a noite, mas fica
voando. Assim, restaram s6 0s dois irmaos. O irmdo mais novo disse que ia dormir,
enquanto o0 makaisomo voava na escuriddo. Pediu ao irmdo mais velho que o
acordasse quando resolvesse tentar acender o resto da brasa. Assim, os dois irmé&os
dormiram. O irmdo mais velho acordou, sentia muito frio e soprou a brasa. Quando
soprou, a brasa espalhou-se, o irmdo mais novo acordou subitamente, pegou a
brasa e saiu voando. Virou o passaro hornama (inambu pequeno) e voou para 0
igarapé honamata tu. Dentro desse irméo ficou o fogo. O irmdo mais velho ficou
triste porque seu irmdo levou o resto da brasa. Estava sozinho e se lamentava por
isso. Ouvia o irmdo, que virou ave, cantar. Um tempo depois de ouvir seu canto,
comecou a clarear, o sol apareceu, ficou dia. O irmdo mais velho olhou ao redor e
ndo viu ninguém, estava sozinho. Pensou que ficaria sozinho no mundo,
caminhando sozinho. Mas, quando se levantou, partiu voando, transfigurou-se no
haximu (inambu). Por isso, 0 haximu, durante a noite, fica em cima da arvore, ndo

fica passeando por ai.

Nesta narrativa, as novas atitudes ou comportamentos experimentados pelos
sanumas, quando o cosmos foi tomado pela escuriddo, passaram a ser 0s habitos
marcantes das transfiguracfes animais. Desse modo, surgiram VAarios animais de caca
com habitos noturnos. Também surgiram o cupinzeiro, um passaro que canta
anunciando a alvorada, outro que passa a noite em siléncio. Os sanumas nao estavam
preparados para a escuriddo, foram surpreendidos por ela, ndo havia lenha suficiente
para acender o fogo e manté-los reunidos até a alvorada. Portanto, sem ter o controle
sobre a escuriddo, 0s sanumas nao souberam como agir, 0 que os fez ter atitudes
desmesuradas e extremas, que os levaram a metamorfose.

A transformacdo sanuma em camaledo é um outro exemplo do comportamento
experimentado que se torna o habito marcante do animal resultante da metamorfose.
Um ancido transfigurou-se em camaledo, apos apanhar abelhas com as maos e comé-

las. Por isso, hoje, esse bicho alimenta-se de abelhas e vive pelas arvores na floresta.
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O camaledo anda pelas arvores, tem o0 rabo muito comprido. Antigamente, era
sanuma, depois, virou camaledo por causa deste acontecimento. H& muito tempo,
0s sanumas ndo tinham roca, nem comida. Embora ndo tivessem tercados, nem
roca, nada, fizeram uma festa. Os ancidos disseram aos mais jovens irem coletar
mel, procurar abelhas. Os meninos sairam e rapidamente encontraram as abelhas.
Voltaram e disseram que as encontraram. Mas 0s ancidos ndo gostavam daquele
tipo mel (himodo ola) porque quando o tomavam, cocavam-se. Os jovens sairam
novamente e encontraram outras abelhas (timaola). Voltaram e contaram sobre as
abelhas. Mas, novamente, os velhos reclamaram, ndo poderiam tomar aquele mel,
pois dava dor de barriga. Assim, 0s jovens saiam para procurar mel e, quando
encontravam, sempre acontecia a mesma coisa, 0s ancidos viam alguma defeito nas
abelhas. Faltava encontrar o mel paliéla. Quando o encontraram, 0S ancidos
ficaram felizes.

Um deles foi buscar o mel. Um menino estava com muita fome, achava que o
velho iria trazer mel para ele. O ancido subiu na arvore, ficou perto da colméia e
comecou a mexer nela. As abelhas comecaram a voar ao redor de sua cabeca.
Havia muitas abelhas e ele conseguiu pega-las com as maos. Comeu varias abelhas
e desceu com a barriga cheia. Quando voltava, transfigurou-se no camaledo que
come insetos, que consegue pegar as abelhas quando voam. Hoje, o camaledo come

varias abelhas e anda pelas arvores.

Recapitulando, os casos tratados anteriormente, inclusive o do sanuma-
camaledo, revelam o desencadeamento de metamorfoses devido, especialmente, as
novas maneiras de agir. Contudo, ndo basta apenas experimentar novos habitos, mas é
preciso romper com certos principios tipicamente sanumas. Por exemplo, 0 sanuma-
camaledo ndo levou mel para 0 menino com fome; 0s sanumas que se transformaram
em animais ndo acreditaram nos ancidos. Outros exemplos neste capitulo mostram
como, em geral, as pessoas que se transfiguraram eram sovinas, mentirosas, irritadicas,
qualidades negativas no juizo atual dos sanumas.

O movimento transformacional pode acontecer também por outros meios,
portanto, ndo provém somente da conjuncdo de maneiras exdticas de agir com
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principios ndo-sanumas. Manipular o corpo ou ter uma caracteristica corporal marcante
como, por exemplo, ser muito grande ou muito pequeno, também pode desencadear
uma metamorfose, ou seja, modificar o0 corpo propositalmente inicia uma
transfiguracdo. O caso do sanuma que se metamorfoseou em veado exemplifica isto
melhor:

Hasaliue de [sanuma-veado, ancestral do veado] cheirava muito alucindégeno
(sakona) vivia com os sentidos alterados (polemo) com o pensamento confuso.
Depois de algum tempo cheirando o0 sakona, pediu a filha para mandar seu marido
apanhar pupunhas.

O pai continuou cheirando 0 sakona, enquanto o marido apanhava as pupunhas.
O marido era ixalonatili ou ixabi (sanuma-japiim). O pai pediu a filha para
cozinhar as pupunhas, pois estava com fome. O hasaliue de comia as pupunhas e
sujava-se com as cascas. Brincava e ria muito, mas a pupunha acabou e ele ficou
com raiva. Brigou com o genro por ndo ter ido buscar mais. Ficou irritado, com
muita raiva e comegou a limpar-se. Como estava com raiva, limpava a perna com
muita forca. Usava o dente de um animal. Esfregava o dente, limpava com tanta
forca que sua perna grossa afinou, afinou, afinou e ele transformou-se no veado e

saiu correndo pela floresta.

Apds ter modificado seu corpo, 0 sogro tornou-se veado, um animal que tem
como caracteristica marcante as pernas delgadas. Em outros casos ndo é preciso
“esculpir” o proprio corpo para transfigurar-se, basta ter uma forma corporal com
algum aspecto incomum ou acentuado. A anta e o beija-flor, dois opostos de
corporalidade, um, muito gordo e grande, o outro, muito magro e pequeno, sdo
originarios de sanumas que tinham formas corporais com essas caracteristicas. Neste
sentido, a corporalidade especifica do sanuméa, manipulada ou ndo, pode desencadear a
transformacéo. A narrativa que se segue apresenta a metamorfose de dois sanumas em

anta (sama) e beija-flor (teso):
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O sanum& magro perguntou ao gordo se ele ndo queria ir até sua casa onde
poderiam comer muito. O sanuma gordo aceitou o convite. O sanuméa magro disse
que queria comer muito e, assim, comeu muitas frutas. Contudo, ele comia e
continuava magro. Sua vontade era ficar gordo. O sanuma gordo disse-lhe que
deveria comer mais ainda para engordar. Mas ndo adiantava o esforco, pois o
sanuma magro empanturrava-se de comida e permanecia magrinho. Como néo
conseguia engordar, dizia que o sanumé gordo estava mentindo, pois ele comia e
continuava magro. O sanuma gordo continuava afirmando que comia muito e, por
iSso, era gordo e grande.

Depois dessa discussdo, 0 gordo mandou o magro trazer lenha para fazer uma
fogueira. Explicou-lhe que deveria queimar-se no fogo, pois ele era gordo por
causa disso. Mas, isso tudo era uma grande mentira do gordo, nao era preciso fazer
isso para ficar gordo. O gordo disse que iria mostrar o que fazer para ficar gordo,
ou seja, lancar-se ao fogo. Mas o sanumé gordo continuou mentindo, pois ele ndo
se queimaria.

O magro buscou muita lenha até ficar cansado e fez um fogaréu. O gordo disse-
Ihe que agora eles se queimariam. O magro perguntou se ndo havia problema em
fazer isso. O gordo disse que os dois queimariam ao mesmo tempo. Mas, quando o
gordo deu o sinal, s6 0 magro se langou ao fogo. O gordo riu muito porque 0 magro
ficou todo queimado. Depois, quando o fogo acabou, 0 magro estava tdo queimado
que sumiu no meio da lenha carbonizada. O gordo continuava rindo muito e foi
procurar 0 magro no meio das cinzas e do carvdo. Mexia nas cinzas e retirou o
magro, que estava bem pequenino. O gordo observava o magro e, de repente, este
se transfigurou no teso (beija-flor) e saiu voando. O sanuma magro ndo morreu,
mas transformou-se no beija-flor. O sanumé gordo transfigurou-se na anta.

Por isso, o0 beija-flor suga as flores e a anta come as frutas. O sanuméa-anta disse
exatamente o contrario do que acontece quando a pessoa se queima, pois quando se
langou ao fogo, o magro ficou menor ainda, diminuiu mais ainda de tamanho, ficou
com o corpo bem pequenino como um beija-flor. O teso foi enganado e langou-se

ao fogo.

A anta e o0 beija-flor tém formas corporais diametralmente opostas,
reproduzindo as caracteristicas dos corpos dos sanumas que 0s originaram. Em outros

casos de metamorfose, os sanumas tinham ferramentas tdo essenciais a sua sobreviéncia
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que pareciam fazer parte integrante de suas corporalidades e que foram, realmente,
incorporadas aos corpos dos novos seres. Alguns sanumas tinham artefatos que os
definiam. Por exemplo, havia os sanumas que eram eximios coletores de mel e nunca
passavam fome, pois possuiam machadinhas especiais para isso. Esses sanumas
metamorfosearam-se em um tipo de pica-pau (tesosamo a ou tesamdé a) muito habil
para coletar mel e abelhas. Os passaros podem diferenciar-se pelo tipo de bico que
apresentam: ha os de bicos pequenos ou grandes, duros ou moles. A especificidade de
cada bico provém do tipo de artefato que o sanuma originario possuia. Por conseguinte,
0s sanumas antigos carregaram consigo ferramentas semelhantes aos machados, facas,
tercados, que existem hoje e que, no momento da metamorfose, compuseram as novas
formas corporais dos seres. No relato a seguir veremos como o pica-pau surgiu:

Um dia, os visitantes chegaram com tercados e machados a aldeia para a festa que
ia acontecer. Essas ferramentas eram todas especiais. Os donos da festa ndo as
conheciam, pois 0os machados que tinham eram feitos de facas quebradas e eram
amolados em pedras. Os visitantes diziam que pegavam mel facilmente com esses
machados, por isso nunca ficavam com fome. Os donos da festa queriam troca-los
com os visitantes.

Os visitantes transformaram-se em pica-paus (tesamé a OuU tesosamdé a) que
conseguem pegar méis e abelhas com seus bicos porque tinham essas ferramentas
especiais que deram origem ao bico do pica-pau. Os visitantes deram somente um
machado para os donos da festa, ndo podiam trocar todos, pois, assim, ficariam
sem a ferramenta para coletar mel e o pica-pau ficaria sem o bico que atualmente

tem.

Os processos de transfiguragcdes parecem ser infinitos e sdéo motivados pelas
mais variadas peculiaridades do corpo ou de suas expressdes. Nessa dindmica criadora
e transformadora do mundo, ndo é somente 0 sanuma que se metamorfoseia. A cada

nova criatura que surge, novas transfiguracbes também podem acontecer a partir delas.
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O metamorfismo ndo acontece exclusivamente sobre a forma humana, a “matéria
primeira”, mas seu movimento se repete também sobre substancias ja
metamorfoseadas. Assim, 0s sanumas feitos por Soaws foram a matéria-prima que
gerou outras e novas criaturas e estas, por sua vez, originaram novos seres em um
processo que parece ndo ter fim.

Neste sentido, os seres continuam, ao longo do tempo, aperfeicoando-se ou
originando novos entes, pois hd uma continua adequagdo dos cosmos e dos corpos. As
transformacgdes sdo passiveis de acontecer com as mais diversas substancias. A seguir
veremos exemplos de metamorfoses a partir de outros seres, ndo de sanumas. O relato
abaixo trata dos espinhos da pupunheira que originaram o poraqué e da espinha de uma
cobra que fez surgir um sapo venenoso.

Um menino sanuma sempre tomava banho no rio e ouvia um barulho estranho. Um
dia, uma cobra grande (/ala koks) comeu 0 menino; as pessoas ndo sabiam o que
havia acontecido, com excecdo dos ancidos que sabiam que a cobra o tinha matado.
Os velhos passaram dois dias cavando com folhas da pupunheira o buraco nas
margens do rio onde vivia a cobra, até que conseguiram encontra-la. Mataram-na,
abriram a barriga, assaram e comeram o intestino. Guardaram o resto para, no outro
dia, um deles a cozinhar. Os ancidos foram dormir, menos o cozinheiro que,
escondido de todos, cozinhou o resto da cobra e comeu tudo. Na manha seguinte,
0s ancidos acordaram e o cozinheiro disse que comera o resto da cobra e que estava
muito ruim. Os outros ancidos reclamaram, ficaram bravos e o cozinheiro
permaneceu calado. O cozinheiro deixou no chdo a espinha da cobra que se
transformaram em sapos venenosos. Os ancidos deixaram no buraco, onde mataram
a cobra, os restos da pupunheira com 0s quais cavaram 0 buraco, que se
transformaram em poraqués. O espinho da pupunha causa muita dor, por isso virou
poraqué, peixe que da uma ferroada (descarga elétrica), que causa dor como o

espinho da pupunheira.
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Metamorfoses a partir de segundas transformacdes dos sanumas também
criaram objetos essenciais ao desenvolvimento das atividades das pessoas atuais. O
caso dos gavides, seres originarios dos sanumas, é exemplar dessa situacdo, pois dos
corpos desses eximios cacadores surgiram ferramentas para cacar. Veremos no relato a
seguir que as penas dos gavides se transformaram em zarabatanas, com as quais 0S
sanumas cagam passarinhos. Esses objetos ndo foram inventados pelos herdis criadores,
pelos sanumas, ou por outros povos, mas surgiram a partir de uma transfiguracdo de
porgdes do corpo de uma ave de rapina:

Antigamente, os gavides eram sanumas, mas, um dia, estes comecaram a voar e
transfiguraram-se em gavides. Quando um deles estava no alto, voando, uma pena
caiu, quando chegou ao chdo, transformou-se em uma zarabatana. Depois, uma
segunda pena caiu e, no chéo, transfigurou-se em outra zarabatana. Esses gavioes
moram numa serra que se chama matawaka. L&, ha materiais para fazer uma
zarabatana muito boa, capaz de matar qualquer caca, acertar qualquer alvo. As
zarabatanas que vieram das penas que cairam no chdo sdo chamadas maxiuari € as
que estdo no alto da serra sdo as melhores, denominadas matawaka sola. A
zarabatana da serra sO existe na Venezuela e 0s yecuanas trazem muitas quando
voltam de 1. A outra zarabatana, 0s sanumas conseguem fazé-la. Com a zarabatana

da serra na Venezuela, os sanumas matam muitos passarinhos.

Nesta secdo, apresentei a versdo sanuma da idéia de metamorfismo, base de uma
ontologia que aparece também em outros grupos indigenas. Nas “Mitol6gicas” de Lévi-
Strauss, ha muitos exemplos de povos que elaboraram a nocdo da diversidade a partir
de transfiguracGes dos seres humanos. Os yawalapitis, por exemplo, apresentam essa
idéia no processo yaka de transformacdo dos humanos em animais ou “espiritos” e que
é concebido “como uma modificacdo de esséncia, que se manifesta desde o plano do
comportamento até, nos casos extremos, o plano da transfiguracdo corporal” (Viveiros

de Castro 2002: 72-73). A versdo sanuma desse movimento transformacional das coisas
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e dos seres através dos varios relatos acima apresentados, mostra por quais meios se
dinamiza e se atualiza o processo de transfiguracdo. A variabilidade desses meios
revela que a cada nova entidade que surge, uma nova maneira de metamorfosear-se
também aparece. Assim, processos de classificacdo e diversificacdo acontecem no
cosmos sanuma impossibilitando tanto uma configuragdo cdsmica amorfa quanto uma
realidade humana indiferenciada. Na préxima secdo, serdo discutidas as transformacdes
que ordenaram a alternancia da noite e do dia, permitiram a descoberta do fogo e as

implicagOes desses eventos para a formagéo dos cosmos e dos seres.

b. Mudancas no espaco-tempo

Pretendo tratar aqui de importantes adequagfes a que 0s sanumas tiveram que se
submeter naquela era de intensas transfiguracfes. Dois eventos marcantes, a alternancia
do dia e da noite e a origem dos animias comestiveis, provocaram ajustes no modo de
ser sanuma. Outra novidade, a origem das presas animais e da caca como uma atividade
central, também moldaram os sanumas como mais humanos. Diante dessas trés
“criacfes”, 0s sanumas elaboraram ou recriaram novas expressdes que os fizeram um
pouco mais humanos.

Em uma das narrativas apresentadas anteriormente tratou-se do tempo em que
0s sanumas viviam em claridade eterna, até que Omawdé enviou a escuridao, 0 que 0s
assustou, pois eles ndo sabiam como viver ou comportar-se na noite sem fim que se
instaurou. Assim, algumas pessoas descontrolaram-se diante dessa nova situacdao de
breu e metamorfosearam-se em animais. A inconcebivel escuriddo também aconteceu
em outro momento, que foi marcado pela morte do mutum. A seguir veremos o relato

deste outro evento fundador da alternancia do dia e da noite:
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H& muito tempo sé havia o dia, a claridade. Os sanumas sairam para cacar e
ouviram o canto do mutum, mas ndo sabiam de quem era o canto, poderia ser de
inimigos ou ndo. Foram ver do que se tratava e caminharam muito, mas néo
encontraram nada, pois 0 mutum estava muito longe. Seu canto tinha um raio de
dispersdo muito amplo. Eles voltaram e contaram sobre o canto que ouviram.
Alguns homens decidiram tentar descobrir quem produzia o som, mas desistiram
depois de muito caminhar e ndo alcangar o dono do canto.

As pessoas retornaram a suas casas e foram dormir. No outro dia, partiram
novamente atrds do canto e ndo encontraram nada. Fizeram um acampamento em
um local mais préximo de onde o som vinha. As mulheres e as criancas ficaram no
acampamento enguanto os homens foram perseguir 0 dono do canto. Um tempo
depois, voltaram ao acampamento, mas um deles continuou a perseguir o canto.
Este, depois de muito caminhar, sentou-se. De repente, 0 mutum comecou a dizer o
nome dos igarapés e das arvores. O sanuma ficou com medo de ser um inimigo ou
um sai de e decidiu voltar ao acampamento. Quando encontrou 0s seus parentes,
contou tudo o que havia acontecido. Os outros sanumas perguntavam-se como
iriam encontrar 0 autor daquilo tudo. O homem que ouvira 0 mutum ndo queria
continuar a perseguicdo, estava temeroso. Cinco sanumas decidiram encontrar o
dono do canto, partiram com comida e redes, pois ndo sabiam por quanto tempo
iriam caminhar.

Esses homens caminharam e, num dado momento, sentaram-se para ouvir o
canto. Continuaram bem devagar, achavam que estavam bem perto, mas na
verdade estavam longe. De repente, comegou a escurecer. Nas proximidades de
onde vinha o canto estava tudo escuro, quanto mais eles chegavam perto do centro
de onde vinha o som onde estava 0 mutum, mais escuro ficava. Eles encontraram a
escuriddo. O mutum era muito grande, do tamanho de uma casa sanuma e onde ele
estava, seu canto e a escuriddo eram mais intensos.

Os sanumas precisavam de tochas para ver quem era 0 dono do canto. O xama,
que ficou em casa, anteviu que era um mutum, pois 0S seus seres auxiliares
contaram-lhe tudo o que estava acontecendo. Os sanumas queriam matar o mutum,
mas ndo sabiam de que maneira poderiam aproximar-se do animal com toda aquela
escuriddo. Entdo, fizeram tochas, acenderam-nas e procuraram-no. Quando viram o
tamanho do mutum, pararam para pensar como iriam mata-lo, pois ele era muito

enorme. Estava pousado em um lugar baixo. Eles pensavam em quem poderia
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maté-lo. Foram procurar uma flecha especial, a atalinamo, € outra melhor ainda, a
palapalainamo.

Os palapalatili topé, aqueles que tinham a palapalainamo foram os escolhidos
para matar o mutum. Um deles foi com a flecha, outro foi com a tocha e, assim,
flecharam-no e o animal caiu no chdo. Com o ferimento, as pernas do mutum
ficaram dilaceradas e os pedagos espalharam-se. O mutum era tdo grande, que nao
conseguiram carrega-lo para casa.

Os sanumas voltaram ao acampamento, contaram como mataram 0 mutum.
Disseram que o animal era muito grande, por isso, ndo o trouxeram. Ainda no
tempo da claridade eterna, todos foram dormir, descansar, apds planejarem como
iriam pega-lo. Subitamente escureceu, 0os sanumas ficaram com medo porque havia
pouca lenha. Todos foram ouvir o xama que cantava e conversava com 0s hekula
topo. Essas criaturas diziam que, em breve, iria amanhecer, clarear novamente. O
Xama avisou que ninguém deveria sair de onde estava, na escuriddo, se nio se
transfigurariam em animais. Mas uma velha estava com muito frio e ndo queria
sentir mais frio, entdo, correu na escuriddo e transformou-se em tamandua. Outro
sanuma correu em direcdo a floresta e transformou-se em paca. O xama continuava
cantando com seus seres auxiliares e avisava 0S sanumas que estava quase
amanhecendo e que deveriam escutar o passarinho honama (tipo de inambu
pequeno), pois quando ele canta é sinal de que a alvorada est& proxima. Finalmente
amanheceu. A partir desse evento, a noite e o dia alternaram-se. As pernas do
mutum, que o vento espalhou, foram para vérias dire¢cdes do espaco e
transformaram-se em mutuns pequenos. Agora, por todos os lugares , ha mutuns.

Com a morte do mutum, fez-se a noite.

O canto do grande mutum difundia a escuriddo. Quando ele morreu, foi como se
a escuriddo se libertasse e ocupasse todo o cosmos. Assim, dia e noite passaram a
alternar-se. Ramos (1990: 202) analisou esse evento como um momento marcante, pois
causou mudangas de habitos e novas adequagdes. Os sanumas disciplinaram seus atos
ao experimentar a noite, a0 mesmo tempo em que se fizeram mais humanos, distintos
de outros seres. Com a noite, as atividades de caca, coleta, pesca e plantio e os

momentos de descanso foram reorganizados, ndo era mais uma escolha aleatoria
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realizar determinada atividade. Havia o0 momento devido para cacar animais com
habitos noturnos ou diurnos, estar na roca, pescar, etc. Por outro lado, 0s sanumas que
ndo souberam adequar-se a escuriddo, descontrolaram-se, sairam correndo e
metamorfosearem-se em animais.

A diversidade de seres no cosmos também necessitou da criacdo de regras de
etiqueta ou modos de interagdo para com as novas entidades. Desse modo, com 0s
animais de caga surgiu um grande impasse, pois tratava-se de um alimento que
provinha dos sanumas e estes temiam comer substancias que compartilhassem com eles
uma mesma esséncia. Omawd teve que retirar a substancia letal, ou melhor, a esséncia
que havia nesses animais e que os aproximava dos sanumas. Assim, quando 0s sanumas
comessem um animal, ndo estariam agindo como o inimigo que fica com a barriga
cheia de sua vitima que Ihe é letal, e ndo precisavam seguir o ritual de reclusdo do
matador. Contudo, mesmo apds essa manipulacdo de Omawo, restaram ainda restricdes
alimentares a alguns animais, de acordo com a faixa etaria da pessoa e do tipo de caca
(Taylor 1974). Omawd, dizem os sanumas, alertou-os a respeito dessas restricdes. Por
exemplo, avisou que um rapaz jovem nao poderia comer mutum, tatu, tamandua, entre
outros animais, caso contrario, sofreria o ataque do wku dubu, duplo ou réplica do
animal que é liberado no momento da morte. Um ancido exemplificou essa situacao
com o seu filho, um kixa de”” (jovem recém saido da puberdade). Um dia, esse rapaz
comeu o tatu-peba, animal proibido para sua faixa etéaria, e sofreu o ataque do wku
dubu, que lhe langou um veneno. O jovem ficou muito doente. Sua mée brigou muito

com ele e seus parentes chamaram um xama para cura-lo.

25 \er Taylor (1974) para maiores detalhes sobre as classes etarias sanumas e as interdicdes alimentares
relacionadas a caca.
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A quebra do sistema sanuma de proibicdes alimentares de presas animais pode
fazer da pessoa alvo de agressdes que podem mata-la (Taylor 1972, 1974). Transgredir
interdigdes alimentares relacionadas aos animais de caga durante a reclusdo na
puberdade, quando se deve seguir um regime alimentar rigoroso, pode provocar a
metamorfose do jovem. O caso do menino-morcego é exemplar dessa situagao:

O filho estava em casa passando pelo ritual de puberdade enquanto o pai cacava.
Este matou um morcego e levou-o para casa. O pai avisou que o filho ndo poderia
comer 0o morcego, pois lhe faria mal. No entanto, o filho, quebrando a regra de
siléncio que deveria seguir, chorou e pediu um pouco do morcego. Com a
insisténcia do filho, o pai pensou e achou que um pouco néo iria lhe fazer mal. O
filho comeu o morcego assado, mas, de repente, comecou a voar, transformou-se
em um morcego. Voava de um lado para o outro e cada vez mais alto. O rapaz-
morcego foi para uma serra bem alta, depois para outra mais alta ainda. O irméo do
rapaz-morcego pegou uma zarabatana e soprou uma pequena langa que alcangou
seu irmdo que caiu no chdo, mas, em pouco tempo, alcou véo novamente. Voou
muito alto, foi para uma serra distante. No alto daquela serra, tudo é muito
tenebroso e feio, ninguém vai até aquele local. L4, o rapaz virou um morcego
grande, virou heud, e ficou por & com 0s heudliue topé (0s ancestrais do morcego),

morando com eles.

Marcus Colchester (1982b: 154) observou uma habilidade rara e um poder
incomum entre 0s xamds sanumas na Venezuela. Eles evitam as penalidades advindas
de comer um animal interdito ao "curar a carne™: o0 xama realiza um sopro méagico sobre
o alimento, o que retiraria 0 “espirito” maléfico ou qualquer substancia venenosa da
carne. Mas os sanumas de Auaris informaram que tal pratica é exclusiva dos xamas
yecuanas. Estudiosos desse povo (Barandiaran 1962 e Arvelo-Jimenez 1974) afirmam
gue o sopro é uma importante técnica magica. De acordo com Arvelo-Jimenez (1974:
166), os yecuanas tém como pratica ritual o sopro que expulsa ou repele as forgas

sobrenaturais que, supostamente, podem estar alojadas em frutas selvagens e caga. Caso
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tais alimentos ndo sejam objeto do sopro ritual, a pessoa pode ficar doente ou pode
sofrer algum infortdnio e morrer. Para 0s sanumas de Auaris, que seguem um rigido
sistema de proibigdes alimentares relacionados aos animais, seus xamas nio Sao capazes
de “curar a carne” e 0s sanumas ndo se arriscariam a comer um animal interdito que
passasse por tal processo. “Limpar a carne” de substancias indevidas é uma acédo
exclusiva de Omawa. Vimos que este her6i fez isso uma vez quando tornou os animais
comestiveis, mas decidiu estabelecer algumas interdicoes.

Para comer a caca € fundamental cozinha-la, portanto, ter a posse do fogo, pois
0s sanumas ndo pretendem assemelhar-se a onga ou ao canibal. A descoberta do fogo
foi um evento determinante da vida social. Antes da escuriddo que abalou o0 cosmos e
do equilibrio que se estabeleceu entre noite e dia, 0s sanumas passaram pela descoberta
do fogo, que também foi acompanhada de transfiguracdes. Com o fogo, 0os sanumas
adquiriram um novo habito, a cremacdo dos mortos, e passaram a consumir oS
alimentos cozidos. O relato abaixo trata do momento quando o0s sanumas tiveram a
posse do fogo:

Pokolaliue topo (0s sanumas que se transformaram em codornas) e Iwataméliue de
(o sanuma que se transformou em jacaré)

H& muito tempo, 0s pokolaliue topé moravam com o iwatamoliue de. Todos
ainda eram todos sanumas. Naquela época, ndo tinham o fogo. Todos os dias, 0s
adultos saiam para apanhar lagartas e voltavam no final da tarde. Eles comiam as
lagartas cruas. Um dos sanumas, o sanuma-jacaré, ia para muito longe e voltava
com a lagarta queimada na folha. Ele assava os alimentos na sua boca, pois dentro
dela escondia o fogo. Mas, ele dava um jeito de esconder as lagartas assadas que
levava para casa, embrulhando-as muito bem com uma folha nova que ndo estava
gueimada. Assim, todos comiam as lagartas cruas, menos 0 sanuma-jacaré que
tinha o fogo.

Um dia, os sanumas sairam para buscar mais lagartas. As criancas ficaram em

casa, brincavam muito, quando um dos meninos encontrou a cabeca de uma lagarta
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assada no chdo, préximo a casa do sanuma-jacaré. Em seguida, acharam uma folha
gueimada. Guardaram-nas para 0s seus pais verem. Quando os pais chegaram, as
criancas mostraram-lhes a folha queimada que encontraram. Os adultos
descobriram que o sanuma-jacaré tinha o fogo.

Resolveram fazer uma festa, pretendiam enganar o sanuméa-jacaré e pegar o fogo.
Comecaram a limpar o terreno para a festa. No dia da festa, as pessoas estavam
alegres, riam muito, com exce¢do do sanuma-jacaré, que ficava o tempo todo com
a boca fechada. O sanum@, que se transformou no passaro hiomoni, foi o Ultimo a
chegar a festa. Quando entrou no péatio jA comecou a dancar. Ele dancava e, vez por
outra, levantava sua perna e lancava suas fezes nas pernas das outras pessoas. Todo
mundo ria muito, menos o sanuma-jacaré. Hiomoni aproximou-se dele, levantou a
perna e lancou suas fezes nele que ndo aguentou e soltou uma gargalhada. O
sanuma-jacaré abria a boca, ria muito, riu tanto que acabou por cuspir o fogo no
chdo. Mdipioma e solokamase (dois sanumas que viraram passarinhos) estavam
perto do sanumaé-jacaré, 0s outros sanumas mandaram eles pegarem rapidamente o
fogo. Eles pegaram-no e sairam voando, viraram 0S passaros mdipioma €
solokamase. A sogra do sanuma-jacaré ainda tentou jogar dgua para apagar o fogo
e evitar o roubo. Os dois sanumas voaram bem alto e deixaram o fogo em cima de
uma arvore. Assim, o fogo espalhou-se por vérias arvores iguais aquela, poloi e
manaxi. Por isso, hoje, é possivel fazer fogo usando essas arvores. O sanuma-jacaré
ficou muito bravo, brigou muito. Disse aos sanumas que, dali em diante, seus filhos
deveriam ser queimados quando morressem. Por isso, hoje 0s sanumas queimam 0s
seus mortos. Os sanumas, por sua vez, disseram ao sanuma-jacaré que ele iria ficar
na agua e sentir muito frio, assim, ele se transformou em jacaré. O jacaré fica na
agua e ndo fala porque ndo tem mais lingua. Depois disso, muitos dos sanumas se
transformaram em passarinhos; por isso sdo chamados de pokolaliue tdpd, 0S
ancestrais das codornas. As arvores poloi € manaxi produzem fogo e essa

capacidade de gerar fogo disseminou-se por todos 0s espécimens dessas arvores.

Lévi-Strauss observou em mitos amerindios (apinayé e karaja) a ligacdo entre os
temas da origem da vida breve, da “madeira podre” (que se decompde rapidamente) e
da origem do fogo e da culinaria: “Para acender o fogo é preciso juntar madeira morta

e, portanto, atribuir a ela uma qualidade positiva, embora seja privacao de vida. Nesse
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sentido, cozinhar € mesmo ‘escutar o chamado da madeira podre’” (2004: 181). No caso
das narrativas sanumas, tais associagdes sdao explicitas. De acordo com elas, a arvore
que foi utilizada para fazé-los mortais, tokoli, € uma madeira boa para ser usada como
lenha e pode ser encontrada j& seca (morta) na floresta, pois tem um ciclo de vida curto.
Assim, ndo ha necessidade de derrubar uma arvore viva para ter lenha. Nesse sentido, a
versdo sanuma apresenta a origem da vida breve como originaria dessa “madeira podre”
utilizada, também, como lenha. Os sanumas sdo mortais porque foram feitos dessa
arvore “mole”, corruptivel, e com a posse do fogo, passaram a queimar seus mortos, a
alimentar a pira com os cadaveres de seus parentes. Por conseguinte, a posse do fogo s6
foi possivel com a mortalidade e vice-versa.

A inversdo provocada pela transferéncia da posse do fogo aconteceu entre
extremos, pois 0 sanuma-jacaré sem o fogo passou a sentir frio e a viver na agua,
enquanto, os sanumas, com o fogo, passaram a “alimenta-lo” com seus mortos. A posse
do fogo possibilitou tanto o cozimento dos alimentos quanto a cremacdo do cadaver.
Para “comer 0 morto”, ou seja, tomar ritualmente as suas cinzas, 0s sanumas puseram-se
no extremo de “superaquecé-lo” até restar somente 0s 0ssos carbonizados. Estes sdo
triturados até se tornarem uma cinza muito fina que, misturadas a mingau de banana,
sera consumida por seus parentes.

Nessa posicao, 0s sanumas ndo sdo canibais que se alimentam em excesso e sem
distingdo de outros sanumas “crus”. Também ndo sdo os matadores que devem digerir 0
inimigo morto em ritual de reclusdo. Superaquecer o corpo do parente morto é despi-lo
dos diacriticos que indicam sua humanidade, pois 0 cadaver passa a ser outra coisa que
ndo um sanuma. Ha uma transfiguracdo do cadaver desencadeada pelo fogo, pelo

cozimento excessivo, que o distingue das presas animais e dos inimigos. O fato de as
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cinzas serem consumidas misturadas a um mingau de banana aproxima o cadaver de um
vegetal, o que corrobora a necessidade da diferenciacdo do corpo do morto. Voltarei a
cerimonia funeraria no quarto capitulo. Por ora, interessa apontarmos as implicacoes
que a posse do fogo acarretou, como, por exemplo, a cremacao do cadaver.

A descoberta do fogo também afetou a atitude dos sanumas diante da novidade
da escuriddo. Com o fogo, eles disciplinaram seus atos durante a noite, mantém-se
reunidos, aquecidos, dormindo até que a claridade volte, pois atitudes indevidas durante
uma noite sem fogo doméstico ja provocaram metamorfoses de sanumas. O fogo faz
com que a escuriddo ndo seja tenebrosa e o frio tdo intenso e também possibilitou
algumas atividades noturnas como, por exemplo, a caca.

Diante dessas descobertas e reordenagfes, 0s sanumas moldaram-se, ajustaram-
se e, consequentemente, metamorfosearam-se, fizeram-se mais humanos. Esse processo
sem fim que vive o universo permite-lhes elaborar novas e diversas idéias do que é a
condi¢do humana, como veremos no proximo capitulo. Nao devemos nos esquecer que,
diante dessas continuas metamorfoses, a condi¢cdo humana nunca sera acabada ou tera
uma posicao categorica. No capitulo que se segue, observaremos mais detidamente os
outros seres da populacdo dos cosmos e as relagcdes que os sanumas estabelecem com

eles.
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Capitulo 3 - A populacdo do cosmos

a. As interac0Oes dos seres

Discutirei aqui mais detidamente duas categorias ontoldgicas da populacdo dos
COSMOS: 0S sai topd e outros povos indigenas. Esses seres apresentam uma existéncia,
no sentido heideggeriano, interior e pessoal, ndo simplesmente existem como seres
onticos, mas sdo constituidos por seus atos de apropriacdo das coisas no mundo,
baseados na sua capacidade de refletir e pensar. Nesse sentido, até mesmo 0s animais
sdo categorias ontologicas, que se originaram dos sanumas e experimentam o mundo de
maneira refletida. A ontologia sanuméa engloba um amplo espectro, refere-se tanto aos
humanos quanto aos animais e sai topo. Outros grupos indigenas podem ser designados,
em geral, por ai topé (outros) ou tiko topo (diferentes). No entanto, eles tém
denominacdes especificas, por exemplo, serdo 0s samatali topd, xicoi topo, kobali topo,
etc.

No capitulo anterior, tratando dos animais, vimos como eles se formaram e
transformaram em fonte de alimento. Na préxima secdo, exploro a categoria dos
brancos e, na Gltima, concluirei com a dos sanumas. As explanagdes que se seguem
focalizam, principalmente, a maneira como 0s sai tGpo € 0s outros indios afetam a vida

dos sanumas e as relagdes que mantém com eles.

Os sai topo

J& vimos que 0s sai topo se originaram das metamorfoses sanumas. Essas
criaturas habitam lugares inospitos, tém diversas formas corporais, podem tanto agredir
quanto auxiliar os sanumas e tém a capacidade de transfigurar-se em outra criatura e

voltar a ter sua forma corporal original (capacidade semelhante a dos xamas).
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Dentre toda a populacéo do cosmos, duas categorias relacionam-se, 0s animais e
0s sai topo (as criaturas da floresta), pois aquilo que ndo se come € sai de (a criatura da
floresta). H& uma transitividade entre essas categorias, 0 que é um sai de hoje, pode vir
a ser um animal amanhd e vice-versa. Um exemplo dessa possibilidade de troca de
perspectiva aconteceu quando os sanumas observavam os habitos alimentares dos
yecuanas. Este grupo sempre apreciou 0 minhocugu ou mugum, que para 0S Sanumas
era um tipo de sai de. Ap6s uma chuva torrencial, as mulheres yecuanas vdo buscar nas
pocas d’agua essa especiaria que emerge do interior da terra. Os sanumas tinham receio
de alimentar-se dele, mas como eles mesmos dizem, depois de tanto tempo vendo 0s
yecuanas 0 comerem e ndo morrerem, eles o incorporaram ao universo da caca e
fizeram dele um alimento. Ramos (1991) também observou esse transito quando 0s
sanumas se alimentavam de um animal e passavam mal, o que indicava se tratar, na
verdade, de um sai de.

No mundo sanuma4, algo que se manifesta de maneira surpreendente deve ser
tratado com cuidado, 0 que mantém em alerta as pessoas. Por exemplo, um animal
silvestre que se aproxima da aldeia e ndo teme a presenca das pessoas, ndo sera vitima
de um cacador. Elas observam a estranha atitude do animal e concluem que se trata de
um sai de transfigurado em caca. Eles passam a temer tal criatura e procuram afugenta-
la, mas nunca mata-la e comé-la. Acontecimentos estranhos na floresta também sao
sinais de perigo, pois podem ser 0s sai topé em atividade.

As relaces dos sanumas com 0s sai topo sao de grande cautela, pois eles temem
a imprevisibilidade desses seres e sua capacidade de transfigurar-se em outras formas
corporais momentaneamente. Neste sentido, 0S sai tépé podem tanto auxiliar os

sanumas quanto mata-los ou deixa-los doentes ou, ainda, raptar alguns dos seus
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parentes. A principal caracteristica desses seres € exatamente essa impossibilidade de se
ter deles uma definicdo clara, de saber o que eles s&o ou podem vir a ser, de planejar
uma interacdo com eles. Ao longo dessa secdo, serdo apresentadas varias historias a
respeito desta qualidade impar dos sai topo. O relato apresentado na pagina 24
exemplifica o caso de uma dessas situacOes inesperadas ocasionadas pelos sai topo
quando dois sanumas tiveram seus bracos decepados.

Nesse sentido, o interior da mata é cheio de riscos e surpresas. A diversidade de
figuras sai topo que se espalham por ela deixam-na especialmente perigosa. Quando 0s
sanumas vdo realizar alguma atividade coletiva, eles passam por uma Sessao
xamanistica, onde 0s xamas pedem aos seus seres auxiliares que espantem 0s sai t6pa,
barrem os ataques de inimigos e os auxiliem na atividade. As maneiras de agir ou
agredir dos sai topo sdo tdo diversas quanto as suas formas corporais. A narrativa a
seguir exemplifica a agressao de um sai de contra 0s waika topo:

H& muito tempo, havia os ancestrais dos waika topé. Um rapaz saiu para cagar de
tarde. Ele estava rodeando um igarapé quando achou que havia encontrado um
macaco guariba. Na verdade, era o filhote de um bicho grande, estranho, de um sai
de. O rapaz voltou e contou aos parentes o que tinha visto. Na manhé seguinte, bem
cedinho, os homens sairam para matar a criatura. Quatro homens subiram na arvore
e gritaram para os que ficaram embaixo que s6 havia o filhote. Os parentes
embaixo disseram-lhes que flechassem réapido a criatura. O filhote gritava quando
recebia as flechadas. Sua mée ouviu os gritos, ela estava em um galho mais acima e
matou um waika. Deixou a cabeca do waika em cima da &rvore e jogou 0s pés e as
mé&os no chdo. Todos 0s waika topo comecaram a flechar a mée do sai de e depois
voltaram para casa. Mas algo estranho aconteceu. Os homens que flecharam 0s sai
topé contavam o que ocorrera e, em seguida, morriam. Era sempre assim, 0 waika
contava a historia e morria; um outro contava e morria. Dez ou quinze waika topo,
que flecharam os sai t6ps, morreram logo ap6s narrarem o ocorrido. Esses sai topo
moram em um local onde ha um vento muito forte. Eles ndo vivem no chdo, mas

nas copas das arvores localizadas no alto de uma serra distante da casa dos waika
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topo. Nas serras da Venezuela hd muitas dessas criaturas. Eles fazem um barulho

igual ao de uma cachoeira.

O xama que narrou essa histdria disse que, quando ele era garoto e morava na
Venezuela, ouvia esses sai topo. Circunstancia especial e delicada na vida social
sanuma acontece quando um deles se transforma em um sai de perigoso, pois pode ser a
origem no interior do grupo de uma criatura altamente letal. Um exemplo dessa situacédo
especial é o da moga sanuma que se tornou um sai de que comia 0s seus parentes. O
relato a seguir trata do caso dessa jovem que passou a ter uma fome estranha, fome de

gente:

A mae ficou grévida e nasceu ténoméosoma. A crianga foi crescendo e virou uma
moca com idade de casar. A mée queria um genro, por isso ela mesma pegou a rede
de um rapaz e amarrou em cima da rede de tonémésoma. O marido da filha sempre
ia cagar como queria a sogra. Mas, tonémaésoma era diferente das outras mulheres.
Ela cresceu e suas unhas também cresceram muito e ficaram iguais as garras de um
animal. Por isso, sempre estava com 0s bragos cruzados e as maos embaixo das
axilas. O marido saia para cagar e tGnémdsoma acompanhava-o, retornavam no
final da tarde.

Isso acontecia quase todos os dias. Um dia, t6némdsoma ficou com muita fome,
mas uma fome diferente: ela queria comer gente. O marido estava se preparando
para ir cacgar, quando tonomosoma disse que queria ir junto para ajuda-lo,
carregaria 0s animais. Mas, tonomdsoma estava mentindo. Ela esperou que se
embrenhassem na floresta, chegassem a um local bem distante da aldeia, e segurou
0 marido. Fincou as garras na sua barriga e fez dois cortes, 0s quais deixaram as
visceras a mostra. Retirou toda a gordura dele, sé a gordura, e embrulhou em
algumas folhas. Quando estava quase de noite, voltou sozinha a casa da méde. Pds
no fogo o embrulho de folhas com a gordura do marido. A gordura escorria do
embrulho e fazia barulho quando caia no fogo. A mée ouviu o barulho e perguntou
0 que tinha dentro da folha. A filha mentiu, disse que era o passarinho que seu
marido havia cagado. A mée perguntou onde estava 0 genro e ela respondeu que
ele saiu correndo atras de um macaco e ndo tinha retornado. A filha disse que ficou

esperando por ele, gritou, mas ndo obteve resposta.
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Mae e filha foram dormir. No outro dia, elas esperaram o retorno do genro até o
meio dia, mas ele ndo voltou. A mae perguntou se a filha matara o marido, mas ela
respondeu que ndo. Disse que talvez o marido estivesse machucado. Poderia ter
subido em cima de uma &rvore para pegar uma flecha e ter caido e morrido. O
tempo passou e as pessoas esqueceram do marido e continuaram sem saber que ela
0 matara.

Um dia, ela chamou um menino para os dois irem apanhar cogumelo no mato.
Quando estavam no meio da floresta, ela 0 matou. Voltou para a aldeia sozinha e a
mde do menino perguntou onde estava o filho. Ténomosoma respondeu que ele
havia sumido. E, assim, ela foi matando os sanumas. Até que as mées comegaram a
ficar intrigadas com o desaparecimento de seus filhos. Questionavam quem poderia
estar matando-o0s. Um sanumad viu as garras da moca e disse a todos que era ela
guem estava matando os filhos. Os sanumas discutiram o que iam fazer com
tonémosoma. Pensaram em mata-la a pauladas. A mée avisou-a que todos ja
sabiam que ela matava as pessoas. Ela ndo disse nada. Os sanumas estavam com
raiva da jovem. Os velhos decidiram dar uma paulada na cabeca dela e ela
desmaiou. Acharam que havia morrido. Dentro dela havia um sai de, por isso, néo
morreu, 0 sai de era forte e ndo morreria com uma paulada. As pessoas fizeram
uma fogueira grande onde a jogaram. Puseram mais lenha em cima do corpo de
tonémésoma € 0 fogo aumentou. Mas, de repente, ela comegou a remexer-se
violentamente na fogueira. Paus em brasas foram langados longe. Ela agora estava
com a aparéncia de sai de, transfigurara-se definitivamente em um sai de. Os
sanumas assustaram-se e fugiram com medo. Dentro da fogueira, t6nomésoma
guebrava a lenha com suas garras ac mesmo tempo em que gritava: “Te, te, te, e,
te.”. Ela correu em direcdo a floresta e sumiu. Hoje, t6némésoma come muito tatu.
Também, mata e come 0s sanumas. Por isso, quando 0s sanumas escutam o
grunhido: “Te, e, te, te, te”, eles sabem que ela esta por perto. Mas, 0s hekula topo

protegem 0s sanumas, evitam encontros com essa criatura na floresta.

Na interacdo dos sanumas com essas criaturas agressivas, a sua reacdo é a mesma
gue tém com um animal venenoso, por exemplo, uma cobra, procuram mata-los para
evitar maiores problemas. Em todas as narrativas tratadas aqui, 0s sanumas tentaram

matar os sai t6pé que os ameagavam. O préximo relato trata de um sanuma que se
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tornou sai de, enganou 0s seus parentes e fez com que eles adotassem uma atitude
canibal.

O rapaz saiu com sua mulher para procurar mel e escureceu. A folha de uma
arvore caiu e o0 marido mentiu & mulher dizendo que era mel. Como estava escuro,
a mulher ndo viu bem o que era. Ele subiu na &rvore e jogou 0 seu sangue
embrulhado em uma folha e disse que era mel. A mulher guardou o embrulho e o
levou para casa, avisando que trazia mel. Estavam todos com fome. Os filhos da
mulher comeram o mel. Como estava escuro, so a luz da fogueira iluminava o
ambiente, as pessoas ndo conseguiram ver o que realmente havia no embrulho. O
marido ndo deixou que aproximassem o embrulho da luz da fogueira. A mulher
guardou um pouco do mel na panela para comer no outro dia. No dia seguinte, a
mulher viu que o mel era o sangue do marido. Ela se transformou em hutukanamd,
um passarinho que canta: “Hutu, hutu, hutu”. O marido tornou-se saloueléoma, sai

de que fica pendurado na &rvore de cabeca para baixo semelhante a uma colméia.

Sabemos que a categoria sai de € composta de varios e diversos seres, 0 que ira
particularizar cada um é sua forma corporal especifica, habitos e local de moradia. No
entanto, defini-los ou identifica-los, a primeira vista, como determinado sai de e nao
como um sanuma ou animal de caca, € uma tarefa dificil. Os sai tops tém um diferencial
em relacdo aos outros seres, que é a capacidade de metamorfosear-se momentaneamente
em outra criatura. Podem transformar-se em caca ou em sanuma e aproximar-se das
pessoas. Depois, voltam a ter a corporalidade anterior de sai de. Os sai topé realizam
essas transfiguracdes reversiveis para, por exemplo, manter relacdes sexuais com as
mulheres dos sanumas e rouba-las de seus maridos. A narrativa a seguir ilustra essa
situacéo:

O marido foi cacar e a esposa ficou em casa. Ela estava fazendo comida. De tarde,
0 marido retornou, mas, na verdade, ndo era 0 marido, era um sai de transfigurado
no marido. Era xinanidamd e trazia muita caca. A mulher recebeu a caca e
preparou a carne no fogo. O xinanidamé pediu-lhe para que copulassem. Depois,

ele foi embora, sumiu. Algum tempo mais tarde, 0 marido voltou e, vendo a caca,
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perguntou quem trouxera aquilo. A mulher respondeu que foi ele, mas ele negou. O
marido brigou com a mulher. A esposa fugiu chorando. Xinanidamd ouviu a
mulher chorando. O sai de veio conversar com ela que lhe pediu ajuda.
Xinanidamé brigou com o sanuma, apanhou duas vezes, mas depois 0 sai de fincou
as unhas na cabec¢a do marido e foi escalpelando-o, retirou toda a pele. Comecou
pela cabeca e puxou até tirar a pele do corpo todo. O sai de partiu, levando a pele.
O marido morreu e 0 sai de levou a mulher do sanuma. O sai de pendurou a pele
em um tipo de varal. Até hoje, a mulher do sanuma esta com o sai de.

Xinanidamé pode ser tanto um sai de feminino quanto masculino. Ele tem a
capacidade de transformar-se em outros seres. Na sua forma original, ele é uma
criatura pequena, tem o cabelo bem comprido e assovia muito. Vive em uma serra.
Gosta de brincar pela floresta. Quando um sanuma esta cacando, xinanidamo joga
ou sopra uma substancia na espingarda ou no arco e flecha do cacador, que passa a
cacar muitos animais. Ajuda o cacador que ndo erra nenhum alvo, acerta tudo e
volta com muitos animais para casa. Pode dar ao cacador em sonho, ou melhor, ao
mani de (a pessoa-sonho) do cacador uma zarabatana ou uma flecha pequena.
Quando acorda e vai cacar, o cacador consegue matar muitos animais. Contudo, a
interagdo com esse sai de pode ser também maléfica. Devido a sua forga como
cacador poderoso, ele pode fazer mal a um sanum@, pode mexer no olho da pessoa
e deixa-la cega ou pode maté-la, como aconteceu com o sanuma que brigou com

sua mulher.

Os modos de interagcdo dos sai topo com 0s sanumas dependem do tipo de
criatura, pois cada uma delas deseja determinada coisa dos sanumas. Ha sai topo que
pretendem ter pessoas muito especificas, por exemplo, jovens passando pelos ritos de
puberdade, ou querem ter 0 nome e outras partes do corpo da pessoa que eles nao tém.
No entanto, na maioria das vezes, a agressividade deles contra o sanuma é aleatdria, ndo
visam determinada pessoa, mas qualquer uma. Por outro lado, para 0s sanumas,
encontrar um sai de ndo € algo acidental: significa que algum xama o enviou para mata-

lo propositalmente.
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Em outro caso de transfiguracdo reversivel do sai de, este assume a forma de uma
colméia ou de um vulto humano a partir de muitas abelhas reunidas. Veremos como um
sai de, transfigurado em colméia, matou um sanuma que pretendia coletar mel:

H& muito tempo, 0s sanumas encontraram uma colméia denominada oi que, na
verdade, era um sai de, pois as abelhas dessa colméia comiam gente. Os sanumas
ndo tinham rocas, por isso andavam constantemente no mato cagando e coletando e
vivendo em acampamentos. Havia animais de caca e frutas silvestres para comer,
mas nenhum beiju ou banana. Depois de alguns dias, ficaram com fome.
Resolveram construir um novo acampamento em outra parte da floresta.

O irmdo de uma mulher pensou em ir cacar depois de fazer o tapiri. Ele era um
eximio cacador. Embrenhou-se na mata, procurando palhas para sua casa seu tapiri,
ao mesmo tempo em que buscava frutas comestiveis. Encontrou uma colméia oi.
Disse a irma que tinha encontrado mel, muito mel e mandou-a buscar palha seca.
Ela fez isso e os dois foram até onde estava 0 mel. O irmdo acendeu uma pequena
fogueira perto da arvore onde estava 0 mel e subiu usando um cipd. Chegou bem
perto onde estava 0 oi. A irma colocou fogo na palha seca e amarrou num cip6 que
0 irmdo puxou até alcancar a palha em chamas. O irmdo pés fogo na colméia. Com
o fogo, a colméia fez um barulho e um pedaco caiu no chdo, fazendo também um
barulho estranho. A colméia era um sai de, por isso fazia aquele barulho. A irma
olhou para cima e viu o irméo. Continuava a cair fogo e parte da colméia. A irma
estava preocupada com o irméo e gritou para ele ter cuidado, ndo se queimar. Mas,
ja era tarde, o irmdo néo estava la. O sai de comeu-0, 0 que ela via era o vulto do
sai de. O sai de fingia que era o irmdo e disse que ia jogar larvas para ela. Ela
olhou o que tinha caido no chdo e viu que era o figado de uma pessoa. Isso a fez
chorar muito. O sai de dizia que agora ia jogar favos de mel com prdpolis, mas, na
verdade, jogou o pulmé&o do irmédo. A irmé estava muito triste e pedia para o irmao
descer porque ela gostava muito dele. Agora, estava sem o irmao, sé restaram ela e
a mée. Ela ndo tinha pai e, com a morte do irmdo, ndo havia mais na familia um
homem para cagar. Ficou muito triste. O sai de virou de cabega para baixo e
transfigurou-se em oi, a colméia. Por isso, na floresta, a “boca” da colméia esta
sempre para baixo. O sai de que vivia no oi foi embora, ndo mora mais nesta
grande colméia. Agora ele vive em uma serra distante. Assim, as abelhas que eram
sai de sairam e fizeram uma casa nova naquela serra. As verdadeiras abelhas oi

acham que se os sanumas as encontrarem, eles ficardo com medo de subir na
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arvore e de queima-las, pois poderdo achar que elas sdo as abelhas de uma colméia
sai de. Por isso, 0s sanumas sobem na arvore ao lado para pegar o mel, para,
primeiro, verificar se ndo é um sai de. Quando os pedagos da colméia caem
fazendo um barulho estranho, eles desconfiam que pode ser um sai de € ndo uma

colméia de verdade.

As formas de expresséo e aparéncia dos sai topo parecem infinitas. A maneira de
cada uma dessas criaturas relacionar-se com 0s sanumas € Unica, 0 que da a uma pessoa
uma experiéncia singular. Somente o0 xama, com sua habilidade de fazer transfiguracoes
reversiveis, domina as regras de interacdo com esses seres. O xama sabe como agir
diante deles. No capitulo sobre o xamanismo sanumé, veremos 0 caso de um xama
poderoso que tinha mulher e filhos sai tépé a0 mesmo tempo em que tinha uma familia
sanuma. Essa relacdo especial que ele matinha com essas criaturas dava-lhe poderes
especiais.

Além dos sai tépd que ja vimos, enumero mais alguns nas seguintes narrativas:

Saitiki ndo tem 0s bragos e as pernas, 0 Seu corpo parece amassado ou batido, de
tal forma que sé restou uma massa amorfa em formado de bola. Assim, bracos e
pernas foram acoplados ao resto do corpo. [O nome desse sai de, saitiki, vem do
verbo saitiki que significa o processo de amassar.] Sem 0s membros esse ser se
locomove rodando o corpo. Caminha pela floresta durante a noite. Trata-se de uma
criatura muito venenosa, que aprecia 0 oxi de (corpo interior do sanuma),
especialmente das criancas. O saitiki tem algo parecido com uma lanterna que
ilumina os caminhos. A luz que ele libera permite aos sanumas vé-lo. O kéa (som
anunciador) dele é o barulho de paus e gravetos quebrando-se. A floresta ndo é
bonita ou aprazivel, mas € perigosa (uli tuli toita ma kite). Ha diversas criaturas
venenosas que habitam e rondam a floresta. Ela é habitada por muitos sai t6pé.

Omawo fez a floresta, serras pedregosas que séo casas dos sai tdpaé.
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Kanaima®® prefere caminhar pela noite, mas pode atacar o sanuméa também de
dia. Ele é muito forte e alto e pode quebrar 0 pescogo ou jogar veneno nos
sanumas. Durante a noite, se 0 sanuma se afasta de sua casa, ele podera encontrar
este sai de que 0 puxa pelo brago. O sanumé ndo consegue ver o que esta puxando
0 seu braco, mas imediatamente este diminui.

Mahaama® € uma criatura negra, faz um barulho com a voz e bate nas criancas.

Meni de persegue as criangas, gosta delas, quer rouba-las de seus pais. Ele come o
que tem dentro do sanuma.

Sopona pata sopra um vento forte, causa uma ventania que faz com que as
arvores caiam. Causa um grande transtorno nas casas com esta ventania. Gosta de
jovens que estdo em vias de fazer os rituais de puberdade.

