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Nota ortogréafica

Na transcri¢do da lingua makuna, eu resolvi aproximar a pronuncia das palavras ao

espanhol.

A maioria dos consonantes se pronunciam igual ao espanhol.
~g € nasal e soa parecido a manga.
I Se pronuncia sempre como caro, cera ou caribe

A combinacdo gue ou gui se Ié como em guerra ou guitarra.

Os vocais &, €, 1, 0 y @ sdo fonemas nasais.

U se pronuncia parecido ao alemédo, em palavras como Miinchen ou griin



RESUMO

Esta tese visa estabelecer os fundamentos da teoria makuna do mundo, e nesse
sentido, delineia os principios epistemoldgicos dos Makuna ou Ide masd (Gente de
Agua), um grupo tukano oriental da Amazénia colombiana. Analisando os conceitos he
(urupari) e ketioka (“Pensamento”), ambos conceitos centrais dentro desta
epistemologia, identificam-se os principais elementos ou componentes que conformam
tanto aos seres ndo humanos quanto aos seres humanos, demonstrando a importancia
dos lugares, ou melhor, de uma geografia xaméanica, na constituicdo de todos os seres do
universo. Ao tempo que esta argumentacdo serve para reformular conceitualmente as
unidades sociais dos grupos indigenas desta regido, também evidencia que as noc¢Ges de
espaco e pessoa sdo interdependentes e podem ser trabalhadas em conjunto para atingir

niveis de compreensdo mais profundos de algumas sociedades indigenas da Amazonia.

PALAVRAS CHAVE: Makuna, Tukano oriental, Noroeste amazonico, Epistemologias
indigenas, Geografia Xaméanica, Cosmoproducéao



ABSTRACT

This thesis aims to set up the foundations of Makuna world theory, and in this
way, outlines the epistemological principles of Makuna or Ide masa (Water People), a
eastern tukanoan group from Colombian Amazon. Analyzing the concepts he (jurupari)
and ketioka ("Thought"), both core concepts within this epistemology, it is possible to
identify the main elements or components that conform both human beings as not
humans, demonstrating the importance of places, or better , of a shamanic geography, to
the constitution of all beings in the universe. At the same time this argument serves to
conceptually redefining the social units of the indigenous groups in this region, also
shows that the notions of space and person are interdependent and can be worked
together to achieve deeper levels of understanding of some Amazonian indigenous

societies.

KEYWORDS: Makuna, Eastern Tukanoan, Northwest Amazon, Indigenous

Epistemologys, Shamanic Geography, Cosmoproduction
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INTRODUCAO

Filha: Papai, por que ndo usas as outras trés quartas partes de teu cérebro?

Pai: Ah, sim! O problema ¢é que eu também tive professores na escola. E eles encheram
de confusdo quase uma quarta parte de meu cérebro. E depois li jornais e escutei 0 que
diziam outras pessoas, e isso encheu de confusdo outra quarta parte.

Filha: E a outra quarta parte, papai?
Pai: Oh, essa confusdo eu mesmo fiz quando tentava pensar.

(Gregory Bateson, Metalogo Quanto vocé sabe).

O tempo que passei na selva junto com os Makuna foi a experiéncia mais
impactante e transformadora de toda a minha vida. E impossivel negar isso. Além de
haver passado um ano entre os Makuna, em diferentes temporadas de campo e em
aldeias diferentes e com diferentes idades, assim como a investigagdo continua e
ininterrupta durante 15 anos com periodos de trabalho de campo na cidade, me deu a
oportunidade de observar em retrospectiva a maneira como se construiu meu
pensamento, minhas interpretacdes sobre eles e minha prépria visdo atual do mundo.
Hoje estou muito distante daquele jovem que chegou pela primeira vez a selva com 22
anos de idade, em 1995, com vontade de investigar xamanismo e que nao entendia nada
sobre o mundo que me estava sendo apresentado. Ao longo dos Ultimos 15 anos percebi
diferentes momentos de compreensdo, a partir dos quais me aproximei do pensamento
makuna. Foi como submergir cada vez mais na profundidade de conhecimentos
ilimitados, porém finitos que necessitariam de muito mais que uma vida para serem

entendidos em toda sua complexidade.

Foi a partir da minha primeira experiéncia de campo que me reconhe¢o como
adulto e como antropdlogo. A vida na selva me fez enfrentar medos atavicos, curou
minhas feridas, descarregou das minhas costas 0 peso dos meus erros, me ensinou o
siléncio, a solidao, a fome, o frio, a fragilidade da vida e do ser, as privacdes e a

desolagdo me encurralaram para que eu pudesse entender que ndo posso fugir de mim



mesmo, porém me abriu os olhos e o entendimento para compreender muitas coisas de
meu préprio mundo, da vida em geral, me trouxe autoconsciéncia e referéncias para
construir meu entendimento sobre a antropologia e me ofereceu elementos para desafiar,
dentro do possivel, os limites das minhas idéias preconcebidas como via de

aproximacé&o da légica indigena.

Para nos ndo é facil pensar que as arvores e 0s animais sdo pessoas, que alguns
lugares da paisagem estdo habitados por espiritos ou que é possivel curar uma doenca
soprando a agua dentro de uma cuia, porém me parece possivel que em certas situacdes
da nossa cotidianidade mediatica se pode fazer o exercicio intelectual e antropoldgico
de interpreta-las a partir de alguma visdo indigena. Desastres naturais altamente
destrutivos, doencas produzidas pelo consumo exagerado de determinado animal, curas
milagrosas, entre outras podem ser vistas a partir de uma perspectiva makuna sob a
logica de uma teoria de conhecimento prépria que utiliza uma linguagem
completamente diferente para explicar fendmenos que muitas vezes desafiam Nnossos
préprios parametros de compreensdo. No lugar de pensar em um terremoto como o
choque entre duas placas tectdnicas ou a gripe aviaria como a mutacdo de um virus, se
pode pensar como o resultado da devastacdo dos lugares sagrados ou como a falta de
vitalidade no intercdmbio com o espirito dono dos frangos. No final, ambas as
explicacOes sao construcdes socioculturais e por isso fazem sentido; s6 muda a ldgica de
associacdo e os elementos escolhidos para chegar a uma conclusdo que cria sentido e
pratica eficaz. Cada tipo de explicacdo é eficiente em seu proprio contexto, 0 que ndo
significa que os de uma ndo possam ter eficicia nos da outra, como quando 0s xamés
vao curar as cidades obtendo éxito ou como quando ha uma campanha de vacinagdo em
qualquer aldeia, pois, afinal, as realidades sociais tém tanto pontos de encontro quanto
impenetraveis. Parece que nds sempre enfatizamos nas coisas materiais e visiveis (ou
feitas visiveis pelos equipamentos de laboratério e modelos matematicos), enquanto eles
enfatizam nas coisas espirituais, ou melhor, invisiveis. Porém, ndo nos deixemos
enganar: para nosso sistema de conhecimento, as causas e os efeitos sempre sdo fisicos,
mensuraveis, quantificaveis, escrutinaveis, enquanto para o conhecimento makuna as
causas e os efeitos se ddo por falta de uma articulacdo adequada entre uma pratica fisica,
material, visivel, porém que ao mesmo tempo € invisivel (como o pensamento contido

em um sopro curativo em qualquer substancia) e a relagdo com um ser invisivel, que



vive em um local especifico visivel. Nosso conhecimento sobre o invisivel nos remete
as particulas subatébmicas ou a qualquer conexdo infima em relacdo a matéria, caso
contrario, cai no ambito da religido e da supersticdo, enquanto os Makuna enfatizam em

toda a organizacdo no mundo com a qual permanentemente se relacionam.

Os Makunas néo distinguem o visivel do invisivel, pois ambos sdo dimensdes
interconectadas. S80 uma unica manifestacdo de sua realidade, mas apesar de que
algumas coisas ndo podem ser vistas, sua presenca deixa sinais, marcas detectaveis por
alguém. Essas marcas podem ser uma rajada de vento que acontece de repente, um
assobio, um sonho, ou um cantar de qualquer animal em um determinado momento. As
maneiras de perceber os ambientes sdo diferentes para eles e para nos, e isso implica na
operacdo de outro tipo de conhecimentos abstratos e concretos, principios explicativos,
técnicas corporais, refinamento sensorial de alguns sentidos e relacfes de outras ordens,
entre muitas outras coisas, que sao dificeis de traduzir a nossa linguagem porque as
palavras nativas para se referir as suas ferramentas do pensamento e da percepcao séo,
em muitos casos, impensaveis para nos. Desde os ensinamentos de Lévy-Bruhl e Lévi-
Strauss ja sabemos essas coisas, assim como dos limites das traducdes. O que nos deve
interessar agora é identificar os contextos e analisar as relacfes e usos dessas diferentes
ferramentas do pensamento e da percepcdo e levar-las mais além para compreender
algumas maneiras de como funcionam, fundamentam e retroalimentam com a
experiéncia da vida cotidiana e historica que todo povo atravessa. Na verdade, eu
acredito que os mundos que vivem os indigenas sdo muito diferentes do nosso e que ha
coisas e maneiras que eles sabem, sentem e percebem, e nds nem suspeitamos, como
por exemplo nos mostra Feld (1982) com relagdo ao sistema sonoro dos Kaluli de Papua
Nova Guiné. Em contrapartida, podemos ter um grande desenvolvimento tecnolégico
que os povos indigenas nao tém, mas ndo temos um grande desenvolvimento xamanico,
por exemplo. A diferenca estd na maneira como o Ocidente define a hierarquia de seu
conhecimento em relacdo a outros sistemas de conhecimento. E isso, alem de conter
muito etnocentrismo, é excesso de arrogancia, pois ja chegaram ao extremo de reduzir e
negar as capacidades intelectuais dos indigenas. Em efeito, sabemos que historicamente
0S europeus se apropriaram das invencgdes e ideias de outros povos e as tomaram como
suas (Goody 2008).



Geralmente, a linguagem utilizada pela antropologia acaba submetendo e
encaixando o conhecimento indigena dentro da nossa matriz de pensamento por mais
que se faca um esforgo consciente para evitar cair nisso. Talvez as limitagdes sejam
inerentes as préprias linguas indo-européias e entender como se pensa de maneira
diferente seja verdadeiramente dificil; mas isso ndo deve significar que os “outros” ndo
tenham teorias e conceitos sendo cosmologias e representacdes, como bem afirma
Alcida Ramos (2010). Embora nos antropélogos vivemos tentando imergir na
compreensdo de fendmenos muito complexos, na maioria das vezes ndo conseguimos
encontrar equivalencias adequadas e acabamos reduzindo o conhecimento indigena a
nosso proprio enquadramento ao invés de exaltar as teorias nativas e seus sistemas de

conhecimentos.

Pensemos, por exemplo, no que ocorreu com o conceito de “natureza” no
decorrer dos anos. Algumas discussbes antropoldgicas contemporaneas foram
beneficiadas pela exploracdo dos conhecimentos nativos no que se diz respeito a
natureza, ao ponto de que autores como Latour (1994 [1991]) e Descola (1996)
consideram que a divisdo entre natureza e sociedade/cultura é uma caracteristica
exclusiva do pensamento ocidental. Chegar a esta formulagéo foi resultado de um longo
caminho tomado por inimeros antropo6logos e de suas analises tedricas sobre materiais
etnograficos dos cinco continentes, nos que sempre estavam presentes, de uma ou outra
forma, a relacdo entre sociedade e os seres da natureza. Isso ocorreu desde os préprios
primérdios da antropologia, embora os focos de interesse fossem diferentes: Durkheim
e Mauss (1981 [1903]) estavam interessados no estudo dos sistemas classificatorios
primitivos e no papel da sociedade como organizadora da natureza; Evans-Pritchard
(1977 [1940]) afirmava que as caracteristicas da natureza ajudavam a entender alguns
tracos dos grupos sociais, mas que era muito mais importante a formulacdo de suas
relaces estruturais e como estas se expressavam nas concepcdes de tempo e espaco;
Lévi-Strauss (1988 [1962]) demonstrava que 0 pensamento mitico era equiparavel ao
pensamento cientifico, porque ambos respondiam a motivacGes intelectuais e métodos
de observagdes semelhantes orientados ao entendimento e organizagdo da natureza; os
autores materialistas norte-americanos como White (1964 [1949]), Steward (1977
[1968]) e Harris (1978 [1974]) viam que a relacdo entre cultura e natureza obedecia ao

carater adaptativo e de sobrevivéncia da espécie, medido pela tecnologia, onde a



natureza era um fator condicionante; Rappaport (1987 [1968]) acrescentou a rigida
andlise ecoldgica a importancia regulatoria dos rituais, e prop6s a existéncia de um
modelo operativo (cientifico) e outro cognitivo (nativo) com relacdo ao ambiente, e que
este Gltimo orientava 0 comportamento das pessoas; 0s etnobidlogos como Posey
(19874, 1987b) estudavam as taxonomias nativas e 0 manejo ambiental para encontrar
alternativas préticas para a ciéncia e também mostravam que os ambientes considerados

como naturais eram o resultado do trabalho da populacéo indigena.

Apesar da diversidade das posicOes tedricas, todas partem do fato de considerar
a natureza como uma entidade externa a sociedade, sucetivel de ser conhecida
cientificamente, ou seja, “como ela realmente é”, replicando a separacdo ontoldgica
natureza/cultura, assim como todas as oposi¢fes dicotbmicas derivadas dela como
objeto/sujeito, universalismo/particularismo, corpo/mente (alma-espirito),
conhecimento/crenga, feito/valor, realidade/linguagem, organico/simbélico, cru/cozido,
disease/illness, entre muitas outras tipicas do ocidente. A etnologia amazdénica teve um
papel preponderante no esclareciemnto do carater ocidental de tal oposicdo. A partir
dessas informacGes, foram elaboradas novas posicdes tedricas para tentar explicar as
relagdes entre sociedade e natureza (Arhem 1993, 1996; Descola 1996, 2005; Viveiros
de Castro 1996, 2002), onde atualmente os principais temas tém a ver com a
manutencdo ou ndo da oposicdo, embora reformulada, e com o0s processos de
objetivacdo e subjetivacdo dos ndo humanos, sempre com a idéia de se aproximar o

mais perto possivel das formas nativas de pensamento.

Este é um bom exemplo do carater acumulativo do conhecimento antropolégico,
ressalta sua critica baseada na comparacdo, sua ansia para atingir sempre explicacdes
mais aprofundadas, e evidencia sua construcdo permanente a partir do conhecimento
etnografico mais detalhado. Talvez, nosso erro ao criar teorias mais gerais se apbiam no
fato de que a partir de nossas etnografias podemos nos aproximar ao conhecimento de
um povo, e ao comparar tenhamos a tendéncia, muitas vezes, em projetar a generalidade
algumas de nossas interpretacbes e elaboragOes sobre o grupo etnografado. Com
excecdo dos grandes intelectos sintetizadores e criativos, como Mauss e Lévi-Strauss,
sempre necessarios, talvez ndo haja outra forma de se tentar fazer teorias antropoldgicas

de grande porte, razdo pela qual devemos nos concentrar em teorias nativas para



permitir que elas iluminem ao conhecimento antropoldgico; em outras palavras, o
didlogo entre o conhecimento antropoldgico e as epistemologias nativas devem
proporcionar a realizacdo de um verdadeiro didlogo intercultural, sem assimetrias
epistemoldgicas (Ramos 2010), e nesse sentido seria muito mais interessante explorar a
multiplicidade dos modos de analise indigenas, as “consciéncias teodricas” de outros
povos e epistemologias nativas, como mostrou Kirsch (2006) para os Yoggom da Nova
Guiné. Assim como as teorias atuam como fardis que iluminam nossos pensamentos e
criam novos problemas para serem investigados, deveriamos fazer o mesmo com as
teorias indigenas para desafiar e expandir as fronteiras do nosso proprio pensamento
antropolégico. De qualquer forma, para nds, por exemplo, é impensavel ndo conceber a
existéncia da natureza, mas podemos tentar aprofundando na etnografia, fazendo o
exercicio de imaginar um mundo sem ela, e deixando que as teorias nativas nos
impregnem até onde seja possivel, tentando reverter o principio hierarquico que marca a

atividade cientifica ocidental.

O que hoje sabemos é que os pontos de partida dos diferentes sistemas de
conhecimentos sdo distintos. Entdo, para levar a sério 0 que dizem os indigenas e leva-
lo até as suas ultimas consequiéncias, como sugerido por Ramos (2010), acredito que
tem que se fazer o exercicio intelectual de identificar os pontos de partida, entrar nos
seus desdobramentos, até aonde seja possivel, e em seguida compara-los com nossos
préprios fundamentos, em uma espécie de desconstrucdo interior parecida com a que
fazemos quando lemos algum autor que explica algo sobre nosso mundo que néo
sabiamos e que derruba alguns de nossos preceitos fundamentais, e pelo qual devemos
reavaliar nossas posicdes e reconstrui-las. E no caso do conhecimento indigena, esse
processo envolve ter algo de fé, de acreditar que aquilo que eles nos ensinam é
verdadeiro. N&o acredito que exista um etnografo que ndo seja transformado pela sua
experiéncia com os indigenas no campo. Eu cheguei a pensar nisso, entre outras razées,
a partir de varias curas que me fizeram e que tiveram um efeito sanador imediato, tendo
que aceitar com humildade e tempo que esse conhecimento funciona, embora eu néo
saiba como porque sou ignorante nele, mas funciona. Estou convencido de que o mundo
tem um funcionamento diferente para os Makuna, como se algumas coisas que
acontecem ndo obedecessem as mesmas leis fisicas com as quais estamos acostumados

(uma vez, muito perto, escutei primeiro um trov@o ensurdecedor, e, em seguida, vi 0



raio incandescente, por exemplo), mas nem por isso deixei de ser um antropologo
rigoroso tanto metodologicamente quanto teoricamente. Sinto que é muito dificil atingir

esses conhecimentos e que nossas teorias sdo limitadas por mais sofisticadas que sejam.

Como os Makuna ndo tem nenhum conceito que remeta a uma ideia de natureza
podemos tomar a sugestdo de Viveiros de Castro (1996) de analisar o que ocupa o lugar
do universal no pensamento indigena. Ele disse que no caso amerindio o universal é ter
cultura, uma caracteristica que € compartilhada por todos os seres, enquanto as
diferencas estdo nas corporalidades, a natureza; no nosso caso o universal é a natureza e
o0 particular sdo as culturas; por isso, segundo ele, os amerindios sdo multinaturalistas e
nés somos multiculturalistas. Se penso no que € universal para 0s Makuna, mesmo que
compartilhem a ideia de que todos os seres tém cultura, minha conclusédo é diferente
pois ha algo que a antecede, que é o Pensamento, um complexo conceito nativo que
traduzi dessa maneira, por falta de uma palavra mais adequada. E o Pensamento é
justamente o centro desta tese e 0 que quero tratar de explicar. Cheguei a isso depois de
um longo caminho tanto intelectual quanto emocional, pois estas dimensGes sempre
andam juntas, que quero expor agora para justificar minhas escolhas tematicas e

analiticas nesta tese.

Os Makuna sédo um povo indigena bastante conhecido na etnologia amazonica.
A partir dos trabalhos do Kaj Arhem (1993, 1996) sobre ecosofia ou eco-cosmologia, 0s
Makuna ocuparam um papel muito importante na elaboracdo de duas das teorias mais
influentes na etnologia amazénica dos ultimos 15 anos: a “ecologia simbdlica” do
Philippe Descola (1992, 1996, 2005) e o “perspectivismo multinaturalista” de Eduardo
Viveiros de Castro (1996, 2002). Enquanto a primeira teoria 0s toma, junto com 0s
demais grupos Tukano oriental, como exemplos prototipicos do modo de relacdo
voltado na reciprocidade dentro da ontologia animista, na segunda enfatiza-se o
principio perspectivista de sua cosmologia; de fato, Viveiros de Castro comeca sua
argumentacdo tomando como exmplo os Makuna e sustenta a ideia de que 0s povos
indigenas do Noroeste amazbnico sdo os que mostram seus desenvolvimentos mais
completos (Viveiros de Castro 1996: 118). Desta maneira, uma das minhas
responsabilidades pessoais neste trabalho, além de mostrar algumas complexidades da

epistemologia Makuna, é continuar preservando e aprofundar a riqueza inspiradora que



0 conhecimento makuna tem para a etnologia, e para isso estou usando, digamos, uma
lente de aumento maior para tentar mostrar novas dimensdes de alguns aspectos que
foram tratados de maneira menos detalhada na literatura etnografica regional, como a

construcdo da pessoa e a composi¢ao do cosmos.

Também tenho a maior responsabilidade em equilibrar meu papel como autor
frente aos Makuna, pois para alguns deles, como os pajés velhos, minhas publicaces
anteriores sao responsaveis por certa perda da eficacia nas curas xamanicas, ja que
foram publicados certos nomes sagrados que as mulheres e as criancas ndo podiam
tomar conhecimento. Para alguns adultos mais jovens, essas reclamacdes feitas a mim
ndo sao validas, mas mesmo assim sinto muita responsabilidade com o que escrevo, mas
quando se trata de elementos parcialmente secretos, paradoxalmente, me é revelado
cada vez mais com maior densidade em meio das reclamacdes. Penso que assim como
alguns makuna se sentem expostos com o que escrevo, uma forma de reciprocidade
justa é me expor como pessoa e antropdlogo em alguns momentos do texto. Por este
motivo, ha informacBes e termos que evito mencionar ou aprofundar, assim como
apresento fragmentos biograficos da minha vida em que os Makuna foram importantes,
principalmente no que se diz respeito a construcdo das minhas preocupacdes tedricas e
etnograficas. O intimismo em certos momentos do trabalho € uma escolha deliberada de
mostrar que tudo o que esta escrito aqui envolve a minha propria pesssoa em relacao aos
Makuna, ndo sé o que aprendi entre eles e a maneira como 0 processei, mas também
como meu pensamento e visdo do mundo se tranformou a partir deles. Meu maior
interesse com esta tese é de oferecer por meio de uma etnografia uma visdo sincera
sobre 0 pensamento Makuna, e isso é interdependente com a forma como me relacionei

com eles e da maneira como meu proprio pensamento antropologico se desenvolveu.

De visita no Lago de leite

Consegui visualizar um problema inicial de investigacdo para esta tese nas aguas
do rio Negro. Em mar¢o de 2005 participei como tradutor em uma expedi¢do colombo-
brasileira organizada por Amazon Conservation Team a partir do pedido de dois pajés

tatuyos e um sacerdote catolico bara do iagarapé Japu, no Uaupés. Eles queriam repetir



a viagem de criagdo do mundo para reativar a existencia de um cla dos Bara que havia
sido absorbido pelos Tatuyo depois de uma guerra que quase 0s exterminaram. Como
consequencia da guerra, esse cla perdeu seus objetos rituais mais valiosos: as flautas
sagradas de jurupari e uma cuia de breu. As flautas foram adicionadas ao conjunto
gerido por outros clas Baré e a cuia de breu acabou nas médos dos Tatuyo. Duas ou trés
geragBes ap6s a assimilacdo do dito cld, Bernardo, o pajé mais velho que nos
acompanhava, decidiu que podia reviver o poder de seu cld, a pesar de que ele e seus
parentes ja foram considerados como Tatuyo, e pediu ajuda a seu sobrinho Benedicto, o
pajé jovem que estava conosco, para trabalhar xamanisticamente na recuperacdo dos
objetos rituais. Apos dificeis negociacbes com seus parentes mais distantes, Bernardo
recuperou as flautas sagradas e mais tarde conseguiu recuperar as cuias que estavam
com os Tatuyo por meios pacificos. Entdo, para reativar o poder do clé decidiram repetir
a viagem de criacdo do mundo para chegar até Pari Cachoreira, lugar de origem da cuia,
onde fariam um ritual para recuperar seu poder perdido e voltariam a existir como um
cla diferenciado. Eu ndo sabia neste momento que essa era a cuia de breu do sol, parte
do craneo do ser primordial, com a que se faz 0 manejo xamanico do tempo de verdo no
alto Pira-parana. Em 2008 fui informado que havia um grave problema por causa dessa
cuia e que os Tatuyo a queriam de volta, chegando a ameacgar com guerra. Até onde sei,
as organizacgOes indigenas locais estavam em conversagao para resolver esse problema e

evitar um confronto.

Naquela viagem, eu era o Unico que havia trabalhado entre os grupos Tukano
orientais e por isso conseguia entender com maior facilidade o que os indigenas
explicavam sobre os lugares que iamos transitando. Os acompanhei desde Manaus até
Sdo Gabriel da Cachoeira, lugar onde tive que regresar a Brasilia para iniciar as aulas do
semestre, mas essas quase duas semanas de viagem no barco foram muito inspiradoras.
Quando os pajés falavam dos lugares, eu os surprendi pelo fato que eu podia fazer uma
traducdo dos nomes, pois ha certa inteligibilidade com a lingua makuna, € mais para se
referir aos términos que fazem parte da linguagem especial dos xamds. Eu comecei a
notar que embora 0s nomes nao fossem exatamente iguais, eu ja havia escutado alguns
bastante semelhantes. Justamente no encontro das aguas dos rios Negro e Solimdes, 0
Lago de Leite, os pajés deram trés nomes diferentes para o lugar e me explicaram que o

nome usado para se referir ao lugar dependia do tipo de cura que se fizera, pois variava
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se era para um recém nascido, um ritual de iniciacdo ou para qualquer outra festa.
Enquanto avangavamos na viagem, eu ficava perplexo com o resto dos acompanhantes
da expedicdo com o fato de que os pajés sabiam tantas coisas sobre lugares que nunca
tinham visitado, ao menos fisicamente, e que todos estavamos vendo pela primeira vez.
Lembro especialmente de uma bela praia antes de chegar a Santa Isabel chamada Séme
da wi (Maloca de paca), onde os pajés nos avisaram com pelo menos um dia de
antecedencia que o proximo lugar importante que encontrariamos era a praia que era a
maloca dos botos. Efetivamente, quando chegamos a praia encontramos uma grande

quantidade de botos.

Ao contrario do que se pode observar do lado colombiano, em nosssas breves
paradas nas aldeias do meio rio Negro ndo encontramos malocas nem beijd, mas quando
falavamos sobre o trabalho, as pessoas baré, tukano e desana que conhecemos se
referiam bastante aos lugares, e de novo havia repeticdes dos nomes. E como eu tinha
na minha cabega alguns dados dos Makuna, me dei conta que havia algo fundamental
relacionado com os lugares que havia pasado desapercebido para a literatura etnoldgica
da regido. Os Makuna sempre me falaram dos lugares sagrados, dos lugares de
nascimento de tudo o que existe no mundo, das malocas invisiveis, das proibicdes de
caca e pesca, entre muitas outras coisas, e eu ainda nao havia me advertido da
importancia desse assunto. O mais incrivel é que isso até pouco tempo néo foi percebido
pelos outros etndgrafos da regido, apesar de que desde as primeiras publicacbes
conhecidas, os relatos miticos apresentados nas monografias dos grupos Arawak e
Tukano oriental estdo cheios de referencias aos lugares, sem dizer nas compilagdes de
mitologias feitas pelos proprios indigenas. De certa forma, a importancia dos lugares
sempre esteve ali desde 0 comeco, mas ninguém seguiu ese caminho com excecao dos
trabalhos de Arhem (1998a) sobre o conhecimento contido nos lugares, os de Hill
(2002), Wright (2002), Vidal (2002) e Zucchi (2002), que enfatizaram os lugares como
uma forma de ler a histdria das segmentacOes de varios subgrupos Arawak, e minha
primeira tentativa para relacionar os lugares com a construgdo das pessoas por meio do
xamanismo (Cayon 2008). Dessa maneira, 0 estudo dos lugares se converteu em uma
das bases da minha proposta de investigacdo para a tese porque comecei a pensar que
havia todo um sistema de conhecimento codificado nos lugares, e sei que se

expandirmos os estudos comparativos sobre os lugares no Noroeste amazdnico vamos
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entender algumas questdes muito mais profundas sobre a forma como os indigenas

desta regido constroem e transmitem seus conhecimentos.

Este vazio etnogréfico pode ter sido resultado das preocupagdes que 0S
etnografos tiveram em outras épocas, pois apesar dos diferentes interesses tedricos e
énfases tematicas diversas (organizacdao social, xdmanismo, ritual, simbolismo de
género, e atividades cotidianas, etc.), a principal preocupacdo foi a de entender a
estrutura social dos Tukano. SO recentemente e em grande medida no contexto dos
processos de reinvindicacdo territorial frente aos estados nacionais, nos quais 0S
indigenas tomaram voz ativa para falar do que lhes parece mais importante, o centro da
discussdo académica vem deslocando-se da estrutura social para a cosmologia (S. Hugh-
Jones 1995, Arhem 2000), os processos historicos regionais e as acdes politicas das
organizagOes indigenas locais. Neste contexto, as ideias nativas sobre o territdrio e seu
uso, formas de porte e controle atravessam e integram estas tematicas, ocupando hoje
um lugar preponderante nos discursos dos lideres indigenas e nas analises
antropoldgicas. Para tanto, nog¢des locais como “manejo do mundo”, “cura do mundo”
ou “lugares sagrados”, que implicam ao mesmo tempo em formas culturais de
construcdo do espaco e dos eventos miticos e histéricos, sdo o centro das
reinvindicacfes politicas dos indigenas da regido. Estas reinvindicacfes, em geral, se
baseiam em mapas do territorio, feitos por eles mesmos com a ajuda dos assessores das
ong’s que trabalham na regido, e por discursos que ressaltam que a vida no mundo

depende do trabalho xaménico dos indigenas.

E é bastante significativo que os prdprios indigenas tenham aberto este novo
fildo etnografico quando comecaram a fazer suas reinvindicacfes territoriais, uma vez
que o complexo socio-cultural do Noroeste amazonico é, talvez, o melhor conhecido
pela literatura etnografica das terras baixas sul-americanas, ndo s6 pelo decorrer do
processo de ocupacdo colonial da regido, iniciado no comeco do século XVIII, mas
também, pela quantidade de monografias escritas sobre as sociedades Tukano oriental e
Arawak a partir da segunda metade do século XX, principalmente (Koch-Griinberg
1995 [1909]; Fulop 1954; Goldman 1968 [1963], 2004; Reichel-Dolmatoff 1986
[1968], 1978, 1996b; Torres 1969; Langdon 1975; Bidou 1976; Trupp 1977; C. Hugh-
Jones 1979; S. Hugh-Jones 1979; von Hildebrand 1980; Arhem 1981, 1998b; Arhem et.
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al. 2004; Jacopin 1981; Dufour 1981; Buchillet 1983; Jackson 1983; Palma 1984; van
der Hammen 1992; Chernela 1993; Hill 1993; Journet 1995; Correa 1996; Oliveira
1995; Ribeiro 1995; Reichel 1997; Wright 1998, 2005; Fontaine 2001; Cayén 2002;
Mahecha 2004; Franky 2004; Lasmar 2005; Andrello 2006; Cabalzar 2008; Maia 2009),
além das compilagdes realizadas por autores indigenas (Panldn Kumu e Kenhiri 1980;
Fernandes e Fernandes 1996; Matapi e Matapi 1997; Cornelio et al 1999; Barbosa e
Garcia 2000; Tariano 2002; Azevedo e Azevedo 2003; Galvao e Galvdo 2004; Maia e
Maia 2004; Gentil 2005; Tendrio, Ramos e Cabalzar 2005; Fernandes e Fernandes
2006).

Os povos indigenas que habitam esta vasta regido pertencem as familias
linguisticas Arawak®, Tukano oriental?>, Maku-Puinave® e Karib*. Ocupam a regi&o
pertencente a fronteira entre Colémbia, Brasil e Venezuela, distribuem-se entre as
selvas localizadas entre a margen esquerda, subindo, do rio Negro a margem direita,
subindo, do rio Caqueta-Japura. Estes grupos estdo articulados entre si, com excecdo
talvez dos Nukak, por diferentes circuitos e redes de intercambio matrimonial, de
objetos rituais e de cultura material. Também compartilnam de algumas caracteristicas
de organizacio social® (unidades exogamicas patrilineares e segmentares organizadas
hierarquicamente, padrdes de residéncia patri/virilocais, terminologia de parentesco tipo
dravidiana, a maloca como forma prototipica de assentamento, etc.), assim como o ciclo
ritual baseado na utilizacdo de flautas e trombetas sagradas durante a iniciacao
masculina, segmentos de narrativas miticas e alguns fundamentos cosmoldgicos que
estruturam e definem o uso do espaco comum que eles compartilham. Os Makuna sé&o
um desses grupos, pertence a familia Tukano oriental e conta com cerca de 600 pessoas

que vivem do lado colombiano.

Neste grande espaco tudo parece estar ordenado, ja que os diferentes povos

afirmam possuir territérios proprios, em especial rios e igarapés, lugar onde seus clas

! Tariana, Baniwa, Wakuenai, Curripaco, Kabiyari, Yukuna y Matapi.
2 Tukano, Wanano, Pira-tapuyo, Arapaso, Bara, Tuyuka, Pisamira, Desana, Siriano, Tatuyo, Karapana,
Barasana, Yiba masd, Makuna, Taiwano, Cubeo, Tanimuka, Letuama, Yuruti, Yauna, Miriti-tapuyo.
® Juhup, Hupdu, Kakua o Bara, Dow o Kama, Nadob, Nukak (Mahecha et al 2000).
* Carij
jona.
> Ver Koch-Griinberg (1995 [1909]), Steward (1948), Goldman (1968 [1963]), Jackson (1983), Correa
(1996), Wright (2005).
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devem ocupar espacos especificos segundo a orden do nascimento mitico e o prestigio
de suas especializagfes sociais. Mesmo, cada povo tendo direitos de posse sobre um
territorio, ndo existem idéias de frontera inaquebrantaveis e rigidas, nem o uso exclusivo
dos recursos. Além do mais, a realidade socioldgica mostra o carater segmentar das
unidades sociais, onde com frequencia estas ndo ocupam os territorios que deveriam a
partir da perspectiva do modelo ideal; por exemplo, é muito raro, se ndo impossivel,
encontrar a totalidade de um povo que viva em seu territorio ancestral j4 que seus
segmentos se encontram espalhados por diferentes partes, coabitando com seus afins em
outros territorios e fazendo o uso dos mesmos recursos, 0 que nao significa que esses
outros territérios nao fagam parte de um territério maior do que todos 0s grupos sao
coproprietarios. Estes povos estdo cientes do fato de que cada territorio em si esta
inserido em um contexto maior, no qual constituem um macro-espago delimitado por
acidentes geograficos, em especial grandes cachoeiras, em diferentes rios e bacias
hidrogréficas. Entdo, muitos lugares do macro-espaco pertencem simultaneamente a

varios grupos indicando os vinculos histéricos e culturais destas sociedades.

Estes fatos geram muitas perguntas com relacdo as maneiras de ocupacdo do
espaco e, principalmente, sobre as formas de constru¢do do mesmo ja que parece existir
uma ldgica regional para resolver a contradigdo entre a distribuigdo real das unidades
sociais e a ideia de um espaco ordenado segundo a propriedade de heranca da terra que
define sua ocupacdo ideal. Esta l6gica tem como base a leitura xamanica do espaco.
Segundo esta, 0 macro-espaco € pensado como uma maloca que envolve 0 universo,
incluindo as outras malocas pequenas que sdo territdrios especificos de cada povo e as
casas dos diferentes seres ndo humanos. A maloca-cosmos ndo s6 € uma rede de lugares
onde vivem todos 0s seres que habitam o universo, como também uma teia complexa de
formas de vida constituidas por substancias e objetos contidos nos lugares e em areas
especificas do macro-espaco que s6 podem ser manipuladas pelos xamas. Desta forma,
para entender como os indigenas constroem 0 espago nesta regido e codificam seus
conhecimentos nesses lugares € necessario se concentrar na relacdo entre 0 xamanismo,
a nocgdo de pessoa e do espaco. Ao se fazer este exercicio inicial, as conexdes analiticas
se espandem a outros temas como a concepcdo local de tempo, a composicdo dos néo

humanos e o de parentesco, como explicarei no decorrer da tese.
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A interacdo entre esses aspectos é o ponto de partida para esse trabalho. Com
ele, pretendo exaltar as conexdes feitas pelos préprios indigenas, ao mesmo tempo que
exploro uma possibilidade etnogréfica diferente dentro de um dos temas principais da
etnologia amazédnica: a construcdo da pessoa (ver principalmente, Carneiro da Cunha
1978; Seeger et al. 1979; Viveiros de Castro 1986; Gow 1991; Vilaga 1992; Santos-
Granero 1994; McCallum 1996; Overing y Passes 2000; Fausto 2001; Gongalves 2001;
Guimardes 2005; Lima 2005; Lagrou 2007, Pissolato 2007; Rodrigues 2008, entre
muitos outros). Nesse sentido, este € o primeiro trabalho que enfoca particularmente
sobre este tema entre os Tukano orientais. Por isso, s posso apontar algumas questdes
porque ndo h& material suficiente para comparar com profundidade e seria injusto e
complicado fazer extrapolacdes de outros autores. Entdo, minhas pretencGes neste
trabalho sdo basicamente etnograficas, e se focalizaram nos Makuna, podendo extender

esta analise a seus vizinhos do Pira-parané e do baixo Apaporis.