Tolamé € um ser libidinoso, existe a versdo masculina e a feminina. Esse sai de
nunca serd um amigo dos sanumas. Leva 0 jovem sanuma para sua casa para ser
sua mulher ou seu marido. Tem uma substancia pegajosa nas costelas que cola a
pessoa a ele e, assim, rapta 0 sanuma e leva-o para sua casa. Quando uma moca
estd no ritual de reclusdo de puberdade (hokolomo), ela ndo pode ficar sozinha
porque esse sai de, tolamé masculino, pode rapta-la. Mas, se a moca estiver bem
“guardada” e o tapume de reclusdo estiver bem tapado, o sai de ndo conseguira
pega-la. Se a jovem quiser fazer suas necessidades, deverd ir acompanhada por
uma velha (patasoma), mée ou avo. O cheiro da pabere atrai 0 sai de que a deseja
para ser sua nova esposa a qualquer descuido, 0 folamé vem rapidamente e rapta e
moca. O mesmo acontece com o rapaz no ritual de puberdade (poko manogoximo);
este deve estar sempre na companhia de uma velha para vigid-lo e evitar o seu
rapto pelo sai de.

Lalaké é um sai de com o formato de uma sucuri, mas com bracos e pernas. Ele
tem fogo em seu interior.

Outros sai topd que deixam a pessoa fraca sdo: sotonamawani é 0 sai de que bate
nas madeiras das casa; hazakoli é 0 sai de que leva 0 sanuma para longe e néo

volta.

%% Kanaima é uma figura mitica yecuana, subgrupo caribe. De acordo com esse grupo, era um grande
Xama yecuana, muito poderoso e perverso que, ndo satisfeito em matar os seus pares, cometeu o suicidio.
Seu filho, também denominado kanaima, embebedou-se do sangue do pai suicida e, assim, converteu-se
em uma horrivel onca que chupa o sangue de suas vitimas (Barandiaran 1962). Ver Neil Whitehead
(2002) sobre a figura do kanaima nos povos indigenas das terras altas da Guyana, que se refere ao modo
de mutilacdo e morte ritualizada e seus praticantes.

2" Mahaama é também um dos heréis miticos yecuana que auxilia os xamés yecuanas a manter distante o
kanaima da sua vitima (Barandiaran 1962).
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Os sai topo tém héa (som que anuncia a presenga), um deles é o grilo kana kano.
Isso ajuda os xamas, pois eles podem espantar essas criaturas e evitar 0s seus

ataques.

Essas criaturas estdo por toda a mata. Contudo, mesmo em casa, 0S Sanumas nao
estdo a salvo dos sai topd, pois caminhos invisiveis ligam as moradas desses seres as
casas sanumas. Os Unicos sanumas que conseguem ver essas trilhas invisiveis sdo 0s
xamas. Entretanto, caso 0s outros sanumas tenham suas percepcOes alteradas devido a
algum veneno que lhe foi lancado, eles conseguirdo vé-las. No sonho, a pessoa também
pode entrar em contato com essas criaturas e ver os caminhos que elas seguem. As
interacdes que os sanumas tém, quando sonham, com tais seres sdo tdo perigosas quanto
as gque acontecem em vigilia. Os sonhos sdo como uma realidade a parte, uma outra
dimensdo, mas que esta relacionada com a vida em vigilia. Os fatos que acontecem
nessa dimensao repercutem na outra. Portanto, se um sanuma se alimenta da comida de

um sai de quando esta sonhando, ele acordara doente.
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Figura 1: kana
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Figura 2 : xinanitamé
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Figura 3
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Figura 4
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Os outros indigenas

Até aqui tratei dos sai topo e de suas interagcbes com 0s sanumas. Agora, vou-me
deter na categoria dos outros indios, mais semelhantes aos sanumas devido as suas
formas corporais, costumes e locais de moradia. Entretanto, mesmo havendo
similitudes, os outros grupos indigenas ainda sdao muito diversos. Mesmo no interior de
um grupo local havera pessoas que, em um dado contexto, serdo apontadas como ai
topdo (outros) ou tiko topo (diferentes). Ramos (1990) discutiu 0s conceitos sanumas que
tratam do contraste entre grupos préximos e distantes e observou que a plasticidade é a
principal caracteristica dessas nocGes. Assim, dependendo do contexto, iba topo (0S
meus) pode se referir tanto ao grupo reduzido formado de pai, mée e irméos, quanto a
todas as pessoas de um grupo local, de Auaris, por exemplo, em contraste com 0s ai
topo. Uma categoria mais delimitada, de acordo com Ramos (1990) seria tiko topo (0s
diferentes), pois ha um ponto relevante na semantica dessa palavra que apresenta a
nogdo de um “relativismo cultural e tolerancia social com o que ¢é ‘diferente’” (op. cit:
291)%. As explicacBes sanumas sobre a alteridade do inimigo e a qualidade de ser outro
povo (ai topo) estdo baseadas, também, na idéia do metamorfismo. Os sanumés
entendem que 0s outros grupos indigenas resultaram de metamorfoses a partir deles
proprios.

Os grupos inimigos ou aliados dos sanumas de Auaris conformam um amplo
espectro que engloba, por exemplo, subgrupos yanomami, waika tépé (yanomae) e
samatali topé (yanomamao), 0S napd topo (yecuanas e outros povos, Como macuxi, etc)
e também varios subgrupos sanumas distantes deles social ou fisicamente, por exemplo,

0S kobali topé e 0s xicoi tops. Um velho xaméd, quando inquerido sobre as diferencas

28 \Ver Ramos (1990) para uma discussdo mais detida desses conceitos.
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que existem entre 0s sanumas de Auaris e outros povos, apresentou uma nova versdo da
historia que trata da diversidade de cores dos animais, especialmente das aves, causada
pela morte do mucura. Nessa nova versdo, depois de se pintarem, 0s Ssanumas
espalharam-se e tornaram-se animais com cores e formas diversas. No entanto, algumas
pessoas que ndao usaram ou manipularam o sangue do mucura espalharam-se e, no
movimento de disperséo, transformaram-se em samatali (subgrupo yanomami), kobali
(subgrupo sanuma), waika (subgrupo yanomami), napo (yecuana), sanima (Sanuma de
Auaris), etc. Com esse deslocamento, enquanto caminhavam e se distanciavam uns dos
outros, metamorfoseavam-se em pessoas diversas. O movimento de disperséo dos povos
é o principal catalisador das transfiguracfes que os diferencia em novos grupos com
especificos idiomas. Os proprios sanumas também se diferenciavam, subdividiam-se no
movimento transformacional ao longo do deslocamento. Por conseguinte, eles passaram
a classificar e identificar variados grupos. Uma outra metamorfose diversificou ainda
mais 0s sanumas internamente, mas ela serd discutida na dltima secdo, quando me
debrucar sobre a categoria sanima topé.

Esses grupos espalhavam-se e definiam-se crescentemente como diversos,
tornando-se inimigos ou aliados. Surgiram, assim, 0S agrupamentos com 0s quais 0S
sanumas deveriam ter cautela ou fazer aliancas. As relagdes mantidas pelos sanumas
com esses Outros esclarecem muito sobre o estatuto ontolégico dos povos indigenas.
Escolhemos abordar essa categoria ontolégica de alteridade a partir dos yecuanas, um
caso particular no universo de interacdo dos sanumas, devido a sua proximidade fisica e
a diferenca marcante de costumes. A intencdo é tentar observar como 0s sanumas

entendem os Outros a partir das idéias que eles fazem dos yecuanas. A proximidade
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desses permitiu aos sanumas realizar uma “etnografia” mais detida deles do que de
qualquer outro grupo.

Quando os sanumas chegaram a regido de Auaris, 0s yecuanas (napé topo) ja
estavam |4 e as incursdes guerreiras tornaram-se uma constante nas interagdes entre 0s
dois grupos. Segundo Ramos (1980: 27), as armas de fogo dos yecuanas, desconhecidas
dos sanumaés, causaram muitas mortes entre estes e provavelmente impuseram um
estado de paz. Os sanumas ainda se recordam de momentos marcantes nessa historia de
guerra entre os dois grupos, como revela a narrativa a seguir:

H& muito tempo atras, os velhos disseram que 0s yecuanas (napé tops) mataram
outros sanumas, também, por vinganca. Um dia, 0s sanumas vieram até a casa dos
napd topo e notaram que 0s homens sairam para cacar, s6 havia mulheres na casa.
Os sanumas aproximaram-se e as mulheres correram e fecharam-se dentro da casa.
Os homens sanumas pediam para abrir a porta, eles queriam entrar, mas as velhas
diziam que ndo iam abrir. Os sanumés ndo foram embora, continuaram rondando a
casa, pedindo-lhes que os deixassem entrar. Mas, as mulheres estavam decididas a
ndo abrir a porta. Os sanumas insistiam muito. As anciés estavam bravas com 0s
sanumas. Puseram pimenta em uma cuia com agua e jogaram-na nos olhos dos
sanumas através de pequenos buracos que havia na parede. Os sanumas ficaram
bravos e arrebentaram a porta, entraram e mataram uma das ancids. Os sanumas
enfiaram um pau pela boca da velha que atravessou o corpo e saiu do outro lado.
Fincaram o pau com a velha morta no chdo, o corpo ficou pendurado. Quando 0s
cacadores yecuanas chegaram, viram a velha pendurada no pau e ficaram com
muita raiva. Planejaram uma retaliacdo. Os guerreiros yecuanas partiram para
matar 0s sanumas. Foram até a casa dos sanumas e comegaram a atirar com suas
espingardas e mataram muitas pessoas. Os yecuanas tinham armas de fogo e os
sanumas tinham arcos e flechas. Os sanumas ndo conseguiam flechar longe como

as espingardas, assim, muitos sanumas morreram.

Naquele primeiro momento, a guerra de vinganga era a forma de interagéo

com 0s yecuanas e parecia nao ter fim, pois os dois grupos estavam inseridos numa
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cadeia de retaliacdo. O estado de paz instaurou-se e novas relagbes de troca
impuseram-se, trocas de bens materiais, de servicos e até de conjuges. A tensdo entre
as duas etnias ainda hoje permanece latente e, vez por outra, manifesta-se na vida
cotidiana em pequenos desentendimentos, discussdes, mas os atritos sdo sempre
controlados. Ramos (1980) tratou dos meandros da situacdo entre ambos 0s grupos e
das tensdes que nelas vigoram. As relagdes mantidas por eles, apds o periodo de
guerra, de acordo com a autora, tornaram-se bastante elaboradas com um “carater
simbidtico” que passa pela troca de bens, de servigos funerarios, de cura e de

casamentos (op. cit: 15).

A proximidade fisica e os anos de contato permanente vividos com 0s yecuanas
provocaram reflexfes singulares por parte dos sanumas. Estes incorporaram
personagens mitolégicos yecuanas como, por exemplo, as figuras ja& mencionadas de
kanaima e mahaama ao universo dos sai topé. Ao contrario de outros povos, 0S
yecuanas aparecem com freqiiéncia nas narrativas mitico-historicas sanumas e estdo
sempre relacionados ao rio e as cobras, o que reflete a grande habilidade deste povo
para navegar e o uso dos colares de coloridas migangas de vidro semelhante as cobras e
que eles trocavam com os sanumas. Dentre todos os grupos indigenas que 0s sanumas
imaginam povoar 0 cosmos, 0S yecuanas sao a principal fonte de reflex&o.

Com a morte do mucura, 0s yecuanas e outros povos indigenas originaram-se
dos sanumés. No entanto, no caso dos yecuanas, 0os sanumas formularam outras
narrativas que tratam da origem desse povo em outras situagfes marcantes. Assim,
reelaboraram o relato sobre a pescaria da mulher com a vagina dentada para especificar
a origem da mulher yecuana. Nessa nova versdo, Omawao pescou a mulher depois de ter

soprado 0 anzol da mesma maneira que fazem os “especialistas do sopro” yecuana (ver
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Arevelo-Jiménez 1974)%. Apés o lancarem na &gua, algo se prendeu ao anzol: era a
salakalisoma de (mulher-peixe) ou naposoma de (mulher-yecuana). Assim surgiu a
mulher yecuana (napdsoma). Essa mulher também tinha a vagina dentada e passou
pelas mesmas situacdes vividas pela mulher sanuma até comecar a menstruar. O final
deste relato enfatiza o fato de os yecuanas serem originarios do rio e descendentes dos
salakalive topo (0s ancestrais dos peixes, dos sanumas que se transformaram em
peixes), pois assim como a mulher pescada, todos os yecuanas moravam no fundo do
rio. De acordo com 0s sanumas, em um dado momento, 0s ancestrais dos peixes sairam
das &guas e metamorfosearam-se em yecuanas enquanto caminhavam em direcdo a
floresta, onde fizeram suas casas. Por sua vez, esses ancestrais sao transfiguragdes dos
sanumas. Portanto, mesmo nessa nova versdo, 0s yecuanas continuam como originarios
dos sanumas.

Ha& outro relato sobre 0s yecuanas que 0s associa as cobras que vivem também
no fundo do rio, o que corrobora a versdo anterior sobre a origem desse povo a partir
das aguas. As cobras dessa versdo estdo relacionadas com as micangas coloridas de
vidro, objeto de fascinio dos sanumas e que foram trocadas pelos yecuanas. A histéria a
seguir trata do matriménio de um yecuana com uma mulher-cobra (uma mulher que se
transformou em cobra) que vive dentro do rio:

A mulher do yecuana apanhava muito de seu marido, por isso ela estava muito
triste, queria que o kanaima (sai de) a levasse dali. Ela fugiu, escondeu-se na beira
do rio. O marido estava com raiva porque tinha visto sua mulher com outro
homem. Foi ao rio procura-la, mas ndo a encontrou.

Dentro do rio, havia os lalaliue topé (0s ancestrais da sucuri), que chamaram o
marido yecuana para passear e perguntaram-lhe se ele ndo queria uma de suas

irmds como esposa. Os lalaliue tps disseram que havia muitas mogas em suas

2% No caso da mulher sanumé n&o ocorreu tal sopro, mas foi lancado um tipiti com micangas, também,
objetos marcadamente yecuana. Essa proximidade da mulher sanuma com o estrangeiro sera discutida no
préximo capitulo.
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casas dentro do rio. O yecuana disse-lhes que ele sé tinha um irmdo e uma irma e
que havia largado sua mulher. Por isso, aceitou a irmé dos /alaliue tops, mas ele
deveria ir para dentro das &guas, viver com a nova mulher. No rio, havia muitas
cobras com casas diferentes. O yecuana ficou dentro d’agua vivendo com o povo-
sucuri.

A mae do yecuana foi procura-lo, ela estava muito triste com sua auséncia
prolongada e chorava muito. Um dia, o yecuana voltou a casa de seus pais com
muitas micangas do povo sucuri, mas que, fora d’agua, eram cobras. Todos ficaram
com medo das cobras no corpo do yecuana. Quando todos estavam dormindo, ele
conversou com seu irmdo, tentando convencé-lo a ir & casa das cobras embaixo
d’agua, morar nesse lugar.

Numa noite, a mulher-cobra do yecuana foi vé-lo na casa de seus pais. A mée
ficou olhando o vulto que se aproximava de seu filho, parecia uma mulher.
Lalisoma (mulher-cobra) entrou na casa e deitou-se na rede com o marido. A mée
do rapaz continuava observando e viu que era uma cobra, ficou com muito medo
porque a mulher mexia a lingua como uma cobra. A mée estava com medo e disse-
Ihe para ndo ficar com aquilo. O yecuana disse que ia embora e ndo ia mais voltar
com sua mulher para a casa dos yecuanas. Queria levar o irmdo com ele, mas sua
mae ndo queria deixar. O irm&o decidiu ir e os dois entraram na &gua.

Os lalaliue topé séo yecuanas. Dentro d’&gua usam colares de migangas, mas fora

d’agua esses colares sdo cobras pequenas e coloridas.

Os yecuanas trocaram com 0s sanumas as micangas de vidro e outros objetos
materiais do mundo dos brancos, pois faziam parte das redes de trocas acionadas pelos
povos caribes no maci¢o guianense. O termo sanuma que designa micangas, mazulu,
veio do yecuana, mayuru™. Essas interagdes dos yecuanas com outros povos indigenas
e com 0s brancos repercutiram no imaginario sanuma. Sdo famosas na etnologia
indigena as rotas de transmissdo de conhecimento, de bens e de pessoas que acontecem
nessa regido e onde os yecuanas formam um elemento importante (Butt Colson 1983-

1984, Howard 2002, Melatti 1998). Eles sdo os "trocadores” por exceléncia devido as

% Alcida Ramos em comunicacao pessoal.
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longas distancias que percorrem e ao elo comercial que constituem (Melatti 1998 e
Arvelo-Jimenez 2001). Assim, esse povo instalou-se ao longo de grandes rios, 0s quais
constituem referéncias geograficas importantes e vias principais de comunicacdo entre
aldeias yecuanas, com outros indios e com o0s brancos (Arvelo-Jiménez 1974: 47). Os
sanumas perceberam a centralidade do rio para os yecuanas e ndo o omitiram nas
histérias que formularam sobre eles.

Vale enfatizar que, além de micangas coloridas semelhantes as cobras, 0s
yecuanas introduziram e continuam introduzindo véarios outros elementos no universo
sanuma. Tal transito, obviamente, é de mao dupla, indo também dos sanumés aos
yecuanas. O importante, neste momento, é tentar compreender como 0S sanumas
digerem as informacGes que recebem dos yecuanas. O cultivo de plantas na rocga, por
exemplo, parece ter sido uma outra incorporacdo que teve a participacdo dos yecuanas,
pois estes aparecem também nos relatos que tratam da origem dos cultigens. Um velho
sanuma contou-me a descoberta das plantas cultivadas:

Antigamente, antes de 0s sanumas se encontrarem com 0S yecuanas, eles nao
tinham rocas. Ndo tinham machados, facas como tém hoje, ndo tinham nada.
Lourenco yecuana, contou esta histéria. Um dia, esses sanumas encontraram
wanimaitilia pata, era um sanuma-cobra (que depois se transformaria em cobra).
Ao redor dele havia mandioca, banana, batata, enfim, havia muitas coisas. Os
ancidos pediram a esse sanuma sementes e mudas de varias plantas. Disseram que
da mandioca eles iriam fazer beiju, tirar a casca da mandioca, ralé-la, espremé-Ila,
jogar o veneno fora e, assim, ndo ficariam com fome, pois fariam muitos beijus.
Com as mudas doadas, fizeram as rogas. Queimaram uma area pequena, pois ndo
havia facdo nem fosforo. Usavam o graveto polotiko (da arvore poloi) para acender
o fogo. Queimaram, plantaram e colheram os alimentos. Na rog¢a, havia o bananal,
mandioca e outras plantas. Assim, os sanumas foram fazendo suas rogas, um foi
mostrando ao outro. O sanuma que deu as mudas e sementes para 0S Outros

fazerem roca virou uma cobra grande e velha, wanimaitilia pata. Antes de ter roga,
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0S sanumas cagavam, viajavam muito, faziam muitos acampamentos pela floresta

com toda a familia.

A seguir ha uma outra versdo da origem dos cultigens que enfatiza o saber dos
yecuanas com relacdo ao cultivo de plantas na roca. Como a historia anterior, esta
apresenta também o fato de o conhecimento a respeito do cultivo na roga ser divulgado
e inserido nas rotas de trocas de conhecimento. Um sanuma aprende a fazer uma roca e
ensina a outro e assim por diante. Essa transmissdo de informacdo parece seguir as
trilhas da trocas que acontecem entre 0s subgrupos sanumas e outros indigenas. A
narrativa diz o seguinte:

O sanumaé-sucuri (lala koko) tinha vérias plantas por perto. Os sanumas pediram-
Ihe mudas e sementes. O sanuma-sucuri entregou sementes, mudas de mandioca
brava e outras coisas. Conseguiram tudo que hoje uma roga deve ter. Mas, 0s
sanumas nao sabiam o que fazer com as mudas e sementes. Os yecuanas chegaram,
plantaram, fizeram roga. Os sanumas imitaram e fizeram as rogas também. Antes,
0s sanumas ndo cultivavam alimentos, mas, depois desse episddio, comecaram a
fazer rogas. Os sanumas aprenderam com a cobra que tinha muitas sementes e
mudas. Os yecuanas chegaram e souberam o que fazer com as mudas, fizeram as
rocas. Os sanumas imitaram os yecuanas e espalharam esse conhecimento para 0s

outros.

Esses relatos anteriores, que se referem aos yecuanas, revelam os modos de
interacdo dos sanumas com outros povos indigenas. S&o relacbes de trocas, comerciais
pacificas ou de agressividade, com cddigos necessariamente reconhecidos pelos varios
grupos. Nessas narrativas, 0s sanumas estdo engajados em guerra ou trocas de bens, de
conhecimentos, ou de cdnjuges, com 0s yecuanas, ao contrario do que acontece nas
interacBes com 0s sai topo e 0s animais de caca. Com estes ndo ha nenhum tipo de

troca, nem a logica da vinganca. Enquanto afugentar preventivamente é a atividade
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modelo para lidar com 0s sai tépo, atacar um grupo inimigo sem um motivo definido
ndo faz parte da expectativa sanuma. Com estes é o principio da retaliacdo que opera:
acOes agressivas sdo, na verdade, contra-agOes, revides a acOes anteriores. Voltarei a
este tema no capitulo sete.

As trocas pacificas, especialmente de bens, sdo um caso particular na
cosmologia sanuma. Intercdmbios firmados com outros grupos indigenas introduziram
importantes objetos em seu universo, especialmente os bens materiais dos brancos. A
importancia de um Outro com quem se possa trocar estd na origem de alguns bens
materiais, como veremos adiante.

Vimos como a troca de conhecimentos difundiu o plantio em rogas no mundo
sanuma. Por sua vez, os objetos materiais dos brancos, especialmente os facGes e 0s
machados de ferro, que os precederam no territério sanuma, ndo sdo associados
diretamente aqueles, mas vieram das trocas, pois nem mesmo 0s brancos eram capazes
de fazé-los. Os primeiros tergados ou 0s “ancestrais” dos tercados de metal que existem
hoje, circulavam entre os sanumas antes da chegada dos brancos. Algumas narrativas
apresentadas anteriormente trataram dos primeiros sanumas que tinham objetos
especiais, por exemplo, machadinhas, que originaram os bicos das aves de hoje. Esses
sanumas eram os “donos” dessas ferramentas e, por isso, transformaram-se em aves
com bicos especificos. O relato a seguir trata da origem dos tercados, machados no
universo sanuma e da origem dos passaros:

Antigamente, 0s primeiros sanumas usavam 0s machados e os tercados para
derrubar colméias nas proximidades das cachoeiras. Naquele tempo, 0s sanumas
ndo tinham tecido com o qual os homens fazem as tangas que usam hoje. Eles
amarravam o0 pénis com uma cinta de algoddo. Naquela época, eles tinham fome.
Um grupo de sanumas tentava pegar um pouco de mel (samonamoa putu), mas ndo

conseguiam, ndo tinham uma ferramenta forte para bater na arvore e pegar o mel.
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Nesse interim, chegaram os visitantes que tinham um tercado diferente, especial,
pareciam o0s tercados que existem hoje. Os sanumas, vendo os ter¢ados dos
visitantes, disseram que queriam um desses. Trata-se de uma réplica dos ter¢ados
de hoje (poa hédu). Estavam impressionados e queriam ter aquele facdo. Os
visitantes mostraram o que a ferramenta era capaz de fazer e 0s sanumas usaram-na
e acharam muito bom. Os hekula tpo dos xamas sanumas cantavam felizes sobre o
facdo especial. Os hekula topé cantavam para que eles trocassem o facéo especial,
pois as pessoas ficariam felizes, quebrariam pedras da cachoeira, poderiam pegar
mel e toma-lo.

Os sanumas e 0s Visitantes procuraram a cachoeira perto da qual havia uma
colméia. Estavam todos com muita fome, homens, mulheres e criangas. Eles
procuraram a colméia até escurecer e ndao a encontraram. No outro dia, eles a
acharam, coletaram o mel com o facdo especial e tomaram-no. Os visitantes que
tinham a faca transformaram-se em sudkamaliue topo (0s ancestrais de um tipo de
ave), passaros com bhicos fortes como o facdo especial que tinham. Os outros
sanumas, que ndo tinham uma ferramenta forte, poderosa, transformaram-se em
tesonoliue topo (0s ancestrais do beija-flor), cujo bico delicado ndo é capaz de furar
uma pedra. Os sanumas conseguiram o facdo trocando-o por outra coisa. Ndo foi
Omawé que ensinou a fazer o tercado ou o machado, mas foram os sanumas que 0s

trocaram com outros.

Tudo veio dos sanumas, das suas transfiguracées. Mesmo outros indios, “donos”
de objetos especiais, surgiram de metamorfoses sanumas e transformaram-se em novas
criaturas, preferencialmente, passaros. Seus objetos, ao mesmo tempo elementos
externos e componentes dos seus corpos, assumiram as novas formas corporais que
surgiram com as metamorfoses. Ao contrario de outros grupos indigenas, por exemplo,
os timbiras (DaMatta 1970), que associam, claramente, os bens manufaturados aos
brancos e assinalam 0 momento quando os povos tiveram que fazer uma escolha entre o
arco e flecha e a espingarda, os sanuma enfatizam as trocas em si, mantidas entre 0s
povos, como a “origem” de bens diversos. Assim, os bens manufaturados dos brancos e
outros objetos surgiram ou vieram do escambo. E como se esses objetos tivessem se
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inserido em uma rede sem fim de trocas e, nesse circuito, tivessem perdido a memoria
de como e quando foram feitos. Ao mesmo tempo em que as trocas continuas anulam o
evento que originou os bens, elas marcam um povo, definem grupos onde se sabe que
ha determinados objetos, que acabardo fazendo parte de suas novas corporalidades, caso
sofram metamorfoses. Voltarei ao tema da troca quando tratar dos brancos, mas cabe
aqui enfatizar que a “origem” dos bens esta nas préprias trocas com os outros. Kopytoff
(1988) ao tratar da biografia cultural das coisas, enfatiza que h& analogias na maneira
como uma sociedade concebe 0s seres e as coisas. Se observarmos a biografia dos
objetos e dos seres no universo sanuma, percebemos que eles tiveram uma mesma
origem, a “matéria primeira”, os sanumas feitos pelo heroi criador Soaws. Essa matéria
se metamorfoseou tantas vezes, inserida em um processo sem fim, que o movimento
transformacional passou a ser o fator determinante na histdria da construcéo de seres e
coisas. Por exemplo, sabemos que as zarabatanas, obtidas através de trocas com o0s
yecuanas, surgiram das penas do gavido, que surgiu de um sanuma4, que surgiu de outro
e assim por diante. Desse modo, alguns objetos circulam tanto, outros participam nas
transfiguracbes das pessoas que o0s detém, outros, ainda, sdo metamorfoses de
metamorfoses, enfim, todos estdo inseridos num movimento transformacional ou de

troca, que acabam por perder a historia exata ou ortodoxa de toda essa dindmica.

b. Os brancos no universo sanuma

Na populacdo do cosmos sanumad, os brancos, setenapi topo, sdo figuras a parte
na séria ontoldgica, pois ndo estdo totalmente inseridos na categoria sai topé nem estdo
totalmente inseridos na categoria de outros povos indigenas, inimigos ou aliados. E na

narrativa sobre a caminhada de Soawo em busca de seu irmdo Omawo, tratada no
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primeiro capitulo, que os ancestrais dos brancos surgem pela primeira vez no repertorio
sanuma sobre a origem do cosmos e dos seres. J& vimos que elementos estranhos ou
exogenos e o fendomeno da diversidade figuram ao lado de Soawdé. Foi quando ele se
movia que os ancestrais dos brancos apareceram e o acompanharam em uma parte do
percurso.

Nessa caminhada, os brancos estdo posicionados a jusante do rio com relagdo a
aldeia sanumd. Descendo o rio, hd também certa complexificagdo tecnoldgica dos
objetos de locomogao, pois, primeiro, Soawd usa a canoa do povo das ariranhas, depois
o avido especial dos kobakaitili topo (ancestrais dos brancos). Descer o rio para ir a
cidade de Boa Vista ou Manaus era até relativamente pouco tempo atrds, um costume
dos yecuanas, que percorriam um longo trajeto ao longo do rio Auaris, afluente do
Uraricoera. Os sanumas, muitas vezes, acompanhavam-nos. Depois das canoas, vieram
os avides que também parecem “descer” o rio até as cidades brasileiras. A canoa e o
avido, objetos que, respectivamente, simbolizam os yecuanas e os brancos, s6 poderiam
estar juntos em uma narrativa sobre Soawd, o irmao que aparece associado a elementos
exdgenos € ao estrangeiro como vimos no primeiro capitulo.

Os kobakaitili topo, os primeiros brancos, aparecem nas historias sanumas ao
lado desse personagem. Mais tarde, eles metamorfosearam-se nos setenapi topo, nos
brancos que existem hoje. Sobre os ancestrais dos brancos, os sanumas dizem que nao
sdo como os que existem hoje: “Os kobakaitili top6é eram outros, diferentes, eram os
primeiros ou antigos brancos, que depois viraram os que conhecemos atualmente. Eles
ndo tinham cabelo ou tinham cabelo vermelho. Usavam um outro tipo de avido, ndo era

igual ao que existe hoje”.
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Ao contrario da riqueza de relatos sobre as transfiguragdes que originaram
animais ¢ sai topo, dos brancos se diz muito pouco. Seus ancestrais ja apareceram
feitos. Nao ha uma historia especifica que trate do momento em que ocorreu a
metamorfose sanuma que os originou. Nao obstante, mesmo que os brancos nao estejam
presentes nessas narrativas, eles estdo nas interpretagdes e comentarios a seu respeito,
ganhando densidade nos percalgos cotidianos do contato. O estatuto ontoldgico dos
brancos assemelha-se, em um dado momento, ao das criaturas sai topo; em outro, ao
dos outros grupos indigenas. Através dessas semelhangas, veremos que,
indubitavelmente, os setenapi topé sao metamorfoses de outras metamorfoses dos
sanumas.

Quando os sanumas foram surpreendidos em seu territorio por membros da
sociedade ocidental, estavam diante de criaturas com pele muito clara ou muito escura;
que tinham o avido, um objeto especial capaz de fazé-los voar, que adoeciam pouco,
que tinham deformagdes nos corpos como pernas compridas, cabelos emaranhados,
louros ou vermelhos, com pélos por todo o corpo, que tinham uma vasta parafernalia
para escrever os nomes, captar imagens das pessoas, gravar sua voz, € que tinham
muitos outros objetos para cozinhar, fazer roga, cagar, pescar. Quanto mais os sanumas
observavam essas criaturas, mais habitos exoticos e corporalidades diversas percebiam.

A partir do contato permanente com brancos, 0s sanumas passaram a “etnograa-
los”. Sua forma corporal revelaria o0 modo de interagdo que essas criaturas teriam com
os sanumas. Assim, o corpo foi o principal foco de atencdo, pois, a partir dele, as
maneiras de agir do branco seriam mais bem entendidas. Os sanumads perceberam que,
por terem a pele clara, os setenapi t6pé ndo sofriam os efeitos das picadas de aranhas e

escorpiodes, pois seu tom de pele ndo deixava o veneno expandir-se pelo corpo. Ja a pele
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mais escura do sanuma propicia a disseminagdo do veneno. Atribuiam o tom de pele dos
brancos aos efeitos das pilulas e pomadas que aliviam as picadas de insetos.

A diversidade de formas corporais com as quais nos apresentamos passou a ser
associada ao universo dos sai t6pd: o cabelo crespo de um setenapi de parecia o cabelo
de um sai de; as meias laranja de outro pareciam da cor do chapéu de um sai de; as
pernas finas e compridas de mais um outro pareciam de um sai de. Outro exemplo de tal
associagdo ¢ o caso do sai de denominado wixa wixa liue de, que rouba ou rapta os
nomes dos sanumds ao escrevé-los em algo semelhante a cadernos, o que causa
doengas. No caso desse sai de, os sanumds parecem fazer uma referéncia aos trabalhos
de antropologos, missionarios e funcionarios do governo, quando estdo em campo, pois
estamos sempre fazendo censos, perguntando e escrevendo nomes que sdo altamente
sigilosos como observou Ramos (1976, 1990). Outros povos indigenas também se
incomodaram com essa pratica como, por exemplo, alguns grupos guarani-mbyas, que
por muito tempo se recusaram a aceitar a presenga de qualquer pratica do Estado em
suas vidas. Nao participavam de censos ou ndo iam as escolas ou ndo admitiam o
controle policial ou, ainda, ndo recebiam titulos de propriedade (Melia 1992: 249).
Cadogan (1960: 135) conheceu no Paraguai uma sociedade mbya que tinha uma grande
aversdo ao censo. Esse grupo dizia que se os seus membros fossem obrigados a
participar do censo, iriam viver na Argentina ou no Brasil. Acreditavam que o censo
tinha como finalidade conhecer quantos eles eram para fixa-los em uma Reserva. Os
sanumas, por sua vez, t€ém uma interpretacdo particular com relagdo aos censos, que
passa pela figura de um sai de que, de acordo com eles, tem o habito ou a agdo nefasta
de escrever os nomes das pessoas, o que se assemelha aos habitos dos brancos. O relato

a seguir trata deste sai de:
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Wixa wixa liue de € o sai de que pega ou “rapta” o nome da pessoa, isto &, ele
escreve com um lapis especial o0 nome em um caderno especial e o leva para sua
casa. Este sai de age como os brancos. Esta sempre em busca desses nomes. Junto
com o nome, ele também leva o uku dubu (uma réplica do sanuma como uma foto
pequena). O nome ¢ o uku dubu sdo partes da pessoa. O sai de leva-os enquanto o
sanuma fica doente, pois fica com veneno no seu interior devido a esse roubo. Caso
ndo exista um xamad na comunidade do doente, ele morrera. O xama consegue
pegar de volta, resgatar o nome ¢ o uku dubu da pessoa. Com o seu nome de volta,
a pessoa esta curada. Também gosta de levar a pele do corpo interior dos sanumas
que ¢ invisivel para a maioria das pessoas, mas que o xama ¢ as criaturas sai t6po
sdo capazes de ver. O sai de usa a pele que adquiriu, bem longe, na sua casa. Sem
essa pele, a pessoa fica doente ¢ pode morrer. Essa criatura quer as partes do
sanuma, o nome, o uku dubu ¢ a pele porque ele ndo as tem. O wixa wixa liue de
passeia muito, anda muito pela floresta. Os sanumds devem se cuidar para ndo
sofrer os ataques dessa criatura. Por isso, os ancidos avisam as criangas para nao
chorarem tanto, ndo chamarem a atengdo dele. O xama sanuma consegue ver o
rastro, as pegadas deixadas pelo sai de, os outros sanumas ndo enxergam suas

pegadas. Esse sai de caminha com quatro patas, como a paca.

A grande maioria dos nomes sanumas sdo secretos, nunca sao ditos em um
ambiente publico (Ramos 1976, 1990). Os sanumads s6 pronunciam os nomes de pessoas
que lhes sdo distantes e sempre em voz baixa. Quando viu o nome de sua mae morta
escrito em um censo, um jovem rabiscou-o enquanto reclamava que aquilo era muito
ruim. Querer saber o nome ¢ querer ter o dominio sobre uma por¢ao da pessoa € o seu
uso indevido pode causar um distarbio no ser. Somente criaturas sai fopé teriam tal
“curiosidade”. Gravar a voz ¢ como raptar uma porcao da pessoa, captar uma parte dela.
As fotos, por sua vez, captam o uku dubu, outra por¢ao do ser. Quando essas porgdes
sdo retiradas, a pessoa fragiliza-se, adoece ¢ pode morrer. Na morte de um sanuma,

todas essas por¢des devem ser destruidas, as fotos devem ser queimadas, as fitas com
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gravagoes devem ser apagadas e o cadaver e todas as marcas deixadas pelo morto
devem desaparecer.’!

Os brancos surgiram no universo sanuma com um interesse especial pelos seus
corpos ou suas expressdes corporais da mesma maneira que 0s sai Opo.
Inevitavelmente, a principio, os brancos, foram associados a essas criaturas, pois nao
agiam como os inimigos, ndo dominavam os cddigos da guerra, da vinganga ou do
matrimonio. Além disso, como o0s sai tépd, os brancos t€m corpos estranhos,
deformidades, habitam lugares inospitos e longinquos, t€ém habitos esdrixulos e uma
vasta parafernalia. Tais caracteristicas distintas ddo capacidades especiais aos brancos, a
exemplo dos sai tdpé que, por exemplo, sdo capazes de apresar mutuns com apenas um
chamado, de transfigurar-se momentaneamente, em outras criaturas, de roubar os
nomes, peles e uku dubu dos sanumas.

Os brancos nao param de chegar ao territorio dos sanumds em avides, com
novos objetos, doengas e curas singulares. As atuagdes dos médicos nos hospitais
ampliam o espectro das pecualiaridades dos brancos. Quando o médico faz uma cirurgia
em um sanuma, este pode ficar muito doente, pois muito sangue ¢ retido na regido do
corte ¢ a manipulacdo do médico pode liberar um veneno. A cirurgia, que corta, abre e
depois costura o sanumd, tem o mesmo efeito de uma flechada. Ao ser flechado, o
sanuma fica com sangue retido no interior do corpo juntamente com o veneno da ponta
da flecha, o que pode ser letal. Em ambos os casos, da cirurgia e da flechada, o xama
deve agir, deve retirar o sangue, pois, quando ele se acumula, dissemina o veneno que
contaminara todo o interior da pessoa. Os xamas /ala tépd, aqueles capazes de expelir o

objeto patogénico causador da doenga, devem retirar o sangue acumulado e o veneno

3! No proximo capitulo sera discutida a pessoa sanuma.
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que produz. Em uma sessdo xamanistica complexa, o xama canta, danga, inala
alucinogenos, pede o auxilio dos hekula topo, faz uma suc¢ao no local da cirurgia e
expele uma pequena por¢ao de sangue, a materializagdo do objeto patogénico venenoso
que causava a doencga’”. Qualquer fraqueza ou dor na pessoa que sofreu uma cirurgia
sera associada a esse momento em sua vida, quando foi ao hospital dos setenepi topé.
Portanto, os brancos apresentaram-se e continuam se apresentando com atitudes
particulares, exdticas que visam a corporalidade sanuma e que podem ser perigosas para
os sanumas, semelhante aos feitos dos sai top6. As possiveis agressdes dos brancos
também foram associadas as dos sai t6pd, pois suas atitudes, que poderiam provocar
alguma enfermidade, sé precisavam da contra-a¢do do xama para restabelecer o doente,
sem nunca desencadearem retaliagdes. Os xamds nunca provocaram um revide contra os
brancos, quando um dos seus morria em um hospital. Mas, isto comeca a mudar.

Hoje, a presen¢a mais intensa dos brancos acarreta niveis de relagdes mais
complexas. Além de terem seus habitos associados aos dos sai topo, eles comegam a
entrar no ambito de ag¢des que sdo exclusivas dos inimigos. Os sai t6pé vém a casa dos
sanumas e retornam logo as suas, mas, os brancos vieram para ficar, ainda que se
revesando. Eles realizam trocas com os sanumas diferentemente das que ocorrem com
os outros indios, pois ndo dominam os c6digos de uma relacdo de troca tradicional, ndo
sabem do tempo que existe entre dar e receber, ndo sabem, principalmente, dos didlogos
cerimoniais™. Os sanumas tiveram que reinventar esses codigos para trocar ou interagir

com os brancos e inserir as novas mercadorias em suas redes de trocas tradicionais.

320 processo da cura serd tema do sexto capitulo.

33 Sobre a complexidade dos dialogos cerimoniais ver Migliazza (1972). De acordo com este autor, os
dialogos cerimoniais estabelecidos entre membros de grupos diversos revelam uma situag@o de diglossia,
quando uma “lingua franca”, conhecida por pessoas de grupos yanomami diversos, cantam de maneira
formalizada e ritualizada. Seria uma forma arcaica da lingua yanomami que ¢ acionada nesses momentos
extraordinarios de contato com outros grupos, servindo aos propositos das trocas (“trade and news”).
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Ramos (1995b) tratou de um momento explosivo de trocas com os garimpeiros que
levou a morte de alguns membros de um grupo formado por sanumas e yecuanas.
Ainda, segundo essa autora, os sanumas nao puderam dispor dos didlogos cerimoniais
que poderiam controlar a situagdo de alta tensdo na interagdo com os garimpeiros, como
acontece quando lidam com outros grupos yanomami. Mesmo entrando em um outro
nivel de relagdo, os sanumdas nao abandonaram as interpretagdes que associam o0s
brancos aos sai topo. Manter essa associagdo justifica-se, mais ainda, porque também
estes tém a capacidade de surpreender os sanumas.

Pensar sobre os brancos requer pensar sobre a diversidade de bens materiais que
trazem para a terra dos sanumads, especialmente, porque os sanumas sdo avidos por
realizar trocas. As mercadorias dos brancos passaram por uma (re)absor¢cao no campo
lingiiistico sanuma, através da transformagdo de uma palavra ja existente no vocabulario
sanuma que passou a significar mercadorias. Esses bens materiais foram denominados
wani de, que designa, também, os pertences, as coisas de uma pessoa. Além disso, a
palavra wani pode ser a raiz de um verbo que significa inutilizar, destruir, pode ser um
advérbio que designa mal, ruim, ou pode ser um adjetivo que significa ruim, mau.
Acompanhado da particula de significa os pertences de uma pessoa. Ramos (1995)
chamou a atencdo para o paradoxo da wani de, seu carater indesejado e absolutamente
indispensavel.

De acordo com um velho xama, os antigos sanumas ndo tinham e ndo queriam
ter muitos pertences, mas, atualmente, eles anseiam pelos bens dos brancos. O relato a
seguir trata dessa diferenca entre os antigos sanumas ¢ os de hoje:

Antigamente, os sanumds nao tinham micangas (mazulu), ndo as usavam como
braceletes, tornozeleiras e colares, mas usavam linhas de algodao (xinanuku) nesses

ornamentos. Xinanuku tali sdo as linhas de algoddo amarradas no brago, acima do
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joelho e no tornozelo. Xida ¢é o cinturdo de algoddo que o homem usava. Xidakeke
¢ o equivalente feminino. Pdsdkeke ou xinanauku pose é a tanga de algodao usada
pelas mulheres. Os homens e as mulheres ndo sem tangas de tecidos, mas usavam
cintos ou tangas feitas de algoddo. Os antepassados ndo tinham nada, ndo tinham
wani de. Eles s6 cacavam animais, coletavam lagartas, formigas ¢ mel. As casas
eram feitas na floresta, como os atuais tapiris. Eles ndo tinham rogas. Quando os
antepassados achavam um tatu, acendiam fogo com a lenha poloi ¢ o punham no
buraco onde se escondia o animal para asfixia-lo com a fumaga. Ndo tinham
fosforo ou isqueiro. Faziam o tatu na folha porque ndo tinham panelas. Nao tinham
tergados, s6 pedras afiadas. Ficavam com fome porque ndo tinham rogas. Os
antepassados nao queriam coisas, ndo queriam mercadorias, ndo queriam nada. Os
antigos ndo queriam ter muitas coisas. Eles s6 queriam e tinham os arcos ¢ as
flechas, as redes de casca de arvore. Contudo, hoje, os sanumas t€m varias coisas

que eles ndo querem perder.

Os pertences de uma pessoa revelam-se na sua morte. Antes disso, eles estavam
em circulagdo, ou melhor, a qualquer momento poderiam ser trocados. Os sanumas nao
guardam, ndo acumulam, mas trocam. Quando algum sanumé pretende acumular, seus
pertences sdo rapidamente furtados. No entanto, com a morte da pessoa, os bens que
estavam com ela também morrem, ndo podem ser tomados, ndo sdo de seu parentes.
Agora, eles sdo um problema, lembram o morto e, assim, devem ser obrigatoriamente
destruidos.

Bruce Albert (2002: 253-254) observou que, no caso dos yanomaes, o termo
matihipé, que significa tradicionalmente os ornamentos de plumas e ossos dos mortos
ou cabagas contendo as cinzas dos mortos, hoje denota os objetos dos brancos. Esses
bens devem ser, necessariamente, destruidos durante o funeral. Isso também deve
acontecer na cerimdnia funeraria sanumad, onde destruir os pertences do morto significa
por fim a tudo o que o morto tocou ou manipulou. Os objetos do morto estdo

“contaminados” por ele, o que traz lembrancas e, por isso, faz mal aos sanumas. Utiliza-
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los significa manter um vinculo com o morto, uma ligagdo com uma criatura que passa
a ser uma alteridade radical.

Alguns dias apds o falecimento de um rapaz, vi o seu irmao usar a espingarda do
morto, o que o fez manifestar-se por meio de um passaro que cantou nas proximidades
da aldeia, demonstrando sua raiva. Nao foi uma coincidéncia para os sanumas esse
passaro ter transmitido um canto de protesto minutos depois que o irmdo do morto
pegou a espingarda e correu com outros homens em busca de um bando de queixadas
que estavam em rogas proximas. O morto ndo gostou de ver seu antigo objeto na mao
do irmao, pois a arma ainda guarda suas marcas, sinais de seu corpo. A atitude do irmao
chamou a aten¢do do morto que, enfurecido, pode desferir ataques contra os sanumas.
Essa situagdo mostra porque ndo se deve guardar as coisas de alguém que ja morreu,
mesmo bens valiosos e desejados como espingardas.

Ainda assim os sanumads querem as coisas dos brancos e inclui-las nas suas redes
de troca. Nada melhor que a troca para interagir com outros grupos, que seu papel
diplomatico para lidar com brancos. Trocar funciona como o amalgama das relacdes
sociais. Por mais que possuir significa ampliar marcas, impressdes, lembrangas no
mundo sanuma, a reciprocidade ¢ fundamental na socialidade sanuma. Para evitar
acumular marcas corpéreas que podem ser transmitidas aos objetos, como as
ferramentas dos antigos que se transfiguraram nos bicos dos passaros, das novas
criaturas que esses se tornaram, os sanumas trocam também para ndo tornar a morte
mais complexa e dificil. Os sanumds sabem que a morte ¢ inexoravel e que o morto nao
deve deixar vestigios no mundo dos vivos. As mercadorias dos brancos, apds serem

adquiridas, imediatamente, devem entrar no circuito das trocas.
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Além das trocas de bens, os brancos estio sendo cada vez mais envolvidos nas
trocas de agressividade. Afinal, pequenos avides caem com freqiiéncia pela Amazonia
afora, mas para os sanumads isso ndo ¢ acidental. A queda de cada avido indica que
algum xama estd cobrando o seu pagamento ou revide por alguma agressdao que ele ou
um dos seus sofreu de um branco. Um xamd de Auaris queria migangas dos
funcionarios da FUNASA, como pagamento por impedir a acdo de outro xama que
pretendesse derrubar o avido em que eles voavam.

Nas duas se¢des anteriores, apresentamos parte da populacdo do cosmos e as
maneiras como essas categorias ontologicas atualizam-se. Para finalizar, veremos os

sanumas passaram por um processo de crescente humanizagaio.

c. A guerra e a condi¢do humana

Hé4 momentos da vida sanumé quando as regras cotidianas sd3o subvertidas ou
simplesmente deixam de operar e instaura-se uma aparente desordem. Ao contrario da
sociedade imaginada por Edgar Allan Poe no conto O Diabo no Campandrio (DaMatta
1973), cuja ordem absolutamente cronométrica e topica ndo resiste 8 minima mudanga,
o mundo sanuma parece ter a sua inteligibilidade justamente quando se quebram as
expectativas de normalidade. Mudangas na cronometria (tempo) ¢ na topicalidade
(espago) sdao necessarias para que a vida pessoal, social e cosmica se realize plenamente.
A instauracdo dessa desordem seria, assim, parte integrante do universo sanuma.
Manifestacdes disso sdo perceptiveis, por exemplo, nos feitos dos irmaos criadores,
Omawo e Soawd, e nas transfiguracdes sanumas. Para haver a variabilidade de criaturas,

a alternancia do dia e da noite, a origem do fogo, a variedade de espacos, a finitude da
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pessoa, foi necessario aos sanumds experimentar o choque entre principios
desestruturadores e estruturadores.

Mas, essa desordem ¢ apenas aparente, porque, na verdade, ela é criadora do
cosmos ¢ ndo do caos. Nas eras do sanumad-canibal, da saga dos irmdos Omawé e
Soawd, e dos né patapé topo (antepassados), o embate entre esses principios opostos
estava muito presente, pois o desafio a homeostase era uma constante. Todavia, mais
uma vez enfatizo, o regime sociocosmoldgico sanuma ndo se resume ao aspecto
disruptivo dessas forgas, pois sdo elas os meios pelos quais 0 cosmos se movimenta.
Semelhante ao caso pirahd (Gongalves 2001), onde acontece uma permanente
transformagao do cosmos através da “acdo” e “experimentacdo” intencional dos seres, o
mundo sanuma também estd inacabado, pois vive sob o efeito continuo de tais forcas
(re)criadoras.

O periodo que se iniciou quando os dois irmdos desapareceram da dimensao
terrena foi marcado por transfiguragdes intensas. Enquanto as criaturas se formavam a
partir dos sanumas e se dispunham no cosmos, 0s proprios sanumas passavam a se
definir de forma mais nitida. Assim, os no patapé topé refinaram suas diferencas
internas em busca da condigdo humana e originaram os ascendentes imediatos (pi’ tGpo
tolea) dos sanumas de hoje.

H4 muito tempo, os ancestrais dos sanumds reuniram-se em um local
denominado saula tulia onde ocorreu uma grande guerra que provocou a dispersdo e
exigiu a realizacdo do ritual de reclusdo do matador. Ramos (1990: 109-110) tratou
dessa migracao historica, quando os sanumas se espalharam:

(...) por volta de 1940, os pais e avos dos adultos que vivem nas redondezas da
missdo de Auaris moravam ao sul, na Venezuela, na regido do rio Ocamo, o saula

du, e, por isso, consideram-se saulagidili dibi, “a gente do saula du” (...) o
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conjunto residencial histérico de saula du parece ter marcado profundamente a
memoria de seus membros, a julgar pelas referéncias muito freqiientes a grande

aldeia ou grupo de aldeias (...) a beira do saula du (...).

Ainda segundo Ramos (op cit: 203), a migragao dos antigos a partir de saula
tulia € expressada como “selegibazoma”, uma dispersao em leque de blocos compostos
por afins e consangiiineos. A localidade de saula tulia é pega-chave no percurso
historico dos sanumas de Auaris, onde aconteceram eventos marcantes € definidoras de
sua trajetdria enquanto seres humanos. Assim, quando inquiridos a respeito da primeira
vez que realizaram o kanenemo, ritual de reclusao do matador, os sanumas se remetem a
saula tulia, onde aconteceu, também, a guerra que provocou a dispersdo das pessoas €
enfatizou a descendéncia patrilinear.

Considerando que outros subgrupos yanomami realizam o ritual de reclusao do
matador, por exemplo o unokaimu yanomae (Albert 1985: 343), e considerando que a
separacao das linguas yanomami deve ter ocorrido hd ndao menos que 700 anos
(Migliazza 1972) ¢ de se supor que os sanumas ja conheciam o kanenemo muito antes
de sua experiéncia em saula tulia. No entanto, por saula tulia ainda fazer parte da
memoria viva dos mais velhos, € como se esse espago-tempo fosse o palco onde se
concentraram os elementos mais marcantes da vida sanuma. De acordo com Leach
(1966), em sociedades nao-ocidentais, todo um conhecimento pode ser encapsulado e
memorizado em um conjunto condensado de agdes formalizadas e frases associadas.
Neste sentido, conceitos centrais sdo traduzidos em um amalgama que relaciona coisas e
pessoas, ou em uma condensagio de feitos marcantes. E isto que parece acontecer com
as narrativas sanumas sobre saula tulia, que condensam temas como a guerra, o ritual

do guerreiro-matador ¢ a dispersdo dos sanumds informada pela sua divisdo em

112



categorias patrilineares. Tudo isso engloba temas centrais do regime sociocosmologico
sanuma.

A seguir, apresento algumas narrativas a respeito das circunstancias em que os
antigos realizaram o kanenemo em saula tulia. Um homem adulto (da categoria
patrilinear satali topo e do grupo agnatico mosonawa tépé) fez o seguinte relato:

Ha muito tempo, alguns sanumas estavam reunidos em saula tulia, a morada dos
antigos mosonawa topd (subdivisdo dos satali topo). Esses sanumas foram fazer
uma visita e ficaram por 1a. Naquele local estavam reunidos os koima topé, kobali
t0po, waikase topo, kadimani tépo, hikadili topo, lalaud topé, xikcoi topo,
hokomau tépé e outros.

Um dia, os 6ka t6pd®* comegaram a matar as pessoas. Morreu um sanuma, depois
mais dois, depois mais trés. Todos os que morreram eram mosonawa topé. Os
parentes dos mortos queriam matar os agressores, vingar as mortes. Os pi~' t0po
tolea (ascendentes) dos mosonawa tépé, os motiamé tdpd, ficaram muito bravos,
eram waitili (valentes) e queriam vingar as mortes. Disseram que iriam matar todos
0s outros sanumas que estavam ali reunidos, pois ndo descobriam quem eram as
pessoas que agiam como oka t6pd. Assim, jogaram um veneno que matou muitos
dos outros sanumas, o que ocasionou uma guerra ¢ a dispersao. Os mosonawa topo,
hoje, sdo tio valentes quanto seus ascendentes, os pi topé tolea. O velho
Mosonawa era waitili ¢ um grande xama, matou muitas pessoas, jogou muito

veneno em outros.

Com aquele desentendimento e as mortes, os sanumds resolveram deixar saula
tulia e dispersar-se pelo mundo. Hoje, enfatizam que essa migracdo se deu por critérios
patrilineares, pois dizem que os koima topo, os xikoi t6pd, os hikadili topo, os waikase
topo e outros agrupamentos agnaticos migraram em blocos que se relacionavam entre si
como afins e consangiiineos. Um outro sanumd, membro da categoria agnatica dos
hikadili topo, apresentou uma versdo um pouco diferente da anterior sobre o

desentendimento que aconteceu em saula tulia.

** Inimigos imperceptiveis que se aproximam dos sanumés e lancam uma substancia venenosa, com uma
pequena zarabatana.
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Ha muito tempo, o primeiro kanene (matador) apareceu em saula tulia. O suha
(genro) roubou uma mulher, a filha do tio materno, e os dois fugiram. O pai da
moga nao gostou e perseguiu o rapaz, queria encontrar sua filha. Mas o pai ndo a
encontrava e estava ficando muito zangado. O irmdo da moca foi ajuda-lo a
encontrar o casal. Quando o pai os encontrou, retesou seu arco ¢ flecha e disse que
iria matar o rapaz. As pessoas comegaram a brigar, o pai ¢ o filho mataram quatro
homens e a moga acabou morrendo. Realizaram o kanenemo. Com essas mortes, 0s
parentes dos mortos queriam vinga-los, matar o pai ¢ o filho.

O grupo do pai, os mosonawa tépd, convocaram os samatali t6pé (yanomamo,
subgrupo yanomami) para ajuda-los na batalha contra os outros sanumas que
pretendiam vingar a morte dos seus. Quando chegaram para a vinganga, muitas
pessoas morreram em ambos os lados. Os homens eram todos waitili, estavam com
muita raiva e mataram muitos. Apos esse incidente, os sanumdas abandonaram

saula tulia. Todo mundo brigou. Os homens fizeram o kanenemo.

Outro sanuma pertencente aos hikadili topo contou que o desentendimento
aconteceu por causa de uma troca mal sucedida, alguns sanumas ndo quiseram trocar
um cachorro, houve uma briga e algumas pessoas morreram. Também afirmou que os
mosonawa topé guerrearam com o auxilio dos samatali topo.

Os motivos que desencadearam a guerra, apontados nas narrativas, sao classicos
no imaginario sanuma: trocas mal sucedidas (de conjuges ou de bens) ou mortes
repentinas, o que reforca a idéia de que as narrativas sobre saula tulia encapsulam
conhecimentos fundamentais ao modo de ser sanuma. Assim, essas narrativas
representam, como quer Leach (1974: 201-202) para os mitos de criagdo, ndo a histéria
sobre o comego do mundo, mas a histéria do comego do tempo, do comeco do devir dos
sanumas de Auaris enquanto sanumas.

Na passagem a seguir, sobre a dispersao dos antigos a partir de saula tulia, um

jovem sanuma, com o auxilio de seu pai, descreveu o momento da migragdo do grupo
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agnatico de seu bisavd, juntamente com outros. Apresento em italico exatamente o que
esse jovem escreveu em meu caderno:

Sutuha Motiomo topo kuoma (hd muito tempo, havia o grupo de Motiomo, seu
bisavo)

Soloxama pia té né Motiomé (o antepassado do Soloxama, seu pai, era 0 Motiomo)
Mosonawa a hai pi tolewé topé hai (Os antepassados do Mosonawa, seu avo)

salé tili topo kuoma (havia os antepassados dos salotili topo)

Mosonawd topd hai sawd (o grupo do Mosonawa se desenvolveu, cresceu)

lakotili topo hiloma sahd t6ko uli panoha (os lakétili topé atravessaram, cruzaram
territorios)

Salé tili topé pata pilioma salotili tépé hilo (os ancestrais dos saldtili topé deram

aos seus descendentes o seu nome derivado do local onde viviam)

Esta descricdo acima esclarece que, enquanto os antepassados migravam em
blocos, alguns comecavam a conformar entidades discretas, grupos patrilineares. Os
blocos que se desatacaram uns dos outros no movimento da dispersdo tinham as
condicdes necessarias de criar suas proprias aldeias, inclusive com a possibilidade de
intercasamentos. Eram blocos pré-residenciais que, quando chegaram nas proximidades
de Auaris, formaram aldeias politicamente estruturadas ao redor de grupos de agnatas
(Ramos 1990). A guerra em saula tulia provocou a migracao, refor¢cou a formacao de
grupos patrilineares e estabeleceu rivalidades e aliangas entre eles. Os fatos ocorridos
em saula tulia permitiram um “movimento transformacional” dos sanumas, ou melhor,
um refinamento da sua condicao social, possibilitando aos grupos agnatas surgir em alta
resolucdo. Como um espago social privilegiado, fundador de uma nova era, saula tulia
marcou 0 momento em que os sanumds redefiniram praticas essenciais. Definiram
categorias de pessoas que compartilhavam entre si de uma mesma consubstancialidade,

transmitida pela via paterna; em oposi¢do a outras, tinham um nome comum e passaram
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a ser exogamicas (Ramos 1990). Em saula tulia, essas categorias ja atuavam, mas, com
a migracdo, foram mais enfatizadas. Por conseguinte, o espago de saula tulia perdido na
dispersao, deu lugar ao tempo da descendéncia patrilinear, que passou a diferenciar os
sanumas internamente com a formagdo de grupos agnaticos discretos, nomeados ¢
exogamicos. A dispersdo reforgou a sua classificagdo e especificagdo através do tempo,
consolidou a oposi¢ao entre membros de categorias patrilineares diversas, entre casaveis
e ndo-casaveis, afins e consangiliineos. O espaco deixou de ser a referéncia para
identificar e classificar, ¢ o tempo assumiu esse papel. Em todo esse processo,
percebemos que a construgdo do ser sanuma € coextensiva a constru¢io da socialidade,
ambas estdo baseadas, como afirmou Viveiros de Castro (2002: 439) “no mesmo
dualismo em desequilibrio perpétuo entre os polos da identidade consangiiinea e da
alteridade afim”.