Em terra makuna

O caminho escolhido neste trabalho é resultado do aprofundamento das minhas
investigagOes anteriores, no qual se combinam intereses e enfoques diferentes a medida
que fui mergulhando na paixdo por entender os Makuna. Assim como ha coisas que
demorei 10 anos para entender, sempre fico com a sensacdo de que surgem novas
perguntas que quero tentar responder; por isso, sei que sera dificil algum dia eu me
afastar da etnografia dos Makuna, e esta tese é somente um novo passo. A maneira
como cheguei aos Makuna e pude manter minha investigacdo entre eles tem sido
marcada por esses pequenos acontecimentos que ocorrem no curso da vida, mas que se
tornam definitivos. Iniciei meus estudos de antropologia na Universidade de Los Andes,
em Bogot4, em 1992. Naquela época, meu interesse principal era a arqueologia, pois na
Colémbia a disciplina esta estruturada a partir dos quatro grandes campos que delimitou
a antropologia norte-americana. Devo confessar que no comeco ndo me interessava
muito pelos indigenas nem nunca havia pasado pela cabeca em trabalhar na Amazénia,
mas depois de dois anos tive uma crise vocacional: comegou-me a parecer que a
arqueologia era uma disciplina excesivamente materialista em suas interpretacdes e nao
me via dedicado a ela no futuro; decepcionei-me ao ponto de querer deixar a
antropologia. Sentindo-me desanimado, resolvi acabar 0 semestre para fazer uma pausa

e refletir sobre o que ia fazer em seguida. SO queria buscar uma luz, e ela apareceu:
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entdo, meus primeiros passos e escolhas foram guiados pela intuigéo e a curiosidade.
Lembro-me que um dia nesse semestre, no meio da aula de Etnologia da Colémbia, o
profesor Roberto Pineda, meu orientador na graduacéo, estava falando dos estudos de
Reichel-Dolmatoff sobre o xamanismo tukano, e de maneira inexplicavel tive certeza de
que realmente eu queria investigar esse tema. Por minha conta busquei uns livros de
Reichel-Dolmatoff e comecei a I1é-los com interesse, em especial EI chaman y el jaguar.
De repente, entre tudo o que estava lendo, um nome comecou a se fixar quase
obsessivamente na mina cabeca: Pird-parana. Como eu era muito jovem, me animava
muito a idéia de me aventurar nas profundezas da selva, e decidi que queria estudar
Xamanismo no Pird-parand para a pratica obrigatéria de campo que se fazia um pouco
depois da metade da carreira. Tendo um tema geral e um lugar para investigar, falei com
Roberto Pineda para pedir a ele que me orientasse e me ajudasse a pontualizar a
investigacdo. Ele me sugeriu que valia a pena examinar o modelo de intercambio
energético formulado para os tukano por Reichel-Dolmatoff, 20 anos atrés. Aceitei a

proposta e comecei a pensar no projeto. So faltava escolher um grupo.

No semestre seguinte, uma colega que estava fazendo sua monografia de
graduacdo com o0s Makuna do Apaporis levou de visita ao Departamento de
Antropologia a Arturo Makuna, que estava em Bogota para fazer exames médicos. Ela
me apresentou a Arturo, um homem adulto perto da velhice segundo me pareceu, € eu
manifestei a ele meu interesse de ir ao Pira-parana. Ele me explicou que na parte baixa
do rio e no Apaporis viviam 0s Makuna, e que se eu quisesse podia visitar sua maloca
na aldeia Centro Providéncia e trabalhar com ele. Deu-me as instru¢des para chegar até
sua casa e disse que me esperava qualquer dia dessa vida. Como Arturo gostou de mim
e se mostrou aberto para trabalhar comigo, decidi que ia fazer minha investigacdo com
os Makuna. De certa forma, me parece que inicialmente as coisas foram acontecendo de
forma facil e pratica para mim. Nunca havia me imaginado, até entdo, que meu trabalho

entre os Makuna se tornaria a ancora da minha existéncia.

Durante as ferias de final de ano em 1994 tive a intengéo de pegar um avido de
carga e ir ate La Pedrera, lugar de partida para uma viagem ao Apaporis, mas tive que
desistir da ideia depois de passar trés dias no aeroporto de Villavicencio esperando um
avido que nunca chegou. Gastei quase a metade do dinheiro programado para viagem
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em hotel, transporte e alimentac&o, e tive que voltar decepcionado a Bogotd. Em agosto
de 1995, com o financiamento da minha mée, fiz minha primeira viagem, ao Apaporis
para a pratica obrigatoria de campo. Fui a Leticia e dois dias depois peguei um v6o ate
La Pedrera. Depois de experimentar pela primeira vez a perplexidade que me produziu a
correnteza da agua e o tamanho do rio Amazonas, e ainda hipnotizado por ver a selva
desde os ares, cheguei as margens do Japura em uma calorosa tarde de domingo.
Quando desci do pequeno avido me surpreendeu o fato de que a pista de aterrizagem era
de terra e que havia uma grande quantidade de pessoas no aeroporto improvisado, a
maioria indigena, para ver como aterrizava e decolava o avido, como se fosse o
espetaculo do dia, o espetaculo de todos os domingos. Ao pegar minha bagagem, me
aproximaram muitos jovens querendo carregar as minhas coisas em troca de alguma
moeda e me perguntaram 0 que eu estava fazendo naquele lugar tdo longinquo.
Caminhei até uma loja para beber alguma coisa e colocar a minha cabega em ordem,
pois sé cheguei com os nomes de dois ou trés contatos que poderiam me ajudar. Em La
Pedrera ndo havia hotel, e eu ndo tinha ideia daonde eu iria ficar. Tinham me advertido
que alguns moradores poderiam se oferecer para me levar até o Apaporis, mas que era
perigoso negociar com eles porque poderiam me roubar ou me deixar jogado no meio da
selva. De fato, enquanto bebia chegaram alguns homens e me ofereceram seus servigos
de transporte; eu os olhava com malicia e tratava de disfarcar minha ingenuidade e
inexperiéncia pois, embora na época La Pedrera ja vivia da pesca comercial, eu sabia
que seus moradores eram remanescentes, talvez sobreviventes, das épocas prosperas da
siringa, coca e ouro com toda suas violéncias sobre os ombros. Eu apenas estava
fazendo ideia de que estava em um lugar de frontera, em uma espécie de far west
amazonico desconhecido onde qualquer discussao entre bébados terminariam em tiros e

punhaladas, algo muito comum na Colémbia.

Felizmente, alguém me sugeriu ir até a casa da fundacdo Gaia Amazonas, a uns
10 minutos de voadeira do vilarejo, onde encontrei un antropologo que me deixou alojar
ali. Como ele ja tinha bastante experiéncia nesses ambientes hostis, me ajudou muito a
organizar a viagem, principalmente a comprar combustivel e a me relacionar com
algumas pessoas que poderiam me levar até Apaporis. Fiquei uns 4 dias na casa da
Fundagéo, e pela tarde se escutou um motor descendo o rio. Era um barco com muitas

pessoas que vinham desde Centro Providéncia para trazer ao hospital uma mulher com
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problemas pds-parto, e quem dirigia a embarcacdo era Alvaro Makuna, um filho de
Arturo. Como os indigenas da regido tinham a Casa da Fundagdo Gaia como um lugar
para ficar durante suas visitas a La Pedrera, as pessoas do Centro Providéncia chegaram
a casa depois de ir ao hospital; entdo, nos apresentamos e comegamos a conversar.
Dessa forma, consegui transporte até Centro Providéncia. Pegamos o caminho dois dias
depois pela tarde. Navegamos o Japura, conseguimos pasar pela cachoeira de Cérdoba
sem problemas e chegamos ao anoitecer no rio Miriti-parana com inicio de chuva. De
repente, a chuva caiu com toda forgca e meus guias decidiram parar em uma maloca dos
yukuna na margem de um lago. Os homens desceram do bote, uma mulher e seus tres
filhos pequenos se refugiaram debaixo do plastico que cobria toda a bagagem, e como
ninguém me convidou para descer da embarcacao (ha época ndo sabia que o convite nao
era necessario e que eu poderia ter descido tranquilamente), tomei minha capa de chuva,
abragei a mochila com o gravador e a camara fotogréfica para que ndo se molhassem, e
fiquei na intempérie. Sentado s6 no barco, em meio da escuriddo total e da tempestade,
com as aguas do lago agitadas e os raios e trovfes cada vez mais perto, me perguntava o
que estava fazendo ali; se seria seguro estar em uma canoa em uma hora como aquela;
se poderia ser atacado por uma sucuri ou um jacaré que viviam no lago; se um raio me
partiria em pedacos; emfim, coisas desse tipo. Cada trovdo me arrepiava a pele, mas
apesar de ser aterrorizador também comecou a parecer fascinante. Pensei, pela primeira
vez e na realidade, em como era poderoso um raio, e me invadiu certo sentimento de
contemplacdo diante ao relampago, uma contemplacdo proveniente do respeito e da
admiragdo. Logo, me tranquilizei pensando que poderia viver essa tempestade dentro
daquela canoa e seria uma oportunidade Unica na vida e que eu deveria me sentir
lisonjeado porque a selva me estava dando boas vindas me mostrando uma parte do seu
poder, o qual revelava, ao tempo, a absoluta irrelevancia do meu ser comparada as
poderosas forcas da natureza. N&o sei quanto tempo passou até a chuva parar e
conseguirmos continuar a viagem. Realmente desfrutei desse momento, mas depois
fazia muito frio porque minhas roupas estavam ensopadas, tinha fome porque néo tinha

levado nada de comer na mdo, mas me sentia forte de espirito.

As 2 da madrugada chegamos ao cais de Centro Providéncia. Alvaro ficou
comigo e penduramos nossas redes em um pequeno armazém para guardar combustiveéis

e ferramentas. Nossos acompanhantes foram diretamente para suas casas, a duas horas
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de distancia, e me falaram que avisariam a Arturo para que mandasse alguém para me
pegar pela manha. Demorei muito tempo para dormir porque Alvaro comegou a escutar
o radio e a me fazer perguntas. Dormi pouco porque, de repente, foi acordado plas vozes
de varios homens. Ja era de dia e me esperava um genro de Arturo e dois de seus filhos.
Aprontei minhas coisas, perguntei onde iamos deixar o combustivel (pois tinha medo de
que alguém pudesse rouba-lo e eu nao teria como voltar) e caminhamos em direcdo a
aldeia. Ap6s 5 minutos, os homens se desviaram e chegamos a uma maloca onde vivia a
irma mais velha de Arturo. Ofereceram-nos peixe moqueado e pimenta em po6. Depois
de um cigarro retomamos 0 camino, com meu corpo percebendo pela primeira vez a
humidade e o calor caracteristico da selva. Chegamos a aldeia e tomamos um pequena
trilha para chegar na maloca de Arturo. Entrei na casa, Arturo me cumprimentou, me
disse que sabia que um branco ia chegar porque havia sonhado com gado, me mostrou
duas jacaré-tingas e uma paca que havia conseguido na caca. Enquanto os preparavam
para o almogo, me convidou para sentar e uma de suas filhas me ofereceu uma cuia
cheia de caguana para aliviar a sede. A caguana é preparada com 0 suco e amido de
mandioca, tinha uma cor acinzentada e uma textura viscosa, como um grude, eu nédo
gostei de sua aparéncia. Dei o primeiro gole por educagédo, e ao sentir a textura da
caguana, o gole voltou e quase vomitei; concentrei-me com forca para engolir e comecei
a mastigar o amido (eu ndo sabia que deveria engolir o amido inteiro). Fingindo gostar,
para ndo ser mal educado, bebi toda a cuia muito devagar e quando terminei me
ofereceram uma segunda e eu aceitei, pois ndo sabia que podia dizer algo como “ja
estou satisfeito” e teria me poupado da dificuldade que gratuitamente prolonguei por
mais uma hora. Esse foi o primeiro momento que passei em uma maloca, um momento
critico que consegui levar com certo decoro, e tempo depois desenvolvi um auténtico
gosto pela caguana. Dormi e, a0 comegar a noite, Arturo me apresentou as artes de
comer coca e aspirar rapé. Sentamos-nos para falar sobre a investigacdo e me disse que

deveriamos conseguir a aprovacao dos capitaes.

Entéo, enquanto obtinha a autorizagdo porque os capitées estavam viajando, me
dediquei simplesmente a observar a vida cotidiana, a fazer compilagdes linguisticas e
falar sobre assuntos que ndo envolviam nada “sagrado”, como as causas das doencas.
Em alguns momentos tive a oportunidade de ir até a aldeia de Bocas del Pira, onde

quase ninguem falava espanhol nessa época, e fiquei triste porque comprovei que a
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aldeia nao ficava no Pird-parand e sim no Apaporis. Ainda assim, foi uma visita curta
muito interessante, na qual tive um momento memoravel onde acompanhei varios
homens a coletar agai e entrei na mata fechada pela primeira vez; apenas entrei no mato,
minha camiseta ficou ensopada instantdneamente e senti como se a mata tivesse soprado
seu halito sobre mim; uma sensacdo muito forte e desconcertante. Dias depois voltei a
Centro Providéncia. Os meses passavam, 0s capitdes ndo chegavam, e eu simplesmente
ia aprendendo algumas coisas elementares sobre a vida cotidiana dos Makuna, gracas a
paciéncia de Arturo e sua familia. Um dia apareceu o capitdo Isaac Makuna, o grande e
poderoso xamd, e me levou a sua casa em Bocas del Pira. Ele me contou varias historias
e me levou para ser acompanhante das suas atividades; por isso uma noite de dezembro
de 1995 pude ver pela primeira vez como um xama sugava doencas. Fiquei perplexo e
assombrado durante varios dias porque o pajé que fez a cura me disse que os brancos
ndo acreditavam em nada e fez uma prova para me demonstrar a veracidade do seu
trabalho: cuspiu toda a coca e enxaguou sua boca com agua, me pediu para revista-lo
detalhadamente com uma lanterna (parecia como se o pajé tivesse lido a histéria
contada por Leévi-Strauss em “O feiticeiro e sua magia”), eu ndo me desprendi dele em
nenhum segundo até acabar a cura, ele ndo tinha camiseta ou uma manga para esconder
objetos, e simplesmente sugou as costas de um paciente e cuspiu 5 pedras. Desisti
depois de esgotar todas as hipdtesis para uma explicacdo racional, e isso serviu como
ponto de partida para comecar a entender varias coisas sobre as curas e outros trabalhos
dos xamas. Quando voltei a maloca de Arturo para retomar o caminho de casa pudemos
aprofundar em muitos temas dos que ndo habiamos falado antes.

Quando tive que escrever meu primeiro relatério, tinha a sensacdo de que meus
dados mostravam discrepancias com o modelo de Reichel-Dolmatoff, mas eu ndo sabia
exatamente como fazé-lo. Definitivamente, os Makuna ndo trocavam almas humanas
por animais de caca, e nunca escutei nada parecido a palavra energia. Passou quase dois
anos para eu voltar ao campo e realizar o trabalho para a elaboragdo da minha
monografia de graduacdo. Uns meses atras, havia chegado a minhas maos “La selva
culta” (1989), versao em espanhol do livro de Philippe Descola “La nature domestique:
symbolisme et praxis dans |"écologie des Achuar”, a qual me inspirou para me
concentrar nos processos de socializacdo da natureza para meu trabalho final de

graduacdo. Nesse momento, foi um livro muito revelador para mim porque deixei de
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pensar nas coisas em termos de energia e de modelos de adaptacdo ecoldgica, como
sugeria 0 modelo de equilibrio energético de Reichel-Dolmatoff, para poder entender a
maneira como se podiam entrelacar analiticamente as praticas de subsisténcia, a
mitologia e o sistema de parentesco. Em nenhum momento quis superar o trabalho de
Descola e sim usar a perspectiva mais ampla para poder ver a maneira como 0

Xamanismo se encaixaria nos processos de socializa¢do da natureza.

Voltei a Centro Providéncia em abril de 1997 e fiquei um pouco mais de um
més, mesmo meus planos sendo outros. Quando cheguei, Arturo me disse “Luis, entdo
quando me levard ao mar, como prometeu a ultima vez”. Eu me senti surpreendido
porque n&o tinha feito nenhuma promessa; entdo, lembrei que um dia eu havia falado
sem muito compromisso que seria bom poder leva-lo ao mar algum dia. Ao comprovar
que havia falado de forma superficial, entendi que minha palavra estava empenhada e
ndo podia fugir da situacdo. L4 eu soube que a palavra tem muito valor; por isso, eu
disse que ficaria um més na maloca e sairiamos juntos para Bogota para leva-lo para
conhecer o mar. De qualquer maneira, 0 ambiente estava dificil, tenso e perigoso nesse
momento, xamanicamente falando, porque dois meses antes havia ocorrido algo muito
estranho. Um tuyuka chamado Pablo, capitdo de uma aldeia vizinha e a quem eu
conheci no primeiro campo, havia sido devorado por uma arvore e ninguém tinha uma
explicacdo. Sé se sabia que ele havia ido pescar com um filho no Miriti-parand, que
comecou a ver uns papagaios que o filho ndo via, quis subir até o ninho para pegéa-los e
tirar suas plumas, mandou o filho de volta a casa, e ndo chegou a dormir. No dia
seguinte, os homens foram busca-lo guiados pelo menino, encontraram a canoa cheia de
peixe fresco, mas ndo acharam Pablo por nenhuma parte. Entdo, foram até a arvore onde
supostamente estavam 0s papagaios, um homem subiu e viu um buraco que se abria e se
fechava no alto do tronco. Os homens decidiram derrubar a arvore, racharam o tronco e
dentro encontraram o cadaver de Pablo. Ninguém nunca havia visto algo assim e s6 se
falava do acontecimento em todas as partes. Poucos dias antes de sair com Arturo para
Bogotd, Isaac Makuna voltou de viagem e passou pela maloca de Arturo se queixando
de dor no pescoco. Eu ouvi que falavam da morte de Pablo e depois perguntei a Arturo
sobre o0 que havia dito Isaac. Ele me contou que Isaac havia investigado as razfes dessa
morte tdo singular. Tranformado em um jaguar na dimensdo do Pensamento, Isaac

encontrou outro xama convertido em jaguar que o atacou e o0 mordeu na nuca; dai a dor.
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Vendo que ndo havia lhe causado dano, o pajé teve medo de Isaac e lhe contou o que
aconteceu. Ese outro xamé estava instruindo Pablo no xamanismo, mas ndo mandou
restricdes alimentares, entdo Pablo comecgou a visitar com seu pensamnto as malocas
dos peixes, teve relacdes sexuais com a mae dos peixes e gerou uma prole com ela. A
mde dos peixes 0 queria como esposo, entdo se transformou em uma sucuri de arvore.
Usando os papagaios como isca, a mde dos peixes atraiu Pablo até a arvore e 0 comeu
para leva-lo ao mundo subaquatico. Os peixes frescos na canoa foram o pagamento feito
pela mae dos peixes pela norte de Pablo. Alguns anos depois, segundo o0 que me
contaram, um jovem da mesma aldeia se perdeu durante dois ou trés dias quando saiu
para pescar. Ele foi raptado por Pablo, quem lhe mostrou 0 mundo dos peixes e esse
jovem voltou contando que Pablo tinha se convertido em dono de uma maloca
subaquatica e que estava vivendo muito bem la. Esse caso tdo estranho até para os
proprios indigenas, me introduziu aos conceitos de escatologia e nos intercambios com
0s espiritos. Com isso, eu que consegui ver finalmente a maneira de discutir o modelo
de Reichel-Dolmatoff.

Arturo esteve 20 dias na minha casa e conheceu toda a minha familia, incluindo
a minha bisavo Rosita. Ambos se impressionaram mutuamente: minha bisavd nunca
havia convivido com um indigena e Arturo nunca havia visto uma pessoa tdo velha. A
forma cordial e surpreendente como os dois viveram esse encontro de alteridades foi tdo
interessante como quando Arturo viu 0 mar pela primeira vez e conheceu as criaturas
marinhas em um aquario perto de Cartagena, ambas situacoes reveladoras de dimensdes
mais amplas do mundo para todos os envolvidos; em meu caso, tanto de algumas
realidades que ignorava da minha familia quanto de algumas coisas que interessavam
muito aos Makuna, como 0s processos Vvitais € 0 conhecimento das formas de vida.
Também entendi quanto é dificil para os indigenas ter que receber aos antrop6logos em
suas casas por um tempo e que facamos parte de sua intimidade. Sempre é importante
conhecer os dois lados de uma situacdo semelhante, porque nela conseguimos nos fazer

mutuamente inteligiveis.

Escrever a monografia foi dificil, pois tendo os trabalhos de Arhem e os
magnificos livros de Christine e Stephen Hugh-Jones como referéncia, chegueia sentir

que ndo tinha nada de novo para dizer; porém, pude entender que nos meandros da
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etnografia estava o verdadeiro valor do meu trabalho. Defendi minha monografia de
graduacdo em 1988, e uns anos depois ganhei com ela o concurso de melhores trabalhos
de graduacdo na Colémbia, na categoria de Ciencias Sociais e Econdmicas. Isso me deu
muito incentivo para continuar aprofundando e melhorando o trabalho, pois como
ressultado do premio, sairia publicado trés anos mais tarde. Essa versdo publicada,
muito diferente da monografia original, tornou-se, digamos, o embrido desta tese, j& que
havia conseguido realizar uma interpretacdo inicial mais consolidada. Nela contribuiram
inestimavelmente trés pessoas: Silvia Monroy quem corrigiu e limpou o texto da tese
para que eu trabalhasse na nova versdo em formato de livro; Stephen Hugh-Jones quem
me mandou generosamente 25 paginas de comentarios para me ajudar a expandir
minhas analises, e Kaj Arhem quem também me ajudou a expadir minhas analises
durante a convivéncia que tivemos entre 1988 e 1999 quando passou um ano como
professor visitante na Universidad de Los Andes, e eu fui seu assistente. Mal sabia eu
que depois de meus primeiros 6 meses como antrop6logo desempregado, teria a imensa
sorte de ter um didlogo privilegiado com o maior e Unico especialista dos Makuna.
Além de estimular meus pensamentos como um verdadeiro mentor, Kaj me ensinou
muitas coisas sobre a antropologia, a etnologia amazénica e a etnografia, e nessa época
comecou meu interesse por investigar mais amplamente a relacdo entre natureza e

sociedade.

O encontro com Arhem foi definitivo em varios sentidos, além do mais porque
nessa época nés dois conhecemos Maximiliano Garcia, um jovem makuna que vivia em
Bogota, e quem desde entdo se tornou em meu principal interlocutor e colaborador.
Dada a dificil situacdo de orden publica que atravessa a Colémbia nesse comento, Kaj
elaborou um projeto chamado “Makuna Conversations. Fieldwork in city”, no qual nos
juntamos os trés com Gladys Angulo, uma amiga e colega que também trabalhava com
0s Makuna. A proposta era trabalhar sobre as formas de subsisténcia, as nogdes de
territorio e o conhecimento local por meio da configuracdo de diferentes “comunidades
de conversacao”, inspiradas metodologicamente no trabalho de Gudeman y Rivera
(1990), que seriam formadas na selva e na cidade com diferentes interlocutores
indigenas e os antropologos. O resultado final dessa investigagdo foi um libro publicado
(Arhem et al 2004) que tenta ser uma auto-etnografia onde predominam os testemunhos

de nove interlocutores indigenas diferentes, homens e mulhres, jovens e velhos.
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Makuna Conversations me deu a oportunidade de trabalhar e aperfeicoar minha
critica a0 modelo de Reichel-Dolmatoff em seus pontos principais (Cayén 2001) e a
encontrar discrepancias interpretativas entre meu material e as teorias em voga da
etnologia amazonica (Cayén 2006, 2009b), e também me permitiu conhecer o rio
Toaka, o territério tradicional dos Makuna. Em janeiro de 2001, Maximiliano e eu
viajamos ao campo. Se passaram 6 anos para, finalmente, eu conseguir conhecer o Pir4
e visitar o territério que fazia parte das referéncias fundamentais de toda a minha
investigacdo. Os Makuna dizem que Toaka € o rio da tranquilidade e do bem-estar, e
isso ja fazia parte da minha prévia imaginacdo acerca do lugar. O que ndo imaginava é
que no meu primeiro dia 1a ia ver dois arco-ires simultaneos atrds da enorme e
impornente maloca redonda que havia sido construida recentemente. Era tdo bonito, que
parecia uma visdo psicodélica ou de um mundo de fantasia. Assim, essa curta
temporada de campo esteve cheia de surpresas, a maioria muito agradaveis, e pude ver,
por exemplo, varias praticas e elementos da cultura material que ndo se usavam mais
nas aldeias que eu havia visitado antes. Eles queriam como compensa¢do que eu
elaborasse um mapa do terrirério para té-lo como base para suas reinvindicagdes
politicas, assim passei boa parte do tempo me dedicando a fazer o mapa e a falar dos
lugares sagrados. Ainda assim, eu ndo percebi a importancia do tema.

Passei todo o ano de 2002 trabalhando o0 extenso material de Makuna
Conversations, pois tinhamos quase 100 horas de gravacGes e mais de mil paginas de
transcricdes, para deixar pronto o relatério para nossos finaciadores e para fazer a
padronizacdo do texto que se tornaria um livro. Foram anos de excessivo trabalho, onde
além de cumprir com as responsabilidades do projeto, tinha que buscar meios de
subsisténcia como antropdlogo: fui asistente de investigacdo, professor universitario e
consultor. Quando as oportundiades de trabalhos acabaram em Colémbia, decidi fazer
mestrado e doutorado, e viajei para Brasilia para me dedicar a aprofundar meus estudos.
A pesar de mergulhar nas preocupagdes teoricas da nossa disciplina, sempre usei 0s
trabalhos finais como maneiras de ir avancando com a interpretacdo de algumas
questBes especificas dos Makuna, como parentesco ou concepgdes da doenca, e sem me
dar conta, eu estava expandindo minhas preocupac6es de investigacdo paralelamente ao
conheciento dos novos autores e situagdes etnoldgicas; além disso, devia me adaptar a

viver no Brasil, havia todo um novo universo para pensar e viver. Uma sobrecarga de
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informacdo que me bombardeava por todos os lados. Para minha dissertacdo de
mestrado reexaminei algumas de minhas interpreracdes anteriores, mas ndo fiz nada de
novo além de apresentar meu trabalho anterior em portugués. Para o doutorado pensei
que podia usar todo o material de Makuna Conversations para me concentrar em
discussdes mais teoricas, mas depois de 5 anos sem ir a0 campo senti saudades, e
minhas ideias sobre os lugares comegaram a se tornar mais intensas depois da viagem
ao rio Negro. Com as preocupacfes contemporaneas da etnologia amazonica na cabeca,
e inspirado em varios autores como Mauss (1971 [1923], [1938]), Leenhardt (1997
[1947]) e Basso (1988), me encaminhei ao Pird-parand com o projeto de analisar em

conjunto as nogoes de espaco e pessoa através do xamanismo.

Passei alguns meses em Bogota visitando familiares e amigos, e organizando
minha viagem. Eu queria voltar a Toaka, mas Maximiliano me disse por e-mail que seu
pai havia morrido trés meses atras, e me sugeriu trabalhar em Puerto Antonio, uma
aldeia nova onde ele havia construido uma maloca. Maximiliano e eu nos reecontramos
com muita alegria em Mitd e organizamos as coisas para levar. Dois dias depois
estavamos voando até o Pira, e no dia seguinte ja iamos de voadeira para o territorio
makuna. Tudo comegou como sempre: saimos as seis da manhd, eu estava
contemplando a mata, conversando desapercebidamente, caminhando pelas trilhas
guando tivemos que atravesar uma cachoeira, me familiarizando com tudo de novo, com
essa sensacdo de ir ganhando confiangca com a selva. Estavamos viajando ha duas horas
quando chegamos a cachoeira Koro; desembarcamos parte da bagagem e atravessamos
por terra, enquanto que Jorge, a0 comando do motor, atravessava a cachoeira, sempre
perigosa no verdo. De repente, o barco naugrafou, o0 motor se quebrou em uma pedra,
perdemos uma parte da carga, e 0s outros trés homens se jogaram ao rio para ajudar a
recuperar a embarcacdo e o motor. Depois de trés horas tentando fazer com que o motor
ligasse em meio das rochas que se encontravam na saida da cachoeira, eu estava
olhando desconcertado, na margen, junto a uma crianca de 5 anos que morria de medo
de mim. Ai eles decidiram que deixariamos o barco a deriva, justo para percorrer a parte
do Pira que estava desabitada. S6 levavamos um remo pequeno partido pela metade e
ainda tivemos que tentar recuperar as coisas que estavam flutuando nas aguas abaixo.
Diferentemente das outras vezes, tive que abandonar meu estado contemplativo para

ajudar enquanto os demais cumpriam outras funces: um joven na popa olhava as
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margens para encontrar as coisas, um homem lhe dava direcdo a voadeira com um remo
quebrado, Maximiliano e Jorge tratavam de arrumar o motor montando-o e
desmontando-o, e eu tirava sem parar a &gua que entrava no bote com uma pequena cuia
de plastico. No decorrer das sete horas continuas desse trabalhno mondtono, porém
importante, pensei que essa temporada no campo seria diferente. E eu ndo estava errado,
pois essa situacdo foi apenas um tiragosto de um tempo Unico, tdo dificil como

enriquecedor.

Puerto Antonio é uma aldeia nova onde se concentram 5 pajés poderosos,
incluindo o velho Isaac e seu irmdo Antonio, onde as casas se localizam a uma distancia
consideravel umas das outras, sempre se deslocando de canoa, onde existe uma
atividade rituail mais intensa, onde se decidem as questfes mais importantes do cla
makuna que tem o monopdlio sobre os instrumentos sagrados; por assim dizer, a capital
administrativa atual dos Makuna. Ja conhecia alguns dos seus habitantes, outros nao,
mas sabiam quem eu era. As reclamacgdes acerca de minhas publicagdes, as fofocas
sobre as minhas verdadeiras intencdes (roubar o conhecimento, por exemplo), as
escassas mercadorias que levei para fazer intercambio com eles (dizimadas pelo
naufragio), o tema da minha pesquisa, e 0s sonhos que pedia para interpretar estavam
sendo jogados contra mim e pareciam corroborar as suspeitas de muitos. Depois de uma
reunido em uma das malocas, na qual me colocaram em condicdo de passar por uma
cura xamanica na que avaliariam as coisas e segundo ela seria autorizado ou nao, fiz o
acordo de fazer minha pesquisa em troca de assessora-los com um trabalho de manejo
ambiental da aldeia. E esse trabalho foi justamente o de ajuda-los a organizar os nomes
e destacar a importancia dos lugares sagrados, pois existiu uma convergencia de
interesses, além de que a cura foi favoravel a isso. Havia uma comisséo local para esse
trabalho que estava parada ha quase dois anos e, em mdltiplas reunides e discussoes,
concordamos fazer umas tabelas segundo o que determinaram os pajés. Dessa maneira,
quando voltei do campo elaborei as tabelas no computador para envia-las antes de eu

voltar ao Brasil.

Com o passar dos meses, as reclamacOes acabaram e comecaram a se divertir
com minhas lerdezas frequentes, ao ponto de me apelidarem “Porto Cayon” porque

sempre escorregava nos portos ao sair da canoa; também porque aguentei com forcgas a
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escassez generalizada de alimentos (perdi 23 quilos em cinco meses), fui disciplinado
nos rituais e curas, poli meu conhecimento da etiqueta e ndo fui desrespeitoso quando
me negaram acesso a certo tipo de conhecimentos. Para mim, foi uma temporada de
acesso a alguns conhecimentos que se manifestaram de maneira diferente e
sobrepassaram qualquer método que conhecia antes (por exemplo, certa sensibilidade
durante os sonhos, certa agudeza na percepcdo do ambiente, etc.) e de dura purificacdo
interior. Comparado com o dificil que foi esse proceso emocional, as privacdes no
campo ndo foram sinuosas, pois todo o conjunto de situacBGes que se me apresentavam
era como estar vivendo um estado de crisélida, um caminho de transformacéo. Depois
dessa experiencia algo mudou dentro de mim para sempre, como atesta uma
descontrolada vivéncia de varios meses de complicadissima readaptacdo marcada por
uma sede insaciavel de sociedade dionisica, na qual pensava delirantemente na maneira
em que seria possivel criar um xamanismo do Cerrado a moda makuna, e que quase
compromete a finalizagdo deste trabalho. Felizmente consegui fazer a sintese das
transformacbes que ocorreram dentro do meu ser e retomei o centro. Nao por outra
razdo € que escolhi tomar o Pensamento como nucleo desta tese, rejeitando de certa

maneira a énfase que queria dar inicialmente a relagdo entre espaco e pessoa.

Em direcdo as tranformac6es do Pensamento

Quando conectei meu polo a terra e decidi enfrentar a escrita desta tese, em uma
conversa de orientacdo, Alcida Ramos me lancou um desafio novo para pensar na
totalidade desta tese ao me perguntar se com meu material eu podia pensar como seria a
epistemologia dos Makuna. Eu duvidei por um instante, mas logo disse que poderia
tentar encontrar alguns principios fundamentais da teoria makuna do mundo a partir do
que estava pensando sobre os lugares e a construcdo da pessoa. Pouco a pouco, as pegas
do quebra-cabega comecaram a se encaixar. Entdo, percebi que da mesma maneira em
que meu pensamento foi transformando seu interesse gradativamente da ecologia a
epistemologia (modelo energético, socializagdo da natureza, eco-cosmologia, relagéo
natureza/sociedade-cultura, relagédo espaco-pessoa, epistemologia makuna), como se
minha mente tivesse um subconsciente batesoniano, meu entendimento sobre o

Pensamento também foi se transformando. Como o Pensamento (ketioka) é um conceito
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polissemico sumamente complexo, vi que no comego das minhas interpretagoes havia
algo em que poderia ser tomado como o que Reichel-Dolmatoff denominava energia;
depois, pensei que era uma dimensdo simbdlica onde se realizavam 0s procesos de
socializacdo da natureza e se sustentavam as relacdes eco-cosmoldgicas; mas adiante vi
que ndo podia ser possivel a existéncia da natureza e a sobrenatureza porque tudo o que
existia no universo makuna funcionava a partir das regras do Pensamento e este estava
contido nos lugares; logo, que por meio dos caminhos do Pensamento que conectam 0s
lugares sagrados, as pessoas adquirem suas caracteristicas de humanidade; e agora, que
0 Pensamento é a base de toda existéncia e o fundamento de todo conhecimento, pois se
manifesta por meio de transformacdes, visiveis e invisiveis, simultaneas no espacgo, no
tempo, nos seres, nas substancias, nos objetos e nas pessoas, e cujas acoes sao operadas
por uma linguagem particular e por rituais. Nesse sentido, sempre escrevi sobre o
Pensamento e isso me da a sensacdo de ter feito um palimpsesto, ou como se fosse um
musico de jazz explorando as diferentes posibilidades de relacdes entre notas e escalas
em distintas improvisacbes ao vivo do mesmo tema que compuz, OU COmMO Se
examinasse diferentes tonalidades, cores e luzes como Cézanne pintando o Mont Sainte-

Victorie.

Neste trabalho, entendo epistemologia como “teoria do conhecimento”, no
sentido estrito do termo, mas com algumas ponderacGes. Em certo sentido, meu uso de
epistemologia pode parecer um subterfugio para ndo falar de cosmologia ou ontologia,
mas isso é deliberado uma vez que tento mostrar que além de uma l6gica para explicar o
mundo, a teoria makuna, ou sua epistemologia, estad além do intelecto e se vivencia
constantemente na préatica cotidiana. Bateson (1991 [1972], 1989, 1993) afirma que a
epistemologia ndo pertence exclusivamente a filosofia, pois ao se pensar nas limitacdes
do processo do conhecer, a epistemologia aparece como um ramo da “historia natural” e
tem um carater normativo porque depende dos fenémenos associados com a percepcao
humana, ou seja, nossos sentidos e nossos cérebros sdo um limite do que pode ser
conhecido. Por isso mesmo, a epistemologia e a ontologia, embora tentem responder
perguntas de ordens diferentes, baseiam-se em uma série de premissas implicitas ou
suposicdes habituais, verdadeiras ou falsas, sobre a relacdo entre o humano e seu
entorno. Entdo, ao enfatizar nessa rede de premissas e evidenciar suas faces cognitivas e

perceptivas - uma vez que nada se percebe per se e sempre se precisa de um sistema de
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referéncia cognitivo para processar a percepcdo, podendo esta modificar também a
cognigéo -, pode-se usar o conceito de epistemologia batesoniano para abranger os dois
conceitos, considerando que este € a interacdo da capacidade de responder as diferencés
com o mundo material ou fisico que dalguma maneira gera essas diferencas. E
justamente nessa interacdo que o intelecto e a prética convergem. Para mim €
fundamental ndo dissociar o pensamento da pratica, entendo que ambos se
retroalimentam e que sdo resultado de formas especificas de entender o mundo. Por
isso, meu objetivo nesta tese é entender alguns principios da epistemologia makuna me
focalizando no Pensamento. Nesse sentido, parto da ideia de que todo o conjunto de
praticas como o uso de ayahuasca, 0s rituais, 0s jejuns e as restricdes sexuais, as
posturas corporais, certas formas narrativas especificas, entre outros, sdo os aparelhos,
telescopios e microscopios, usados pelos Makuna para expander sua percepcdo do
mundo, assim como para recriar, atualizar e transmitir seu sistema de conhecimento, ou

seja, seu Pensamento.

Quero deixar bem claro que este trabalho é minha composicdo sobre o que hoje
aprendi e entendi sobre o pensamento makuna, uma aproximacdo para o inabordavel.
Esta aproximagcdo é resultado de vérias vozes makuna e das dos seus cunhados, homens
e mulheres, que compartilharam comigo um pequefio pedago de seu conhecimento em
inimeras conversas através dos anos. Em poucos momentos desta tese faco referéncia
explicita a algum dos meus interlocutores para dar mais ritmo ao texto e porque, muitas
vezes, as vozes locais estdo entrelagadas. Quando se coleta um mesmo relato por
diferentes narradores sobre os tempos de origem, algum feito histérico ou parentesco,
para citar alguns temas, sempre surgem variacdes, regularidades e complementacdes.
N&o sou ninguém para avaliar qual é a versdo mais correta, assim que me baseando em
regularidades tomo as variacGes e complementagdes como uma expansdo do conteddo
do relato, e isso implica, de grande maneira, a fusdo das vozes dos narradores. Quando
as vaciagbes sdo muito relevantes, as cito em seus debidos momentos e exploro as
conexdes que pode haver entre elas. Em outros casos, construi narragdes e informagoes

a partir de fragmentos de varios narradores.

E claro que, com o decorrer dos anos, tive interlocutores privilegiados como

Maximiliano Garcia e Arturo Makuna; o primeiro além de professor foi também meu
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tradutor e quem esclarece minhas davidas, muitas vezes apds conversas com pessoas
mais conhecedores dos temas que me inquietavam, e o segundo foi quem me guiou nos
primeiros passos da compreenssao do Makuna. Maximiliano é um professor indigena e
um jovem dono de maloca, enquanto que Arturo é um curador experiente. Também
quero ressaltar minhas conversas fundamentais como varios dos xamas reconhecidos e
prestigiosos como lIsaac Makuna, Antonio Makuna, Marcos Makuna, Jesus Makuna,
Bernardo Makuna, Juan Itana, José Yeri e Miguel Karapana; com os donos de maloca
Roberto Garcia e Ismael Makuna; curadores como Gustavo Emoa, Moisés Makuna e
Oliverio Emoa; o cantor-dancarino Joaquin Makuna; com homens adultos, a maioria em
proceso de aprendizagem de alguma especialidade ou membros das organizacOes
indigenas locais como Alvaro Makuna, Milson Makuna, Reynaldo Makuna, Leonardo
Rodriguez, Jesls Barasana, Martin Heafiard, Rubén Dario Tukano, Ricardo Tanimuka,
Cristébal Heafiara, Belisario Makuna, Jorge Makuna, Oliverio Makuna, Carlos Makuna,
Libardo Makuna, Jairo Heaflard e César Karapana; e com mulheres adultas como
Mariquifia Barasana, Olga Dia, Berta Yauna, Marta Makuna, Mayori Makuna, Berzabé
Makuna, Silvia Dia, Blanca Makuna, Cecilia Heafiard e Marta Tukano. Com excecao
das conversas com as mulheres, que se deram de forma menos espontanea em alguns
contextos excepcionais como uma tarde de ocio, sempre fui guiado pelo principio de
perguntar quem sao os especialistas em cada tema, mesmo sendo 0s xamas 0S que
abrangem mais plenamente e que ilustram com mais profundidade as questes. Todas
esas pessoas, e outras, em menor medida, foram interlocutores que me permitiram
explorar a maior quantidade temética possivel, algumas ndo serdo tratadas nesta tese.

Ainda assim, sdo fudamentais a minha compreensdo mais ampla dos Makuna.

De maneira semelhante a que sempre admirei a qualquer homem makuna por ser
simultaneamente especialista ritual, arquiteto, cacador, botanico, zoo6logo, gedgrafo,
artista, artesdo, pescador, agricultor, mecéanico, carpinteiro, musico, navegante,
guerreiro em potencial, quimico, professor, medico, historiador, entre outras coisas, 0
Pensamento é em si mesmo a fusdo de todas as ciéncias, de todo conhecimento. O
Pensamento é o fundamental desta teoria do conhecimento, desta epistemologia
complexa e sofisticada que trata e abrange disciplinas que nos dividiriamos em filosofia,
sociologia, fisica, histdria, ecologia, antropologia, biologia, medicina, arquitetura,

linglistica, masica, politica, pintura, geografia, danca, astronomia, cognicdo, etologia,
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poesia, oratdria, alquimia, estética, ocultismo, guerra, economia, teologia, pedagogia, e
direito, entre muitas outras coisas. E claro que eu ponho esses termos para fazermos
uma ideia inicial, pois os Makuna nao se referem dessa maneira ao Pensamento.
Descrever a unicidade e a simultaneidade de todas as coisas e estados é muito dificil, e
como falei antes, este trabalho é somente uma aproximagdo a complexidade do
Pensamento, a base de toda existéncia e possibilidade. Se consigo que o leitor sinta um
pouco da profundidade das proposi¢cdes, a incomensuralibilidade e beleza do que
percebi na teoria makuna sobre o mundo, sentirei que cumpri com o0 meu objetivo e fiz
justica aos Makuna e os demais povos indigenas do baixo Apaporis e Pira-parana,
mesmo sendo parcial o que é exposto neste trabalho.

Um dos meus objetivos fundamentais nesta tese € mostrar a maneira como
funcionam alguns conceitos chaves da teoria makuna no mundo. Eles irdo aparecendo
nos capitulos e serdo evidenciados nas consideracdes finais. Como outro de meus
objetivos principais é oferecer uma etnografia profunda dos Makuna, dividi a tese em 7
capitulos que incluem aspectos historicos e de organizagdo social para contextualizar os
Makuna, mas visto desde uma perspectiva diferente dos trabalhos ja feitos sobre a
etnologia do Noroeste amazénico. O tema que atravessa transversalmente a tese é o que
noés denominados xamanismo, o qual podemos entender como a forma de acdo
privilegiada do Pensamento, uma vez que para 0s Makuna, 0 xamanismo é o centro de
seus interesses e atravessa todas as suas praticas e atividades. Os xamas sdo 0s
detentotes do conhecimento erudito sobre o Pensamento. Outras tematicas principais,
como ja antecipei, sdo as nocbes de espaco e pessoa, € 0 que denominarei como
cosmoproducao, por falta de um nome especifico, e que ndo € outra coisa que o objetivo
e prioridade do Pensamento: dar vida ao cosmos e todos seus seres, incluindo os

humanos.

Dependendo do tema tratado, o leitor podera perceber que o estilo de escrita que
contém cada capitulo pode diferir ou alternar entre uma prosa mais libre e outra mais
técnica. Espero que essa escolha estilistica ndo interfira com a exposigdo e rigor das
minhas interpretacdes, pois para explicar certas coisas € melhor recorrer as técnicas
literarias do que aos termos, as vezes obscuros e excessivamente técnicos. A partir das

fontes historicas da regido e de alguns relatos orais, o primeiro capitulo explica o
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processo historico do contato interétnico no baixo Apaporis, contextualizando as
maneiras com as quais a atuacdo dos brancos, das politicas imperiais e republicanas
ocorreram e influenciaram os grupos indigenas da regido. No capitulo dois explico
guem sao os Makuna e como se articulam dentro do sistema regional a qual pertencem,
para elaborar uma releitura de alguns aspectos importantes do sistema de parentesco
Tukano oriental. Estes primeiro dois capitulos estdo dirigidos a aprensentar o contexto

historico e sociologico dos Makuna.

No terceiro capitulo inicio minha imersdo nas profundezas do Pensamento,
explicando-o a partir de sua manifestacdo mais apotedsica: jurupari. No primeiro
momento, analiso a maneira como foi tratado o jurupari por missionarios, viajantes e
folcloristas, principalmente, para logo me focar na maneira como esta tematica foi
tratada na literatura etnoldgica da regido. Depois entro na etnografia makuna para
desenvolver vérios aspectos e significados que tem o jurupari e o Pensamento. No
capitulo 4, me concentro na concepcdo makuna do espago. Descrevo a estrutura do
universo, a constituicdo dos lugares sagrados, os caminhos do Pensamento e a geografia
Xamanica, para mostrar as bases de funcionamento do universo. O capitulo 5 esta
dedicado a nocéo de tempo e a constituicdo dos seres ndo humanos, com a intencdo de
identificar os componentes comuns presentes em tudo o que existe; em outras palavras,

os elementos e substancias a partir das quais 0s Makuna pensam o mundo.

No capitulo 6, exploro a nocdo de pessoa. Tomando como ponto de partida as
no¢des de doenca e alguns conceitos do Pensamendo referentes a pessoa, mostro a
importancia dos lugares, das substancias e dos objetos na construcéo e constituicdo das
pessoas e das suas profissdes sociais. O sétimo capitulo estd dedicado a cosmoproducéo,
ou seja, a maneira como o Pensamento entra em acdo para dar vitalidade ao grupo, aos
seres humanos e ndo humanos. Para isso, percorro algumas caracteristicas da vida ritual
e politica centrada na maloca. Por ultimo, faco algumas consideracdes para finalizar o
trabalho. Uma vez feitos todos os esclarecimentos pertinentes, entremos agora no

mundo dos Makuna.
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CAPITULO 1
O BRANCO NO MUNDO DOS INDIOS

A regido do baixo rio Apaporis localiza-se na bacia do rio Japura e tem
possibilidades de comunicagdo através das cabeceiras de alguns afluentes dos tributarios
do rio Negro. Nessa mesma regido, encontra-se o rio Pira-parana, que sempre foi de
dificil acesso (ver Mapa 1). Ainda hoje, as grandes cachoeiras dificultam sua navegacéo
e no passado impediram a exploracdo sistematica desses territorios, assim como a
instalagdo de missbes. Esta € uma das razGes pelas quais se considera que, de modo
geral, as populagBes nativas assentadas ali sdo das menos contatadas e melhor
preservadas da Colémbia. Existem, igualmente, poucas fontes documentais historicas
que contenham informacdes sobre estes rios e seus habitantes; na verdade, a informacéo
historica é muito fragmentaria. O primeiro mapa completo do Apaporis, e de sua parte
baixa em particular, foi feito por Richard Evans Schultes em 1943 (Davis 2004), e o
primeiro mapa completo do Pira-parana foi elaborado pelos membros da Anglo-
Colombian Recording Expedition em 1961 (Moser e Tayler 1963). Isto ndo significa
que nenhum branco tivesse visitado antes a regido. Muito pelo contrario, e é
principalmente pela memoria oral indigena e pelo que pode se extrair de alguns
fragmentos escritos que sabemos das incursdes luso-brasileiras, pelo menos desde
meados do século XVIII, e da chegada de seringueiros colombianos a comegos do
século XX. O aparente isolamento geogréafico da regido nunca foi um obstaculo para a
voracidade dos aventureiros em busca de fortuna, voracidade alimentada pelas
projecdes de seus desejos e medos mais profundos e pela violéncia brutal que exerceram

sobre os indigenas.

Em muitas ocasifes, em diferentes lugares e anos, varios velhos makuna me
falaram que quando eram criangas e moravam no rio Popeyaka, o primeiro branco que
viram na vida foi o “doutor Schultes”. Diziam que o celebre botanico americano
Richard Evans Schultes era uma pessoa muito tranquila e respeitosa com os indigenas e,
além disso, trocava doces e bombons por flores e plantas que eles colhiam para ele na
floresta. O “doutor Schultes” participava em rituais, comia coca e inalava rape, ndo ria
de suas comidas, ndo soltava flatuléncias nas cuias de coca e ndo perseguia as mulheres.

E evidente que a personalidade e as atitudes de Schultes contrastavam radicalmente com
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0 comportamento dos outros brancos (gawa), tanto dos capatazes e patrées seringueiros
dos pais daqueles velhos durante o segundo auge da borracha quanto dos portugueses
que, varias décadas antes, fizeram os descimentos de grupos vizinhos com a ajuda
inicial dos Barea gawa (“brancos” ou estrangeiros comedores de gente) —grupos arawak
aliados dos portugueses-, cacadores de escravos que 0s antigos makuna enfrentaram em
guerras e por meio do xamanismo, na época que comecaram a circular pela regido as

primeiras mercadorias ocidentais.

Durante inimeras horas de conversas noturnas, comendo coca, fumando cigarros
e inalando rapé, com a luz da casca da copaiba iluminado apenas os rostos de alguns
homens na escuriddo da maloca, justamente nos momentos de procura pela
inteligibilidade mdtua — e ndo naqueles que se corre atras dos dados ou nos quais o
etnografo é somente um fantasma silencioso na penumbra da noite-, respondi muitas
perguntas sobre a origem e atitudes dos brancos. Em geral, essas conversas comegavam
com inquietacdes acerca da politica indigenista do estado ou com o choque de duas
l6gicas de pensamento, e iam se transformando em reflex8es em voz alta que geravam
certa compreensdo no instante que procuramos decifrarmos. Era possivel voltar no
assunto dias depois, uma vez a introspec¢do gerasse novas ddvidas ou precisasse de
esclarecimentos ou confirmacBes. Na minha Gltima temporada de campo, fiquei
preocupado de maneira consciente porque meu acervo intelectual expandiu-se
enormemente desde a minha Ultima visita, em boa parte pela tentativa de explicar aos
indigenas que os processos vividos por eles e seus ancestrais eram o reflexo local de
processos histéricos mais amplos que envolviam lutas por poder e por interesses

econbmicos entre as nagoes.

Eles me perguntavam coisas do tipo: por que 0s brancos nos comecaram a tratar
bem e reconhecer nossas terras de uma hora para outra, se antes nos tratavam como
animais? Qual é seu interesse? Grana? O que vocés estdo procurando agora? Por que
VOCés guerem nos impor a escola? Por que ndo querem mais impor a religido? Por que
os padres e as freiras roubavam as criancas para leva-las aos internatos? Para que é
usado o ouro que pegam de alguns dos nossos lugares sagrados? Por que queriam a
borracha? As peles de onga? A coca? Por que antigamente levavam as pessoas para
serem comidas no Brasil? E para responder essas questdes, eu falava sobre a camada de
0zonio, a producgdo industrial, o reconhecimento de direitos, o convenio 169 da OIT, a

Constituicdo de 1991, a Segunda Guerra Mundial, Zeus, a moda, o trafico de
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armamento e de drogas, os bancos, as multinacionais, a antropologia, a relagédo
natureza/cultura, a inven¢do do carro, os espanhdis, os portugueses, 0s descimentos, as
drogas do sertdo, o Renascimento, a Revolucdo Francesa, as potencias europeias, 0
cristianismo, 0s gregos, 0s romanos, e assim por diante. Depois, eles me falavam e
ampliavam os relatos sobre os diferentes momentos histéricos do contato, alguns dos
quais remontavam aos tempos da origem do universo, ou me explicavam questfes de

Xamanismo.

Enquanto eu tentava atrelar meu conhecimento para relaciond-lo com o0s
processos especificos que afetaram os indigenas, também recebia uma retroalimentacao
de dados da memadria oral, o0 que me conduziu a outros niveis de compreensdo e duvida.
As esquirolas de ditas conversagfes somente as conhecerei em uma proxima visita, mas
a sensacdo que essas conversas me deixaram naquele momento era que eles néo
chegavam a imaginar sequer que essas coisas tivessem acontecido em lugares tdo
longinquos nem que elas tivessem influenciado de formas insuspeitadas seus ancestrais
porque nunca ninguém as explicou detidamente para eles. Somente resta imaginar a
perplexidade e indignacdo das pessoas ao saber que o maltrato e as violagdes sofridas
nos anos 40°s pelos seus av0s, pais, maes e outros parentes tinham como fundo a
impossibilidade dos paises aliados conseguirem borracha na Malésia por causa dos
japoneses, e que 0 acesso a borracha era fundamental para manter a indastria militar e a
guerra: guerra que tinha como palco a Europa e o Sul do Pacifico, a milhares de
quildmetros deles!

A partir desta variedade de elementos foram me surgindo perguntas, 0 quebra-
cabeca foi sendo armado, e algumas de suas pecas me remeteram, a0 meu retorno do
campo, as fontes documentais da regido, que examinei com outros olhos,
principalmente as concernentes aos séculos XVIII e XIX, pois os processos vividos
pelos indigenas da regido durante o século XX estdo melhor registrados pela memdria
oral, do mesmo modo que sdo melhor documentados pelos trabalhos académicos. Os
primeiros dois séculos do contato sdo bastante etéreos ainda que tenham marcado com
forca a forma como hoje os indigenas da regido entendem o0s brancos; nisso ha uma
continuidade histdrica. Por esta razéo, a histéria regional do contato, nas partes baixas
dos rios Apaporis e Pira-parana, que pretendo construir neste capitulo, busca mostrar a
trajetoria historica de uma relagdo que, em grande medida, ajudou na defini¢do da atual

configuracdo dos povos que hoje encontramos nesta zona, assim como a configuragédo
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do sistema regional do que fazem parte. Esboca também a centralidade que 0s processos
vitais tém dentro da teoria makuna do mundo, os quais serdo explicados nos proximos
capitulos. Para conseguir evidenciar essa trajetdria € preciso se aproximar aos processos
histéricos mais gerais levando em consideracdo, a maneira de contraponto, os dados que
destaca a memdria oral indigena. Trata-se de procurar a complementaridade, e ndo as
equivaléncias nos dados, para elaborar uma histéria do contato interétnico nesta regido,
principalmente entre os séculos XVIII e XIX, periodo que apresenta as maiores
dificuldades, toda vez que para compreendé-lo devem ter-se como referenciais 0s
eventos histdricos ocorridos nas bacias dos rios Negro e Japurd, resultado, por sua vez,
das politicas luso-brasileiras e suas formas de execucdo locais. Portanto, levarei em
consideracdo os diferentes momentos de conhecimento e aproximacéo entre indigenas e

brancos na regido.

Com o objetivo de achar dados Uteis em prol da minha analise tive que fazer
uma selecdo metodoldgica para ndo obscurecer mais as informacdes, pois o principal
problema que as fontes historicas evidenciam € sua falta de confiabilidade. Os cronistas
ndo tiveram nenhuma coeréncia no registro dos nomes dos grupos indigenas e das
toponimias. O contraponto construido com base na perspectiva da Gente de Agua (Ide
masd), hoje em dia conhecidos como Makuna, permite achar algo de sentido na
maranha de etndnimos, nomes e lugares que povoam os relatos dos cronistas, e que as
mais das vezes ndo dizem nada a um leitor contemporaneo. Alguns nomes presentes nos
documentos somente fazem sentido para mim porque os Makuna, além de eventos,
também mencionam os nomes de alguns clds e grupos, existentes e extintos, que
ressoam no meio do inventario baguncado realizado pelos cronistas. Era frequente
também que os cronistas supusessem coisas com antecedéncia, sem existir um nivel
mais ou menos satisfatério de compreensdo linguistica (como em uma das passagens de
Gaspar de Carvajal (1941 [1542]) no relato do descobrimento do rio Amazonas, no qual
um soldado que tinha viajado a Terra Santa e sabia varias linguas foi usado como
intérprete. A partir de suas tradugdes apareceram “vastos reinos indigenas nos quais
seus principais tinham muitos vassalos” (espelho da organizagdo feudal europeia), que
estavam cumprindo com a tarefa pontual para suprir interesses especificos de alguma
Coroa real ou de qualquer ordem religiosa, e soiam dar total credibilidade a aquilo que

ouviam de diferentes interlocutores nativos e ndo nativos.
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O quadro de indigenas amazoOnicos que emergia em consequéncia destas
descricOes era de ferozes povos guerreiros, canibais e pagaos que praticavam todo tipo
de aberragOes e que submetiam grupos “mansos” dispostos a receber as verdades do
evangelho, as bondades da civilizacdo e os beneficios de servir como vassalos a
qualquer rei ou rainha. Ao mesmo tempo, 0s cronistas alimentavam a imaginagéo
europeia e a imaginagdo de seus aventureiros ao descrever uma terra nunca antes vista
embora ambivalente: uma terra cheia de perigos, rastos do diabo, monstros, canibais e
setas envenenadas, mas também de imensas riquezas como ouro, pedras preciosas,
cacau e canela. Uma terra onde era possivel encontrar as amazonas, Eldorado ou os
talismds de jade (muiraquitds) e uma infinidade de seres fantasticos que ampliaram 0s
bestiarios medievais. Até um cientifico reputado naquela época como La Condamine
(2000 [1759]), quem viajou a América em 1735 para medir o arco do meridiano
terrestre nas redondezas do Equador, além de realizar anotacGes da histdria natural,
oferece em seu relato a possivel localizacdo das temidas, enigmaéticas e escorregadicas

mulheres guerreiras.

Como entre os séculos XVIII e finais do século XIX, o contato na regido ocorreu
com os luso-brasileiros sob a influéncia das politicas e interesses da Coroa portuguesa e
posteriormente do Império do Brasil, a minha primeira escolha foi ndo me limitar ao uso
dos cronistas e viajantes que tiveram informacdo de segunda mao e ndo tivessem
entrado sequer nos rios que me interessa analisar, apesar de registrarem e fazerem listas
de etndnimos e tentarem localizar os grupos em diferentes rios. Por isso, para 0s
objetivos deste capitulo, depoimentos mais confiaveis e sistematicos como os de Alfred
Rusell Wallace, Richard Spruce e Henri Coudreau, que estiveram unicamente nos rios
Negro e Uaupés, servem para iluminar alguns aspectos gerais do que acontecia na
época, mas dizem pouco em relagdo aos rios Apaporis e Pir4, embora seus
interlocutores nativos tenham lhes informado dos povos que habitavam rios como o
Tiquié e o Apaporis. Pelo fato de restringir-me a informagdo dos cronistas que
manifestaram algum tipo de dado veridico sobre o rio Japurd e seus afluentes, ou
tiveram conhecimento de primeira mao do Apaporis, tenho a vantagem de perceber 0s
acontecimentos que ali ocorreram porque, pelo que se sabe, 0s portugueses nunca
tiveram uma presenca permanente na regido, ainda que a tradicdo oral mencione

algumas tentativas que nao estao registradas nas fontes conhecidas.
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Desta maneira, minhas fontes para a regido durante os séculos XVIII e XIX
limitam-se ao padre José Monteiro de Noronha, primeiro vigério geral da Capitania do
Rio Negro, ao ouvidor Francisco Xavier Ribeiro de Sampaio, ao naturalista Alexandre
Rodrigues Ferreira, ao sargento mor Henriqgue Jodo Wilckens, ao comissionado
espanhol Francisco de Requena, as cartas do militar portugués Lobo D"Almada, quem
foi governador da Capitania, e ao naturalista alemdo Carl Friedrich Philipp Von
Martius. Vale & pena esclarecer que Rodrigues Ferreira, Wilckens e Requena foram os
unicos que entraram ao Apaporis, e Lobo D” Almada passou por este rio e pelo Pira-
parana deixando alguns mapas. Estes autores proporcionam informacéo sobre o periodo
compreendido entre 1768 e 1820, o que significa que para o século XIX ha um hiato de
documentos de quase oitenta anos. E possivel que existam registros de arquivo ainda
ndo descobertos e é provavel que haja dados importantes nos relatérios das comissdes
que buscaram demarcar os limites da fronteira entre o Brasil e a Colédmbia a meados do
século XIX. Entdo, para compreender o que poderia ter acontecido nesse periodo
recorrerei & memoria oral, a alguns aspectos da politica indigenista da época e a alguns
eventos que aconteceram na bacia do rio Negro para assim construir um contexto

plausivel. No século XX é muito mais claro.

Antes de iniciar a reconstrucdo da histdria do contato, e aproveitando o pedido
explicito que me fizeram os Ide masa de esclarecer o etndbnimo makuna, toda vez que
ele gera muitas confusdes, algumas indignantes para eles, incluirei neste capitulo uma
secdo que busca decifrar a maneira como o etnénimo Makuna foi transferido aos Ide
masa. Listarei a seguir os nomes de grupos e clas, sobreviventes e extintos, que fazem
parte desta historia regional e que sdo relevantes tanto na realidade atual quanto na
busca microscopica nas fontes histéricas, mesmo que aparecam com diferentes grafias.
Os atuais grupos s&o os lde masa (Gente de Agua) com seus clas Buhabo ~gana (“os da
zarabatana”), Tabotihehea (“os da pele pigarrenta”), Saird (“os bravos”), Stiroa e Emoa
(Formiga de fogo), os Yiba masa (Gente de Yiba) e seus clds Itana, Roe (Papagaio) e
Minowari ~gana (“os do vento errante”), os Umiia masa (Gente de Dia), os Heafiara
(Gente de Lenha), os Barasana, os Letuama, os Tanimuka e os Yauna. Os grupos
extintos sdo os Mukuna, Mukura o Makung, os Wihana (“assassinos”), ¢ os Coretu,
Corotl o Kueretu. Sobre os Barea gawa (“estrangeiros” ou “brancos comedores de
gente”) ndo tenho certeza de sua extingdo porque essa nomeacao remete a um periodo

especifico e faz referéncia a um grupo ou conjunto de grupos falantes de lingua arawak.
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Uma nova fronteira em disputa

Ainda que rio Amazonas tenha entrado na imaginacdo europeia depois que
expedicdo de Francisco de Orellana fizera seu percurso desde o Peru até o Oceano
Atlantico entre 1541 e 1542, foram os portugueses que ampliaram seus dominios na
floresta a partir da expedicdo de Pedro Teixeira um século depois, em 1639. O acesso a
regido era diferente para os dois reinos porque os lusitanos obtiveram o controle da
desembocadura do rio Amazonas e, portanto, o controle de sua navegacdo. Embora os
esforgos de centos de remadores remontando a correnteza do grande rio paregam
exagerados aos nossos olhos, naquela época era muito mais penoso descer pela
Cordilheira dos Andes para entrar na regido amazénica pelas cabeceiras do rio
Amazonas. Os portugueses tinham a correnteza em contra, porém sem cachoeiras,
enquanto os espanhdis tinham a correnteza a seu favor embora tivessem que enfrentar
inimeras cachoeiras e saltos sucessivos. Com o passar do tempo, os lusitanos
conseguiram estabelecer certos assentamentos, como vilas e fortalezas, com uma
relativa facilidade na floresta enquanto as tentativas hispanicas para o estabelecimento
de missdes e vilas fracassavam sistematicamente. Para 0s portugueses era um
imperativo adentrar-se na floresta amazonica ndo somente para consolidar suas posses
na América, sendo para explorar as drogas do sertdo (canela, cacau, baunilha,
zarzaparrilha, 6leo de copaiba, etc.): os principais produtos da economia colonial. A
Espanha, por sua vez, precisava dominar os Andes para extrair metais preciosos como
ouro e prata, 0 que nao implicava abrir mao do interesse de expandir seus dominios nas

terras baixas do continente.

No contexto da germinacdo dos estados-nacdo europeus, o que decorreu em
guerras internas e sucessbes dinasticas seguidas de reconfiguracdes de reinos e
impérios, e do nascimento do mercado mundial, a América e seus indigenas fizeram
parte fundamental do processo que estimulava essas disputas na Europa. Sem o trabalho
forcado em minas e florestas de milhares de indigenas e de escravos africanos, teria sido
impossivel financiar a Armada Invencivel, por exemplo. A expansdo territorial, a
exploracdo de recursos e o controle da méo de obra nativa tornaram-se fundamentais
para as duas Coroas durante o periodo colonial e como esses aspectos estavam

atrelados, cada Coroa elaborou uma politica para garantir seus objetivos. Alem da
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criagdo de redugdes ou “pueblos de indios”, onde os indigenas eram catequizados e
aprendiam “a civilizacdo”, os espanhois instalaram regimes de subjugacdo como a
encomienda e a mita — por intermédio delas os indios ficavam sob a autoridade de um
encomendero que recebia seus tributos derivados do trabalho no campo ou nas minas
em troca da evangelizacdo-. O resguardo, por sua vez, garantia as terras para o auto-
sustento e os trabalhos comunitarios sob a autoridade de um cacique indigena, porém,
os tributos continuavam sendo pagos as autoridades espanholas. As terras nio
conquistadas, como a floresta amazonica, eram enviadas tropas e missionarios com o
objetivo de criar aldeias de missdo. Uma vez que a populacéo era submetida, a missdo
era instalada ficando nas maos dos religiosos que terminavam fugindo ou morrendo

tempo depois quando alguma insurrei¢do local destruia a aldeia.

Apesar das missoes e as aldeias serem fundamentais para o projeto colonial, 0s
portugueses usaram varias estratégias para atingir seus objetivos porque a legislacao
indigenista da Coroa ndo estava separada do resto do direito portugués (Perrone-Moisés
1992). As praticas lusitanas com relacdo aos indigenas variavam enormemente
conforme eles foram reunidos em aldeias e classificados como aliados ou inimigos. Por
meio dos descimentos se buscava convencer os indios “amigos” a deixar suas terras e se
deslocar para as redondezas das cidades portuguesas. A ideia era deportar populacdes
inteiras sem usar a violéncia, portanto as tropas eram enviadas junto a um missionario
para persuadir os indigenas de viver em aldeias pelo seu proprio bem-estar, em
liberdade e como senhores das terras atribuidas (Perrone-Moisés 1992). Além de
receberem os “beneficios da civilizagao” e da catequese, os indigenas tornavam-se mao
de obra e participavam como soldados nas guerras contra outros povos. Com 0S povos
“aliados”, que permaneciam em seus territérios, eram estabelecidas relagdes comerciais
nas quais os portugueses entregavam mercadorias em troca da participacdo em guerras
ou para impedir as incursdes de outros reinos nas areas de fronteira. Depois de certo
tempo, quando os lusitanos foram ampliando suas aliangas com outros grupos, aqueles
indigenas tidos como aliados eram deportados e enviados as aldeias. Mediante esse
método, os portugueses foram penetrando e controlando maiores porgdes de territorio.
Enquanto os indigenas que moravam nas aldeias e os aliados eram considerados livres,

o0s inimigos podiam ficar a espera da guerra e a escravidao.

Por meio do principio da “guerra justa” 0S grupos hostis resistentes a conversao

eram acusados de traicdo por atacar aos portugueses ou aos aliados deles, e pela préatica
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de aberragdes como o canibalismo. Os indigenas eram enfrentados pelas “tropas de
resgate”, as mais das vezes, com o argumento de resgatar indigenas em cativeiro por
parte de outros grupos que supostamente seriam devorados por seus capturadores. Os
indigenas “salvos”, ou melhor, comprados pelas tropas de resgate, deviam ser
examinados por um missionario que estabelecia se eram livres ou escravos. Na primeira
situagdo, ficavam cinco anos sob as ordens de seu “libertador”, antes de serem enviados
a uma aldeia; no segundo caso, a escravidao era seu inexoravel destino (Perrone-Moisés
1992).

Os argumentos dos portugueses resultavam de um conjunto de preconceitos que
tergiversavam a realidade do mundo indigena perante as autoridades coloniais com o
objetivo de disfarcar as atrocidades inenarraveis cometidas pelas tropas de resgate. E
evidente que essas categorizacdes e praticas decorreram em todo tipo de manipulagdes e
abusos contra as populacdes nativas na medida em que 0s missionarios e colonos
podiam solicitar apoio oficial para a criacdo de tropas de resgate para, desse modo,
garantir a mao de obra ou alimentar a empresa privada de trafico de escravos. Ainda que
a Coroa tentasse regular e controlar a escravidao indigena por meio de autorizacdes e
registros oficiais, dita tarefa era impossivel na imensiddo da Amazénia. Estima-se que
somente uma pequena propor¢do dos casos foi registrada nos documentos oficiais da
colbnia, visto que foi criado um sistema clandestino de capturas de escravos,
incentivado pelo siléncio ou cumplicidade das autoridades que, junto as epidemias,
dizimaram as populagBes nativas e as condenaram a viver inimeros horrores e

sofrimentos.

A regido do rio Negro viveu com intensidade esta situacdo (ver Sweet 1974;
Wright 1991, 2005) desde cedo, e a partir dali foram realizadas expedi¢cdes escravistas
que chegaram ao rio Japurd. No momento que a expedicao de Pedro Texeira reconheceu
a desembocadura do rio Negro em 1639, os soldados exaustos e frustrados por néo
terem acumulado riquezas durante a longa viagem, manifestaram explicitamente a
intencdo de se internarem &guas acima para capturar escravos, mas foram dissuadidos
pelo frei Cristobal de Acufia (1994 [1641]). Em 1669, os portugueses construiram o
Forte de Séo Jorge da Barra do Rio Negro, atual Manaus, 0 que ndo significou que sua
presenca permanente na regido iniciasse o processo de escravidao indigena, sendo que o
intensificou porque, o que se sabe, é que a primeira incursdo escravista neste rio ocorreu

em 1657 e foram levados 600 escravos para Belém (ver Meira 1994:9). E facil supor
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que as ultimas décadas do século XVII e as primeiras do século XVIII foram marcadas
pelo inicio de aliangas com grupos das partes baixas do rio Negro, sem o acesso direto
dos lusitanos as partes médias e altas do rio.

Em 1723, os portugueses acusaram aos indios Manao, um povo de lingua
arawak, de serem aliados dos holandeses, declarando-lhes a guerra. Como 0s Manao
eram um grupo chave nas redes comerciais pré-hispanicas que vinculavam os cacicados
subandinos com os grupos do rio Amazonas e das Guianas (Wright 2005: 17-18; 43),
pois eram especialistas no comércio de ouro e outros produtos, rapidamente fizeram
negocios com os portugueses e holandeses para a captura de escravos em troca de
mercadorias como machados, facas, anzdis, facdes, micangas e espelhos. Tanto o0s
flamencos como os lusitanos incentivaram o trafico usando as redes comerciais nativas
(Farage 1991; Arvelo-Jiménez et al. 1989) e os Manao ficaram presos no meio do fogo
cruzado dos interesses geopoliticos das duas Coroas. Embora a Holanda néo estimulasse
a criacdo de aldeias nem a evangelizacdo, pretendia expandir sua influéncia sobre os
indigenas mediante trocas comerciais (Farage 1991: 89). Quando o0s portugueses
descobriram que os Manao recebiam mercadorias e armas de fogo das maos dos
holandeses, por intermediacdo dos socios comerciais dos Manao no rio Branco, ficaram
com o receio de uma possivel invasdo. A guerra prolongou-se até 1727, quando 0s
Manao foram derrotados. A partir deste momento, 0s portugueses acessaram ao meio e
alto rio Negro e alto Orinoco, evitando assim a invasdo flamenca desde Suriname, pela
via dos rios Essequibo e Branco. Conseguiram, por outro lado, colocar barreiras aos
espanhois no alto rio Negro e no alto Orinoco. Estes pontos geoestratégicos de expansdo
e defesa da colbnia lusitana se consolidaram com a construcdo de fortes nas fronteiras,

incentivados pelas politicas pombalinas apés 1751.

Segundo Wright (2005), as tropas de resgate agiram virtualmente no rio Negro
entre 1728 e 1755. Naquela época, 0s portugueses expandiram suas aliangas a poderosos
grupos arawak no alto rio Negro, tais como o0s Marabitanas, Marepizanas e
Guaypunaves, que participaram ativamente nas capturas de escravos por toda uma
imensa regido compreendida entre o alto Orinoco, o rio Branco e o Japur. Nessa vasta
regido as areas mais afetadas pelas incursdes escravistas foram o baixo rio Uaupés, o
alto rio Branco, o meio rio Negro e seus tributarios, e o alto rio Negro e seus afluentes
(Wright 2005: 49). As tropas de resgate portuguesas nem sempre conseguiam adentrar-

se na floresta além de certos limites naturais, como as grandes cachoeiras, que se
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tornavam intransponiveis para os barcos. Por isso, preferiam esperar a chegada de seus
aliados indigenas como os escravos, ou soiam visitar os chefes amigos em suas aldeias
para dali levar os cativos. Ou seja, as guerras interétnicas® se intensificaram na regido no
exato momento que comecaram a fluir as mercadorias ocidentais pelas redes comerciais
nativas, o que implicou a mobilizacdo dos vinculos de parentesco e alianga vigentes

que, de qualquer forma, estariam em constante reatualizacdo®.

A dimensdo da catastrofe demogréfica naquela época pode ser imaginada a partir
das anélises de Wright (2005) sobre o relato do jesuita croata Ignacio Szentmartonyi, no
seu Sequente Notitiate de Rio Negro (1749-1755), e os registros oficiais sobre escravos
e indios livres escritos entre junho de 1745 e maio de 1747, por parte do capeldo
Achilles Maria Avogadri e o capitdo Lourenco Belfort, responsaveis naquela época da
tropa de resgate oficial do Rio Negro. Segundo os registros oficiais, somente entre 1745
e 1747, 1334 pessoas foram consideradas escravas e 43 livres. Avogadri contou a
Szentmartonyi que tinha batizado seis mil indigenas e que provavelmente durante a
década de 1740 ao redor de vinte mil indios foram forcados a descer o rio (Wright 2005:
50-51). Isso sem levar em consideracdo os mortos deixados pelas incursdes e as doengas
derivadas do contato ou os escravos capturados pelas tropas privadas que foram as mais
que alimentaram o trafico, em cumplicidade com os missionarios carmelitas e jesuitas
que se envolveram diretamente no negocio. Ha evidéncias de incursdes efetivas no rio
Japuré pelo menos desde 1739, pois no documento Livro que ha de servir para registro
das canoas que se despacharem para o sertdo ao cacao, e as pessoas, € das que
voltarem com escravos, também conhecido como Livro das Canoas, se registra uma
parte dos indios livres e escravos que foram capturados no Japurd e no rio Negro

durante as expedi¢cdes em busca de cacau.