Na organizagdo social sanumd, a regra da uxorilocalidade faz das mulheres
fatores de estabilidade e dos homens elementos circulantes entre casas e aldeias. A
complementaridade entre o tempo-masculino e o espago-feminino, movimento e stdsis,
¢ fundamental para dar sentido a vida social (Ramos 1996). No entanto, as narrativas
sanumas revelam que a guerra em saula tulia provocou a migragdo, suprimiu
momentaneamente o espago, ressaltou o tempo da patrilinearidade e pos em suspensao
temporariamente o papel estabilizador do espaco feminino, recuperado quando
concluida a migragao, os sanumas se reassentaram.

Voltando a questdo da dispersdo sanuma, percebe-se que a guerra surge como
um evento fundador em saula tulia, guardado no imaginario sanuma, especificando a
socialidade e repercutindo na organizagado social. A centralidade da guerra ¢ evidente no

universo sanumd, mas quando me refiro a ela, sigo o exemplo de Albert (1985: 98),
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segundo o qual a guerra yanomami ¢ melhor para pensar do que para matar, “(...) a
simbolizagdo da violéncia ¢ uma das preocupagdes mais constantes ¢ meticulosas da
cultura yanomam, tanto entre aliados politicos quanto entre inimigos, e supera
notavelmente a violéncia efetiva”. O sentido da guerra para os sanuma esta além da
realizacdo de guerras de fato. Veremos, no oitavo capitulo sobre o xamanismo, que 0s
sanumas nao fazem mais incursdes guerreiras e “transferiram” as trocas de
agressividade para o universo invisivel do xamanismo. Ramos (1990:52) apontou que
“os sanumas t€m uma retoérica da bravata, mas nao praticam de fato a guerra”, relegando
as incursoes guerreiras a memoria do grupo.

O ideal de homem sanuma esta baseado no qualificativo waitili, que deve reunir
humor, generosidade e valentia. Portanto, semelhante aos yanomaes, “o homem waithiri
deve ser assim capaz de se mostrar valente no combate e perspicaz ao manifestar
publicamente a for¢a de sua determinagdo quando a situagdo o exige, mas, também, de
se mostrar em outras ocasides pouco preocupado com seus bens e virtuoso em matéria
de ironia, especialmente quando ri de si mesmo” (Albert 1985: 97). Ser waitili ndo
implica viver, necessariamente, em uma guerra permanente. Trata-se de um ideal
humano, masculino por exceléncia, ¢ poderiamos dizer que a sociedade sanuma
imagina-se formada de guerreiros-matadores waitili.

Mesmo apo6s a consolidagdo dos grupos patrilineares no movimento de dispersao
provocado pela guerra, os processos de definicao da condicdo humana nao pararam. Os
sanumds continuam aprimorando o sentido e a experiéncia de ser humano. Os mais
variados corpos ou seres ainda estdo sujeitos a0 movimento transformacional, pois o
metamorfismo € inerente a substancia ou “matéria-prima” que os originou, o que faz da

transfiguragdo algo inexoravel. O proximo capitulo trata da pessoa sanuma, da
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fabrica¢dao de um corpo ao longo de sua vida e da criagao de habitos que correspondam
aos ideais guerreiros sanumas. O foco ¢ a corporalidade altamente transformavel dos

sanumas dentro do ciclo de uma vida.
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Parte Il - A pessoa e as situacdes liminares
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Capitulo 4 — Sélidos que se desmancham no ar

a. A materializacdo do ser
Este capitulo apresenta o conceito de corpo humano dos sanumés de Auaris, i. &,
de que ¢ feita essa matéria altamente maleavel. O metamorfismo, base da cosmologia
sanuma, também repercute em uma teoria da corporalidade. Como vimos, depois que a
primeira humanidade acabou, Soawé fez novamente os sanumas, mas agora como entes
sem tonalidades, de matéria amorfa. No entanto, essa matéria revelou ter a capacidade
de transfigurar-se: bastava sofrer manipulagdes em sua forma ou experimentar novos
habitos para que o processo de metamorfose se instaurasse. Forgas disruptivas que
movimentam o cosmos agiram no sentido de catalisar esse processo e, assim, a “matéria
primeira” diversificou-se e produziu varias entidades. Nesse movimento de
diferenciagdo, os sanumas foram se definindo, fazendo-se mais humanos. Um evento
marcante nessa busca da condi¢do humana aconteceu, como vimos anteriormente, em
saula tulia, na interpretacdo condensada dos sanumas, onde, apds uma grande guerra,
ocorreu o primeiro ritual de reclusdo do matador (kanenemo) e a subseqiiente dispersao
dos sanumas em grupos de agnatas rumo ao nordeste. O que sobressai nos relatos sobre
aquele evento é que a vida em sociedade se tornou mais definida depois da guerra. E
como se a socialidade tivesse adquirido uma alta resolucdo: os sanumas diversificaram-
se, grupos patrilineares coalesceram e o ethos guerreiro passou a informar as
transformag¢des humanas, incluindo a constru¢ao da pessoa.
No texto classico de Seeger, DaMatta e Viveiros de Castro (1979), a
corporalidade assume um papel central sobre a noc¢do de pessoa em sociedades
indigenas sul-americanas. O caso dos sanumds ndo ¢ diferente, pois para se fazerem

mais humanos, os corpos tiveram que se transformar. Vimos o corpo ser manipulado,
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experimentar outras formas até transfigurar-se, originando outros seres. Neste sentido,
ao longo da vida, a constru¢do da pessoa passa por um controle de seus habitos e de
suas maneiras, em um processo de moldagem do corpo em direcdo a uma maior
definicao da condi¢do humana.

Viveiros de Castro (1996) aprofundou essa discussdao sobre a nogdo de corpo e
formulou a teoria do “perspectivismo amerindio”, de acordo com a qual o pensamento
indigena, no geral, supde uma unidade do espirito e uma diversidade dos corpos. Assim,
“todos os seres véem (“representam”) o mundo da mesma maneira — o que muda ¢é o
mundo que eles véem.”(op. cit.: 127). Neste sentido, o ponto de partida é o corpo.
Segundo o autor, “o que estou chamando de ‘corpo’, portanto, ndo ¢ sinénimo de
fisiologia distintiva ou de morfologia fixa; ¢ um conjunto de afec¢gdes ou modos de ser
que constituem um habitus. Entre a subjetividade formal das almas e a materialidade
substancial dos organismos, ha um plano intermedidrio que € o corpo. (op. cit: 128)”.

A pessoa sanuma também se inscreve na fabricacdo do corpo. Para os sanumads,
porém, o conceito de corpo ja contém na sua propria materialidade, a subjetividade do
sujeito. O locus dessa subjetividade € real, material, fisico, pois € tdo corpdrea quanto o
corpo fisico. Assim, o conjunto de afec¢des, de que trata Viveiros de Castro,
materializa-se como substancia corporal.

Para os brancos, ha sempre uma oposi¢ao entre corpo ¢ alma e definimos esta
ultima como nao-corporea, onde se concentram a consciéncia do sujeito, a memoria, as
reflexdes e os sentimentos. Percebe-se a alma como essencialmente oposta ao corpo
material e visivel. Pois bem, essa oposi¢cdo ou a idéia de uma alma ndo faz qualquer
sentido para os sanumads, para quem todas as por¢des da pessoa, visiveis e invisiveis,

sdo substancias fisicas. Aquilo que “supomos” ser a alma porque ¢ imaterial, invisivel e
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refrataria aos sentidos, para os sanumas, nada mais ¢ do que pura materialidade, ou
melhor, uma camada concreta que faz parte do corpo, da pessoa “de carne ¢ osso”. Para
eles, ndo ¢ possivel propor uma alma separada de um corpo como componentes
separados do ser. Mesmo pressupondo que ambos — alma e corpo - ndo sdo
“substantivos, entidades auto-subsistentes ou provincias ontologicas, mas pronomes ou
perspectivas fenomenoldgicas” (Viveiros de Castro 1996: 132), no caso sanuma,
estamos diante de uma corporalidade unica, sem dualidade entre real e abstrato, corpo e
mente.

A intencionalidade consciente (agency) e os sentimentos da pessoa estdo na
carne, na pele, no cabelo, que replicam fisicamente no corpo interior denominado pili
oxi. Este € uma réplica do corpo exterior nele inserido e locus do sentir, pensar e sofrer
dores fisicas. Trata-se de um outro “6rgdo”, uma parte a mais do corpo. Nesta por¢ao
corpérea interior, unem-se matéria e subjetividade. Contudo, enquanto outras partes que
compdem o organismo humano sdo visiveis, o pili oxi ¢ invisivel aos ndo-xamas. Os
sanumas sdo enfaticos em afirmar que as por¢des do corpo, tanto visiveis quanto
invisiveis, s30 matérias, substancias fisicas, que ndo precisam ser vistas por todos para
existirem, basta que os xamas as vejam. Ao mirar as coisas, os xamas afirmam a sua
concretude. E o “ver xaménico” que as transforma em substéncias fisicas.

Rodrigues (2005: 249)%, também, observou que os javaés nio concebem em
uma disting@o entre corpo/matéria e alma/mente/sujeito, pois os pensamentos, memoria
e sentimentos ndo sdo abstracdes opostas a materialidade do corpo, mas “estdo ‘dentro’,

fundidos com a esséncia da carne, como se fossem a propria matéria” (op. cit: 267).

3 As citagdes de Patricia Rodrigues sobre os javaés referem-se ao manuscrito de sua tese que estd em
preparagdo. Em comunicagdo pessoal, a autora chamou a ateng@o para uma peculiaridade dos meus dados
sanumas: a “porg¢ao vital” ¢ material, algo realmente fisico. Assim, na minha terceira ida a campo, decidi
aprofundar este aspecto. Agradego-lhe as sugestdes, mas a eximo de quaisquer erros que eu possa
cometer.
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(194

Assim, para os javaés, o ato de pensar, que esta associado ao ato de ouvir, “é o proprio
ouvido”, i. é, a matéria fisica ou as substancias que formam o ouvido. O mesmo ocorre
com a saliva dos grandes cantadores ou oradores, pois essa substancia fisica “¢ o dom
da musica ou da fala.” (op. cit: 267). Neste sentido, o conceito de corporalidade javaé
apresenta grande complexidade concentrada nos termo ky ou waky:

Ky ¢ traduzido pelos Javaé, em termos gerais, como “o que esta dentro do corpo”,
ndo se confundindo com wawo, que é uma palavra para o que estd dentro da
barriga, mais especificamente, mas que também pode significar o “meu eu”
interno. Waky é uma variacdo disso que estd “dentro do eu” e costuma ser
traduzido como “minha carne” ou mais precisamente, “o que esta dentro da minha
carne”, a propria consisténcia intrinseca da matéria. Waky ¢ diferente de wadee,
“minha carne” também, mas cujo sentido ndo abrange essa dimensdo interna ou
profunda de ky. A carne do corpo em questdo € tanto a matéria a partir da qual se
fabrica os corpos dos filhos quanto o 16cus dos sentimentos, como raiva, tristeza ou
alegria. Diferentemente de certas concepgdes ocidentais, para quem a alma extra-
corporea € a “sede dos afetos, dos sentimentos e das paixdes”, ¢ “dentro da carne”

que se sente as emogdes humanas (...) (op. cit: 264).

Também os sanumas enfatizam a materialidade de uma parte do corpo onde a
pessoa sente e pensa. Como veremos, denominam de pili 6xi ou 0xi de essa por¢ao
corpdrea, onde sdo expressos 0s sentimentos, 0 pensamento e se manifestam as doengas
que sdo curadas pelos xamas. A especificidade sanuma estd no fato de que essa parte do
corpo ¢ uma réplica do corpo visivel, do conjunto corporal formado de orgdos e
visceras. Seria melhor definir o pili oxi como um “corpo interior”, que os nao-xamas
ndo véem, mas cuja invisibilidade laica ndo o transforma em alma, ou qualquer outra
nog¢ao de incorporalidade. Na cura, os seres auxiliares do xama podem lavar esse corpo
interior, toca-lo, mexé-lo para cura-lo, o que basta para provar a sua materialidade. A

visibilidade xaméanica garante a existéncia do pili 6xi como substancia fisica. Existem
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ainda outras por¢des da pessoa sanuma que vao além da nogao dual que temos de corpo
e de alma, como veremos a seguir. Os dados etnograficos ao longo deste capitulo

esclarecerdo melhor esta questao.

b. Compartilhando substancias

A teoria da concep¢do sanumd segue a idéia da patrilinearidade que rege a
transmissdo da condi¢do de membro de um grupo. E o sémen (moxilipé) do pai que faz
a crianga, assim, os filhos de ambos o sexo compartilham com ele uma mesma
substancia. De acordo com Ramos (1990: 95) a terminologia de parentesco retine, por
um lado, o pai e seus irmaos e, por outro, a mae ¢ suas irmas. De modo a identificar
quem ¢ filho de quem, diz-se que o genitor € aquele que “fez” (fabalima) a crianga e a
mae, a que a “abragou” (hdkoboma) ou “amamentou” (sakaboma). O pai deposita no
interior da mae a substancia que ira formar o corpo do futuro ser. A mulher gravida ¢
denominada xipinabi, o que parece derivar do termo xipo “carregar” (op. cit: 95). A
primeira vista, a mde figura como um simples receptdculo, mas veremos que ela
também tera uma participacdo na formagao da crianca.

Quando uma mulher ndo consegue engravidar ou levar a gravidez até o fim, diz-
se que ela tem o corpo interior (pili oxi) ruim, estragado, ou que ¢ fraca, ndo tem forca
no parto. Se mulheres que ja tiveram filhos anteriormente, abortam, diz-se que foram
vitimas de um sai de, que copulou com elas sem perceberem. Esse sai de assemelha-se a
uma minhoca gigante, vive dentro da terra, sobe a superficie quando a mulher esta na
roga ¢ copula com o seu pili oxi, sem ela perceber. Ouvi uma mulher gravida se
lamentar: “Oxi peu nini” (todo o meu interior déi). Ela passava a mao por todo o corpo,

para mostrar que seu pili oxi doia e dizia que a dor estava na carne (pili sai) do seu pili
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oxi. Um tempo depois, ela abortou ¢ um xama diagnosticou que esse sai de havia
copulado com ela.

Durante a gravidez, se a barriga cresce muito rapido, os sanumads insinuam que a
mulher copulou com outros homens, pois a gravidez acelerada ¢ um indicativo de
adultério. O aciimulo de varios espermas acelera a formagao da crianga. No entanto, as
maes sempre negam que tenham mantido relagdes extraconjugais. Quando a mulher ¢
casada, a paternidade da crianga ¢ sempre atribuida ao marido. Um jovem pai explicou
que a crianga serd a principal prejudicada quando varios homens copulam com uma
gravida, pois aqueles que contribuem para a formacdo da crianca devem seguir certas
restricdes alimentares para que ela cresca saudavel. Portanto, se um dos homens que
ajudou a conceber a crianga ndo seguir as restricdes, ela ficard doente. A importancia da
consubstancialidade para os sanumas fica muito clara quando eles reagem ao que dizem
os missionarios sobre Eva, mulher de Adao, ter sido feita da costela do marido. Para
eles, o incompreensivel ¢ Addo e Eva viverem em incesto absoluto, pois sdo
consubstanciais que se casaram € que, ao se misturarem, maximizaram a jun¢do dos
mesmos fluidos corporais, o que pode provocar a sua transfiguragdo corporal, como
vimos no capitulo anterior.

Sobre a participacdo feminina na gravidez, uma mulher fez o seguinte relato:

A mulher gravida copula com o marido bem devagar, aos poucos, cada vez faz
um pouco. Depois de algum tempo, a mae olha sua filha e diz que ela estd gravida.
Se a mulher tem relagdo s6 com um homem, demora para a barriga crescer, para o
filho crescer. Caso a mulher tenha relagdo sexual com mais de um homem, ficara
gravida rapido e o seu marido brigard com ela. Ela tentara dissuadi-lo dessa
impressao, dizendo que demorou para a barriga crescer e que ela tomou muito
chibé (naxikoi) para ajudar no desenvolvimento da crianga, para fazé-la crescer
rapido. Tanto o chibé quanto o sémen auxiliam no crescimento da crianca dentro da

mae.
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Nesta teoria da concepgao orientada por uma légica patrilinear, a mulher figura
como o receptaculo do filho, mas, ao se alimentar com chibé, ela repassa a crianca o
alimento e algo mais. O chibé ¢ uma bebida feita exclusivamente pelas mulheres; caso
ndo haja mulheres na aldeia, os homens ficam sem bebé-lo. E feito do beiju da mandioca
brava esfarelado na dgua em temperatura ambiente até ser dissolvido completamente e
tomado numa cuia. Ha uma variacao quente do chibé que deixa o liquido mais grosso e
homogéneo, de consisténcia cremosa. O que interessa aqui € o fato de os sanumas
enfatizarem que essa bebida auxilia na formagao da crianga, portanto, age conjuntamente
com o sémen. No capitulo 2, vimos que as coisas que sao manipuladas por uma pessoa
acabam marcadas por ela. Veremos mais adiante que essas marcas sao parte do corpo,
portanto, carregam sua esséncia. O chibé feito exclusivamente pela mulher terd sua
“marca” como o sémen tem a “marca” do homem, embora, ndo na mesma intensidade.
Por conseguinte, a mae passa um pouco da sua substancia corpdrea ao filho que o fara
desenvolver-se e criar uma identificagdo com ela, uma vez que a crianga fara parte do
grupo patrilinear do pai, que se opde ao seu. Como alimento produzido pela mulher, o
chibé ¢ associado ao leite materno que, por sua vez, ¢ associado ao sémen. Quando a
crianca nasce, o leite materno ¢ tao essencial para sua vida como o sémen foi para o feto
(Ramos 1990: 95). Assim, o sémen ¢ o leite materno sdo substancias, fluidos corporais
que desenvolvem, produzem a pessoa e o chibé serd um alimento especial que participa
na formacao da crianga.

De acordo com um jovem pai, as partes da crianga aparecem no interior da mae
da seguinte forma:

O sémen do pai parece agua, leite. O pai copula com a mae e vai depositando o

sémen. Assim, a criangca vai aparecendo, as partes da crianca vao surgindo,
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primeiro, aparecem os olhos, depois a pele, o cabelo, as pernas, os bragos, o
pulmaio, o figado, o coracdo, o sangue, os 0ssos, ... As partes da crianga sao feitas
aos poucos, em um més copulando aparecem o corag@o e o figado. No outro més,
aparecem outras coisas, com trés meses a crianca ja esta na metade. Tudo vai sendo

feito até mesmo o pili oxi (ulu a oxi de kupozo, o o6xi da crianga aparece, surge).

Também uma ancia enfatizou esse aparecimento continuo e lento das partes da
crianga:

Primeiro ¢ o olho que aparece. Depois, surgem a cabeca, o brago direito, o brago
esquerdo. Motobd, o liquido amnidtico, a dgua que ajuda a esfriar a barriga para
ndo ficar quente também aparece. Num dado momento, a crianga dentro da mae
quer mamar, quer nascer, pede para nascer. Quando a crian¢a ¢ homem do6i muito,
pois ele bate o pé. Isso acontece quando a mae ¢ forte. Mas, quando a crianga ¢

mulher, tudo é mais tranqiiilo, ndo doéi tanto.

Os sanumas de Auaris enfatizam que a cada copula, partes do corpo vao
aparecendo. A constituicdo final da crianca, quando estd pronta para nascer, ¢ o
conjunto de todas as partes reunidas, incluindo o oxi de. A expressdao sanuma para
denominar o corpo humano, pili pewé (todos os componentes do corpo) indica esse
conjunto. Portanto, em vez de uma palavra que signifique o que queremos dizer por
corpo, designa-se a reunido de todas as partes que o compdem. Para denominar cada
parte do corpo, o prefixo pili- ¢ acrescentado ao nome correspondente dessas partes: o
braco € pili poko, o coracao € pili koso, a pele € pili ise, a boca ¢ pili kai e etc. Todo o
corpo reunido (pili pewd kokapali) equivale a pessoa.

Por conseguinte, quando digo corpo — numa tradugdo reconhecidamente
imperfeita - estou me referindo a nogdo sanuma de reunido das partes que formam a
pessoa € nao a uma estrutura basica, uma matéria principal, una e indivisivel. A idéia de

conjunto e nao de unicidade advém do fato de que sdao as multiplas por¢des de sémen a
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cada copulagdo que fazem os diversos componentes corporais. Ha por¢des muito
especificas, visiveis somente aos xamas, mas todas resultam desse processo de
concepgdo que conjuga o s€émen e o chibé, e sem ressonancia com o que entendemos
por organismo humano ou constitui¢do do corpo. Este capitulo discute cada um desses
componentes especiais com o intuito de compreendermos a teoria nativa da

corporalidade. Vamos, ento, por partes.

c. Do mesmo se faz o outro

Nesta secdo, trato de uma parte especifica do corpo sanumad, ja mencionada, o
pili oxi ou oxi de, localizada no seu interior. O pili oxi é formado de cabega, tronco,
bragos, figado, sangue, carne, olhos, unhas, ossos, enfim ele tem a mesma aparéncia e
substancia material da forma corporal exterior. Como as outras partes, esta também foi
feita das copulagdes ao longo da gravidez. Uma de suas especificidades € ser o locus
onde se concentram as faculdades do sujeito de pensar, sentir e criar, mas que nao
transcende a matéria, pois € como um outro corpo, substincia fisica, introduzido no
envoltoério corporal. Outra de suas especificidades € ser a Unica parte da forma corporal
humana que persiste, apds a morte, ndo ¢ destruida e se transfigura no morto (seno
polepé de). Assim, o pili oxi traz em si a sua propria negacdo: metamorfoseia-se no
morto, a alteridade radical por exceléncia. Antes de tratar dessa transfiguracao do pili

oxi em morto, sera discutida a sua especificidade enquanto niicleo do ser humano.

O pili oxi
A primeira vista, pareceria que o pili oxi ¢ o que nés entendemos como alma,

que se opoe ao corpo. Entretanto, enquanto para nés a alma esta dentro do nosso fisico
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porque ¢ fluida, imaterial e, por isso, capaz de inserir-se na materialidade de qualquer
objeto, para os sanumas, o pili 6xi ¢ um duplo do corpo, uma substincia fisica e
concreta. E como se duas matérias fisicas ocupassem o mesmo espago ao mesmo tempo,
contrariando, portanto, nossas leis da fisica e nogdes a respeito das propriedades da
matéria. Neste sentido, ndo ha o conceito de “impenetrabilidade da matéria” na teoria
nativa da corporalidade. Lévy-Bruhl (1985) chamou a atengdo para essa logica de povos
ndo ocidentais e sua capacidade de desenvolver o que ele chamou de “participagdo
mistica”, ou seja, a possibilidade de dois corpos ocuparem simultaneamente o mesmo
lugar.

Quando perguntei aos sanumds se o pili oxi ¢ fluido, evanescente, capaz de
atravessar ou ser atravessado por objetos, eles negaram veementemente e afirmaram que
ele ¢ tdo consistente quanto o corpo que vemos e com o qual interagimos. Para explicar
a extensao fisica do pili 6xi, ou seja, sua capacidade de ocupar um lugar no espago, eles
0 comparam ao morto (heno polepo de) que também é um composto so6lido, fisico. Essa
comparagdo faz sentido para os sanumas, uma vez que o morto ¢ a metamorfose do oxi
de’® e ¢ mais facil perceber a sua materialidade, agindo livremente, pois ele ndo tem
outras porc¢des do corpo acopladas a ele como acontece com o pili oxi.

Quando a pessoa morre, 0s seus parentes cuidam para que todo o cadaver e
aquilo que lembra o morto sejam destruidos, somente o oxi de ndo se desfaz. Os
sanumas enfatizam o fato de o morto, enquanto ente material, ir caminhado para sua
casa, deixando pegadas como nos fazemos, tocando e movendo os objetos. Afirmam
que, por mais que a maioria dos sanumds ndo veja esses rastros € o caminho que os

mortos seguem, o xama ¢ capaz de vé-los e de interagir com toda a realidade fisica que

3% Geralmente, os sanumés designam de dixi de e ndo pili 6xi, quando se referem a essa parte do corpo que
se metamorfoseou no morto. Para designar as agdes do pili oxi, usam somente 6xi.
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se forma em volta deles. A visibilidade xamanica, assim como a visibilidade tematizada
por Merleau-Ponty (2003: 128), apalpa com o olhar as coisas. Nesse sentido, este autor
afirma que

o visivel a nossa volta parece repousar em si mesmo. E como se a visdo se
formasse em seu dmago ou como se houvesse entre eles e nés uma familiaridade
tao estreita como a do mar e da praia. No entanto, ndo € possivel que nos fundemos
nele nem que ele penetre em nds, pois entdo a visdo sumiria no momento de
formar-se, com o desaparecimento ou do vidente ou de visivel. (...) (o visivel) algo
de que ndo poderiamos aproximar-nos mais a nao ser apalpando-o com o olhar,
coisas que nio poderiamos sonhar ver ‘inteiramente nuas’, porquanto o proprio

olhar as envolve as veste com sua carne.

Os sanumas acreditam na concretude do pili oxi, pois o xama ¢ capaz de vé-lo,
da mesma maneira que todos vemos as coisas. Assim, “ € que a espessura da carne entre
o vidente e a coisa ¢ constitutiva de sua visibilidade para ela, como de sua corporeidade
para ele; ndo ¢ um obstiaculo entre ambos, mas o meio de se comunicarem” (op. cit:
132).

Além dos xamas, seus seres auxiliares e os sai t6p6 também conseguem ver e
manipular o pili oxi. Constantemente, essas criaturas raptam-no ou algumas de suas
partes, o que faz a pessoa adoecer ou morrer. Quando o xama diz que um sai de raptou o
coracdo ou a pele de uma pessoa, ele estd se referindo ao coragado e a pele do pili 6xi. Ou
quando explica que a pessoa esta doente devido a substancia venenosa que langaram no
seu interior, esse interior ¢ o pili oxi. Portanto, volto a repetir: a percepgdo e
manipulagao xamanica conferem a essa parte do corpo sua substancialidade e realidade
fisica:

O 0xi de é como um outro dentro do sanuma que vemos. Essa parte do sanuma, o
oxi de, ndo é capaz de atravessar pessoas ¢ objetos. Ele tem materialidade, ¢ uma

réplica do corpo que vemos e esta inserido nesse corpo. Trata-se de algo com carne
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[apertou o proprio brago], ele ndo é como um desenho, chapado no papel’’. Quando
0 sanuma morre acontece uma transformacao do oxi de. Ele se torna o heno polepé
de e vai caminhando para a morada dos mortos, por uma trilha que passa no meio
da floresta. Ele caminha e deixa marcas pelo caminho. O xama e os hekula topo
conseguem ver tanto o oxi de quanto o heno polepé de. Eles conseguem ver as

marcas, as pegadas do /ieno polepé de.

Antes de abordar mais detidamente o morto, enquanto uma transfiguracao do oxi
de, cabe apresentar outras caracteristicas do pili oxi. Todas as pessoas tém um pili oxi
que se modifica ao longo da vida, envelhece, da mesma maneira que a forma corporal
exterior:

Todos t€m oxi de. O recém-nascido tem pili 6xi, mas logo depois de nascer, ele
sussurra muito pouco. Nesse periodo, deve-se tomar cuidado, pois seu pili oxi
ainda esta vulneravel, é um alvo facil para os sai topo. As pessoas so visitam um
recém-nascido quando ele esta mais forte, sussurra com intensidade isto é, quando
seu pili oxi se manifestou mais claramente. Depois que o recém-nascido chora com
forga, esta confirmado que ele tem o pili 6xi bom e saudavel. Quando a crianga tem
um corpo interior ruim, ela ndo sussurra como deveria ou ndo faz nenhum ruido ou
faz um ruido estranho, assim, ela morrera. Esse sussurro do recém-nascido sera a
primeira manifestagdo de um oxi de saudavel. Por sua vez, os velhos t€m o pili oxi
mais forte, ja superaram tantas coisas que o tém forte. Mas, o pili 6xi de qualquer

pessoa pode se enfraquecer, o que pode causar sua morte.

O sopro vital localizado no oxi de indica que a pessoa esta viva e saudavel e
permite-lhe conversar. O pensamento, as reflexdes, as criacdes € os sentimentos estao
também nessa substancia fisica. Os sanumas dizem que as criangas tém o Oxi de
ignorante ou inconsciente (0xi moodi), por sua vez, os velhos o t€ém mais alerta, habil
(oxi pataxiba ai de mosawi - o oxi dos ancidos € outro, mais alerta). Por isso, os velhos

sabem mais, contam melhor as historias.

*7 Disse isso quando tentei perguntar se o pili 6xi era do tamanho do sanuma e da forma do sanumé, isto &,
se tinha largura, espessura, comprimento, altura e massa corporea.
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A maneira como um adulto se expressa e sua aparéncia fisica revelam sua
historia de vida. Os ancidos de ambos os sexos devem ser magros, ter rugas, o que
indica que trabalharam muito, fizeram muitas coisas e, portanto, aprenderam muito ao
longo da vida. Por outro lado, a obesidade de um velho significa que ele foi preguicoso,
ndo produziu muito, ndo fez grandes rogas, ndo foi um grande cacador. Neste sentido,
ser obeso indica que a pessoa viveu a custa de outros, é preguigosa ¢ ndo fez grandes
coisas na vida. Essa aparéncia fisica esta relacionada com a sabedoria dos ancidos, pois
quem criou muitas coisas, trabalhou muito e viveu intensamente, conseqilientemente,
sabe mais, viu mais, adquiriu maior conhecimento.

A maneira de relacionar-se, agir devidamente com os outros, os estados
emocionais em que a pessoa, freqiientemente, se encontra, que estdo concentrados no
pili oxi, também indicam a historia de vida, a maneira como uma pessoa vivenciou,
compreendeu as coisas e envelheceu. Por exemplo, ter sido generoso, destemido,
corajoso, bem humorado, ter chorado e vingado seus mortos indica também a sapiéncia
dos velhos. Em Auaris, os ancidos com esse perfil, magros e bem-humorados, sdo vistos
como os mais sabios, respeitados e bons xamas. Opdem-se aos gordos e que,
coincidentemente ou nao, sdo pessoas de trato mais dificil, mal-humoradas, zangam
com facilidade, o que lhes d4 a imagem de ndo saber das coisas e ndo serem bons
xamas. Nessa no¢do nativa de senilidade, o modo como o pili 6xi envelheceu ¢
percebido pela maneira de agir da pessoa, quando ela se torna um ancido sabio ou
mediocre. Somente os xamas conseguem ver o envelhecimento fisico do pili oxi. Esse
ideal do ancido magro estd relacionado com modificagdes que ocorrem no corpo ao

longo da vida, que sera discutido no proximo capitulo. Veremos que a pessoa se situa
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em um continuo que vai do “encharcado” ao “seco”, pois deve perder a substancia que a
umedece.

Agir, relacionar-se com os outros e ter animo sdo agdes que dependem do pili
oxi. Por exemplo, quando o pili 6xi de uma pessoa ¢ raptado, ela ndo consegue sair da
rede, trabalhar, comer, fazer qualquer coisa, ou, quando um parente morre, o pili oxi fica
tao triste que a pessoa nao consegue trabalhar. O 6xi de é também o que faz o sanuma
perceber o mundo e as coisas, “oxi tabamo kule” (o oxi v€, sabe das coisas). Nele estd a
sabedoria, a capacidade de reflexdo. Por exemplo, um dia, eu pretendia fazer uma troca
com um rapaz ¢ disse-lhe que ia pensar. No outro dia, ele veio me perguntar: “Au oxi
taba?” (Seu interior ja sabe, ja tem a decisdo, o conhecimento?), fazendo uma referéncia
direta ao meu corpo interior para saber se eu havia me decidido ou pensado. No oxi de
estdo as sensagdes, 0os sentimentos, as dores, os pensamentos experimentados pela
pessoa ¢ ¢ onde ecla sente os efeitos das enfermidades, que devem ser curadas pelos
xamas. As manifestagdes do oxi de, as formas de expressdo concentradas nessa
substancia fisica sdo variadas e revelam que, na sua materialidade esta o sujeito e
também as sensacdes fisicas, como, por exemplo, sentir ndusea e, depois de vomitar, se
sentir aliviado. Esse alivio estd no pili 6xi, na matéria que o forma, portanto, ele sente.
Estas sdo algumas das expressdes usadas pelos sanumas para designar o que a pessoa
sente ou pensa:

- esta com frio: oxi wadi

- esta leve (Isto acontece, por exemplo, depois de o matador vomitar as substancias
do morto que estdo em seu interior, ele se sente leve): oxi hetehe

- esta dividido, oprimido, vazio: oxi wawé

- esta ruim (Quando um parente morre os sanumas dizem que estdo assim): Oxi
wanixala

- esta cheio, pleno (estado bom. Por exemplo, depois de comer muito, usa-se essa

expressao): oxi hosoni ou Oxi matihi
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- esta triste: oxi pi honipo

- esta feliz: oxi pi miniha

- esta triste, escuro: oxi pi mumi

- esta vivo: oxi teme

- esta forte, com saude: oxi lotete

- esta fraco, sem saude, doente: oxi utiti

- pensa: oxi pi kuu

- é amigo: oxi nohi

- chora: oxi iki’

- esta cansado (quando o coragdo bate forte): oxi téké tékemo
- estd com raiva oxi pi hixo

- ¢ inteligente, sabio, esclarecido: oxi pi hatuku
- estd com duvidas, capaz de desistir, suscetivel a mudar: oxi pi walole
- estd com medo: oxi pi kili

- pensa, medita: oxi pi tapo

- esta paciente: oxi pi lé

- entende, compreende: 6xi pi makoko

- esta tonto: oxi pi moepo

- esta esquecido, confuso: oxi pi moodi

- esta zonzo, quase desmaiado: oxi pi taleué

- esta bem, saudavel: oxi pi toba

- esta consciente, levar a sério: oxi pi tali

Nao ha a idéia de um sujeito que pensa, sente e intui abstraido da materialidade
do corpo, pois, no pili oxi, estd concentrada a vitalidade da pessoa, sdo construidos os
pensamentos e formam-se os sentimentos. A manifestacdo do pili oxi depende de ele
estar acoplado a todas as outras partes do corpo, que sdo como seu involucro. Caso o
pili oxi seja retirado desse conjunto ou involucro, a pessoa perde o animo, o impeto, a

vontade e podera morrer.
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O morto (heno polepd de)

J4, apontamos uma caracteristica especifica do pili oxi, a de metamorfosear-se
em morto. Com essa transfigura¢do, a materialidade do pili oxi adquire uma outra
propriedade, a de imortal. Sobre essa relagdo entre oxi de ¢ morto, um homem adulto
afirmou:

O sanuma vivo é denominado sanima de. O sanuma daqui [em Auaris] € sanuma,
noés somos sanuma. O oxi de estd no sanuma vivo, ele faz parte do corpo (pili
pewd). E como um outro dentro, que nds ndo vemos. O 6xi de é composto de todas
as partes que vemos nos sanumas, ¢ composto de figado, coragdo, carne, sangue,
0ss0s, pele, cabelos, unhas, bragos, pulmaio ...

Depois que o sanuma morre, surge o hend polepé de. Sao duas coisas distintas,
primeiro, porque o dxi de ndo € outro, tiko de, como o né polepéd de; segundo,
porque o oOxi de estd no sanuma vivo € o0 n6 polepo de aparece quando o sanuma
morre. Mas os dois tém algo em comum, pois sdo vistos somente pelo xama, os
outros sanumas nao conseguem vé-los.

Quando a pessoa morre, todo o seu corpo ¢ destruido e sé resta o no polepé de
que surge a partir do oxi de. A pessoa morre e sO resta essa por¢ao dela que se
torna um outro. O no polepé de tem cabelo, bragos, olhos, pele, tem tudo. Toca-se
nele, assim como se toca o corpo da pessoa viva. Nao ¢ como vapor que sai de uma

agua que ferve. O heno polepé de ndo morre nunca, sempre se rejuvenesce.

Um xama confirmou as caracteristicas do oxi de e do morto:

O hekula de do teso (beija-flor) vé o oxi de, procura as doengas no oxi de. A pele
do oxi é mais clara, enquanto a pele de externa da pessoa € mais escura. Os 0ssos
interiores do oxi sdo vermelhos. O dxi de € dpddi (“mole”, isto €, mortal) enquanto
0 heno polepé de € amatoxi (“duro”, imortal). O morto ¢ tdo diferente como um sai

de, portanto, € um outro, nao € mais sanuma.

A capacidade de transformar-se em morto, do Mesmo originar o Outro, ¢ um
ponto importante na teoria nativa da corporalidade que se assemelha a de varios outros
indigenas. Viveiros de Castro (2002) ja discutiu a respeito da imanéncia do inimigo nos
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proprios arawetés. No caso dos sanumads, essa imanéncia ¢ evidente, pois 0 morto, que
ndo ¢ imaterial ou evanescente, esta contido no corpo interior e provém dele. Embora o
heno polepo de tenha a aparéncia do corpo exterior e do oxi de, sua substancia fisica ¢
distinta das varias partes do corpo do sanuma vivo. A transfiguracdo modifica a
qualidade da matéria do morto, que passa a ser “duro” (amatoxi) e, conseqiientemente,
imortal. A modifica¢do substancial do morto revela que se trata de um outro ser, que
deve ser evitado pelos sanumas, pois ¢ perigoso, pode agredir as pessoas. O oxi de e
heno polepé de ocupam posigdes extremas e opdem-se quanto a: qualidade “mole”
(dpddi)/qualidade “dura” (amatoxi), mortal/imortal, mesmo/outro, identidade/alteridade.
O morto € o avesso do oxi de. Um xama especificou as qualidades de ambos:

O heno polepé de, quando aparece, tem todas as partes do corpo semelhantes as de
um sanuma, mas ele é amatoxi (duro ou imortal), ndo € dpddi (mole ou mortal)
como o sanuma que morre. O corpo todo do sanuma ¢ mole, s6 os 0ssos do sanuma
sd0 um pouco mais duros, por isso, alguns dias apoés a cremagdo, eles devem ser
triturados e depois tomados. As outras partes do corpo sdo mais moles, por isso se

acabam na pira funeraria.

Para que o processo de transformagdo do oxi de em morto, ou para que o morto
se torne um Outro, seja definitivo, seus parentes devem queimar o cadaver, destruir até
mesmo as marcas, as impressoes que, em vida, ele deixou em objetos, em construgdes,
em plantacdes. Toda a sua corporalidade anterior deve ser extinguida. Caso contrario,
ele sempre serd atraido por essas por¢cdes do seu corpo de sanuma que guardam sua
memoria. Sobre isso se diz:

Quando o xama sonha ou usa alucindgenos, ele consegue ver o heno polepé de se
aproximando da casa e manda-o ir embora. Os outros sanumas ndo véem o Aeno
polepd de, mas eles conseguem ouvir o barulho que ele faz ou podem vé-lo
metamorfoseado em outra criatura. H4 um tempo atrds, estava na época do

sabonomo (cerimdnia funeraria) de uma mulher, quando seus parentes iam comer
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suas cinzas. Um dia, minha esposa foi pegar minhocugu e viu uma cobra diferente
com boca de tatu comegando a entrar na terra. Era o seno polepé de da mulher que
morreu, metamorfoseado (ixiwani) nessa criatura. A cobra dizia: “Tss, fss, tss”. A
pessoa morre € 0 heno polepd de pode voltar para sua roga, para trabalhar na roga.
Quando nés ouvimos um barulho diferente na roga, mas ndo ha ninguém 14, é o

heno polepd de que voltou para trabalhar.

Os sanumas de Auaris enfatizam a alteridade, o perigo e a agressividade do
morto. Para entendermos porque ele se transforma em uma alteridade radical, em uma
negagdo categorica do ser sanuma, que o originou, temos que saber o que acontece com
ele apds a morte e sobre o seu processo de metamorfose. Isso tudo se passa em uma
outra dimensao, paralela a que vivemos.

Imediatamente apds a morte de uma pessoa, seu heno polepé de esta por perto
vendo os parentes chorar. Outros mortos, também, vém ver a cremag¢do com o recém-
falecido observam o cadaver na rede e pensam que ¢ um queixada. Os sanumas nao os
véem, ndo sabem o qudo perto eles estdo. Os mortos sentam-se proximo a pira
crematoria e observam os sanumas que choram, queimam o cadaver e guardam os
pedacos dos ossos carbonizados. No entanto, para os mortos, todo esse processo ¢ visto
como o de moquear uma caga. Eles fazem muitas perguntas aos sanumas como, por
exemplo, por que choram, se desejam muito comer toda a cagca. Acham os sanumas
mesquinhos, pois pensam que estdo chorando porque desejam muito a caca e ndo
pretendem distribui-la. Os mortos dizem que ndo querem nada, que os sanumas podem
ficar com tudo. Os hekula topé do xama estao o tempo todo conversando com os mortos
tentando controla-los, pedem-lhes para ndo questionar os sanumas, para ficar em
siléncio, s6 observando. Os sanumdas ndo percebem a presenga dos mortos, tampouco
seus questionamentos, pois tudo se passa em uma dimensdo ndo percebida por eles. E
nessa impossibilidade da maioria dos sanumas de interagir com 0s mortos que esta o
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perigo. O xama teme que estes se irritem com os sanumas, que nao lhes respondem, nao
sdo receptivos € generosos, mas os ignoram. O xama ¢ o Unico que, com o uso dos
alucinogenos, pode interagir com os mortos. Se os xamas e seus hekula topo nao
intervierem, os mortos podem ficar furiosos e agredir os sanumas.

O morto que passa pela transfigura¢do exala um odor fétido. Como cheira muito
muito mal, ele vai até a casa de Omawd (herdi criador) para que este lhe dé um banho e
retire esse odor. Ap6s o banho, Omawé pede aos hutumosoliue topo (ancestrais dos
animais que vivem no céu, que tém um aviao) para guiar o morto até sua nova casa. O
banho pode ser dado também por outros mortos, relacionados com o recém-falecido que
vém busca-lo. Depois do banho, o morto segue pelo longo e largo caminho que
corresponde as pessoas do seu grupo patrilinear. Ha varios caminhos que ligam a regido
de Auaris a morada dos mortos, mas cada um ¢ especifico de um grupo patrilinear.
Quando acontece alguma ceriménia funeraria, os mortos seguem por essas trilhas e
chegam as casa dos sanumas para ver o ritual. No meio dessas trilhas ha pousos, pois o
caminho ¢ longo e o morto deve descansar. Alguns desses locais de descanso sdo
denominados de monamapi peiki pata, tanaké moté uli ou tuétué maoté uli, nesses dois
Gltimos cantam os passaros, fanaka (araponga) e tuétué”® . O morto para nesse local para
se pintar e se enfeitar, como os convidados de uma cerimdnia funeraria, que se enfeitam
antes de fazer sua entrada triunfal na festa da cerimonia funeraria. Algumas dessas
trilhas (pilixo) e as categorias patrilineares respectivas que seguem por elas sdo

apresentadas na figura abaixo:

3 Nao identifiquei.
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trilha dos salitili topo

trilha dos kadimani topé

trilha dos hikadili topo
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mortos sanumas

Figura 5: trilha dos mortos

\

No meio do caminho, o morto pode querer desistir e retornar a casa dos
sanumas. Ele titubeia, mas é convencido pelos outros mortos a continuar. Ha casos em
que o morto realmente retorna antes de concluir a caminhada ou quando ja se encontra
na morada dos mortos, mas antes de comer a comida destes. Assim, volta ao corpo do
sanuma, d4 um suspiro profundo e ¢ sanumad, estd vivo novamente. Quando isso
acontece, os parentes que choram o suposto morto param de chorar. Por outro lado, o
morto que segue o caminho até o fim e chega a casa dos mortos e, imediatamente, come
da comida e bebe o chibé feito pelas mogas mortas, transfigura-se. Assim, nao ha mais
como reverter seu estado, pois passou a compartilhar da mesma substancia dos outros
mortos € a se portar como eles.

Quando o morto chega a sua nova morada, varios outros vao recepciona-lo,
todos estdo bonitos e enfeitados. E um local agradavel, muito aprazivel. Os heno polepé

topo sdo todos bonitos e permanecem sempre jovens, pois quando um deles envelhece,
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rapidamente rejuvenesce. O proprio oxi de do recém-falecido, quando se torna heno
polepd de, passa por um processo de rejuvenescimento. Desse modo, um velho sanuma
que morre terd o heno polepd de de um rapaz (hixa de); uma velha o terd como o de
uma moga (moko de); um menino o terd como o de um adulto com poucos filhos (pata
de hixa); uma menina o terd como o de uma mulher com poucos filhos (pata de moko).
Os heno polepo topo s6 permanecem iguais apos a transfiguragdo, quando as pessoas
que morreram eram jovens, mogas (moko) ou rapazes (hixa). Os homens sanumas
insistem que na morada dos mortos ha mulheres jovens e bonitas com quem eles se
casardo, ou encontrardo seus conjuges ja falecidos mais belos e rejuvenescidos.

Na regido onde vivem os mortos ha varias casas, cada uma, o local de morada de
um grupo patrilinear. Por exemplo, ha muito tempo atrds, todos os kolatili tépo
morreram devido ao ataque de um grupo de inimigos que jogaram um feitico muito
poderoso no fogo e a fumaga os matou. Hoje, eles sdo mortos que moram em um local
denominado xilota pola pata, em uma regiao muito longe na direcdo sul, onde ha varias
moradas dos mortos reunidas. Essas casas sdo grandes e semelhantes as casas dos
sanumas. Tanto as casas quanto os animais e as plantas das rocas dos mortos sdo uku
dubu, isto é, imagens das coisas que existem no mundo dos sanumads. Assim, se um
cachorro morre, o seu uku dubu vai ser cachorro, cacar e viver com 0s mortos naquela
regido. Com os animais da floresta acontece algo semelhante, seus uku dubu vao a essa
regido ser caga. Uma casa sanuma, que ¢ queimada, libera um uku dubu que serd uma
casa na regido dos mortos. Tudo o que hé naquele local é copia do que existe em vida.
Portanto, em suas casas, 0s mortos cacam, pescam, cultivam plantas em suas rogas da
mesma maneira que os sanumas fazem. Entretanto, ndo devemos imaginar que essa

realidade que se forma com os mortos ¢ imaterial, pelo contrario, os sanumas dizem que
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esse mundo ¢ concreto, os xamas conhecem. Na proxima sec¢do tratarei da materialidade
dos uku dubu que formam o mundo dos mortos. Cada casa localizada no universo dos
mortos ¢ de determinado categoria patrilinear. Algumas dessas e seus moradores sdo:

- Amitoe kéké morada dos mortos dos satali t6p6 ou mosonawa t6po,
- Xilota pola pata morada dos mortos dos kolatili topd,

- Saula pola pata morada dos mortos dos xicoi t0po,

- Monibi koké pata morada dos mortos dos olatili topo,

- Laipé koko pata morada dos mortos dos kasino topo ou lai topo,

- Oninoko pata morada dos mortos dos wixa t0po,

- llotd pola pata morada dos mortos dos kobali topé.

As casas dos mortos estdo proximas umas das outras, como acontece com 0S
agrupamentos sanumds. Os mortos visitam-se constantemente. Suas casas estdo
reunidas na regido sul em um local com serras ingremes e muitas rochas. O rio pipiu
maatu passa pela regido onde eles vivem. Quando trilham os caminhos conforme a cada
grupo patrilinear, de suas casas a regido de Auaris, seguem esse rio. E impossivel aos
sanumas irem a esse lugar, pois ¢ uma regido inalcancavel pelos seres humanos.
Somente os xamas com a ajuda dos seres auxiliares conseguem ir 1a.

O morto que faleceu ha pouco tempo tenta atrair os seus parentes vivos para sua
casa, ou seja, quer transfigurd-los em mortos. Durante a cerimoénia funeraria
(sabonomo), que pode acontecer dentro de um ano ou mais, 0 morto retorna para ver os
sanumas cremar, triturar € comer as suas cinzas e tenta atrair alguns dos seus parentes
vivos para a nova dimensao em que se encontra. Quando os sanumas sonham, um morto
oferece-lhes a comida dos mortos. Se o sanuma a comer, transformar-se-4 em morto. Os
mortos tém bananas, carne de caga, chibé e outros alimentos aparentemente idénticos
aos dos sanumas, mas contém uma substancia letal, que pode matar as pessoas. Um

ancido sanuma esclareceu sobre a agressividade do morto: “Parece que ha um sai de
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dentro do heno polepé de, pois ele € muito perigoso, 0os sanumas nao o querem por
perto. Ele ¢ semelhante a um sai de, que tenta matar o sanuma”. No sexto capitulo,
veremos que a cerimoOnia funeraria ¢ realizada para evitar a aproximagao do morto e as
ameagas que sua presenca significa. No entanto, durante esse rito, os mortos estdo
sempre presentes e sdo sempre convidados indesejados.

Como tudo o que existe na dimensdo dos mortos, onde todas as coisas sdo
réplicas ou versdes discrepantes do que ha no mundo dos sanumas, também os grupos
patrilineares sdo versdes transformadas dos vivos. Sdo outros grupos, compostos de
outros seres, de outras materialidades. Os mortos ¢ toda a realidade que os envolve sdo
perigosos, letais, ndo se deve ter contato com eles. Por mais que tentem uma
aproximacao, ¢ impossivel manter qualquer tipo de interagdo ou de comunicagao, ha um
distanciamento abrupto e radical, ndo é possivel vé-los, ndo ha meios de realizar
didlogos cerimoniais, guerras, ou trocas. No xamanismo € no sonho, algumas interagdes
podem acontecer, mas mesmo ai, as relagdes ndo perduram, nio se desenvolvem como
deve ser a socialidade com os outros indigenas. Nesse outro mundo, que se assemelha
tanto ao dos sanumads porque ¢ feito de réplicas do que existe no mundo dos vivos, esta
o maximo da alteridade, onde qualquer comunicagdo ¢ vedada.

Se o pili oxi ¢ a expressdo maior da asser¢do do ser sanuma, replicando suas
caracteristicas, por sua vez, o morto em que se transformou sera a expressao maxima do
Outro, de quem ¢ preciso se distanciar. Seguindo a l6gica do metamorfismo, ao final da
vida de uma pessoa, seu pili oxi até entdo sede das manifestacdes do ser humano, da

origem ao morto, com seu potencial de grande agressividade.
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d. A profundidade do ser

Na se¢do anterior, vimos que o pili oxi € uma parte especifica da forma corporal,
inserida no seu interior € que € invisivel @ maioria das pessoas. Outras por¢des do corpo
parecem envolvé-lo, ou melhor, suas materialidades penetram na materialidade do pili
oxi, acoplando-se a ela de maneira singular. Assim, a pele (pili ise), que todos vemos ¢ a
ultima dessas porgoes.

Uma caracteristica da matéria que forma o pili oxi é ser tridimensional e
suficientemente ampla para que outras substancias possam se inserir nele. Trata-se de
um conceito singular de espessura que indica a densidade, mas ¢ mais do que isso.
Enfatiza a profundidade do corpo do pili oxi que pode estar vazio ou pode ser
preenchido por outras substancias. Portanto, enquanto composto material, ele tem uma
espessura que permite a outras substancias se inserirem nele, ao mesmo tempo em que
sua materialidade penetra as outras partes que formam o corpo exterior. Deste modo, o
pili oxi pode estar acoplado a outras matérias, mas ndo deixa de ter textura e
profundidade. O xama vé ¢ manipula essa matéria, apanhar substancias letais que lhe
sdo inseridas por agressores.

A pele (pili ise) da pessoa € como o exterior de um recipiente que contém todas
as outras partes do corpo, até mesmo o pili oxi. Os sanumas chamam, por exemplo, a
superficie de uma panela de pele e seu espago interior de oxi de. Por sua vez, o pili oxi
tem uma pele propria com a mesma fungdo de involucro. No interior do pili oxi, podem
estar tanto essas substancias venenosas que deixam a pessoa doente, quanto as marcas
ou rastros deixados pelos agressores quando o raptam. Ao ser retirado do corpo, o oxi
poke (interior vazio) deixa o sanuma enfermo. Ao concentrar substancias letais, o oxi

matihi (interior cheio) torna a pessoa inchada e igualmente enferma. Um sanuma
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tentava explicar-me essa profundida do pili oxi, usando o exemplo de uma caixa cheia
de panelas, dizendo : “Caixa de o6xi matihi hapoka na” (O interior da caixa esta cheio de
panelas) e “Caixa de oxi poke haboka mi” (O interior da caixa estd vazio, ndo ha
panelas). Continuou a explicagdo acrescentando que Sanima pewé oxi matihi (O interior
de todos os sanumés esta cheio) ou “Oxi kuabd” (O interior é muito denso). Veremos
no sexto capitulo, que os ritos de reclusdo existem para que a pessoa possa se
restabelecer de substancias que se acumulam nessa parte do corpo. Para entendermos o
que acontece com 0s corpos nesses rituais, deve ficar clara a no¢ao de profundidade do
pili oxi que estamos enfatizando, pois nela acontecera a mudanca corporal do recluso.
Por exemplo, a jovem pubere retem muito sangue e o matador tem uma alta
concentragdo de substincias do morto no pili oxi. Todas essas substincias sdo reais e
cheias de significados e ndo apenas imagindrias, ndo apenas simbolizadas. Elas sao
vividas e criam realidades, como enfatizou Lévy-Bruhl (1985: 362).

Os sanumas de Auaris t€ém uma nocdo clara de espessura, produzida pelo
conjunto das partes visiveis e invisiveis. A idéia de contorno, relevo acentuado do corpo
e do cosmos, isto é, de profundidade, necessariamente, indica que, além de as
substancias fisicas do corpo se interpenetrarem, o pili oxi tem um interior onde
substancias se acumulam. No capitulo 7 veremos que, quando o xama adquirie sua visao
especial e seus variados sentidos, ele percebe a materialidade, a profundidade e a
tridimensionalidade do pili oxi, onde muitas coisas acontecem com a pessoa.

Essa nogdo de profundidade estd também no cosmos, por isso, 0s xamas
conseguem ver dimensdes dentro de uma dimensdo, uma realidade dentro de outra, o
corpo dentro do corpo, sem que um anule o outro. Corpos ¢ dimensdes do cosmos

podem ocupar o mesmo espaco ao mesmo tempo porque ha suficiente profundidade
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para tudo. Por exemplo, 0 xamanismo acontece em uma dimensao que, simplificando,
poderiamos descrever como imaterial, exclusivamente imaginaria, invisivel, mas que,
na verdade, ¢ descrita pelos sanumas como uma materialidade e realidade, onde estio os
hekula topo, os sai topo e outras criaturas. Essa dimensdo insere-se e dissemina-se na
realidade onde os ndo xamas se encontram. O mesmo vale para o sonho, como veremos
na proxima se¢do, que ¢ uma dimensao que se expande e ocupa a realidade em volta da
pessoa que dorme e onde tudo o que acontece nesse espaco tera conseqiiéncias na vida
em vigilia. Portanto, as dimensdes do sonho, do xamanismo e da vida cotidiana se
interpenetram numa demonstracdo levibruhliana de que a lei da contradigdo do
pensamento ocidental estd longe de satisfazer as exigéncias da etnografia sanuma.

Os cantos xamanicos™ esclarecem o que ¢ esse encontro de dimensdes. Nas
sessdes xamanisticas os seres auxiliares do xama cantam e seus cantos desenham a

realidade de que tratam de modo que o xama vé€ os cantos, o que eles retratam, os

O~

acontecimentos que ocorrem em lugares e tempos. O som do canto dos hekula topo
como um filme tridimensional que penetra ou parece “inflar” uma outra realidade a
vista do xama, semelhante a “musica visual” dos shipibos, mencionada por Gebhart-
Sayer (1986), que ¢ projetada pelos “espiritos” ou “esséncias” nos olhos dos xamas.
Neste povo, o choque dos cantos dos “espiritos” com os sons emitidos pelos xamas
produz imagens tridimensionais. Veremos como o xama sanuma ¢ capaz de estar e agir
ao mesmo tempo na realidade dos canticos e na realidade da vida sanuma. Portanto, a
tridimensionalidade concebida pelos sanumas de Auaris difere da nossa por permitir a

co-existéncia e interpenetrabilidade de matérias e realidades fisicas.