' Na literatura etnografica da regido existem referéncias a guerras interétnicas em diferentes
momentos: as primeiras derivadas das migragdes tukano que subiram pelo_rio Negro e povoaram a
regido do Uaupés, espalhando as populagGes arawak (Reichel-Dolmatoff 1997); outras, segundo
Nimuendaju (1982 [1927]), no século XVIII quando os Tariana (arawak) enfrentaram os Tukano e os
expulsaram das areas de lawareté e Ipanoré no rio Uaupés. Bourge (1976) salienta que os Kawillary
(arawak) enfrentaram os grupos tukano do Pira-parana e os Carijona (karib) do Apaporis. Assinala
também que os Kawillary e os Kurripako realizaram incursdes guerreiras contra os tukanos em
momentos posteriores. Wright (2005) descreve, por sua vez, guerras entre diferentes fratrias Baniwa,
assim como também incursdes destas fratrias em territérios tukano.

2Segundo Hill (em Wright 2005: 73), durante esse periodo teria se produzido uma re-orientagdo das
fratrias arawak com relagdo aos grupos tukano orientais que, ao se verem sem possibilidades de manter
as antigas relagcGes sociais com seus vizinhos arawak, penetraram no territério tukano gerando conflitos
que provavelmente decorreram no surgimento de fratrias hierarquizadas entre os Baniwa.
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Os Makuna contam que muitas pessoas moravam no Apaporis, mas 0S grupos se
extinguiram por causa das guerras e maldicbes xamanicas. Grupos considerados
parentes dos Tanimuka e Yauna contemporaneos como 0s Gohe masd (Gente de
Buraco), Sagari masa (Gente de Bamba), Ria peto maha (Gente das Margens do rio),
Misinard (Gente de Cipd) e Gamoyukulnara (Gente de Balso), habitantes das margens
do Apaporis, se extinguiram. Os Makuna ndo enxergam relagdo alguma entre estas
desaparicOes e o trafico de escravos ou as deportacGes, embora seja provavel que elas
tenham acontecido por sua causa® porque embaixo do rétulo das maldicées xamanicas,
os relatos poderiam estar explicando eventos como as epidemias ou as incursdes
escravistas, na perspectiva nativa. Segundo os depoimentos, em algum momento 0s
Barea gawa (literalmente “estrangeiros comedores” de gente), um grupo do rio Negro,
chegaram ao rio Apaporis e ao Pird-parana. Além de espingardas e mercadorias, 0s
Barea gawa tinham rabo, penduravam-se das arvores e apanhavam pessoas para leva-
las, engorda-las e comé-las no Brasil. Arturo Makuna (em Mahecha 2004: 55) afirma
que os Barea gawa vem de uma familia Baniwa ou Curripaco, dado importante
porquanto sugere que eles pertenciam a uma familia linguistica diferente (arawak) da
dos tukano orientais, o que permite localizar sua presenca e atividades no tempo da
captura de escravos, mesmo que possam ou n&o ser identificados os grupos escravistas’
envolvidos, pois de qualquer forma todos os grupos da regido participaram em algum
momento dessas praticas. Ninguém saiu de méos limpas perante as argucias lusitanas e

o0 esplendor de suas mercadorias.

Conforme com os depoimentos makuna, os Barea gawa foram varias vezes ao
rio Apaporis e ao Pira-parand. Chegavam em grandes barcos carregados de mercadorias,
em especial, espingardas, espelhos, machados e fac6es. Eram muito fortes e rapidos,

tocavam instrumentos feitos com crénios humanos, pegavam as pessoas com redes e as

3 Franky (2004) também aponta que para os Tanimuka as extingGes foram o resultado da influéncia de
seus xamas e nao tanto da presenca lusitana e de seus aliados.

* Matallana e Schackt (1991) afirmam que este grupo, denominado Mirabara pelos Yukuna (ver Oostra
1991), poderia ser os Manao, o que restringiria o periodo de trafico no baixo Japura porque, como ja foi
dito, eles foram derrotados em 1727. Segundo Gersem Santos (com. per.), esse grupo poderia ter sido
os Baré do meio rio Negro, informagdo que é coerente com as possiveis rotas de acesso ao Japura e ao
Apaporis, via as cabeceiras dos rios Marié e Curicuriari, parte do territério dos Baré. Por sua vez, Wright
(2005) salienta que na tradigdo oral Baniwa, a fratria Waliperi dakenai, junto com alguns Hohodene e
Maualinai incursionaram ao Japurd com o propdsito de capturar criangas que, ao crescer, eram trocadas
por armas de fogo com os portugueses para, desse modo, perpetuar a guerra. Se levarmos em
consideragdo que os portugueses foram aliados de vérios chefes arawak do alto rio Negro, talvez o mais
consequente seja pensar que os Barea gawa, mais do que ser uma denominagdo étnica, eram uma
tropa mista de grupos arawak que realizavam diretamente o trabalho de captura de escravos.
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encurralavam® em um local que ficava em Gisogii (Morro de jacaretinga) no rio
Apaporis. Um dia, os Barea gawa chegaram a uma maloca dos Ide masa (Gente de
Agua) aonde se encontrava um velho com sua neta. Durante o ataque, o velho matou
varios Barea apesar de ndo ter corrido com sorte; antes de morrer, envenenou
Xamanicamente sua propria carne. Os Barea vomitaram e morreram depois de devora-
lo. Por causa do medo de seu xamanismo, os Barea gawa decidiram n&o atacar os Ide
masa e, de fato, pediram ajuda alguns homens fortes do grupo e de outros grupos
vizinhos para trabalhar com eles. Nos depoimentos salienta-se que aqueles que
colaboraram com os Barea gawa foram iniciados no canibalismo apds terem sido
picados por vespas e formigas na cabega, nos pulsos, nas maos, nos tornozelos e nos
pés. No rio Pird-parand, os Barea gawa atacaram os Emoa (Gente de Formiga de fogo),
Heafiara (Gente de Lenha) e Umiia masa (Gente de Dia), todos eles afins atuais dos lde
masda. Como 0s Emoa eram xamas muito poderosos, decidiram se vingar dos Barea
gawa abrindo a maloca dos riima (certo tipo de seres do mato parecidos aos curupiras).
Um dia, os Barea acharam uma maloca em Guari sfa (Remanso de guerra) no
Apaporis, e escutaram vozes e risos. Ansiosos para capturar mais escravos,
aproximaram-se a maloca sem perceber que ja estavam sob o efeito da maldicdo
xamanica, e os riimia estavam lhes esperando. A maioria dos Barea gawa morreu nas
maos desses seres e nunca mais voltaram ao Apaporis. A Ultima vez que eles foram
vistos nas redondezas visitaram o rio Miriti-parana, onde os Yukuna esperavam por eles

com uma armadilha de lancas, enterrada na terra, e praticamente os aniquilaram.

Pelo fato de falar-se da voracidade canibal dos Barea gawa, e daqueles que se
juntavam a eles, se comprova que as pessoas que eles levavam nunca mais voltavam.
Por isso, acredito que ao falar deste canibalismo, eles estéo se referindo aos descimentos
e, a0 mesmo tempo, fica demonstrado que os grupos estavam enfrentando os Barea
gawa com guerras e xamanismo. A desaparicdo dos Barea gawa, de fato, foi resultado
tanto de maldi¢cBes xamanicas quanto de agdes guerreiras. Porem, o final da presenca
deste grupo na regido ndo prova que as praticas escravistas tivessem chegado a seu

final, talvez somente diminuiram temporariamente.

Com as reformas pombalinas, instauradas a partir da década de 1750, gerou-se,

em teoria, uma mudanca na orientacdo do trato aos indigenas, o que ndo significou o

5 .. ,
Os portugueses trancavam e concentravam os escravos em arraiais antes de leva-los aos povoados
lusitanos.
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final da escraviddo nos rios Negro e Japura, apesar de ter se decretado a liberdade para
todos os nativos. Criou-se o Diretdrio dos indios (ver Almeida 1997) que promovia 0s
processos de aldeamento através dos descimentos, buscava-se assim converter 0s
indigenas em vassalos do rei porque Portugal queria garantir a posse legal de seus
territérios perante as pretensdes hispanicas. Desse modo, as aldeias indigenas ficaram
na tutela de diretores civis e alguns indios foram escolhidos como Capitdes-Mores e
Sargentos-Mores® para coordenar os trabalhos de colheita de drogas do sertdo (Farage
1991). As reformas pombalinas, cuja aplicacdo foi promulgada no Diretério dos indios
em 1755, devem ser vistas a luz de um projeto de governo (Almeida 1997), da
consolidagdo civil da Coroa portuguesa e do proposito de “civilizar” os indios ao
decretar a expulsdo dos jesuitas encarregados, até esse momento, de dirigir e administrar
as aldeias. Os jesuitas foram acusados de ensinar a lingua geral, o nheengatu, e ndo o
portugués (Cabrera 2002), em beneficio de interesses econémicos da Ordem,
concentrados no trafico de escravos e nos acordos comerciais com 0s espanhdis, um
obstaculo para Portugal. As politicas pombalinas foram substituidas pela Carta Regia de
1798, por meio da qual os indigenas ficaram na condicdo de 6rfdos que deviam ser
protegidos do trato dos brancos, consolidando o que depois viria a ser a tutela dos indios
no Brasil (Farage 1991: 48).

A ideia de proibir a escravidao indigena e procurar sua transformacdo em
vassalagem nunca foi concretizada e a escraviddo continuou. Entre 1750 e 1798 é
provavel que tenha ocorrido uma exacerbacdo das preocupacGes lusitanas por manter
seus dominios na Amazonia, e achar as conexdes fluviais entre os rios Negro e Japura se
converteu em uma prioridade para delimitar a fronteira com a Espanha. Os portugueses
suponham a existéncia de um canal semelhante ao do Casiquiare que poderia ligar essas
duas grandes bacias hidrograficas. As cronicas daquela época referem-se a um
conhecimento geografico da regido mais ou menos detalhado, o que supde a intensidade
da penetracdo lusitana em décadas anteriores. No periodo do Diretdrio, encontra-se o
primeiro registro escrito sobre a existéncia do rio Apaporis, em 1755’, especialmente de
sua parte baixa e de seus habitantes. Conforme o depoimento do pratico Eugenio

Ribeiro: “Entrando pela bocca do dito lapora acima, o primeiro Rio que se encontra a

®vale 3 pena afirmar que esses indigenas ndao necessariamente eram autoridades tradicionais, porém,
eram tratados e julgados como militares.

’No caso do alto Apaporis, o missionario espanhol Roque Lubian descreve a existéncia do rio Apapu em
1751 (Useche 1987).
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méo direita a 15 dias de distancia é o Apapurez (1)® que corta ao norte em grandissima
distancia, e dizem que vai ter ao Parvd ou Orinoco. Habitdo neste Rio os indios
Matameéz e acima delles os Curutls, e laguarites, Parica-tapuya, Cavearys, Vacujas e

outros mais um pouco acima” (Ribeiro 1906 [1755]: 321).

Este conhecimento geografico e a preocupacdo pela conexdo fluvial séo
enfatizados nas cronicas de Monteiro de Noronha (1856 [1768]) e Ribeiro Sampaio
(1824 [1775]). Ambos os autores salientam a existéncia de uma conex&o entre o rio
Apuépuri o Apoaperi com o rio Goapez ou Uoapés que uniria as bacias dos rios Negro e
Japura. Monteiro de Noronha assinala uma rota desta conexdo, faz a primeira referéncia
conhecida ao rio Pird-parana (que na lingua local é chamado Waiya) e aponta que no
ano de 1749 foram achadas pedras que continham prata no rio Tiquié (principal afluente
do rio Uaupés) e que “[...] por este Rio, e pelo Capuri, so pdde hir ao Apoapari, que
desagua na margen septentrional do Japurd, como fica dito; passando-se das fontes
daquelles para o Rio Yeya ou Uaya, que desagua no oriental de Apudpuri. No verdo
precisamente se ha de fazer o transito por terra com pouco trabalho: porém no inverno
péde ser em embarcacdo pequena por pantanaes” (Monteiro de Noronha 1856 [1768]:
77-78). Ribeiro Sampaio acrescenta que o Apoaperi estd “povoadissimo de gentio”, e
que “da nacdo Aniana ndo havia atégora indios descidos nas nossas povoacdes. Ella
habita o rio Apoaperi, que desagoa pelo norte no Japurd” (Ribeiro Sampaio 1824

[1775]: 83, 78).

Estes dois autores falam com absoluta naturalidade dos escravos e dos grupos
deportados de muitos rios, morando ja em vilas e missdes lusitanas. As informacfes dos
cronistas sdo, faco questdo de insistir, muito fragmentarias e suas descri¢des, além da
visdo colonialista, estdo impregnadas dos objetivos que buscavam durante suas viagens.
O “Roteiro de viagem” de Monteiro Noronha centra-se principalmente nas informacoes
geogréficas sobre os afluentes de ambas as margens do Amazonas —partindo de Belém e
chegando até Tabatinga-, e depois remontando o rio Negro até o povoado de
Marabitanas-, no inventario das vilas e missdes portuguesas e nas possibilidades de
extracdo de certas drogas naqueles rios. Expde os costumes de alguns grupos indigenas,
observando determinados costumes “demoniacos”, @€ menciona também as amazonas e

aos grupos de indigenas que tinham rabo. As informacdes deste relato eram

® Na nota de rodapé aparece: “Este rio tem um Furo chamado Perid4 que comunica com Issa Parana em
5 dias de viagem tem uma Caxoeira. Corre de Pte. A Nte. Este Furo” (Ribeiro 1906 [1755]: 321).
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direcionadas aos navegantes que quisessem entrar nos dominios portugueses; seu
objetivo era registrar a localizacdo geografica dos rios, vilas e alguns habitantes. Poderia
pensar-se que era um trabalho feito para orientar aos expedicionérios em procura de
escravos. “O Diario de viagem” de Ribeiro Sampaio (1774-1775) apresenta algumas
informacBes muito proximas as de Monteiro de Noronha, embora sua descricdo dos
costumes indigenas, da vivéncia e do comportamento dos animais amazénicos, seja
mais sofisticada. Suas reflexdes sobre as amazonas e sobre Eldorado, inclusive, sdo
mais pragmaticas e refletem que elas s6 eram fantasias dos castelhanos. E importante
destacar que o motivo da viagem, pelo fato dele ser ouvidor, era percorrer a Capitania
fazendo um reconhecimento da jurisdi¢do. Por isso, usou Vérias paginas discutindo os
limites contestados por Portugal que segundo ele comegavam Amazonas acima, para la

de Tabatinga, até a desembocadura do rio Napo.

Conforme o Tratado de Madri (1750), ratificado pelo Tratado de S&o Idelfonso
(1777), a fronteira entre a Coroa espanhola e a Coroa portuguesa sobre o rio Amazonas
era a desembocadura mais ocidental do rio Japura, ponto que demarcava as terras
espanholas ao poente. Isso significa que os dominios portugueses seriam delimitados
pelo suposto canal que comunicava as bacias dos rios Negro e Japurd. As duas Coroas
decidiram conformar a quarta Comissao de Limites em 1782 com o propésito de definir
claramente a fronteira. Um ano antes da reunido desta comissdo, o sargento mor
Henrique Jodo Wilckens foi encomendado para explorar o rio Japurd e tentar achar a
conexao fluvial. Em seu “Diério de viagem” ao Japura, Wilckens — que também liderou
a pacificacdo dos Mura (suposta nacdo de indigenas corsarios que impediam a livre
navegacdo pelo rio Amazonas e inimigos acérrimos de Portugal desde, pelo menos,
1738)-, descreve de uma forma esquematica sua viagem na medida em que seu relato
demonstra que o interesse por tras era calcular as distancias em tempo e léguas entre o0s
diferentes pontos de referéncia (as desembocadura dos rios, por exemplo), as formas de
abastecimento da expedicdo assim como também descrever as pistas da hostilidade
Mura. Apesar de ser um militar a cumprir uma missao que pretendia afiancar o dominio
portugués e que suas referéncias ao Apaporis sdo poucas e sucintas, Wilckens oferece
algumas informacgdes importantes; assinala que os indios Coretu e os Traira (grupo
extinto parente dos lde masa —ver Cap. 2-) habitavam no Apaporis e conta que quando a
expedicdo foi se aproximando a grande cachoeira do Japura, conhecida na atualidade

como Araracuara (limite de sua exploragdo), “soube aqui que um Indio que vinha em
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uma das montarias, vindo ha annos, a um descimento das Cachoeiras do Rio Apaporis
gastara 10 dias por terra até o lgarapé denominado Yari, e da Bocca deste que neste rio
desagua gastou 6 dias a Cachoeira grande, a qual disse elle se ndo passa pelo Rio nem
por terra” (Wilckens 1994 [1781]: 31). Se fizermos uma triangula¢do entre a grande
cachoeira do Japurd, o rio Yari e as cachoeiras do Apaporis, essas Ultimas ndo poderiam
ser outras que a Praia e Jirijirimo, nos atuais territérios dos Tanimuka e Kabiyari, e
inclusive poderia estar se referindo a outras cachoeiras que estdo localizadas um pouco
mais acima, no territério dos Carijonas. Este depoimento prova a abrangéncia dos
descimentos que incluiu toda a regido do baixo Apaporis, 0 que coincide com a
afirmacdo dos Tanimuka de terem feito negdcios pacificos com os Barea gawa
(Ba"akaka em sua lingua) até 0 momento que ndo tiveram mais pessoas para entregar e
foram ameacados de deportacdo. Por isso, os Tanimuka os amaldicoaram
Xamanicamente para que eles saissem de sua terra, 0 que de fato aconteceu quando

adoeceram de paludismo e se lembraram de seus parentes (Franky 2004: 87-88).

Wilckens passou pela desembocadura do Apaporis no dia 29 de margo de 1781,
e poucos dias depois, na segunda semana de abril, convidou os indios Tauocas para
fundar uma aldeia na margem septentrional do Japurd (Wilckens 1994 [1781]: 28-29),
em algum lugar entre a desembocadura dos rios Miriti-parand e Cahuinari. Um ano
depois, durante a quarta Comissao, este fato provocou o protesto oficial de Francisco de
Requena, o comissionado espanhol, porque os lusitanos estavam deslocando as
populacbes do lado portugués para localiza-las em terras que, teoricamente, pertenciam
a Espanha (Requena 1987 [1782]: 101-102). Os portugueses usaram o principio juridico
do uti possidetis (posse efetiva da terra) para legitimar a assinatura dos Tratados de
Limites a partir do Tratado de Madri, e nunca renunciaram a expansao ainda que
conhecessem o0s prontos fronteiricos. A expedicdo de Wilckens terminou sem que
tivesse sido achada a conexdo fluvial; contudo, surgiram duas alternativas a serem

debatidas durante a quarta Comissao.

O registro dos eventos ocorridos durante a quarta Comissdao foi feito pelo
coronel e engenheiro militar espanhol Francisco de Requena. Seu relato tenta recriar
uma visao que permite comparar o agir dos espanhois e portugueses com relacdo as
populacbes de suas colbnias, colocando em destaque 0s supostos bons tratos dados aos
indigenas por parte dos missiondrios castelhanos em oposicdo a insensibilidade

portuguesa com seus cativos indigenas. Ainda que seu relato seja muito mais rico em
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detalhes etnograficos e comentarios, a posicdo de Requena € de um oficial colonial que
defende os interesses de seu rei e, por isso, assinala continuamente as violagdes e
abusos contra os limites fronteiricos cometidos pelos lusitanos. Segundo ele, a partida
portuguesa da quarta Comissdo de Limites estava muito melhor preparada que a
espanhola porgue tinha astronomos e engenheiros, o que lhes proporcionava certas
vantagens. Quando a Comissdo passou pela desembocadura do Apaporis, Requena
pensou que era importante reconhecer o rio, pero Wilckens (segundo comissério
portugués) e o tenente coronel Teddosio Constantino Chermont (primeiro comissario
portugués) o persuadiram e convenceram para deixar a incursdo ao rio para 0 caminho
de volta & vila de Ega (atual Tefé). Encaminharam-se até o salto de Araracuara,
entraram ao rio Yari (chamado de rio dos Enganos pelos portugueses durante a viagem
de Wilckens) e visitaram alguns de seus afluentes. Somente dessa maneira poderiam
garantir uma maior porcao de territorio que ndo fosse tao distante dos Andes. A falta de
viveres precipitou a volta da Comisséo e grande parte dos membros das partidas sairam
em direcdo a Ega; entretanto, alguns poucos entraram ao Apaporis, entre eles, 0s

COmIissarios.

Entre os dias 22 de junho e 9 de julho de 1782, a quarta Comissdo visitou o
Apaporis, e logo no inicio se deparou com quatro grandes cachoeiras que complicaram a
viagem, especialmente a Ultima, conhecida hoje como La Libertad. Durante a tentativa
de abrir um caminho para atravessar essa cachoeira por terra, 0s membros da Comisséo
comecaram a adoecer de febre e diarreia. Uma vez ultrapassaram esse obstaculo, perto
dali, acharam um assentamento dos Coretis, Curutds ou Corutds, que esperavam por
eles com alimentos e presentes. Os indigenas cederam as malocas a Comissdo e elas
viraram praticamente hospitais (Requena 1987 [1782]: 140-149). Com as duas partidas
dizimadas, os comissarios fizeram o acordo de consultar aos Coretus sobre os povoados
e rios que estariam localizados aguas acima. Com a ajuda de um interprete,
supostamente “inteligente na lingua dos Topinambds, a qual era entendida por muitos
indios da expressa popula¢do”, e reunindo os indigenas mais velhos, entre eles o
cacique Catianimi, 0s comissarios souberam que “aos cinco dias e meio de navegagao
para acima encontrava-se 0 povoado dos indios Mucuras, localizado na margem
esquerda”, do mesmo modo que “aos sete dias de navegacao pela direita achava-se o rio
Pira-paranad que era pequeno e do que eles ndo sabiam nada” (Requena, Chermont y
Mazorra 1992 [1782]: 146-147). Enquanto eles permaneciam nas malocas dos Coretus,
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0os membros da Comissdo continuaram adoecendo e decidiram voltar a Ega sem

continuar a exploracdo do Apaporis, e sem achar, mais uma vez, a conexéo fluvial.

A existéncia desse assentamento dos Coretus, préoximo a foz do Apaporis, € 0
conhecimento do nheengatu de alguns deles sdo um reflexo de uma relacdo de longa
data entre este grupo e os portugueses. Conforme informacdes do etnologo aleméo
Theodor Koch-Griinberg (1995 [1909] T. 2: 288), no inicio do século XX, os Coretl
eram um grupo “impuro” da familia lingUistica Bétoya (hoje Tukano oriental); segundo
Franky (2004: 95), o territorio tradicional deste grupo, chamado Riarijemaja pelos
Tanimuka, era o baixo Miriti-parana entre Quebrada Negra e o rio Japura. Por isso, é
possivel pensar que os Coretd participaram ativamente no trafico de escravos nessa
regido pelo menos desde 1755 — o depoimento do pratico Ribeiro (citado encima)- 0s
localizava como habitantes do rio Apaporis naquele ano-, até 1820 quando o viajante e
naturalista alemédo Carl Friedrich Philipp von Martius conheceu a Pachico, um chefe
coretl de quem dize: “... era de longe o indio mais astuto e atrevido, que até agora eu
havia encontrado... Procurava conservar a sua tribo no mato, longe dos brancos, e, pela
sua propria conta, fazia a guerra aos vizinhos, a fim de negociar os prisioneiros com 0s
europeus a chegarem; mesmo 0s seus proprios companheiros de tribo, teria de igual
modo permutado por uma bagatela” (Spix e Martius 1976 [1831]: 198). Tanto Monteiro
de Noronha (1856 [1768]: 41) como Ribeiro Sampaio (1824 [1775]: 34) afirmam que na
vila de Ega viviam, na época, alguns Coretus que foram descidos do rio Japurd. No
entanto, 0 mais relevante que aparece aos nossos olhos, é que as politicas portuguesas
da criacdo de aldeias estavam sendo executadas no rio Apaporis por meio dos
deslocamentos de populacdo, como aconteceu no caso da fundacao de Tauocas feita por

Wilckens no Japura.

Um depoimento posterior do naturalista portugués Alexandre Rodrigues Ferreira
confirma este fato. Ele foi enviado pela Coroa para realizar uma longa viagem pelas
capitanias do Grao-Para, Rio Negro, Mato Grosso e Cuiaba e assim analisar as melhores
formas de estimular o desenvolvimento das economias daquelas regides. No Cddice
B.N. 21.1.38 (apresentado em suas Memorias de Antropologia) que descreve a estrutura

das malocas dos CoretUs e registra 0 que aconteceu com a quarta comissao, assinala:

“muito se distinguiram os referidos gentios no tratamento, que fizeram
a ambas as Partidas. Porém o certo é, que de ha muito tempo a esta
parte conservam conosco a Paz e a Amizade, porque pelo limo. e
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Exmo. Sr. Francisco Xavier de Mendoca Furtado, lhes foi passada
uma Portaria, para que ninguém ousasse violenta-los para descerem
em contemplacdo dos servigos que sempre fizeram a Sua Majestade,
escoltando as suas tropas, praticando os outros Gentios para descerem,
e facilitando o Negdcio das Drogas internadas pelos sertdes daquele
Rio. O que ndo ignorava o Primeiro Comissario da Partida Portuguesa
quando lhes propds as novas razdes, que entdo se lhes ofereciam, para
se resolverem a descer um pouco mais para baixo de onde estavam,
como realmente desceram, vindo a ficar na distdncia de meio dia
viagem, agua abaixo, aonde existe a cachoeira grande do referido
Apaporis. Representaram-lhe, que eles queriam ter na sua Aldeia um
vigario, para os instruir e batizar; que por conta deles deixassem o
sustento do padre, e a fatura do Negocio preciso para a sua Congrua;
porém, que por nenhum modo se lhes mandasse Diretor, porque das
suas absolutas estavam eles informados; que sempre tinham tido e
queriam ter amizade conosco; porém que ainda ndo estavam
deliberados a mudar de Estabelecimento para fora daquele Rio, o que
com o tempo se conseguiria. Isto que entdo disseram, foi 0 mesmo,
que a poucos dias mandou o Principal Catiamani dizer a S. Excia. por
um dos seus filhos...” (Rodrigues Ferreira 1974 [1787]: 24-25. Grifo
meu).

As politicas pombalinas estavam sendo executadas no Apaporis no final do
século XVIII. Os Tanimuka, inclusive, assinalam que os portugueses queriam fundar
uma aldeia no rio Kurubari, afluente do Apaporis, dguas acima (Franky 2004: 87). De
fato, é evidente a inquietacdo lusitana por expandir seus dominios por meio dos
aldeamentos naquela fronteira intangivel, somada a obsessdo por achar o canal fluvial
inexistente. Tudo isso fugiu dos olhos do perspicaz Requena. Em seu livro Viagem
philosophica, Rodrigues Ferreira comenta que quando o Tenente coronel Chermont

estava no:

“Apaporis (...) aparecendo la entdo e fallando com elle, na povoagédo
dos Tabocas®, o principal Maimanaca da outra aldda superior dos
Mucunas, donde tinha descido, segundo foi avisado, para o
comprimentar, e tratando ambos de estabelecimentos, que devido fazer
entre nos, passou a dizer-lhe o dito principal: que ao general
representasse, que elles nenhuma duvida tinhdo em se aldearem
n’aquele logar a nosso modo, com tanto porém que se lhes havia de
mandar vigario para os baptizar e doutrinar, como elles muito
desejavéo, e ndo poucas vezes o tinhdo pedido debalde; mas por
nenhum modo o director, porque da conducta de todos elles com os
indios aldeados nas nossas povoagOes, estavdo bem informados,

Rodrigues Ferreira localiza equivocadamente a aldeia de Tabocas no Apaporis, fato que tem produzido
certas confus@es nas caracterizagdes histdricas da regido.
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tratando somente de as destruirem e ndo de as edificarem. Que ao
dito vigario ndo se consignasse congrua alguma, por que por sua
conta corria a sua subsistencia e acomodacao; e ndo so a do padre, si
ndo tambem dos soldados, que la quizessem mandar, que assistissem,
para guardarem o padre, no caso de desconfiar d’elles; tal era a
aversdo que lhes tinhdo, que antes querido os soldados, que
directores”. (1983 [1787]: 124. Grifo meu).

No Apaporis, aléem dos Coretl, os portugueses tambeém tinham como aliados o0s
Mucunas, e nas duas citacbes de Rodrigues Ferreira é evidente que as solicitacGes
nativas sdo idénticas, a Unica coisa que muda é o nome dos chefes indigenas. Anos
depois da quarta Comissdo, e de ter acolhido a proposta de Chermont, registra-se a
existéncia de um novo assentamento perto da desembocadura do Apaporis, agora dos
indios Cumacumas, termo que é uma distor¢do do termo Muclna ou Mucund. Entre
1784 e 1787, o militar Manoel da Gama Lobo D”Almada e seus soldados fizeram varios
reconhecimentos da regido procurando a conexdo fluvial e concluiram, por fim, que nao
existia e, portanto, era possivel unir as bacias dos rios Negro e Japura por Varios
caminhos que revezavam agua e terra. Lobo D" Almada deixou algumas cartas nas quais
registrou suas descobertas e dificuldades, assim como também alguns mapas com a
localizacdo de caminhos possiveis. Como militar experiente, e posterior governador da
Capitania, suas atividades de reconhecimento também incluiam espiar os espanhdis a
fim de estabelecer a melhor estratégia de defensa das fronteiras da colbnia e, por outro

lado, fomentar sua producdo agricola, sem dar muita atencao as populagdes nativas.

O dia 10 de dezembro de 1784, Lobo D’Almada escreve: “... do Rio Cananari
pelo qual se entra no Apaporis, e por este se desce ate dar na sua Margem Meridional
com o0s Tapuyas Cumacunas daonde ha& por terra para o Japura huma breve
comunica¢do de hii quarto deora de caminho” (Adonias 1963, II: 28. Meu grifo); a
distancia entre o Cananari e a maloca dos Cumacumas era de 12 dias (Lobo D" Almada
[1784] em Reis 2006 [1940]: 77). Alem dessa rota, ao final de 1785 tinham sido
estabelecidas outras duas conexdes: “entre o Tiquié e Japuparand, por terra, cortando ao
Taraira, nove dias. Do Apaporis da maloca dos Cumacumans, em quinze minutos por
terra, estava-se no Japura. A segunda pelo Tiquié-Japuparana-Piriparana-Apaporis-
Marutiparana” (Adonias 1963, II: 31. Meu grifo). Na copia do mapa feito por Lobo
D”Almada em 1784 (Reis 2006 [1940]: 23) é possivel identificar trés assentamentos dos

Coretls aguas acima da maloca dos Cumacunas, e 0 resto do Apaporis aparece
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completamente vazio (ver Mapa 2). No que diz respeito as tentativas de aldeamento no
Pird-parand, os Ide masa afirmam que na época de origem do mundo um portugués
tentou construir um povoado na cachoeira Koro, mas os demiurgos ndo queriam a
presenca do branco no rio e, por isso, converteram o portugués em Komehino

(Anaconda de Metal), o ancestral mitico de alguns grupos da regido (ver Cap. 2).

Para os indigenas da area, o século XVIII foi marcado pelas guerras, as capturas
de escravos, a presenca de novos objetos (mercadorias ocidentais) e os descimentos.
Poderia inferir-se que para o final do século XVIII, a regido era bastante conhecida
pelos lusitanos e que as margens do baixo Apaporis estavam habitadas exclusivamente
pelos aliados dos portugueses, em pleno processo de consolidacdo dos aldeamentos,
enguanto os outros grupos permaneciam ocultos na floresta. E provavel que o fato dos
lusitanos n&o terem achado o tdo almejado canal os tivesse feito desistir por um tempo
de suas incursdes na regido. Houve também um descenso temporal na intensidade das
atividades escravistas e, talvez, um repovoamento das margens do rio. Se para 1820
tudo fosse do jeito que descreveu Martius em uma nota de rodapé (Vol. I11, Cap. IV), no
Apaporis “embora existam numerosas tribos nas suas margens, como OS cauaris,
aethonias, siréas, macunas, iucunas, iaunas, tajassu-tapuias, coretus, iupuas, sé poucos
descimentos feitos dai para o Rio Negro” (Spix e Martius 1976 [1831]: 232. Meu grifo).
Depois desta reconstrucdo historica, pensar que houve poucos descimentos no Apaporis
seria possivel somente no caso de ter existido um curto periodo sem que eles tivessem

acontecido.

Terra de ninguém

O século XIX foi muito complexo no que diz respeito a formacdo dos estados-
nacionais sul-americanos porque as maiores preocupacdes das elites que 0s governaram
estavam orientadas ao privilegio de alguma ideologia (centralismo vs. federalismo,
liberais vs. conservadores, etc.) que delineasse os caminhos das nag¢des o que, ao final,
decorreu em guerras civis, conspiracdes e mudancas repentinas nas formas de governo.
Em termos globais, os paises estavam sujeitos aos interesses politicos e comerciais da
Inglaterra, poténcia hegemdnica do século XIX. Talvez as dificuldades do legado
colonial possam explicar a auséncia de documentos existentes sobre a Amazénia e seus

habitantes, principalmente durante as primeiras décadas do seculo XIX.
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No século XVIII, Espanha e Portugal estavam a caminho de tornarem-se
impérios em decadéncia; entretanto, Franca e Inglaterra mediam forgas no contexto do
aumento de sua importancia geopolitica pelo controle do mercado e de suas colénias em
Asia e Africa. O inicio do século XIX estremeceu a peninsula ibérica com a
intempestiva invasdo das tropas napolednicas em 1807. Fernando VII, o rei espanhol,
foi preso e substituido por José Bonaparte; entretanto, Dom Jodo VI, soberano
portugués, recebeu ajuda dos britanicos para fugir com toda sua corte para o Brasil. Os
efeitos atingiram rapidamente as col6nias. Nos paises hispanicos, as elites criollas
decidiram liderar a independéncia, com o objetivo inicial de proteger os dominios de
Fernando VII da voracidade imperial de Napoledo. No entanto, esse foi o alibi perfeito
para separar-se definitivamente da “Mae Espanha” criando, diga-Se de passagem,
nacdes livres acobertadas pelos idearios iluministas. Comecaram assim as cruentas
guerras de independéncia pelas quais os espanhois foram expulsos por volta de 1820 de
todos os paises hispanicos, com exce¢do de Cuba. No caso da Nova Granada, a atual
Colbmbia, o longo e cadtico processo de construcdo da Republica derivou nas guerras
por poder entre caudilhos locais ou entre partidos politicos durante todo o século XIX, e
na desidia por tudo o que tivesse alguma relacdo com o indigena e com os territorios

considerados indspitos.

No caso do Brasil, o processo foi diferente. Com a corte instalada no Rio de
Janeiro, a metrépole emprazou-se na colénia e desde ali eram controlados os dominios
de além-mar. Depois da derrota de Napoledo, por causa da fragmentacao politica gerada
pela distancia do aparato administrativo imperial, 0s portugueses exigiram o retorno do
rei, quem deixou o Império do Brasil nas méos de seu filho Dom Pedro I. Este processo
de independéncia foi relativamente pacifico embora o Imperador tivesse que abdicar o
trono anos depois favorecendo seu filho Pedro Il, que tinha somente cinco anos.
Durante o periodo de regéncia, entre 1831 e 1840, foram controladas varias insurreicdes
locais e uma delas, a Cabanagem, se estendeu desde Belém por todo o Amazonas,
incluindo o Rio Negro, e envolveu indigenas de diferentes grupos, negros escravos e
libertos, e mesticos em lutas que, no entanto, procuravam favorecer os interesses das
elites citadinas em conflito (Castro Pereira 2009). Com a chegada ao trono de Don
Pedro 11, as revoltas locais acabaram e houve um periodo de relativa estabilidade até a
queda do Imperador em 1889, quando foi instaurada a primeira republica (B. Fausto

1994). Como era dificil manter a coesdo de um territorio tdo vasto, as elites imperiais
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estimularam politicas centralistas que permitiram as provincias alguma flexibilidade
administrativa ajustada, de qualquer forma, as diretrizes centrais. Os presidentes das
provincias chegaram assim a criar politicas particulares em concordancia com as

disposicdes imperiais, 0 que também aconteceu no caso dos indigenas amazonicos.

Por meio da Carta Regia de 1798 derrogaram-se as politicas pombalinas sem que
se criassem mecanismos juridicos e praticos diferentes em relacdo aos indios. O vazio
juridico gerado fez que na pratica nada mudasse; portanto, 0s descimentos e as capturas
de escravos continuaram. Em 1829, um oficial da marinha britanica afirmou que “nas
partes remotas da Provincia do Para a forga faz direito, e o poder e o interesse, muito
mais do que a justica, formam a administracdo pratica da lei. O Imperador pode
promulgar leis e o Presidente (da Provincia) ordens, mas o branco isolado é ele proprio
um imperador, e muito mais absoluto do que Dom Pedro no Rio de Janeiro. O
Imperador declarou livres a todos seus suditos indios: os brancos ainda os cacam e
escravizam” (H. L. Maw [1829] em Carneiro da Cunha 1993: 2). Durante toda sua
existéncia, o Império somente promulgou o “Regulamento acerca das Missdes de
catechese e civilizagdo dos Indios”, em 1845, cujas diretrizes eram mais de ordem
administrativa do que politica para os indigenas aldeados (Carneiro da Cunha 1992,
1993: 9). Na época imperial, os indios foram classificados em indios bravos e mansos
que incluiam, por sua vez, os civilizados e os aldeados. No caso dos indios bravos,
acreditava-se que eles deviam ser enfrentados caso eles fossem hostis, no caso contrério,

deviam ser atraidos para a “civilizagao” estimulando a sedentarizagdo e a catequese.

No inicio da década de 1850, a recentemente criada Provincia do Amazonas
reestabeleceu o Diretério dos indios no qual foram nomeados diretores, cresceu o
namero de missionarios destinados as aldeias (a maioria estrangeiros), e se implantou
um programa de mao de obra para o servico publico por meio do qual foram levados
operarios e criangas a Manaus para aprenderem as “artes da civilizacdo” (Wright 2005:
111). Esse programa buscava atrair “os gentios” (indios bravos) aos rios principais e
também contemplava expedi¢Bes punitivas contra 0s grupos resistentes. Em outras
palavras, fora dos aldeamentos e da catequizacdo, a violéncia contra os nativos era
apoiada assim como também os descimentos, principalmente, de mulheres e criancas,
empregados no servigo domestico. Além de diretores, os comerciantes (regatdes) foram
os intermediarios destes processos dentro da floresta, pois tinham se instalado no rio

Negro desde 1830. Muitos grupos foram convencidos de sair de seus assentamentos
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para as margens dos rios por meio de oferecimentos de ferramentas e tecidos. Nessas
mesmas margens eles eram obrigados a cortar madeira e construir casas com estilos
diferentes aos padrdes tradicionais. Ao mesmo tempo, a partir de 1850, floresceu uma
industria de construgdo de barcos no rio Negro que contava com mao de obra indigena.
Com o passar do tempo, 0 poder dos comerciantes e missionarios cresceu na regido e
eles eram a Unica autoridade. Cometiam impunemente todos 0s abusos possiveis contra
os indigenas (ver Wallace 1979 [1853], Spruce 1970 [1908], Coudreau 1887). O
incremento da presenca missionaria, os abusos dos comerciantes e a intensificacdo das
incursdes de deportacdo foram aspectos fundamentais para o surgimento dos
movimentos milenaristas e messianicos que ocorreram nos rios Negro, Icana, e Uaupes,

que foram reprimidos pela for¢a (Wright 1992, 2005; Hugh-Jones 1994).

Desconhece-se ainda o que acontecia no Apaporis e no Pira-parand naquela
época. Conforme a Unica fonte, entre janeiro e marco de 1820, Martius percorreu o
baixo Japurd. Alude-se a existéncia do povoado de Manacaru, que provavelmente
corresponde ao povoado Tabocas fundado por Wilckens, pois este era localizado entre o
Miriti-parana e o Cahuinari. Ali moravam os Juris-tabocas. Corrobora-se também o
papel dos Coretdl como cacadores de escravos e se registra que o proprio Martius foi
testemunha em Uarivd, um local sobre o rio Japura perto da desembocadura do rio Puré,
de “alguns macunas e iupuas, que haviam vindo rio abaixo pelo Apaporis, e
permutavam por utensilios de ferro, com o principal, entrecasca de turiri pardo e
branco” (Spix e Martius 1976 [1831]: 227. Meu grifo). Este depoimento parece
confirmar a ideia de Vidal e Zucchi (em Wright 2005: 74) que entre 1798 e 1830 teriam
surgido e se consolidado tanto o sistema de aviamento quanto uma cultura de fronteira,
reflexo da estratégia de expansdo do dominio luso-brasileiro em territorios que, na
realidade, nunca antes contaram com essa presenca permanente, como foi o caso do
Apaporis. Apesar da pouca informacao, € facil supor que grupos aliados dos brasileiros
faziam expedices em busca de escravos, ainda que com menor intensidade -os Makuna
assinalam que os “antigos” viajavam a Manaus para trocar objetos por mercadorias™’-,
até elas aumentarem de novo pelas politicas imperais. Um exemplo que corrobora esta
situacdo no Apaporis aparece no relato de um velho tuyuka, recolhido por Koch-

Griinberg em 1905, quando visitou o Tiquié pela segunda ocasido. Segundo o velho,

10 . o .. ~ . . .
Segundo Franco (s. d.), nos relatos orais, os Umiia masd (Gente de Dia) comerciavam no Brasil panelas
de barro, balaios, cestos, tipitis e remos em troca de sal, facGes e anzdis que levavam ao Apaporis.
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quando ele era adolescente, quarenta anos antes, participou em uma guerra, na qual
varios grupos (entre eles os Buhabo ~gana, um cla dos Ide masa) se juntaram contra os
Yauna, e depois de atacé-los, capturaram mulheres e criangas que foram vendidos aos
brancos (Koch-Grunberg 1995 [1909], T. 2: 244-245).

Tanto os Ide masa (Gente de Agua) como seus vizinhos contam a historia de um
grupo de cacadores de escravos chamados Wihana (Assassinos) que moravam no
Apaporis. Segundo os Ide maséd, os Wiihana eram descendentes de Sucuri de Metal
(Komehino) e tinham lagos de parentesco consanguineo com os atuais Heafara (Gente
de Lenha) e Umiia masa (Gente de dia), hoje em dia afins da Gente de Agua, e falantes
de lingua makuna. Conforme as narragdes’*, os Wiihana eram chamados de Makuna
pelos brasileiros e se dedicavam a capturar pessoas para entrega-las em troca de
mercadorias. Eles construiram dois armazenes no Apaporis para guardar as mercadorias
que recebiam: um deles ficava na desembocadura do Pira-parana (Waiya hido) e o outro
em Yaigohé (Buraco de jaguar) na boca do rio Rikapuya. Naquela época, muitos grupos
gue moravam no Apaporis e no Pira sentiram-se amedrontados, com medo, fugiram e se
ocultaram na floresta; algumas pessoas morreram de fome na mata. Grupos vizinhos
como os Barasana, cansados dos ataques, amaldicoaram os Wihana. Um dia, 0s
brasileiros encomendaram escravos aos Wiihana, eles ndo acharam ninguém e chegaram
perante seus patrées com as méaos vazias. Os brasileiros chatearam-se e Ihes pediram as
raizes da palmeira hota ehdma para fabricar polvora e assim pagarem a divida que
tinham pelas mercadorias. A primeira vez, os Wihana cumpriram o acordo, mas a
segunda vez tiveram alguns problemas e tentaram enganar os brasileiros levando até
Manaus raizes da palma de acai. Quando os brasileiros precataram-se do engano,
ficaram furiosos e decidiram fazer uma expedicdo para deportar os Wihana e cobrar,

desse modo, a divida das mercadorias que tinham lhes entregue com antecedéncia.

Os pajés wilhana ndo predisseram o perigo do ataque iminente, os Wihana
continuaram com sua vida normal e um dia decidiram fazer um ritual em sua maloca de
Buhekuya no Apaporis. Um pajé tanimuka presente na festa teve uma visdo sobre o
perigo que os rodeava; avisou-lhes que os brasileiros estavam chegando para ataca-los,
mas eles ndo acreditaram. Por isso, o tanimuka fugiu na escuriddo da noite. De manh@,

enguanto todo mundo dormia, um homem que construia o teto de sua casa enxergou

11 . . , . . ~ . ,
O relato a seguir tem sido construido a partir de vdrias versdes recolhidas com Roberto Garcia,
Maximiliano Garcia, Arturo Makuna, Isaac Makuna e Jesus Makuna.
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varios barcos brasileiros subindo o rio. Correu e acordou o dono da maloca, ele ficou
contente com a chegada de seus amigos porque pensava que traziam mais mercadorias.
O que os Wihana desconheciam era que alguns barcos brasileiros tinham subido o rio
durante a noite e preparavam uma emboscada. Brotaram, de repente, muitos homens
armados ao redor da maloca, entraram e comecaram a repartir mercadorias. Um
brasileiro ficou em pé do lado de cada wihana, sem importar que fosse mulher ou
crianga, e assim capturaram todo mundo. Somente um homem conseguiu fugir,
carregando em seus bragos o ralador de mandioca; no entanto, mais tarde morreu na
mata. Ainda na maloca, os brasileiros estupraram todas as mulheres na frente de seus
maridos e filhos. Depois levaram as pessoas até os barcos'?, os subiram a bordo, e se
foram embora. Ninguém nunca mais viu os Wiihana. Tempo depois, quando 0s
brasileiros aperceberam que os lde masa falavam uma lingua similar a dos Wiihana,

comecaram a chamar Makuna & Gente de Agua.

Este foi o Gltimo descimento no Apaporis e, por isso, é possivel localizar este
evento na segunda metade do seculo XIX na medida em que se mencionam
embarcagdes que subiram o rio e se diz que varios anos depois, na ultima década do
século XIX ou na primeira do século XX, houve um rumor que falava dos Ide masa
como os proximos a serem deportados. Provavelmente a histdria dos Wiihana aconteceu
em algum momento entre 1850 e 1870, o que pode ser corroborado por um relatorio
enviado & Assembleia Legislativa da Provincia do Amazonas em 1864, na qual se
assinala que naquela época somente um makuna morava no Japura, um rio praticamente
deserto (Albuquerque Lacerda 1864: 32-33). O descimento dos Wihana é o
encerramento da influéncia luso-brasileira na regido. E um periodo nebuloso por causa
do vazio de documentos. E facil supor que em meados do século XX 0s remanescentes
de varios grupos estavam refugiados nas cabeceiras dos grandes rios, enquanto as
margens ficaram despovoadas até a metade do século XX. No entanto, em outras partes
do Noroeste amaz6nico, como o rio Uaupés, a presenga despdtica de comerciantes e
missionarios, assim como também o inicio do primeiro auge da borracha em 1870,
geraram mais abusos e novas respostas dos indios, tal como é o caso dos movimentos

messianicos e das insurrei¢cdes armadas.

2 No relato de um velho Umiia masé (Franky 2004) afirma-se que a Gente de Dia foi deportada junto
com os Wiihana, seus parentes mais velhos, e que eles foram levados em um barco a vapor — segundo
Tocantins (2000 em Mahecha 2004), a navegac¢do a vapor iniciou-se no Amazonas em 1843. Na versdo
deste relato apresentada por Mahecha (2004: 58-59), |1é-se que junto com os Wiihana foram deportados
alguns clas Yauna.
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E evidente que na primeira situacdo de contato, o exercicio do poder colonial,
primeiro portugués e depois brasileiro, teve uma continuidade baseada nos
deslocamentos territoriais, promovidos pela concepgéo institucional dos descimentos, e
na combinacdo do uso da violéncia e da capacidade de atracdo das mercadorias. Seus
efeitos devastadores estenderam-se pela propria agencialidade de alguns grupos
indigenas que se envolveram no trafico de escravos, usando 0s canais comerciais e
padrdes nativos de troca e guerra para enfatizar sua diferenciagao social e monopolizar
as mercadorias ocidentais. A resposta dos grupos da regido as incursdes dos aliados dos
luso-brasileiros enquadra-se dentro dos valores culturais alusivos a guerra, incluindo o
internamento na floresta como forma de defesa e a exacerbacdo das estratégias
xamanicas de combate®® — néo é em v&o que os Barea gawa e os Wiihana foram objeto
de maldicdes xamanicas que terminaram por elimina-los. Porém, os luso-brasileiros ndo
foram identificados como seus verdadeiros inimigos porque ndo houve um contato
direto. Nesse sentido, mais do que pensar que foi um periodo de sujei¢do fantasma dos
Ide masa e seus vizinhos ao poder colonial, é melhor presumir que foi uma época na
qual eles estavam em pé de guerra e se conduziam pelos principios culturais que a

orientavam.

Todos estes processos decorreram numa mudanca dos patrdes de ocupacgédo
territorial dos grupos do baixo Apaporis e Pira-parana: anteriormente moravam nas
margens dos rios e depois tiveram que procurar um refugio dentro da floresta (S. Hugh
Jones 1981). O poder politico dos donos de maloca também aumentou porque sendo 0s
encarregados da redistribuicdo, cujo modelo estaria ligado a organizacdo de rituais,
tinham o monopdlio das mercadorias ocidentais agindo como intermediarios e
fornecedores de escravos. Eles trocavam, provavelmente, a alguns de seus dependentes
ou parentes de clds e oficios hierarquicamente menores, toda vez que os lde masa
defendem que a sociedade antiga era muito mais hierarquizada (Arhem 1984); existia,
por exemplo, um dono de maloca que tinha serventes sO para ele. Isto é consequente
com a afirmacdo dos Ide masd que nas épocas antigas 0S grupos vizinhos sempre

estavam em guerra, apesar de explicarem (hoje em dia) suas causas por competicdes de

B Segundo Pineda (1987), as praticas de antropofagia e o uso das partes do corpo humano como troféus
gue os espanhdis descreveram no século XVI, eram respostas simbdlicas dos indios ao estado de guerra
exacerbado que estavam vivendo. Da mesma maneira, os indigenas interpretaram os cdes de pressa,
cacadores de indios, como xamas-jaguares espanhais.
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conhecimento xamanico'®: muitos grupos e clds desapareceram, aniquilando-se entre
eles, e os sobreviventes foram assimilados por outros grupos. Os Ide masa afirmam que
naquela época muitas pessoas se refugiavam no seu territério pedindo protecdo. Além
disso, seus clas maiores, hierarquicamente falando, moravam no interior da floresta, nas
cabeceiras dos afluentes do igarapé Toaka, seu territdrio tradicional. Entretanto, os clas
menores localizavam-se em Toaka porque eram 0s guerreiros especialistas encarregados
da defesa dos maiores, detentores do conhecimento xamanico necessario para a
reproducdo do grupo. Em suma, poder-se-ia dizer que os Ide masa e seus vizinhos

estavam vivendo em um regime de guerra.

Para os Ide masd, a guerra (guari) é uma forca constitutiva do cosmos e pode ser
achada nas malocas invisiveis dos pontos cardinais. O mundo é protegido mediante
curas xamanicas para que essa forca ndo seja desencadeada destruindo a vida humana.
No entanto, eles afirmam que a guerra é boa quando se tem o conhecimento para
maneja-la porque suscita trocas de mulheres, bens e rituais com outros grupos. A guerra
combina agdes fisicas violentas com conhecimentos xaméanicos que envolvem a defesa
do territdrio e das malocas, assim como a manipulacdo do clima e das estacGes do ciclo
anual (Caydn 2003). Isso quer dizer que em situacdes extremas, como € o caso do
contato colonial, as curas xamanicas podem trazer a forca de guerra ao mundo,
deixando todos os seres do universo predispostos ao combate. A guerra esta vinculada
ao xamanismo e aos principios de reciprocidade que regulam as relacdes sociais, e
mesmo exprimindo a negagéo da reciprocidade por meio dos assassinatos, 0s roubos de
mulheres e de bens rituais, o propdsito é chegar a uma troca pacifica. Nas guerras
escravistas era dificil chegar a ditas trocas pela demanda de escravos; por isso, 0s Barea
gawa foram interpretados como comedores de gente, isto €, ongas com as quais ndo é
possivel negociar ou trocar mulheres. Era uma guerra sem fim que ndo conduzia a
trocas matrimoniais nem de conhecimentos ou bens porque as mercadorias nao tinham a
capacidade de se encaixar em todos os aspectos simultaneamente, a despeito de gerar

essa enorme voracidade.

A medida que os portugueses foram chegando ao Apaporis, além dos grupos

aliados que eles convidaram para criar aldeias, outros grupos que moravam na regido

" Segundo Franky (2003), os Tanimuka garantem que as primeiras guerras no Apaporis ocorreram por
causa do desrespeito as posses de cada grupo, e das pessoas, por um excesso de populacdo. Para eles,
as guerras aniquilaram muitos grupos e aconteceram antes da chegada dos Ba’‘akaka (os Barea), que
terminaram de exterminar os grupos que ainda restavam.
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comecaram a se deslocar até os povoados dos rios Negro e Japura para realizas trocas, o
que derivou no estabelecimento de aliancas com o0s portugueses e depois com 0s
brasileiros. Essas aliangas foram o comego de novas incursdes escravistas e descimentos
orientados pelos “novos aliados”. Porém, a interacdo desses grupos com os luso-
brasileiros baseou-se na ldgica da reciprocidade, segundo a qual eles ofereciam grandes
quantidades de mercadorias aos indios até o ponto que a divida somente podia ser paga
com a deportagdo dos “novos aliados”. Contudo, ¢ possivel pensar que os ritmos da
troca foram concebidos de maneiras diferentes para cada lado; os indios geralmente
mantinham os lacos sociais com seus sOcios comerciais pensando em uma reciprocidade
adiada enquanto os brancos pensavam mais em uma troca de Servigos ou na compra-
venda, quer dizer, numa retribuicdo quase imediata. O choque entre ambas as Idgicas
terminou por instituir os principios do aviamento, cuja maxima expressdo viria a tona
anos depois na época do auge da borracha. Em decorréncia destes processos, surgiram
movimentos de ocupacdo dos territdrios por parte dos grupos extintos e se produziram
ajustes estruturais nas relacdes de parentesco e afinidade entre os segmentos de
sobreviventes. O ajuste estrutural conduziu a apropriacdes, usurpacdes ou criacdo de
novas identidades. Pressupde-se também uma criacdo e constante re-atualizacdo dos
lagos sociais, e uma grande flexibilidade em suas estruturas sociais, embora tivessem
mantido os critérios béasicos de distincdo social. Essas seriam as caracteristicas da

primeira fase da construcdo da relacdo com os brancos.

O esplendor do latex

Durante a consolidacdo da Revolucdo Industrial surgiu um dos ciclos mais
devastadores que envolveu as populacdes nativas da Amazoénia. A borracha virou um
dos motores do avanco tecnoldgico que sofisticou o funcionamento mecéanico dos
aparelhos e das fabricas. Entre 1870 e 1912, Belém e Manaus conheceram um esplendor
e prosperidade que nunca antes tinham visto ainda que fosse o resultado de uma
imagem distorcida de uma realidade construida sobre o sangue e sofrimento de milhdes
de indigenas escravizados e massacrados, e de trabalhadores pobres que migraram desde
diferentes lugares do Brasil. E possivel que os primeiros centros de producao,
localizados no baixo e meio Amazonas, tivessem gerado um movimento inicial de

comerciantes que ja estavam localizados no Japura e no rio Negro. Esse vazio foi
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preenchido pelos primeiros seringueiros colombianos no inicio do século XX. Por isso,
uma regido que durante mais de dois séculos ficou sob a influéncia luso-brasileira,

terminou em maos colombianas.

Como ja foi dito acima, a maior parte do século XIX, a Colémbia ndo teve
interesse nas terras baixas e seus habitantes. Com a derrota do liberalismo radical
instaurou-se um regime conservador em 1886, com um ideéario catélico e hispanista que
se tornou hegeménico até 1930. Nesse contexto politico, o Estado decretou a Lei 89 de
1890, "por medio de la cual se determina la manera como deben ser gobernados los
salvajes que vayan reduciéndose a la vida civilizada". Entregou-se a Igreja Catdlica a
potestade sobre a “civilizacdo” dos indigenas e se reconheceram suas terras coletivas,
ou Resguardos — figura juridica criada durante a Col6nia que delimitava as areas nas
quais os indigenas podiam trabalhar a terra para fins de auto-consumo e para a producao
de um excedente que era pago a maneira de tributo, pelo fato de serem “homens livres”
e vassalos do rei da Espanha. A ideia por tras da lei era tornar as terras coletivas em
propriedade privada a medida que os indigenas fossem sendo civilizados. Desse modo,
no interior do pais surgiu um processo de expansédo abusivo dos terra-tenentes, a diviséo
das terras e ao empobrecimento de muitos grupos. Ndo obstante, surgiu 0 movimento
indigena, e suas reivindicacdes somente comegaram a ser consideradas na década de
1960. Na Amazbénia, como era de se esperar, as coisas aconteceram a outro ritmo, e na
regido do baixo Japura, a presenca missionaria comecou na década de 1930, sem que
jamais fosse permanente no Apaporis ou no Pira-parana, rio que conheceu primeiro aos
missionarios protestantes do Summer Institute of linguistics (SIL) depois de 1960. O
projeto “civilizador” do Estado nao chegou até o Apaporis, por isso, durante as
primeiras décadas do século XX, a regido ficou nas maos dos seringueiros que

controlavam a méo de obra indigena.

Por volta de 1860, a Amazonia colombiana comecou a ser explorada por
comerciantes que desciam dos Andes e estavam interessados na extragdo de quina
(Zarate 2000), que os brasileiros negociavam remontando o Apaporis (Llanos e Pineda
1982). Anos depois, junto com o auge da borracha, trabalhadores do interior do pais
dispuseram-se a se aventurar na floresta inospita, habitada por indigenas que eles
consideravam selvagens e canibais. No comeco do século XX, 0s seringueiros
colombianos controlavam o negécio no baixo Apaporis (Koch-Grinberg 1995 [1909] T.

2), especialmente Cecilio Plata, um homem extremamente cruel que foi assassinado
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pelos Yauna. Em 1905, Koch-Griinberg achou vérios trabalhadores de Plata e uma de
suas bases na cachoeira La Libertad. Naquela época, as hostilidades contra os indios
deixaram véarios mortos dos dois bandos, fato aproveitado pelos seringueiros que iam
chegando para obrigar os indigenas a trabalharem indefinidamente na extracao de latex
para “pagar o pre¢o do morto” (Rodriguez e van der Hammen 1993) ou para pagar
“dividas” pendentes, derivadas do aviamento, com seus patrdes mortos. Plata foi
substituido por seus socios, e assim por diante. De qualquer forma, os seringueiros
conseguiram monopolizar o negocio no baixo Japura, no Miriti-parana e no Apaporis
pela intermediagdo de diferentes companhias como “Espinoza, Jaramillo y Borrero”,
patrocinados pela casa alemd Wesche e Cia. de Manaus, “Jaramillo, Mejia y Cia.”,
“Angarita y Cia.”, e “Cabrera y Cia.” (Dominguez ¢ Gomez 1994) que se expandiram
na regido, cometendo todo tipo de atrocidades contra os indigenas. Nao obstante, o que
aconteceu foi praticamente uma brincadeira de crian¢as em comparagdo com 0 que
ocorreu no interflivio dos rios Japura e Ica entre 1900 e 1912, periodo do auge da
exploracdo da borracha, quando a nefasta Casa Arana, companhia anglo-peruana,
escravizou os Uitoto, Muninane, Andoke, entre outros povos, por meio de uma “cultura
do terror” (Taussig 2002 [1987]) que finalizou em um verdadeiro holocausto (Pineda
2000). Arana manteve também o controle dos escravos indigenas depois de 1920,
quando o primeiro auge da borracha tinha terminado na Amazénia pela eficacia
produtiva das plantacdes na Malasia, apos os ingleses terem roubado as sementes que

foram plantadas no sudeste asiatico.

Em 1911 houve uma tentativa para que o0 projeto expansionista de Arana
chegasse ao Japura; os homens da companhia invadiram La Pedrera, no posto de
fronteira da Coldémbia no rio, gerando um conflito entre a Coldmbia e o Peru.
Paradoxalmente, o seringueiro Oliveiro Cabrera, um ex-funcionario de Arana, fundou o
acampamento Campoamor no Miriti-parana que, ao final, terminou freando as tentativas
da Casa Arana na regido. Este acampamento funcionou durante varios anos, centrado na
extracdo de borracha, balata e chiclete; com o passar do tempo converteu-se em uma
grande concentragdo multi-étnica que reuniu indigenas de diferentes rios e povoados.
Cabrera e muitos de seus capatazes se casaram com mulheres indigenas, pratica comum
entre os seringueiros colombianos que Ihes outorgou o poder de transformar tanto os
padrdes de assentamento quanto os de casamento; Cabrera conformava os casais de

acordo a seus interesses (van der Hammen 1992: 35). Embora no comeco de seu
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trabalho, Cabrera apelou ao terror e infringia punicdes fisicas aos indios e conseguiu
controlar a méo de obra até 1940, os indigenas terminaram por reconhecé-lo como um
bom patrdo e um bom cunhado que redistribuia mercadorias. Na década de 1920 havia
poucos assentamentos no Pird-parand; o Apaporis estava praticamente desolado (Mc
Govern 1927) porque os indios estavam refugiados na floresta sobrevivendo em estado
de terror (Hugh-Jones 1981), e 0s poucos que moravam nas margens do rio tinham uma
atitude hostil (Mc Govern 1927, Meira e Pozzobon 1999).

Na época do acampamento de Campoamor, boa parte dos Ide masd moravam no
Popeyakd, afluente do Apaporis, territdrio tradicional dos Letuama, seus irmaos mais
velhos por parentesco mitico, e a outra parte morava no igarapé Komefia, afluente do
Pira-parand, junto com seus cunhados Yiba masa. A finais do século XIX, os Ide masa
segmentaram-se por uma briga entre dois clds, causada pelo acesso a certos
instrumentos rituais. A maior parte do cld Saird (“os bravos”) saiu do igarapé Toaka
para viver no Komefia; entretanto, o cla Tabotihehea (“os de pele pigarrenta), maiores
em hierarquia, ficou em Toaka. Tempo depois, um letuama chamado Perd visitou os Ide
masa e comentou com eles que 0s brancos iriam até Toaka para maté-los e deporta-los;
por isso, fizeram-lhes o convite de morar no Popeyaka. Um pajé achou que isso tudo era
uma mentira, mas a maioria de pessoas estava convicta que aconteceria, pois era um eco
dos descimentos luso-brasileiros. Decidiram sair de seu territorio ancestral para buscar
um refugio em terras letuama. Hoje em dia, os Ide masa explicam que esse rumor foi o
resultado de maldi¢gdes xamanicas de outros grupos, derivadas de mal-entendidos ou de

confrontacGes de guerra.

Os lde masa subiram pelo Apaporis até o Popeyaka para refugiar-se e ali ficaram
durante varias décadas. Segundo o censo realizado em 1928, no Popeyakd moravam 89
pessoas que foram rotuladas como Makuna, ainda que pertencessem a diferentes grupos
como os Ide masd, Tanimuka, Yauna, Umiia masd e Heafard. Em outras palavras,
naquela época a maioria dos ancestrais dos atuais habitantes do Apaporis e do baixo

Pira-parana (Mahecha 2004: 65) moravam juntos no Popeyakéa™. Os seringueiros ainda

> Em 1925, o britanico William Mc Govern (1927) achou muito perto da desembocadura do Pird-parana
uma maloca dos Bugpumagsa, provavelmente, segundo relatos orais, uma maloca dos Emoa, falantes
de makuna. Dias depois achou alguns homens bugpumagsa em um acampamento de caga em um
caminho que levava do Apaporis ao Miriti-Parana. E possivel que esses homens fossem Ide masd que
trabalhavam para os seringueiros. O depoimento de Mc Govern é importante porque demonstra que,
com a excec¢do da maloca bugpumagsa, o imenso territério compreendido entre a parte baixa do Pira e
as proximidades da_cachoeira La Libertad estava desolado.
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ndo tinham chegado com violéncia as malocas para capturar trabalhadores. Com o
passar do tempo, algumas pessoas do grupo resolveram trabalhar em Campoamor,
chegando a acompanhar seu patrdo Cabrera até Araracuara, no Japura, com o propésito
de trabalhar na abertura de um posto de apoio ao exército colombiano depois da curta
guerra entre a Colémbia e o Peru em 1932. As epidemias de sarampo e gripe
produziram muitas mortes. Para esse ano, um relatorio dos missionarios (Mora 1975)
aponta que em Campoamor havia 89 makunas falantes da lingua Yukuna (?) dirigidos
pelo capitdo Mariano, que era o dono da maloca principal dos Ide masd no tempo do
exilio do igarapé Toaka. Cabrera conseguiu, desse modo, criar quadrilhas de
trabalhadores de diversos grupos étnicos articulados pelas suas préprias liderancas.
Eles, por sua vez, revezavam meses de trabalho no acampamento com a permanéncia
temporaria em suas malocas. E unicamente por este aspecto que poderia pensar-se que
naquela época ndo houve um verdadeiro regime de escravatura. Além disso, pelo fato
das cabeceiras do Popeyaké se comunicar com os afluentes do Miriti-parana poderia
pensar-se que rumor que produziu a saida dos Ide masa do igarapé Toaka foi o resultado
de uma zelada feita pelos seringueiros, com ajuda de seus trabalhadores yukuna ou
letuama, com a finalidade de aproximar a mdo de obra ao acampamento Campoamor.
Os seringueiros usaram Varias estratégias para cooptar os indios; durante seu auge o

acampamento chegou a ter perto de mil trabalhadores.

Durante esse periodo, o Popeyakd tornou-se um territério multi-étnico,
conformado por véarias malocas espalhadas por seus tributarios, em uma espécie de
ultimo refugio da “vida antiga” ou de sobrevivéncia fisica porque congregou muitas
pessoas de diferentes grupos, algo inusitado na historia regional. Ali habitavam pessoas
Umia masé e yauna, que em 1911 moravam em um acampamento seringueiro no rio
Apaporis registrado como “Yaunas e Macunas” (Franco s. d.), que ja existia quando
Koch-Griinberg passou em 1905. Nas primeiras décadas do século XX houve uma
débacle demografica na regido que quase acabou por completo esses povoados. Na
atualidade, a angustia vivida é expressa em outras dimensdes, por isso, os Ide masa
alegam que a época do exilio no Popeyakd € o0 momento mais critico de sua historia,
toda vez que “a cultura quase se extinguiu”. Isso significa que fora o fato de terem sido
obrigados a abandonar o territério, ndo realizaram seus rituais, 0 conhecimento sobre

Toaka ndo foi transmitido pelos mais velhos e quase foram assimilados pelos Letuama.
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Os velhos de hoje, ndo obstante, nascidos no Popeyakd, recuperaram parte de seu

conhecimento e poder; alguns voltaram ao Toaka e ao Pird-parana ha 35 anos.

No comeco da década de 1940, durante a segunda guerra mundial, quando os
japoneses entraram em acdo e dominaram o Pacifico Sul, os aliados ndo conseguiram
obter a borracha plantada na Malésia e tiveram que voltar a fonte originaria do latex.
Iniciou-se um novo auge da borracha na Amazonia. No Apaporis, 0 hovo auge fez com
que um filho mestico de Oliverio Cabrera e dois de seus genros se tornaram novos
patrdes'®, abrindo assim as portas para a chegada de outros seringueiros. Quando o
botanico Richard Shultes viajou pelo Apaporis em 1942, 1943 e 1952, enviado pelo
governo americano para localizar as reservas de seringa, achou o rio despovoado (Davis
2004). Em sua ultima viagem, visitou o Popeyakd, onde vérias criangas makuna o
ajudaram a coletar plantas; essas criangas sdo os velhos de hoje. O segundo auge da
borracha contribuiu ao deslocamento de varias familias Ide masa em direcdo aos rios
Japurd, Miriti-parand e Apaporis, onde trabalharam sob o sistema de aviamento.
Naquela época, existiam corregedores em La Pedrera, uma timida presenca do estado, e
0 maltrato contra a populacdo indigena tinha sido proibido. No entanto, as mulheres
continuavam sendo estupradas e 0s castigos ocorriam nos acampamentos, com uma
crueldade menor se comparada com as praticas genocidas das décadas anteriores. Ainda
assim, os seringueiros mais importantes consideravam que eles eram bons patroes.
Nessa mesma época comecaram as incursdes dos missionarios para levar, pela forca, as
criangas para os internatos. Toda vez que os indigenas escutavam o barulho de um
motor, entravam em panico e escondiam as criangas na mata porque pensavam que 0S
missionarios iam rouba-los para serem levados aos internatos de La Pedrera (fundado
em 1934) ou do alto Miriti (criado em 1949).

Os seringueiros foram perdendo o poder de coagir os indigenas por meios
violentos e se focaram em manter a mdo de obra mediante as dividas derivadas do
aviamento. Como o fim da pressdo violenta, os indios conseguiram certa emancipacdo
dos patrdes e comecaram a trabalhar eventualmente para obter mercadorias. Quando o
capitdo Mariano morreu, foi substituido por Miguel Pava, um emoa que foi o tradutor
de Mariano, e agiu como capitdo e intermediario entre 0s seringueiros durante varios

anos. Mais a frente, Roberto, filho de Mariano e dono de maloca principal dos Ide masa

'® Jacome Cabrera, Jose A. Uribe e Antonio Lugo.
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até sua morte em 2007, se tornou capitdo por pouco tempo porque decidiu voltar ao
igarapé Toaka, na segunda metade da década de 1960, junto com lsaac, 0 jovem pajé
principal do grupo. Juntos lideraram o retorno temporal a vida antiga, fazendo rituais e
recuperando o poder dos Ide masa. Inicialmente os Ide masa interpretaram que 0s donos
de maloca deviam articular as relacbes com os brancos. No entanto, os patrdes
seringueiros tinham assumido o papel da redistribuicdo das mercadorias, deslocando os
donos das malocas que, por sua vez, continuavam controlando as labores dos
trabalhadores e a redistribuicdo na esfera ritual. Contudo, 0 acesso aos bens do branco
foi democratizado e a ldgica de sua obtengdo, por meio do aviamento, estabeleceu um

sistema interno de patronagem que enfraqueceu aos donos de maloca.

Tratava-se de uma relacdo de trabalho que foi interpretada como uma troca e néo
como uma submiss@o forcada. A troca foi modelada a partir do elo entre o dono de
maloca e seus colaboradores e dependentes, replicada no nivel interétnico na relacao
dos tukanos (no geral) com os makus, durante suas trocas de servicos. Esse tipo de
relagcdo fundamenta-se na capacidade do dono de maloca de mobilizar as pessoas de seu
grupo local na obtencdo de recursos suficientes para a realizagdo de rituais e convites a
parentes ou afines. O sucesso politico do dono de maloca depende da fartura de comida,
coca, tabaco e bebida oferecida aos convidados e também da protecdo e sustento
derivados da cura que o xama faz, associado com o dono de maloca. A recompensa dos
trabalhadores é a obtencdo de salde e protecdo contra as doenc¢as. No entanto, o poder
politico de um dono de maloca € fragil porque seus colaboradores podem abandona-lo
em gualquer instante, originando uma fissdo do grupo local. Sugiro que a mesma logica
foi aplicada aos patrdes seringueiros, ndo somente pela redistribuicdo e pelos vinculos
de parentesco estabelecidos por meio dos casamentos com mulheres indigenas e sua
prole mestica (com as responsabilidades e contraprestacfes subsequentes), mas também

pelo fato de providenciarem, de outras formas, protecdo e sustento.

S. Hugh Jones (1988b: 81) salienta que os Barasana, cunhados dos Ide masa,
acreditam que as mercadorias possuem ewa, uma forca poderosa e irresistivel que os faz
agir de uma forma descontrolada, contra sua vontade, causando uma sensacao proxima a
loucura ou a embriaguez. Além disso, 0s objetos manufaturados associam-se a
propagacdo de doencas (ver Albert 1992, 2002; Buchillet 2002). Por essa razdo, ao
receber mercadorias dos brancos, os Ide masd fazem uma cura xamanica para se

proteger dos componentes perigosos (hunirise) dos manufaturados. Como na eépoca dos
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seringueiros, as mercadorias estavam dentro de baus de madeira, os indios relacionaram
esses objetos com as caixas de plumagem aonde guardam 0s ornamentos rituais
(Rodrigues e van der Hammen 1993: 37). Os Ide masd garantem que as caixas de
plumagem contem a vitalidade do grupo porque as penas sdo manifestacbes da forca
primordial do universo; no caso de serem vistas pelas criancas e mulheres antes de uma
cura Xxamanica, produzem como acontece com as mercadorias, doencas e uma espécie
de loucura. Tal como ocorre com 0s instrumentos sagrados, a caixa de plumagem
pertence ao grupo embora ela esteja sob o cuidado dos donos de maloca. Por isso, na
época da borracha, os indios desejavam o0s bals de madeira para guardar suas
mercadorias, costume que ainda tém, mas os baus foram substituidos por grandes tonéis

de pléstico que geralmente pertencem ao homem dono da casa.

Por este tipo de associacao, os baus e as mercadorias representavam, de forma
ambivalente, vitalidade e protecdo e também perigo e contaminacdo. Rodrigues e van
der Hammen (1993) apontam que na perspectiva indigena é dificil sustentar que o
acesso as mercadorias em troca de trabalho com a seringa fosse uma troca desigual
porque para eles era, principalmente, uma troca simbdlica que permitia ter acesso a
objetos maravilhosos, como fosforos e facdes. Quando terminou o segundo auge da
borracha, os patrdes estimularam a extracdo de peles exdticas, mas quando acabou na
década de 1970, os velhos patrdes seringueiros cairam em desgraca, do mesmo jeito ou
pior do que qualquer dono de maloca incapaz de manter seu prestigio. Muitos morreram

pobres, acusando os indigenas de terem feito feiticaria para deixa-los na pobreza.