3% Aqui agradeco a Maria Inés Smiljanic que me chamou atengdo para essa peculiaridade dos meus dados
sobre os cantos xamanicos sanumas, em Auaris, que se assemelham aos cantos xaméanicos dos yanomaes
do Toototobi, subgrupo yanomami que ela pesquisou.
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Por mais que o pili 6xi penetre na matéria do corpo visivel, ele continuara a ter
sua propria espessura. Uma das manifestagdes deste fendmeno acontece no sonho, com
o mani de (corpo-sonho), parte da pessoa que se manifesta no sonho, que discutirei no
proximo capitulo juntamente com a realidade da imagem do wku dubu, uma outra

porcao da pessoa.
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Capitulo 5 — Desdobramentos do corpo

a. A imagem e o sonho

J& vimos como as coisas que foram manuseadas ou trabalhadas por uma pessoa e
que tém sua autoria ou criacdo fazem parte dela, comungam com ela uma mesma
substancia. Assim, suas ferramentas, a roga onde trabalhou, ou a casa que construiu sdo
materializa¢des de sua memoria, que devem ser destruidas na sua morte. Portanto, todas
essas coisas podem ser entendidas como desdobramentos do corpo, mas que estdo fora
dele.

Ver essas manifestacdes do morto faz os parentes chorar, lembrar seus feitos,
como se parte da sua histéria de vida estivesse retida nessas coisas. No entanto, os
pertences de um morto ndo s6 trazem lembrangas, como acontece conosco, mas eles
parecem conter suas substincias corporais. H4 muitos exemplos que indicam que as
marcas ou impressdes deixadas por uma pessoa se “corporificam”. Por exemplo,
determinados alimentos feitos por uma mulher, como o chibé, sdo como marcas do seu
corpo. Anteriormente discutimos como uma parte da corporalidade da mae esta nessa
bebida e como esta contribui na concep¢do da crianga juntamente com o sémen. Na
teoria da corporalidade sanuma ¢ fundamental essa idéia de por¢des do corpo que ndo
estdo restritas a totalidade da forma fisica visivel a todos. A seguir, discuto dois
desdobramentos do corpo, que também lhe sdo externos: o primeiro, o mani de, que se
manifesta no sonho, e o segundo, o uku dubu, que se revela quando ¢ retirado da forma

corporal.
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Mani de

O mani de manifesta-se no sonho. Os sanumdas de Auaris afirmam que, ao
sonhar, estamos imediatamente inseridos em wuma outra dimensdo, onde
experimentamos uma nova realidade. Tudo o que acontece conosco nesta dimensdo
repercutira na vida em vigilia, pois, mesmo sendo duas realidades a parte, uma ¢ a
continuagdo da outra. Sonhar é manimo, verbo formado pela palavra mani, que é corpo-
sonho, ¢ o sufixo -mo que indica a¢do e quer dizer “agir como” ou ‘“agir assim”
(Borgman 1991). Desse modo, sonhar ¢ “agir como o mani de”.

Na profundidade do cosmos, os sonhos se inserem como uma outra realidade
experimentada pelo mani de. Os sanumas também enfatizam que, no sonho, as coisas
ndo sdo translicidas, evanescentes, mas s3o materiais, fisicas. Tanto € assim que o que
ocorre em uma dimensdo terd efeitos sobre a outra e esses efeitos serdo reais. Por
exemplo, um veneno langado no mani de podera ser retirado por um xama que o expele
como um objeto patogé€nico, quando a pessoa estd em vigilia. A realidade-sonho parece
ser uma continuacdo nao exata ou linear da realidade-vigilia, de modo que, quando
estamos dormindo, as coisas acontecem e, quando estamos acordados, elas continuam a
acontecer ou terdo repercussdao na vida acordada. Por isso, os sanumds sempre se
perguntam o que sonharam, pois os sonhos podem ser reveladores de problemas, como,
por exemplo, um envenenamento que ainda ndo se manifestou. Deste modo, os sonhos
mostram as coisas que estdo acontecendo, mas que sdo imperceptiveis na vida em
vigilia. Por exemplo, o cunhado de um rapaz havia sonhado que o mani de deste estava
queimando. No dia seguinte, o cunhado procurou um xama e contou o sonho. O xama
disse-lhe que, provavelmente, o rapaz estava com algum tipo de veneno que ainda ndo

havia se manifestado, mas que iria mata-lo futuramente. No mesmo dia, o xama
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confirmou com a ajuda dos hekula topo que um inimigo langcara uma substancia letal no
jovem. Assim, curou o rapaz, retirou o veneno que havia em seu interior. Neste caso,
por meio do sonho, foi possivel saber da substancia que fora inserida no rapaz por um
agressor ¢ que ainda nao se havia manifestado, mas poderia mata-lo.

Outro exemplo de como sonho pode ser revelador de algo, aconteceu com um
pai que sonhou que seu proprio mani de perdera o primeiro dente, i. €, 0 que nasce
primeiro na pessoa. Os hekula tépé disseram ao xama que a perda do dente aconteceu
porque seu filho mais velho fora vitima de um agressor e estava com um tipo de veneno
em seu pili oxi, que ainda ndo o deixara doente. Neste caso, o xama deveria colocar
novamente o dente perdido no mani de do pai e retirar o veneno que havia em seu filho.
Qualquer sonho diferente deve ser contado ao xama que, com a ajuda dos seus hekula
topo examinara o pili oxi da pessoa. Os xamas ndo adivinham os sonhos nem os
interpretam, mas com a ajuda dos hekula topo, observam o pili oxi das pessoas
mencionadas no sonho; se ha marcas de alguma criatura, perguntam a outros hekula
topo se viram o momento do ataque, e s6 entdo informam o que o sonho revela.

A realidade onirica, portanto, esta diretamente envolvida com a vida em vigilia:

A noite, quando o sanuma esta dormindo, o mani de aparece. Mani de ¢ semelhante
ao sanuma. Quando a pessoa estd dormindo, o mani de passeia muito, vai para
lugares bonitos. O mani de se encontra com outros mani de e pode se encontrar
também com sai t0pé ¢ com os mortos. Esses encontros sdo perigosos para o

sanuma porque podem deixa-lo doente.

Nessa realidade, as faculdades sensoriais dos ndo xamas se expandem e eles
podem ver os mortos e outras criaturas, que lhes sdo vedadas na vida em vigilia. Isto

pode ser muito perigoso, pois qualquer agressdo que o mani de sofra, a pessoa em
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vigilia sentird. Por exemplo, caso algum sai de roube o mani de de uma pessoa enquanto
ela sonha, esta dormira e vivera naquela realidade diversa até que um xama a recupere:

A pessoa sonha e 0 mani de parte pelo mundo. Esse mani de se parece com a
pessoa. O mani de voa como o beija-flor (teso) e faz o ruido do beija-flor quando
esta voando. Ele passeia e depois retorna para a pessoa. O xama, quando esta sob o
efeito de alucindgeno, ¢ capaz de ver o mani de de um sanuma que esta dormindo.
O hekula da xilaka (flecha) de um xama inimigo pode roubar o mani de, fazendo
com que a pessoa continue dormindo e ndo acorde mais. O xama amigo da vitima
canta para resgatar o mani de ¢ pede a ajuda dos hekula do beija-flor, do gavido
(kokoi), da abelha (hiimd) que entram na casa do hekula ladrao e resgatam o mani
de. Eles devolvem-no a pessoa, que se recupera. Caso contrario, dormira para

sempre.

Na realidade do sonho, o mani de tem a mesma forma que o corpo exterior e €
semelhante ao pili 6xi, pois também ¢ imperceptivel aos sentidos dos sanumas comuns,
mas tdo material e fisico quanto o corpo visivel. O mani de ¢ um componente externo
do conjunto corporal. Caso ele sofra algum ataque, o pili oxi fica debilitado e a pessoa
pode morrer. O equilibrio corporal do ser requer que essa por¢ao se mantenha integra na
dimensdo onde atua. Qualquer agressdo deve ser revertida pelo xama. A materialidade
ou corporalidade do mani de ¢ evidente no feto:

Na barriga da mae, quando a crianga estd para nascer, significa que ja esta formada
e tem o pili oxi. Por isso, a crianga pode sonhar e seu mani de pode sair e passear.
O bebé na barriga da mae sonha e seu mani de caminha por todos os lugares
proximos a casa de seus pais. Caminha por todo lado e fica conhecendo tudo. Por
isso, quando a crianca nasce, ela ja conhece o ambiente onde vivera, a casa dos
pais, os lugares proximos, porque seu mani de ja passeou por toda a aldeia onde

nascera e, assim, sabe de tudo, ja conhece as coisas.

Quando um sanuma me afirmou que o mani de do feto ja conhece ou sabe como

sdo as casas e os arredores dessas da aldeia, ele enfatizou que o bebé, realmente, esteve
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aqui. Nao foi um sonho imaginario que, por coincidéncia, mostrou como esse mundo
seria. O mani de da crianga caminhou, viu, viveu e experimentou os lugares ¢ passou a
saber de todas as coisas que ha na casa da mae, porque realmente viu. Ver (tai) esta
relacionado a viver ou experimentar, agdes feitas necessariamente por corporalidades,
materiais. A relacdo entre ver-saber estd também no aprendizado das pessoas ao longo
de suas vidas. J& foi visto que os ancidos sabios viveram, viram e experimentaram.
Portanto, o saber depende das pessoas verem, viverem e experimentarem. A forma
corporal do mani de vé, vive e experimenta e, por isso, a pessoa sabe. Com o mani de,
estamos diante de uma verdadeira corporalidade ¢ ndo de um fendmeno psiquico ou
produto da imaginagdo. Por meio de seu mani de, as pessoas vivem e experimentam
essa outra realidade-sonho tdo intensamente, como quando estdo em vigilia, incluindo
0S MEesmos perigos:

Um sanumé sonhou com um sai de. Quando acordou, contou aos velhos que lhe
disseram para ndo sair de casa, ndo passear € nao ir cagar naquele dia. Deveria
passar o dia em casa com as pessoas que moravam com ele, pois poderia encontrar-
se com um sai de. Uma outra pessoa sonhou que se pintara como uma onga, estava
muito bonita e a cobra ndo a comia por isso. Essa pessoa, por outro lado, poderia

sair tranqiiila de casa, nada a atacaria.

Os sanumas enfatizam o fato de que o mani de, quando se manifesta, ¢ de carne e
0sso. Nao se parece nem a fumaga nem a vapor. Nao ¢ capaz de atravessar qualquer
barreira fisica, ndo ¢ didfana ou transliicida, mas sim matéria que deixa marcas. Quando
se referem ao mani de, assim como ao pili oxi, eles estdo falando de substancias fisicas,
de partes de um corpo. No esboco de uma teoria da corporalidade sanumad, tudo ¢
realmente corpo, matéria. Nao hé seres que sejam como os nossos fantasmas, mas tudo ¢é

feito de ou compde substancias fisicas. Por isso, os xamas e seus seres auxiliares sdo
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capazes de roubar o mani de ou o pili oxi de um inimigo e destrui-los, ou de manipular
essas partes de um doente. Mais uma vez, a visdo xamanica, para os sanumas de Auaris,
garante que as coisas e 0s seres sejam materiais € nao imaginarios ou representacdes

unidimensionais.

Uku dubu

Ha uma outra por¢ao do corpo, localizada em seu interior, que se manifesta ou
toma forma plenamente quando ¢ retirada de seu involucro. Trata-se do wku dubu,
matéria semelhante a uma réplica do corpo exterior, como uma foto ou um desenho, e
invisivel, também, para todos que nao sejam xamas. Quando esse componente ¢ roubado,
a pessoa enfraquece, fica doente e pode morrer. O uku dubu sem dimensdes reduzidas, é
leve e passivel de ser apanhado por qualquer criatura, estd sempre parado, incapaz de
qualquer tipo de movimento. O uku dubu torna-se mais inteligivel quando esta fora do
corpo:

O wku dubu ¢é igual ao sanuma, mas ele fica estatico, imével, assim, parado. O uku
dubu parece uma foto, que os seres auxiliares dos inimigos ou um sai de podem
roubar e deixar a pessoa doente, fraca. O uku dubu roubado continua estatico,
parado, ndo se movimenta. O xamd deve recuperar o wku dubu e inseri-lo
novamente na pessoa para que ela fique forte e ndo morra. O wku dubu tem a
mesma aparéncia exterior da pessoa, mas nao tem pili oxi. O pili 6xi é diferente do
uku dubu, a pessoa deve ter os dois quando esta viva e ndo esta doente. O uku dubu

pode ser roubado, mas a pessoa continua com o 6xi de, que fica debilitado.

As fotografias e os desenhos sdo semelhantes ao wku dubu, pois sdo como
réplicas reduzidas e estaticas da pessoa. Contudo, por estarem no papel, as fotos ndo
tém a espessura, a profundidade tridimensional do uku dubu. Um velho xama explicou

que “os desenhos e as fotos de uma pessoa sdo chamados de uku dubu, mas o verdadeiro
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uku dubu s6 € visto pelos xamas e por outras criaturas”. Devido a semelhanca das fotos
com o uku dubu, algumas pessoas tém receio de serem fotografadas, de verem o seu uku
dubu fora do seu corpo. O uku dubu retirado da forma corporal pode levar uma pessoa a
morte:

A pessoa pode ficar doente caso um xamad inimigo mande hekula topo [seres
auxiliares] roubar seu uku dubu. Os hekula topé raptam o uku dubu e o guardam
em sua casa na floresta acima do fogo. Sem o uku dubu, o oxi de fica doente, triste,
ndo quer mais trabalhar e pode morrer. Caso o sanuma morra, seu uku dubu
raptado, que esta na casa dos hekula tépé do inimigo pode virar um ser auxiliar
desse xama, que ficara mais forte. O uku dubu € leve como uma pena, o ser auxiliar
ndo tem dificuldade para pega-lo, ndo precisa ser forte para rouba-lo. O uku dubu é
diferente do pili oxi, contudo, eles t€m uma mesma caracteristica que ¢ o fato de a
maioria dos sanumas ndo conseguirem vé-lo, com excecdo do xami. Quando a
pessoa morre nao ha mais uku dubu, ele se dissipa, portanto, 0 morto ndo tem uku

dubu.

Este relato menciona a transformagao do uku dubu em hekula de, ser auxiliar do
xama, mas isto s6 acontece quando ele ¢ raptado e o morto ¢ cremado sem ele, o que
quer dizer que, na cremagdo, essa parte da pessoa também ¢ destruida, uma vez que faz
parte do corpo. Ha casos de uku dubu que sdo raptados e destruidos pelas criaturas que o
levaram:

Minha irmd mais nova faleceu ha muito tempo. Os sai topo levaram o uku dubu
dela para a sua morada na pedreira em baixo da cachoeira, onde eles vivem. A
minha mie sonhou que 14 havia muito sai topé. Eles “fotografaram” [raptaram]*
seu uku dubu e o levaram com eles. Assim, seu oxi de ficou doente e com febre.
Dentro da casa desses sai topo hd um fogo quente onde eles prepararam e comeram
o uku dubu. Como eles comeram o uku dubu ndo foi possivel ao xama trazé-lo de

volta, pois era tarde demais. Agora, seu uku dubu esta na barriga do sai de. Ela era

muito bonita, gorda, tinha muita carne. Os sai f0po nao gostam de moga magra.

0 A técnica do sai de para captar o uku dubu é semelhante a nossa de fotografar.
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O uku dubu forma o corpo juntamente com outras por¢des visiveis e invisiveis
como 0 oxi de ¢ o mani de. Mas, enquanto o mani de s6 se manifesta no sonho, o uku
dubu revela-se quando ¢ raptado. Nao consegui saber qual o papel especifico do uku
dubu na forma corporal, pois enquanto o pili 6xi concentra o pensar, o sentir € o criar da
pessoa e se transfigura no morto, € o mani de é o corpo em sonho, o uku dubu parece ser
a “imagem” que pode ser roubada. Sua importancia aparece quando nao esta na pessoa.
Chamam-se uku dubu, as figuras que aparecem nos cantos xamanicos dos hekula t6pao,
quando aquela realidade ¢ desenhada diante do xama. No entanto, nesses cantos, eles
estdo em movimento, agindo, criando e manifestando-se diante do xama''. Ha os wku
dubu de outros seres e coisas, cCOMo veremos a seguir, que parecem ter papéis mais
definidos.

Os animais ndo tém pili éxi, mas tém wku dubu™, réplicas de suas formas
exteriores, que sdo liberadas no momento em que morrem. O uku dubu de um animal
tem caracteristicas diferentes das de um sanuma. Primeiramente, ele tera movimento
quando liberado do corpo do animal morto e pode deixar uma pessoa doente ao agredir o
seu pili oxi, mas sé ataca alguém que se tenha alimentado de um animal que lhe era
interdito. Quando isto acontece, o xama manda seus seres auxiliares cacar o uku dubu
para recuperar o sanuma que foi sua vitima. Vimos que alguns uku dubu dos animais
acabam como caga para os mortos, heno polepé topd, enquanto outros, que causaram

doengas nas pessoas, serdo mortos ¢ jogados como alimento para os oinani topé (seres

1O canto xamdnico apresenta os wku dubu em ac¢do. Smiljanic, em comunicagdo pessoal, também
afirmou, para o caso dos yanomaes, a formacao dessas imagens em movimento nos cantos xamanicos.

* Taylor (1974) j4 discutiu os wku dubu dos animais no universo sanuma, as agressdes que essas criaturas
perpetram contra os sanumas que comeram uma caga que lhes era interdita.
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famintos do mundo subterraneo). Taylor (1974) analisou o processo pelo qual alguns uku
dubu de animais se tornam seres auxiliares dos xamas.

Os sanumas insistem em que ha o uku dubu de rogas, de casas, afinal, tudo o que
tem fim parece liberar um uku dubu. Ao tratar da morada dos mortos, vimos que esses
uku dubu vao para 1a fazer um mundo, a primeira vista, muito parecido com o dos
sanumas, mas que, na verdade, se revela altamente letal. Recapitulando o que ¢ este
mundo dos mortos:

A comida dos mortos, banana, pupunha, mandioca sdo os uku dubu liberados dos
alimentos que existiram na casa dos sanumas. Esses alimentos nao sdo como os que
existem aqui, sdo outros e muito diferentes. O uku dubu do cachorro de caga morto
também vai para essa regido ser cachorro de caga, mas, 14, ele é outro. O uku dubu
da caga que o sanuma come também vai para essa regido ser caca. Por isso, a caca
desse mundo ¢ diferente, nds ndo podemos comé-la. Até mesmo a casa dos mortos
¢ o uku dubu de uma casa daqui, que foi queimada quando uma pessoa morreu ¢ foi

para a regido onde estdo os mortos.

Ha um termo geral que os sanumas usam para essas partes do corpo que se
parecem com réplicas da forma corporal exterior: uni de. Segundo um xama, “quando
vemos um sanuma de longe, dizemos que o uni de dele parece o de determinada pessoa,
até o sanuma se aproximar e vermos quem ele € realmente. Uni de é também uku dubu,
mani de”. Portanto, a imagem corpérea que remete a algo é denominada uni de. As
vezes, uma dessas imagens ou réplicas da forma corporal exterior de uma pessoa pode
se manifestar para os ndo xamas quando estdo acordados. Isto indica que algo perigoso
podera acontecer:

Quando, na casa de uma pessoa, as coisas comecam a se mexer, a balangar
aparentemente sozinhas, pois ndo ha ninguém tocando-as e ninguém consegue ver

0 que esta mexendo nas coisas, os velhos dizem que foi o uni de do dono da casa

156



que mexeu. Isto é um sinal de que a pessoa ira morrer rapido, alguém langou uma

substancia letal nela.

As vérias uni de, por terem a fisionomia de um sanuma, poderiam nos dar a falsa
idéia metonimica de serem partes representativas do todo, mas, na verdade, elas sdo
partes formadoras do todo. Nao tém uma vida propria nem existem sem a totalidade
corpérea. Regularmente, esse corpo sofre agressdes em suas por¢des invisiveis que
visam desmanché-lo, espalhar e dissipar seus componentes. Cabe ao xama cuidar para
que essa totalidade ndo se desfaca sob pena de a pessoa morrer. Dentre os componentes
do corpo, hd um que deve, necessariamente, permanecer distante dele, ocupando outro

espaco-tempo. Trata-se do alter ego animal.

b. O corpo a longa distancia

A cada sanumé que nasce, nasce também um animal que sera seu duplo, o alter
ego animal, nonoxi. A vida da pessoa e a de seu alter estdo ligadas até a morte. Ramos
(1990: 191) analisou que “o processo de nascimento, crescimento € maturacdo ¢
perfeitamente sincronizado entre a pessoa € o seu alter”. Os dois tém suas existéncias
tdo interligadas que o que se passa com um, passa-se igualmente com o outro. Caso o
alter seja ferido com uma flechada, a pessoa correspondente sente os efeitos do veneno
da flecha ¢ fica muito doente. Se o alter morre, 0 sanuma também morre ¢ vice-versa.
Entretanto, essa vida duplicada, que atua em sintonia, deve acontecer distante uma da
outra, o que ¢ importante, pois evita que a propria pessoa ou um parente proximo mate
por engano o seu duplo. Caso um sanuma cace e mate o alter ego animal de outro, que
vive distante, deve ficar em reclusdo, realizar o ritual do matador, kanenemo, como se

tivesse matado diretamente alguém.
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Homens e mulheres tém duplos diferentes. No caso dos homens, ¢ geralmente o
gavido (kokoi ou momo) de enorme tamanho. Para as mulheres, ele pode variar de
acordo com o seu tipo fisico e sua maneira de agir. Mulheres com estatura mediana e
baixa, que sdo mais amigéaveis, ndo brigam e ndo se irritam com facilidade, terdo como
alter a hanakasa, que se assemelha a um pequeno cachorro-do-mato. Por outro lado,
mulheres altas, fortes, valentes e que brigam muito, terdo como alter a téa, criatura
muito perigosa, que tem o corpo de uma pequena cobra com uma cabega
desproporcional:

Mulher alta e brava tem a téa. Essa critaura tem uma cabega parecida com a de um
grande sapo e seu corpo curto parece o de uma cobra. Mulher baixa e amistosa tem
a hanakasa. Os homens tém sempre 0 nonoxi, que se parece com um gavido, mas €
muito maior. Ele vive muito longe de onde esta o sanuma associado a ele. O nonoxi
esta no alto, fica voando como o gavido. Por sua vez, a hanakasa ¢ a téa ficam no
chdo. A hanakasa anda com quatro patas e a féa rasteja como uma cobra. A toa
parece um tipo de sai de, pois ela tem uma cabega grande ¢ um corpo pequeno e
tem uma unha grande, como de um tamandua, na vagina. As mulheres sanumas que

sdo grandes, altas, fortes e valentes, isto ¢é, sdo waitili, t€m a téa.

No caso da crianga, seu alter ego serd o filhote do animal, que crescera
simultaneamente com ela. No caso do garoto, apos o ritual de puberdade, o animal saira
do ovo. Portanto, segundo uma mulher,

A crianga quando € pequena ainda ndo tem o animal ja formado, mas tem o ovo ou
filhote que ird crescer com ela. O animal saird do ovo quando ela estiver na
puberdade. S6 depois do hokolomo (ritual de puberdade feminino) e poko
manogoximo (ritual de puberdade masculino), a hanakasa ou téa € o nonoxi irao

aparecer.

Outras pessoas afirmaram que o alter ego animal pode sair do ovo apds o pai

realizar o ritual de cagada do nome da crianga, que acontece nas primeiras semanas de
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vida. Nessa cagada cerimonial (Ramos 1990: 224), o pai mata um animal que dara nome
ao filho e seu uku dubu entrara na crianga, protegendo-a contra os ataques de seres da
floresta. Em ambos os casos - ritual da cacada do nome ou rito de puberdade - o jovem
passa por momentos decisivos de transformagdo ou de fortalecimento, que coincidem
com o desenvolvimento do animal.

Esses duplos ndo sdo realmente animais € ndo agem como animais, pois se
retinem e fazem casas como as dos sanumads em lugares inospitos que ndo sao habitat de
animais de caca. Contudo, quando os sanumds encontram um nonoxi, primeiro pensam
estar diante de um animal e s6 se ddo conta do que realmente é por certos sinais
caracteristicos:

Varias hanakasa moram em uma cachoeira grande. A casa delas fica em cima, no
inicio da queda-d’agua e se parece com a dos sanumas. No subsolo, onde vivem os
tatus, ndo muito abaixo de onde fica a casa dos oinani topd, passa um rio e elas
ficam nesse rio também. O nonoxi dos homens parece o gavido (kokoi). A casa do
nonoxi fica em cima, mas ndo € muito alta, ndo fica no local onde esta a casa dos
ancestrais dos urubus. Essa casa dos nonoxi se parece com a casa dos sanuma. Uma
pessoa joga uma substincia magica no nonoxi ¢ este fica sonolento, dorme. Assim,
o sanuma o flecha e ele cai. Mas, os nonoxi topé ndo choram a morte de um dos

seus, quem chora ¢ s6 sanuma.

O alter ego da mulher e o do homem vive em ambientes opostos, enquanto o
kokoi esta no alto, voando nas alturas, a hanakasa e a toa estdo em baixo, andando pelo
chao da floresta. Ramos (1990: 191) observou que o duplo dos homens ¢ semelhante
aos grandes passaros como momo (harpia) e kokoi (gavido), que voam nas alturas e sdo
excelentes cacadores. As especificidades desse duplo relacionam-se com a figura do
guerreiro sanuma. No ritual de reclusdo do matador, quando estd préximo de casa, o

guerreiro que fez uma vitima assovia imitando o gavido para anunciar o seu estado
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especial, pois ndo pode falar absolutamente nada. H4 uma relacdo entre o local
preferencial onde vivem os duplos animais do homem e da mulher e a posi¢do da rede
que ocupam ao redor do fogo doméstico. Enquanto as redes dos homens estdo em cima,
as das mulheres estdo em baixo. Os rituais de puberdade também apresentam essa
relacdo: os rapazes ficam deitados, os corpos esticados em uma rede alta, acima da rede
de uma ancia; por sua vez, as mogas ficam sentadas no chdo junto a uma fogueira
durante a primeira menstruagao e as outras que se seguem.

Pode acontecer — e acontece- das pessoas encontrarem esses duplos na floresta.
Ramos (1990: 191) mostrou como um animal que apresenta um desvio de
comportamento pode ocasionar longas discussdes entre os velhos, os quais suspeitam
tratar-se um nonoxi ou de um sai de. Encontrar um nonoxi e mata-lo ¢ muito perigoso.
A pessoa que o mata deve ser waitili, um guerreiro destemido, que devera realizar o
ritual de reclusdo do matador (kanenemo). Vi o pai de um jovem anunciar preocupado
publicamente que achava que seu filho havia cagado por engano uma hanakasa. Nem o
pai nem o jovem rapaz ndo conseguiram identificar o animal. Os homens aconselharam-
no a fazer uma consulta aos ancidos, homens e mulheres, do grupo para que julgassem
se o animal era ou ndo uma hanakasa. Algumas pessoas diziam que ndo poderia ser
uma hanakasa, pois esta € mansa, ao contrario da téa que ¢é agressiva e dos animais de
caca que se assustam com os cagadores. Segundo o veredicto dos ancidos, ndo era uma
hanakasa, mas um animal comestivel. Os encontros com nonoxi podem ser tranqiiilos
ou perigosos, dependendo da criatura. A téa, por exemplo, ¢ extremamente agressiva e

0S sanumas temem encontra-la:

A toa parece uma cobra, mas tem um corpo pequeno e tem a cabega bem grande,
desproporcional ao corpo. Essa criatura € perigosa, por isso, esta relacionada com

mulheres altas, fortes, muito bravas e que batem muito. Todas as mulheres
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sanumas brigam e batem, mas algumas s@o mais bravas, batem muito nos outros,
batem em outras pessoas na cabega. A téa pode matar o sanuma quando ela o
encontra na floresta, ela persegue a pessoa. O sanuma deve subir em uma arvore
para se esconder, pois essa criatura ndo consegue subir em arvores. Ela fica
embaixo da arvore muito raivosa. Segue o rastro do sanuma através de sua
sombra®. Quando o sanuma estd em cima da arvore, deve evitar que ela veja a sua
sombra, pois ela consegue pega-la e leva-la consigo. O sanuma sem a sua sombra
fica doente, o seu oxi de fica muito fraco, quando retorna a casa, pode morrer. Os
sanumas podem fazer uma tocaia para matar a téa sem que ela perceba que esta
sendo seguida. Caso o sanuma mate a foa, o local se enche de agua, o rio

transborda e todos podem morrer afogados. Essa criatura ¢ muito perigosa.

A morte da f0a e a enchente que ela provoca remetem a situacdo que acontece
quando uma mog¢a ndo segue o ritual de reclusdo da puberdade, o que faz um rio
transbordar. Mais uma vez, as aguas do rio relacionam-se a figura feminina. Vimos
como a primeira mulher foi pescada por Omawé. Essa enchente que surge como um
cataclisma sera tratada mais detidamente no capitulo 6, mas quero apontar desde ja a
presenca do rio na morte do alter ego feminino.

Outro ponto apresentado no relato anterior confirma a idéia que vem sendo
debatida nesse capitulo com relacdo a nogdo de corpo, i. é, de este ser formado por um
conjunto de partes externas, sendo que uma delas, o nonoxi, ¢ tdo extrema que nunca
deve encontrar-se com a forma corporal da pessoa.

A palavra nonoxi designa também a sombra de uma pessoa. De acordo com
Ramos (1990: 191), ao denominar o nonoxi de sombra, daquilo que acompanha a pessoa
em qualquer lugar que v4, os sanumas revelam como o alter est4 inexoravelmente ligado

a pessoa. Assim, como uma sombra, o duplo ¢ um vida paralela e totalmente

* Sombra em sanumé é nonoxi, mesmo termo para alter ego.
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sincronizada a pessoa, nunca a abandona. O duplo animal pode ser visto como mais um

desdobramento da forma corporal.

¢. O nome ou o corpo em codigo
Outra componente essencial do corpo humano ¢ o nome, que, também, pode ser
raptado, o que causa males ao pili oxi da pessoa e pode leva-la & morte. O nome ¢
roubado quando alguém o pronuncia em altos brados e um sai de o escuta e escreve em
um caderno especial, materializando-o, dando-lhe uma forma fisica por meio da escrita.
Depois de escrever, o sai de rapta o nome, leva-o para casa, deixando a pessoa doente.
Tratei o nome préprio como mais uma por¢ao do corpo humano pelos mesmos motivos
explicitados sobre as outras partes do corpo. Concordo com a observacdo de Ramos
(1990: 192 e 229) que falar do alter ego animal e dos nomes proprios ¢ muito
desconfortavel para os sanumas. Considerando que os sanumas correm muitos riscos de
ter suas partes corporeas raptadas ou envenenadas, arrancadas, no caso do mani de, ou
“tiradas” como uma fotografia, no caso do wku dubu, cagadas, no caso do alter ego
animal, ou, ainda, escritas, no caso dos nomes, ndo ¢ de admirar que tenham tanta
resisténcia a expor esses assuntos a estranhos.
Alguns dias apds o nascimento da crianga, depois de cair o corddo umbilical, o
pai sai para cacar. Trata-se de uma cacada especial, expressamente para “batizar” a
crianga com o nome do animal. Mas ndo s6 o nome (%ilo) sera repassado, o uku dubu do
animal também. Ramos (1990), ao discutir a nomina¢do sanuma4, trata detalhadamente
dessa cagada ritual, que afasta o pai da condi¢do de couvade, durante a qual ele ndo

deveria sair das proximidades da aldeia, ndo deveria se aventurar em cagadas e outras
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atividades que o exporiam e, consequentemente, o seu filho as criaturas da floresta. De
acordo com essa autora (op. cit: 244):

A razdo manifesta para esta cagada € ir buscar um nome para o bebé, mas, ao assim
fazer, esta-se dando também a crianga certo espirito que vem do animal morto.
Esse espirito entra-lhe pelo coccix e 1a fica pelo resto da vida. A expressdo que
designa esta cagada € humabi thabalima, “fez o coccix” (...). Mais adequado do que
traduzir essa expressdo por “fazer o nome” ¢ dizer “fazer o coccix”, pois a frase em

Sanuma traz implicita a referéncia ao espirito do coccix.

O animal morto libera o wku dubu que imediatamente entra na crianga,
fortalecendo-a, pois ajuda a evitar o ataque dos sai topé. O sai de meni de tem uma
preferéncia especial por raptar o pili 6xi de criangas e o uku dubu do animal inserido na
crianga evita esse tipo de ataque. Os pais ficam proibidos de comer qualquer animal da
espécie cacada até que a crianga possa se alimentar com carne (op. cit: 245). Mas nem
todos os nascimentos requerem esse ritual de nominagdo, como observou Ramos; basta
fazé-lo para o primogeénito (op.cit: 246). O nome “cagado” pode ser abandonado com o
tempo, mas o espirito persiste na pessoa. Por exemplo, as vezes, esse nome nao
convém ao grupo patrilinear da crianga e, por isso, o pai evita cagar o animal
correspondente (op. cit: 247). As criancas que ndo passam pelo ritual da cagada do
nome serdo nomeadas de outras maneiras, de acordo com caracteristicas fisicas ou
maneiras idiossincraticas ou eventos ou circunstancias que ocorreram no momento do
nascimento ou no decorrer da vida da pessoa (Ramos 1990: 254, 1974: 180).

O fato de o nome ser dado a crianga, mesmo que seja abandonado depois,
acompanhado da absor¢ao do uku dubu do animal morto revela sua importancia como
um componente do corpo, como explicou uma mulher adulta,

O filho nasce, a mae fica sentada perto do fogo no chdo e o pai sai para cagar

algum animal, mutum, cujubim, jacu, paca, ou tatu, etc. Os pais ndo comem o
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animal cacado. O wku dubu do animal entra na crianca, assim, ela fica forte e
gorda. Caso ndo faga a cagada, a crianga fica vulnerarel, pode sofrer ataques. A
crianga terd o nome do animal cagado. O pai deve cacar, ndo pescar para o filho.
Por exemplo, o pai caca um queixada, o filho tera este nome. O nome do sanuma
ndo pode ser falado, a pessoa fica com raiva e com medo. A pessoa, que tem o

nome de um animal, pode comer [a caga dessa espécie].

Uma mulher informou-me que, quando a crianga ¢ uma menina, o pai pode
pescar:
Quando o primeiro filho nasce, o pai sai para cacar um animal, de preferéncia o
mutum. Quando a crianca ¢ mulher, ele vai pescar. O uku dubu do peixe morto ou
do mutum morto entra na crianga. A crianca recebe s6 o uku dubu do animal, as
vezes, ndo recebe o nome do animal que foi cacado ou pescado. E essa cagada pode

acontecer s6 com o primeiro filho.

Mesmo com variagdes em relagdo ao fato de o animal ser pescado ou cagado, o
importante ¢ complementar a pessoa com um nome e o uku dubu, fortalecer seu corpo
e evitar o ataque de sai tdpo. O nome podera ser adquirido de outras maneiras, mas o
uku dubu, que fara parte da crianga, ¢ permanente ¢ advém dessa cagada. Geralmente,
o animal morto ¢ dado a um cunhado do pai, ou seja, um irmao de sua mulher ou
marido de uma irma, que ndo viva na mesma casa. Aquele que come a caca avalia se a
carne ¢ boa ou ruim; caso esteja ruim, a crianga ndo sobrevivera por muito tempo
(Ramos 1990: 249 e 1974: 177). Se o nome da caga ndo ¢ transmitido a crianga, outro
nome serd dado por uma consangiiinea do lado da mae da crianga (Ramos 1990: 249 e
Ramos 1974: 177). Todas essas pessoas sdo afins do pai, que ndo compartilham de
uma mesma substancia com o recém-nascido. S3o esses afins proximos que comem e
avaliam a caca relacionada com a criang¢a ¢ que lhe ddo o nome. Ramos (1990: 257)
chamou atengdo para o fato de que a pratica da nomeacdo “abre caminho para que os

ndo-agnatas contribuam para a constru¢do do novo ser social” em uma sociedade que
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enfatiza a identificacdo por meio da filiagdo paterna. Assim, comer o animal-nome e
nomear a crianga sdo acdes complementares atribuidas aos ndo consubstanciais. Por
conseguinte, o rito da cacada do nome enfatiza a diversidade de papéis entre os grupos
patrilineares e a importancia dos afins na composi¢ao da crianga. Estes “outros” testam
a qualidade da carne e avaliam a vida de um membro do grupo patrilinear com o qual
se relacionam. O fato de os afins terem substidncias diferentes poupa o0s
consubstanciais, isto ¢, os consangiiineos, de praticar o ato de auto-canibalismo em que
incorreriam se fossem eles a comer a carne do animal-nome.

Ramos (1990: 242) observou que o sigilo dos nomes proprios ¢ comum a todos,
com exce¢do dos patronimicos e tecnonimicos, que sao de dominio publico. Segundo
essa autora, o0 nome ¢ mais do que uma marca de identificacdo, faz parte do sanuma,
“carrega consigo uma boa parcela da existéncia de uma pessoa”, (op. cit: 251). Por isso,
ndo pronunciar os nomes proprios preserva uma parte do ser. O nome compde a pessoa
e deve estar, literalmente, inserido em seu corpo. Na verdade, o nome ¢ um dos
componentes da forma corporal, que pode até mesmo se materializar, corporificar. Isto
acontece quando ele ¢ raptado por um sai de. Caso isso acontece, a pessoa, ou melhor,
seu pili oxi, imediatamente, adoece. No terceiro capitulo vimos que o sai de chamado
wixa wixa liue de ou wixatelemé tem uma preferéncia especial pelos nomes sanumas.
Ele ouve um nome sanuma, escreve-o em um tipo de caderno, rapta-o e leva-o para sua
casa, o que deixa a pessoa doente. E como se ele materializasse o nome ao escrevé-lo,
dando-lhe uma forma concreta. Esse sai de também pode levar a pele do pili 6xi. Nao
tendo nem pele nem nome, esse sai de rouba-os dos sanumas e a recuperagao de ambas
essas porcdes da pessoa ¢ feita na cura xamanica. Por conseguinte, o som do nome, que

em si mesmo nao deveria ser ouvido, pde o seu dono em risco ainda maior quando o sai
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de o materializa, desenhando-o em papel. A existéncia de sai topo capazes de
transformar som em matéria ¢ um perigo, o que faz os sanumas terem cautela com o que
dizem sobre suas partes vitais. Por isso, tém tanto relutdncia em falar sobre nomes.
Cada um dos componentes corporais - o pili oxi, o mani de, o uku dubu, o
nonoxi, o nome — ¢ fundamental para a integridade da pessoa. Se um deles faltar, ela
morrera. A pele, como um involucro que reveste € mantém acoplada a maioria dessas
porgoes, da a aparéncia sanumd. A principal tarefa dos xamas ¢ manter o equilibrio
entre todas as partes e desdobramentos do corpo, combatendo a tendéncia centrifuga de
seu desmembramento ocasionado pelas quase infinitas possibilidades de agressdo. O
xama deve restabelecer a homeostase, o equilibrio dindmico do corpo, resgatando e
restaurando as partes que se desfazem ou vingando e contra-atacando a morte sofrida.
Vimos como o corpo humano corre o risco de, a qualquer momento, sofrer uma
transfiguragdo. A quebra de uma convencdo social desencadeia o processo de
metamorfose que pode se iniciar ou completar com a modificagdo da pele. Por
exemplo, a moga que passou a viver com os queixadas comegou a se metamorfosear ao
adquirir, primeiro, o couro do queixada. Ao resgatd-la, seus parentes retiraram esse
couro e, por baixo, estava a jovem sanumd. Neste caso, a transfiguragdo ainda nao
havia sido completada, pois ndo havia modificado seu interior. No entanto, a moca ja
havia esquecido a lingua sanuma, assim, sua mae teve que pinta-la e enfeitd-la com o
intuito de fazer com que ela retomasse a maneira de ser sanuma. Ja no caso do sai de
chamado t6nomésoma, ocorreu uma metamorfose de dentro para fora: a moga ja tinha
no seu interior um sai de, mas, por fora, ainda persistia a aparéncia sanuma, que depois

se modificou, acabou também adquirindo a aparéncia do sai de.
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Na etnologia indigena ndo € novo o tema da transfiguracdo dos seres que se
revestem de um involucro, adquirem os modos de expressdao a ele correspondente,
podendo finalizar ou ndo um processo de transfiguragdo ontolégica. De acordo com
Arhem (1993), para os makunas a troca de pele de um animal promove sua
transfiguragdo em um ser de outra espécie juntamente com mudangas de habito. Assim,
os peixes, quando chegam a casa trocam suas peles de peixes por peles de homens, e,
ao sair da agua, trocam de novo a pele pela de animais que vivem na floresta (op.cit:
117). Entre os waris, Vilaga (2000: 67) observou como a prépria roupa dos brancos ¢
entendida dentro desse contexto de transformagdo. Assim, os waris dizem que estdo se
tornando brancos porque usam as roupas e comem as comidas dos brancos. As roupas,
como uma pele, ddo uma aparéncia a pessoa e sdao parte de um conjunto que forma o
corpo (op. cit: 67). O interessante no caso dos waris € o controle que tém desse
processo, pois, ndo querendo ser completamente brancos, eles ndo finalizam o processo
de transfiguragdo que poderia dar-se com o matrimoénio com os brancos, quando
ocorreria a transferéncia de fluidos que seriam decisivos no processo de metamorfose.
(op. cit: 69). Assim, ao desenharem um homem wari, fizeram-no com dois corpos
sobrepostos: um corpo vestido com roupas ocidentais, a mascara corporea do branco,
sobre um outro, o corpo wari (op. cit: 57). Segundo Viveiros de Castro (1996: 133), em
muitas sociedades indigenas, o uso de mascaras animais ¢ capaz de metamorfosear
metafisicamente a identidade de seus portadores. No caso sanumd, a pele de um
animal, quando recobre a pessoa, ¢ real e pode iniciar a metamorfose ontoldgica de seu
portador. Sem mascaras e sua possibilidade de transfigurar a pessoa

momentaneamente, a aparéncia de um corpo sanuma, a pele que o reveste, ndo ¢ fixa,

167



mas ¢ manipulavel, tem a capacidade de modificar-se, de acordo com a dire¢do que a

metamorfose segue.

d. Comensalidade

Detenho-me agora em uma marca especifica deixada pelo corpo: a dos alimentos
preparados por mulheres. Ja vimos que o corpo deixa suas impressoes, i. €, transfere sua
substancia as coisas que manipula e aos trabalhos realizados. Nao me refiro aquilo que
simplesmente foi tocado pela pessoa, mas ao que realmente teve uma participacao em
sua vida, que a auxiliou em suas tarefas ou foi sua criacdao. Por exemplo, a roga que se
faz, ou os instrumentos indispensaveis a execucdo de tarefas sdo reminiscentes das
ferramentas dos ancestrais dos sanumas, que se transfiguraram, ou seja, fazem parte do
proprio corpo. Neste sentido, todos os pertences ou criagdes significativas de uma
pessoa parecem sofrer uma “corporificagdo”, adquirir a sua substancia. O mesmo vale
para determinados alimentos.

No caso da formagdo do feto a partir do s€émen e do chibé, ha nesse alimento a
transferéncia de substancia corpérea da mulher. Os sanumas apontam sua importancia
no processo de concepgdo do feto complementando o sémen. Depois que a crianga
nasce, a mae tem que se sentar junto ao fogo doméstico. Sente-se fraca, esta vulneravel,
portanto, ndo pode comer nada, somente chibé. Todo o seu pili 6xi doi apos o parto. O
chib¢, produto feminino, ¢ o alimento principal da mae, tanto ao longo da gestacao
quanto depois do parto. E evidente que a substincia determinante na formagéo do feto é
0 sémen, pois a esséncia do pai ¢ que predomina. Ser de um mesmo grupo patrilinear ¢
uma condi¢do passada da corporalidade do pai a do filho, i. ¢, estabelecida entre

consubstanciais:
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E tudo hédu. O sangue, todo o corpo de cada um dos meus irmaos é hédu, veio do
meu pai. Eu me formei do meu pai, ele tinha e passou para mim, era do meu pai,
mas hoje é meu. Iba hawa T de kuoma (era do meu pai). Eu e os meus irmios
compartilhamos uma mesma substancia. Todos nés juntos (kamisamaké 7 de naio).
O sangue de um irmao ¢ igual ao do outro, os 0ssos e a carne também. Minha mae
¢ diferente (tiko de), tem outras substincias, que ndo sdo compartilhadas conosco.
1ba nawa id po aibo, tiko de (O sangue da minha mae ¢ diverso, outro). Eu sou do

dos 6ka topo, minha mae ¢é dos hikadili topé.

Contudo, mesmo havendo essa clivagem entre filhos e mae, os filhos de uma
mesma mulher conformam grupos de agnatas com um lago de solidariedade intenso
(Ramos 1990: 98-99). As segmentagdes dentro de um grupo patrilinear em uma familia
poliginica acontecem nesses grupos de agnatas que t€ém a mde em comum. Em um
processo de cisdo, ¢ possivel ver, “(...) a importancia das maes na diferencia¢ao interna
de um conjunto de irmaos cuja condigdo de membro de grupo ¢ dada automaticamente
pelo pai comum a todos. Maes diferentes assinalam pontos importantes de cisdo, pois
marcam diferencas geradas no proprio interior das familias poliginicas” (Ramos 1990:
99). Obviamente, o chibé fara uma marca menor da corporalidade feminina do que o
sémen da masculina. Mesmo assim, a crianga e sua mae compartilham de certa
substancia, que as aproximam.

Nesse universo marcado pela transfusdo de esséncias de pai para filho, o que
representa a comensalidade desencadeada pela mae? O que significa beber o chibé na
gestagdo e, por meio dele, participar na formagdo do feto? Como observou Viveiros de
Castro (1992: XII), entre muitos indigenas, o comer traduz uma grande “poténcia logica
e de profunda seriedade ontologica”. Para os sanumds de Auaris, comer ¢ um ato que

constroi relagdes de identificagdo, diferenciagdo e transformacao.
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Na dimensao interna da comensalidade, o feto no ventre, como produto do
marido, deveria, em principio, ser um afim, um Outro de sua mde, pertencente a um
grupo patrilinear diverso. No entanto, ao compartilhar com ela o chibé e depois do leite
materno, a crianga torna-se um ‘“quase-mesmo”. Alimentar-se dos fluidos maternos
aproxima-os ¢ neutraliza a diversidade que as normas sociais lhes impdem. Igualmente,
veremos que nas relagdes exteriores de cada comunidade, partilhar chibé e outros
alimentos aproxima as pessoas € sela a intencdo de paz entre visitantes e anfitrides.
Quem prepara deixa neles a sua marca, portanto, a comida passa a ter algo da esséncia
de quem a fez, que ¢ compartilhada pelos comensais. O ato de “comer com” anula a
agressividade do outro, pois estende a ele, certa consubstancialidade, ainda que
temporariamento. Além disso, situa os comensais em uma mesma condi¢do, pois
passam a agir de maneira semelhante e a comer de uma mesma esséncia.

Vimos que ha riscos em comer dos alimentos dos mortos, ou como eles, o que
pode causar a metamorfose definitiva em morto. Por conseguinte, o0 modo de comer
deve ser entendido como um modo de pensar, de estar na perspectiva de outro,
semelhante ao que avaliou Viveiros de Castro para o caso do tupinamba Cunhambebe,
no ritual antropofagico quando disse ser um jaguar: “O ‘modo de falar’ de Cunhambebe
determinava seu modo de comer, que era modo de pensar. Nao se trata aqui, portanto,
nem de um imagindrio “virar jaguar” (...) — mas talvez um virar-jaguar, onde “jaguar” ¢
uma qualidade do ato, ndo do sujeito” (1986: 625). No caso dos sanumads, o ato de
comer tem um potencial classificador, diferenciador dos seres, o que faz com que esse
ato aconteca dentro de regras, interdigdes, seja formalizado para ndo provocar

transfiguragdes. Nos encontros com grupos aliados, vive-se em uma situagdo liminar, a
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comensalidade nao chega a torna-los iguais, pois acontece por determinado periodo,
seguindo as regras da convivialidade, mas os relaciona de alguma maneira.

Comer com alguém, portanto, aproxima pessoas que ndo compartem da mesma
intimidade. Inimigos potenciais compartilham alimentos, substancias. Comer com os
visitantes ¢ um ato de diplomacia que cria lagos de solidariedade ou alianga. Parte da
qualidade agressiva do outro é anulada ou suspensa, como se a comida compartilhada
fosse um solvente de discordias. Contudo, isso ndo acontece ao ponto de provocar
mudancas definitivas e irreversiveis na cadeia de relacdes intercomunitarias. E
interessante ressaltar que os alimentos que circulam no contexto de relagdes pacificas
entre grupos distintos sdo sempre feitos pelas mulheres. Sao elas que comandam o
espaco doméstico, sdo elas que permanecem em casa apds o casamento, conforme a
regra uxorilocal.

Nos ritos funerarios, apds os didlogos cerimoniais (wazamo) realizados para
recepcionar os visitantes, as mulheres imediatamente oferecem chibé ao ancido do
grupo convidado. Apds o wazamo e a confirmagdo de uma recepgdo pacifica, o
convidado leva a bebida aos seus que ainda estdo nas redondezas aguardando para fazer
uma entrada triunfal no patio onde o rito finebre acontecera. Na cerimonia funeraria
yanomae, o dialogo cerimonial (wayamu) realizado entre convidado e anfitrido também
¢ finalizado, nd3o com chibé, mas com mingau de banana (Albert 1985: 448). Os
yanomaes, no primeiro dia do funeral, realizam a “cerimonia da bebida”, concebida
como uma guerra alimentar caricatural entre aliados politicos (op cit: 456). De acordo
com Albert (op. cit: 458), essa ceriménia celebra a chegada dos convidados para o
funeral, tendo essa caricatura de guerra em torno do consumo de mingau de banana o

obejtivo de neutralizar a agressividade latente entre anfitrides e convidados. Por
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conseguinte, sdo comuns a mediagcdo e a neutralizagdo promovidas pela comensalidade
a esses subgrupos yanomami. No caso dos sanumads, ¢ importante enfatizar a presenca
das mulheres nessas situacdes liminares estabelecidas com potenciais inimigos, quando
os riscos de confronto parecem controlados e possiveis inimigos comem juntos. Sao elas
que catalisam a paz através dos alimentos que preparam e distribuem.

Ramos (1990:51) discutiu a importancia do vinculo criado pelo ato de comer
junto entre familias sanumas e que entre pessoas de comunidades distintas, gera um
clima de convivio e cumplicidade. Segundo essa autora, os sanumas tém uma expressao
para designar os comensais, que ¢ “iba nimipo tépé” (os meus comensais). Ha casos em
que a comensalidade é mais explicita, figurando como uma pratica nas interagdes entre
familias de aldeias distantes. Trata-se do caso dos visitantes (hama t6pd) que ndo vém
para uma cerimdnia funeraria, mas para desfrutar de trocas, de cagadas e coletas em
comum no territorio de um grupo de aliados. Essas visitas acontecem,
preferencialmente, na estagdo seca, em uma viagem mais longa, denominada wazimi.
Nessas ocasioes, o ato de comer juntos marca a proximidade entre as familias de 14 e de
ca. A familia visitante chega silenciosa a aldeia, dirige-se ao grupo familiar que lhe ¢
mais proéximo e ¢ imediatamente servida de chibé pelas mulheres. Ramos (1990: 51)
observou que a pratica do wazimi ¢é realizada por um grupo familiar inteiro, € ndo por
individuos ou grupos de homens. Nessa convivéncia de hodspedes e anfitrides, a
comensalidade ¢ marcante. As mulheres, visitantes ou ndo, revezam-se no preparo dos
alimentos e das bebidas, e todos se misturam, comendo de tudo feito por todas.

A lingua sanuma tem um mesmo verbo que indica comer e copular, o que ndo ¢
estranho a outras linguas. Os verbos ia (intransitivo) e oa (transitivo) referem-se ao ato

de comer: sa iakule (estou comendo), salaka sa oakule (estou comendo peixe). O verbo
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oa também ¢ usado para indicar copula: sue na wano de oa kule (0 homem “come” a
mulher). Um outro verbo, mamo, indica especificamente o ato de copular: sue na wano
de mamo kule (o0 homem copula com a mulher). Regimes alimentar e sexual também
aparecem relacionados no mito da vagina dentada da primeira mulher pescada pelo
herdi criador Omawé. Este teve que retirar os dentes de um peixe que estava na vagina e
que abocanhava o pénis dos homens. Uma variagdo da vagina dentada aparece na fda,
alter ego animal das mulheres forte e valentes. No entanto, ao invés de dentes, a vagina
dessa criatura apresenta uma garra semelhante a de um tamandud. No inicio, quando a
mulher surgiu, sua vagina podia comer o pénis, mas ocorreu uma inversao quando os
dentes foram retirados dela.

O caso dos jurunas, discutido por Tania Lima (1995) a respeito da cauinagem,
apresenta uma versao sobre a funcdo feminina e masculina em cerimdnias de libacao
que se contrapde ao caso sanumd. A bebida feita pelas mulheres jurunas ¢ entendida
como um filho, pois substancias femininas sdo claramente transferidas para ela,
semelhante ao que ocorre entre os sanumas. No entanto, a cauinagem juruna aparece
transfigurada em canibalismo, quando acontece a reunido dos homens em torno do
cauim. Antigamente, essa confraternizacdo estava restrita aos matadores (Lima 1995:
380). No tempo primordial, havia um medo de beber com os guerreiros, ja que,
bébados, eles poderiam matar e comer um companheiro. A cauinagem sempre
terminava em morte no interior do grupo e era palco de demonstragdes de facanhas
guerreiras e de brigas por mulheres (op. cit: 410). Neste sentido, a cauinagem juruna
apresentava um estado latente de guerra no proprio interior da comunidade, pois quem

estava embriagado via inimigos, outros, por toda parte. A embriaguez do cauim
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transforma o um em Outro: o guerreiro, era como o bébado que podia se voltar contra o
proprio grupo e se tornar inimigo.

Enquanto entre os jurunas a bebida potencializa a agressividade e faz dos
mesmos outros, entre os sanumas de Auaris, o efeito principal da bebida feita pelas
maos das mulheres ¢ neutralizar o outro, o visitante. Lima mostra que a cauinagem ¢,
na verdade, um rito canibal, que permite aos jurunas o acesso a outros espacos-tempos:
o do inimigo e do morto. Neste caso, ndo ha o elemento externo, o visitante, ¢ a bebida
ndo pretende selar socialidades externas. Ao contrario, parece estarmos diante de uma
cerimdénia que insere a diferenca na sociedade, diversifica os mesmos. No caso
sanuma, com as bebidas que marcam as socialidades externas, os outros “comem” a
nossa comida, por extensdo nem sempre apenas verbal, as nossas mulheres. Desse
modo, tornam-se proximos, pois comem conosco o que nods comemos. Como veremos
adiante, essa idéia da comensalidade estd, também, presente no rito funerario de
consumo das cinzas do morto, quando somente os muito proximos, parentes e afins
comensais, ingerem as cinzas do morto. Assim, a comensalidade pretende neutralizar
ou anular a diversidade ou diferenciagdo potencialmente agressiva que acontece

quando grupos de aliados encontram-se.

e. A confluéncia no corpo

Ao longo deste capitulo, vimos que na teoria nativa da corporalidade, ndo ha
oposigdes entre corpo e¢ alma, matéria e espirito, representacdes abstratas e realidade
fisica, pois tudo ¢ matéria ou se corporifica. O ver xamanico revela a materialidade do
que nos ndo vemos, 0 que basta para garantir sua solidez e descartar a imaterialidade.

A idéia de que tudo ¢é so6lido ou tem sua forma corporal fisica delineada, permite
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também materializar a sonoridade dos canticos xamanicos, dos nomes pessoais ¢ do

som anunciador, o hea®’

A penetrabilidade da matéria é uma propriedade das
substancias fisicas que formam o corpo, assim, pili 6xi e corpo exterior ocupam o
mesmo espago ao mesmo tempo. A espessura, caracteristica dos corpos, € a
tridimensionalidade que ela supde, permite-lhes preencher-se de outras substincias e
que realidades se insiram em outras, pois hd espaco para tudo isso. Assim, o sonho ¢
como uma outra realidade fisica que entra na dimensdo onde vivemos em vigilia.
Também os cantos dos seres auxiliares dos xamas inserem-se na dimensao cantada dos
xamas e partilhada por todos os viventes. Esses cantos podem ser apenas sonoridades,
ou expressdes visuais, como filmes ou pincéis que desenham o universo de que tratam.
E desse modo que, 0 xami néo so escuta, mas vé tudo que se desenha enquanto canta.
E como se os cantos e os sonhos fossem baldes que inflam gradativamente, vio se
inserindo na dimensao onde estamos e apresentam novas e diversas realidades. Assim,
outros espacos-tempos aproximam-se fisica, espacial e temporalmente. Portanto, o que
se passa no corpo, acontece também no cosmos.

As porg¢des que constituem o corpo apresentadas neste e no capitulo anterior
devem manter-se reunidas ou em harmonia para que a pessoa exista. O sanuma
saudavel, que pensa, sente e cria tem seus componentes materiais em consonancia. No
entanto, forgas entropicas tendem a dissipar a forma corporal estruturada. Cabe ao
xama a responsabilidade de criar o movimento centripeto que traga de volta os

componentes dispersos da pessoa atacada por aquelas forcas, estas mesmas geradas

pela agencialidade dos humanos ou de criaturas da floresta.

44 . . . e . e e e ;9. . ,
Esse som anunciador de animais de caca, inimigo, aliados e sai topd sera discutido no capitulo 7.
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Capitulo 6 — Liminaridade e pessoa

a. Fluidez e retencao de substancias

As situagdes liminares ou de risco na vida de uma pessoa devem-se,
especialmente, ao desequilibrio provocado pelo acumulo de substancias em seu corpo.
Ter o controle sobre elas garante o devido processo de envelhecimento do ser, a nao
transfiguragdo e a nao perturbagcdo cosmica. Rituais de reclusdo acontecem para garantir
o controle do fluxo dessas substincias, através de rigidas prescrigdes e restrigdes.
Também para os yanomaes, Albert (1985) observou que esses ritos sao seguidos a risca
com o intuito de controlar a efusdo de uma substancia, o sangue, e, conseqilientemente,
ter o controle da passagem correta do tempo (bioldgico, socioldgico e cosmico).

Logo ap6s o parto, vimos que o recém-nascido vive uma situagdo de risco que
requer de seus pais a sujei¢do a severas regras e interdi¢des. E a primeira de uma série
de situagdes liminares que a pessoa viverd. No caso do recém-nascido, ele depende de
seus consubstancias, pai e mae, para evitar que sofra agressdes de seres nao humanos.
Assim, o pai ndo deve ir a floresta, mas permanecer nas proximidades de casa para nao
ter contato com os uku dubu dos animais ou com algum sai de. No entanto, quebra essa
regra, momentaneamente, quando realiza a cagada ritual do nome do filho. A mae, por
sua vez, fica reclusa, devido ao sangue liberado no parto. Deve ficar sentada junto ao
fogo por, aproximadamente, cinco dias, até que o sangue pare de fluir. Ao término desse
periodo, ainda ndo pode tomar banho no rio, pois isso atrairia cobras furiosas e poderia
provocar uma enchente que mataria toda a comunidade ou provocaria a transfiguracao
de todos em pequenos sapos. Por isso, como ja foi visto, ela deve buscar dgua no rio e

banhar-se longe dele. O sangue que flui da mae ¢é a principal esséncia corporal que deve
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ser controlada nesse momento. Rapazes e mocas evitam visitd-la devido a sua
letalidade. Os mais velhos aguardam que mae e filho se fortalegam para ir vé-los, o que
acontece quando o recém-nascido emite sons com maior intensidade, sinal de que pili
oxi esta saudavel. As substancias e os fluidos compartilhados por pai, mie e recém-
nascido levam-nos a reclusdo em conjunto, a triplice couvade, cada um a sua maneira.
Nas demais situagdes liminares - nos rituais de puberdade e do matador -
substancias letais acumulam-se em excesso no pili 6xi, o que exige a reclusdo da pessoa
e um rigoroso regime que controle a efusdo desses fluidos. Veremos que o excesso
desses liquidos deixa a pessoa “umedecida”, mais corruptivel, mais putrescivel, mais

dpddi (“mole”), isto é, expande-se a qualidade primeva ou original dos sanumas,

caracteristica da arvore de ciclo de vida curto que Soawé usou para fazé-los.

b. Rito de puberdade feminino

No primeiro capitulo, tratamos da origem do sangue menstrual que aconteceu
quando o peixe poraqué, no interior da vagina, se partiu a0 meio, o que a encheu de
muito sangue. Apos esse evento, a “mulher se senta sempre” (sue de lobo xinamo), i. é,
menstrua, assim, deve ficar sentada junto ao fogo doméstico, ndo deve ir a roga nem ao
rio. A noite, ela pode deitar na sua rede, muito baixa, rente ao chdo. Nesse estado
especial, a mulher também deve evitar comer certas carnes de caga para ndo deixar o
cacador wanomoxi, “panema”, sem pontaria.

Nas situagdes em que o sangue flui, - no parto ou na menstruagdo — impde-se a
obrigatoriedade de evitar o rio. J& vimos que o rio aparece como o habitat primordial,
mitico, da mulher. No tempo dos irmaos herois criadores, a primeira mulher foi pescada

por eles e outras também vieram do rio. E foi seguindo o curso de um rio que a esposa
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de Omawo fugiu até chegar a uma grande cachoeira, onde passou a viver. Quando a
mulher acumula sangue no seu interior, deve evitar justamente o rio, onde cobras
agressivas seriam atraidas pela cor do sangue e a matariam. Além disso, as aguas
transbordariam, cobririam todas as casas envolvendo toda a comunidade, ou seja, o
espaco primevo da mulher, o rio, ocuparia a aldeia, e as pessoas submersas se
transfigurariam em sapos. O sangue do parto ou menstrual é temido, principalmente, por
esse perigo de subverter a ordem cdsmica e provocar transfiguragdes catastroficas.

Na puberdade, a jovem entra em um estado liminar quando acumula em seu
interior um excesso de substincias perigosas (wazu). Elas deixam a menina
“encharcada” e sdo liberadas no fluxo menstrual e na transpiragdo. As interdigdes e
regras que a jovem deve seguir, nesse momento, sdo mais rigorosas que as das outras
menstruacdes. Deve passar pelo ritual de reclusdo denominado kokolomo para controlar
o fluxo dessas substancias. A expressdo hokolomo deriva do verbo hokolo que significa
cercar, fazer um abrigo, levantar paredes de uma casa. A jovem fica reclusa em um
abrigo hermeticamente fechado, sem qualquer contato com o exterior, enquanto seu
sangue flui. Ela propria teme esse estado especial e reluta em avisar a mae ou outra
mulher que lhe ¢ proxima. No entanto, assim que o sangue comega a escorrer, deve
avisar a mae para que esta providencie a constru¢do do tapume e proceda a realizagdo
do rito. A mae leva-a para casa, coleta palhas ou folhas, faz o abrigo da reclusao dentro
da casa como um compartimento a parte e acende uma fogueira perto da qual a jovem
permanecera sentada.

Quando esta em hokolomo, a moca nao deve fazer movimentos bruscos. Na
verdade, ela deve permanecer imovel a maior parte do tempo, com as pernas esticadas,

nao pode ficar na posi¢ao confortavel e rotineira de uma mulher quando estd proximo ao
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fogo. Seu cabelo ¢ raspado e todos os adornos retirados. Durante todo o rito, ela s6 veste
uma pequena tanga, que, ao final, serd jogada fora. Nao conversa com ninguém nem
toca o proprio corpo, pois por todos os poros ¢ liberado um liquido letal juntamente com
o sangue que flui. Por isso, sua mae entrega-lhe um pauzinho com o qual ela se coga. O
atrito de suas maos e unhas pelo corpo faz o liquido que esta sendo expelido retornar
para seu interior, contaminando-a, o que pode mata-la. Deve comer pouco, somente 0s
pedagos de beiju que sobraram da comida da familia, pois seu interior ja esta “cheio” de
substancias, que devem ser liberadas ao longo da reclusdo. A jovem emagrece,
expelindo na menstruagao e no suor esse acumulo de substancias. Usa o pauzinho para
pegar a comida, pois ndo pode tocar diretamente o alimento para ndo contamind-lo.
Toma chibé e nao deve comer qualquer tipo de carne de caga. A justaposi¢do de
substancias, ou seja, misturar outras a que ja estd em seu corpo pode provocar uma
saturacao letal.

Em reclusdo, a jovem ndo pode ver ninguém. Sua mae deve estar por perto para
nao deixar os sai tépo se aproximar do tapume. A mae ¢ a unica pessoa que pode entrar
no abrigo e passar-lhe o chibé em uma cuia, que, depois de usada, devera ser jogada
fora. Ao fazer suas necessidades fisiologicas, ela deve estar acompanhada de sua mae,
que ndo pode deixa-la ou perdé-la de vista. Antes de sair do abrigo a mae observa bem
se ha algum sai de por perto. Também nao pode tomar banho.

A jovem deve permanecer nesse estado liminar por, aproximadamente, cinco
dias, até o sangue parar de fluir. Terminada a menstrua¢do, sua mae usa folhas de
hokolomoi hena, as mesmas usadas para fazer o tapume, para lava-la longe do rio.

Depois do banho, as folhas do abrigo sdo jogadas fora e a jovem senta-se perto do fogo
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doméstico, absolutamente em siléncio. No dia seguinte, serd pintada e enfeitada com
migangas e retornara a vida social.

Se, antes da menstruagdo, a jovem ja tem marido, a reclusdo acontecera com
ambos. Ele também deve se submeter a certas interdigdes e a uma reclusdo atenuada,
sem poder cacar, pescar e ir ao rio. Enfim, restringe suas atividades e relacdes sociais.
Deve permanecer nas proximidades de casa, evitar a floresta. Albert (1985: 590)
apresentou a mesma situacdo entre os yanomaes, onde a permeabilidade e a
comunicagdo de substancias entre marido e esposa marcam essa reclusao masculina, que
se repete também no parto.

Se durante o hokolomo, a jovem quebrar a interdigdo de ir ao rio, este produzira
uma espuma e transbordara de suas margens, submergindo as casas. Uma grande sucuri
¢ muitas ariranhas atacardo as pessoas, enquanto outros sanumas se transfigurardo em
sapos. Somente um grande xama ¢ capaz de reverter essa catastrofe. Devido a essa
possibilidade de acontecer esse cataclisma no hokolomo, os xamas nao se cansam de
avisar a todos que, quando o sangue da mulher escorrer, ela ndo pode se banhar, nem
mesmo longe das margens do rio, mas deve ficar sentada junto ao fogo. Mesmo ao
término da reclusdo, as mulheres ndo devem buscar a dgua para o banho.

Ha casos em que a jovem fica muito assustada, ndo avisa a mae sobre sua
menarca e ndo realiza o hokolomo, o que faz desabar uma chuva muito forte e surgir
muitos sapos. Semelhante ao que advém quando ela se aproxima do rio, as aguas do rio
transbordam e ficam com muita espuma (moximoxi de), deixando tudo submerso.
Algumas pessoas morrem afogadas e seus heno polepé topo vao para o subterraneo
(komuhame). Outras pessoas transfiguram-se em sapos. A jovem ndo morre, mas se

metamorfoseia em um sapo com olhos grandes. Tanto o corpo quanto o cosmos sofrem
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os efeitos de ndo se cumprir o hokolomo. Os xamas conseguem reverter tal estado
encharcado, secando o ambiente, mas ndo conseguem desfazer as metamorfoses e as
mortes que ocorrem. Um xama contou a seguinte historia que aconteceu quando duas
mogas nao fizeram o ritual de reclusdo:

Ha muito tempo, os sanumas estavam fazendo um sabonomo (cerimonia funeraria)
e convidaram outros grupos. Os convidados aproximaram-se do local onde
aconteceria o evento e comecaram a se preparar. Eles pintavam-se e enfeitavam-se
para fazer uma entrada triunfal. Antes disso, os velhos fizeram didlogo cerimonial.
Uma moga, que estava em hokolomo, saiu da reclusdo porque queria ir a festa. Os
anfitrides estavam esperando a entrada dos convidados, mas estes estavam
demorando muito, entdo, resolveram mandar um jovem ver o que estava
acontecendo e souberam que os convidados estavam se preparando e prestes a
entrar. Mas, depois dessa noticia, eles ainda esperaram muito pelos convidados,
ndo se entendia a demora. Outro jovem foi ver o que estava acontecendo e so
encontrou pedras pintadas, todos os convidados haviam desaparecido. O rapaz
voltou correndo para casa e¢ contou o que tinha acontecido. Os convidados
transfiguraram-se em pedras, quando estavam se pintando, por causa da jovem em
reclusdo que os acompanha.

Outro grupo de convidados chegou a festa (sabonomo) e dancaram quando
entraram no patio. Dois dos seus rapazes foram pegar uma moga que estava em
hokolomo para ela dangar também. Um homem adulto, seu marido, pediu para ela
cantar. Quando ela comecou a cantar, a soltar a primeira nota, o patio onde
acontecia a festa comegou a afundar. De repente, as casas se encheram de dgua. Os
ancidos que fizeram o didlogo cerimonial na noite anterior ndo afundaram, eles
conseguiram sair a tempo e estavam a salvo em outro lugar. As outras pessoas
ficaram embaixo d’agua, afundaram e se transformaram em sapos. Um casal de
visitantes, que tinha saido antes da moga comegar a cantar, retornava ao patio onde
acontecia a festa, quando ouviram um estrondo. Acharam que eram os cagadores
voltando, mas, quando chegaram, s6 encontraram agua e sapos. A mulher
conversou com o0s ancidos que se salvaram, viu que eles eram os Unicos que
estavam vivos. A mulher pediu ao seu marido, que era xama, para secar a agua.
Depois de cantar com os seus hekula topé (seres auxiliares), o xama disse aos

ancidos que s6 havia uni de (vestigios, impressdes), as pessoas nao estavam vivas.
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Os cagadores que estavam no mato, a caminho da festa, se transfiguraram em
animais, em macacos, tamanduas, e ficaram por 14, na floresta. Isso tudo aconteceu
por causa da menina que ndo seguiu o hokolomo. Hoje, isso pode acontecer, pode
chover muito e encher de agua. A moca pode morrer. S6 os xamas podem fazer a

agua parar de aumentar e transbordar.

A mae deve vigiar com cuidado a filha nesse estado liminar, pois o sai de
tolamd, criatura altamente voluptuosa, quer a jovem para esposa. Ele ¢ atraido pelo odor
que ela exala. Essa criatura tem algo parecido com uma cola nas laterais do corpo, onde
gruda a moga em seu corpo e a carrega para sua casa. O abrigo onde a moga esta deve
ser hermeticamente fechado para que o sai de ndo a veja. Mesmo assim, ela ndo pode
ficar sozinha, caso contrario, esse sai de invade o abrigo e rapta-a. Uma mulher contou
como quase foi levada pelo sai de tolamo quando estava em hokolomo e sua mae a
deixou sozinha por alguns minutos. Disse que sentiu todo o tapume ser sacudido pelo
sai de e ela ndo podia correr ou gritar, pois estava em reclusdo, até que sua mae chegou
e o abrigo parou de chocalhar. O sai de sumira e, provavelmente, se escondera na
floresta. Ha casos em que o sai de pode enganar a mae como contou um xama:

Ha muito tempo atras, o marido saiu para cagar ¢ a mulher ficou cuidando da filha
que estava em hokolomo. Todos sairam ¢ as duas ficaram sozinhas em casa. A mae
estava nas imedia¢des da casa enquanto a filha estava dentro do abrigo, reclusa.
Um rapaz chegou, estava com uma presa, um macaco. Pediu chibé a mae, que foi
fazé-lo com a agua que havia na casa. Mas, o rapaz ndo queria essa agua, achava
que estava quente. Pediu que a mulher fosse buscar agua no rio. Na verdade, o
rapaz era um sai de que estava metamorfoseado em sanumd. Enquanto a mae
estava no rio, ouviu a filha gritando. O sai de pegou a moga que estava reclusa ¢ a
levou. A mae voltou correndo para casa e viu que o rapaz nao estava mais la. Abriu
o0 abrigo e ndo viu a filha. Chorou muito e foi atras da filha, seguindo uma trilha na
mata. A mae encontrou o xikiméliue de (0 sanuma-periquito) que perguntou a
mulher o que ela estava procurando e ela contou toda a historia e o sanuma-

periquito mostrou o caminho que levava a casa do sai de. Ela caminhou e foi
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subindo uma serra bem alta. Encontrou a casa do sai de no alto da serra, em uma
rocha. O sai de entrou nessa rocha, carregando a moga por uma porta especial que
se fechou atras dele. SO havia uma abertura pequena, que permitia ver por dentro
da pedra a casa do sai de. A mae falou com a filha por essa fresta. As duas
choraram muito. O buraco era muito pequeno, ndo era possivel para a filha sair. A
mae chorava e balangava os bragos ao mesmo tempo. Sem poder fazer nada,
retornou a aldeia, esperou os velhos voltarem e contou o ocorrido. Enfatizou que o
buraco era muito pequeno. Todos pensavam como poderiam cavar a rocha, como
eles poderiam resolver esse problema. Ficaram pensando, até achar uma solugéo.
Outros velhos tinham pimenta. A mae foi buscar a pimenta na casa deles que ficava
um pouco distante. Ela queria matar os sai topd com a pimenta. Quando estava
retornando, passou pela casa de alguns sanumds, que ndo sabiam o que era
pimenta, achavam que era doce ¢ provaram-na de uma sé vez. Assim, cortaram
suas linguas e viraram os fotoliliue topo (sanumas-tartarugas). A pimenta cortou-
lhes a lingua, por isso as tartarugas ndo soltam nenhum grunhido. Os donos da
pimenta avisaram que os sanumas deveriam moquear a pimenta, depois queima-la.
Quando fossem queima-la, ndo deveriam ficar por perto. A mae foi até a casa dos
tomaliue tépé (os sanumas-lagartixas). La, este povo fazia muita roga, plantava
muito tabaco. A mie disse que queria queimar o tabaco na casa do sai de porque
ele havia roubado sua filha. Pediu um pouco de tabaco e levou-o com ela. Os
sanumas-lagartos disseram para ela misturar o tabaco com a pimenta e queima-los.
Avisaram que ela deveria ficar distante do fogo. A mae foi até a casa do sai de ¢
chamou pela filha. As duas comegaram a chorar. A mae chorava porque sabia que a
filha iria morrer, ndo havia como ela escapar. Proximo ao pequeno buraco na
rocha, a mie fez o fogo, colocou a pimenta e o tabaco e se afastou. A fumacga
entrou na rocha pela fresta. Assim, todos os sai t6pé comegaram a respirar aquela
fumaga, corriam de um lado para o outro e viraram morcego. A filha da mulher
morreu. Os sai topé eram os tolamé topo. Agora, quando a moga estd em
hokolomo, ela tem que ficar calada, ndo pode fazer nada e ndo pode ficar sozinha,
sendo o sai de tolamo poderd vir pega-la. A rocha, agora, virou morada de

morcegos.

No hokolomo, sangue e suor sdo liberados de forma controlada. No estado

liminar em que a jovem se encontra, por todos os poros do corpo essas esséncias fluem
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paulatinamente, por isso ela ndo pode se tocar ou ser tocada. Deve ficar com fome,
emagrecer e expelir tudo aquilo que a preenche. Seu corpo deve “secar-se”, livrar-se dos
fluidos que o corrompem, que o umedecem e que o tornam dpddi (mole). O fato de a
jovem estar excessivamente “molhada” leva-a a ter essa qualidade altamente
putrescivel, capaz de se corromper e morrer rapidamente, anunciando o perigo da
reversdo da forma corporal e do cosmos ou a morte prematura. Algo semelhante
acontece com a jovem yanomae, como analisou Albert (1985: 584). O excesso de
sangue na primeira menstruagao indica um estado de crueza excessiva.

Os sanumas qualificam a substancia que encharca o pili 6xi da jovem pubere de
wazu, letal, venenoso, embora nio seja 0 mesmo wazu que € inserido em uma pessoa
por um agressor ou por uma criatura da floresta. O wazu produzido pela jovem deixa-a
excessivamente encharcada e, ao ser expelido, toma forma de sangue e suor, ¢ o fogo
acesso no interior do abrigo auxilia no processo de secagem. Enquanto entre os
yanomaes (Albert 1985: 572) o sangue surge como a substancia primordial que deve ser
controlada nos rituais de reclusdo, para os sanumas, ha um liquido-mestre letal, wazu,
que se manifesta em substancias aquosas, como sangue, suor, saliva, e que preenche o
pili oxi dos reclusos. Quando o corpo da jovem estd cheio desse liquido-mestre, o
cosmos corre o risco de ser absorvido por uma agua espumante. O hokolomo pretende
controlar esse estado excessivamente molhado da forma corporal e evitar que se

propague no cosmos.

c. Rito de puberdade masculino
A reclusdo do jovem (poko manokoximo) nao ¢ tao elaborada quanto a da moga

e as restri¢des e prescrigdes que o rapaz deve seguir sdo mais atenuadas. Semelhante aos
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yanomaes (Albert 1985: 596), pode-se dizer que a versao masculina do ritual de
puberdade feminino ndo é o poko manokoximo, mas o ritual de reclusio do matador
(kanenemo) que discutirei a seguir. Mesmo assim, os jovens puberes tomam certos
cuidados, pois também correm riscos. A expressao poko manokoximo refere-se ao
desnudar (manokoximo) do brago (poko), ou seja, o jovem deve retirar as bragadeiras e
os fios de algoddo amarrados nos tornozelos e abaixo do joelho.

A mae ou av6 do menino avisa quando ¢ o momento de realizar o rito. O inicio ¢
marcado pelo “desnudamento do rapaz”, quando todos os seus ornamentos lhe sdo
retirados. Ele deve amarrar um cinto (xida) e usar unicamente uma tanga de pano sujo e
velho que serd jogada fora apds o ritual. O cabelo ¢ raspado e o couro cabeludo pintado
de nanaxi (pasta vermelha do urucum). O rapaz nao pode ter qualquer outra parte do
corpo pintada, deve ficar deitado em uma rede de cipd (makamototo) acima da de sua
mae ou avo, com o corpo esticado, ndo pode vira-lo para os lados e muito menos ficar
em posi¢ao de descanso. Seus bracos devem estar esticados ao longo do corpo durante
todo o periodo em que ele estiver deitado. Nao pode conversar e deve usar um pini
(tabaco) pequeno entre os dentes e o 1abio inferior para mudar sua voz, deixa-la como a
de um homem adulto.

Semelhante a jovem pubere, o pili oxi do rapaz produz uma substancia altamente
letal que deixa sua matéria corpdrea também excessivamente umida. Nao pode comer,
nem beber muito, pois deve emagrecer e expelir o que ja o estd intumescendo
perigosamente. O pouco alimento que lhe ¢ dado pela mae deve consumi-lo apenas
parcialmente, a metade de uma pequena cuia de chibé, a metade de um pedago de beiju.
Deve usar um pauzinho para pegar o beiju e, assim, evitar que a comida fique suja com

o liquido venenoso (wazu) que seu corpo transpira, que poderia voltar a seu interior e
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matéd-lo. Nao pode comer nenhuma carne de caga, pois a conjungdo de substancias
diversas no seu interior seria fatal. Ja foi visto, no segundo capitulo, um jovem no ritual
de puberdade comer um pedago do morcego cacado pelo pai e transfigurar-se nesse
animal. Nesse estado liminar, também o rapaz pubere deve usar um pauzinho para se
cogar, pois o contato da unha com a pele pode ferir seu corpo e fazer penetrar a
substancia que transpira. Nao deve tomar banho, mas aguardar que toda a substincia
que estd no seu interior seja expelida através do suor.

De dia, sai da rede para ir trabalhar na roga, pegar lenha e carregar coisas
pesadas para seus parentes, o que o deixard forte e ativo. No final da tarde, retorna a
rede e fica imovel. Trabalha em absoluto siléncio e sem gestos bruscos. Caso ele veja
uma cobra, ndo pode gritar, s6 aponta para o animal. A mae, avd materna ou até mesmo
o pai ajudam-no durante o rito. Com um deles por perto, a versdo feminina do sai de
tolamé ndo se aproxima do rapaz e ndo lhe faz mal. Alguém o acompanha quando quer
fazer suas necessidades fisioldgicas, evitando, assim, o assédio da sai de, que o quer
como marido. As mulheres, mae e avd materna, t€ém um alawali (substancia magica)
que afasta essa sai de.

No fim do ritual, uma mulher préxima, mae ou avo, leva-o para tomar banho no
rio, apanha folhas para esfrega-lo e retira toda a substancia liquida que impregna o seu
exterior. O pai também pode acompanhé-lo. Ao contrario da moga, o jovem vai ao rio
imediatamente apos terminada a reclusdo. Nao ha perigo para ele, pois ndo expele
sangue que possa atrair cobras. A avd passa urucum na sua pele e amarra bragadeiras
novas. Joga fora a tanga e a rede velhas e o jovem volta a falar. Deve beber muito chibé.

Agora, estd pronto para seguir outros homens adultos em longas excursdes de

caca ou nos garimpos na Venezuela. Ela ja podera obter uma mulher para se tornar um
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genro (suha) e realizar o suhamo (suha — genro € mo — agir como), ou seja, 0 Servico-
da-noiva. O rito de puberdade masculino dura aproximadamente trés dias, menos tempo
que o feminino, e requer menos sacrificio. Se o rapaz ndo fizer o poko manogoximo, sua
voz se enfeia, fica rouco, com um tom desagradavel. Algumas pessoas dizem que
poderd acontecer uma enchente semelhante a que ocorre com a moga, se ndo seguir a
reclusdo, enquanto outras afirmam que ndo advém nenhuma catastrofe. O mais
importante nesse momento ¢ o rapaz controlar a efusdo da substancia que se acumulou
em seu interior, como acontece com a moga. Nao pode se tocar e ser tocado por outros,
pois seu corpo exterior estd contaminado com a substancia que flui. Na puberdade,
acontece esse momento marcante, em que € preciso o corpo sofrer uma transformacao,
produzir substancias letais, como pré-requisito para a reprodugdo que envolve ambos os
sexos. Contudo, a situagdo liminar mais marcante para o homem ¢ o ritual do matador

kanenemo, como veremos a seguir.

d. Ritual do matador

Apds matar o inimigo, o guerreiro fica com seu pili oxi cheio do morto. Deve
entrar em reclusdo para digerir lentamente as substancias exdgenas que estdo em seu
interior e controlar a sua efusdo. Esse exo-canibalismo simbolico impde ao matador um
rigido ritual com severas prescri¢des e proibigdes, que acontece a0 mesmo tempo em
que o cadaver da vitima estd sendo manipulado por seus parentes para a cerimonia
funeraria (sabonomo) que requer a cremacao do corpo, a pulverizagdo dos 0ssos € o
consumo das cinzas. Ao longo da reclusdo do kanene (matador), essa incineragdo do
morto parece cozinhar a parte de sua esséncia que estd no interior do matador. Este fica

com 0 corpo quente, transpira mais ainda e a digestdo da substancia exdgena passa a
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acontecer com rapidez. Enquanto a matéria corporal do morto persistir em seu interior,
o matador esta em reclusdo. A simultaneidade do exo-canibalismo do matador e do
tratamento do cadaver pelos parentes coincide com o intervalo de tempo necessario para
acontecer o contra-ataque, a vinganca. Na logica da guerra, o matador agiu para vingar a
morte de um dos seus e sabe que, por sua vez, os parentes de sua vitima o vingardo. O
tempo para que a guerra de vinganga se realize sera pontuado por esses ritos, os
sanumads afirmaram que acontece entre a cremacao e pulverizagdo dos 0ssos, ou quando
0 kanene (matador) estd em reclusdo. Essa vinganga se dara ndo por meio de represalias
diretas, mas de técnicas magicas ou xamanicas, como veremos no ultimo capitulo.
Muitas vezes, esses procedimentos atacam o kanene de surpresa, quando estd em
reclusdo, fazem o fogo junto ao qual esté sua rede, explodir e ele também.

Morto o inimigo, o matador retorna a sua casa em siléncio absoluto. Quando esta
bem proximo, assovia como o gavido para anunciar a sua chegada e condi¢ao especial.
Uma mulher relacionada ao matador, mae ou esposa, prepara o tapiri de reclusdo onde
ele armard sua rede. Ela traz uma brasa e prepara o fogo que ira aquecé-lo. O matador
tem um halito fétido, ou melhor, todo o seu corpo exala um cheiro desagradavel, pois o
morto esta em putrefacdo em seu interior. Ele esta “digerindo” sua vitima, reduzindo-a
em um liquido letal que sera expelido por todos os seus poros. Os sanumas enfatizam
que o estado de kanenemo, ou estar “gordo e cheio do inimigo em seu interior” é motivo
de regozijo.

O matador pinta o rosto de vermelho, ¢ deve permanecer isolado no abrigo
separado de sua casa, onde arma sua rede de cipd que trouxe ja pronta da floresta, ao
lado do fogo. Como o jovem pubere, o kanene deve ficar deitado e imovel em sua rede,

com os bragos esticados ao lado do corpo ereto, vestido s6 com a cinta de algodao. Ele

188



mesmo retirou as bracadeiras e perneiras. Quando ndo estd na rede, senta-se em uma
pedra, mas ndo pode tocar o chdo com os pés. Nao pode trabalhar. Ninguém se
aproxima dele. A morte da vitima faz o matador engordar, seu pili oxi fica cheio do
corpo do morto. E como se toda a corporalidade do morto formasse uma esséncia tnica,
produto da digestdo que sofre no interior do matador. Ao longo do rito, essa substancia
esvai-se no suor, na saliva, no vomito. Assim, a superficie do corpo exterior do matador
fica suja com um tipo especifico de wazu, substancia letal e exdgena que se esvai por
todos os poros. A cabeca do matador tem muitos vermes que caem no chao, devido a
digestao da carne putrida do morto. Coga-se somente com um pauzinho pelos mesmos
motivos dos jovens puberes em reclusio.

Deve jejuar até a fome. A mae ou a esposa cuida de sua alimentacdo especial.
Pode comer s6 um pouco de bananas amassadas em uma cuia velha, sugando o mingau
por um pequeno canudo. Alguns sanumas dizem que ele pode comer pedacinhos de
beiju que apanha com um pauzinho. A comida ¢ deixada sobre um pedago de lenha suas
maos estdo poluidas pelo morto e ele deve ter muito cuidado para ndo se contaminar. A
reclusdo visa exatamente controlar a ingestao e expulsdo das substancias do morto para
que ndo sejam reabsorvidas pelo matador e protegé-lo do envenenamento e da morte.

Deve cuspir sua saliva, produzida em excesso, em uma pedra quente, colocada
junto ao fogo, para que ela evapore, visto que contém também fluidos do morto. Ao
evaporar, a saliva faz o barulho (“7Tchéi, tchéi!”) caracteristico da gordura animal
quando cai no fogo. Ele ndo deve cuspir diretamente no chdao porque o minhocugu
(holemaxi), que vive embaixo da terra, pode engoli-la. Uma pessoa pode cacar esse
minhocugu e, assim, contaminar-se com o veneno. O tabaco usado pelo matador deve

ser jogado no fogo porque também esta cheio de esséncias letais. O kanene tem sonhos
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perigosos, por isso deve ter cuidado com eles. Sonha que o heno polepé de de um
desconhecido o agride, bate-lhe, o que pode mata-lo. Sente frio quando seu mani de esta
em agdo e soO volta ao normal quando o mani de retorna ao corpo. Enquanto o cadaver
esta sendo cremado pelos parentes do morto, o matador fica com o corpo quente, com
muito calor, sai fumaga pelo nariz, o que o faz transpirar muito e ficar mais sujo ainda.
Isso o ajuda na digestdo ¢ na expulsdo dos fluidos do morto. S6 pode tomar banho,
depois do término do rito.

No final da reclusdo, o irmao do matador acompanha-o até uma cachoeira. Este
senta-se em uma pedra enquanto o irmao apanha mel. O matador deve beber todo o mel,
0 que o faz vomitar os restos do morto que ainda estdo em seu interior. Na cachoeira,
em uma forte corredeira que leva tudo embora, ele vomita o cabelo, a gordura, as unhas,
0s 0sso0s, tudo do morto reduzido a uma substancia. Nesse momento do rito, tudo que
restou da vitima € expelido. O pili 6xi do matador fica limpo apos o vomito, que pode
acontecer varias vezes, até esvaziar. Depois disso, o matador sente seu pili oxi vazio e
leve (oxi hetehe).

O kanene volta para seu abrigo e deita-se mais um pouco. Pinta o rosto de
vermelho novamente e aguarda mais alguns dias, para ter certeza que todas as
substancias do morto se esvairam. Ao fim desse periodo, os ancidos de seu grupo
verificam se a pintura estd intacta, se ndo se apagou com as esséncias do morto que
poderiam ainda estar nele. Se ndo houve transpiragdo e a pintura ndo se desfez, entdo
nao ha mais resquicio do morto no interior do matador, o ritual chegou ao fim, ja pode
tomar banho, quando esfrega folhas no corpo para retirar as substancia do morto.

Com o banho, o matador deve cortar o cabelo. Senta em uma pedra, proxima ao

rio, corta o cabelo com o pole pole de, um tipo bambu. Amarra uma pedra na rede que
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utilizou e a joga no fundo do rio, em um local de forte correnteza, onde apodrecera. O
matador corta seus pélos pubianos (koi koi de) e coloca-os na arvore poloi. Faz um corte
com facdo no caule da arvore de tal maneira que o pedago do corte ndo seja decepado,
finca ai os pélos e os deixa 14, acompanhando o desenvolvimento da arvore, o aumento
de seu perimetro. O cabelo cortado, também, deve ficar na arvore poloi. Entre os
yanomaes, o matador pde sua rede bem no alto de uma arvore de madeira dura, o que
impede as criancas de toca-la e permite-lhe crescer ou envelhecer no ritmo do
crescimento da arvore (Albert 1985: 377). O matador sanuma joga fora o xida (cinturao
de algodao) velho, veste um novo, enfeita bragos e pernas ¢ se pinta todo de preto.

O tempo de reclusdao do matador pode durar um més ou mais. Além do desgaste
da pintura vermelha na face do matador indicar a duragdo do rito, alguns sanumas dizem
que, no inicio do kanenemo, um homem adulto corta um cip6 no alto de uma arvore e o
tempo de crescimento do cipd, até alcangar o chdo e arrastar-se, sera o tempo em que o
kanene ficara recluso.

Nao passar pela reclusdo ¢ fatal tanto para o matador quanto para os seus
parentes, pois ele pode intumescer cada vez mais até explodir espalhando os restos do
morto e contaminando todo o ambiente, ou pode morrer envenenado com o refluxo da
substancia mortifera. Entre os yanomaes, a inobservancia do rito acelera a
transfiguragdo fisiologica (Albert 1985: 366). Por exemplo, ndo cuidar do suor que
escorre pela face do matador yanomae pode causar a degenerescéncia cutinea ou
cegueira, marcas de velhice prematura. Tanto os sanumas quanto os yanomaes (Albert
1985: 587) fazem uso de “talheres” e outros instrumentos como, por exemplo,
pauzinhos, canudos, cuias, pedras aquecidas e o fogo permanentemente aceso que dao

as feicdes de um cozimento elaborado da vitima em decomposi¢do e sdo indicios de
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uma transforma¢ao “culturalizante” desse anti-alimento. Também neutralizam seu
aspecto excessivamente cru ¢ afastam a idéia de um canibalismo atdvico como o
cometido pelo sanuma que se transfigurou em onga, apresentado no primeiro capitulo.
Sabemos que, na ontologia sanum4, cada forma corporal requer determinada maneira
de agir, habitos, modo de falar, modo de pensar, enfim, um especifico modo de ser e,
que, quando se assume uma nova corporalidade ou modo de agir, ha o risco de ocorrer
a transfiguragdo. Nesse sentido, o matador estd na liminaridade de ser sanuma e ser
canibal, assim, agir como canibal livre das prescricdes e restricdes do ritual de

reclusdo, poderia provocar sua transfiguracdo em onga.

Sanumas e yanomaes podem divergir quanto ao tipo de substincia que excede
em situacdes liminares, se é apenas sangue ou outras matérias corporais, mas sua
referéncia simbdlica ¢ a mesma. Os sanumas dizem que o corpo humano segue um
continuo que vai do “encharcado” ao “seco”. Esses mesmo estados definem as arvores
de ciclo de vida curto, rapidamente corruptiveis (dpddi), e arvores de ciclo de vida
longo (amatoxi). Os recém-nascidos sdo extremamente “moles” (dpddi), cont€ém muita
gordura e tém “ossos que se quebram facilmente, como de uma galinha”. No outro
extremo estdo os velhos, “magros”, “secos”, “duros” (amatoxi), marcados por um
esgotamento de fluidos, de gordura, daquilo que irriga a matéria sélida. A cada nova
fase da vida em que a pessoa se transforma (kupazo), ela seca cada vez mais. O mesmo

vale para os yanomaes, onde a concep¢do do desenvolvimento bioldgico da pessoa
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repousa sobre a idéia da evolugdo quantitativa e qualitativa do sangue no corpo (Albert
1985: 605). Assim, os cadaveres dos velhos yanomaes ndo se decompdem em razao do
esgotamento do sangue deles, conseqiientemente, ndo sdo expostos na floresta, mas sdo
imediatamente queimados (Albert 1985: 405). Essa corporalidade especial dos velhos
coaduna com o ideal da forma fisica dos ancidos, discutido no quarto capitulo, que ¢
ser magro. Os sanumads dizem que os velhos que trabalharam muito s3o magros (tabu
winibi, pouca gordura) e duros (amatoxi), ja os velhos que foram preguicosos sio
gordos e moles (dpddi). Devido a essa caracteristica ideal dos ancidos, os sanumas
enfatizam que seus cadaveres nao liberam muito liquido, o pili tu, como os dos jovens.

Os proprios sanumas ndo fazem essa relagdo entre corpo humano e arvore de
maneira tdo explicita como os canaques (Leenhardt 1979). Esses melanésios utilizam
uma “nomenclatura vegetativa” para definir as partes do corpo. Ha4 uma identidade de
estrutura e de substancia entre ser humano e arvore (op. cit: 17). As fases da vida de
um ser humano sio relacionadas com as fases de crescimento de uma arvore. Assim,
para os melanésios, por exemplo, os bracos de uma crianga sdo como agua porque ela
se assemelha a um rebento de arvore, com muita seiva ainda liquida. Com o tempo, a
crianga ird tomando um aspecto mais resistente, forte, lenhoso, semelhante a uma
arvore madura (op. cit: 17). Enquanto, entre os melanésios, essas associagdes estao
explicitas na lingua, no caso dos sanumas, as similitudes aparecem em sutis
qualificativos empregados tanto para ser humano quanto para arvore. E possivel ver o
corpo do sanuma, ao longo de sua vida, sendo avaliado por meio de propriedades que
sdo também das arvores.

Taylor (1974) discutiu as nuangas e sutilezas das gradagdes das fases da vida

sanumd, que significa mudangas tanto no corpo quanto nas suas maneiras, € as
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relacionou com proibigdes alimentares. Algumas dessas fases pelas quais as pessoas
passam, ou “vém a ser” (kupazo), apresentadas por Taylor sdo: ulu oxidi (bebé de
colo), ulu (crianga), moko/hixa (a jovem/ o jovem adulto), patasoma/pata de
(mulher/homem adulto com filho), patasoma/pataxiba (ancid/ancido que ndo podem
mais ter filhos). De acordo com esse autor, acontecimentos como comegar a andar,
ritos de puberdade, nascimento de filhos e menopausa marcam a passagem de uma fase
para outra e, consequentemente, a transformagdo gradual da corporalidade da
qualidade dpddi para a amatoxi. No entanto, essa transfiguragdo qualitativa ao longo da
vida esbarra em situacdes liminares quando substincias enddgenas ou exdgenas
desequilibram o corpo.

No continuo sanuma, as situagdes liminares - o parto, os rituais de puberdade ¢
do matador - sdo momentos quando o corpo fica excessivamente molhado, produz
internamente ou recebe de fora substancias que embebem seu interior, fica intumescido,
entra em um estado corruptivel. O corpo do recluso passa a ter a qualidade encharcada,
putrescivel das arvores de madeira mole das quais o protdtipo € a arvore escolhida por
Soawé para fazer os sanumas mortais. Por conseguinte, como os recém-nascidos, as
pessoas que vivem a reclusdo estio dpddi, mole, e, quando saem desse estado, elas estdo
amatoxi, duro, semelhantes aos velhos. Depois de passar corretamente pelo rito, a
pessoa esta seca, magra, por isso, o jovem e o matador, ao término da reclusdo, devem
beber muito chibé. Com o tempo, eles voltam a ter a consisténcia adequada a fase de
vida em que estdo. Na morte, a pessoa sofre uma transformacdo definitiva, seu corpo

deve ser cremado, veremos como ocorre a manipulagdo deste a seguir.
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e. O drama ritual da morte

Em Awvaris, como alhures, a morte toma dimensdes de “dramas sociais”,
daqueles vividos pelos ndembu (Turner 1957, 1974). Por serem quase todas provocadas
intencionalmente por alguém ou alguma criatura da floresta®, as mortes que ndo
resultaram de uma briga de fato, expdem e reatualizam intensamente entre choros,
mexericos ¢ discursos irados, os conflitos acumulados entre 0 morto e inimigos ou 0s
perigos inerentes as criaturas da floresta. Os parentes do morto, ao procurar o culpado
para realizar a vinganga, buscam-no na histéria de vida do falecido, quando rememoram
os atritos ¢ embates em que se envolveu. Os xamads, com o auxilio dos seus seres
auxiliares, identificam o agressor e langam a culpa em grupos longinquos, evitando,
assim, a proximidade da vinganca e o fim dessas lembrangas.

Portanto, além de reavivar os feitos do morto - o bom cagador, amigo ou filho
que ele foi - a morte faz os parentes relembrar uma série de incidentes e eventos que
marcaram a vida da pessoa e que poderiam esclarecer o encontro fatal entre agressor e
vitima. Essas lembrangas florescem em conversas por todos os cantos da aldeia. A
historia de vida do morto organiza-se nessa memoria seletiva de embates e facanhas
impares vividos por ele. No fim da vida, parece acontecer o desfecho de vérios atritos
que permaneceram em aberto, inconclusos. Os sanumas guardam na lembranca
“momentos de ser” plenos, como aqueles descritos por Virginia Woolf, que irdo compor
a biografia da pessoa morta. Em seu escrito autobiografico, "A sketch of the past"
(1939-1940), a autora discorre sobre como a memoria guarda momentos excepcionais
da vida, momentos em que a pessoa recebe um golpe ou choque violento, que terminam

num estado de acabrunhamento ou de jubilo. Sio momentos plenos do ser que quebram

* A morte de uma pessoa muito idosa ¢ entendida como resultado do seu proprio estado, da idade
avancada.
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a monotonia do cotidiano sempre igual, um nao-ser. No dia a dia, vive-se de modo
quase inconsciente, numa rotina quase mecanica. Assim, a propor¢ao de momentos de
ndo-ser ¢ muito maior ¢ a pessoa se perde no mero caminhar, no olhar sem ver, na rotina
do que apenas precisa ser feito. Mas, nos picos da existéncia, a exaltagdo toma o lugar
da mesmice e a pessoa vive intensamente. Os sanumas parecem viver esses “momentos
de ser” de grande intensidade, quando experimentam embates, discussdes polémicas e
também grandes feitos, cacadas, atividades marcantes. Nessas situacdes, eles estdo
expostos a uma avalanche de significados que se acumulam e se esvaziam a maneira de
Woolf, sem a prote¢do da rotina, entregues a experiéncias extremas que s6 podem ser
vividas em momentos relativamente esparsos e curtos. S3o apices de plenitude
individual e/ou coletiva. Esses momentos sdo relembrados na dor da morte e na busca
do seu causador, compondo a biografia da pessoa falecida.

A inquietagdo que a morte provoca esta tanto nos parentes do morto quanto nos
seus afins proximos, co-residentes, especialmente, nos seus desafetos, que temem a ira
do grupo em luto. Tristeza, pesar, raiva e vontade de vingar parecem ser 0s principais
sentimentos experimentados por eles. Nessa atmosfera de comogdo, inicia-se uma
cerimonia funeraria (sabonomo).

Ramos (1990) tratou do rito funebre sanuma enfatizando sua importancia em
selar aliangas, criar ou reforcar a diplomacia entre as aldeias. Essa autora observou que
o termo para o ritual funerario, sabonomo, apresenta a idéia de espago cerimonial onde
se celebra o morto com a reunido de aliados. Comparando o termo para casa entre trés
subgrupos yanomami - sai @ em sanuma, yano em yanomae, xabono em yanomamo -
Ramos (op. cit: 41) observou que ha dimensdes escondidas na arquitetura que sao

reveladas na lingua. Enquanto as casas sanumas estdo dispersas, ndo apresentam em sua
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arquitetura uma praca cerimonial, as casas yanomae e yanomamd sdo redondas,
comunais com um patio central onde acontecem, entre outras coisas, as cerimoniais dos
mortos, o reahu. O termo para cerimonia funeraria sanuma, sabonomo, ¢ fonologica e
morfologicamente ligado aos termos para casa dos yanomamds € yanomaes, xabono e
yano, o que indica que, ao celebrar o morto, os sanumdas “fazem o xabono”, isto &,
reinem-se com os aliados, como acontece com outros subgrupos. Neste sentido, o
tratamento cerimonial do morto supde a convivéncia com outros, o refor¢o de aliancas e
a interagdo entre aldeias. Além da celebragao do morto, o termo sabonomo enfatiza a
necessidade de se reunir ou estar com outros, num excesso de convivéncia prolongada.
Nesses momentos de intensa convivialidade, visitantes e anfitrides trocam muito, bens,
informagdes, e relacdes sexuais/matrimoniais.

O inicio do luto ¢ marcado por lamenta¢des finebres dos parentes proximos. A
maioria das mulheres retne-se na casa do morto, choram em louvor a ele e lamentam a
falta que faz. Mulheres relacionadas ao morto correm pelas casas com seus pertences,
cantando em tom de lamuria: “Piza wai, piza wai, uuu. Iba de, iba de. Piza wei, piza
wei, uuu.” (Meu filho, meu filho, o meu, o meu, meu filho, meu filho). Parentes e afins
co-residentes, todos a0 mesmo tempo, em prantos, jogam-se sobre o corpo, aglutinam-
se ao seu redor, sentam-se na rede em que ele estd, passam a mao por todo o seu corpo.
Mais discretos que as mulheres, os homens aproximam-se do morto e tocam-no mais
levemente. Homens adultos fazem discursos coléricos, pedindo vinganga, as mulheres
reforcam. Pintam a face do morto de vermelho e colocam-lhe penugem de passaros. Os
pertences do morto, migangas, roupas, espingarda, ou zarabatanas - sdo dispostos sobre

ou proximo a ele.
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Jovens partem em busca de parentes que ndo estdo na aldeia, envolvidos em
atividades nas proximidades para contar o ocorrido. O corpo deve ser cremado e um
consangiiineo, pai ou irmao mais velho, é o responsavel pela cremagdo, que deve
acontecer durante o dia, pois a noite, o heno polepé de, do morto, se enfurece, porque
quer comer o cadaver, para ele, ja transformado em queixada. Assim, a pira € preparada
no inicio da manha, pois o corpo leva um dia inteiro para queimar totalmente. Irmaos do
morto e aliados co-residentes ateiam a pira.

Antes dos homens levantarem o cadaver para por na pira, as pessoas devem se
afastar do corpo, eles batem com varas na parte externa da casa para espantar o heno
polepé de e evitar, assim, que ele agrida alguém. Os heno polepé topo que querem
comer o cadaver irritam-se com a falta de reciprocidade dos sanumas e podem ficar
zangados quando os homens levam o corpo para ser cremado.

Somente os homens do grupo de agnatas e os aliados préximos do morto ndo
temem carrega-lo. Outros afins co-residentes ignoram os chamados de ajuda para por o
cadaver na fogueira. As maes mandam seus filhos se afastar no momento da cremagao.
Pessoas mais distantes do morto pintam a area abaixo do nariz com pasta vermelha de
urucum para evitar a aspiragdo da fumaga deletéria do cadaver queimado, pois poderia
provocar sonhos com o ieno polepo de.

Com o corpo na pira funeraria, os cantos funebres se intensificam, as pessoas
choram ao redor da fogueira. Algumas ficam em pé, outras de cocoras com a cabeca
entre os bracos. Algumas mulheres se aproximam muito do fogo. Os homens seguram
seus arcos ¢ flechas e choram com as armas em punho. Com o passar do tempo, todos
ficam de cocoras e o pranto diminui. Os mesmo homens que dispuseram o corpo na

pira, levantam-no um pouco para por mais lenha embaixo dele. Um irmao do morto
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raspa a terra onde estava a rede com o cadaver e onde pingava o liquido que saia do
morto e joga-a no fogo.

Todos os pertences do morto devem ser queimados. Se o defunto ¢ um homem
importante, sua casa deve ser queimada. O nome, que ja era sigiloso quando vivo,
agora, deve ser esquecido por todos como parte do conjunto de operagdes destinadas a
apagar suas “marcas”. Tudo o que tem a ver com a pessoa, que faz parte de sua
esséncia, de sua corporalidade, deve ser dissipado, assim como o cadéaver, para evitar a
proximidade do heno polepé de.

Quando a fogueira diminui, as pessoas comecam a retornar a suas casas. A
cremacao leva o dia inteiro e, no final da tarde, s6 restaram pequenos pedagos de 0ssos e
madeira carbonizados. Todos que estiveram na cremagdo tomam um banho, retiram do
corpo qualquer substancia letal que a fumaca pudesse ter, com exce¢ao dos pais e outras
pessoas muito proximas, que, muito tristes, apenas lavam as maos para ndo contaminar
os alimentos. Tomam banho no dia seguinte.

Alguns ossos sdo coletados por uma mulher proxima ao morto com a ajuda dos
homens que realizaram a cremagdo. Essa operagdo continua no dia seguinte, quando os
restos da fogueira e dos 0ssos estdo frios e mais faceis de ser manipulados. Remexem as
cinzas com varas de madeira em busca de fragmentos. H4 uma trituragdo preliminar dos
0ssos para guarda-los em um recipiente, que ¢ envolvido em folhas e guardado dentro
de um pequeno cesto, que ¢ posto sobre um jirau acima do fogo doméstico dos parentes
do morto.

As noites que se seguem a cremacgao sdo tomadas de pranto, as parentas mais
velhas do morto cortam o cabelo bem curto e choram com suas faces enegrecidas e,

chorando, fazem suas lides, como buscar lenha ou &agua. Por alguns dias, os
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consangiiineos do morto devem permanecer nas proximidades da aldeia. Nao podem
cacar, jogar futebol, ou trabalhar, pois o seu interior esta muito triste, precisam chorar.
Ha variagdes na preparacdo do cadaver para a cremacdo, dependendo das
condi¢des em que ocorreu a morte. Por exemplo, quando os homens estio em uma
incursdo guerreira e um deles morre, os outros retiram-lhe a pele, a carne ¢ o cabelo e

(13

trazem para a aldeia somente os ossos limpos, “nus” (tutu manokoxi) enrolados em
folhas. Os restos do cadaver que ficaram na floresta serdo comidos pelos ancestrais dos
urubus (watubaliue topo). H4 muito tempo atras, os antigos sanumads, como fazem o0s
yanomaes atualmente (Albert 1985), expunham o cadaver na floresta, bem longe das
casas, no alto de uma arvore, envolvido por uma esteira de madeira e cipd. Moscas e
vermes comiam a carne do cadaver e o liquido que saia do morto pingava no chao.
Depois de algum tempo, homens adultos voltavam para examinar o corpo, mexiam no
embrulho para ver se estava leve, sinal de que os ossos estavam limpos. Mas, antes de
tocar no embrulho, outros homens batiam com varas na armacao que o sustentava para
espantar o heno polepo de. Apds essa operacdo, levavam os 0ssos para queimar.
Atualmente, os sanumas preferem nao fazer a exposi¢do do cadaver, pois o heno polepé
de fica inquieto, sente muita fome, pede comida, mexe nas coisas dos sanumads e
questiona insistentemente as pessoas, o que o leva a ira.

Com os ossos carbonizados e guardados, os sanumds devem preparar a
cerimonia de pulverizagdo e feitura das cinzas. O enlutado principal deve fazer uma
grande roga, pois os visitantes que virdo para a cerimonia funeraria devem ser recebidos
com fartura de alimentos. Os preparativos sdo discutidos em reunides das quais quase
toda a aldeia participa, mas, geralmente, sdo os homens adultos que dominam as

discussoes.
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Depois dessas reunides, acontecem sessoes xamanisticas diurnas que pretendem
descobrir quem foi o agressor do morto. Os xamads devem perguntam aos seres
auxiliares quem foi culpado e, assim tentam pdr fim as especulacdes e suspeitas que
recaem sobre desafetos do morto, alguns deles pessoas muito préximas do grupo.
Geralmente, o xama langa a culpa em um inimigo longinquo, o que requer a realizagao
de vinganga por meios xamanisticas ou de procedimentos magicos.

Apds a reunido seguida da sessdo xamanistica, os preparativos do sabonomo
tomam um novo impeto. Quando as rocas estdo maduras, mensageiros partem para
convidar os aliados. Semanas mais tarde, estes chegam as imedia¢des da aldeia onde
acontecera o sabonomo e montam um acampamento, onde se preparam para fazer uma
entrada cerimonial na comunidade dos anfitrides. Enquanto isso, os anfitrides limpam
um terreno onde recepcionardo os visitantes. Na manha seguinte, homens e mulheres do
grupo dos visitantes e dos anfitrides pintam-se, pdem colares de migangas, salpicam
penugem pelo corpo, amarram braceletes com cauda de tucano. As mulheres se
enfeitam com suas tangas de migangas, brincos, colares e outros enfeites, apanham
folhas de palmeira com que dangardo. Os anfitrides também enfeitados aguardam no
patio a entrada dos visitantes; em um grande circulo, cantam e dangam, segurando seus
arcos e flechas.

O primeiro visitante a entrar no patio ¢ um homem importante (pata de) que
para, estatico, apoiado em suas armas ¢ aguarda o seu par, outro pata de do grupo dos
anfitrioes, para realizar o didlogo cerimonial. Neste, recitam sobre como foi a viagem,
se vém em paz, sdo amigos, reafirmam a tristeza que sentem com a morte que ocorreu.
Enquanto o didlogo acontece, varios homens do grupo dos anfitrides envolvem a dupla,

ouvem-nos e aguardam o desfecho quando todos gritam, levantando suas armas. Uma
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mulher traz chibé para pata de do grupo dos visitantes, que o leva ao acampamento
onde estdo os outros.

Em seguida, duplas de homens, de homens e mulheres ou pessoas sozinhas,
comegam a entrar no patio. Dangam no interior do circulo formado pelos anfitrides, dao
uma ou duas voltas e saem. Estdo sérios durante toda a dan¢a, os homens entram e
dangam com suas armas, alguns deixam-nas no chdo, apontam para elas e depois as
seguram. Por sua vez, os anfitrides, que formam o circulo, também dangam em seus
lugares e estdo com armas em riste, simulando um embate. Os visitantes mostram suas
boas inteng¢des, jogam suas armas no chao, agiientam as provocacdes dos anfitrides, que
imitam posi¢des de ataque com os arcos retesados, as lancas prontas para desferir um
golpe. Depois de todas as duplas de visitantes se apresentarem, o grupo todo, em fila,
entra no circulo faz uma volta e os anfitrides seguem o final da fila dos visitantes, que
continuam caminhando em circulo que se fecha, cada vez mais, até formar uma coisa
$0, um bolo humano, quando todos gritam.

Apbs essa chegada cerimoniosa, que se repete com todos os grupos de
convidados, as pessoas voltam a entoar o canto finebre, especialmente as velhas. Uma
mulher relacionada ao morto segura o embrulho com os ossos carbonizados
acompanhada de outras mulheres que também estdo com cabagas ou recipientes
contendo as cinzas de seus parentes ja falecidos. Choram sobre os restos mortais que
ainda existem de outros mortos.

Com os didlogos cerimoniais, realizados por visitantes e anfitrides, estd aberto
oficialmente o sabonomo. Como observou Ramos (1990: 51), a ceriménia do morto
retine muitos héspedes de aldeias distantes que passam a conviver intensamente. Revela

0 quadro sécio-politico de um grupo local, circunscreve-se o circulo de seus aliados
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politicos e inimigos, i. ¢, dos convidados e daqueles que sdo evitados. Ha a reunido de
grupos ligados por uma origem comum, por uma rede de aliangas matrimoniais e de
solidariedade politica. Os convites para o sabonomo sao reciprocos e reforgam aliangas.

Os homens do grupo dos visitantes e dos anfitrides partem em uma cagada
coletiva. Pretendem voltar com muita carne moqueada, fundamental para a continuagao
da cerimdénia. As mulheres preparam beiju, bananas assadas, pupunhas e outros
alimentos que serdo consumidos ao longo da cerimonia. Antes de os cacadores partirem,
os xamas do grupo dos visitantes ¢ dos anfitrides realizam uma sessdo xamanistica, em
que cantam com os seres auxiliares e estes limpam as armas, observam se algum
cacador esta com alguma substancia letal. Os xamas pedem aos seres auxiliares que
afastem os perigos do caminho dos cagadores e que atraiam os animais, fazendo-os
seguir os caminhos que levam aos cagadores. Ao longo dessa sessdo, que dura o dia
inteiro, os xamas sentam-se proximo dos cacadores e incitam-nos, pedem muita caga,
perguntam se eles irdo voltar com muitos animais. Nos proximos dias, os cacadores
partirdo, alguns acompanhados de suas mulheres. Quando tiverem juntado uma
quantidade suficiente de caga para o nimero de convidados, eles retornam.

Enquanto isso, na aldeia, onde ficaram alguns rapazes, afins co-residentes mais
distantes do morto, ancidos, mulheres e criangas, as pessoas aguardam a chegada dos
cacadores. Mensageiros avisam que estdo proximos. Os cacadores fazem uma entrada
triunfal semelhante a dos visitantes. No didlogo cerimonial, realizado por um homem
adulto do lado dos cagadores e um pata de dos anfitrides, eles contam como foi a
cacada, o que cagaram, se ha muita carne de caca, se os visitantes sao amistosos, e

reafirmam o pesar que sentem pela morte.
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Com a chegada dos cagadores, anfitrides e visitantes estabelecem uma
convivialidade intensa que perdurara por, aproximadamente, dez dias, até decidirem
terminar a festa com o consumo das cinzas. Isso acontece quando a comida comeca a
escassear. Ramos (1990: 51) tratou desse periodo de intenso convivio, quando acontece
muita danga, xamanismo, pranto generalizado, brincadeiras diversas, escapadas
amorosas, mexericos ¢ consumo de muita comida. Ao longo do dia, ha muitas
brincadeiras entre os jovens, por exemplo, numa dessas, que eles aprenderam com os
yecuanas, 0s rapazes entram no patio segurando firmemente embrulhos de peixe ou
carne de caca, caminham em circulo no patio até uma moga puxar o embrulho, que nao
serd entregue facilmente. Ao entardecer, os jovens cantam® e dancam. A noite ¢ na
alvorada, os mais velhos continuam com seus cantos funebres. No transcorrer da
madrugada, duplas de homens adultos engajam-se em didlogos cerimdnias de trocas,
que serdo concretizadas no ultimo dia do funeral, quando os visitantes retornardo a suas
casas. Nesses dialogos acertam sobre a troca de redes, de cachorros, de alucinégenos, de
espingardas, etc.