Para falar verdade, o poder dos seringueiros sobre os indios tinha diminuido
significativamente depois do aumento da presenca missionaria e sua estratégia de
fundacdo de internatos, pois protegeram os indios — até certo ponto - dos abusos. No
entanto, ninguém fez a mesma coisa pelas criancas indigenas educadas naqueles
internatos, nos quais eram vitimas de castigos como golpes e longas jornadas de
trabalho. Os indigenas eram obrigados a comer alimentos interditados culturalmente e
existia a proibicdo de falar em linguas nativas (Mahecha 2004: 71). Com toda a razao,
Cabrera (2002) conclui que o impacto do trabalho missionario teve maiores
consequéncias nas praticas indigenas do que as agdes dos seringueiros. Poder-se-ia dizer
gue a maioria dos adultos que hoje em dia tem ao redor de 45 ou 50 anos receberam
alguma formacédo escolar. O impacto das missdes no Apaporis e no Pira-parana, no

entanto, foi diferente ao ocorrido em regides vizinhas como o alto rio Negro e o
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Uaupés®’, onde salesianos, montfortianos e javerianos atacaram a estrutura social, 0s

rituais e as praticas culturais mediante a fundacgdo de novas aldeias (Cabrera 2002).

O estado colombiano usou 0s seringueiros e missionarios para ter algum tipo de
presenca na regido com o proposito de ter o controle nas zonas de fronteira; adjudicou-
se o direito ao trabalho nas terras baldias e florestas nacionais, desde comecos do século
XX, e se deixou em maos da igreja catolica a civilizagao dos “selvagens” conforme ao
projeto de nagdo baseado em ideais hispanistas e catdlicos orientados a assimilagéo dos
indigenas. O objetivo era incorporar os indigenas como mao de obra nas economias
regionais, enquanto 0s missionarios cumpriam com sua labor civilizadora. Pela pouca
quantidade de missionarios designados a regido do Apaporis e Pira-parana, eles faziam
viagens curtas nas quais batizavam®® as criancas e ainda tentavam levar algumas para os
internatos. No Apaporis ndo fundaram aldeias nem internatos; no alto Pira-parana
aconteceu desde finais dos anos sessenta quando chegaram 0s primeiros missionarios
evangélicos do Instituto Linguistico de Verdo. O projeto de construcdo da nagéo, desse
modo, ficou na mdo de poucas pessoas e ainda atingiu alguns propdsitos como a
definicdo das fronteiras territoriais e a identificacdo da populacdo de territorios
afastados. Durante o primeiro auge da borracha, o produto era vendido em Manaus
beneficiando aos bardes da borracha; entretanto, no segundo auge foi criado um sistema
de transporte aéreo que levava a borracha ao interior do pais e dali saia em direcdo aos

portos maritimos para ser exportada, deixando o lucro na Colémbia.

A interagdo com os seringueiros enfraqueceu o poder dos donos de maloca visto
que se entrou numa competicdo com o sistema nativo de redistribuicdo. Contudo, gerou-
se uma série de responsabilidades e obrigaces dos patrdes com seus trabalhadores,
especialmente com as familias das esposas indigenas que eles tinham. Foram
transformados, igualmente, os padrbes de casamento pela ampliacdo da gama de afines
que conviviam nos acampamentos seringueiros, que contavam com a presenca de
diversos grupos étnicos. Os seringueiros provocaram a insercdo indigena no sistema
mercantil, assim como também um enorme numero de deslocamentos, quer que seja 0s

indios se ocultando ou abandonando seu territorio para trabalhar na extracdo da

v Silverwood-Cope (1990) descreve que os missioneiros chegavam acompanhados pelos Tukano para
levar as criangas as missGes, mas eles fugiam com frequéncia e se reencontravam com seus pais na
floresta.

'® Os indios consideram gue o batismo catdlico proporciona prote¢do xamanica as criancgas, por isso,
antigamente era um servico solicitado a qualquer branco.
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borracha. O sistema de troca, que garantiu a mao de obra nativa, foi alimentado gracas
as mercadorias, concebidas pelos indigenas como objetos poderosos que continham
vitalidade, embora fossem perigosos. Este processo reduziu as diferencas hierarquicas
internas desses grupos. Poder-se ia pensar, portanto, que durante esse periodo de
conhecimento e convivéncia mais proxima, indios e brancos comecaram a domesticar-

se mutuamente.

No inicio da década de 1960, a dependéncia dos patrfes seringueiros diminuiu.
As pessoas estavam atomizadas e voltaram ao padrdo de assentamentos dispersos,
conformando grupos locais por meio de aliancas com afins, que também estavam
atomizados. Muitos dos grupos locais surgidos foram embrides das aldeias que se
conformaram vinte anos depois. Algumas familias mudaram-se perto de La Pedrera com
a ideia de ficarem mais perto dos filhos que tinham nos internatos, outras ocuparam
lugares no Apaporis, no Miriti-parand e no Pira-parand. Outras familias voltaram a
Toaka e, junto com o0s parentes que moravam perto, iniciaram um periodo de

reconstrugdo de suas praticas rituais e se re-apropriaram de seu territério.

A Babel onomastica

Durante a época dos seringueiros, o etnénimo Makuna foi transferido de forma
definitiva aos Ide masa. Na atualidade, eles usam e aceitam esse termo porque ja virou
costume serem chamados assim embora achem que é injusto. Algumas pessoas, nao 0s
antropologos, que tém feito pesquisa entre os Ide masd soiam publicar que makuna é
equivalente a Wiihana que significa “Assassinos”, tradugdo de pessoas de outros grupos
quando se pergunta pelo significado da palavra. Eu mesmo tenho perguntado aos
indigenas de rios e grupos relativamente proximos como os Bard ou os Tatuyo do rio
Japu, e tenho obtido respostas idénticas. Também tenho visto no campo a indignacéao
dos Ide masd quando em alguma publicacéo se faz referéncia a esse tema porque eles
dizem que herdaram o termo dos Wiihana porque falavam linguas semelhantes, mas eles
garantem que nunca foram traficantes de escravos. Uma das vantagens do etnografo é
que pode conhecer as auto-nomeacdes de grupos e clés, e pode explorar nelas, obviando
as imprecisdes dos etnénimos derivados do contato colonial e nesse caso, guando

perguntei, obtive respostas diferentes. De forma semelhante, é dificil determinar a quais
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grupos fazia referéncia a palavra Makuna nas fontes histéricas pelas dificuldades

mencionadas nas paginas anteriores.

Chama a atencdo que ao procurar nas fontes do século XVIII, dentro dos grupos
listados por Monteiro de Noronha e por Ribeiro de Sampaio ndo ha referéncia alguma,
nem proxima sequer, as palavras Makuna, Makura 0 Mucuna da regido. Ainda que
ambos os depoimentos sejam de finais da década de 1760 e comecos da década de 1770,
0S registros mais antigos mencionam nomes muito proximos aos dos atuais clas da
Gente de Agua e seus vizinhos. A primeira referéncia escrita conhecida é o Livro das
Canoas, cuja assinatura é do dia 4 de fevereiro de 1745. Fala-se sobre “hua india
chamada Neebu da nacdo Macura de idade de gquarenta annos maes ou menos... Hum
rapaz que diz ser sonbrinho de idade ao parecer de sette annos... As quaes duas pessoas
sendo julgadas no refferido exame por forras, e livres de cativeiro”. Menciona-Se, a
seguir, que essas pessoas foram enviadas ao rio Negro pelo Capitdo Major Balthazar do
Rego Barboza, que teria ficado a cargo delas durante cinco anos para serem enviadas
depois a aldeia de Caab( por disposicdo do Governador e Capitdo Geral da Provincia de
Maranhdo e Grao Para (Meira 1994:117-118 [Livro das Canoas, documento 148, folha
86]. Meu grifo). Este documento ndo fala das condicdes nem do local onde foram
“resgatadas” essas pessoas. Nos registros escravistas, assinados por Belfort e Avogadri,
ja mencionados atrds, encontram-se varios nomes que Sa0 muito proximos &s
denominacdes de alguns clas e grupos atuais, isto é os Barasana e 0s Taiwano, assim
como os da Gente de Agua (ver Wright 2005: 61-70). Entre esses ultimos cabe destacar
Buhegababana, Bungamana (Buhabo ~gana) e Chir6a ou Xirod (Stroa) no caso dos
clds lde maséa atuais; Gibamaxam, Gibamaxa, Ibamacam (Yiba masd), Itana (Itana),
Minaua, Minoua, Uenonigana (Minowari ~gana), Omamaca, Umamaxam, Umamacam,
Umomagam (Umila masd) para os grupos relacionados, e Duajana, Duexana, Uhiana,
Ujana (Wihana) para os extintos. Apesar de ser o maior listado conhecido durante o

século XVIII, € curioso que ndo se registre nenhum nome proximo a Makuna.

O pratico Ribeiro apontava em 1755 que no Apaporis moravam 0s Vacujas,
possivelmente uma deformacdo de Makuna. Wilckens nédo fala de outro grupo com um
nome similar, e Requena menciona 0s Mucuras. Mais adiante, Rodrigues Ferreira faze
referéncia a conversa entre o comissionado Chermont e o chefe mukuna para fundar
uma aldeia proxima a desembocadura do Apaporis, e € justamente Lobo D"Almada

quem vai encontrar a maloca dos Cumacumas naquele local, aguas abaixo dos
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assentamentos dos Coretd em 1784. As discrepancias entre os nomes fazem dificil uma
identificacdo, o Unico que é possivel extrair desses etndbnimos variados é que havia,
efetivamente, um grupo que mantinha relagbes com os portugueses e eles estavam
dispostos a obedecer a seus pedidos, entre eles os aldeamentos e as capturas de
escravos. Ao parecer nas Ultimas décadas do século XVIII e nas primeiras do XIX, o
etnénimo Makuna estabilizou-se. E por isso que Spix e Martius informaram que alguns
indios macunds moravam, por volta de 1820, em Fortaleza da Barra do Rio Negro, e
que um deles estava ao servico do Sr. Zani, companheiro de viagem dos naturalistas
(Spix e Martius 1976 [1831: 135]). Martius encontra também uns macuna comerciando
em Uarivl, e também fornece a lista de nomes mais exata para essa época dos
habitantes do Apaporis, pois menciona, entre outros, aos cauiaris (Kabiyaris), aethonias
(Letuamas?), siroas (Suroas), macunas (Makunas), iucunas (Yukunas), iaunas (Yaunas)
e coretus (Coretus) (Spix e Martius 1976 [1831: 232]). Em suma, o uso do termo
makuna durante o século XIX faz referéncia aos Wilhana e a grupos vinculados com

eles por parentesco, ou seja, os Umiia masé e Heafiara.

Para sustentar este argumento é preciso levar em consideracdo o seguinte: na
atualidade, algumas pessoas salientam que a lingua falada pelos Ide masa € originaria
dos Hearfiard e Umila mas4, razdo pela qual os membros desses grupos asseveram ser
Makuna néo verdadeiros ou préprios, reconhecendo que os Ide masé sdo, hoje em dia,
os verdadeiros Makuna (ver Cayon 2004a, 2004b). Este € um tema que envolve muitas
confusdes entre os prdprios indigenas e sempre é dificil de explicar. O primeiro
deslocamento do etndnimo para a Gente de Agua aconteceu a partir do descimento dos
Wiihana, quando foram deportadas pessoas dos Umiia masa e alguns clds Yauna. Os lde
masa comecaram, entdo, a serem conhecidos como Makuna pelos brasileiros depois do
descimento e por causa da semelhanca linguistica.

Quando Koch-Griinberg visitou o rio Tiqué em 1904 conheceu um homem
Buhagana (Buhabo ~gana) que estava em companhia de um velho Omoa mahsa (Umiia
masd) e comprovou que as duas linguas eram quase idénticas (Koch-Grunberg 1905
[1909], T. 1: 324). Um ano depois, quando percorreu a desembocadura do Pira-parand, e
passou varios dias sem achar uma maloca ou ver pessoas, chegou a duas malocas
localizadas em um ponto entre a praia Manaitara e a cachoeira La Libertad, que
pertenciam aos Makuna, falantes de “un dialecto emparentado con el Buhagana”

(Koch-Griinberg 1995 [1909], T. 2, 264). Ali encontrou alguns yauna e conheceu o
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capitdo Jose, “para sus condiciones un hombre culto y viajado... [que] ademas de
makuna y yauna hablaba de corrido lingoa geral y algo de portugués” (Koch-Griinberg
1995 [1909], T.2: 276). Concordo com Mahecha (2004: 62), quem identifica o capitdo
José com “Yusé Sapatino”, tinico remanescente a partir do qual descendem todos 0s
Umiia masa atuais. Segundo os depoimentos dados a esta autora, “Yuse” (José em
portugués) nasceu em Belém do Par4 e foi embora para o Apaporis que era o territorio
de seus pais. José comerciava mercadorias em troca de tabuas de madeira extraidas
pelos seus primos Heafara; posteriormente, trabalhou com um seringueiro colombiano.
Entdo, os chamados Makuna por Koch-Griinberg sdo os Umiia masd atuais. Se
recordarmos que os Umila masd foram deportados junto aos Wiihana em algum
momento entre 1850 e 1870, podemos estabelecer uma continuidade entre ambos 0s
grupos mediante o etndbnimo Makuna. Isto significa que os Ide masa e os Makuna séo

grupos diferentes, apesar das semelhancas linguisticas.

Koch-Grilinberg, de fato, diferencia os Makuna dos Buh&dgana, e da varias
informacdes sobre clas dos Ide masd embora nunca proporcione um etnénimo que 0s
redna. Na primeira viagem ao Tiquié, Koch-Griinberg obteve informacdes dos Tuyuka
sobre os Buhpl mahsa (Gente de Zarabatana)™, um grupo selvagem que nunca tinha
visto brancos e habitava no igarapé Dyi (Komefia); seus membros eram experientes
fabricantes de zarabatanas e curare, e pareciam ser muito respeitados pelos Tuyuka.
Dias depois Koch-Griinberg soube que os Buhpl mahsd se autodenominavam
Buhégana, que hoje em dia sdo os Buhabo ~gana (“os da zarabatana”). Na sua seguinte
viagem, Koch-Griinberg foi em direcdo das cabeceiras do Tiquié e chegou ao igarapé
Yaucaca (possivelmente o primeiro igarapé Umufa, afluente do Pird-parand), ali
conheceu os Haégolotsloa (Hogoro Siiroa, “Siiroa borboleta”), que distinguiu dos
Ts6loa (Suroa) do Komefia. Ele conheceu também pessoas dos Tsaina (Saird, “os
bravos”) e Doamahsa (Roe masd, Gente de Papagaio, cla Yiba masd), habitantes do
Komefia, falantes da mesma lingua dos Buhagana. Ainda que o etn6logo alemao tenha
convidado os Buh&dgana para esperd-lo na desembocadura do Komefia, eles nunca
chegaram e, por isso, Koch-Griinberg ndo conseguiu entrar nesse rio. Além do mais, o

explorador tinha contratado como remador um jovem e forte buhdgana chamado

¥ Mc Govern (1927: 345) traduz Bugpumagsa como “indios Zarabatana”. Alem disso, indica que os
remeiros e guias Eruria (Taiwano), que tentou contratar para percorrer o Pirda-parand, desconfiaram de
acompanha-lo porque passariam pelo territério habitado pelas tribos dos Abelhas e dos Vespas, grupos
vizinhos hostis. Abelhas e Vespas poderiam corresponder a uma denominacdo atribuida aos Yibd masd
e aos Ide masd pelos Taiwano e Barasana.
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Bitsuka, cujo nome verdadeiro era Bisuga, que € o nome de um dos trés irmédos dos
quais descendem os membros do cld Tabotihehea (“os da pele pigarrenta”). Todos estes
dados demonstram que no inicio do século XX, os Ide masd ndo eram reconhecidos
genericamente como Makuna. Como durante o tempo dos seringueiros os Umiia masa
foram assimilados pelos Ide masad (ver Cap. 2), a palavra Makuna se deslocou
definitivamente para os Ide maséa e terminou cristalizando a identificagéo entre os dois
etndnimos na medida em que no censo do Popeyaka, e no informe missionario sobre o0s

trabalhadores de Campoamor, encontram-se reunidos sob 0 mesmo roétulo.

Ao reparar 0s nomes nas linguas nativas, as diferencas entre 0s grupos sao muito
mais claras. Segundo os Tanimuka, a palavra Mak(rd vem da sua lingua e era usada
para fazer referéncia aos Wilhana; entretanto, a palavra para denominar aos lde masa é
Okora poimaha, Gente de Agua (Franky, com. per.). Nas linguas tukano da regi&o, o
sufixo —rd@ ¢é usado para fazer referéncia a palavra “Gente”, a maneira alternativa de
masa que é mais literal. Pelo que parece, a raiz maku vem das linguas arawak e significa
“aquele que nao fala a minha lingua” ou “aquele que ndo tem relagcbes de parentesco
comigo” (Cabrera et. al. 1999) e ¢ usada, com certa freqiiéncia, pelos grupos cagadores
e coletores do Noroeste amazonico. Como os Tanimuka sdo provavelmente um grupo
de origem arawak que se “tukanizou” (Franky 2004), é plausivel que a palavra Makdra
aluda a um grupo que ndo falava uma lingua préxima e que nédo tinha vinculos de
parentesco com eles. Por isso, a indignacdo atual dos Ide masa é compreensivel quando
séo identificados com os Wuhana ou Makird; entretanto, hoje em dia 0s termos
Makuna e Ide masa podem ser equivalentes e é por isso que a partir de agora, no texto,

usarei os dois termos.

Ordenar uma fronteira eterna

Os antropologos estrangeiros que chegaram a regido ao final da década de 1960
e comecos da década de 1970 (Christine e Stephen Hugh-Jones, Kaj Arhem, Patrice
Bidou, Thomas Langdon, etc.) encontraram os Makuna e 0s grupos vizinhos morando
em assentamentos dispersos e ndo em aldeias. O processo de aldeamento no Apaporis e
Pird-parand comecou depois de 1975 e se estendeu até o comeco da década de 1980, por
causa da acdo indigenista de antropdlogos que trabalhavam na estacdo antropoldgica de

La Pedrera (criada pelo Instituto Colombiano de Antropologia para realizar pesquisas de
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“etnologia de resgate”, como tinha proposto Reichel-Dolmatoff). Foram eles que
disseram aos indios que era necessario agrupar-se em aldeias para se defenderem dos
brancos, estimularam a criagdo de lojas comunitarias para a obtencdo dos bens
ocidentais, e os estimularam a viver conforme seus costumes, sem trabalhar para os
brancos. Além disso, iniciaram um programa de alfabetizacdo em linguas indigenas, que
durou muito pouco por problemas de financiamento, e que interferiu com os interesses
locais de comerciantes e missionarios que, em troca, desprestigiaram os pesquisadores.
Segundo Mahecha (2004: 78), naquela época, a politica indigenista oficial do estado,
orientada pela Division de Asuntos Indigenas, era promover a conformacdo de
comunidades e o reconhecimento dos capitdes indigenas como interlocutores legitimos
perante o estado. Deste modo, a comecos da década de oitenta, comecou a delimitacdo
e titulacdo dos diferentes Resguardos da regido e dos processos comunitarios que
precisavam do reconhecimento legal dos territérios indigenas. Os primeiros passos para
o0 reconhecimento dos direitos dos indigenas coincidiram com o auge da coca e do ouro
e os indios foram se envolvendo também na pesca comercial, estabelecendo relacdes
diretas com comerciantes, visitando ou empregando-se de forma temporal em La
Pedrera ou na mina de ouro do rio Traira. Essas atividades econdmicas atrairam muitos
indigenas e lhes permitiram conhecer e acessar a novas mercadorias como gravadores,

oculos escuros, etc.

Atualmente, nas aldeias predominam as casas unifamiliares, substituindo as
malocas como centro principal de moradia; no entanto, a vida ritual somente é possivel
na maloca. E por isso que cada comunidade tem pelo menos uma e, além disso, a
distribuicdo das casas unifamiliares esta modelada nas divisGes espaciais internas das
malocas, que determinam o lugar apropriado para os “proprietarios”, os “cunhados”, e
os “visitantes” (ver Bidou, s. d; Correa 1996). Cada aldeia é conformada por varios
segmentos de diferentes grupos visto que ela é moldada mediante a Iégica dos grupos
locais (Arhem 2000), e sob nenhuma circunstancia chega aos 200 habitantes. No
Apaporis, a diferenca do Pird e do rio Uaupés e seus afluentes, poucas aldeias tem
capela. Quase todas sdo localizadas nas margens dos rios, fato que supde um

repovoamento das margens e a saida do isolamento voluntario.

Por causa dos eventos dos ultimos anos e pela agdo politica, as aldeias
comecaram a consolidar-se institucionalmente porque na maioria se fundaram escolas e

postos de saude para atendimento basico, com apoio das autoridades regionais e de
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ONG’s nacionais e internacionais. Nas aldeias ou “comunidades”, como se diz no
espanhol local, as autoridades civis sdo 0s capitdes quem, até aproximadamente cinco
anos atrés, sempre foram autoridades tradicionais reconhecidas. Essa tendéncia tem
mudado e as “capitanias” tém comecado a ficar nas maos de pessoas mais novas que

tem dominio do castelhano.

Em 1988, o estado, representado por Virgilio Barco Vargas, o Presidente da
Republica da Colémbia, entregou os titulos do Resguardo Yaigojé-Apaporis a Isaac
Makuna, o xam@& principal do grupo, que foi capitdo desde 1973 até 2000. Ele foi
indicado pelos padres catolicos com o propoésito por tras de separa-lo das obrigacoes
rituais de seu territorio. No entanto, seu prestigio como xama respeitado ndo foi afetado.
Ele teve que agir como interlocutor politico, funcdo do dono da maloca principal. A
sobreposicao de cargos criou problemas internos, mas rendeu frutos no nivel politico:
Isaac conseguiu garantir a posse do Resguardo de maos do proprio Presidente, o “dono
de maloca” dos colombianos. Certamente, seu trabalho xamanico de encher a cuia de
fertilidade®® dos brancos na cachoeira La Libertad —lugar de origem do universo
makuna e de todos os seres- teve o resultado esperado quando um deles, o dono de
maloca colombiano, levou os titulos que garantiam a posse do territdrio e, portanto, a
posse de sua vitalidade, seguindo de forma analoga as trocas rituais entre donos de
maloca. Nao obstante, a posse fisica do territério comum dos grupos da regido ainda
ndo foi completada porque logo depois que as atividades mineiras destruiram alguns
pilares da Maloca-Cosmos no rio Traira (Arhem 1998b), foi fundada um municipio que
ndo pode ser incluido no Resguardo. Ao mesmo tempo, os limites do Resguardo
excluem partes importantes do territorio tradicional makuna, aparte daqueles territdrios

que eles ndo podem acessar devido a fronteira com o Brasil.

Atualmente, a situacdo de contato com os brancos estd fundamentada no
processo de ordenamento territorial, as dinamicas de interacdo com a sociedade regional
(comerciantes, religiosos), e a presenca do estado e das ONG’s derivada das politicas da
nova Constituicdo. No final da década de 1980, o estado colombiano deu inicio a uma
série de reformas orientadas a inser¢do do pais na economia mundial, seguindo os
postulados neoliberais predominantes na perspectiva capitalista ocidental. A

descentralizacdo do estado e o fortalecimento da participagéo cidada dentro do sistema

20 . .y A . ~ . ™
No xamanismo makuna, os pajés tém a obrigacdo de encher as cuias de fertilidade de todos os seres
para garantir sua reproducdo e manter, assim, boas relagdes sociais.
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democratico foram os eixos das reformas registradas na Constituicdo de 1991. A
Constituicdo reconheceu, entre outros aspectos, o carater pluriétnico e multicultural da
Nacédo colombiana, e os indigenas passaram a serem cidaddos com igualdade de direitos
e deveres, mas com o reconhecimento de direitos especiais como a autonomia de suas
formas organizativas e seus territorios, conforme seus usos e costumes. Decretou-se a
criacdo das Entidades Territoriales Indigenas (ETI's), definidas como “una division
politico-administrativa de la RepuUblica (art. 286) con autonomia administrativa y
politica dentro de los limites de la Constitucion y la Ley (art 1 y 287), habitada por
poblacion indigena y que se gobierna por autoridades propias (art 287:1), que asume
las competencias que le corresponden (art 287:2, y 330), que puede establecer los
recursos y los tributos necesarios para el cumplimiento de sus funciones (art 287:3) y
que participa de las rentas nacionales” (Sdnchez, Roldan e Sanchez 1993: 70-71). No
entanto, ainda hoje, a lei que as regulamenta todavia nao foi aprovada pelo Congresso

da Republica.

Apesar da importancia do reconhecimento dos direitos indigenas, as intengdes
ndo sdo tdo bem intencionadas. A Constituicdo (artigos 329 e 330) assinala também que
a conformacdo das ETI’s deve ser feita conforme as disposi¢fes da Ley Organica de
Ordenamiento Territorial, e as autoridades indigenas devem planejar em seus territorios
as politicas, os planes e programas de desenvolvimento econémico e social “en armonia
con el Plan Nacional de Desarrrollo” (Rojas 2002: 341). As ETI’s, na verdade, sdo
uma parte das politicas de descentralizacdo do estado que buscam privilegiar as
potencialidades econémicas das regides e sua auto-manutencdo para aliviar a carga do
estado central. Esta é uma tendéncia mundial que pretende identificar as vantagens
comparativas de uma regido para que ela possa conquistar mercados no contexto de uma
economia globalizada (Vieco 2000). O ordenamento territorial, entdo, faz parte do Plan
de Desarrollo de la Nacion, e seu proposito fundamental é fazer um inventario dos
recursos naturais e suas potencialidades produtivas e ndo estimular o exercicio dos

direitos constitucionais reconhecidos aos indios.

Por meio da criacdo de instituicdes e programas, desde 1993, o estado incluiu
dentro do Plan de Desarrollo uma politica ambiental centrada no desenvolvimento
sustentavel das areas biodiversas (Ministerio del Medio Ambiente 2000). Estas areas
incluem tanto os Parques Naturais Nacionais e as diferentes modalidades de reservas de

fauna e flora, quanto os territorios indigenas legalmente constituidos; ambas as figuras
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juridicas séo inalienaveis, imprescritiveis e inembargaveis. Porém, elas podem ter
diferentes aplicacdes, conflituosas inclusive, porque se sobrepdem quando, por
exemplo, a jurisdicdo de uma entidade estatal entra em contradigdo com a autonomia

indigena consagrada na Constituicéo.

O processo de ordenamento territorial € uma dinamica que envolve a toda a
nacdo e nao é exclusivo dos territorios indigenas, pois envolve municipios e
departamentos (estados). O Estado, de fato, pressupde que antes de entrarem em
vigéncia as ETI’s, o ordenamento territorial indigena deve ser incluido no plano de
desenvolvimento do municipio no qual o Resguardo esta inscrito (Rojas 2002). Na visdo
do estado, o ordenamento territorial indigena € um plano de desenvolvimento, ainda que
tenha o eufemistico nome de Plan Integral de Vida, documento que deve ser
apresentado obrigatoriamente ao Departamento Nacional de Planeacion.

A partir de 1990 os indigenas associaram-se criando organizagdes locais
chamadas Asociaciones de Autoridades Tradicionales Indigenas (AATI’s) para
enfrentar as novas formas de relacdo com os brancos (Fundacion Gaia Amazonas
2000b). Em 1993 criou-se ACIYA (Asociacion de Capitanes Indigenas del Yaigojé-
Apaporis), uma organizacdo indigena local do Apaporis e, em 1905, se constituiu
ACAIPI (Asociacion de Capitanes Indigenas del Pira-parand). Mesmo vizinhas, na
atualidade, ambas as organizagdes tem jurisdicdes e problemas diferentes. O resguardo
Yaigojé-Apaporis tem 1°200.000 hectares e 17 aldeias com uma populacdo total de
1.140 habitantes aproximadamente, segundo a informacéo correspondente ao ano 2000
(Fundacién Gaia Amazonas 2000a). Nas aldeias predominam membros dos grupos

Makuna, Tanimuka, Letuama, Yuhup-Maku y Kabiyari.

ACAIPI tem jurisdicdes sobre 5.400 km? do Grande Resguardo do Uaupés, com
uma populagéo aproximada de 1.400 habitantes que moram em 13 aldeias e 39 malocas
proximas que pertencem aos Makuna, Yuhup-maku, Tatuyo, Barasana, Bara, Taiwano e
Karapana (ACAIPI 2008). Enquanto ACIYA abrange um U(nico Resguardo e tem
relagdo com o departamento do Amazonas, ACAIPI deve se articular com outras
organizagOes locais que ocupam 0 mesmo Resguardo e tem vinculos com o
departamento do Uaupes (ver Mapa 3). Cada departamento tem politicas e mecanismos
diferentes para atender aos pedidos de educacdo e saude, o que dificulta o

estabelecimento de acordos que beneficiem toda a regiao.
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MAPA 3 - JURISDICCION DE LAS ORGANIZACIONES INDIGENAS DE LA REGION

As situacBes no Apaporis e no Pird sdo um pouco diferentes respeito a
conformacao étnica e isso influi na acdo politica. No Pir4, todos os grupos sdo tukano
orientais, com exce¢do dos Yuhup-maku — que, de qualquer forma, estiveram
relacionados com os tukano- enquanto, no Resguardo Yaigojé-Apaporis ha grupos das
familias linguisticas Tukano oriental, Arawak e Maku-puinave. Contudo, todos estes
povos partilham segmentos miticos, limites cosmicos e o ritual de jurupari, assim como
também uma estrutura social semelhante baseada na filiagdo patrilinear e a exogamia.
Porém, unificar posicdes a esse respeito é dificil porque estes povos se diferenciam por
caracteristicas especiais e ndo todos tiveram relagdes sociais frequentes no passado. 1sso
quer dizer que ndo todos os Makuna fazem parte de um Unico Resguardo ou de uma
mesma organizagdo, fendmeno que também acontece com 0s membros de outros
grupos. Esta situacdo contrasta com a propria concep¢do nativa que supde que a
totalidade de um grupo deve morar no mesmo territorio que foi entregue pelos

demiurgos no final da criagdo com o propoésito de agir conjuntamente e ter uma intensa

* Tomado de Vieco, Franky y Echeverri (orgs). 2000. p. 41.
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vida ritual. E claro que a composicao étnica é resultado do processo histérico da regido,
descrito acima. Neste sentido, o ordenamento territorial € uma continuagdo da
colonizagdo e é, simultaneamente, 0 comego de uma nova fase da relacdo entre indios e
brancos, cujos resultados sdo imprevisiveis até agora. Os Makuna ainda ndo decidiram
voltar a morar juntos no igarapé Toaka. Apesar da existéncia de uma pequena vertente
tradicionalista, a maioria prefere viver nas aldeias e ter acesso aos servigos que

fornecem os brancos.

N&o vou entrar em detalhes sobre o processo de ordenamento territorial porque
ja fiz isso em outros lugares (ver Cayon e Turbay 2005; Cayon 2009a), mas vou
explicar rapidamente algumas questdes. Assessorados pela Fundacién Gaia-Amazonas,
os indigenas entregaram as propostas de ordenamento territorial ao estado, junto com 0s
mapas de seus territorios. Ainda ndo receberam uma resposta do estado que procura,
mais uma vez, colocar obstdculos como é a recente exigéncia de sistemas penais
préprios. As propostas de ordenamento territorial ressaltam, ao nivel discursivo, a
conexao entre os indigenas e a natureza, na qual eles assumem algumas representagdes
ecoldgicas para legitimar a posse de seus territérios e o direito a administra-los. Ao
mesmo tempo, buscam encaixar o modelo produtivo nas ideias de desenvolvimento
sustentavel. Apesar dos Makuna terem ganhado um espaco politico importante no
campo de suas reivindicacBes, ao assumirem tais representacdes ecoldgicas e reduzir
suas diferencas identitarias, tém sido obrigados também a apresentar-se de uma forma
homogénea. O ordenamento territorial € interpretado como uma nova obrigagdo imposta
pelos brancos (estado, ONG assessora, etc.) na qual a troca ndo é clara porque as
relacGes pessoais que ela envolve ndo sdo evidentes na atualidade. Parece que 0s
brancos ndo pudessem estabelecer relagdes sociais adequadas com os Makuna. A partir
da Constituicdo de 1991, o estado d& as organizacgdes indigenas um dinheiro que vem
das rendas da nacdo, chamado de transferéncias. Este dinheiro é usado nos projetos
comunitarios de infraestrutura (construcdo de escolas, compra de materiais didaticos,
abertura de caminhos, compra de motores, etc.), na manutencdo da organizagédo
indigena, no pagamento de professores, promotores de saude e membros da organizagao
local, o que gera a exclusdo de muitos habitantes das aldeias. E por isso que depois de
muitas reclamacg0es, 0s xamés e os cantores-bailadores recebem uma remuneragéo, o
que implica que outras pessoas ndo possam receber esse tipo de lucro. Por ser uma troca

que beneficia a alguns e exclui a outros, os processos de diferenciacdo social tém se
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incrementado, dando maior poder politico local aos novos especialistas que ocupam
posicdes ligadas a interagdo com os brancos, deixando de lado politicamente a algumas
autoridades tradicionais. Além disso, usar o dinheiro que fornece o estado para construir
escolas ndo faz muito sentido para eles porque, no final das contas, a escola é uma
imposicdo do proprio estado. Neste sentido, por irbnico que pareca, para eles foi muito
mais vantajosa a interagdo com 0s seringueiros, Vvisto que seus patrOes estabeleciam
lacos sociais e trocas. Hoje em dia, muitos homens makuna asseveram que a escola é
muito pior do que o tempo dos acampamentos seringueiros porque a educacdo ataca a
mentalidade indigena, enquanto a espoliacdo seringueira aproveitou a exploracéo de sua

forga fisica.

O processo civilizador colheu vérios frutos. Os limites das divisdes politico-
administrativas tém criado divisdes internas. Existem varios Resguardos nos quais
moram segmentos de um mesmo grupo; acontece também que aldeias de um mesmo
Resguardo, mas que moram do lado oposto do Apaporis —atual fronteira entre dois
departamentos com jurisdi¢es diferentes- e pertencem a um departamento especifico
(Amazonas ou Uaupés), recebem melhores servicos médicos que as aldeias localizadas
na outra margem e, portanto, em outro departamento. Este tipo de situacdo decorre em
novas possibilidades identitarias, pois as pessoas podem se identificar como
pertencendo a qualquer departamento, Resguardo ou organizacao local. Estas formas de
identificacdo convivem com as identidades étnicas basicas das relacbes sociais na regido
e transcendem as divisbes criadas pelos brancos. A categoria hoa masa (“gente da
mata”) apareceu recentemente, € usada pelos jovens escolarizados de forma pejorativa
para fazer referéncia as pessoas que ndo tem estudado ou se dedicam a atividades
relacionadas com a vida antiga. Esta designacdo pejorativa demonstra um ideal de ser
indio perante os brancos, do qual se afastam aquelas pessoas que acessam ao
conhecimento do branco, o que nos faz incursionar nos caminhos dos indigenismo
(Ramos 1998).

Nesse contexto, ndo é ingénuo e sim muito interessante, o fato que o nome do
Resguardo seja Yaigojé (Buraco de oncga) visto que naquele lugar ficava um dos
armazenes que controlavam os Withana. E possivel pensar que seja concebido como um
lugar emblemaético do contato, pois ali foram distribuidas mercadorias em troca de

escravos. O nome do Resguardo, que € uma forma organizativa externa e imposta,
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evoca conceitualmente o local onde se armazenavam as mercadorias que todos queriam,

mas que eram trocadas pelos escravos que os brancos “devoravam”.

Poder-se-ia afirmar que, na perspectiva makuna, existe uma continuidade
historica e I6gica para entender e se relacionar com os brancos. A persisténcia da visdo
makuna do mundo, apesar das vicissitudes do contato interétnico, € resultado tanto da
robustez do xamanismo, sua associacdo com a estrutura ritual e seus especialistas,
quanto da contundéncia das praticas orientadas ao manejo do mundo que sdo parte da
vida cotidiana e refletem a flexibilidade e a capacidade de incorporar mudancas a partir
de sua propria légica. Dita logica estd ancorada em uma epistemologia focada nos
processos de fertilidade do mundo, como veremos a seguir. Contudo, isto ndo quer dizer
que algumas coisas ndo tenham sido alteradas em outras dimensfes. Os ajustes na
estrutura social implicaram a eliminagdo dos guerreiros especialistas, a diminui¢do do
poder dos donos de maloca e a ampliacdo das trocas matrimoniais com grupos com 0s
gue ndo tinham relacdo no passado. As dindmicas de ocupacgdo do territério passaram
por processos sucessivos: desde a concentracdo do grupo no territério tradicional,
passando pela estratégia de protecdo assumida durante a época das incursdes escravistas
—que levou os clas maiores a morar nas cabeceiras deixando os guerreiros nas periferias
para protegé-los-, a posterior segmentacdo do grupo na qual a maior parte do cléd Saira
foi morar com seus cunhados no igarapé Komefia, o abandono de Toaka pelo rumor da
chegada dos bracos, o exilio com os Letuama e outros grupos no rio Popeyaka, 0s
trabalhos nos acampamentos da borracha, depois o reagrupamento relativo no Apaporis
e a tentativa de voltar a Toaka até, finalmente, o inicio da formacdo de aldeias e sua

consolidacdo mediante a titulacdo local e o atual processo de ordenamento territorial.