Chega, por fim, o ponto alto da cerimonia que comeca com a pulverizagdo dos
0ss0s ¢ o consumo das cinzas. As bananas sdo cozidas pelos homens, visitantes e
anfitridoes, aliados proximos e consangiiineos do morto. Quando o mingau de banana
(0koma tu) esta fino, as bananas estio totalmente diluidas na 4gua formando um creme,
os homens comegcam a macerar os 0ssos. Pdoem-nos em um pildo improvisado, uma
panela velha, onde parentes do morto, de pé, com um bastdo de madeira comegam a
pulveriza-los, um de cada vez. Revezam-se até que se forme um poé muito fino, as

cinzas. Em seguida, estas sdo peneiradas e os pedagos maiores voltam a ser pilados. Isto

* Nio sdo cantos xamanicos, mas cantos laicos, profanos, velhas cantigas ensinadas pelos mais velhos.
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acontece em meio ao pranto das mulheres. Ao final, parte das cinzas ¢ depositada em
uma pequena cabaga que ¢ lacrada com cera e amarrada em um jirau acima do fogo
doméstico. A outra parte é consumida misturada ao mingau de banana.

Um aliado préximo junta um pouco das cinzas ao mingau de banana em um
recipiente e remexe a mistura com a propria mao até a tonalidade amarela do mingau
passar a acinzentada. Em um clima solene ¢ de compenetragdo, homens e mulheres
adultos, os pata topé, préximos do morto sdo os primeiros a consumir as cinzas. Depois,
vém os demais parentes, os aliados muito proximos ao morto, afins com fortes lagos de
amizades com ele. Aliados proximos consomem-nas sem restricdes. No entanto, os pais
com filhos pequenos, que sdo afins ndo muito proximos, temem comer as cinzas, que
podem fazer mal aos seus filhos. Os jovens ainda sem esposas, quando nio sao
préximos do morto, também evitam consumi-las. Cada pessoa, com a cuia cheia, bebe o
mingau de uma s6 vez, sem pausa. Consumidas as cinzas, a caga moqueada ¢ distribuida
aos aliados, visitantes. No dia seguinte, fazem-se as trocas que combinaram nos
didlogos cerimoniais e retornam a suas casas. Alguns sanumas afirmam que, na noite
anterior a partida, sdo renovados os lacos de aliancas em didlogos cerimoniais, quando
os anfitrides dizem aos visitantes que os convidardo novamente para outro sabonomo.
Os visitantes, por sua vez, dizem que gostaram da festa e estdo felizes com as trocas. No
outro dia cedo, os grupos de visitantes partem, alguns gritam, quando estdo ainda nas
proximidades da aldeia, demonstrando que gostaram, outros partem em siléncio. Os
anfitrides, cansados, deitam e dormem com muitas historias para compartilhar por um
bom tempo.

A cabaga com parte das cinzas ¢ entregue a um homem mais velho do mesmo

grupo patrilinear do morto. Sua esposa, ou mae, cuidarad das cinzas, conservando-as até

205



serem totalmente consumidas. Haverd um outro sabonomo, quando outras rogas
estiverem prontas e as cinzas poderdo ser consumidas. Nessa nova ocasido tudo se
repete, s6 ndo havera mais a pulverizacdo dos ossos em cinzas. A cabaga deve ser
guardada sobre o fogo doméstico, onde as cinzas permanecem aquecidas. Os sanumas
dizem que elas podem endurecer se forem guardadas longe do fogo.

Depois do consumo parcial das cinzas, o resto pode ser divido entre parentes
proximos do morto que vivam em aldeias distintas. Demandar as cinzas do morto ¢
obrigagdo dos seus consangiiineos, membros do seu grupo patrilinear. Os detentores
deverdo concluir a ceriménia de ingestdo das cinzas que foi iniciada nessa primeira
cerimdnia. Em geral, o intervalo entre a cerimonia de pulverizagdo e a de consumo do
resto das cinzas ¢ de, aproximadamente, um ano. Se ainda houver outra cabaga com
cinzas do mesmo morto em outra aldeia, elas serdo consumidas no ano seguinte.

Algumas cerimdnias funerarias sdo especiais, com formato e tempo reduzidos.
No entanto, devem estar sempre presentes elementos centrais, como a cacada, a
pulverizacao das cinzas e seu consumo com mingau de banana. Além disso, um restrito
grupo de aliados de aldeias proximas ¢ convidado. Um exemplo dessa situagdo acontece
quando um bebé morre. Neste caso, o sabonomo ¢ feito em menos de uma semana apos
a morte. O corpo ¢ incinerado e os 0ssos carbonizados sdo guardados. O pai da crianca
sai para cacar com outros homens, parentes proximos e aliados. Quando retornam,
pulverizam os ossos e, no mesmo dia, consomem as cinzas misturas ao mingau de
banana ¢ a caca ¢ distribuida. Nao ha as entradas cerimoniais de cagadores ou de
visitantes.

Outro caso de sabonomo especial deu-se depois da morte de um rapaz que se

afogou enquanto pescava no rio. Originariamente de uma aldeia afastada, ele veio morar
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em Auaris acompanhando sua mae, que casou novamente, e dois de seus tios maternos,
que realizavam servigo-da-noiva. No dia da morte, pescava acompanhado de um afim.
Encontraram o corpo depois de trés dias, havia um marca na nuca, o que fez seus
parentes desconfiar do rapaz que estava com ele, isso criou um clima de tensdo. Nessas
circunstancias, na morte de um “forasteiro”, a cagada anterior a pulveriza¢ao e consumo
dos ossos foi feita rapidamente, sem a participacao de aliados distantes, pois a maioria
das pessoas de Auaris ndo eram seus parentes agnaticos e estava assustada com heno
polepé de do rapaz falecido, que ainda se sentia atraido pelos ossos que ndo foram
pulverizados.

Assisti a sessdo xamanistica realizada para descobrir o agressor deste rapaz. Essa
sessdo teve uma preparacao especial. Antes de os xamas, que eram todos afins co-
residentes do rapaz, iniciarem a inalagdo dos alucindgenos, o xama lala de (especialista
em expelir objetos patogénicos) retirou a substancia letal que o heno polepo de do rapaz
pOs no tubo usado para a inalagdo. Expeliu trés pedras, a materializagdo do veneno, que
poderiam ter se alojado na cabeca do pili 6xi de quem usasse o tubo. Enquanto os xamas
inalavam os alucindégenos, a mae do morto foi para onde algumas pessoas estavam
sentadas e arrancou um pouco de mato para que o heno polepo de de seu filho se
sentasse. Em seguida, derramou agua no lugar para que ele fosse embora. No capitulo
trés, vimos que, apos a cremagao, o heno polepo de é banhado por Omawdé ou por outros
mortos e segue o caminho da sua nova morada. A mde do morto parecia seguir esse
roteiro.

Os dois xamds mais poderosos da aldeia, pai e filho, cantavam e dangavam
juntos, “xamanizando” (0kamo) com seus seres auxiliares (hekula topo), enquanto as

pessoas esperavam que ambos descobrissem o que causou a morte do rapaz. Cerca de
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oito xamas, uns fracos e outros fortes, juntaram-se a sessdo. O cheiro dos alucin6genos
despertava os seres auxiliares que viviam no peito dos xamas e deixava outros, que
moravam em lugares longinquos, em alerta. Agora, com suas percepgdes alteradas, os
xamas estavam inseridos em uma outra dimensdo, a dos seres auxiliares, onde era
noite”’. No escuro viam milhares dessas criaturas brilhar, piscar como pequenas
luzinhas, flutuar, aglomerar-se em volta dos xamas e ocupar todos os lugares que a
visdo alcangava. Os xamas repetiam o canto dos hekula topo, avisando quais deles
estavam presentes, esclareciam tudo o que acontecia para a platéia.

Perguntaram aos seres auxiliares sobre o que viram no dia da morte do rapaz. Os
que estavam ali presentes perguntavam a outros, que estavam em outros espagos-
tempos. Em um dado momento, descobriram um hekula de de um sai de que havia visto
tudo e contou o que aconteceu: o ser auxiliar de um xama yecuana da Venezuela
derrubou o rapaz na adgua e puxou o corpo para o fundo, matando-o; por isso, foi tdo
dificil encontra-lo. Agora, os parentes do morto sabiam contra quem deveriam desferir o
contra-ataque, realizar a vinganca que, necessariamente, aconteceria no mundo invisivel
do xamanismo ou das praticas magicas, pois o agressor era desconhecido, morava muito
longe. Os xamas acabaram com as suspeitas que recaiam sobre pessoas de aldeias
préximas, encontrando o agressor em uma aldeia desconhecida, de inimigos distantes.

Apds desvendar quem era o agressor, os xamas poderiam conduzir a vinganga.
No caso desse rapaz, seu irmao utilizou uma técnica ou procedimento magico yecuana
(Ramos 1990): cortou o dedo médio do morto, enrolou-o em uma folha e amarrou bem.

Agora, sabendo quem era o culpado, iria misturar o dedo a planta poia, ferver em uma

4 , L, qe , . . ~ e
7 No capitulo 5, veremos que, quando é dia no nosso mundo, é noite na dimensao dos hekula topé.
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panela, derramar em um buraco e tapa-lo. Assim, a esséncia dessa mistura perseguiria o
culpado e o mataria, o faria explodir.

Mesmo com essa sessdo xamanistica que encontrou 0 agressor em um grupo
distante, desconhecido, os homens adultos de Auaris temiam a ira do grupo de agnatas
do rapaz que participavam da ceriménia. O fato de o rapaz falecido ser um
“estrangeiro”, ter se aproximado recente de Auaris com alguns parentes, produziu um
situacdo especial na cerimonia funeraria. Durante os preparativos para a incineragao,
alguns homens adultos de Auaris, que ndo eram seus parentes agnaticos, mas afins co-
residenciais, aconselhavam os parentes do rapaz, uns moradores de Auaris e outros de
aldeias distantes, que eles ndo deveriam brigar, mas somente chorar. As pessoas em
Auaris estavam preocupadas com os momentos de climax, quando raiva e tristeza
explodem na cremagdo. Temiam que os discursos dos enlutados pedindo a vinganga e
exprimindo a ira dos parentes poderiam ser tdo exacerbados a ponto de culminar em
brigas, pois os irmaos poderiam se voltar contra os desafetos que eles e o morto tinham
em Auaris. Situagdes especiais como esta, podem condensar o rito funebre, reduzir o
tempo de sua realizagdo, para evitar qualquer tipo de embate em momentos de climax
na cerimdnia funebre. Foi exatamente isto que acontece, o rito transcorreu de maneira
condensa, ndo houve o tempo tradicional que se interpde a cada etapa do funeral, as

pessoas se apressaram com medo do heno polepé de do rapaz morto e de seus parentes.
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Semelhante ao ritual funerario endocanibal dos waris, da familia lingiiistica
txapakura, onde a putrefagcdo e ingestdo dos cadaveres ¢, antes de tudo, um meio de
desumanizar os mortos (Vilaga 1998), a manipulagdo do cadaver sanumad, a cremagao e
preparo das cinzas também contribuem para retirar ou anular seus indicios humanos.

Inicia-se a cerimoOnia funerdria com prantos que enfatizam e rememoram 0s
feitos do morto, suas caracteristicas e qualidades que, ao longo do rito, pretende-se
dissipar como o que ocorre entre os yanomaes (Albert 1985). A busca pelo agressor ¢ as
suspeitas que recaem sobre os desafetos do grupo do morto relembram momentos
conflituosos da vida do falecido, o que também reconstitui sua biografia. Neste sentido,
o rito funebre comeca enfatizando a individualidade do morto, delineando sua vida
sanuma, como irmao, filho, pai, aliado, cunhado e inimigo, para depois despi-lo de
todos os papéis, dissocia-lo de sua condicdo humana, repatriando-o para outra
dimensao.

O consumo das cinzas pretende fazer esquecer o morto, por fim a qualquer de
suas marcas na vida social. Os parentes proximos e os aliados, que ja costumam ser
comensais em outros momentos da vida, no funeral, participam do processo de olvido
do morto. O elaborado ‘“cozimento” do cadaver na pira funeraria afasta-o da
humanidade e diferencia-o de seus consubstanciais. Essa manipulagdo do morto ¢
necessaria para que, em nenhum momento, aqueles que tomam as cinzas se confundam
com canibais. Além de evitar isto, o tratamento dado ao cadaver inicia o processo de
esquecimento do morto. Assim, o que se pretende no endo-canibalismo funerario €
transformar definitivamente o defunto em morto, em heno polepo de, que nao € mais
deste mundo, nem pode mais compartilhar substancias com os vivos. A finalidade ¢

oblitera-lo da vida e da memoria de seus parentes.
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A cerimoOnia funerdria conclui com a transfiguracdo definitiva da pessoa em
outro, inalcangavel pelos vivos. Com o sabonomo, essa nova criatura perdera a vontade
de conviver no mundo dos sanumas. No processo de prantear ¢ dispor de um parente
que passou pela metamorfose mais dramatica por que ¢ possivel passar um ser humano,
registra-se também uma evocativa divisdo sexual do trabalho simbdlico. Sdo os homens
que, na morte, preparam o mingau de banana ao qual misturam as cinzas do morto. Por
sua vez, sdo as mulheres que, na criagdo da vida, preparam o chibé que a ajuda a formar
o feto. Gestagdo e cremacdo ndo marcam apenas o inicio € o fim da vida sanuma; elas
sublinham também dois papéis sociais a0 mesmo tempo opostos € complementares — de
mulheres e de homens — que se revezam na manuten¢do do movimento ontoldgico entre

vir a ser, ser e deixar de ser e voltar a ser, mas em outra dimensao.
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Parte 111 - O xamanismo sanuma.
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Capitulo 7 — O corpo xamanico

a. Xamas, artistas

No xamanismo sanuma ha o encontro de diversos espagos e tempos que sao
especialmente dinamizados por pessoas com capacidades sensoriais singulares, os
sapuli topé (xamas). No universo xamanistico prevalecem as trocas de substancias e
simbolos entre variadas entidades ontoldgicas, inimigos, mortos e criaturas que habitam
a floresta, que afetam tudo e todos como se este mundo sustentasse todo o cosmos. A
atmosfera xamanica tem tom de guerra, as trocas que ai acontecem sao essencialmente
agressivas e a acao do xama ¢ primordialmente defensiva, de contra-ataque as agressoes
que as pessoas ou 0 cosmos sofrem.

O mundo sanuma do xamanismo, invisivel a muitos, nao ¢ habitado por espiritos
incorporeos ou imateriais, mas feito de uma materialidade prépria e habitado por seres
com corporalidades perceptiveis somente pelos xamas. Quando estd em agdo, ele vé
dimensdes diversas do cosmos ao mesmo tempo ¢ diferentes materialidades ocupar o
mesmo espago. Os sanumas t€ém uma refinada concepgao da pessoa que nao cabe na
nossa divisdo entre corpo ¢ alma e as dimensdes distintas que essas entidades ocupam
no nosso imaginario. Para eles, aquilo que somente ¢ visto e compreendido pelos xamas
¢ tdo material e corporeo quanto o que ¢ dado aos sentidos das pessoas comuns. O
problema ¢ que os nao-xamas s6 podem se inserir nessa dimensao invisivel quando
sonham ou quando adoecem, o que pode nos passar a falsa impressao que nessa
dimensao invisivel tudo ¢ fluido, didfano, espiritual. Como veremos, em momentos
criticos da vida ou em sessOes xamanisticas, esse outro mundo revela-se com todo o

peso de suas substancias, permitindo aos sanumas se relacionar com os mais diversos
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seres € até mesmo com seus inimigos. Dai a importancia da sabedoria xamanistica que
controla essa dimensao e da figura do xama como mestre dessa sabedoria.

Podemos fazer um paralelo entre os xamas sanumas € 0s nossos artistas, pois
ambos criam mundos distintos do mundo real ¢ dominam uma técnica que nos
transporta a outra realidade. De acordo com o critico Delaroche, o pintor Paul Gauguin
apresentava-nos um outro estado de vida sensivel, distinto da realidade laboriosa e
cotidiana (Gauguin 1997: 35). Assim como o xama, o artista rasga o véu da vida
cotidiana e faz surgir uma realidade profunda. Vargas Llosa (2003: 39) vé nas pinturas
de Gauguin sobre os Mares do Sul a capacidade de nos transportar ao alvorecer da
humanidade, de nos situar lado a lado com os ancestrais em um mundo magico onde
estamos misturados com os mais diversos seres, benignos e malignos. O xama parece
levar os sanumas a essa outra dimensao onde o aqui e agora se abre a outros tempos e
espacos e onde eles passam a coexistir com uma variedade de seres. Como os xamas e
suas artes,

(...) os artistas eram seres de outra espécie, meio anjos, meio demonios, diferentes
na esséncia dos homens comuns. As obras de arte constituiam uma realidade a
parte, mais pura, mais perfeita, mais ordenada, que este mundo soérdido e vulgar.
Entrar na orbita da arte era aceder a outra vida, na qual ndo s6 o espirito, mas
também o corpo se enriqueciam e gozavam através dos sentidos. (Vargas Llosa

2003: 380)

Veremos que entrar na orbita do xamanismo ¢ ter o dominio sobre a construgdo
da pessoa e da socialidade sanumas; ambas sdo coextensivas. Os xamas mantém a
reunido delicada dos componentes da pessoa que ameaga desmaterializar-se € o controle
sobre os ataques e contra-ataques desferidos contra sua comunidade. No espaco e tempo

onde s6 o xama sente, ouve, cheira, vé e canta com seus sentidos expandidos, como sera
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apresentado neste capitulo, os sanumas estdo sendo construidos cada vez mais como

sanumas e a sua socialidade é desencadeada.

b. Canticos e seres auxiliares

Falar do xamanismo sanuma ¢ falar, principalmente, dos cantos dos hekula topo,
os seres auxiliares do xama. A complexa dimensdo xamanistica ¢ ativada no “desenho”
que a sonoridade do canto de um hekula de produz. Como um pincel, o som dos cantos
dessas criaturas “pinta” as realidades de que tratam, reapresenta para o xama
acontecimentos longinquos no tempo e no espago. Os cantos xamanisticos sao
originarios desses seres que sdo invisiveis e inaudiveis para os ndo xamas. Eles
ensinaram os xamas a cantar de maneira especial (6kamo). Sao denominados também de
amoatili t6po, criaturas provenientes do canto, ou melhor, da arvore do canto (hiiti
amadi).

Os sanumas dizem que o xama “vé€ tudo de perto”, exatamente porque os cantos
dos hekula topo mostram cenas, “desenham” situagdes vividas por seres da floresta e
outros povos. Através das narrativas contidas nos cantos sobre as viagens dos hekula
topo a outros lugares e tempos diversos, o xama passa a conhecer, saber e entender.
Assim, esses cantos sdo fontes de conhecimento e, como tal, eles t€m uma funcdo
central na vida sanuma. Neles estdo compreendidos a consciéncia pratica, a consciéncia
teorica, o mundo da linguagem, da arte, da moralidade, enfim, os modelos fundamentais
da sociedade, como veremos adiante.

Os cantos tratam de fatos diversos, de eventos que aconteceram quando Omawé
e Soawé estavam neste nivel terrestre, que acontecem nas moradas dos sai t0po e nas

dos brancos, ¢ das transformag¢des dos antepassados dos sanumds etc. Enfim,
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apresentam situacdes vividas por diversos seres em uma infinidade de lugares e em
diversas épocas. Um hekula de tem a capacidade de viajar velozmente por todas as
esferas cosmicas e temporais. Ele canta para o xama tudo o que presenciou. Os fatos
cantados ou os “quadros” pintados pelos cantos aparecem como uma realidade
tridimensional, que s6 o xama ¢ capaz de ver. O canto parece “encher” o espago onde o
xama estd, “inflar” uma outra realidade dentro daquela onde os sanumas se encontram.
E como se o canto trouxesse a realidade até o xama. Em tal realidade fisica posta diante
dos seus olhos, o xama ¢é capaz de interagir com as criaturas que nela estdo inseridas.
Assim, quando xamaniza ou canta acompanhado dos hekula topo, o xama nao faz
“v00s” ou “viagens” a outras dimensdes do cosmos; tais viagens s6 acontecem quando
sonham. Contudo, ¢ como se fossem realidades, fatos, eventos que voassem. Tudo o que
aconteceu, acontece e acontecerd nas varias dimensdes do cosmos vem até o xama por
meio dos cantos. Os hekula topé véem tudo e repassam ao xama. Por isso, estes dizem
que nao sdo eles que sabem, mas sim os hekula topo, que véem e conhecem tudo e lhes
transmitem esse conhecimento. A sabedoria do xama, reconhecida pelos sanumas, surge
nas relagdes que ele estabelece com os seres auxiliares. Portanto, o0 xama ouve o canto
do hekula de e passa a entender (hini) ou ele vé o canto do hekula de e passa a saber
(tad). O verbo hini significa tanto ouvir como entender” e o verbo tad significa tanto
ver como saber/compreender’’. Ramos (1990: 133) apresentou essa analise lingiiistica
quando tratou das qualidades de um lider: “O verbo hini, que quer dizer ‘ouvir’, quer
dizer também ‘entender’, o que ndo se confunde com ‘saber’, que esta associado a ‘ver’,
taé. O pior comentario que se pode fazer de um homem que ¢ lider ou pretende sé-lo é

dizer que ele tem os ouvidos tapados”. Nos cantos xamanicos estes verbos fazem todo o

*® Napé sa topo kahi hinii . (Eu entendo/ouco a lingua dos yecuanas) (exemplo em Borgman 1990:30).
YUkudubu tapa waikio maaki taé totio mi. Mesmo eles vendo as fotos, eles ainda néo
compreendem/entendem/sabem. (exemplo em Borgman 1991: 84).
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sentido, pois, as vezes, 0s cantos sao apenas sons que sdo ouvidos e que,
conseqiientemente, permitem ao xama ao ouvi-los entender o que se passa no cosmos,
ou s3o desenhos que sdo vistos e, ao vé-los, 0 xama passa a saber, conhecer o que
acontece no cosmos.

Para os sanumas, o som tem essa capacidade de se materializar, de substancializar
o que expressa. O héa, canto de uma ave ou o zumbir de um inseto associado a pessoas,
criaturas sai topé e animais, ¢ um exemplo dessa qualidade da sonoridade. O som do
héa anuncia a proximidade de alguém que esta ausente, incluindo inimigos e até de
animais, ¢ pode manifestar-se em sonhos. Os velhos ouvem esses sons e avisam sobre 0
que estd para acontecer. O tatu tem um /éa que os velhos ouvem a noite e, no dia
seguinte, alertam os cagadores para a proximidade do animal, e que dire¢do devem
tomar. Os visitantes ou inimigos, ao se aproximar, sdo precedidos por seus séa. Alguns
exemplos:

- 0 canto do passaro tuim (anima) € o héa da gente sanuma kobali tépo

- da arara (ala) é o héa do grupo agnatico kadimani topo

- da perdiz ou uru (pokola) é o héa de guerreiros, dos wazu topo.

- de passaros pequenos (salose) é o héa da gente yanomamo, dos samatali topo

- da saracura (hoko hokami) é o héa da gente yanomae, dos waika topo e do
subgrupo sanuma xicoi t6pé

- 0 barulho do rato (tolopo) € o héa dos yecuanas, dos napo t6pé

- 0 grunhido do queixado (wale koké) é o héa dos brancos bravos

- 0 barulho de um tipo de joaninha (natonatomd ou honase) é o héa dos 6ka tépé

(inimigos escondidos que langam veneno)

Enquanto o #éa anuncia o que esta prestes a acontecer, como, por exemplo, a
chegada de inimigos, de visitantes, ou a proximidade de um animal de caca, o som do

canto xamanico ja € o proprio acontecimento. Os sons tém essa caracteristica especial
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de antecipar os acontecimentos, de revelar os fatos, porque eles sdo parte dos proprios
fatos, fazem parte das realidades a que se referem ou dos seres a que estdo associados.
Além do héa antecipar acontecimentos, Ramos (1990: 273) tratou do xi, o sinal visual
ou “brilho” de algo, que antecipa, também, a chegada dos seres. Por exemplo, o arco-
iris € o “brilho” que antecede a cobra.

Os ndo xamas podem ouvir o canto de um hekula de quando este utiliza as
cordas vocais do xama para tornar seu canto audivel. Em uma sessdo xamanistica, um
dos xamas se aproximou de mim, ficou de cécoras, limpou uma parte do chdo onde
parecia estar um pequeno hekula de e simulou pegar a pequena criatura, que era
obviamente invisivel para mim, com o polegar ¢ indicador ¢ a pds na palma da mao.
Depois, mostrou que ela estava em sua garganta, onde o hekula de comecgou a cantar
utilizando a voz do xama. Os labios do xama ndo se movimentavam, mas saia um som,
um canto feito pelo hekula de, o que permitia ouvi-lo.

Faz muito tempo que os xamads descobriram os cantos Xxamanisticos com o0s
hekula topo que, hoje, sdo seus seres auxiliares na arte do okamo, (fazer xamanismo).
Eles encontraram os hekula topo na floresta, cantando dentro de uma arvore, a grande
arvore dos cantos (hiiti amadi pata). Agora, os hekula top6 cantam dentro dos xamas:

Ha muito tempo atrés, os ancestrais dos waika top6™ (os yanomaes) estavam aqui.
Eles estavam na floresta e faziam tapiri para dormir. Estavam cagando. Um dia,
quando estava escurecendo e terminavam de fazer um tapiri, eles ouviram um
barulho. Pensaram que poderia ser um outro povo que tinha acampado préximo.
Alguns homens foram ver o que era e voltaram dizendo que ndo viram nada.
Esperaram amanhecer e foram procurar os rastros das pessoas que deveriam estar
proximas. Procuraram, procuraram, procuraram, mas ndo encontraram nada.

Quando chegou o fim do dia, eles voltaram para o acampamento ¢ o barulho que

*% De acordo com Ramos (1990), os sanumés véem os yanomaes como um grupo inferior a eles, o que
explica porque, nessa versao, 0 xama que a contou os pds como protagonistas. Essa narrativa trata da
descoberta do céntico e ver xamanico. Assim, um dia, os yanomaes foram ignorantes desse saber.
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tinham ouvido na noite anterior tomou conta da madrugada. Ficaram atemorizados,
pois ndo sabiam a origem daquele som, e resolveram sair pela noite para procurar
quem estava fazendo o som, queriam descobrir de que direcdo ele vinha. Contudo,
mais uma vez, retornaram sem novidades. O barulho era como um canto que
durava a noite inteira. Quando amanhecia, 0 som acabava. Desconhecendo a
origem daquele som, eles temiam que o canto pudesse ser dos wazu tdpd,
guerreiros prontos para a guerra. Por isso, ndo desistiram e continuaram
procurando. Os homens resolveram se espalhar. Um foi para um lado, outro foi
para outro, assim, varios homens seguiram diregdes diversas. As mulheres ficaram
no acampamento. No final da tarde, o canto recomecou. Era assim: “Bruuuuuu,
bruuvuuu, bruuuuu. Hei, hei, hei, hei. Bruuuuu, bruuuuu, bruuuuuu. Hei, hei, hei
hei.”. Era muito bonito. Os homens olhavam o chdo da floresta em busca de algum
rastro ou marcas de inimigos. Mas, alguém olhou para cima, nos galhos das arvores
e percebeu que o barulho estava vindo de cima, estava vindo de uma arvore e
avisou aos outros que o barulho dos inimigos estava vindo de uma arvore. Ele
comecou a rodea-la e percebeu que o canto vinha do centro da arvore. Segurou a
arvore e comegou a ouvir o canto bonito. Disse aos outros que dentro da arvore
tinha gente. Todos se aproximaram dela. Pensaram que a arvore era oca, que tinha
um buraco dentro. E algo estava dentro daquele buraco, parecia ser pessoas por
causa do canto. Eles retornaram ao acampamento e discutiram o fato. Sabiam que
ndo havia gente dentro da arvore, mas o canto vinha do seu interior. Resolveram
fazer o acampamento perto da arvore, pois queriam ouvir o melhor canto. Todos
estavam curiosos para saber o que era aquilo. No outro dia, as pessoas limparam o
chdo ao redor da arvore, fizeram um circulo e acenderam suas fogueiras e
aguardaram a chegada da noite para ouvir o canto. Era sempre assim, a arvore so
cantava quando escurecia. No momento esperado, a arvore comegou a cantar. Os
antigos repetiam o canto, eles queriam memoriza-lo. Convidaram outros povos, de
outros lugares para também ouvirem a arvore. Muitas pessoas vieram de lugares
distantes. Todos ouviam o canto ¢ o repetiam. As pessoas estavam reunidas como
em uma festa, no sabonomo (cerimonia funeraria). Muito tempo se passou e eles ja
sabiam o canto da arvore. Os antigos ndo sé cantavam, mas dan¢avam. Havia muita
gente cantando e dangando. Muitos rapazes e mogas vieram aprender o canto. Os
rapazes estavam interessados nas mogas. Como tinha muita gente reunida, eles
resolveram que, no final da tarde seguinte, nas proximidades da arvore, eles iriam

se pintar para dangar e cantar, isto é, fazer uma festa. No outro dia, as pessoas
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comecaram a se arrumar para a danga que iria acontecer durante a noite. No final
da tarde, quando todos estavam esperando a arvore comegar a cantar, eles ouviram
um barulho diferente dentro dela que nao era o canto. A arvore estava so estalando,
ndo havia mais canto. Fazia um barulho bem baixo. Todos ficaram surpresos e se
perguntaram o que poderia ter acontecido. Alguns disseram que ela tinha
estragado. Um velho sapuli (xamd) pensou e se perguntava o que teria acontecido,
quem teria mexido na arvore. Ele pensou que, talvez, outro sapuli, inimigo, tivesse
estragado a arvore. O sapuli foi até uma arvore que lhe dava poderes especiais,
raspou a casca, queimou ¢ amassou bem até restar um p6 fino. Ele fez o sakona
(alucinogeno). O sapuli cheirou o sakona e comegou a cantar como o canto da
arvore ¢ a dangar. Com o po, o sapuli via diferente, acreditava que assim poderia
descobrir o que havia acontecido com a arvore. Antes, o oxi de da arvore estava
cheio de hekula tépo (criaturas humandides do tamanho de um palito de fosforo).
Havia muitos hekula topo no interior da arvore, eram eles que cantavam. Cada um
cantava um canto. Mas, depois que a arvore parou de cantar, restaram muito
poucos hekula topo no interior (0xi de) da arvore. O sapuli comegou a cantar € 0s
hekula t6pé que restaram também cantaram com ele, mas so6 ele ouvia. Os hekula
t0po comecaram a cantar € as coisas que tinham acontecido comegaram a aparecer.
O sapuli via no canto. Os hekula tépé cantavam e o sapuli via ao redor da arvore.
Enquanto os hekula topd cantavam, o sapuli via o que acontecia ao redor da arvore.
Ele comecou a ver, a procurar o que tinha acontecido com a arvore que a fez parar
de cantar. Comecou a procurar ao redor da arvore e viu, encontrou o lugar onde os
rapazes ¢ as mog¢as haviam copulado. O interior da arvore (0xi de) ficou vazio por
causa disso. Os hekula tépé foram quase todos embora porque ndo gostavam do
odor exalado no momento da copulagdo, que os espantou, eles fugiram. O sapuli
explicou tudo o que viu nos cantos aos outros, mas alguns disseram que o sapuli
estava mentindo ¢ que no final da tarde do outro dia, a arvore voltaria a cantar.
Entretanto, quando chegou o crepusculo seguinte, a arvore ndo voltou a cantar.
Assim, todos passaram a acreditar no sapuli, eles queriam matar a moga que
manteve relagdes sexuais nas proximidades da arvore, mas desistiram da idéia. O
sapuli saiu triste daquele lugar com tudo o que tinha acontecido. Mas ele foi o
unico que saiu de 14 sabendo cantar e dancar como os hekula topé. Ele aprendeu a

cantar e a dancar com a arvore dos cantos.
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Em outra versdo desta narrativa sobre a arvore dos cantos um dos antepassados
foi atraido até essa arvore pelo canto da amoaitisoma, uma hekula de feminina
associado a esta arvore dos cantos (amadi ou amoadi). Esta cantava com outros, mas o
seu canto parecia ser o mais marcante. Ainda nesta versdo, o hekula de da amoaitisoma,
ficou muito zangada com o odor exalado no momento da copulacdo e mandou os outros
parar de cantar. Esses seres mintisculos foram para um lugar distante onde cantam e
fazem festas.

De acordo com um outro xama, depois desse ocorrido que fez os hekula topo
abandonar o interior da arvore e se dispersar, algumas dessas criaturas entraram no
interior de outra arvore, a mesma encontrada mais tarde pelos setenapi topo (brancos).
Estes descobriram o canto dos hekula topo e fizeram o gravador e o radio. Hoje, os
brancos t€ém muitos radios e gravadores por causa daquela descoberta; antes, eles nao
tinham musica, ndo tinham o canto. Quanto aos sanumads, depois de terem perdido a
arvore dos cantos, restou a maioria deles ouvir os cantos dos xamas (sapuli), pois
muitos nao conseguem mais ouvir os cantos diretamente dos hekula topo. Assim, 0s
xamas interagem com essas criaturas e repassam tudo o que aprendem com elas aos
outros sanumas, principalmente, por meio dos cantos durante as sessdes xamanisticas.

Essa narrativa sobre a arvore dos cantos revela algumas dimensdes da pessoa
sanuma, especialmente, do pili oxi. Esta ¢ a narrativa sanuma em que, pela primeira vez,
os antepassados parecem avaliar a existéncia dessa parte do corpo, ou seja, parecem se
dar conta do sentido de profundidade do pili 6xi. Quando os antigos perceberam que
havia algo cantando no interior da arvore, eles se questionaram como isso seria possivel
se a arvore ndo era oca e, no entanto, alguma coisa se movimentava, exisita no seu

interior. Diante do fendmeno da arvore dos cantos, eles se perguntaram como poderiam
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existir seres cantando dentro de uma arvore. Depois que os xamas aprenderam a cantar
com 0s hekula topo e, consequentemente, aprenderem a arte do xamanismo, 0s sanumas
passaram a ter consciéncia da espessura do pili oxi que esta inserido no ser € ocupa o
mesmo espaco que a substancia fisica visivel a todos . Era dentro do oxi de que estavam
os hekula topé e ndo na arvore em sua forma exterior porque, se fosse oca, estaria
morta. Antes do encontro com a arvore dos cantos nao havia xama, ndao havia a
capacidade de ver além da matéria visivel. Portanto, os sanumdas ndo sabiam o que era o
oxi de.

Pode-se dizer que os hekula topé migraram do interior da arvore dos cantos para
o interior do sapuli. Essas criaturas constroem uma casa no peito do oxi de do xama,
como veremos na iniciacdo xamanistica. Um hekula de é sempre constituido por um
irmao mais velho e um irmdo mais novo. Parecem-se com os sanumas, mas sdo bem
pequenos, do tamanho de um palito de fésforo. Os humanoides que formam o hekula de
ndo sdo como sombras um do outro, nem praticam ac¢des simultdneas nem repete um ao
outro. Cada um manifesta-se individualmente, conversam entre si e com o sapuli.
Devem estar sempre juntos para que o hekula de exista. Ambos cantam com o sapuli em
momentos distintos, mas sempre se apresentam ao mesmo tempo.

Em sua maioria os hekula topé sdo masculinos mas, hd umas poucas versoes
femininas também formadas de irma mais velha e de mais nova. A naditisoma é uma
hekula de feminina, associado a um tipo de sapo. A salakalisoma, associada aos peixes,
e a kuxawakitdsoma, associada a uma formiga, sdo também hekula topo femininas. A
maioria das hekula topé femininas ajudam as mulheres no parto.

Tudo o que existe no cosmos tera um hekula de como um duplo ou réplica, cada

objeto, criatura, fenomeno meteorologico terd um hekula de que lhe € associado. Assim,
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existe o hekula de da chuva, de todos os tipos de cacga, do tipiti, dos automdveis, dos
brancos, dos sai t6pd, dos sanumas antigos. Cada hekula de tera um instrumento, uma
habilidade ou uma caracteristica que lhe é peculiar ¢ que serd utilizado para fins
definidos nas sessdes xamanistica de cura ou de guerra. A especificidade de um hekula
de esta relacionada ao tipo de corporalidade da criatura que lhe estd associada ou com a
caracteristica determinante do objeto ou fenomeno meteorologico relacionado a ele.
Kenneth Taylor (1974: 95) analisou em detalhe a habilidade e o equipamento de um
hekula de e sua relagdo com o corpo ou o comportamento do animal vivo. As partes
marcantes de um corpo ou os habitos peculiares da caga serdo as ferramentas dos hekula
topo relacionados a esses animais nas curas € guerras nas sessdoes xamanisticas. O
hekula de do pokosi (piranha), por exemplo, tem uma faca pequena, afiada como os
dentes da piranha, que ¢ utilizada em um tipo especifico de cura. O hekula de do urubu
tem uma faca e flecha que dilacera outra criatura, como os urubus fazem e que ¢
utilizada em guerras xamanisticas. Os hekula tpé locomovem-se também de acordo
com a especificidade da criatura ou objeto associado a ele. Todos sdo extremanente
velozes e ha os que flutuam no ar como borboletas agilissimas, outros caminham no
chao, outros nadam no fundo do rio, outros andam escavando o subsolo. As habilidades
que tém, os meios de locomog¢do que utilizam, os objetos que portam, as maneiras de
atuar com os xamas e as musicas que cantam diferenciam os hekula t6pé uns dos outros.
Quando tratar especificamente das curas xamanisticas, direi mais a respeito da
especificidade e das habilidades de cada hekula de.

Além de viverem no peito do pili 6xi dos xamas, esses seres estdo em todos os
lugares da floresta e t€ém até casas longe, muito longe, perto do mar. Em lugares onde

um sanuma nunca foi como em serras, cachoeiras, pedreiras de dificil acesso, hé hekula
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topé e os xamas conhecem todas essas moradas por meio dos sonhos e dos cantos. A
comida dos hekula tépé é muito especial e, caso um sanumd ndo xama a veja, fica
imunda e inutilizada. Ela tem um aroma que atrai outros hekula topé.

E comum os sanumés denominarem o xama de hekula de, pois ambos se
confundem nas viagens que fazem pelo cosmos. Juntos eles visitam a morada de varios
seres auxilares em lugares longinquos e bonitos durante o sonho do xama. Entre os
yanomaes, Bruce Albert (1985: 312-313) observou também esta associagdo do xama
com o ser auxiliar. Os xamas yanomaes dizem que vao rotineiramente para as costas do
céu na forma de hekurabé (ser auxiliar). Em geral, os ndo-xamas ndo conseguem ver
essa forma corporea do xama (que provavelmente acontece nos sonhos, com o corpo-
sonho, mas que qualquer xama consegue ver em vigilia), s6 enxergam o seu envoltdrio
corporal, a pele do corpo visivel.

De acordo com os sanumas, a relagdo do xama com os hekula topo é semelhante
a relagdo assimétrica entre pai e filho que envolve controle e protecdo, na qual o xama ¢
0 pai e o hekula de é o filho. Tal transferéncia da relagdo pai-filho para a relagao sapuli
de-hekula de ¢ a versdo sanuma de um processo recorrente nas sociedades indigenas da
América do Sul. Carlos Fausto (2001: 413) discutiu detalhadamente a maneira como em
varios povos indigenas acontece esse processo de “familiariza¢do” de outras criaturas
ou inimigos na aquisi¢ao de poderes xamanicos ou em situagdes de guerra ou caga. Para
este autor, tal operagdo se da pela transposicdo de relagdes assimétricas entre sogro-
genro ou pai-filho para as relagdes com o “exterior” do grupo, com inimigos e criaturas
da floresta (como os seres auxiliares do xama). Esta operagdo ¢ sempre seguida pela de
“predacdo”, que sera a outra face do processo de producao de pessoas em grande parte

das sociedades indigenas (op. cit: 418). Os tupinambds surgem como um exemplo
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classico de toda essa dinamica que vai da familiarizacao a predacao, quando o cativo de
guerra passa por uma incorporagdo ao grupo local, ¢ feito cunhado e depois morto e
comido (Métraux 1973). No caso dos parakanas, estudados por Fausto, o primeiro
momento deste processo acontece no dominio onirico, onde um sonhador estabelece
contato com o “espirito” de um inimigo. Ele procura o espirito de sua vitima para
“domestica-lo”, estabelecer uma relag@o familiar e receber dele um canto. Depois de ter
o canto do inimigo, aquele que sonhou deve doa-lo a um parente guerreiro que ira
executd-lo no ritual opetymo: quando a pessoa que sonhou doa a musica a outro
acontece um processo de “re-inimizagdo” do canto, ou seja, ela readquire e passa a
enfatizar as qualidades do inimigo que a fez (Fausto 1997: 267). Como, entre os
parakanas, todo inimigo deveria ser sacrificado, o canto que encerra suas qualidades
deveria passar por uma morte simbolica, o que acontece quando os cantos sdo cantados
e dancados, isto €, s3o “mortos” no ritual do opetymo.

Este tema estd na base do xamanismo sanumd, pois para um xama adquirir
poderes, ele deve, por meio da relagdo pai-filho, domesticar, transforma em “familia” os
hekula topo, criaturas poderosas e perigosas que tém habilidades para curar e matar uma
pessoa. No caso dos sanumds, a relacdo entre pai e filho ¢ marcada pela
consubstancialidade e pela transmissdo de conhecimentos. Sabemos que o filho sanuma
compartilha da mesma substancia que o pai, pois é o seu sémen que forma a crianga.
Além desta transmissdo de substancia, ha de outras coisas que reforgam os lagos entre
ambos: o0 pai sanuma geralmente coordena o ritual de iniciacdo xamanistica do filho,
passa hekula topo do seu peito para o do filho e, depois do ritual de puberdade, este
acompanhard o pai em longas cacadas onde aprenderd técnicas de predagdo. Entre

hekula topo e xama, inverte-se essa relacdo assimétrica de transferéncia de
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conhecimento de pai para o filho. Embora sejam os hekula topé que dominam os cantos,
realizam as curas, tém a poténcia xamanica e sdo os verdadeiros “donos” das técnicas de
xamanizar, eles s6 transferem essa poténcia ao xama sanuma porque este, ao tentar
anular a agressividade dessas criaturas, transforma-os em filhos. Assim, ocorre a
transposi¢do de um tipo de relacdo assimétrica, a relagdo de consanguinidade por
exceléncia entre pai e filho, para a relagdo que se forma entre xama e hekula de. Se o
xama souber atrair os hekula topé para o seu pili oxi, ou seja, souber perfumar o seu
interior com fragrancias agradaveis ou souber trabalhar o seu corpo interior e torna-lo
atrativo, essas criaturas fardo parte do novo xama e preencherdo seu interior. Manter os
hekula topo no peito significa controlar essas criaturas e té-las prontas para o ajudar em
qualquer situagao.

O xama deve se alimentar de comidas tradicionais, deve controlar seus apetites
sexuais, deve usar alucinogenos, etc, para ter o seu oxi de perfumado e cheio de seres
auxiliares. Apos té-los em seu interior, o xama convoca-os quando quer realizar curas,
afugentar inimigos e sai topo, auxiliar cagcadores e guerreiros. A domesticacdo dos
hekula topé permitiu aos sanumds adquirir o poder xamanico, o conhecimento dos
cantos; por sua vez, os hekula topo passaram a morar no peito do xamad da mesma
maneira como viviam no interior da 4rvore do canto. E este processo que instaura a
relacdo consangiliinea de pai ¢ filho entre xamd e hekula topo. Isto garante a
dinamizacdo cdsmica, pois, com 0 Xamanismo, OS sanumas passam a interagir em
dimensdes diversas com xamas inimigos ¢ criaturas da floresta, a lidar com os ataques
destes e a defender-se de agressdes e contra-atacd-las. O modo dessas interagdes

xamanisticas sera o da guerra ou da caca ou, como diz Fausto, o da predagao.
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c. O interior do xama

O peito do pili 6xi de um xama serd como o interior da arvore dos cantos, uma
morada repleta de hekula topo. Mas, para té-los, o neofito devera ter cuidados especiais
com seu corpo e saber controlar tais criaturas depois que as adquirir.

A vocagdo xamanistica comega com sonhos, muitos sonhos, que acontecem
sempre em locais especiais, encantadores. O jovem sonha e seu mani de vai a morada
dos hekula topo, onde a paisagem ¢é deslumbrante. Nos sonhos, os lagos com essas
criaturas especiais sdo iniciados, o jovem xama comega a aprender as musicas de cada
hekula de e o seu modo de vida. Quando sonham, os xamas podem viajar pelo cosmos e
fazer excursdes mais extensas, vdo a lugares mais distantes, impossiveis de ser
alcangados pelo mani de das pessoas comuns. Nessas viagens cdsmicas, eles estdo
sempre acompanhados dos hekula topo. No meio de um sonho, o xama acorda e repete
os cantos que ouviu. Sonhar e viajar até a casa dos hekula topo, estar com eles, sdo os
primeiros passos para atingir a comunhao, ser como eles.

Ter sonhos belos e intensos € um sinal de vocagdo xamanistica. Apds revelar
esta sensibilidade especial, o jovem comeca sua iniciagdo que ndo terd a énfase
performatica que as iniciagcdes t€m, por exemplo, entre os yanomamos, subgrupo
ocidental, regido do alto rio Ocamo na Venezuela. Lizot (1988a e 1988b) relatou como
nesse grupo, hd toda uma encenacdo que pretende ligar o corpo do neofito a casa
yanomamo (shabono) e ao cosmos. O processo de iniciagdo xamanistica sanuma difere
também de outro subgrupo yanomami, os yanomaes (Smiljanic 1999), da regido de
Toototobi, no Brasil, a comegar pelo significado da casa no peito do xama. Entre este

subgrupo, essa casa nao ¢ realmente a morada dos seres auxiliares, mas se trata do local
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onde acontece uma festa, a cerimOnia funeraria reahu’ 1, e essas criaturas sdo oS
convidados para a festa. Smiljanic descreve detalhadamente como os seres auxiliares
caminham pelo corpo do xama até chegar a casa em seu peito, da mesma maneira que
os visitantes chegam a uma cerimonia funeraria (1999: 122). Por sua vez, entre os
sanumas, esta casa sera realmente morada dos hekula topS, onde essas criaturas
penduram suas redes.

A iniciagd0 xamanistica sanuma acontece ao longo de varias sessdes especiais e
pode durar algumas semanas ou meses. Nessas sessOes, um xama mais experiente
prepara o interior do nedfito para receber os hekula topo e ali fazer a casa destes.
Geralmente, o iniciado recebe os primeiros hekula topo do peito de seu pai ou de um
outro parente proximo a ele. Mais tarde, depois que tiver a casa construida em seu
interior, o jovem tentard ele proprio atrair os seres auxiliares para o seu peito sem a
intervengdo de outro xama. Os primeiros hekula topo, transferidos de um xama para
outro na iniciagdo, sdo os construtores da casa no neéfito. O fato marcante na iniciagao
xamanistica sanuma € este processo de construgdo da casa dos hekula topo:

Os primeiros hekula tépé a chegar ao peito do neofito sdo os queixadas que limpam
o terreno onde sera construida a casa. Eles retiram todo o mato e arvores e deixam
tudo pronto para outros hekula tépd iniciarem a constru¢do. Cada hekula de
desenvolve uma atividade de cada vez, que sera seguida pela atividade de outro
hekula de, e assim por diante. A seguir, chega o hekula de xinitoli”> que solta penas

pelo chao onde sera erguida a casa. O kusiawali (saliva) canta para fazer crescer

>! Entre os yanomaes a casa com um patio central rodeada pelos fogos domésticos é denominada yano e a
cerimOnia funeraria reahu. Por sua vez, entre os sanumas, a casa ¢ denominada sai a € a cerimOnia
funeraria sabonomo. Vimos anteriormente, o termo sanuma para a cerimdnia funeraria remete ao termo
yanomae e yanomamo para casa, respectivamente, “yano” ou “xabono” (Ramos 1990: 43). No caso dos
sanumas, as casas estdo dispersas, portanto, ndo ha a grande casa circular com um patio central e os fogos
domésticos ao redor. Os sanuma retinem-se com seus visitantes e formam um patio central quando uma
area ¢ limpa para que as pessoas se congreguem formando um circulo e para que acontega a cerimonia.
Na narrativa sanuma a respeito da arvore dos cantos, os antigos parecem fazer uma “yano” ou “xabono”
ao redor da arvore, onde as familias fazem seus fogos domésticos ¢ no meio, onde esta a arvore,
acontecem os cantos e dangas.

>2 E um ser auxiliar extremamente forte, ndo identifiquei o animal que se relaciona.
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uma arvore grande no local onde as penas foram espalhadas. Esta arvore ¢ o
kanadoi pata [outro sanuma a denominou de amoai, arvore do canto] e cresce no
meio das penas. O xama que esta construindo a casa do ne6fito convida novamente
o xinitoli para vir até a casa. Esse hekula de é muito poderoso, ele tem machados
grandes e deve, com essas ferramentas, cortar a arvore grande que cresceu no
centro do local onde sera feita a casa. De um lado da arvore fica o irmdo mais
velho, do outro lado fica o irmio mais novo, eles serram a arvore com o machado,
mas ndo batem com ele na arvore. A arvore comeca a estalar indicando que vai
cair. Quando estd quase batendo no chdo, os dois irmaos seguram-na ¢ a levantam
com o tronco, as folhas e os galhos em posicdo vertical. Comecam a flutuar,
carregando a arvore na posi¢ao vertical até sair do corpo do neéfito. Os dois irmaos
do hekula de xinitoli saem com a arvore do corpo do xama e, quando estdo fora do
xama, viram-na em posi¢ao horizontal. Eles continuam carregando a arvore e
flutuando pelo ar até chegar em um rio especial, diferente, localizado em terras
longinquas onde estdo as casas de varios hekula topo. Langam a arvore no rio e ela
se transforma em um hekula de muito poderoso, o hekula de lala koko, da cobra.
As folhas que voaram quando foi langada ao rio transformaram-se em periquitos e
papagaios, que também sao hekula topo. Outros hekula topo recebem as ordens do
velho xama para continuar a construgdo da casa. Os hekula topé sacoli (hekula de
de um tipo de onga), hdsoa’ e nadisoma (hekula topé feminino) vdo buscar a palha
que forrara o teto da casa. Esses hekula topo sdo todos muito perigosos, por isso
foram convocados para esta tarefa. Eles sdo fortes, corajosos e lutadores. Partem
para a casa do poderoso lala k6ko pata, onde estdo as palhas que serdo usadas na
casa. Eles chegam e pedem as palhas ao hekula de, mas ele ndo responde. Insistem
e pedem outra vez, pois sO este hekula de tem as palhas. Depois de muito
insistirem, o hekula de diz que ira quebrar o pescogo daqueles que o importunam e
ndo o deixam dormir, diz que vai brigar. Assim, ele agarra sacoli e hdsoa pelas
pernas, vira-os de cabeca para baixo e joga-os no chdo. Ele bate em nadisoma,
quebra o pescogo de sacoli, quebra as costelas de hdsoa. Contudo, mesmo
machucados, os hekula topo se recuperam, pois hekula topé ndo morrem nunca, €
especialmente estes hekula topé que sdo poderosos, ndo se ferem muito.
Continuam pedindo as palhas, dizendo: “Vocé nos machucou muito, mas ainda
queremos as palhas”. Depois de muito pedirem e de resistirem a briga, eles saem de

14 com as palhas e voltam com elas ao peito do neodfito. Chegam fazendo muito

3 E um hekula de poderoso, que nio identifiquei.
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barulho com as palhas junto ao corpo, enfiadas numa espécie de bolso, pois eles
pegaram s6 um pouquinho de palha, um pequeno feixe de palha bem amarrado,
mas nao ha nada amarrando o feixe. As palhas ficam juntas por si mesmas, sem
nada as prendendo. Como se trata de uma palha especial, s6 um pouco ja ¢
suficiente para construir o telhado. O hekula de do beija-flor ¢ convocado para
dispor as palhas no teto da casa. Ele poe a palha no telhado de maneira especial. As
palhas tém presilhas semelhantes as garras dos morcegos e, assim, elas se fixam na
estrutura sem a necessidade de cipos para as amarrar. O hekula de do beija-flor
sozinho vai abrindo o pequeno feixe de palha. Do pequeno rolo que o hekula de vai
desdobrando, surge palha suficiente para cobrir todo o teto, como se ela se
multiplicasse. Quando o hekula de termina de cobrir o teto, a casa ja esta
concluida, o hekula de suemo toca flauta e corneta para acordar e chamar os hekula
t6pé que estdo longe. O hekula de de um tipo de mutum (mano) vem olhar a nova
casa ¢ ali danga sozinho. Ele volta para a sua morada nas serras distantes e avisa
que ha uma nova casa de um novo sapuli (xama) e que ela ¢ muito bonita. Assim,
varios hekula topo vao se aproximando com o chamado do velho sapuli e de seus
hekula tépé. O velho sapuli € instrutor do novo sapuli e com a ajuda dos seus
hekula topd, constroi essa nova casa. A casa no interior de um sapuli sanuma nunca
pesa muito. Com o tempo, mais e mais hekula topé irdo habitar a casa do novo
xama. Os hekula topé moradores da casa do xama@ mais velho chamam outros
hekula topo quando precisam de ajuda. Mais tarde, o xama que teve sua casa
construida chamara outros hekula t6pé que ndo moram no seu peito para ajuda-lo

quando necessario.

Os seres auxiliares cantam muito forte com o velho sapuli que esta iniciando o
jovem. Eles entram, primeiro, na casa no peito do oxi de do xama mais experiente,
cantam com este, ¢ depois partem para o interior do nedfito. Isto se repete em todo o
processo de construcao da casa, com cada hekula de que esta envolvido no processo.

A iniciacdo ¢ algo demorado e deve ser feita com cautela, o jovem deve seguir
certas restri¢des para atrair os hekula tépé ao longo de todo o processo. O rapaz vive um
estado liminar e seu corpo deve ser preparado para ter os seres auxiliares trabalhando

em seu interior, construindo a casa. O nedfito ndo pode comer muito e sé ingerir
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alimentos especiais. Alguns cheiros causam repulsa nos hekula tépo, o que faz com que
eles evitem os homens que se impregnam desses odores. A comida dos brancos, por
exemplo, fede muito; assim, o nedfito ndo deve se alimentar dela durante toda esta fase
extraordinaria. Na verdade, esse tipo de alimento deve ser evitado ou consumido em
pequenas quantidades ao longo de toda a vida de um sapuli. O xama sempre devera ter
uma dieta equilibrada diante da oferta de alimentos diversos a que ele tem acesso em
varias dimensdes do cosmos, como, por exemplo, os alimentos de outros povos, dos sai
topo e dos brancos. O excesso no consumo de comidas exdticas pode causar a expulsido
dos hekula topo do peito do xama. No caso dos neoéfitos, as restricdes alimentares sao
mais sérias ainda, pois ndo segui-las significa anular qualquer vinculo futuro com os
seres auxiliares; portanto, trata-se de um momento decisivo. O jovem xama deve tomar
muita agua e chibé, semelhante ao feto que ¢ nutrido com o chibé consumido pela mae,
0 neo6fito nasce, mas para o cosmos. Nao pode consumir caxiri (bebida fermentada de
mandioca), pois ela também tem um odor desagradavel aos hekula topo. O nedfito ndo
pode comer carne de caca e deve se alimentar de poucas quantidades de comida, como
banana cozida e beiju. Enfim, ele deve emagrecer, limpar o seu interior de odores
fétidos, para que a casa dos hekula topo seja construida. Esse cuidado com o corpo neste
momento especial, de construgdo da casa dos seres auxiliares, ird modificar o corpo do
xama para sempre, caso ele tenha sucesso em manter esssas pequenas criaturas em seu
interior, pois terd a habilidade de conviver com outras criaturas e ndo sofrer
metamorfoses definitivas, mas reversiveis.

Além dessas restrigdes alimentares, o iniciante ndo pode tomar banho. Os
sabonetes ¢ desodorantes dos brancos devem ser evitados porque também cheiram mal e

espantam os hekula topo. As relagdes sexuais também ndo podem acontecer pelo odor
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desagradavel aos hekula topé. Durante as sessdes xamanisticas, o nedfito deve inalar
muito alucinégeno, pois tal substincia exala um perfume atraente para os seres
auxiliares. Essas observacdes devem ser rigidamente seguidas pelos xamas no periodo
da iniciagdo e também devem ser observadas quando futuramente, como xamas
experientes, forem requisitados em sessOes xamanisticas. Neste ultimo caso, as
restricdes garantirem que os xamas irdo realizar belos cantos.

As redes de dormir dos hekula topo na casa do neodfito sdo como cobras e ndo ha
cordas para amarra-las aos esteios; elas proprias, como os morcegos, t€m garras nas
extremidades que as fixam. Contudo, elas ndo sd3o armadas imediatamente apds a
construcdo da casa. De acordo com um xama, depois que a casa estd pronta,

trés hekula topo ficam dentro dela, comegam a cantar até que param e dormem. O
nedfito canta e os hekula topo dormem. Enquanto o jovem estd acordado cantando,
0s hekula tépé estio dormindo™. O xama mais velho chama os hekula tépé a nova
casa do nedfito para fazerem uma bebida especial. Varios hekula topo chegam e
bebem muito e cantam muito também. A casa exala um perfume muito agradavel
que atrai outros hekula topo. A bebida dessas criaturas nao acaba nunca, ela sempre
se refaz quando esta chegando ao fim. Depois de muito, muito tempo, a bebida se
acaba. Quando isto acontece, o sapuli (xamd) chama o hekula de do chapéu, o
hesoa®. Os outros hekula topé ficam sentados e esperam o hekula de hesoa trazer o
chapéu. Cada um dos hekula tépé poe o chapéu e canta. O chapéu vai passando de
cabega em cabeca e cada hekula de canta enquanto estiver com o chapéu. Depois
disso, eles se espalham pelo corpo do sapuli, cada hekula de vai para um lugar
diferente do corpo do rapaz. O velho xama trouxe varios hekula t6pé para a casa do
neofito e esses seres auxiliares devem seguir adiante com os convites; eles devem
convidar outros seres auxiliares para vir morar ou visitar a nova casa. Quando o

xama chama um hekula de, ele canta muito, o hekula de chega cantando e para de

>* De dia, os hekula topo dormem e, de noite, eles estdo acordados cantando. Ha esta alternancia inversa
do dia e da noite entre 0 mundo dos xamas ¢ dos seus seres auxiliares; por isso, o uso de alucinégenos ¢é
importante, pois atrai os seres auxiliares ao longo do dia, assim eles ficam despertos.

>> O tema de um adorno semelhante a um chapéu ou diadema estd também no xamanismo yanomamg.
Lizot (1988a: 570) trata da Ultima fase do ritual de iniciagdo do xama yanomamd, quando os outros
xamas pdem no nedfito um diadema trangado de palha com penugem branca, simbolo dos hekula tépo
poderosos como as ongas e os gavides.
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cantar depois que esta na casa. Dentro da casa o hekula de fica por alguns dias sem
cantar, depois ele comeca a cantar até ficar com fome. O hekula de que acabou de
chegar a casa nova observa a casa por dentro, vé tudo limpo e novo. Fica um
periodo sem cantar, depois ele recomeca. Diz ao xama que vai dormir. Depois, ele
acorda e canta e, em seguida, volta a dormir. Ele segue assim: quando esta
acordado, ele canta e, depois, para de cantar ¢ dorme. Ele faz da casa do novo xama
a sua casa. O hekula de fica na casa do xama até este morrer ou pode ir embora
antes e voltar para sua morada na floresta ou entrar em outro xama. Num outro dia,
um novo hekula de chega a casa do xama. De noite, o0 xama sonha e o hekula de
canta, o que acorda o xama que passa a cantar com o hekula de por toda a
madrugada. Quando sonha, mais e mais hekula topé vao aparecendo ao xama. As
casas dos seres auxiliares estdo longe, mas o xama consegue escuta-los. De dia, os
hekula topo estdo dormindo e o xama os atrai com o sakona ¢ o palalo
(alucinogenos), que t€ém um cheiro bom. Os hekula tépo nao gostam do cheiro de
pasta de dente, de sabonete, de desodorante, esses cheiros sdo ruins, sdo fétidos,
espantam os hekula topo. Com os alucindgenos, o sapuli v&€ no escuro os hekula
topo brilhando como luzes que piscam. Ele v€ umas luzinhas brilhantes como
pequenas estrelas. [O xama pde as maos em frente ao rosto e mexe-as

freneticamente para mostrar como se v€ com o alucinoégeno palalo no escuro].

De acordo com um xama, a casa dos hekula tépé no interior do oxi de do xama
parece estar envolta em um involucro com uma abertura na parte inferior. Quando os
hekula tépé estdo dormindo, essa abertura se mantém fechada, mas quando eles
acordam, ela se abre lentamente e as pequenas criaturas saem, comecam a cantar € vao
sentar-se no doente para cura-lo.

Manter a casa dos seres auxiliares em seu peito depende da atitude e da postura
do novo xama ao longo de sua vida. Com a casa terminada, o novo sapuli de ouvira
mais e mais cantos dos hekula topé a noite, enquanto todos dormem. Aos poucos a nova

casa vai se enchendo de novos hekula topo. No meio da noite, o xama pode acordar de
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algum sonho bonito que teve com os hekula tépo e pode comecar a cantar com eles até
de madrugada. Isto aproximara cada vez mais hekula e sapuli.

O aprendizado do xamanismo ¢ intermindvel, ndo ha o xama definitivo, pois
sempre existird um nimero infinito de hekula topo para a pessoa atrair. O xama s sera
capaz de controlar hekula topé perigosos e poderosos depois de muito praticar a arte de
cantar, o que pode levar toda uma vida. Um jovem xama, pai de um unico filho ainda
pequeno, tem poucos seres auxiliares em seu peito, pois ele ainda esta aprendendo a
domina-las. A casa dos hekula t6pé no interior deste rapaz ¢ vazia em comparagdo com
de seu pai. Como ele mesmo diz, “os hekula topo vém devagar e sempre”. Este jovem
ainda ndo tem, por exemplo, o hekula de do macaco-prego (waxi) porque este gosta de
ter relagdes sexuais, o que instigaria o xama a fazer o mesmo. Como este jovem xama
saiu ha pouco tempo de sua iniciagdo, ele deve controlar seu apetite sexual e tal criatura
o levaria a fazer o contrario. Este xama ainda ndo consegue por si proprio chamar os
hekula topo para o interior de sua casa, depende de seu pai, que lhe transfere hekula de
de seu peito. Por enquanto, sdo os seguintes, os hekula topé morando em seu interior: de
um peixe como a piranha (pokosi), relativamente forte, tem uma pequena faca; de
pequenas aves como o beija-flor (feso), tem uma agua especial para lavar o doente, do
passaro tesourinha (masakanani); e do carro dos brancos.

Determinados hekula topo dao uma capacidade ou habilidade especial ao sapuli
de, que ¢ expelir o objeto patogénico, a substincia fisica e material encontrada no
interior do doente. O xama que consegue fazer isto ¢ denominado lala de. Fui
informada que no Brasil, hd aproximadamente cinco xamas com esta habilidade, um
deles vive em Auaris, ¢ relativamente jovem, pois o seu filho mais velho acabou de

fazer o ritual de puberdade. Apesar de sua pouca idade, este /ala de é visto como um
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xama muito poderoso; ¢ capaz de expelir espinhos, gravetos, vermes, dente de algum
animal, folhas, sangue, que sdo materializagdes da substancia letal (wazu) que aflige os
doentes. Identifiquei trés hekula topo que dao este poder aos xamas: waibili (um tipo de
sapo), korumase ose (tipiti pequeno) e lala koké (cobra sucuri). O jovem xama lala de
de Auaris explicou que, por enquanto, ele tem somente os dois primeiros, pois o hekula
de da sucuri ¢ muito perigoso e agressivo e ele ainda ndo estd apto para té-lo em seu
peito. O hekula de lala koké (ser auxiliar da sucuri) é muito colorido, semelhante a um
colar de micangas e fica proximo ao pescogo do xama no momento da cura.

Ha muito tempo, o pai deste xama lala de construiu a casa dos seres auxiliares
em seu peito. Com o passar do tempo, ele comegou a convocar os hekula topo
diretamente dos lugares onde moravam, nas diversas dimensdes do cosmos, para vir
preenché-lo. Ele proprio, com o auxilio de outro hekula de, chamou o waibili para vir
morar em seu peito, o que o habilitou a expelir objetos patogénicos. Para ter este ser
auxiliar, veio primeiro morar no seu interior o hekula de amose (tipo de sapo), que
pegava o veneno que os sai topé langavam em suas vitimas, depois chamou o waibili
para vir morar também no seu peito. Isto aconteceu quando o xama ja era casado e tinha
filhos pequenos. Nao foi o seu pai que lhe passou tal hekula de, mas ele proprio o
convidou com a ajuda de outro ser auxiliar. Mais tarde, quando tiver mais habilidade
ainda nos cantos, ele podera chamar o Ahekula de da sucuri.

Ha outros seres auxiliares tdo perigosos quanto o da sucuri que devem ser
incorporados por um sapuli (xama) quando este se tornar mais sabio e eficiente. Em
outra narracdo de um xama de Auaris a respeito da constru¢ao da casa no interior do
nedfito, quando os hekula topo vao até o hekula de dono das palhas, este estd

acompanhado de outros seres auxiliares. Enquanto ele bate nas criaturas que vieram
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pedir as palhas, os outros dormem em suas redes. Um desses hekula tpo que dormem,
de repende acorda e diz ao dono da palha para acabar com a briga porque um dos seres
em que ele estd batendo ¢ seu cunhado. Assim, o conflito chega ao fim e as palhas sao
entregues. Ha relagdes de afinidade e consangiiinidade entre os hekula topé de um
mesmo grupo, por exemplo, dentro da categoria dos queixadas, mas ndo entre seres
diferentes. Smiljanic mostrou como, para os yanoamaes, as relagdes matrimoniais entre
marido e mulher e de afinidade entre sogro e genro s3o evidentes nas interagdes entre
seres auxiliares diferentes (1999: 79). Essas relagdes acabam criando uma hierarquia
entre esses seres, segundo a qual sdo considerados mais fortes que os outros. No caso
sanuma, ha também a idéia de que certos hekula topo sdo mais poderosos que outros,
mas os sanumas enfatizam o nivel de for¢a e agressividade de um hekula de a partir da
criatura que ele representa. Um dos hekula topé mais poderosos é o okolo, que ¢
associado a uma onga. E extremamente agressivo e vingativo como a onga a que esta
ligado, um xama s6 consegue té-lo depois de muito tempo praticando xamanismo.
Trata-se de um hekula de dificil de ser controlado. Os xamas ndo se arriscam a atrair
esse tipo de hekula de se ndo se sentirem preparados, pois correm o risco de terem
fechados definitivamente os caminhos que os ligam a esse hekula de. Ha o tempo certo
para o xama conseguir atrair determinado ser auxiliar. Geralmente, os hekula topo mais
perigosos, que nao moram no peito de um xama, sdo convocados para o ajudar em uma
cura por um outro hekula de que ja estd no interior do xama. Existe uma ordem a ser
seguida para ter hekula topé perigosos. O xama deve, primeiramente, convidar
determinados seres auxiliares para depois ter os mais agressivos. Por exemplo, vimos
que antes de ter o hekula de da sucuri, o jovem xama convidou o hekula de amdse

(outro tipo de sapo), depois o hekula de waibili (um tipo de sapo) para, apds algum
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tempo, poder chamar o hekula de da sucuri. Por outro lado, certos hekula tépo
poderosos nunca vao morar no interior de um xama e sé se apresentam quando sio
solicitados a ajudéa-lo. Um exemplo deste tipo ¢ o de Omawo (um dos dois irmaos
criadores), chamado pelo hekula de do humoniwo (um tipo de abelha) quando o xama
ou outros seres auxiliares precisam da sua ajuda em alguma cura.

Além do okolo (hekula de de um tipo de onga), ha outros seres extremamente
agressivos e dificeis de ser controlados, que sdo chamados no contexto de acgdes
xamanisticas vingativas. Dentre eles estdo: o wauhena (tipo de onga) e o hekula de do
urubu. Estes hekula topé podem eles proprios realizar a vinganga por uma morte sofrida
na comunidade do xamad a mando deste, ou 0o xamad manda esses seres auxiliares
acompanhar os guerreiros em uma incursdo. Fazem os inimigos ficarem confusos,
descuidados, o que os torna alvos faceis. Por exemplo, o hekula de de um sai de, o
xinanitaée’®, amarra os inimigos, imobiliza-os para que ndo fujam, assim os guerreiros
conseguem fleché-los. Outros hekula topé muito bravos (waitili) que acompanham os
guerreiros sdo: koxilo e nidete (tipos de sai de), oia de (sai de da abelha). De acordo
com os sanumas, todos estes hekula topo tém fome de carne (naki) e apds a batalha eles
convocam as criaturas ou animais a eles associados para vir comer os corpos dos
inimigos mortos. O hekula de do watubaliue de (ancestral do urubu) mandara os urubus
vir por ultimo para comer a carne podre dos inimigos. Outros hekula topo irdo
complementar o trabalho destes seres agressivos nas incursdes guerreiras, como, por
exemplo, o hekula de da folha (sanake) que envolve os guerreiros, protegendo-os,

impedindo que sejam atingidos pelas flechas dos inimigos.

% Sai de associado ao algodio (xinanuko).
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A participagdo dos seres auxiliares do xama na guerra ao lado dos guerreiros
sanumas tem semelhangas com o que acontece entre os yanomaes (Albert 1985). Antes
de os guerreiros sanumads partirem para a guerra, ha uma sessdo xamanistica onde os
xamas convocam varios hekula topo, todos os citados acima e outros mais, para limpar
os guerreiros e suas armas de qualquer tipo de substincia magica que possa estar
imperceptivel no seu interior e para acompanhar e auxiliar os guerreiros na batalha. No
caso dos yanomaes, a sessao xamanistica que precede a incursdo guerreira visa também
livrar os corpos dos guerreiros de influéncias nefastas e impericias e inserir as “imagens
vitais” (utubé) de animais e de entidades mitoldgicas ou cosmoldgicas, que deixardo os
guerreiros famintos de carne, aptos para realizar a vinganca (Albert 1985: 353-354).
Com os sanumas nao ha a incorporagdo das imagens de criaturas agressivas, mas estas
simplesmente acompanham os guerreiros. Um ancido sanumd, como um bom etnografo
dos yanomaes, confirmou o fato de seres auxiliares haverem entrado no interior dos
guerrreios waika topo (yanomaes), quando estes lutaram, ha algum tempo, contra os
sanumas:

Uma mulher sapuli’’ (xama) era uma waikasoma (mulher waika) e morava muito
longe. Ela tinha muitos hekula topé e fez uma ponta de flecha com muito veneno
para os homens irem brigar. Os homens waika t6pé (yanomae) queriam brigar. Ela
botou hekula topo dentro dos guerreiros (wazu topd), no oxi de deles, para que
ficassem fortes ¢ muito valentes (waitili). Esses homens estavam com muita raiva e
chamaram outros amigos para brigar. Os hekula topo dos xamas sanumas avisaram
sobre os preparativos para a guerra que esses homens faziam. Meu pai era um
sapuli e ele se preparou para defender a sua comunidade com os hekula topo. Meu
pai tinha muitos hekula t6pé e ndo morria. Ele era um xama muito poderoso. Os
sanumas viajaram para muito longe em busca do inimigo, ficaram com fome até

alcanga-los antes de atacarem, assim, eles mataram muitos. Os hekula topd, o

°7 Entre os sanumas ndo ha mulheres xamas, ao contrario dos yanomaes (waika topo).
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amose liue topd, ajudaram o meu pai a matar os inimigos. O hekula de do beija-flor

(teso) ndo deixava as flechas chegar nele.

Mesmo com essas diferencas na maneira de atuar, os seres auxiliares do xama
mais vingativos envolvidos na guerra, tanto dos sanumas quanto dos yanomaes,
simbolizam duas fun¢des na ag¢do guerreira ou na predagdo: o comer cru € o comer
podre. Apos vermos o potencial agressivo de alguns dos seres auxiliares e a sua atuagao
na vinganca de um parente morto, matando o inimigo e comendo suas carnes, cabe
confirmarmos a predacao que se segue ao processo de familiarizar dos seres auxiliares,
como apontou Fausto (2001: 413). Os hekula tépo agressivos atuam ao lado dos
guerreiros € a mando do seu “pai”, 0 xama, matam ou comem os inimigos. Canibalismo
e predacgdo caracterizam esses seres que simbolizam o comer cru e podre, mas também o
guerreiro que no ritual de reclusdo kanenemo tem que “digerir” as substancias putridas
do inimigo que esta no seu interior. Portanto, ha paralelos no comportamento de ambos,
guerreiros e seres auxiliares, pois quando agem contra os inimigos, assumem os modos
dos canibais. A relagdo entre os sanumas e seus inimigos ¢ de predagdo ou de agressao e
os seres auxiliares sdo domesticados de modo a serem cimplices nessas agdes.

Um xama jovem ndo pode arriscar-se a ter hekula topé agressivos, pois, caso ele
nao consiga controlé-los, estes vao embora ¢ o caminho que liga a morada deles ao peito
do xama ¢ fechado para sempre, ndo havera outra chance de té-los de volta. Por isso, o
xama deve ter tranqiilidade, deve saber controlar suas qualidades de waitili, deve
pensar bem, ndo pode ser afoito e irresponsavel quando chamar tais criaturas para o seu
peito.

O xama lala de em Auaris esta se tornando muito poderoso, o que para ele ¢ um

risco. Ele sabe, por exemplo, que um grupo distante dos waika topo (yanomae) observa-
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o com a ajuda dos seus seres auxiliares. Portanto, esses inimigos véem que o lala de de
Auaris esta ficando muito forte, esta atraindo cada vez mais hekula topé para o seu
peito, o que esses waikia topo véem como uma ameaca crescente. Contudo, os seus
seres auxiliares avisaram-no do perigo que esta correndo, sendo que os xamas waika
t0po ja enviaram seus hekula topé para mata-lo, mas ndo tiveram sucesso. Seus hekula
topo observam os passos dos hekula topé dos inimigos dia e noite, estdo em alerta
permanente para evitar que “pai” morra. Ele ja tem dois hekula top6 muito agressivos e
vingativos em seu peito: o hekula alamo koké (jararaca) e o hekula do sai de komd.
Caso ele morra, esses dois hekula topo perseguirdo o algoz para vingar a sua morte. O
hekula de alamo koké envia uma cobra para picar o culpado e o do sai de komé manda
um sai de maté-lo. Estes hekula tépo também podem destruir a casa no peito do xama
culpado e, assim, matd-lo com as marcas envenenadas que eles deixam no seu interior.
Quando um sapuli morre, os seus hekula tépé voltam para suas moradas na
floresta em outras dimensdes do cosmos ou entram em outro xama. Nao ha o perigo de
os hekula topo, com a morte do xama, quererem derrubar o nivel celeste, como acontece
entre os yanomaes (Smiljanic 1999:136). No caso sanumd, quando um xama muito
poderoso morre, 0s hekula topo mais agressivos que estavam em seu peito vingardo a
sua morte como vimos acima, matando o culpado, para depois entrarem em outro xama

ou irem morar em recantos inospitos da floresta.

d. Alteracéo dos sentidos
Interagir com os hekula topo requer capacidades sensoriais especiais e
incomuns. A visdo ¢ um dos principais sentidos que se altera ou se amplia neste relagao

singular. Um xama explicou que, quando estd vendo os hekula tépd, seus olhos ficam
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pili a moxilibé, isto €, sua visdo fica cheia ou repleta de hekula topo, que também quer
dizer, de acordo com o missionario e lingiiista Donald Borgman (1991: 44), ficar “cheio
de mosquitos nos olhos”. Com os sentidos do xama alterados, os hekula topo passam a
preencher toda a sua visdo. Essas criaturas brilham e piscam como pequenas luzes em
contraste com a escuridao da noite em que cantam os xamas, ou a escuridao da noite da
dimensao dos seres auxiliares.

Os alucinogenos tém uma participacdo especial na formacdo do jovem xama,
pois sdo perfumes atrativos para os seres auxiliares. Os sanumas usam basicamente dois
tipos de alucindgenos: sakona e palalo, embora haja outros, como o soisoinaké (uma
graminea). Geralmente, essas substancias psicotrépicas sdo inaladas depois de serem
pulverizadas pelos homens. As mulheres ndo tém qualquer participagdo na fabricagao de
tais substancias. Um homem sopra na narina do sapuli por meio de um tubo (sakonaia
de poko) uma porcao do alucindgeno em pd. Vdrias inalagdes acontecem ao longo de
toda sessdo xamanistica, durante a qual o xama ndo come nada, mas bebe muita agua e
chibé.

Para falar dos alucinégenos e compreender o seu uso no xamanismo sanuma,
devemos entender duas palavras: polemo e wazu. Em linhas gerais, poderiamos dizer
que polemo ¢ a alteracdo da percepg¢do da pessoa, o que acontece quando os seus
sentidos s3o transformados ou ampliados ¢ ela passa a ter novas sensagdes, a sentir de
maneira diversa do usual. Esta alteracdo dos sentidos acontece no pili oxi, na parte do
corpo que, como vimos, concentra os sentidos e por onde o sanuma percebe e conhece
tudo.

Por sua vez, wazu é a substancia que provoca essa alteragcdo dos sentidos ou da

percepgdo da pessoa. Varias substincias sdo wazu, por exemplo, os alucindgenos, o
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caxiri, a substancia produzida no interior dos jovens em rituais de puberdade, o morto
no interior do seu algoz, os alawali k6ko (substancias magicas langadas na pessoa para
muitos propositos, por exemplo, fazé-la ficar doente ou ‘apaixonada’), as picadas de
cobras e aranhas, tudo isso é venenoso ou wazu. Portanto, o estado de polemo ¢ a
substancia wazu que o provoca figuram em variados contextos € com conseqiiéncias
diversas. Substancias com muito wazu como, por exemplo, alguns tipos de alawali,
podem deixar os sentidos da pessoa tdo alterados que ela pode morrer. Cabe aqui
fazermos uma explana¢do resumida de alguns estados de polemo provocado por

determinados tipos de wazu, o caxiri, os alucindégenos e os alawali koké, para

entendermos melhor o ato de xamanizar.

- O caxiri ¢ uma bebida que contém wazu e que deixa as pessoas polemo. Os sanumas
afirmam que aprenderam a fazer o caxiri com os yecuanas. Vimos anteriormente que,
para os hekula topo, o caxiri tem um cheiro fétido, repulsivo, portanto, ndo ¢ usado no
xamanismo. Os homens que bebem caxiri geralmente ndo conseguem inalar os
alucinogenos e os xamas que o apreciam nao tém muitos hekula topo em seu peito. O
wazu no caxiri ¢ produzido pela fermentacao induzida por trés folhas de hikalina hena
mergulhadas na mistura de beiju diluido em agua, base do caxiri. Essa bebida
fermentada ¢ feita pelas mulheres e seu consumo ¢ efetuado, principalmente, quando os
sanumas recebem visitantes para ajuda-los em alguma grande tarefa como a derrubada
de uma roca ou a construgdo de uma casa. Trata-se de uma incorporagdo recente do
repertorio cultural dos yecuanas que foi introduzido no universo sanuma a contragosto

dos grandes xamas, como veremos a seguir.
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A pessoa que o bebe fica polemo, mas ndo como fica um xama que faz uso de
alucinogenos. Com o caxiri, a pessoa perde os sentidos, pensa confuso, perde a
consciéncia e pode se descontrolar, brigar com os parentes proximos. Nao ha qualquer
modificacdo na visdo sensorial da pessoa que a faga penetrar nas dimensdes invisiveis
do xamanismo. O caxiri desencadeia uma agressividade ndo mediada contra os parentes
e afins proximos, desvela a tensdo submersa nessas relagdes. Quando a pessoa fica
polemo com o caxiri, ela ndo fica bem, fica fraca e, a0 mesmo tempo, muito valente. Os
homens bebem caxiri e dizem coisas indevidas, ficam waitili mohodi (valente,
agressivo, mas apalermado). Enquanto para os xamas polemo € entrar em contato com
os hekula topo, ter a agressividade do guerreiro-xama sob controle, ficar polemo com
caxiri ¢ descontrolar-se, brigar e afastar os hekula topé. De acordo com os sanumas,
com o caxiri, a pessoa fala e discute muito, ela ndo consegue cantar, comunicar-se com
os hekula topé. O wazu do caxiri faz o sanuméa mobilizar sua forca, sua coragem de
maneira equivocada; ele fica destemido, mas com o foco sobre as pessoas erradas, o que
o faz brigar por qualquer motivo no interior do seu grupo. Isto acontece porque ele ndo
consegue pensar direito, por estar confuso. Para os sanumas, os vinhos e as cachagas
dos brancos tém wazu semelhante ao do caxiri. Nas mulheres, o wazu do caxiri age de
maneira um pouco diversa. Ao invés de falarem muito, de discutirem e brigarem, elas

dormem e ficam fracas.

- Ficar polemo com os alucinogenos, sakona e palalo, faz a pessoa cantar e dangar
muito bonito (0kamo toita) e se comunicar com 0s hekula topo. A pessoa ndo consegue
falar, discutir e brigar. O xama em estado de polemo expande seus sentidos, sente-se

bem, fica com sensac¢des boas. No interior do seu peito, os hekula tépé se excitam e
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cantam e dancam com ele. Ele se fortalece e ¢ capaz de interagir com os diversos hekula
tOpo que estdo em outros espagos-tempos. Toda a energia waitili dos xamas ¢é
controlada, pensada e focalizada cuidadosamente para os conflitos no exterior do grupo.
Em estado polemo, o xama vinga a morte dos seus, pois ele canaliza suas forcas para a
retaliagdo, ou seja, volta-se para a resolucdo de conflitos externos, com o inimigo
distante. Ele ndo se preocupa com os desentendimentos cotidianos intragrupais. Os
membros do grupo local do xama s6 serdo seus alvos se o conflito tomar grandes
proporgdes, causar uma cisao na comunidade.

No dia em que acontece uma sessdo xamanistica, os xamas ndo comem nada,
mas bebem muito chibé e 4dgua. Inalam os alucin6genos e, em seguida, vomitam um
pouco dos liquidos que beberam. Os xamas mais fracos, quando inalam os
alucinogenos, ndo conseguem se sustentar em pé, muito menos cantar ¢ dangar. Eles
caem no chdo, vomitam em excesso e ficam prostrados até passar o efeito das
substancias psicotropicas. Eles tentam, mas ndo conseguem se comunicar com os hekula
topo, ndo suportam o wazu dos alucindgenos porque ndo conseguem fixar seres
auxiliares no seu peito. Esses sanumas ndo sdo levados a sério como xamas pelas
pessoas de sua comunidade. Um bom xama inala os alucindgenos e mantem o controle
da situacdo, canta e danga com os hekula topo em uma outra dimensdo, onde ouve e vé
os cantos dos seus seres auxiliares. Ao longo de uma sessdo xamanistica, um xama forte
¢ capaz de interrompé-la e, por exemplo, conversar com seu filho pequeno e depois
retomar a sessdo. Ele ndo fica completamente absorvido por uma s6 dimensdo, mas ¢
capaz de estar a0 mesmo tempo com os seres auxiliares, no seu universo especial, € com
0s sanumas que estdo vendo sua performance, na dimensao da vida ordinaria. O xama

experiente pensa bem, nao fica confuso nem tonto. Quanto mais forte o xama, mais
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felizes ficam os hekula topo, que se aproximam dele em grande quantidade quando
canta.

O cheiro dos alucindgenos tem o efeito de acordar os hekula topo. Sao usados
preferencialmente de dia, quando eles estdo dormindo. De noite, o xama pode ser
acordado pelo canto bonito de um hekula de, que o faz despertar e cantar, ou pode ser
acordado pelo aviso de um hekula de sobre a proximidade de alguma criatura perigosa.
Portanto, os alucinégenos sao utilizados preferencialmente de dia, pois eles despertam
os hekula topo, impregnam o interior do xama ou a casa dos hekula tépé de um aroma
agradavel.

Os alucinogenos fazem o dia parecer noite e permite ao xama “ver no escuro”,
ou melhor, entrar na dimensdo noturna onde estdo os hekula topo. Por outro lado,
quando ¢ noite ¢ o xama dorme, ele ndo faz uso dos alucindégenos. Seu sonho insere-o
na dimensio dos hekula topo e ele ja desperta 1a. E como se o sonho tivesse o efeito do
alucinogeno. Deste modo, ele ndo precisa do estimulo dessas substancias para se situar
no mundo dos seres auxiliares, basta sonhar. Assim, durante a noite, o xama acorda e
canta acompanhado dos hekula topo, que estdo em plena atividade.

Entretanto, o ne6fito, no processo de construgdo da sua casa, deve inalar
alucinogenos tanto de dia quanto de noite, ele ndo pode cair de sono, deve permanecer a
maior parte do tempo alerta e polemo, cantando com os hekula topé. Um jovem xama
mostrara se realmente podera dominar a arte do xamanismo quando estiver usando os
alucinogenos. Se ndo suportar o “veneno” das substincias psicotropicas e ficar
desfalecido a maior parte do tempo, significa que ele ndo reteve ou conseguiu atrair

hekula topo para dentro de si, portanto, ndo ¢ um xama promissor.
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Nao existem entre os sanumas mulheres que inalam os alucindgenos, pois nao ha
mulheres xamas ou que saibam cantar como os xamas. Na verdade, as mulheres nao
suportam o efeito dos alucinoégenos, o seu wazu. Os sanumds dizem que as que
experimentam tais substdncias comegam a chorar e querem muito sexo, o que espanta os

hekula topo.

- Adoecer (saliad) também causa uma sensacao de polemo na pessoa. Uma substancia
wazu atinge o Oxi de de um sanuma deixando-o doente, sentindo-se mal, ou seja,
polemo. Os sentidos de uma pessoa doente se alteram, por exemplo, ela ndo enxerga
bem ou fica com os olhos quentes, ndo ouve direito ou parece que o ouvido estd
entupido ou zumbindo, o pensamento fica confuso, ela fica tonta. O doente sente dor
(nini), fica desfalecido, fraco, imobilizado, sente frio, treme etc. Obviamente, esses
sintomas nao acontecem de uma s6 vez, mas cada tipo de ataque que a pessoa sofre tera
uma repercussao especifica no interior do seu pili oxi. As doengas sdo provocadas por
acoes humanas, de sai topo, de hekula tépé inimigo ou de uku dubu da presa de caca.
Todos esses entes agem no oxi de da pessoa ou langam alguma substincia magica com
wazu que o atinge. Roubar partes do pili 6xi ou inserir substincias magicas como
alawali no pili 6xi provocam na pessoa uma mudanga de percepg¢do: ela fica polemo e
muito debilitada. Se o wazu nao for retirado ou a parte roubada do oxi de nao for
recuperada pelo xama, a pessoa morre.

Os inimigos ou as criaturas da floresta podem langar ou soprar um alawali no
sanumd para mata-lo. Cada alawali - substancia magica feita em sua maioria de
tubérculos de plantas que contém wazu - tem determinado efeito na pessoa, deixando-a

mais ou menos polemo. Alguns alawali podem causar muita dor e até a morte. O xama

246



consegue curar as doengas causadas por um alawali, especialmente os especialistas lala
de que sabem expelir objetos patogé€nicos. As substincias alawali s3o utilizadas
também como prote¢do contra visitantes perigosos. As ancids sempre carregam essas
substancias consigo, jogam o alawali nesses visitantes para que eles tenham sua
percep¢do modificada e ndo fiquem agressivos. Essas substincias sdo utilizadas para
varios outros fins: fazer uma jovem gostar de um rapaz e casar com ele ou fazer com
que a mulher ndo engravide, afugentar os sai topo, fazer um cachorro cagar melhor.
Portanto, os alawali servem para deixar uma pessoa doente ou mata-la, modificar os
seus sentidos e deixa-la “apaixonada” ou anular a sua agressividade. Geralmente, vemos
os alawali junto ao corpo de bebés, nas tipodias com as quais as maes as carregam, para
protegé-las, fazé-las fortes e afugentar criaturas da floresta. Também vemos os alawali
nos colares de jovens dentro de coquinhos fechados com cera, também para protegé-los
de qualquer ataque magico.

Portanto, ha varios tipos de alawali. Os sanumds dizem que, ha muito tempo, o
alawali denominado alawali matu mamo surgiu dos olhos da sucuri (lala koké). Essa
cobra tinha varias mudas, brotos e sementes de plantas. Os sanumas antigos, os hepua
topo, encontraram-na ¢ mataram-na, mas nao a comeram. Eles tiraram os olhos da cobra
e plantaram-nos. Jogaram ao rio os outros pedacos do animal, que viraram vdrias outras
pequenas cobras. Havia um veneno nos olhos da cobra e deles surgiu um alawali capaz
de deixar uma pessoa cega.

Os sanumas cultivam os alawali nas rogas ou nas proximidades da casa, como o
letal koabixa. Outros alawali sdo:

Manakai koko: deixa a pessoa magra.
Mamo hipipi koko: deixa a pessoa cega.

Wakamoxi koké: imobiliza a pessoa, ndo consegue caminhar.
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Kili koko, kili de: afugenta os sai t6pé e inibe a agressividade dos inimigos.
Kumi kéko: serve para atrair parceiros.

Sapo koko: usado para nao ter filhos.

Moko koko: fortalece as criangas e evita o ataque dos sai topé.

Opo koké mamo: cagador passa em seu corpo para encontrar tatu.

Salaka koké mamo: usado para encontrar peixe.

Oko ose koko: serve para matar os inimigos.

Wakomékoko: serve para fazer uma pessoa se queimar, ou se afogar.

O estado polemo provocado pelo uso das vdrias substancias que contém wazu,
como o caxiri, os alawali e os alucindgenos, refere-se basicamente a mudanca de
percepcao do pili oxi, pois, como vimos, nesta parte do corpo estd tanto o ato de pensar
quanto o de sentir e agir. Isto acontece mesmo quando um alawali impossibilita a
pessoa de caminhar, pois a vontade de caminhar ou o que faz a pessoa caminhar esta no
pili oxi.

Ha casos em que uma pessoa doente afirma ter alguma coisa concreta no pili oxi,
possivel de ser apalpado, i.€., ela sente em seu interior, em seu pili oxi, o wazu de um
alawali que uma criatura ou um inimigo inseriu nela. Nesse caso, a pessoa enfatiza a
materialidade da substidncia que estd causando a enfermidade que a deixa polemo.
Afirma que hd um objeto fisico em seu pili 6xi, que ela estd komi, “entupida” com algo.
Portanto, a profundidade do oxi de ou parte dele pode ser preenchida com wazu, que
pode ser apalpado ou sentido pelo enfermo. Um ancido dizia que estava com duas
pedras do tamanho de um dedo na regido onde estdo os rins. Algumas mulheres
gravidas, que sentiam muitas dores, diziam que estavam com um “entupimento” (komi)
no oxi de na regido do ventre. Duas irmds (uma estava gravida e abortou e a outra
parecia estar no inicio da gravidez) sentiam muitas dores, diziam que havia algo

“entupindo” ou “enchendo” a regido do ventre. Um xama verificou na irmad que abortou
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que o sai de, o hepotuli, semelhante a uma minhoca gigante, teve relagdo sexual com
seu pili oxi. Por ter o sémen dessa criatura em seu interior, ela expeliu sangue, abortou.
A outra irma dizia que parecia estar no inicio de uma gravidez, mas nao havia nenhum
embrido, o que ela tinha era um komi komi de (uma substancia fisica letal “enchendo”
seu ventre). Ambas iriam participar das proximas sessdes xamanisticas para retirar o
wazu, provavelmente, obra de um agressor. Ambas estavam polemo, pois aquilo que
tinham no interior era venenoso e as deixava cansadas, prostradas na rede, com dores,
fatigadas, sem vontade de trabalhar e confusas.

Recapitulando, o estado de polemo nao ¢ uniforme, pelo contrario, ha diversas
maneiras de se estar polemo. Comum a todos esses estados ¢ a alteracdo no pili 6xi, no
pensar e sentir que esta parte do corpo concentra. Vimos que as variagdes no estado de
polemo dependem da substancia magica, do wazu, que esta no pili oxi da pessoa,
alterando-o. Essas substancias podem tanto expandir os sentidos e fazer a pessoa
experimentar outras dimensdes do cosmos, como no caso dos alucinégenos, quanto
leva-la a morte. Entre esses dois extremos, o wazu pode provocar reagdes intermediarias
e especialmente confusas no pili oxi, como no caso do caxiri que faz o sanuma
descontrolar-se. No proximo capitulo, ao tratar das curas, veremos que o wazu pode ser
tanto a substidncia mdagica que ¢ inserida na pessoa quanto a marca, a pegada, a
impressao deixada no interior do pili 6xi por um agressor - sai de, hekula de ou uku
dubu, que rouba uma porcao dele. Quando atacam, essas criaturas deixam suas marcas,
que devem ser retiradas porque também contém wazu. Os xamas, com seus sentidos
especiais, t€ém a visdo tridimensional do pili oxi e conseguem ver as substancias letais

que 14 estdo.
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A seguir veremos como agem os agressores do pili oxi ¢ como as trocas de
agressdes, mesmo entre inimigos, passaram a se concentrar exclusivamente no mundo
invisivel do xamanismo. Veremos como os xamas atuam para recompor a pessoa ¢

como, crescentemente, eles estdo desempenhando xamanismo de vinganca.
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Capitulo 8 - As acdes xamanisticas

As acgdes xamanisticas voltam-se para os agressores do corpo e do cosmos, pois
cabe ao xama de um grupo local resgatar as partes do corpo raptadas pelas mais diversas
criaturas, retirar as substancias magicas (alawali) que foram langadas no interior (pili
oxi) de uma pessoa e desfazer quaisquer distirbios no cosmos. Além disso, o xama
vinga as mortes ocorridas no seu grupo, mantendo as trocas de agressividade com os
inimigos. Para compreender essas acdes xamanicas ¢ necessario falar antes de como os
sanumas entendem as agressoes, qual o significado de sofrer um ataque, o que acontece
com um grupo que tem uma pessoa doente ou morta. Este capitulo tenta responder a
essas perguntas, focalizando nos agressores dos sanumads, como eles agem € como 0s

xamas reagem aos ataques.

a. O xama e seus inimigos

Um tema recorrente na Amazonia ¢ o da agencialidade humana por tras das
doengas e mortes, o que indica uma formulagdo propria a muitos povos amazonicos,
reminiscentes do observado por Evans-Pritchard no seu classico estudo sobre os azande,
localizados no Sudao anglo-egipcio (2005). Os sanumads, assim como outros indigenas,
desenvolveram uma teoria social capaz de explicar as relacdes entre os homens e seus
infortinios que remete ao conceito zande de bruxaria. Os azande pretendem explicar,
em uma cadeia causal, as condi¢des especificas que ligam uma pessoa a um dano por
ela sofrido. O que para nods seria um acaso, um acidente, um azar, ou uma questao de
probabilidade, para um zande e, acredito, também para um sanuma, seria um ataque

invisivel, agdo intencional e nociva que recai sobre uma pessoa. Diante da morte de um
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dos seus, os azande selecionam a causa socialmente relevante, que € o ataque de algum
bruxo (op. cit.:53). Nao lhes interessa tanto saber como a pessoa morreu, mas porque,
pois essa pergunta permite a intervengdo e determina comportamentos, como a consulta
ao oraculo, a realizagdo de ritos magicos e a vinganca (op. cit.: 54). Tanto os azande
quanto os sanumas sabem que a causa da morte por uma picada de cobra foi o veneno
do animal; entretanto, o que lhes interessa ¢ saber por qual motivo a cobra mordeu
aquela pessoa e ndo outra naquele exato momento e lugar. Neste sentido, os sanumas
agem ¢ explicam os “infortiinios” de maneira semelhante aos azande, sublinhando a
agressividade e ndo a surpresa do acontecido, a raiva e ndo o temor com relacdo ao
dano. Em um universo onde ndo héa espago para acidentes, tudo tem um motivo-agao
para estar acontecendo. Estamos tratando de acdes magicas, de agressdes que sao
imperceptiveis a maioria das pessoas e ndo de golpes efetivamente desferidos, como no
caso de agressdes fisicas e visiveis. Os xamds sanumas sdo os intérpretes dessas
situagoes. Sobre os “acidentes” na aldeia, os sanumas dizem:

Os hekula topé podem fazer um avido cair e matar todos que estdo dentro dele a
mando do xama, que pretende vingar algo que foi feito contra ele ou seus pares.
Quando o avido dos brancos cai, os sanumas sabem que foi algum xama que
mandou derrubar para revidar o dano que sofreu de algum branco. Os hekula topo

entram no avido e seguram a pele dele no ar, fazendo-o cair.

Quando venta muito, as pessoas devem tomar cuidado. Essa ventania ¢ feita pelos
hekula topé. Sdo eles passando pelas casas. O vento que a passagem deles causa
pode derrubar uma arvore ou uma casa em cima de alguém, o que pode matar a
pessoa. Acontece o seguinte: um hekula faz ventar muito e outro imobiliza o
sanuma para que ele ndo fuja quando a arvore ou a casa cair sobre ele. O sanuma

morre € 0 xamd, que enviou o hekula de, fez sua vinganga.

A picada de uma cobra também ¢ causada pelos hekula topé a mando de um

xama. Os seres auxiliares mandam a cobra picar a pessoa que causou um dano ao
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xama ou a sua comunidade, ou a qualquer um de seus parentes. A cobra ataca
quando a pessoa esta sozinha, afasta-se um pouco de sua casa, matando-a

rapidamente. Desse modo, o xama fez a sua represalia.

Uma sanuma pode ficar sem mexer o rosto (paralisia facial), o que também ¢
causado pelo hekula pasoliué topé (hekula de do macaco coata), o xama manda
esse hekula de deixar a pessoa assim. Os hekula topd sempre estdo agindo a mando
do xama que quer realizar uma vinganca. Os hekula tépé podem destruir rogas,

bananeiras, tudo, com vendavais.

Os hekula topé sempre atacam seguindo as ordens de algum xama inimigo. No
entanto, ndo so a intecionalidade humana estd na base das agressoes; ja foi visto que os
sanumas sdo agredidos por criaturas ndo-humanas, como os sai topo € os uku dubu dos
animais mortos. Ambos ataques sdo preocupagoes constantes dos sanumas de Auaris e
movimentam os xamas que devem descobrir quem ou o que deixou a pessoa doente ou a
matou. A diferenca estd na rea¢do dos sanumads, pois enquanto os ataques humanos
requerem o revide ou a contra-agressdo, os dos seres da floresta exigem rigidos
controles sociais, para que sejam evitados, pois ndo ha como retaliar a agdo de sai topo e
uku dubu. Por exemplo, o pai em couvade e os jovens nos ritos de puberdade devem
seguir severas restricdes para nao se expor a um encontro fatal com os sai t6pd, ou uma
pessoa de determinada faixa etdria ndo deve se comer determinado animal para ndo
sofrer o ataque do wku dubu do animal morto. Nesses casos, como veremos mais
adiante, o xama realiza uma cacada em busca dessas criaturas para recuperar o doente.
Quando um jovem sanuma ¢ ferido por uma flechada, seu pai ou irmaos devem vinga-
lo:

Um rapaz estava na floresta, de repente, ele gritou. Os velhos correram para ver o
que havia acontecido: fora ferido por uma flechada, alguém o atacou e fugiu. O

rapaz estava caido, ndo sabia o que havia acontecido com ele, um outro sanuma viu
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a ponta de flecha, a marca do veneno. Foi um wazu de (guerreiro) que flechou o
rapaz. O pai perseguiu o culpado. Nao o encontrou, mas nao desistiu, continuou
perseguindo-o até encontra-lo e mata-lo. O pai deve vingar (noa de) o filho. O

xama parente do rapaz pode fazer a vinganca com a ajuda dos hekula tépo.

Esse tipo de ataque guerreiro e as guerras de fato ndo acontecem mais em
Auaris. A troca de agressdes com inimigos concentra-se cada vez mais no mundo
invisivel do xamanismo. A semelhanca dos yaguas (Chaumeil 1985), os sanumas estdo
crescentemente transferindo para o xamanismo as relagdes agressivas com 0s inimigos
no contexto de guerras de fato e (re)elaborando novas formas de agressao simbolica. Os
wazu topo, guerreiros sanumas que participam de incursdes de vinganca, estdo ficando
restritos ao imaginario de Auaris. Como analisou Albert (1985: 325) para o caso dos
yanoamaes, a interdependéncia entre guerra € xamanismo enfatiza o fato de a guerra nao
se reduzir a seu aspecto de violéncia armada coletiva, mas se (re)configurar nas trocas
de agressividade no plano politico-ritual. O mesmo vale para o sanumas.

Os oka topd, grupo de inimigos formado por trés pessoas que, durante a noite, se
aproximam da casa da vitima e langam-lhe alawali, sdo figuras cada vez mais presentes.
Quando partem em incursoes de ataque, retiram as bracadeiras, pintam o rosto de preto
e o resto do corpo com pintas, ou todo de preto semelhante as ongas. Sao
imperceptiveis, sopram a substancia magica por uma pequena zarabatana e atingem a
nuca da vitima. Os sanumds s6 percebem que alguém sofreu o ataque dos oka tépo
depois que a pessoa ja estd polemo com o efeito do wazu da substdncia. O sanuma
atingido deita-se na rede e ndo se levanta mais. Alguns alawali dos oka topé deixam a
vitima tonta e confusa, com a visdo quente ¢ quando, a fumaca do fogo doméstico
alcancga seus olhos, matam-na. Outros alawali deixam a vitima com a cabeca dolorida,
sentindo frio, a barriga incha muito até explodir. Os 6ka topé sdao inimigos que estao
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distantes fisica e socialmente do grupo local da vitima. Além de langarem alawali, eles
também raptam “marcas” de sua vitima, pegadas, objetos com sua saliva, por exemplo,
tabaco e bagaco de cana.

Uma técnica simbolica de agressdo yecuana™ foi muito bem incorporada no
universo sanuma. Dizem que a vinganga de um parente morto pode ser realizada a
maneira yecuana de misturar num recipiente com agua a planta magica poia ¢ uma parte
do corpo do morto: a unha do dedo médio de qualquer das maos ou todo o dedo, uma
por¢do do cabelo retirado na parte de cima da cabega, ou um pouco da saliva, algum
liquido que seu cadaver expele, ou, ainda, uma parte da pele da sola do pé. Apos a
morte, 0 irmao ou pai do morto guarda uma dessas partes do cadaver, muito bem
embrulhada em uma folha para, mais tarde, fazer a mistura letal. Os trés ingredientes -
agua, parte do corpo e planta magica - devem ser fervidos e depois derramados em um
buraco que, ao final da operagao, deve ser tapado. O recipiente utilizado deve ser jogado
fora. Assim, a esséncia do veneno viaja pelo ar como uma substancia invisivel em busca
do culpado, com o intuito de mata-lo. Quando o encontra, sentado ou deitado em sua
rede ao redor do fogo doméstico, cumprindo o ritual kanenemo, o matador
imediatamente comeca a passar mal, transpira sangue, em seguida, o fogo doméstico
parece explodir e tudo vai pelos ares. Essa substancia persegue apenas o culpado pela
morte, nunca se engana atacando outras pessoas. Faz uma perseguicdo minuciosa até
encontrar o alvo, como disse um sanuma: “o veneno persegue o culpado, procura-o em
rochas, serras, lugares muito distantes. Faz uma busca minuciosa, observa tudo, passa
pelas folhagens do chdo da floresta, procura atras de pedras, passa por lugares feios

onde o matador poderia estar até encontra-lo”.

%% As relagdes pacificas estabelecidas com os yecuanas, apés uma longa historia de ataques entre os dois
grupos, provavelmente, contribuiram para essa mundaca na maneira de fazer a guerra.
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Hé outros procedimentos simbolicos para vingar a morte de um parente como,
por exemplo, pdr uma aranha venenosa no pescogo do morto para que o morda, o que
provoca a morte do seu algoz, ou por pimenta nos olhos do morto, o que também ira
provocar a cegueria ¢ morte do seu agressor. Com essas praticas simbolicas e
manipulacdes magicas ndo ¢ necessario aproximar-se da vitima, como fazem os oka
topo, quando langam alawali ou roubam suas marcas. Os sanumds podem manipular
substancias especiais ¢ altamente letais a uma longa distdncia como, por exemplo, o
alawali laé e a planta amixinaka, que causa a morte de toda a comunidade do agressor.
Esse tipo de planta ¢ usado, principalmente, quando os sanumas pretendem vingar a
morte de um grande xama, portanto, quando se requer um grande revide, i. ¢, muitas
mortes como “pagamento” (noa de). Um velho xamd de Auaris explicou como o0s
homens do grupo de seu pai, ha muito tempo, usaram tal substancia:

Ha muito tempo, os sanuma usaram o amixinaka contra os samatali topo (subgrupo
yanomami, os yanomamds) pois ests haviam matado muitos dos seus e roubado
suas mulheres. O meu pai era jovem, quando viu os homens de seu grupo fazer o
veneno, queima-lo na cabeceira de um rio. Subiram o rio que seguia até a casa dos
samatali t6pé e queimaram-no, sua fumaga foi descendo o rio e alcangou os
samatali topd, o que provocou varias mortes. Deve-se ter muito cuidado quando se
manipula o amixinaka para que a fumaca ndo atinja o grupo dos vingadores e para
que as flores desse veneno ndo caiam no rio e matem os filhos dos vingadores que
brincam la. Os sanumas podem subir também no alto de uma cachoeira do rio que
vai até os inimigos, onde queimam o veneno ¢ a fumagca vai até os culpados ¢ mata

todo o grupo.

Essa planta deixa as pessoas com kamakali”’, como outras substincias méagicas,

* Os violentos surtos de malaria nas décadas de 1980 e 1990 descritos por Ramos (1995), foram
interpretados pelos xamas de Auaris, quando estive em campo, como ataques de inimigos que usaram
substancias semelhantes ao amixinaka, capazes de matar todo o grupo.

256



kamakali é ficar com o oxi de febril e com calafrios. Um dia, o filho de um xama
ficou doente com kamakali, um inimigo havia langado uma substancia magica nele.
O xama pediu auxilio aos hekula topo que entraram no corpo do doente e
descobriram a causa da doencga, que era o ataque do inimigo. Os seres auxiliares
conversaram com hekula topo de lugares longinquos para saber como o inimigo
havia feito aquilo, perguntaram até encontrar um ser auxiliar que viu a cena da
agressdo, quando o inimigo langou o veneno. O hekula wawasiteli que mora em
uma arvore grande com muitas flores cheirosas, foi chamado pelo xama e ambos
comecaram a cantar ¢ a trabalhar juntos para realizar a cura. O hekula de cantou e
observou o interior da pessoa, procurou marcas da doenca, que a deixou com
kamakali de. O hekula de encontrou a causa do mal, o veneno, no interior do corpo
do doente e jogou-o fora. Assim, o menino ndo morreu. O hekula wawasiteli
chamou o hekula de da ariranha para lavar o corpo do menino doente. Depois de

lavar tudo, o menino ficou recuperado e acabou a doenga.

Apbs esses ataques que podem ou ndo levar a morte, o xama deve descobrir
quem foi o agressor para realizar a cura ou saber quem sera o alvo da represalia. Com a
ajuda dos seres auxiliares, o xama procura a marca (mazo de) que o agressor deixou no
pili oxi da vitima, semelhante ao que faz o xama yanoamae (Albert 1985: 237), que
formaliza o diagndstico e apresenta o nome do agente da agressdo seguido do termo
marca ou traco. Algumas dessas marcas podem ser:

O sanuma ndo estava doente, mas um sai de soprou um veneno nele que o deixou
muito fraco. Entdo, o hekula de, corretamente, apontou a marca do sai de (sai de
mazo) no pili oxi da vitima. O xama v€ a marca do sai de no pili oxi do sanuma e

deve retira-la.

Os homens adultos dizem sempre que o 6ka t6pé sopram na pessoa um alawali que
pode mata-la, sdo uma ameaca constante. Os hekula topo olham a marca deixada
pelos 6ka tépé (6ka topd mazo) no pili oxi de um doente. Assim, o xami tem

certeza que foram eles que o atacaram.
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O sanuma esta dormindo e o mani de esta sonhando, o hekula de [do xama
inimigo] pega o mani de, o que o deixa doente, dormindo muito. O hekula de [do
xama da comunidade do doente] vé a marca deixada pelo outro hekula de (hekula

de mazo) do xama inimigo no oxi de do doente.

Alguém (6ka de) pode apanhar a terra de uma pegada, o tabaco usado por um
sanuma, ou outras marcas do sanuma (bagaco de cana). Assim, o pili 6xi da pessoa
fica muito fraco, debilitado. Um xama lala de deve expelir o veneno, a marca do

inimigo (6ka de mazo) e limpar a pessoa.

Um dia um rapaz estava na floresta com a mae, estava cagando passarinhos
enquanto ela coletava frutas. Ele se distanciou um pouco dela e escutou o barulho:
“Sda sa”. Era o sai de omanaué que tem o veneno tomokoxito. O sai de langou essa
substancia no rapaz que imediatamente caiu no chao. Ele comegou a gritar por ela
que veio correndo ver o que tinha acontecido. Ele quase morreu, seu pili oxi tinha
muito veneno (wazu), mas o xama conseguiu salva-lo, retirou o veneno que
impregnou seu oxi de. Os hekula topo viram a marca do sai de (sai de mazo) no

interior do rapaz.

Ha muito tempo, o meu irmao mais novo ficou muito doente, ele gemia e gritava
porque sentia muita dor. Primeiro, ele sentia frio e sentava-se perto do fogo,
depois, o seu pili oxi ficava com calor. Deitava na rede, mas ndo dormia. O xama
viu a marca de um sai de (sai de mazo) no seu interior, o sai de tinha levado parte
do seu pili 6xi. O xama conseguiu resgatar a parte do pili oxi e o repos e ele ficou

bom.

Ap6s identificar a marca (mazo de) do agressor, xama e hekula topo entram em
acdo, resgatam aquilo que foi roubado, retiram o veneno que foi inserido e lavam o pili
Oxi para retirar a marca, ou o rastro, do agressor, que esta envenenando a pessoa. Toda
cura ¢ finalizada com um banho feito pelos hekula topo com o intuito de limpar o pili

oxi de qualquer resquicio do agressor.

258



Até aqui vimos que os agressores do pili oxi, causadores de doencas e mortes,
podem ser tanto seres humanos quanto ndo-humanos. As reagdes a esses ataques
requerem controles sociais € vingangas, que envolvem cada vez mais os xamas. Esse
deslocamento gradual da guerra de fato para o xamanismo agressivo fez com que a a
batalha, o embate em si, passasse a acontecer, exclusivamente, no mundo invisivel do

xamanismo, onde os hekula topo passam a agir como guerreiros sanumas, 0s wazu topo.

b. A guerra no mundo invisivel

Enquanto nas guerras de fato os hekula topo acompanham e auxiliam os
guerreiros sanumas, nas guerras no mundo invisivel, os hekula topo sdao os guerreiros
que lutam, agressivos como os wazu topo. Essa relagdo entre guerra e xamanismo, o
fato de a guerra acontecer no mundo invisivel do xamanimo também foi tema de outras
cosmoslogias como analisaram Descola & Lory (1982). O embate de seres auxiliares de
xamas inimigos insere-se em um sistema de vendetas. Para a batalha, o xama convoca
0s hekula topo que estdo no seu peito ou vivem na floresta. Paticipam os mais perigosos
e agressivos como, por exemplo, os watubaliue topo (ancestrais dos urubus), os
xitikaliliue topo (ancestrais das estrelas), os kokoimane topo (ancestrais dos gavides), os
hutumosoliue topo (ancestrais de seres que vivem no céu) e os iliauxiliu topo (ancestrais
dos nevoeiros). Para comandar uma guerra como essa, o xama deve ser experiente. Um
desses xamas de Auaris descreveu o seguinte conflito desencadeado por essas criaturas
em uma noite, quando todos dormiam:

De noite todos dormiam, quando fui acordado pelos hekula topé que me avisaram
que um agressor estava se aproximando, escondido, estava de tocaia.
Imediatamente, levantei e comecei a cantar com os hekula topo. Enquanto cantava,
estes iam ao encontro do agressor, que era um sai de, mandaram-no se afastar, ir

embora. Conseguiram espanta-lo.
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No entanto, outros agressores surgiram, era o hekula de de uma cobra,
acompanhado do hekula de do papagaio de um xama inimigo. Eles aproximaram-se
com a inten¢do de matar uma pessoa, fazer uma cobra picar alguém. Havia uma
cobra venenosa proximo ao grupo. Cantei e mandei os meus hekula topo espantar
os do xama inimigo e a cobra. O hekula de do papagaio do inimigo ouviu o canto e
foi embora.

Depois disso, os hekula topé vigiavam cuidadosamente o ambiente, entravam e
saiam do meu peito. Os hekula topo da barata e do tatu vigiavam o chdo e o
subsolo, observavam se algum agressor se aproximava por baixo. Os hekula t6pé
do gavido, do urubu e do beija-flor vigiavam o céu, tudo que estava no alto. O
hekula de do papagaio, que estava em meu peito, via muito bem e vigiava também.
Num dado momento, este ultimo avisou que seres auxiliares do xama inimigo
estavam voltando. Comecei a cantar mais forte e a incitar varios hekula topo a
atacar e expulsar o inimigo. Cantava e avisava sobre o perigo os meus parentes,
que acordavam com o canto. Os meus hekula topo foram brigar, expulsar os do
inimigo. Eles usavam tergados, flechas, paus. Os hekula de do quati e da preguica
estavam com tercados. Hdso hekula (macaco-da-noite), sakoli hekula (tipo de
onga), xinanitona (sai de pequeno), mahama (sai de), olo koké (tipo de cobra),
wamd koko (tipo de cobra), mamani de (sai de) foram convocados, entre outros,
para a guerra, pois eles sdo fortes, ndo se machucam facilmente. Amoaliue de,
hekula de de uma arvore muito dura, resistente, dificil de ser durrubada, que tem
muita forca, foi também chamado. Na guerra, os hekula tépé lutavam, batiam um
no outro e machucavam-se. Um hekula de caiu, mas se levantou rapidamente. Os
hekula tépé ndo morrem, mas se machucam e despedagam-se. Hekula xinaniténa
derrubou um hekula inimigo. Alaliue hekula de (da arara) tem um tipo especial de
fogo que queimou muitos deles. Depois de lutarem, os seres auxiliares do xama
inimigo estavam todos no chdo, queimados, partidos, cortados. Permaneceram
assim por alguns momentos até que um outro hekula de reuniu partes de seus
corpos ¢ levou-as para um rio, onde jogou tudo. A 4gua do rio comegou a ferver,
ficou com muita espuma e os hekula topo comegaram a boiar com seus corpos ja
reconstituidos, as partes se juntaram e voltaram ao normal. Todos estavam curados
dos ferimentos e reconstituidos. Retornam para suas casas nas cachoeiras, nas
serras, nas rochas e no peito do xama.