Os processos histéricos tém uma influéncia fundamental na vida makuna, o que
se reflete em uma série de problemas contemporaneos desde a perspectiva cultural. A
localizagdo atual das aldeias que, de modo geral, ndo corresponde aos padroes
tradicionais de distribuigdo territorial, demonstra que em muitos casos falta o
conhecimento xamanico para manejar com exatidao a fertilidade de um lugar porque as
aldeias ficam no territorio de um grupo extinto. A permanéncia de populacdes que
ultrapassam a média do tamanho de um grupo local gera uma grande presséo e faz que
as pessoas tenham que se deslocar a distancias maiores para obter seu sustento diario.
Diminui-se também a disponibilidade de peixe para outras aldeias porque as popula¢des

localizadas a4guas abaixo obstaculizam a piracema. A presenca de novos especialistas e
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liderancas surgidas pelo contato com a sociedade dominante (professores, auxiliares de
salde e membros da organizacdo indigena) tém transtornado as pautas de diferenciacéo
social e os canais de redistribuicdo, que j& tinham sido alterados pelo acesso
indiferenciado as mercadorias ocidentais desde & época da borracha, 0 que por sua vez
tem reforcado o prestigio dos especialistas rituais deixando-os, pelo visto, em uma
esfera diferente, desligada de certas obrigacdes econdmicas ainda que mais focada no

nivel religioso: terreno propicio para o surgimento de movimentos messianicos.

Isso tudo tem introduzido a nogdo de desordem do mundo que se reflete na
fissdo dos segmentos dos grupos e em algumas alteracbes das percepcdes sobre a
identidade: a pertenca a determinada aldeia, Resguardo ou associacdo indigena comeca
a ser uma varidvel de identificacdo. A divisdo interna por clds tem se transtornado
porque os segmentos tém se dispersado, outros tém sido assimilados por grupos de
aliados e parentes, e alguns tém se deslocado a lugares distantes do seu territorio
tradicional. No entanto, acredito que dentro de sua estrutura social existe um mecanismo
de segmentacéo social que abrange a assimilacdo dos afines ou dos remanescentes de

grupos consanguineos.

O contato interétnico foi elaborado a partir da epistemologia makuna, sua teoria
do mundo, e enfatizou, sobretudo, no xamanismo. A guerra, a assimilacdo das
mercadorias, a titulacdo do Resguardo e a proposta de ordenamento territorial nao
pressupdem somente interpretagdes xamanicas, mas também acbes xamanicas
orientadas a domesticacdo, assimilacdo e neutralizacdo dos bragos. Nesse sentido,
poder-se-ia pensar que, para 0os Makuna, a guerra com 0s brancos ainda ndo acabou,
mesmo que hoje eles ajam de uma forma diferente. Na atualidade eles assumem as
propostas do estado como uma forma de violéncia, o que ndo é outra coisa que a
continuidade de uma relacdo social que tem essa caracteristica como um dos seus
alicerces. Por isso, 0s Makuna usam o termo hetefia (pessoas com as quais se troca) para
fazer referéncia aos brancos. Esse termo também implica distancia social, violéncia
potencial e a semente da transformacédo em afins, ou seja, em um sistema de troca mais

ou menos definitivo que pode eliminar boa parte da tendéncia ao conflito.

A historia do contato ndo é esquecida e reflete os tracos de comportamento dos
novos seres, 0s brancos, que foram encaixados dentro da teoria makuna do mundo.

Ainda até hoje, ¢ latente o temor a deportagéo, prova do impacto causado pelas politicas
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luso-brasileiras centradas nos descimentos porquanto em 1999, como eco do passado,
correu o rumor que a guerrilha das FARC chegaria as aldeias para levar com eles todo
mundo. Apavorados, muitos indigenas fugiram e se esconderam na floresta durante
alguns dias (Mahecha 2004). A presenca guerrilheira na regido nunca tem sido
permanente e, até agora, ndao houve enfrentamentos como o exercito, fato que é
interpretado pelos makuna como resultado da protecdo eficaz do territorio gracas as
curas xamanicas. Contudo, a reacdo das pessoas ante o boato evidencia seus temores
mais profundos, tdo intensos quantos os dos brancos que acreditavam que eles eram
canibais e, por isso, 0s submeteram violentamente, mas também revelam seus
mecanismos de sobrevivéncia. A luta persiste por outros meios e eles estdo preparados
para encarar dois desafios proximos: a possivel mudanga nas politicas indigenistas da
Colémbia caso se consolide um projeto de governo de ultradireita, e a administracdo
conjunta com o estado de boa parte do territorio visto que o ano 2009 o Resguardo
Yaigoje-Apaporis foi declarado Parque Natural Nacional, na tentativa de protegé-lo
perante a chegada de uma empresa multinacional canadense que pretende explorar ouro
no rio Traira e suas redondezas, no contexto da euforia mineira dos ultimos anos na
Colémbia. O branco, como sempre, estd disposto a deixar marcas indeléveis no mundo

dos indios.
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CAPITULO 2
UNIDADES COSMOPRODUTORAS

Uma manhd, ha uns 40 anos, um jovem xama makuna derramou uma cuia de
coca em po nas aguas de uma pequena lagoa em igarapé Toaka e entrou nela para
buscar as flautas sagradas dos Ide masa. Havia tranquilidade porque era um desses
momentos do ano em que o0s patrbes seringueiros deixavam o0s trabalhadores
regressarem as malocas. Sem presa, examinou a lagoa palmo a palmo, mas nao
encontrou nada. De repente, foi tomado por uma enorme tristeza e uma desolagédo
absoluta. Sentiu muita vontade de chorar porque, sem as flautas, a Gente de Agua estava
condenada a extin¢do. Apertando os dentes, conteve as lagrimas, pois sabia que nédo
podia chorar, assim tivera a claridade nesse momento de que era o fim iminente de seu
grupo. Buscou a canoa e regressou a maloca onde o esperavam seus primos e irmaos,
pois a nova geracdo de jovens estava pensando em reorganizar o grupo depois de tantos
anos de exilio no rio Popeyaka e tinham como plano regressar a igarapé Toaka, seu
territério ancestral. Expectantes, seus parentes esperavam noticias. Depois de descansar
um pouco na rede, de talvez comer algo, de talvez pensar nas palavras adequadas, mas
com a seguranca de ter que controlar a imensa dor que o dominava, sentou-se no lado
masculino da maloca, comeu um pouco de coca, igual aos outros homens presentes,
mordeu os labios para conter as lagrimas, falou baixo para que ndo o escutassem as
mulheres e as criangas, e comunicou a seus parentes que as flautas sagradas nao
estavam na lagoa. Um siléncio frio e devastador percorreu a maloca, e uma dor
petrificante se apoderou de todos. Ainda falaram e trataram de se darem forgas,
ninguém sabia o que fazer. Todos sentiram o fim de sua vida e de seu proprio grupo. De
nada valia saber que poderiam sobreviver fisicamente, pois 0 que se estava acabando era
uma forma de vida, um poder existente desde a origem mesmo do mundo que durante
geragBes imemoraveis definiu aos lde masd. Sem esse poder, era o fim da Gente de

Agua.

De pronto, um homem presente, um poderoso xama heafiard, quebrou o siléncio
e disse: “Desde que eu exista, 0 grupo de meus cunhados ndo se pode acabar. Eu vou
recuperar as flautas”. Dias depois, todos os homens que estavam naquele dia se
dirigiram a lagoa. Procuraram de novo, e ndo encontraram nada. Enquanto isso, 0 xama

heafiard estava se comunicando, atraves de seu pensamento, com o lugar de origem das
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flautas. Oferecia coca e tratava de convencer 0s espiritos oncas que habitavam dentro
das flautas de regressarem a esta dimensdo. Os espiritos oncas se haviam afastado deste
mundo porque seus proprietarios os deixaram abandonados. E era certo, pois por causa
do exilio ninguém havia usado as flautas nos rituais de iniciacdo durante décadas. Os
espiritos estavam irritados e desconfiavam regressar, pois diziam que ninguém o0s
cuidaria. O xama heafiard lhes assegurou que ja havia um novo xama jovem que 0S
manteria e lhes ofereceria coca e tabaco. Reticentes, 0s espiritos abriram uma breve
brecha para seu retorno a esta dimensdo. O pajé heafiara comecou a dizer ao pajé
makuna que estavam de regresso, ou seja, que estavam se materializando de novo e que
agarrara as flautas, mas o jovem pajé makuna ndo via nada e também sentia medo de
que os espiritos o increparam com violéncia pelo abandono de seus antepassados e se
vingaram com ele. Com a angustia propria de tdo completa operacdo xamanica, o
heafiara queria que 0 makuna recebesse as flautas-espiritos com suas proprias maos e,
pelo momento de duvida do jovem pajé makuna, comecou a dizer que 0s espiritos iriam
embora definitivamente; entdo, sem vacilar, 0 xamé heafiard agarrou as flautas e as
trouxe de volta. Ao examinar todas as flautas, perceberam que um par estava
completamente destruido e outro estava seriamente deteriorado. Ainda que mais frageis
e com seu poder um pouco debilitado, os Ide masa respiraram aliviados e felizes, pois
acabavam de assegurar sua sobrevivéncia. Como agradecimento, os espiritos deram ao
pajé heafiard um banco de ouro que ele, se ainda vive, usa para se sentar na dimensao
invisivel do mundo, porque nesta, com a humildade de quem se conhece dono de um

dom inalcancével, sempre se senta no solo.

Ouvi esta histdria muitissimas vezes e conhe¢o ou conheci a maioria dos
protagonistas. O jovem pajé, Isaac, converteu-se no xama mais poderoso dos Makuna, e
provavelmente de toda a regido, com uma fama que se estende muito mais além das
fronteiras do universo makuna, como pode se ver quando ele visita as capitais
departamentais e as pessoas, indigenas ou ndo, aproximam-se para lhe pedir curas até
para ganhar a loteria. Todos os narradores coincidem com o fato de que este foi 0
momento mais dramatico da historia recente dos Makuna. Sempre se percebe certa
sensacdo de terem se salvado de uma extingdo iminente e quando se pergunta sobre este
fecho, a resposta é que, em si, a sobrevivéncia fisica ndo garante a continuidade do

grupo; em outras palavras, pelo fato de que se tenham filhos que herdardo a filiacdo do
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pai, e esta seja Makuna, ndo significa que na realidade os descendentes sejam Makuna

em um sentido mais profundo.

Como pode ser assim, se as regras de transmissdo da filiacdo sdo claras e néo
mudam? As explica¢cbes mais importantes que os Makuna d&o sobre parentesco estdo
postas em outros pontos que ainda ndo temos percebido? Os antropologos tém a
tendéncia de esquecer as énfases nativas quando examinamos 0s sistemas de
parentesco? Perguntas desse tipo me levam a pensar, com 0s anos, que a maneira em
que os Makuna e seus vizinhos concebem seu sistema de parentesco tem elementos
mais abstratos e que as relacdes de consanguinidade e alianca séo derivacGes de algo
que esta mais além do plano sociol6gico, em que a reproducdo social ndo é o fim
ultimo. E frequente ver nas analises antropoldgicas que as concepgdes mais amplas do
universo e seus seres sdo uma espécie de projecdo do sistema de parentesco, o qual
termina sendo a base da planilha mental destes grupos. Mas também se pode pensar que
¢ ao contrario, o que sdo planos interdependentes que se constroem e definem
mutuamente. Seguindo a sugestdo de Viveiro de Castro (1986, 1992), quem nos mostra
que a sociologia se completa em outros planos, como a cosmologia, pretendo explicar
guem sdo os Makuna, assim como alguns mecanismos de articulacdo dos grupos e a
maneira como se concebem as unidades sociais na regido do Pird-parand e baixo
Apaporis. No entanto, a explicacdo contida neste capitulo é apenas um ponto de partida,
posto que a complexidade dos elementos envolvidos ultrapassa as unidades sociais e
requerem um exame mais profundo de outras questdes que trataremos nos capitulos

posteriores.

El modelo Tukano oriental

O processo historico descrito no capitulo anterior configurou o atual sistema
regional (ver Mapa 4). Dos grupos sobreviventes, os Tanimuka, Letuama, Yauna,
Kabiyari, Yuhup, Umiia masa e Hobokara tém seus territorios tradicionais em porgoes
do Apaporis e seus afluentes, enquanto que os lde masd, Heafard, Barasana, Yiba
masd, Taiwano, Bara, Tatuyo e Karapana os tém no Pira e seus tributarios. Nesse
sentido, o Apaporis aparece como uma espécie de coluna vertebral ou eixo no qual
convergem os territorios destes povos. Dentro deste sistema regional, os Ide masa

desempenham um papel fundamental que articula aos grupos do Apaporis com os do
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Pira-parand, nao sé pelas redes de intercambio matrimonial sendo pelo vigor de seu
Xamanismo e vida ritual, e por seu peso politico nas organiza¢cdes locais. A
conformacdo étnica do sistema regional se completou em razdo dos diferentes auges
extrativistas que passaram pela regido e pela ampliacdo dos lacos de alianca
matrimonial. Isto levou ndo apenas a que membros de todos os grupos citados vivam na
area do baixo Apaporis, sendo também pessoas de regides e grupos mais distantes como
os Carijona, Cubeo, Matapi, Yukuna, Mirand, Pira-tapuyo, Puinave, Tuyuka, Tukano,
Desana, e Wanano (ver Franky 2004). Isto implica, entre outras coisas, conflitos em
varios niveis (uso de recursos, lugares de assentamento, poderes Xxamanicos
estrangeiros, etc.), mas também certa dependéncia das pessoas de outros lugares ao
Xamanismo e conhecimento dos grupos proprietarios dos territérios da regido. Estas
situacBes mostram que, ainda que o sistema regional seja aberto e fluido em funcéo dos
intercdmbios de mulheres, bens e servicos rituais, também tem certas restricdes porque
funciona a partir das logicas xamanicas e territoriais dos grupos mais fortes no Apaporis
e baixo Pira, neste caso os Makuna e os Tanimuka.

Algumas pessoas de outros grupos dizem que os Makuna s3o como os “gringos”
porque estdo se expandindo por todas as partes, o que é relativamente certo desde a
perspectiva da dispersdo espacial de sua lingua e de seu xamanismo dentro de um
territério amplo na qual vivem pessoas de muitos outros povos. Dita dispersdo especial
se sobrepde, em grande medida e como veremos adiante, com 0s limites de seu
universo. Por agora, posso adiantar que praticamente todas as aldeias do Apaporis
localizadas entre a cachoeira de La Libertad e Bocas do Pird’, assim como as do Pira
entre Porto Antonio e Pedra Ni? tém o makuna como o idioma mais importante (ver
Mapa 5). Na atualidade, pode-se ver que o baixo Apaporis foi “makunizado”: linguas
como o yuhup, o tanimuka e o letuama sofreram mudancas em sua estrutura gramatical
pela influéncia do makuna (Mahecha 2004, Franky 2004), os Yauna quase ndo falam
seu idioma sendo o Makuna, igual aos segmentos de grupos provenientes de outras
partes como os Puinave, Tukano e Karapana. No baixo Pira-parana sucede algo similar,

e no rio Komefia 0 makuna substituiu a lingua dos Yiba masa. Curiosamente, existe uma

! As aldeias desta parte do rio sdo: A Liberdade, Porto Novo, Bocas do Uga, Curupira, Porto Cedro,
Centro Providéncia, Campoalegre, Santa Clara, Bocas do cano Aguabranca, Bellavista, Jotabeya e Bocas
do Pira.

2 As aldeias do Pira sdo: Porto Antonio, Toaka, Porto Esperanca, S&o Luis, Santa Isabel, Santa Rosa e
Pedra Ni.



92

M.0.0.69

E.mv.me

;b.m—.on

M.0.0€.0L

MOSP.0L

0§ ———

™™ |
oy 3 0z

o s 0
000°000°L “1 ‘efess3

eunyyejAl enduay e] op
uors1adsip op eary

mUEOmUN—QOL [

wwuﬂ—fx L]

A =
N.0S1.0

S.051.1

$.0.0.1

N.OS¥.0

N.0.0€.0

N.0,0.0

elr EN.H ﬂvv

AL ARAA R

|Iseid

N7

P PP S0

i) b
oY \.‘wﬂzw

TJEO e
>

P,

RISIEIEES

- 4

OESOY r1uES

[PSIA :mm

—Uﬁ ses0q

/

vyvhadod &

S.051.1

$.0.0.4

=

N.OSP.0

N.0.0£.0

N.0SL.0

T
N.0.0.0

M.0.0.69

M.0S1.69

M.0.0€.69 MOSP.69

M.0.0.0L

1
MOSH.0L

I
M.0.0€.0L

1
MOSP.0L

YNVIVJ-Vild OIvE A SROdVdy Olve 13 Svaaly - G VdVYW

Apaporis, ja que

ae

dialetal entre os Ide masad do Komefia e os do baixo Pir

variacao

a masa alterou a

s

ambos dizem ndo se entenderem por completo porque a lingua dos Yib



93

musicalidade da forma de falar o makuna no Komefia e acrescentou palavras e

expressoes diferentes.

Esta dispersdo geografica da lingua makuna mostra um mosaico regional mais
complexo e aponta para a reflexdo de alguns pontos fundamentais do modelo de
estrutura social dos grupos Tukano oriental. Tem que ressaltar que a organizacao social
destes grupos tem sido bastante estudada, em especial por Arhem (1981, 1989, 2000b),
Chermela (1993), Cabalzar (1995, 2000, 2008), Correa (1996), Goldman (1968 [1963],
2004), C. Hugh-Jones (1979), S. Hugh-Jones (1993, 1995), Jackson (1983) e Reichel-
Dolmatoff (1986 [1968]). Ainda que haja diferencas de énfases nos enfoques e existem
alguns problemas recorrentes para definir as unidades sociais ou a relevancia do papel

da aliangca em comparacéo a filiagdo, podem-se extrair alguns tragcos mais gerais.

De acordo com o modelo, cada grupo Tukano esta formado por clas exogamicos
(sibs para alguns autores) de filiagdo patrilinear que descendem de um antepassado
mitico, a maioria das vezes uma Sucuri ancestral. Os clds estdo hierarquizados e
especializados, relacionando-se entre si com 0s termos “irmdo mais velho” (senior) ou
“irmdo mais novo” (junior), de acordo com a ordem de nascimento mitico determinado
pela parte do corpo da Sucuri ancestral da qual se originaram, a qual também define os
padrbes de distribuicdo territorial, j& que se supBe que o cld maior deve localizar-se
idealmente na desembocadura do rio, enquanto o cld menor deve assentar-se nas
cabeceiras. Segundo o modelo ideal (C. Hugh-Jones, 1979), os clas que nasceram da
cabeca sdo os donos de maloca, os do pescogo sdo cantores-dangarinos, os do meio sdo
guerreiros, 0s seguintes sdo xamas e o0s da cauda séo trabalhadores ou serventes. SupGe-
se que os membros de cada cld devem cumprir com a especialidade atribuida; no
entanto, este modelo ideal ndo se cumpre na pratica pois, na realidade, uma pessoa pode
ter qualquer profissdo independente do cla. De todas as maneiras se tende a considerar
que o individuo que tenha a especialidade do cla pode ser mais efetivo no desempenho

de seus trabalhos. Também se sup&e que cada cla deve habitar uma maloca.

Além disso, outros grupos sdo classificados como consanguineos ja que estao
vinculados por parentesco mitolégico, o qual conserva a distincdo irmdo mais
velho/mais novo e proibe o matrimdnio entre si. Estes grupos formam fratrias que,
diferente das dos grupos Arawak da regido (Wright, 2005), ndo tem uma denominagéo

particular, ndo habitam territorios especificos nem contiguos e seus membros falam
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linguas diferentes. Para o0 caso Makuna, determinada fratria estaria composta hoje em
dia pelos Letuama, seus irmdos mais velhos, os Tuyuka, Bara e Karapana como irmaos

mais novos, e 0s Taiwano, classificados como hako maki (“filhos de mae™).

A terminologia de parentesco é uma variante do tipo dravidiano e por ela se
classifica todas as demais pessoas do universo social, excetuando-se os brancos, em
duas categorias fundamentais na geracdo de qualquer ego (G0): consanguineos (irméaos
mais velhos/ irmaos mais novos) e afins (cunhados). Também existe a categoria hako
maki ou hako ria (“filhos de mée”), a qual, de acordo com Cabalzar (1995), reforga o
carater patrilinear do sistema, ja que é uma forma diferenciada de denominar os primos
paralelos matrilaterais (MZCh) sem associa-los aos siblings, como acontece no caso dos
primos paralelos patrilaterais (FBCh). Este termo pode se expandir a alguns grupos
exogamicos que compartem um mesmo grupo de esposas potenciais (sem ser
consanguineos mitoldgicos), portanto tém proibido o matriménio entre si, e a0 mesmo
tempo pode fazer referéncia ao irméos uterinos filhos de pais de diferentes grupos. A
terminologia de parentesco permite ao individuo saber com quem pode ou ndo se casar
potencialmente, ou seja, indica o carater prescritivo da alianga matrimonial no sentido
em que € obrigatorio se casar com aqgueles individuos classificados como afins
(Needham apud. Dumont, 1975: 134).

O padrdo de residéncia é patri/virilocal, a norma que regula todos os
intercdmbios matrimoniais €, idealmente, a exogamia linguistica e em ocasifes se
apresentam matriménios poligdmicos. O matrimdnio preferencial é entre primos
cruzados bilaterais (FZCh/MBCh) que devem realizar um intercambio reciproco e direto
de irmas, ainda que com relacdo a totalidade de um grupo exogamico existem certos
grupos e clds com os que o matriménio também é preferencial. A repeticdo de aliancgas
matrimoniais entre grupos gera grandes vinculos de solidariedade e, portanto, esses
afins preferenciais sdo considerados aliados, diferenciando-se assim dos afins potenciais
e daqueles com 0s que se estdo estabelecendo novas aliangas. Isto é importante porque
permite uma variedade de matrimonios por “0bséquio” entre aliados no qual as
mulheres podem ser “pagas” em geragdes posteriores dentro de um sistema de trocas
postergado que 0s assegura a continuidade da alianca. Quando um homem ndo tem
opcOes de intercambiar alguma irma real ou classificatoria pode recorrer ao rapto, que

geralmente concluird com uma nova relacdo de aliangca com o grupo da mulher.
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Vale a pena ressaltar que a grande maioria dos diferentes trabalhos sobre a
estrutura social tukano foram realizados a partir de dados coletados entre fins da década
de sessenta e comego dos oitenta, quando a diferenca de hoje praticamente néo existiam
aldeias e as pessoas viviam em malocas dispersas. Este fato ndo invalida alguns
elementos fundamentais do modelo, apenas os ressalta, enquanto que outros devem ser
repensados a luz da situacdo contempordnea. A predominancia de uma ideologia
patrilinear que destaca uma ancestralidade comum e os lagos agnaticos, a especializagdo
ideal dos clas, a diferenca hierarquica entre a posicdo de nascimento dos germanos e 0s
clds, a exogamia como regra geral dos matrimonios e a importancia das relacbes com os
afins mais proximos sdo pontos fundamentais, cujas relacdes podem se aprofundar um
pouco mais. Mas a norma de residéncia patri/virilocal, a exogamia linguistica e a
definicdo das unidades exogamicas sdo elementos discutiveis. Com isto ndo estou
falando da discrepancia normal entre o modelo ideal nativo e a “realidade sociologica”
ou de alteracBes no modelo pela intensificacdo do contato interétnico, mas sim da
importancia de relativizar o “modelo ideal” tukano para caracterizar como se organizam
0s grupos e as aldeias, para finalmente entender a ldgica nativa de explicar e pensar as
unidades sociais, pois 0s Makuna se interessam muito menos em parentesco que 0S
antropologos. Como é impossivel analisar os diferentes aspectos em separado, primeiro
me concentrei nas formas nativas de pensar as unidades sociais e logo mostrarei como
operam as aldeias. Para isso, pretendo construir um argumento a partir do uso de “casa”

dado por S. Hugh-Jones para os Tukano o qual explicarei um pouco mais adiante.

Os netos de Sucuri de Agua: filiacdo e exogamia

Uma das principais dificuldades para definir as unidades exogamicas entre 0s
Tukano orientais esta relacionada com o principio de exogamia linguistica. Sorensen
(1967) e Jackson (1983) identificam um grupo linguistico com uma unidade exogamica,
em que a regra geral do matriménio seria a de se casar com um individuo de um grupo
de lingua diferente. Embora seja certo que este principio pareca aplicavel a alguns
grupos Tukano orientais, ha excecGes notaveis, entre elas os Cubeo (Goldman
1968[1963]) e os Makuna (Arhem 1981). Para os Cubeo existiriam fratrias falantes da
mesma lingua que se casam entre si, e para 0s Makuna haveria duas categorias fratricas

que intercambiam esposas e falam uma Unica lingua. Isto sem contar outras situagoes
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como as dos Barasana e Taiwano, que sdo afins e falantes praticamente da mesma
lingua, os Tariana que adotaram o tukano como seu idioma, ou alguns segmentos de
clas Baré que falam tatuyo no igarapé Japd. Em anos recentes, Arhem (2002) e S. Hugh-
Jones (2004) tém chamado a atencdo para recorrer as classificacdes locais para definir
0S grupos exogamicos, minimizando a importancia da correspondéncia entre exogamia
e identidade linguistica. Nessa direcdo, a lingua € tdo somente um elemento a ser levado
em conta e que se integra com outros, como o de ter uma maloca de origem comum, a
descendéncia de uma Sucuri ancestral especifica, a posse de certos instrumentos e

elementos rituais, a posse de um territorio, entre outros.

Na etnografia regional também é dificil caracterizar os limites de cada unidade
exogamica. Na realidade, cada autor define a composicdo destes grupos de diferentes
maneiras: Goldman (1968 [1963]) afirma que a tribo esté& constituida por fratrias e estas
por sibs que falam um mesmo idioma. C. Hugh-Jones (1979) afirma que, segundo
estabelece o modelo ideal, a especializacdo hierarquica dentro de um mesmo sib forma
um grupo exdégamo simples que se articula com outros quatro formando uma unidade
estrutural ou grupo exdégamo composto que se associa com outros grupos semelhantes
que habitam em territorios ndo contiguos e que formam uma fratria. Jackson (1983)
sugere que a associacdo de sibs compde um agregado linguistico (que seriam grupos
exdgamos simples e compostos para C. Hugh-Jones) e que varios deles (com linguas
diferentes) constituem uma fratria no mesmo sentido que o da C. Hugh-Jones. Arhem
(1981) afirma que os sibs formam segmentos fratricos e estes se integram em categorias
fratricas (que correspondem aos grupos exdgamos de C. Hugh-Jones), que por sua vez,
constituem um grupo linguistico. Chernela (1993) afirma que o grupo linguistico esta
composto de varios sibs, por sua vez conformados por grupos locais, e que 0s primeiros
habitam certas partes do rio segundo sua posi¢do hierarquica. Correa (1996) disse que
varias linhagens conformam clas vinculados por consanguinidade, por filiacdo, que em
conjunto reconstroem 0 corpo da respectiva Sucuri ancestral sendo uma unidade
exogamica; esta se integra por consanguinidade mitica com outras e formam uma fratria

ou grande unidade exogamica.

Esta variedade de interpretacdes enfatiza no reforgo de uma ideologia patrilinear.
Mas para poder adentrarmos nestes dominios, devemos levar em conta as nocdes
proprias de filiagdo e territdrio, e por isso que me distancio da caracterizacio de Arhem

(1981) sobre os Makuna, a qual se remete as informagdes dos membros da Gente de
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Agua e seus cunhados que habitam no rio Komefia. Nesse sentido, meus dados
provenientes dos Ide masé e seus cunhados do baixo Pira-parana e Apaporis, que em
esséncia sdo 0S mesmos grupos, mas Vvistos por segmentos e pessoas diferentes, servem
como contraste e complemento do minucioso trabalho Arhem. Segundo este autor, os
Makuna estdo divididos em duas categorias fratricas denominadas Ide masa (Gente de
Agua) e Yiba masa (Gente da Terra), que se casam entre si. Por sua vez, cada uma
destas categorias estd composta por diferentes segmentos fratricos associados, formados

por sibs, entre os quais esta proibido o matrimonio.

Na argumentacdo de Arhem, na categoria fratrica dos Ide masa se encontram 0s
seguintes sibs ordenados hierarquicamente: Siroa masd, Buhabungana, Tabotihehea,
Saina, Hogoro Siroa e Umila masa. Nesta categoria fratrica, ha dois segmentos, um
formado pelos Buhabungana, Tabotihehea e Saina, que se auto-reconhecem, como 0s
Ide masa descendentes de Sucuri de Agua, e o outro segmento pelos Siroa e Higoro
Siroa, descendentes de Bareoka iihii (Dono da comida); os Umiia masé descendem de
Umiahiro (Sucuri de Dia) e ndo tem outro sib associado. Segundo os informantes Saina
de Arhem, os Siroa sdo os chefes especialistas (ilhara), os Saina sdo 0s guerreiros
(guamara) e os Umila masé sdo os serventes (hosa). Por sua parte, na categoria fratrica
dos Yib4 masd os sibs sdo: Yiba masd Roe masd, Heafiara, Hemoa masa,
Minowaringana, Seara masa. Os Yiba e os Roe formam um segmento fratrico, enquanto
que os Hemoa e Heafiara formam outro. Os Yiba sdo os chefes, os Hemoa sdo 0s xamas
e 0s Seara sdo 0s serventess. Assim, a exogamia sO se daria no nivel da categoria
fratrica e ndo ao nivel do grupo, desviando-se da norma de exogamia linguistica tukano
oriental por circunstancias historicas. No entanto, desde a perspectiva dos Makuna do
Pird e do Apaporis, essas categorias sao grupos diferentes que se consideram como

cunhados tradicionais.

As principais distingdes nativas para classificar aos diferentes grupos estdo
relacionadas com a descendéncia de um ancestral comum, uma maloca de nascimento,
um territorio proprio, uns instrumentos de jurupari com poderes xamanicos, a posse de
certas dancas rituais, cantos, tipos de curas e poderes xamanicos, narrativas miticas, e
variedades especificas de mandioca, tabaco, coca e arvores frutiferas, entre outras
coisas. Vendo as coisas dessa perspectiva, a organizacdo dos sibs citados acima, que
prefiro chamar de clas porque a maioria deles remete a um ancestral mitico particular, é

bastante diferente. E pelo mesmo fato continua dificil a classificacdo das unidades
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sociais, ainda creio que a maneira como as explicarei se faz mais compreensivel. Por
isso, primeiro localizarei a origem e vinculo dos grupos principais do sistema regional e

depois me concentrarei nos lde masa.

Tabela 1

Categorias fratricas dos Makuna segundo Arhem (1981)

Gente da Agua Gente da Terra
Ide masd Yiba masda

Siroa Yibd masd
Buhabungana Roe masd
Tabotihehea Heafara

Saina Hemoa masd
Hogoro Siroa Minowaringana
Umiia masd Seara masa

Na origem dos tempos existiam diferentes seres que poderiamos denominar
como “humanidade primordial”. Nela existiam os hino rid (netos de Sucuri) deste
mundo, yai masa (gente onca) que eram canibais, outros hino ria também canibais e 0s
ga yai rid (netos da aguia onca) que acabavam com tudo o que encontravam e ndo
deixavam nada. Sobre a gente originada pelos hino ria canibais ndo tenho nenhum dado,
mas possivelmente se referem a grupos mais distantes como os Witoto ou Muinane, ou
talvez aos Tukano ocidentais. Dentro dos yai masa estdo os Tanimuka, Hobokarg,
Yauna, Kabiyari e Yukuna com quem as relagfes originais sdo mais distantes e, as
vezes, de inimizade. Os descendentes de ga yai sdo alguns brancos como o0s

colombianos e os peruanos, cuja cor de pele se deriva das plumas brancas da aguia
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onca, ser mitologico exilado para as serras proximas a Bogota pelos demiurgos, e cujos
descendentes ficaram como hetefia (gente com a qual se trocam as coisas). Dentro dos
hino ria se encontram alguns dos grupos do Pira e o Apaporis e o0s brasileiros.

Estes hino rid comecam a se formar antes da porta d’agua (Ide sohe), o comego
do mundo. Em primeiro lugar estd Runihino (“Sucuri fabricante de objetos”), quem
sabia fazer todos os objetos de metal dos brancos e quem comecou a receber comida.
Através de Amdpaisanu®, as vezes referido como Amdhino (Sucuri Amé), é o ancestral
dos brasileiros, concebidos como os irmdos mais velhos desse conjunto pois receberam
as primeiras variedades de mandioca chamadas yupara riki (mandioca do Para?) e mihi
rikli (mandioca de acai), por isso, os brasileiros sdo vistos como Riinihino bare oka thi
(donos da comida Runihino) e apesar de serem brancos, eles comem e bebem o suco de

frutas silvestres como o agai e o buriti igual aos indigenas.

Na porta d’agua, localizada na desembocadura do Amazonas e concebida como
a primeira masa yuhiri wi (maloca do despertar ou do nascimento da gente), origem de
todos 0s grupos e do universo, nasce Buyawasu®, Sucuri primordial que é o pai das
Sucuris ancestrais. Ele tem sua maloca em Manakar( (também chamada Riabiki
sanird), uma ilha que fica no Solimdes ou préximo a bocana do Japura. Os filhos de
Buyawasu sdo: Roehino (Sucuri Traira), ancestral dos extintos Roea (Trairas), que vive
em M@dsird itahura (Lagoa de grilo), um antigo meandro préximo a desembocadura do
Apaporis; Bohino (Sucuri Bo), ancestral dos extintos Wiria, que vive em Boraitara,
outro antigo meandro do Apaporis dguas acima da cachoeira de La Libertad; Riayuhino
(Sucuri Jararaca), ancestral dos Letuama (Letuard) que vive préoximo a desembocadura
do rio Tohifia (igarapé Agua Branca) no Apaporis; Idehino (Sucuri de Agua) o ancestral
da Gente de Agua, que vive em Manaitara ou Manuitara, uma praia abaixo de uma
cachoeira no Apaporis; Wasoyukihino (Sucuri de Turiri), que ndo teve nenhum grupo
como descendente, mas que raptou mulheres da maioria dos grupos para deixar a seus
filhos como donos de alguns lugares sagrados, e que vive em Bue itara (Lago de
enguia) e em Yuka itara (Lago de urubul), ambos localizados sobre o Apaporis (ver

Mapa 6). Os quatro grupos descendentes destas Sucuris ancestrais se consideram como

* Junto a Am@paisanu também se menciona a Patricio gawa (“estrangeiroPatricio) como ancestral dos
brancos (gawa). Como na lingua makuna nio existe a consoante “p”, penso que Amdpaisanu pode ser
uma adaptacdo do portugués o meu paisano.

* Talvez Buyawasu seja uma adaptacéo makuna da palavra Boia agu (Cobra grande) do Nheengatu, nome

recorrente para varias anacondas mitologicas em varios lugares do Amazonas e seus afluentes.
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MAPA 6 - MALOCAS DE LAS ANACONDAS ANCESTRALES

uma grande familia. Compartem uma mesma ancestralidade, e por isso podemos pensa-

los como uma fratria, a mais ampla unidade exogamica para a Gente de Agua apesar de



101

que hoje em dia existam alguns matrimoénios eventuais entre os Letuama e os Makuna.
De acordo com a maioria das pessoas com as quais falei, as conexdes entre estas quatro
Sucuris parecem ser unanimes, ainda que sempre me chamou a atencdo o fato de que
falar sobre as Sucuris era muito dificil porque ndo ha nenhuma histéria que se refira

exatamente a elas. Dai que em varios pontos haja contradi¢des nos dados.

Cada um desses grupos nasceu com uma lingua e um territorio especifico, do
mesmo modo que com certas posses particulares. Os Roea, cujo nome proprio era
Kotobuku, tiveram como territorio o rio Traira (Roeya), se consideravam como pais de
comida (bare haklia) e donos de maloca (Uhara), e receberam amido ou goma de
mandioca e tabaco de traira (roe mino). O territério dos Wiiria era o rio Wiga, se
consideravam também como (hara e donos de comida, receberam goma de mandioca, a
danca de méascaras de Boraitara e a danca de beiju (nahi basa), que hoje em dia
pertence aos lde masa. Os Letuama, cujo nome préprio é Bi (Rato) tem como territdrio
tradicional o igarapé Agua branca e o rio Popeyaka (Niofia), se consideram grandes
cantores-dancarinos (bayaroa), receberam as dancas de peixe (wai basa) e embalba
(wakii basa), e 0 amido de abacaxi (sena bede) como a base de seu conhecimento. Os
Ide masa, cujo nome proprio é Buyayukua, tem como territorio o igarapé Toaka, se
consideram grandes xamas (kazmua) e receberam a agricultura em geral, a danca
mascaras de Manaitara, a danca da fruta wasomisi (wasomisi basa), a danca grande ou
velha (basa biki), e a ayahuasca como a base de seu conhecimento. Os territorios
tradicionais destes grupos nao sdo contiguos, ainda que fosse possivel uma
comunicacdo relativamente facil pelas cabeceiras, principalmente entre os Roea, Wiria
e lde masd, o qual facilitava no passado os convites e participacdes em diferentes

atividades como rituais e guerras.