O xama sempre ¢ avisado quando qualquer inimigo ou criatura da floresta esta

por perto. Além dos seres auxiliares estarem sempre cuidando da comunidade, ha o
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héa (som associado) dos hekula topo de xamas inimigos. Portanto, quando o Aekula
de de um xama inimigo esta por perto, pela manhd, ouve-se o gavido (kokoi).

Assim, o xama ja sabe que seu grupo sera atacado.

Essas guerras, assim como as relizadas pelos homens, sdo todas motivadas pela
necessidade de vingar e de se defender da vinganga, instaurar o sistema de trocas de
agressividade. Quando alguém morre, os hekula tépé ficam irados, como informou um
xama:

Se alguém matar a minha filha, eu choro e, depois, mando os hekula topd matar
aquele que fez isso. Os hekula aloami topd (jararaca) sdo fortes, vingardo a morte
de minha filha. Os hekula topé dos walomane tépé (tipo de cobra), motokoliuo
topé (do sol), hutumosélive topo (que vivem no céu), ilalive tépé (onga) vingarao
também. Eles ficam agressivos, com muita raiva, assim como eu. Aproximam-se
do grupo do culpado e escutam uma mulher adulta, parente do matador, dizer que
vai pegar lenha, assim os hekula topé da cobra mandam uma cobra pica-la. O
hekula de da onca observa um homem, outro parente do agressor, afastar-se do
resto do grupo, sair da casa e ir em direcdo a floresta. O hekula de da onga
aproveita que o homem estd sozinho e manda uma onga morder seu pescoco e
mata-lo. Outro hekula de mata a moga que foi buscar dgua com a picada de uma
cobra. Quando uma onga ou uma cobra venenosa mata alguém, os parentes sabem
que foi um hekula de de um xama inimigo que fez isso. Os hekula topo do xama
continuam matando até as mortes serem suficientes para vingar a morte da filha,

ser feito o “pagamento” pela sua morte.

Em Auaris, uma mulher morreu porque mataram seu nonoxi (alter ego animal) e
0 Xxama vingou a sua morte,

O sanuma de outro grupo matou a hanakasa (animal alter ego) de uma mulher de
Auaris, entdo, ela também morreu. Fiz a vinganca, a retaliagdo pela morte dela.
Para isso, convoquei os hekula topo de dois sai t6pd: solomani sai de, kanaima de.
Esses foram até o grupo do culpado e encontraram uma jovem trabalhando na roga,
era parente dele. Um dos hekula topo, o kanaima de, chamou o sai de relacionado a

ele, que se transformou no marido da moga ¢ copulou com ela. A jovem voltou

261



para casa e o marido disse que ndo era ele que estava com ela na roga, mas que s6
poderia ter sido um sai de. A moga ficou muito doente. O sémen do kanaima de
entrou no pili oxi da moga e corroeu os 0ssos de seu pili 6xi, que se acabaram. O
sai de pegou os 0ssos corroidos e comeu-os. Sem os ossos do pili oxi, a moga ficou

fraca e morreu.

O xamd sanuma assume uma posi¢do mediadora que lhe imprime um papel
politico proeminente. Sua capacidade de circular entre as esferas do cosmos, de revelar
os agressores de ataques invisiveis e¢ de realizar a vinganca naquela dimensao
imperceptivel, confere-lhe uma posicdo cada vez mais importante na socialidade
sanuma. As atividades xamanisticas sempre complementaram as bélicas na reproducdo
social, no entanto, a guerra vem sendo reorganizada de maneira singular no universo
xamanistico. Neste sentido, os sanumas de Awuaris imaginam-se formados por
guerreiros-matadores - vimos a importancia da guerra e do ideal masculino waitili no
capitulo 3 -, mas se atualizam no xamanismo. Podemos dizer que, assim como a
sociedade dos arawetés, a dos sanumas de Auaris seria “impensavel sem o xamanismo e
o ideal masculino seria impossivel sem a figura do guerreiro” (Viveiros de Castro 1986:
603).

Além de realizar a vinganca e manter as relacdes com os inimigos, o xama deve
recompor a pessoa, cuidar para que os ataques nao sejam letais, através das curas

Xamanisticas.

c. As curas xamanisticas
A outra face do xamanismo ¢ a atividade terap€utica realizada pelos xamas com
a intervencao dos seres auxiliares e, como veremos, utilizando técnicas da caca e da

guerra. As sessOes xamanisticas de cura acontecem, em geral, ao longo do dia, iniciam-
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se por volta das nove horas e terminam ao entardecer ¢ podem envovler varios xamas e
pacientes. A noite, ha curas mais especificas, geralmente, somente uma pessoa é tratada
por um uUnico xama. Nem todos os xamds que participam realizam curas, reunindo-se
pelo prazer de estar com seus hekula topo. Antes e durante a sessdo, 0os xamas nio se
alimentam e bebem somente chibé e 4gua. Pintam seus corpos, tronco, bragos e pernas
com listras em zigue-zague ou horizontais de vermelho ou preto, ou pintam todo o
corpo de preto. Alguns portam o estojo onde os guerreiros pdem suas pontas de flechas
pendurado nas costas e tabaco entre o labio e os dentes inferiores. Apos enfeitarem-se,
inalam os alucindgenos, sakona e/ou palalo por meio de um tubo soprado em cada
narina. O xama senta-se € comeca a sentir os primeiros efeitos dos alucinoégenos e,
timidamente, a entoar os primeiros cantos. Os hekula topo no peito do xama despertam
com o perfume exalado pelos alucindgenos que impregnam o oxi de do xama. De
repente, a dimensao onde estdo os seres auxiliares ocupa a visdo do xama, que passa a
“ver tudo escuro”. Os hekula topo brilham em contraste com a escuriddo que se forma.
Entdo, o xama levanta-se e comec¢a a dangar e cantar com esses seres, ele também,
imerso nessa nova dimensao.

Ha sempre uma platéia no pequeno patio em frente a casa onde acontece a
sessdo. Todos estdo atentos aos cantos e as novidades que os hekula tépé irdo contar. Os
doentes estdo posicionados também ao redor desse espago, aguardando a cura. Os
hekula topo, em seus cantos, tratam do que estd acontecendo em outras dimensdes do
cosmos, nas casas de outros hekula tépé e dos sai tépd, o que aconteceu no tempo dos
antigos sanumas e dos herdis criadores. As cenas de muitos desses fatos surgem diante
do xama, que os repete e encena alguns acontecimentos, explicando tudo a platéia, que

ora ri ora se surpreende. Os cantos acontecem simultaneamente com coreografias que,
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as vezes, caricaturam os trejeitos dos animais associados aos seres auxiliares, o que faz
os espectadores dar boas gargalhadas. Os xamas podem cantar em consonancia, mas o
usual ¢ realizarem apresentac¢des individuais, embora simultineas.

No momento da cura, o xama volta-se para o doente, senta-se de cocoras e ouve
suas queixas ou um parente contar o que esta acontecendo. O xama levanta-se e inicia o
canto de cura. Manda um hekula de entrar no interior (pili oxi) do doente e procurar a
marca ou o rastro do agressor, a0 mesmo tempo em que passa a mao por todo o seu
corpo. No interior da pessoa, o hekula de senta-se ou perambula pelo pili oxi e observa
se ha alguma marca ou impressdo (mazo de) do agressor. Um dos hekula topé que
averigua o pili oxi em busca do agressor é

0 hekula de do hémo (tipo de abelha), que auxilia o xama na cura, vem antes dos
outros hekula tépé para procurar a marca do agressor. Tem uma espécie de
lanterna, uma luz que o ajuda a procurar no interior da vitima, entra pelo ouvido e
percorre todo o pili 6xi do doente. Quando encontra o ponto da agressdo, a marca
do agressor, a luz pisca insistentemente, indicando o local onde outros hekula topo

devem trabalhar e fazer a cura.

Hé casos em que os hekula topo vasculham o interior do pili oxi do doente e
encontram o proprio agressor:

Kanaima de é um sai de que entra no pili oxi do sanuma. Ele se aproxima do
sanuma e entra no interior do seu pili oxi. Depois disso, o sanuma4 fica com febre ¢
com muita dor. O xama e os hekula tépé irdo cura-lo. Os hekula topéd procuram o
sai de dentro do sanuma e quando o encontram, mandam-no sair, ir embora. Os
hekula topo tiram-no de 14, levam-no para fora do doente, para bem distante.

Assim, a pessoa fica curada.

As vezes, ¢ dificil encontrar a marca do agressor e entdo os hekula topo

consultam outros seres auxiliares para descobrir qual deles poderia ter visto a cena da
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agressdao, ou chamam seres auxiliares que t€ém habilidades especiais para encontrar a
marca do agressor:

A noite, quando a pessoa dormia, um sai de aproximou-se e, de repente, roubou seu
pili oxi. Levou-o para longe, o que causou seu desfalecimento. Os hekula topo
viram que o pili 6xi foi raptado, mas ndo havia marcas, pois nao havia o pili oxi,
onde procura-las. O xama ainda ndo sabia quem fora o agressor, deveria identifica-
lo. Os hekula tépé investigavam a causa do mal, perguntavam a varios seres do
mundo invisivel quem tinha sido o agressor, se algum deles vira algo ¢ onde estava
o agressor. Todos os seres invisiveis, hekula topé dos sai topo, dos animais e de
outras coisas, foram inquiridos. Nesse caso, o hekula de do Omawdé foi chamado
para ajudar, pois ¢ muito poderoso, tem um tipo de maquina fotografica,
semelhante a dos brancos, que, quando acionada, tem uma luz que “tira a foto” da
cena da agressdo, como, quando, onde e por quem a pessoa foi agredida. Essa
imagem captada revelou o responsavel pelo dano, o sai de. Esse hekula de também
ajudou a encontrar o sai de agressor. Muitos hekula topo partiram em busca do sai
de, pois ele estava acompanhado de outros. Eles deveriam travar uma batalha para
resgatar o pili oxi. Os sai topé tentavam matar os hekula topo, estacelando-os. Mas,
como sao imortais, estes se recompunham e continuavam a batalha até conseguir

resgatar o pili oxi do doente.

Os hekula tépé identificam o agressor e verificam a gravidade do dano que
causaram. As doengas com sintomas mais graves devem ser observadas por hekula t6pé
poderosos, como o de Omawd, que irdo saber se ¢ possivel salvar ou ndo a pessoa:

A gravidade do kamakali [a pessoa ficava desfalecida com tremores e calafrios]
exigia no momento da cura, a participacdo de um hekula de poderoso, o hekula de
de Omawd, que tem uma luz e retrata a cena como a maquina fotografica dos
brancos, que indica a causa do mal e a gravidade da doenga. Este hekula de é capaz
de dizer se a vitima pode ser curada ou ndo, se vai morrer. O kamakali é causado,

geralmente, por um veneno poderoso que ¢ langado por inimigos.
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Apo6s identificar a marca do agressor, inicia-se a cura, que pode consistir em
retirar o veneno que foi inserido ou resgatar alguma por¢do da pessoa que foi raptada.
Para isso, o xama convoca hekula topé que sdo habilidosos para lidar com o agressor
em questdo, ou os proprios seres auxiliares ja envolvidos chamam aqueles que seriam
especialistas para lidar com a situagdo. Em alguns casos, os hekula topo fazem uma
verdadeira cacada, utilizando o instrumental que lhes € proprio:

Waka ¢é o tatu canastra. Quando a mulher estd menstruada, o marido ndo pode
comer o tatu canastra porque o uku dubu (porgdo liberada na morte do animal)
desse animal lanca um veneno no seu interior, que o deixara tonto, com nausea e
vomitos. Caso ele quebre essa interdi¢dao, o xama deve tira-lhe o veneno de dentro.
Mas, se ndo houver nenhum xama por perto, o homem morrerd. Os hekula topo
devem tirar o veneno de dentro do pili oxi e também matar o uku dubu para que seu
veneno ndo prejudique mais a pessoa. O xama chama o hekula de do macaco coata
(paso) que ira bater na cabega do uku dubu do tatu canastra. Outros hekula topé sdo
convocados: 0 hekula de de um tatu pequeno (mono), de um sai de (henona), do
passaro jaburu (koliomuni) e de um outro sai de (t6nomdé).

Uma cura desse tipo aconteceu, a noite, quando os hekula topé estavam
acordados e transitando. A cagada iniciou-se quando o xamd, com a ajuda dos
hekula topo, procurava o paradeiro do uku dubu do tatu canastra que fez o homem
adoecer. O xama mandou o hekula de do tatu pequeno entrar no interior da terra e
procura-lo. Ele encontrou o uku dubu metido na terra. O uku dubu ndo estava tao
distante da superficie, estava escarafunchado perto, ainda ndo havia alcangado a
morada dos oinani tépd, estava a meio caminho da casa dos oinani tépé. Em
seguida, o hekula de do tatu pequeno “cortou” a porcao de terra que rodeava o uku
dubu, isolando-o. O uku dubu ficou bem no meio. O hekula de do sai de (henoma),
que ¢ muito forte, auxiliou o hekula de do tatu. Enquanto o hekula de do tatu
“cortava” a terra ao redor do uku dubu, o hekula de do sai de (henoma) posicionou-
se abaixo do wuku dubu, ndo o deixou escapar ou fugir, escavando mais fundo.
Assim, ele ndo podia fugir nem por baixo, nem pelos lados. O hekula de do sai de
(tonomdo), que também ¢ muito forte, pds uma pedra grande na superficie do
circulo, onde estava o uku dubu. Todos os hekula tépé juntos puxaram esse pedago
de terra e retiraram-no, viraram-no, deixando a grande pedra de cabega para baixo,

impossibilitando, assim, o uku dubu de escavar mais a fundo. Agora ele estava
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isolado, ndo tinha como fugir e ndo foi preciso deixar um hekula de vigiando para
que ele ndo escavasse mais a fundo. Depois de isolar o uku dubu, os hekula tépé
iniciaram a matanga. O hekula de do macaco coata (paso) bateu na cabecga do uku
dubu. O hekula de do jaburu (koliomuni) flechou-o e o uku dubu, finalmente,
morreu. Foi preciso matar o uku dubu, para ele ndo pdr nenhum outro veneno na
pessoa. O hekula de do macaco (paso) apanhou o uku dubu ndo com suas maos,
mas com uma vara, € jogou-o para alto com muita forga, ele bateu no céu, que é o
chdo da casa de Omawd, e voltou com muita forga, atravessou a terra onde pisamos
até chegar a morada subterranea dos oinani topé. Os oinani tépé sabem quando os
hekula topé estdo em uma cacada de uku dubu, pois os ouvem, cantar e correr.
Quando escutam esse canto, ja sabem que terdo comida. Os oinani topo se

alimentam do uku dubu morto pelos hekula topo.

Os cantos dos xamas relatam o que os hekula topo estdo fazendo a respeito da
doenga do paciente. Muitas vezes, 0 xama aproxima-se de uma pessoa que assiste a
sessdo, senta de cocoras e descreve o problema do doente, explica o que causou a
doenca e como estd sendo tratada. Quem o escuta surpreende-se com as suas
afirmacdes. Os xamas dizem que em alguns casos, os hekula topé devem viajar para
longe, em busca do ser que causou a doenga. Como sdo criaturas ageis, percorrem
rapidamente longas distancias, chegam a lugares impossiveis de ser alcancados pelos
sanumas:

Comer peixe da cidade da diarréia. Os peixes de outros locais fazem mal para
quem ndo ¢ do lugar. Os sanumas venezuelanos também passam mal, quando
comem peixes daqui, desta regido de Auaris. Quando a pessoa estd com essa dor de
barriga, o xama convoca os hekula topo. Os hekula topé da ariranha, da lontra, da
piranha, do sai de de uma cobra d’agua (halaikiana), do gavido, do beija-flor, da
andorinha s3o chamados. Quando o peixe faz mal, a pessoa fica com muita sede,
diarréia e vomita muito. O uku dubu do peixe morto é que estd fazendo a pessoa
passar mal. Esse wuku dubu foi levado para longe pelos ancestrais dos peixes
(salakaliue topo). Os hekula topé vao atras do uku dubu na casa desses seres, que

fica em um rio muito distante. Os hekula topo da ariranha, da lontra, do sai de
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halaikiana e da piranha descem o rio até chegar onde esta o uku dubu. Estes hekula
topo tém um tipo especial de canoa que os faz deslizar velozmente e alcancar
rapidamente o culpado. Os outros hekula topo, do gavido, do beija-flor, da
andorinha, vdo pelo ar. Eles partem em um avido especial que voa como
borboletas, mas muito mais rapido. Os salakaliue topé fecharam as portas de sua
casa onde o uku dubu do peixe esta escondido, mas, os hekula t6pé da ariranha, da
piranha e da lontra quebram tudo, abrem as portas da casa. Alguns dos salakaliue
topo mandam entregar o uku dubu, mas outros ainda insistem em escondé-lo. Os
hekula tépé continuam quebrando tudo. O beija-flor, com sua agilidade, consegue
driblar os salakaliue topd, fica no meio deles, pega o uku dubu e leva-o para o
hekula de do gavido. Um dos salakaliue topé joga agua para afogar o hekula do
beija-flor e o do gavido, mas estes jogam a agua de volta. O hekula de do gavido
retorna com o uku dubu para Auaris. O hekula de do beija-flor retorna no avido
especial, os outros hekula topo também voltam para Auaris, eles mergulham e,
quando chegam ao grupo do doente, emergem. O doente ainda estd vomitando
porque os salakaliue topo deram caxiri ao uku dubu do peixe. Os hekula topé
tinham que tirar o uku dubu da casa dos salakaliue topo e limpa-lo. O uku dubu
deve ser lavado para tirar o caxiri que esta nele, que ¢ muito forte e tem efeitos no

sanuma que comeu o peixe.

Ha casos de rapto do pili 6xi por xamas inimigos. Os hekula topo tém que ir a casa
dos hekula topé do xama inimigo, geralmente, em lugares longiquos, para resgatar essa
porcao do corpo. Muitas vezes, 0 xama convoca seres auxiliares associados ao ambiente
onde se encontra essa morada:

Um peixe diferente, uma transfiguracdo letal de um peixe normal, contamina a
agua. O sanuma toma a agua suja pelo peixe e comeca a vomitar. O sanuma fica
vomitando por muito tempo, mais tarde esta doente, pois descobre que seu pili oxi
foi raptado pelo Aekula de do peixe. O xama chama o hekula de da ariranha para
ajuda-lo. Este canta para o xama e mostra o que fez mal ao doente: o hekula de de
um peixe diferente raptou o pili oxi do doente, apés ele ter comido o peixe
estranho, a mando de um xama inimigo. O hekula de da ariranha vai até a casa dos
hekula tépé do peixe, que fecham a porta e ndo o deixam entrar, fecham todas as

entradas da casa, tudo. Mas, o hekula de da ariranha quebra tudo e consegue entrar
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na casa dos hekula topé dos peixes. Estes fogem e o hekula de da ariranha pega o
pili 6xi do doente que estava na casa. A ariranha devolve o pili 6xi ao doente, que

se restabelece.

Os hekula topo devem fazer uma guerra semelhante aos embates que ocorrem
entre os seres humanos, quando lidam com os hekula topo de xamas inimigos como no
caso a seguir:

Os hekula topé de um xama inimigo, dos samatali topé (yanomamd), entram em
uma mulher sanuma. Eles raptam seu pili oxi, deixando-a desfalecida, muito
doente. O xama sanuma devera recuperar o pili 6xi da mulher. Para isso, os hekula
topo do xama sanuma brigam, como em uma guerra, com os hekula topé do xama

samatali. Os hekula topo se machucam muito, mas ndo morrem.

Em alguns casos, ndo ¢ necessario perseguir os hekula topo do xama inimigo,
mas apenas desfazer o dano que causaram, como no relato a seguir sobre um ataque de
seres auxiliares de um xama inimigo:

No sonho, o mani de de um samatali (yanomamg) entrega uma roupa vermelha ao
mani de de um sanumad, que a veste, deixando-o doente, com o corpo quente e
sentido frio. O xama sanuma canta para curar o doente. Os hekula tépé pegam a
roupa vermelha e jogam-na fora, retiram-na do mani de, assim, a pessoa fica

curada.

Depois da captura do agresssor ou da batalha travada com ele, os hekula tépo
recuperam o doente. Retiram a substancia que deixou a pessoa enferma e reconstituem
seu corpo. As vezes, para expelir a substincia letal, devem dar um banho no interior do
doente:

Ulitili topo [criaturas da floresta em geral] sdo semelhantes aos sai topé. Eles
flecham os sanuma com um tipo de veneno que preenche todo o pili 6xi. Os hekula
topo lavam a vitima com uma agua especial. A cura € feita por dentro, no interior

do corpo do doente, pelos hekula topé que vasculham seu interior e encontram a
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causa do mal espalhado. Os hekula topo tiram a flecha envenenada que foi lancada,

jogam muita agua e lavam bem a vitima para retirar o wazu, a substancia letal.

O banho ndo ocorre somente em casos especiais, pois toda cura deve ser
finalizada com ele. O xama deve apagar as marcas do agressor que se encontram no pili
oxi do doente, pois elas contém uma substancia venenosa. Por isso, lava-o com a ajuda
dos hekula topo. O banho ¢ o momento especial da cura acontece quando o xama se
aproxima da pessoa e passa a mao por todo o seu corpo enquanto canta: “Bruuuu,
bruuuu, bruuuu. Xalalalalala, xalalalalala”. Nesse exato momento, os hekula tépo
relacionados com o mundo aquético jogam uma agua especial (sapotu) no pili oxi e lava
essa por¢ao da pessoa. Outros hekula topo podem concluir a cura com algum tipo de
curativo:

Ha muito tempo, existiram os nemonemoxi topé que cantavam muito. Foram as
primeiras pessoas a cantar. Cantavam muito até o amanhecer. Os outros sanumas
ndo cantavam tanto assim. Decidiram fazer um caminho para ir cantando até a casa
dentro do xama. Os nemonemoxi topo viraram hekula topo das abelhas. Esse
hekula de trabalha muito bem, consegue curar o sanuma doente. Ele entra no
doente e procura o veneno quando passa uma cera, semelhante a cera de abelhas ou
a cola dos brancos. Ele retira o veneno e reconstitui o local ferido, pondo essa cera
especial. Parece o médico dos brancos quando engessam ou enfaixam o doente,

mas os hekula topo fazem isso com uma cera.

Ap0s esse banho especial, o xama lala de faz uma sucg¢do no local dolorido do
corpo e expele o objeto patogénico, materializado na forma de palha, folha, verme,
pedra, sangue, ou linhas de algoddo. As pessoas espantam-se com as substancias que
estavam no interior do doente, o xama explica o que expeliu, o que ¢ o objeto
patogénico. O doente fica aliviado, pois aquilo que estava “enchendo” ou “entupindo” o

seu pili oxi foi jogado fora. Os outros xamas, que nao sao /ala de, retiram a substancia
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letal com as maos, manuseiam o doente e parecem segurar algo invisivel que ¢ jogado
fora, longe do circulo onde acontecem as curas. Ao longo da sessdo xamanistica, varias
curas vao acontecendo, uma de cada vez.

A escuriddo inicial que envolve o xama, contrastando com o brilho dos hekula
topo, da lugar aos cantos-desenhos destes seres. Por meio dos cantos, o xama comega a
“ver tudo claro”, pois, agora, percebe a cena da agressdo, mas, ndo apenas isso, ele
também vé fatos que ocorrem em diversos lugares e temporalidades. Os cantos de cura
dos hekula topo sdo entremeados com outros que tratam de acontecimentos diversos.
Nessas sessoes, 0s sanumas que as assistem ficam sabendo o que se passa nas varias
dimensdes do cosmos. No momento da cura, alguns hekula topo, que estdo presentes,
viajam pelas diversas camadas do cosmos ao mesmo tempo em que outros vao em
busca do agressor ou estdo no interior do pili 6xi do doente.

Registrei®® o canto de cura de um xamé lala de, que aconteceu, especialmente
para curar a sogra desse xama, o que ndo inviabilizou a realizag¢do de outras curas. Teve
a participagdo de um “falso” xama que passou a maior parte do tempo prostrado no
chao. Trata especialmente do que fazem os hekula topé em suas casas, em terras
longiquas, ou no peito de um outro xama. Revela como esses seres estdo nos mais
diversos lugares atentos, em alerta, observando o canto do xama. Alguns hekula topé
estdo zangados, outros preparam seus alimentos. Os hekula tépé que cantam com o
xama, viajam para outros espacos-tempos ¢ observam o que estd acontecendo com
outras criaturas. Retornam rapidamente e cantam o que viram para o Xxama, que repassa

aos outros sanumas. Mais do que dar informagdes a respeito da cura em si, o canto do

50 Registrei esse canto inteiro e obtive uma primeira explicagdo de trés jovens e um homem aldulto que
também o assitiram. No entanto, as finas nuances, as sutis metaforas e os subentendidos que permeiam o
canto requerem um trabalho de exegese e um profundo conhecimento da lingua que, nesta fase da
pesquisa ainda ndo estd ao meu alcance. Assim, apresento aqui somente os aspectos gerais do canto, do
que ele trata.
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xama trata de historias que acontecem na dimensao invisivel e inacessivel aos demais.
Neste canto, ¢ possivel ver o irmdo mais velho e o irmdo mais novo que formam um
hekula de agir e cantar individualmente com o xama.

O canto apresenta pequenas passagens do cotidiano, detalhes do trabalho, das
festas, dos momentos na floresta de alguns hekula topo e outros seres, como se o canto
fosse um obra de ourivesaria e fizesse da vida dessas pequenas criaturas uma filigrana.
E como se o canto fizesse um trabalho delicado de entrelacar e soldar acontecimentos
diversos vividos por vdarios seres auxiliares e outras criaturas em diversos espagos e
temporalidades. Tudo isto acontece a0 mesmo tempo em que outros hekula topo estao
dentro do pili 6xi do doente curando-o. Especificamente, neste canto, o xama detalhou
ou talhou a vida dos hekula tépé e a dos antepassados dos sanumas em situagdes
especificas de historias ja conhecidas do publico e de outras, novas. O canto do xama
transita com fluidez de um acontecimento a outro, isto €, do canto de um hekula de a
outro. A partir do momento em que o xama estd inserido nesse universo especial, os
cantos dos hekula topo estdo por todos os lados e preenchem imediatamente todos os

seus sentidos, pois, agora, ele tem uma outra percepg¢ao, a dos hekula topo.

d. Trajetoria de um xama

O xama sanumd professa uma sabedoria, uma atitude para com o mundo, ou
certa receita de agdo criadora do ser manifesta desde sua iniciacdo. A vida de xama
requer o cumprimento de regras de etiqueta voltadas para o cuidado com o corpo,
fundamentais para que matenha o seu interior (pili 6xi) pronto para receber as criaturas

hekula topo.
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Ao longo de sua vida, o xama vai desenvolvendo, também, a qualidade waitili
(guerreiro destemido) claramente expressa na aquisicdo gradual de seres auxiliares
perigosos com uma alta poténcia agressiva, que devem ser sabiamente controlados por
ele. Como toda pessoa waitili, o xama deve saber canalizar sua forga, coragem, arrojo e
destemor para o exterior da sociedade com o intuito especial de manter o equilibrio
dinamico no interior do grupo. O xama, além de ter o dominio sobre o mundo invisivel
das criaturas da floresta, cada vez mais, vem concentrando as ag¢des de vinganga. Neste
sentido, maiores sdo suas preocupacgdes para manter seu corpo integro, pois também
deve realizar os rituais do matador.

Recapitulando, ter as criaturas hekula topé dentro do peito significa manté-lo
“limpo”, “perfumado” por meio do uso de substancias atrativas a esses seres. Portanto,
o xama deve ter cuidado com sa alimentagdo e na manipulacdo do corpo. Deve, por
exemplo, seguir os ensinamentos de Omawd, alimentar-se da comida que esse her6i
deixou e evitar as comidas exdticas que podem espantar os seres auxiliares. Nao deve
usar sabonetes, perfumes ou pastas de dente dos brancos, mas deve pintar-se com
urucum ¢ wanapokoxi. Os demais sanumds também devem seguir determinadas
condutas e regras de etiqueta que lhes possibilitem ser cada vez mais sanuma. Quebrar
interdigdes e descumprir restricdes sociais expde a pessoa aos ataques de criaturas da
floresta, facilita o rapto de componentes corpdreos como nomes, marcas, partes do
corpo interior. Para isso, ha modos corretos de vestir, pintar, pentear, rir, chorar, comer
e copular em diversos momentos da vida como, por exemplo, na guerra, no exercicio do
xamanismo, na reclusdo da puberdade, no luto. Por sua vez, o xama, por ter poderes
sobre-humanos, deve manter uma conduta especial consigo mesmo e quando interage

com seus pares, com 0s inimigos e com as criaturas da floresta.
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A trajetoria de um xama poderoso estd repleta de situacdes em que € preciso
observar essas etiquetas. Quando os sanumds narram fatos marcantes da vida de um
xama, como veremos a seguir, os eventos selecionados, registrados na memoria dos
contadores, assemelham-se as narrativas a respeito de seres especiais, por exemplo, dos
herdis criadores. A histéria de vida de um xama especifico acaba por apresentar-se
como uma narrativa a respeito da figura geral e especial que ¢ o xama no universo
sanuma. Assim, o que foi narrado, escolhido para ser contado pelos sanumas, ndo ¢ uma
referéncia a uma pessoa particular, mas trata de um xama genérico, de fatos comuns a
maioria dos xamas poderosos. Nao ha detalhes esmiucando a vida da pessoa em
particular, mas ha, sim, feitos de um xama poderoso, que aconteceram e continuardo a
acontecer na vida de outros. Trata-se de descrigdes do xama-paradigma.

O neto e o genro de um desses xamas memoraveis narraram sua vida,
focalizando passagens ou momentos especiais, que sao também ressaltados por outros
xamas como tendo sido vividos por eles. Semelhantemente aos xamas krah6, os mais
respeitados xamas sanumas parecem viver um mito. Jalio Cezar Melatti (2001)
observou como no processo de construgdo do xama krahd ocorre uma transposi¢ao
imaginaria do mito a vida real do ne6fito. Alguns krahos pretendem ter revivido o mito
de Tikre, o homem com poderes especias que subiu aos céus, em suas histérias de vida
ao se transformarem em xamas, isto é, ao receberem os seus poderes especiais. A
historia pessoal de cada um dos xamas krahods revela que eles passaram por eventos
semelhantes as situagdes por que passou a figura mitica, Tikre. Foram essas situagdes
que lhe permitiram ter poderes especiais, assim como permitiram a Tikre. Portanto,
nessas historias, encontram-se passagens marcantes que estdo no mito, como doenga,

isolamento, animais que curam ¢ oferecem alimentos e animais que dao poderes
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magicos ao homem (op. cit: 126). O conhecimento adquirido através da “vivéncia do
mito” ¢ uma via de acesso para a obtencdo de poderes especiais. Assim, a propria
biografia do xama faria as vezes do rito de iniciagdo xamanistico, sendo essa via de
acesso aos poderes xamanicos subjetiva, estruturada e reconhecida por todos do grupo,
que, obviamente, conhecem a narrativa mitica.

No caso dos sanumas, ndo ha exatamente a possibilidade mitica na historia
pessoal de um xama ou a transposi¢do do mito a vida real. Mas, a historia de vida dos
grandes xamas torna-se mitos, ou melhor, paradigmas enunciados em narrativas
estruturadas, recorrentes e reconhecidas por todos. A experiéncia de ser xama, de viver
e interagir a partir dessa corporalidade especial que detém sentidos extra-sensoriais,
deve, necessariamente, incluir determinados momentos ou experiéncias que todos os
grandes xamas, obrigatoriamente, viveram, vivem, ou viverdo. Alguns xamas
sobressaem na vida dos sanumas, foram ou s3o especiais. A trajetoria de um desses
grandes xamas poderia ser de qualquer outro xama também poderoso.

O xama relembrado na narrativa a seguir era reconhecido e respeitado por todos
de Auaris e em outros locais, faleceu hd, aproximadamente, 40 anos. Os sanumas
lembram com nostalgia da época em que ele estava vivo, do tempo dos grandes xamas.
Afirmam que ele foi um xama poderoso e que, hoje em dia, ndo existem mais xamas
como ele. Essa histéria contada pelo genro (pataxiba, ancidao) e neto do xama (pata de,
homen adulto) ndo segue nossa idéia de linearidade, nem de ordem cronologica.
Estamos diante de um relato contado em dado momento e dada circunstancia que
enfatizam caracteristicas tipicas do xama e¢ ndo de um passado que foi registrado
realisticamente. A historia sobre esse grande xama 4 a seguinte:

O meu avo era como um sai de. Tinha o hekula de do sai de dentro dele.
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Um dia, os seres que moram na floresta, os hekula t6pé denominados ulituli topo
levaram-no para dentro d’agua, no fundo do rio. Seu nariz ficou encostado no
fundo do rio. Ficou por muito tempo dentro do rio, estava na casa dos hekula topo
que moram nesse local. Por isso, seu nariz sangrava de vez em quando.

Via tudo e sabia de tudo. A noite, saia no meio da escuridio, sozinho, e ia para a
floresta. Ndo temia os sai topd, pois eram seus amigos. A mulher de um sai de
chamou-o, uma vez, para passear pelo seu mundo e por outras partes. Ele tomou
essa sai de como esposa e teve filhos com ela, duas filhas sai t6pé e um filho sai
de. Alimentava-se da comida dos sai tdpd, vivia com eles, contudo, ndo morria
nem virava um sai de definitivamente. O mundo dos sai topo ndo era letal ou
perigoso para ele. Quando morreu, ndo foi para a casa dos heno polepé topo como
0s outros sanumas, mas foi para a casa dos sai topo, encontrar com sua mulher sai
de. Na casa dos hekula t6pé em seu peito, havia muitos hekula topé de sai de, que
eram perigosos.

Quando dormia, os hekula topo contavam-lhe tudo o que estava acontecendo por
todos os lugares, onde as criaturas mais diversas viviam e ameagavam as vidas dos
sanumas.

Ha muito tempo, chamou varios xamas para planejar uma vinganga contra 0s
yecuanas que haviam matado muitos sanumas. Varios xamas aspiraram [0S
alucinogenos] sakona e palalo. Nessa reunido de xamas, discursava e dizia que eles
deveriam matar os yecuanas, mas 0s outros xamas permaneciam calados, pois nédo
queriam participar da vinganga, estavam com medo, ndo eram waitili topo
(guerreiros, corajosos) Entdo, sozinho, cantou e convocou varios hekula topo para
ajuda-lo na vinganga. Enquanto cantava, os yecuanas estavam descendo o rio em
suas canoas, silenciosamente deslizando pelas aguas. Os hekula topo obedeceram e
partiram ao encontro dos yecuanas culpados pela morte dos sanumas. Sabiam que
os culpados estavam entre aqueles que desciam o rio, seguiram voando como
borboletas. Voavam alguns metros acima do rio e foram tdo rapidos que
alcancaram os yecuanas. Ultrapassaram suas canoas e, um pouco a frente,
construiram uma ponte e esperaram que elas passassem por baixo. Quando a canoa
dos culpados estava embaixo da ponte, os hekula topo pisaram na popa € a canoa,
que submergiu com todos dentro. Os yecuanas que estavam na canoa cairam na
agua, afundaram e sumiram. Todos morreram, os outros yecuanas nao encontraram
os corpos. No fundo do rio, havia um buraco, onde entraram os corpos dos

yecuanas. Um yecuana, amigo dos sanumds, que estava em uma canoa mais atras,
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viu tudo e quase sua canoa virou. Seu pai era um Xxama yecuana muito forte e
amigo do xama sanumda. O xama yecuana ficou muito triste com os sanumas. Ele
sabia o que iria acontecer, seus seres auxiliares haviam lhe contado e, assim, avisou
seu filho, disse-lhe para se manter afastado. Isso aconteceu nas cachoeiras mais
abaixo.

Um dia, na época das frutinhas monama, esse xama sanuma poderoso estava em
uma aldeia mais abaixo no rio. Saiu para coletar essas frutas e encontrou uma
arvore carregada. Apanhou muitas e colocou-as no cesto. Estava em cima da arvore
quando alguém bateu nela, mais abaixo. Procurou na base da arvore, olhou para
baixo e ndo viu nada, pensou que poderia ser um sai de. De repente, sentiu um
calafrio e resolveu descer da arvore. Voltou para casa e avisou a filha que estava
com muito frio. Contou que sentiu alguém batendo na arvore quando estava
coletando as frutas, mas ndo viu ninguém. Pensou nos oka tépo, poderiam ter sido
eles que bateram na arvore e lancaram algum alawali nele. Passava muito mal. Na
madrugada, parou de respirar. Seu hekula de da onga que morava em seu peito, foi
atras do culpado de sua morte. O hekula de encontrou e matou o culpado. Hoje,
aquele xama vive com os sai topo € ajuda seus netos que sdo xamas nas curas que
realizam.

Era muito bom cagador. Um dia, estava na floresta ¢ parou no meio do caminho,
em uma trilha. Acendeu o fogo e ficou por um tempo sentado, descansando.
Apareceu uma ancid e perguntou quem era ele. Disse que era um cagador e estava
esperando a madrugada chegar para cagar mutum. A ancid disse para seguir na
direcdo de um igarapé, mostrou para que lado o igarapé ficava, pois, depois desse,
havia trés mutuns de um lado e trés mutuns de outro. Partiu, seguiu o caminho que
ia ao igarapé, indicado pela mulher. Enquanto ele cagava os mutuns, a ancid sentou
no chdo e ficou perto do fogo que ele havia feito. Acertou os trés mutuns na
cabega, conseguiu flechar os seis, sem errar nenhuma flechada. Era uma cagada
especial. Quando ia cagar, encontrava mutum, jacu, € nunca errava o alvo.
Conseguia matar o mutum com uma Unica flechada na cabega, ¢ a flecha
transpassava a cabega do bicho, o que ¢ dificil para qualquer outro cagador fazer.
Isto acontecia porque os hekula tépo ajudavam-no. Nao errava nunca o alvo.
Dentro dele havia muitos hekula topé, ele ndo era somente sanumd, mas era
também hekula de e sai de. Quando voltou ao lugar onde tinha acendido o fogo,
viu que a velha era, na verdade, um sai de, pois tinha se transformado em um

cupinzeiro. No lugar onde a velha se sentara encontrou o cupinzeiro, no meio do
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caminho, perto do fogo. Era um xama tao forte que os sai t0po ndo o machucavam,
mas, pelo contrario, ajudavam-no nas cacadas e¢ nas idas a floresta. Em outra
cacada, o xamd matou uma anta, era um animal muito grande. Como estava
sozinho, resolveu voltar no outro dia para pega-la com os outros. No dia seguinte,
0s outros sanumas seguiram na frente, embrenharam-se na floresta em diregdo ao
local onde estava a anta. Quando chegaram, viram uma onga em cima da anta.
Todos ficaram com medo e subiram correndo em uma arvore. O xama disse para a
onga ir embora, que ela deveria cacar uma outra anta para ela, pois aquela ja estava
morta, a onga deveria cagar outra. A onga saiu de cima da anta e foi embora.

Era muito bom cagador, ja havia matado muitos e variados animais. Em outra
cagada, encontrou um mutum correndo pelo chdo da mata, a ave ndo voava, mas
corria pela mata fechada, fora das trilhas, por lugares impossiveis de uma pessoa
passar, cheios de emaranhados. Correu atras do mutum, perseguiu o animal mata
adentro, desviava dos emaranhados de cipds e arvores como s6 os cachorros
conseguem fazer. O mutum subiu em uma arvore, mas ele espantou-o, sacudiu a
arvore, e o mutum desceu e continuou a correr até que conseguiu pega-lo pelo rabo.
O mutum era muito rapido e agil. No entanto, ele conseguiu pegar a ave sem arco e
flecha, sem espingarda, s6 com as maos. Pegou o mutum e torceu o pescogo.
Perseguiu o mutum com uma agilidade incomum, ninguém consegue perseguir um
bicho na floresta como ele fez, embrenhando-se na mata densa, desviando de
obstaculos inimaginaveis s transponiveis pelos cachorros. Ele era capaz de fazer
isto porque era um xama especial, extremamente forte. Foi guiado pelos hekula
10po.

Em outro dia, foi cagar com a sua mulher sanuma e filha [ex-mulher de um dos
narradores ¢ mie do outro]. Num dado momento da cagada, uma de suas flechas
ficou presa no alto de uma arvore bem alta, estava na parte mais alta da arvore. Ele
subiu na arvore para busca-la, e, quando estava no alto, um hekula de do sai de de
um xama inimigo puxou-o para baixo e ele caiu no chdo. O lugar onde estava na
arvore era muito alto e ele foi caindo batendo nos galhos ¢ no emaranhado de
cip6s, ndo conseguia parar € se segurar porque alguma coisa estava puxando-o para
baixo. A mulher ¢ a filha choraram muito quando o viram no chao, elas pensaram
que ele tinha morrido, pois ninguém sobreviveria a uma queda como aquela. Mas,
ele acordou e disse que seu corpo ndo estava doendo e ndo tinha nenhum
machucado. Ele ndo se machucou ou morreu porque muitos hekula topo do sai de

moravam em seu peito. Os hekula tépo disseram-lhe que, quando estava caindo,

278



varios hekula topo estavam por baixo dele no momento da queda e amorteceram o
impacto. Por isso, ele ndo morreu.

Conhecia tudo. Os hekula topé contavam as coisas, s6 os hekula t6pé ensinavam-
lhe as coisas. Nao aprendia com os outros velhos, mas com os hekula topo. Quando
era rapaz e ndo tinha idade para ter mulher, ndo copulava. Assim, conseguiu
construir € manter a casa dos hekula topo no seu peito. Naquela época, ele cagava
muito. Conseguiu fazer com que os hekula tépé entrassem em seu peito, sozinho,
ndo precisou de outro xama para lhe passar conhecimento sobre os hekula topo,
para intermediar a relacdo dele com os hekula topd, para colocar hekula t6pé em
seu peito. Conseguia sozinho chamar os hekula topo para a casa no seu peito. La de
longe, os hekula topo olhavam para ele e diziam: “Olha, aquele sanuma ¢ muito
forte, ele € waitili, n6s temos que ajuda-lo”. A construgdo da casa dos hekula topo
em seu peito demorou muito, levou muito tempo, comegou quando ele era ainda
muito pequeno. Desde crianga, os hekula tépé limpavam-no por dentro com sua
agua especial, retiravam qualquer tipo de veneno que qualquer criatura pudesse
langar-lhe. Quando ja era rapaz, saiu para cagar sozinho por varios dias. Um desses
dias, na floresta, encontrou a arvore do sakona (alucinégeno). Tirou a casca da
arvore, raspou, espremeu e, assim, saiu um liquido que ele pos na concha de folha
que havia feito e bebeu. Os outros xamds cheiram o alucindgeno, preparam no
fogo, ndo bebem. Naquela época, antes de encontrar o sakona, ele ndo sabia cantar,
mas, depois disso, passou a cantar com os hekula topé. Quando bebeu, caiu no
chao e, em seguida, comecou a cantar. Cantou por muito tempo. Depois de ter
encontrado o sakona, voltou para casa, cantando. Os ancidos ndo o reconheceram,
perguntaram: “Quem ¢ aquele rapaz?”. Outros velhos disseram: “Ele esta cheio de
hekula topo”. Sempre que ia cagar, pegava a casca da arvore sakona, retirava o
liquido e bebia-o. Era muito forte, tinha muito sekula topo. Os hekula topd fizeram
a casa dentro dele muito devagar. No inicio, ndo precisava sonhar para o mani de
ver as coisas, via tudo com os proprios olhos, acordado. Os hekula ulitili topo (de
criaturas da floresta) e dos sai t6pé denominados sala oli topd, que andavam de
noite pela floresta, foram chamados para sua casa por ele proprio. Nao teve no seu
peito os hekula topo de outro xama, que transferia e fazia a casa. Ele mesmo ia até
a casa dos hekula topoé para cantar com eles e adquirir conhecimento. Nao
acontecia com ele o que acontece com 0s outros xamas, nao eram os hekula t6pé
que se deslocavam, vinham e retornavam para suas casas. Era ele proprio que ia e

vinha. Avisava a sua filha que iria para a casa dos hekula topo dos sai topo por
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alguns dias, ia dormir 14 com eles. Passava trés dias na casa deles. Os outros
sanumas ndo conseguem ver o caminho que leva a casa dos hekula topé. A filha do
xama ficava olhando seu pai partir, ele saia de casa e ia em direcdo a floresta até
que sumia, desaparecia no caminho. Estava nas trilhas dos hekula topo, tinha
entrado na dimensdo dessas criaturas, por isso ele desaparecia. A caminho da casa
dos hekula topd, tornava-se um tipo de sai de, outra coisa, ndo era mais sanuma.
Era forte porque podia experimentar do mundo de outros seres e voltar ileso para o
mundo dos sanumas. Qualquer outro sanuma que experimente o0 mundo dos outros
seres morre ¢ vai definitivamente para essa outra dimensdo, mas com ele era
diferente, conseguia ir e voltar da casa dos sai t6po e entrar na dimensdo dos
sanumas. Passados trés dias, retornava.

Em um outro dia, disse que iria passar trés dias fora, retornou no quarto dia.
Quando voltou, disse que tinha mulher, sogra, sogro, cunhado, no mundo dos sai
topé. Tomou uma mulher sai de para si, uma sala oli topo, uma mulher dos sai
10po.

Um dia, quando cantava com os hekula topo, avisou sua filha que um hekula de
muito perigoso estava se aproximando, ia morar em seu peito. Era o hekula de
okolo, de uma onga, que mata gente, muito forte, agressivo e vingativo. Esse
hekula de foi morar em seu peito, enquanto poucos xamas conseguem ter esse
hekula de. E muito dificil controla-lo e atrai-lo. Um tempo depois, quando ja estava
com esse hekula de, teve uma briga séria com outro sanum4, o que o deixou com
muita raiva, mandou o hekula de da onga matar o sanuma. Quando seu desafeto
estava na mata, apareceu uma onga que avangou sobre ele e o arranhou, mas o
sanuma conseguiu escapar. No dia seguinte, a onga conseguiu abocanha-lo na nuca.
Como ele tinha esse hekula de, os outros sanumas temiam-no.

De outra vez, teve outra briga séria com um outro sanuma. Depois disso, ele
avisou que esse sanuma ndo iria trabalhar mais na roga, pois iria ficar com muito
medo do hekula de okolo. Um dia, uma onga muito grande estava nas proximidades
da casa do sanuma. Todos ficaram com medo, amarraram as redes no alto, muito
alto, da casa. A oncga entrou devagar na casa do sanuma e observou tudo. Os
sanumas estavam nas redes no alto, flechavam-na, mas ndo conseguiam acertar,
ndo conseguiam matar a onca. As flechas ndo penetravam no seu corpo, o animal
entrava cada vez mais dentro da casa. Os sanumds viram que essa onga era
especial, ndo era uma onga qualquer, mas foi enviada pelo xama, pelo hekula de do

okolo. Por isso, os sanumas tinham medo dele.
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Ha muito tempo, quando estavam em saula tulia, os yecuanas mataram muitos
homens dos mosonawa topé. As vitvas foram até a casa dele e contaram toda a
historia, disseram que estavam muito tristes. Ele ndo se comoveu com o lamento
das mulheres, pois, anteriormente, alguns mosonawa topéo haviam brigado com ele.
Entdo, disse para as mulheres: “Por que vocés nio véo la matar os yecuanas? Eu
ndo vou fazer nada.” As mulheres queriam que ele mandasse seus hekula topé
realizar a vinganca. Mas, ele dizia que ndo iria fazer isso. As mulheres voltaram
para suas casas. No entanto, no dia seguinte, insistiram novamente com o xama.
Pediam muito, diziam que ndo tinham mais marido e que ele era muito poderoso e
s0 ele poderia ajuda-las. No outro dia, de novo, as mulheres vieram pedir sua ajuda.
Foi assim por véarios dias. O xamad demorou muito para decidir ajuda-las porque
ainda estava com raiva dos mosonawa topo. Os xamds ancidos fizeram sakona,
prepararam uma sessdo xamanistica. Ele inalou o sakona e ficou em transe, muito
polemo, mas permaneceu quieto, ndo fez nenhum barulho. Quando acabou a sessdo
xamanistica e a inalagdo de sakona, perguntou aos outros xamas se tinham visto
onde estavam os yecuanas. Eles disseram que ndo viram nada. Ele foi o tnico que
viu onde estavam os yecuanas culpados. Os outros xamas estavam com receio,
temiam matar os yecuanas. Os xamas dos kadimani t6pé [grupo agnatico sanuma)]
ndo fizeram nada, ndo disseram nada. O xama perguntou por que eles estavam
fracos, por que estavam calados. Continuaram calados e ele percebeu que eles nédo
conseguiriam vingar a morte dos mosonawa topé. Entao, sozinho preparou-se para
matar os agressores, que eram muitos. Dizia que estava com muitos hekula topo.
Naquela época, os sanumas estavam perto de saula tulia e os yecuanas ja estavam
por aqui, na regido de Auaris. Os hekula topo do xama vieram até Auaris, viram os
yecuanas ¢ voltaram para contar tudo o que viram. Os hekula topé disseram que os
yecuanas iam fazer uma canoa para descer o rio. Nessa sessdo xamanistica, quando
ouvia o canto dos hekula topo, ele dizia aos sanumas que os yecuanas estavam em
um rio grande. Os hekula tépé vigiavam cada passo, tudo o que os yecuanas
faziam. Pensou que esse era o momento de mata-los, de fazer a retaliacdo. Iria
afundar sua canoa e mata-los. Os hekula topé sabiam quando eles iriam descer o
rio. Entdo, comecou inalar o sakona e entrou em contato mais intenso com o0s
hekula tépo, ficou muito polemo. Primeiro, limpou o terreiro em frente a casa e fez
aparecer muitas baratas. Os hekula tépo das baratas fizeram muitas baratas
aparecer a mando do xama. Os hekula topo das baratas e dos passarinhos foram

matar os yecuanas. Os hekula topo afundaram a canoa como vimos. Dentre os seus
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hekula tépé fortes estava o okolo (onga) e sala oli topo, que € um sai de que tem
uma panela grande e quente como o sol, onde ele joga o 6xi de que raptou de uma

pessoa e esta morre no mesmo instante. E muito quente dentro dessa panela.

Os dois sanumas “biografaram” a vida desse grande xama, relembraram os feitos
experimentados por ele, que estd no imaginario do grupo, pois o neto deste grande xama
nao foi seu contemporaneo, mas sabe com detalhes da sua saga. Os dois narradores
enfatizaram as situagdes onde o xama manifestou todo o seu poder xamanico e sua
capacidade de transfiguracao. Podemos indicar os seguintes temas abordados:

1) Viagem a morada dos hekula t6pd, onde passava algum tempo com eles;

2) Passeios longos e demorados pelo cosmos com os hekula topo;

3) Casamento com uma sai de;

4) Realizagao, sozinho, de uma grande vinganca contra inimigos poderosos;

5) Morte seguida de transfiguracdo em sai de, hekula de que ajuda os xamas
relacionados a ele;

6) Cagadas com auxilio dos hekula topa;

7) Conversas com os animais e destemor de passar dias sozinho na floresta;

8) Queda da copa de uma arvore sem morrer;

9) Construcao da casa dos hekula t6po no seu peito, sozinho;

10) Aquisi¢do de hekula tépo perigosos;

Esses temas ndo esgotam os poderes dos xamas, mas revelam e enfatizam alguns
deles. Aparecem em outras versdes, quando as pessoas recordam momentos da vida de
outros grandes xamas ¢ alguns xamas de Auaris recordam situagdes similares pelas

quais passaram. Os feitos de que os xamas mais se orgulham ¢é a capacidade de se
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transfigurar, de ir a morada de criaturas da floresta, de se alimentar e estar com eles e,
depois, retornar a casa como um sanumd, sem morrer ou se metamorfosear
definitivamente em outra criatura. Essa capacidade, o grande xama da narrativa acima
desempenhava com maestria até mesmo se casando com uma sai de e tendo filhos com
ela, ou seja, tendo uma intensa troca de fluidos que poderia modificar sua forma
corporal, conseguia retornar para sua casa com os sanumas. Com sua morte, seu oxi de
transfigurou-se em sai de e, hoje, ele ¢ um hekula de que auxilia os seus parentes
xamas. Vimos, em outro capitulo, que alguns sai t0pé conseguem manipular seus
corpos, transforma-los em corpos de sanumds momentaneamente, como fazem os
grandes xamas.

Um xama de Auaris experimentou um contato intenso com os sai topo, quando
ndo se submeteu ao ritual kanenemo do matador. Flechou outro sanuma e ndo fez o
ritual de reclusdo. Sua garganta comecou a doer, em seguida foi ficando muito
debilitado até desmaiar. As pessoas achavam que tinha morrido. O choro flinebre
ressoou pela aldeia, enquanto, na verdade, seu mani de viajava, foi até uma cachoeira
distante, onde viviam varios sai topo e pediu-lhes ajuda, pois queria retirar as
substancias de sua vitima que estava em seu pili oxi. Os sai topo ajudaram-no, retirando
a marca do morto do seu interior. Assim, voltou para sua casa e, quando acordou, as
pessoas ficaram surpresas, pois foram sai topo que o haviam curado. Essa habilidade de
ter relagdes pacificas com os sai topd € recorrente em todos os grandes xamas, o que
ndo acontece com as pessoas comuns.

Os xamas, seres com capacidades especiais, sentidos expandidos, vivem
situacdes dignas de figuras mais poderosas no ideario sanuma. Passagens na vida de um

grande xama sdo versoes da vida de outro e experiéncias pessoais passam a compor
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mais uma historia do repertorio tradicional sanumd. Enquanto entre os krahos, as
narrativas sobre os seres sobre-humanos sdo experiéncias possiveis na vida dos xamas,
entre os sanumas, as historias pessoais dos xamas tém a possibilidade de compor

narrativas relativas ao ideario do xamanismo.

Existe um modelo para o xamanismo sanuma que apresenta desdobramentos dos
dois grandes temas apresentados neste trabalho - o metamorfismo e a fisicalidade dos
seres. No primeiro caso, a corporalidade do xamd ¢ a expressdo maxima do
metamorfismo, pois ele é capaz de estar e agir, isto €, ser como outras criaturas e
retornar a convivialidade sanuma sem sofrer transfiguragdes definitivas. O sucesso nas
acOes xamanisticas depende de sua habilidade de transitar pelas diversas dimensdes do
cosmos, de experimentar uma metamorfose reversivel. Ao mover-se livremente por
varios espagos-tempos, o xama ¢é capaz de negociar os ataques de outros seres e auxiliar
na busca sanuma pela condi¢do humana.

No segundo caso, a fisicalidade do universo invisivel, foi uma descoberta
xamanica, ou melhor, do olhar xamanico. Quando os xamas encontraram a arvore dos
cantos e os hekula topé, aprenderam com essas criaturas a ver de uma maneira especial.
Todo o mundo invisivel e por¢des do corpo que eram imperceptiveis tornaram-se
conhecidas e mostraram-se como coisas materiais. O xama atua especialmente nessa
dimensdo que antes se encontrava suspensa, no era perceptivel.

Qualquer xama deve dominar essas habilidades: a transformagao reversivel e o
olhar xamanico. No entanto, cada xama ¢ Unico, tem maiores ou menores poderes e

desenvolve seu proprio estilo quando xamaniza, o que depende de sua inventividade
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individual. Tudo indica que cada xama pode criar sua propria versao (ou versoes)
xamanica, pois sdo virtualmente inesgotaveis as possibilidades de materializar seus
seres auxiliares, os hekula tops. E como se ao xami fosse facultada uma imensa
margem para exercer sua criatividade e por em pratica seus conhecimentos sobre o
comportamento ¢ a morfologia dos animais e outros seres e até sobre coisas dos
brancos, transformando o que quiser em seres assistentes no xamanismo. Como, por
exemplo, podem ser uma prosaica barata ou um enigmatico carro ocidental assistentes
nas curas e outros procedimentos xamanisticos? A motivacdo para adotar esses
elementos como hekula topo esta justamente na liberdade que cada xama parece ter para
criar o seu acervo pessoal de seres auxiliares. Ao contrario, por exemplo, do pantedo de
orixas nas religides afro-brasileiras que, embora grande, ¢ limitado, parece ndo haver
limites para o que um xama sanuma pode fazer quando se trata de criar hekula topé.
Quando os sanumas dizem que tudo tem um hekula de associado, eles estio se referindo
a essa possibilidade infinita de o xama poder acionar essas criaturas a partir de
absolutamente tudo, o que depende da criatividade de cada xama.

Um grande xama tem uma acurada percep¢ao do mundo que lhe permite captar a
potencialidade dos objetos, seres e elementos mundanos, i. €, de ver suas qualidades e
peculiaridades capazes de transforma-los em seres auxiliares. Assim, nada escapa ao
xama que pode realmente encontrar hekula de em qualquer ser ou objeto, perceber
habilidades inesperadas nas coisas. Assim, hd hekula de que caga, escava, escala,
mergulha, vasculha, ilumina, capta imagens (tira fotografias), etc. Sua for¢a depende de
o xama saber convocar e pdr essas criaturas em movimento quando xamaniza nas curas
e vingangas. Ele ¢ livre para tirar partido de tudo e de todos, ou seja, de levar as tltimas

conseqiiéncias o potencial deste mundo para acessar os outros mundos. Como um
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dinamo, essa perceptividade xamanica cria uma infinidade de seres auxiliares, que
agindo com ele produz uma energia xamanica que transforma a dimensao invisivel que

sustenta € move 0 universo.
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