Se virmos com atencdo, as malocas destas Sucuris ancestrais, que a0 mesmo
tempo sdo malocas do despertar ou do nascimento da gente (masa yuhiri wiri), ficam
sobre o Apaporis e seguem uma ordem de nascimento &guas acima a partir da
desembocadura deste rio. Por isso, neste nivel, o critério para definir a ordem de
maioridade entre estes grupos € a localizagcdo no rio de lugares onde ficam as malocas
de nascimento dos grupos: os Roea eram bai mesa (irmdos mais velhos) e os Ide masa
sdo kia mesa (irmdos mais novos). Ainda que ndo seja igual, este fato encontra uma

forte ressonéncia com o modelo ideal de distribuicdo espacial dos sibs, descrito por C.
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Hugh-Jones (1979), no sentido de que a localizacdo sobre o rio mostra a ordem de

maioridade e as especializagdes sociais, mas neste caso funcionando no nivel da fratria.

Esta categoria exogdmica mais ampla se estende a outros grupos com 0s quais 0S
Makuna supostamente ndo se casam e ao tempo ndo supde uma ancestralidade comum.
As Sucuris ancestrais dos Tuyuka, Taiwano, Bara e Karapana estdo relacionadas com
Sucuri de Agua, uma vez que se entra no Pira-parana. Algumas pessoas dizem que
Gutahino (Sucuri de Pedra), ancestral dos Tuyuka (Rokahana), é irmdo mais novo de
Sucuri de Agua, enquanto que outras sustentam que tanto a Sucuri de Pedra como
Waihino (Sucuri Peixe), ancestral dos Bara (Wai masa), Ukohino® (Sucuri Remédio)®,
ancestral dos Taiwano (Eduria), e os Karapana (Mltea) sdo uma espécie de derivacdes
do poder xamanico de Sucuri de Agua. Estas Sucuris ancestrais parecem n&o ter um
ancestral comum que as vincule, ou se ha, é desconhecido para os Makuna, pois
asseguram que estas Sucuris chegaram do Uaupés, e por isso tiveram que se relacionar
com o ldehino para poder se estabelecer no entorno do Pird. Como os Ide masa se
consideram o grupo mais velho deste rio, os outros tiveram que se relacionar com o
poder xamanico dos Makuna, emanado de seu ancestral Idehino, para poder se assentar
no Pira. Por isso, as relacdes entre esses grupos se criaram por associacdo e ndo por
ancestralidade comum (ver Quadro 1). Tal associacdo de grupos gera termos de
parentesco por consanguinidade e cria proibi¢des matrimoniais, ainda que parecam ser

mais laxas na atualidade.

No caso dos grupos classificados como cunhados ocorre algo similar. Os Yiba
masa’ sdo descendentes de Yiba, um personagem mitico relacionado com os animais de
caca, mas diferenciado dos Maku. Nos tempos primeiros, Yiba e sua gente ndo tinham
agricultura e se alimentavam de frutas silvestres. Yiba raptou Yawira, a filha da Sucuri

de Agua, e foi por meio dela que a agricultura apareceu na terra. Como ela n&o vivia

> Os Makuna asseveram que Waihino vive em Hoaya (igarapé Cabelo) e Giitdhino em Giitaweya (igarapé
Pedra) ambos os rios no Uaupés.

®Algumas pessoas traduzem (ikohino para o espanhol como Anaconda Chundul. O chundul é o nome
regional dado a uma variedade de plantas que tem o poder de criar fascinagdo. Por exemplo, h4 uma
classe de chundul para pescar e outra para produzir fascinagao entre as pessoas, muitas vezes usada como
vingancga por uma recusa amorosa.

’ Em um sentido amplo, para os Ide masa, o termo Yiba masa (Yehpa mahsa, em outras linguas tukano) é
genérico, pois além de ter um sentido restrito para falar de um grupo especifico de cunhados, também faz
referéncia a maioria de grupos do Uaupés como os Tukano, Desana ou Siriano. Um jovem pajé makuna
me explicou que dizer Yiba masé era como dizer “colombiano”, j& que se podia falar de muita gente que é
diferente entre si (neste caso projetado as diferencas regionais), mas que faz parte de um mesmo conjunto.
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Quadro 1

Relag6es entre as Sucuris ancestrais dos grupos consanguineos

Consanguineos Associados
Roehino R ~Giitdhino
(Roe’a) E
! (Tuyuka)
Bohino E
Buyawasu (Wiiria) E
- Waihino
Riayuihino !
\ (Bara)
(Letuama) i
ldehino — __________ S Ukohino
(I/de masd) (Taiwano)
(Karapana)

confortavelmente com Yiba, porque ndo existia a “verdadeira” comida — e também néo
podia ter relagdes sexuais com ele, porque o pénis de Yiba era de animal posto que ele
ndo era exatamente um humano completo —, Sucuri de Agua entregou a agricultura a
seu genro por intermédio de sua filha. Em uma visita a Manaitara, Yiba entrou no
quarto exclusivo de Sucuri de Agua e esta 0 devorou; entdo, para que ndo morresse foi
vomitado por Idehino e o foi entregue wawe (camisa ou pele) de sucuri: ai se converteu
em Yibahino (Sucuri Yiba) para poder se converter em ancestral de um grupo. Para
algumas pessoas, Yibahino vive em Goya (igarapé Flor), nas cabeceiras do rio Komefia,
e para outros vive em Minia wiga (Ninho de passaros) no Apaporis proximo a
Manaitara, mas a casa de nascimento dos Yiba masd é Komefia hido wekia idiro
(“bebedouro de antas” da boca do Komefia), também denominado Yuta itara (Lago de
algoddo). Ha outras Sucuris ancestrais relacionadas com Yib4a, ainda que ndo seja claro

se sd0 consanguineas ou associadas, mas que fazem parte da mesma fratria:
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Mamarihino (Sucuri Pintada) é o ancestral dos Barasana (Hanerd) e Menihino (Sucuri
Meni) é o ancestral dos Tatuyo (Stina). Entre eles, os Yiba masad sdo os irmdos mais

velhos e se consideram muito préximos aos Barasana.

Segundo a Gente de Agua, outras sucuris apareceram no mundo e se
converteram em ancestrais de alguns grupos. No comeco dos tempos chegou uma sucuri
com “lingua de portugués” e se instalou na cachoeira de Koro, sobre o Pira, onde fez
uma vila. Ali haveria tudo o que tém os brancos, como escopetas, lanternas, carros etc.,
mas como 0s Ayawa, 0s demiurgos, ndo queriam que houvesse brancos no territério
para que ndo matassem os indigenas, mostraram as flautas de jurupari ao portugués e o
transformaram em Komehino (Sucuri de Metal), o ancestral dos Heafiard (Gente de
Lenha). Komehino vive em Bliakagimua, um morro do Pira-parand, a maloca de
nascimento deste grupo. Considera-se que, na origem, a Gente de Lenha era quase igual
aos brancos, mas ao serem transformados se converteram em indigenas; por isso, Sucuri
de Metal foi relacionado como irmdo mais velho de Umiiahino (Sucuri de Dia), o
ancestral dos Umiia masd (Gente de Dia), que vive em lItara (Lago), um lugar entre
igarapé Guariba e o Pir4, a casa de nascimento deste grupo. Estes dois grupos, aos
serem convertidos em cunhados dos Ide masa, comecaram a se relacionar com os Yiba
masd como irmdos mais novos. De novo, a logica que liga 0os grupos ndo passa
necessariamente pela consanguinidade ancestral, mas sim pela de associacdo. As
relagdes entre as diferentes Sucuris ancestrais mostram a conexdes entre todos 0s grupos
do Pird-parana e seu entorno no Apaporis (ver Quadro 2) desde a perspectiva dos lde

masa.

A semelhanca da distribuicdo espacial das malocas das Sucuris ancestrais
relacionadas por consanguinidade mitica com os Makuna no Apaporis, as Sucuris das
que se originam os cunhados mais préximos vivem no Pira-parana e seus arredores. Em
outras palavras, as relacbes de consanguinidade mitica dos lde masd se expressam
espacialmente no Apaporis e as de afinidade o fazem no Pira-parana, enquanto que para
os Yiba masd é invertido, é como o reflexo de um espelho, pois para eles a
consanguinidade mitica se expressa no Pira e a afinidade no Apaporis. Se expressarmos
isto de maneira gréafica tendo os rios como eixos, ao ver o quadro da perspectiva de um
grupo diferente ao que tomamos como referéncia, neste caso os Ide masa, podemos ver

que 0s Unico intercambidveis de posigdo sdo os termos “consanguinidade” e
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“afinidade”. Isto mostra que no plano conceitual as relagdes sociais estdo também

inscritas no espacgo (ver Quadro 3).

Quadro 2

Relagbes entre as Sucuris ancestrais dos grupos afins

Ir --- Yibdhino -------------------- R Komehino
i (Yibd masa) (Heaiara)
| |
: s
: Mamarihino E
r-- .
: (Barasana) EL ________ Umiiahino
i (Umiia masad)
i_ Menihino
- (Tatuyo)

Para os Ide masd, os Yiba4 masd, os Heafard e os Umila masd sdo grupos
diferentes, e ndo um s6. Além de suas malocas de nascimento, cada um deles possui um
territorio proprio: Komefia para os Yiba masé, igarapé Guariba (Ugliya) para os Umiia
masd, Giuboasa e Hakaya para os Heafiard. O problema atual, e pelo que ndo séo
considerados na etnografia regional como grupos independentes, é que os Heafara e o0s
Umiia masa perderam todos seus elementos rituais e sem eles ndo podem administrar
seus territorios proprios nem, digamos, ser visiveis pela incapacidade de marcar suas
caracteristicas identitéarias diacriticas. Em outras palavras, os dois grupos perderam a
forma de manter sua vitalidade (tema que serd explicado nos capitulos posteriores) e
agora dependem da vitalidade gerada pelos Ide masd. Com excecdo da Gente de Dia,
gue quase se extinguiram, cada um destes grupos estd composto por diferentes clds. O
fato de que hoje em dia sejam classificados genericamente como Makuna por falar uma

mesma lingua é uma distorcdo resultante do processo historico da regiéo.
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Quadro 3

Distribuicao espacial das malocas das Sucuris ancestrais

Pira-parana

Yibahino Afinidade

Umiahino Consanguinidade

Komehino

Roehino
Bohino

Riayuihino
Idehino

Apaporis

Antes de discutir a categoria de Gente de Agua, e para recapitular com o
contraste da classificacdo de Arhem, valeria a pena citar que, na minha versdo (ver
Tabela 2), os Ide masa se dividem, por ordem hierarquica, nos seguintes clds (masa
buturi)®: Buhabo ~gana (os da zarabatana), donos de maloca e de comida; Tabotihehea
(os de pele pigarrenta), donos de malocas e xamas; Saird (os bravos, os lutadores),
guerreiros; Wiyua (filhos de Wiyu), cantores-dancarinos e curadores de picadas de
cobras; e Siiroa, acendedores de tabaco, e dentro dos que se incluem os Hogoro Suroa.
Os Yiba masa estdo compostos pelos Itana que sdo donos de maloca, 0s Roe (Papagaio)
que sdo xamas, os Minowari ~gana (“os do vento errante”) também xamas, os Rase
~gana (“os do tucano”) e 0s Seard (macaco barrigudo). Os descendentes de Sucuri de
Metal sobreviventes, hoje em dia, sdo os Heafiard propriamente ditos, que sdo donos de
maloca, e 0s Buhoa que sdo xamas. Estes tinham como clas irmdos os Wilhana (que

como vimos no Cap. 1 foram traficantes de escravos, e talvez por isso se associa seu

® Masa buturi significa literalmente “grupo de gente” e faz referéncia tanto aos clds como aos grupos
étnicos.
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ancestral com o metal), os Badiyuria e Namatuard, hoje extintos. De todos os clas
mencionados por Arhem s6 falta localizar aos Emoa (Majifia), a quem por ora coloco
em uma posicéo intermédia entre os Ide masa e os Yiba masa. Isto me leva a analisar a
organizacdo interna do Ide masd, que € uma unidade exogamica mais restrita, e aqui €

que me interessa introduzir a nocéo de casa de S. Hugh-Jones (1995).

De acordo com este autor, 0os Tukano conceitualizam as relacdes sociais de duas
maneiras diferentes e complementares. A primeira enfatiza uma leitura masculina da
casa ou maloca que privilegia a autonomia do grupo, a descendéncia unilinear, a
exogamia, os lagos agnaticos e as relacGes de hierarquia expressas nos rituais do cla (He
House), em especial a conexdo com o ancestral fundador e a ordem hierarquica entre
um grupo de germanos masculinos. A segunda exalta a igualdade, a interdependéncia e
a consanguinidade, manifestas na vida diéria, e expressas nos rituais de trocas de
comida (Food-giving House) entre comunidades vizinhas que ressaltam a co-residéncia,
a endogamia e a formacédo de uma familia extensa ou grupo consanguineo formado por
comensalidade®. A primeira visdo corresponde parcialmente & concepcdo antropoldgica
de filiacdo ou descendéncia e que tem certas conexdes com a nogdo de “sociedades da
casa” de Lévi-Strauss®. Assim, quando os Tukano representam Seus grupos
patrilineares, cada um enfatiza em um conjunto de bens e prerrogativas que encerram
sua identidade e poderes ancestrais. Estes bens sdo: objetos cerimoniais guardados na
caixa de plumagem, um conjunto de instrumentos sagrados (jurupari), direitos de
fabricacdo de objetos especificos de cultura material, uma lingua, nomes, cantos e
dancas, oracOes e encantamentos, melodias, estilos musicais € um corpus mitico que
identifica e legitima os poderes ancestrais que se ativam no ritual (S. Hugh-Jones, 1995:

241). A esta série de posses, eu designaria um territério proprio, uma casa de

° Em uma interpretacdo similar, para Arhem (2000b) essas expressdes rituais determinam dois tipos
complementares de sociabilidade. A primeira a denomina como Descent House, e se caracteriza por ser
agnatica e centrada no ritual de jurupari, o qual cria um nds exclusivo que gera uma identidade que marca
categoricamente os limites entre nds e os outros, parentes e afins. A segunda a denomina Consanguineal
House, onde a consanguinidade se sustenta no ritual de trocas de comida, e produz um nés inclusivo que
caracteriza uma identidade comensal que elimina as distingdes entre parentes e afins.

"% para Lévi-Strauss (1989 [1979]), a casa é um agrupamento que persiste através do tempo, cuja
continuidade se assegura ndo sO por meio da sucessdo e substituicdo de seus recursos humanos, mais
também pela manutencdo de propriedades fixas ou méveis e pela transmissdo de titulos e prerrogativas
que sdo partes integrais de sua existéncia e identidade (Carsten e S. Hugh-Jones 1995: 7). A casa como
grupo de pessoas ou “pessoa moral” que possui propriedades matérias e imateriais, como nomes e titulos,
transmitidas através de uma linha real ou ficticia podem expressar-se ou bem na linguagem da filiagdo ou
do matrimdnio, ou de ambos como é mais usual (S. Hugh-Jones 1995:241).
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nascimento, uma casa de morte, certas variedades de cultivos, e alguns lugares dos quais

se extraem matérias-primas para diversas atividades.

Tabela 2

Clas Ide masd, Yiba masa e Heanara

Ide masd Yiba masd Heanardi
Buhabo ~gana Itana Hearard
Tabotihehea Roe Buhoa
Saird Minowari ~gana Wiihana*
Wiyua Rase ~gana Badiyuria*
Siiroa Seard Namatuard*
(Hogoro Siiroa) *Extintos
Emoa

A ideia makuna, e de seus vizinhos, de unidade exogamica patrilinear se sustenta
bastante bem na caracterizagdo anterior, e por isso mesmo €é que grupos que perderam a
maior parte de suas propriedades durante o processo histérico, como os Heanfiara e os
Umiia mas3, se consideram como grupos diferentes. A ideia de casa pode se aprofundar
e iluminarmos em outros aspectos, uma vez adentramos mais nas categorias nativas. Na
lingua makuna, ha duas expressdes usadas para a auto-identificacdo: Ide masa (Gente de
Agua) e ldehino makii (Filhos de Sucuri de Agua), alternativamente Idehino rid (Netos
ou “crias” de Sucuri de Agua). O primeiro termo é mais inclusivo que o segundo, pois
supde um grupo que comparte as mesmas caracteristicas enquanto que o segundo
enfatiza a descendéncia de um unico ancestral. Ao levar em conta o termo Gente de

Agua se faz referéncia a um grupo de pessoas que tem origem em uma mesma maloca
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subaquética chamada Manaitara ou Manuitara, onde vive o Sucuri de Agua. Este fato
vincula as pessoas, por lagos agnaticos, com todo o conjunto de propriedades do grupo,
outorgando-lhes todos os direitos e prerrogativas sobre eles, a0 mesmo tempo em que 0s
conecta com seu territorio em igarapé Toaka, e com seu destino final em Toasaro, a

maloca dos mortos.

Os Buhabo ~gana, Tabotihehea, Saird, Wiyud e Siiroa nascem em Manaitara e
jamais se casam entre si**. No entanto, hd um problema adicional: nessa maloca também
nascem os Emoa (Majifia), considerados os verdadeiros cunhados (tefia goro), e a quem
ndo se denomina como Ide masa apesar de que varios interlocutores indigenas afirmem
que “eles nasceram de nos mesmos” e 0S consideram como parte de uma mesma
unidade. Mas se pensamos no termo ldehino makii*> somente contemplariamos aos
Tabotihehea, Saird e Wiyud, clas descendentes respectivamente de Idera (“Frio como a

4gua”), Soto (“Lugar de danga”) e Wiyu, alguns dos filhos de Sucuri de Agua.

Esta discrepancia entre os dois termos nativos de auto-identificacdo pode ser um
reflexo das categorias linguisticas usadas para 0s pronomes na primeira pessoa do
plural. A lingua makuna tem dois pronomes para 0 nos: glia e mani. O primeiro é um
“nds” exclusivo e o segundo ¢ inclusivo, pelo que é possivel pensar que ao falar
internamente a categoria Ide masa faz referéncia ao nds inclusivo, e ldehino maki faz
referéncia ao nos exclusivo. Também creio que esta discrepancia s6 é compreensivel ao
entender que os Buhabo ~gana, Slroa e Emoa fizeram aportes fundamentais ao
repertério ritual dos Ide masd e, por isso, compartem responsabilidades estruturais
dentro do mesmo, fazendo parte de uma mesma unidade, ainda que ndo tenham em
comum o0 mesmo ancestral, e apesar disso se consideram como uma mesma gente. Em
outras palavras, estes clds expandiram o conjunto de poses e poderes xamanicos dos
Idehino maki. Em certo sentido, isto relativiza o fato da descendéncia de um ancestral
comum como elemento indissociavel da filiacdo, ja que existe um mecanismo de ado¢do
ou assimilacdo que permite absorver grupos ou segmentos deles, mas ao mesmo tempo

os faz dependentes do poder xamanico e do ancestral do grupo que os adota ou assimila.

' Conhego uma Unica excecdo: 0 caso de um homem Buhabo ~gana casado com duas irmas Saira.
Segundo me explicaram, 0 homem privilegiou seu direito matrimonial sobre as filhas da irmd do pai (o
qual j& supde que a geracdo anterior haja um matriménio fora da regra) antes da proibicdo matrimonial
entre clas irmos.

2 Antigamente existiam outros clas, ja extintos, como os Ritibo ~gana (os dos fungos), os Doara e 0s
Makartki masa. O primeiros eram provavelmente ldehino mak, enquanto que os outros eram associados
ou assimilados
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Este mecanismo pode criar, indistintamente, parentes ou afins. O que sucede é que 0s
nomes dos clds e dos grupos podem obscurecer as coisas e criar mal-entendidos, por

iSso grupos como os Heafiard e Umiia masa sdo vistos por alguns como Makuna.

E usual que a maioria dos nomes conhecidos dos clas sejam somente apelidos, ja
gue muitas vezes se usam palavras jocosas ou burlescas para se referir a alguma
caracteristica particular do outro grupo. Por exemplo, Buhabo ~gana faz referéncia a
uma linagem pertencente aos Osoa masa (Gente de Morcego), descendentes de Osoyai
(“Morcego Pajé” ou “Morcego Onga”), mas se conhecem como “os da zarabatana”
porque um de seus membros era muito preguicoso e usava folhas da palmeira da que
fazem as zarabatanas para fazer o teto de sua casa. Os Siroa junto com os Hogoro
Suroa (Suroa borboleta) se denominam Bekara, um grupo que segundo Reichel-
Dolmatoff (1997c) faz referéncia a um grupo originario da regido anterior as migracdes
tukano, e que de acordo com os Makuna vinham de outra parte do Uaupés e eram na
realidade descendentes de uns filhotes de gavido convertidos em pessoas. Dos Osoa
masa se originou boho basa (“baile do cacho de coco”, alternativamente “baile da
tristeza”), dos Bekara nasceu gaweta (danga do gavido) e dos Emoa surgiu yeho yiore
(“ralar a pele com o dente do peixe filhote”), todos os rituais associados com a guerra.
Em certo sentido, isto sugeriria que estes grupos teriam sido assimilados pelos Idehino
maki depois de algumas guerras e/ou aliangas que conduziram a readaptacGes das
relacbes de parentesco. Contudo, as explicagcbes nativas se encontram nos tempos
miticos e estdo conectadas com jurupari, a base do poder xamanico da Gente de Agua.

A histéria que narra a forma como os Osoa masé se relacionaram com os Ide
masa conta sobre um homem morcego que vivia, com seus trés cunhados, proximo a
desembocadura do Pira-parand. Osoyai convidou, separadamente, a dois cunhados para
pescar e cacar. Quando estavam no mato, Osoyai lhes pediu para fazer uma fogueira
para cozinhar enquanto ele ia buscar animais, mas na realidade se escondia entre as
plantas, regressara para mata-los pelas costas com sua pedra de quartzo e logo os comia.
Desconfiados, a esposa e seu irmdo sobrevivente pensaram em matar 0 morcego.
Quando Osoyai convidou seu cunhado, que era pajé, tratou de fazer o mesmo que com
0S outros, mas este insistiu em permanecer todo o tempo junto ao morcego. Estavam
comendo pescado e o cunhado fez 0 morcego se engasgar com uma espinha. Osoyai
percebeu que queria mata-lo, mas era tal o seu desespero que entregou sua pedra de

quartzo para que o cunhado lhe tirar a espinha. O cunhado o golpeou com ela, mas
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Osoyai ndo morreu. Transformou-se em morcego e foi voando até uma arvore oca onde
viviam todos os seus parentes morcegos. O cunhado descobriu a &rvore e convidou
muitas pessoas para pegar lenha e incendiar a arvore dos morcegos. Um morcego
pequeno que viu as pessoas recolhendo lenha advertiu seus parentes do perigo, mas
ninguém acreditou nele, entdo se escondeu nas raizes da arvore com sua irma. Quando
comecaram a queimar a arvore, 0S morcegos urinaram para apagar o fogo, néo
conseguiram e morreram todos com excecdo de Osoyai e 0s dois morcegos pequenos.
Osoyai saiu voando envolto em chamas, mergulhava nas aguas do Pira para apagar, mas
sempre que saia se incendiava de novo. Tentava se transformar em varios animais, mas
nunca se apagava. Cada lugar em que mergulhava e emergia ficava impregnado do
fogo, e por isso hoje em dia séo lugares proibidos para pesca. Osoyai chegou a Nahi
gohe (cachoeira de beiju) onde encontrou a Waso makii'®, que estava construindo as
flautas de jurupari dos Rase ~gana (“os do tucano’), um cla dos Yiba masd. Waso maki
apagou a Osoyai, levou-o0 ao sahari mene riki ide wi (maloca da agua do bem-estar da
mata de inga), o converteu em humano, o fez prometer que abandonaria o canibalismo e
relacionou seu pensamento com Sucuri de Agua. Nesse momento lhe perguntou pelo
termo de parentesco pelo qual queria ser chamado, e ele respondeu bai (irmdo mais
velho) e se deu a responsabilidade de cuidar das matas de coca e a caixa de plumagem
dos Ide masa. Por isso, os Osoa masé séo considerados como um cld mais velho dos Ide
masa e sua especialidade é ser dono de maloca e cuidadores da caixa de plumagem. No
entanto, a danca que conta esta historia, chamada boho basa, e que foi criada pelo
morcego pequeno, que se converteu em um gavido pequeno (rame) depois de perder sua

irma, ficou gravada no jurupari dos Ide masa.

No caso dos Siroa, a historia relata os conflitos de dois irmdos que viviam
juntos. O menor n&o tinha esposa e comegou a ter sexo clandestino com sua cunhada. O
irmao maior percebeu a traicdo e fez uma maldicdo para expulsar o cagula da casa. Com
0 tempo, o menor foi viver sozinho na floresta e se alimentava roubando a roga do
irmdo mais velho. De novo, este fez uma maldicao para envenenar as frutas do cultivo e
fazer seu irmao morrer de fome. O menor percebeu os feiticos e quis se vingar. Chegou
na maloca transformado em rimu (um ser do mato parecido com o curupira) com massa
de frutas silvestres para pedir beiju a seus sobrinhos, e pediu-lhes que ndo dissessem

nada a seu irm&o. Depois de varias visitas, 0s sobrinhos contaram ao pai e este disse que

Y Waso makii é 0 mesmo Wasoyukiihino (Anaconda de Turiri)
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na proxima vez que o tio aparecer, romperiam 0 cesto onde transportava a massa de
frutas. Assim ocorreu na visita seguinte, e o irméo cacula saiu correndo da maloca sem
comida. Voltou enfurecido e matou seus sobrinhos jogando-os em uma panela com
breu, e logo os colocou na entrada da casa sobre umas folhas de palmeira. Ao encontrar
seus filhos mortos, o irmdo mais velho decidiu abandonar a maloca e destruir seus
cultivos para matar de fome a seu irmdo. Tempos depois, 0 cagula estava quase morto
aos pés de uma arvore e foi recolhido por uma aguia harpia que o levou para seu ninho
com a esperanca de que morreria rapido para da-lo como alimento para seus filhotes.
Com o passar dos dias, e alimentando-se com as sobras de comida dos filhotes, o irméo
se refez, matou a aguia e pensou em transformar os filhotes em seus sobrinhos mortos.
Como ndo conseguia descer do ninho, no alto da arvore, comegou a cantar sobre 0s
filhotes, suas penas, olhos e bicos, sobre a arvore e suas folhas, casca etc. Ensinou o
canto aos filhotes e lhes disse que iriam cantar na maloca de seu pai. Desceram da
arvore, e 0 homem foi buscar seu irmdo mais velho. Contou-lhe que havia encontrado a
seus filhos e que organizara um baile para que eles cantassem. Quando os filhotes
transformados em pessoas chegaram cantando na maloca, o jurupari dos lde masa
absorveu o poder dessa danca (gaweta) por meio do vento e do ar. Uma vez, esse poder
ficou dentro do jurupari dos lde mas&, os Suroa ficaram com um cld mais novo da
Gente de Agua, ao que se atribuiu a especialidade clanica de acender o tabaco do pajé

nos rituais, preparar a coca e a plumagem antes dos bailes™.

Para 0os Emoa™ (Gente formiga de fogo) ha duas versdes. A primeira diz que se
originaram da saliva que caiu no chdo quando os demiurgos Ayawa tocavam o jurupari.
A segunda diz que nasceram do voémito de Sucuri de Agua. De igual maneira, do que
sobrou do nascimento dos Emoa se originaram as formigas de fogo, as quais tém uma
picada muito dolorosa j& que receberam o veneno do jurupari. As duas versdes
reafirmam que os Emoa tém a mesma origem que a Gente de Agua e que nasceram com
um poder xamanico muito poderoso que lhes foi entregue pelos Ide masa, mas que eles

ndo queriam usar para si mesmos. Ao tempo, os Emoa nasceram com o ritual yeho yiore

' para Arhem (1981), os Siiroa séo os descendentes de Bare oka iihii (dono da comida), sua especialidade
é a de serem donos de maloca e se consideram como irm&os maiores dos lde masa. Em varios casos, vi
pessoas sliroa chamado aos Tabotihehea como irméos maiores.

> Nos dados de Arhem (1981), os Emoa sdo descendentes de Komehino (Anaconda do Metal) e s&o
xamas especialistas. Seu lugar de origem e um sal chamado Kard, nas cabeceiras do rio Umufia, e
originalmente se consideravam como o0s irmdos maiores dos Yiba masa e dos Roe, mas se converteram
em irmdos menores depois de disputas internas.
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praticado durante a época de guerra. Neste, as pessoas ralavam as pernas e 0s bragos
com o dente do peixe cachorro, untavam pimenta nas feridas e logo acalmavam o ardor
com suco de inga. Por essa razdo, os Emoa se dividem em dois: Meneya Emoa (Formiga
de fogo de inga), os mais velhos, e Biaya Emoa (Formiga de fogo de pimenta), os mais
novos, ainda que também podem denominar respectivamente como Emoa kird
(Formiga de fogo grandes) e Emoa mitard (Formiga de fogo pequenos). A
especialidade clanica dos Emoa € a de ser xamas do tipo yai (ongas), ou seja, 0S que
chupam e cospem as enfermidades, mas com a diferenca de que teriam o poder Unico de
baixar do céu aos demiurgos e a outros seres primordiais — poder pelo qual teriam que
pagar sempre com a vida de dois filhos, e que hoje esta perdido™- e por isso se
conheciam como yai goro (onga, pajé verdadeiro ou préprio). A Gente de Agua atribui a
especialidade de serem yai preferencialmente aos seus cunhados, ja que se supde que 0
dia que um ide masa tiver esse poder vai acabar todo o grupo, mas isto ndo quer dizer
que na atualidade ndo existam xamas deste tipo entre os Makuna, o0 que ndo existe mais
é esse poder especifico dado aos Emoa. Por causa desse poder € que os Emoa séo
classificados como cunhados, e por este fato se relacionam terminologicamente como

irmaos com os clas dos Yiba masa e com os outros cunhados dos Makuna.

Apesar de os Osoa masd, Sliroa e Emoa ndo serem propriamente descendentes
de Sucuri de Agua, ocupam um lugar em sua maloca em Manaitara e dessa maneira se
vinculam com os Idehino maki (ver Quadro 4). A verdade, mais que enfatizar na
consanguinidade, o que se comparte € um Unico poder cuja fonte esta em Manaitara e
cujo dono é Sucuri de Agua, que 0s converte em um mesmo grupo. Isto significa que no
caso particular da Gente de Agua, a ideia de uma ancestralidade comum se deriva pelo
pertencimento a um mesmo lugar de origem, a maloca do nascimento. Por este motivo,
a hierarquia entre os clas se relativiza. O fato de chamar aos Buhabo ~gana como
irmaos mais velhos diz pouco. Quando percebi em campo as multiplas incongruéncias
com relagdo a ordem de maioridade, pois ¢ comum escutar que “tal cla é o mais velho”
ou que “nds somos os mais velhos ”ou que “fulanos ndo sido os proprios mais velhos”, e
coisas pelo estilo que levam a contradi¢des nos dados e evidenciam disputas politicas
internas, perguntei sobre como funcionava o assunto da maioridade entre os clds. A

resposta foi a seguinte: “Cada grupo tem um cla ao que se atribuiu a fungéo de ser como

'® Este poder era dado por meio de um tabaco especial chamado kiité, pero foi enterrado depois de certos
abusos e problemas.
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0 ovo da vida do grupo, e esse cla tem a capacidade de ter qualquer especialidade. Esse
cld ndo, necessariamente, é chamado como mais velho [na terminologia de parentesco].
Ordena e articula as atividades e especialidades dos outros clds e os bailes das épocas
respectivas. Se esse espaco fica vazio, 0os outros ttm como executar suas coisas”
(Maximiliano Garcia, 21 de marco de 2008). Em outras palavras, ha um cla que é como

0 centro do grupo e articula as atividades rituais, neste caso os Tabotihehea.

Quadro 4

Composicao interna dos clas Ide masa

Idehino makii —— F--> Ide masdi

Assimilagdo |

rF--

"7 Osoa masa /Buhabo ~gana

Tabotihehea E (irm3o maior)

Idehino — | Saird

L Wiyud

Frmeme- Stiroa — Hogoro Siiroa
(irmdo menor)

N&o obstante, apesar de que isto pareca certo em termos conceituais, pois
responde a maneira como 0os Makuna pensam seu proprio modelo ideal, também tem
umas implicacBes operativas que evidenciam a tensdo e a competéncia entre 0s
segmentos de clds mais importantes e dominantes. Na atualidade, os Ide masa estéo
divididos em dois segmentos majoritarios que mantém poucas relacdes entre si. Os
Tabotihehea do baixo Pira-parana detém o monopdlio sobre os principais instrumentos
rituais (flautas de jurupari, caixa de plumagem, cera de abelhas, etc) dos Ide masd, e
remontam sua posse sobre eles a tempos miticos. Por sua parte, os Saird do Komefia se

separaram dos Tabotihehea quando todos viviam juntos em imediagdes de seu territdrio
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em igarape Toaka, em algum momento em fins do século XIX. A disputa ocorreu
porque os Saird reivindicavam que também teriam a capacidade e poder xamanico para
manejar os instrumentos sagrados frente a seus irmdos mais velhos, mas estes o
impediram. Em resposta, os Saird sairam do territorio, foram viver com seus cunhados
Yiba masa e criaram umas flautas novas de jurupari nas quais depositaram parte do
poder das originais. Os Tabotihehea dizem que isso debilitou a vitalidade do grupo, e
que seus irmaos mais novos deveriam devolver o poder que levaram. Por sua parte, 0s
Saira se fortaleceram no territorio de seus cunhados até o ponto de que se converteram

no grupo dominante no Komefa.

O problema da hierarquia entre os clas vive em choque permanentemente com
relagdo ao principio de igualdade relativa existente entre todos os individuos. Enquanto
a hierarquia tenta manter um modelo ideal sustentado nas prerrogativas dadas por
filiacdo, a igualdade relativa pde em marcha mecanismos de competéncias entre 0s
especialistas. Quando estes principios se exacerbam, além de criar segmentac@es, o que
entra em conflito sdo posicOes politicas baseadas em projetos rituais particulares.
Quando estes principios se neutralizam entre si, se enfatiza um projeto ritual coletivo
que busca o ideal de expressar a totalidade de um grupo (pode ser um grupo de
descendéncia patrilinear ou um grupo de residéncia), e isso inclui todas as suas posses.
Mas ha um ponto que vai mais além: as atividades rituais tém como finalidade
reproduzir tanto ao grupo como aos demais seres do universo. A reproducdo social é
apenas uma parte dos processos de geracdo de vida no cosmos. Neste ponto é onde se
encontra a chave para entender que nesta regido tanto as unidades sociais como as
aldeias se pensam mais como unidades cosmoprodutoras que como grupos de
descendéncia, ja que em uma unidade cosmoprodutora ha que contar com os cunhados.

E isto j& esté presente no modelo ideal makuna.

De acordo com seu préprio modelo ideal e com o que falam sobre a forma de
vida antiga, os Ide masad viviam juntos em igarapé Toaka. Havia quatro malocas
principais especializadas, uma por cada cld, nas quais se realizavam os rituais das
diferentes épocas do ciclo anual. A distribuicdo espacial das ditas malocas pressupde
um modelo alternativo ao descrito por C. Hugh-Jones (1979): em lugar de se localizar
em um mesmo rio por ordem hierarquica (os mais velhos na desembocadura e 0s mais
novos nas cabeceiras), 0s mais velhos localizam-se em um afluente de igarapé Toaka,

enquanto 0s mais novos viviam em Toaka e até em rios proximos como o Umufia e 0
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Traira. A ideia era a de que os mais velhos (no sentido de ser o cla principal do qual
depende a vitalidade do grupo) viviam no centro do territério, € 0S mais novos
habitavam os arredores para proteger os mais velhos de possiveis ataques. Esta
distribuicdo de centro-periferia buscava preservar o cla que era “o ovo da vida” do
grupo. De maneira semelhante, durante os rituais, 0s guerreiros se escondiam nas
cercanias da maloca para protegé-la de um ataque eventual, e o0 xaméa principal do Ide
masa era protegido por um xamad Emoa, que se localizava ao lado da porta masculina da
maloca, e por um xama dos Herika yaia (‘“onc¢as ou xamas de frutas silvestres”), ou seja,
dos Yuhup-makd®’, que defendia o péatio da maloca®®. Dessa forma, a unidade
cosmoprodutora ideal se completava com a presenca de individuos de grupos
classificados como cunhados, isto sem contar com a participacdo de afins nos trabalhos

produtivos dos rituais, como preparar coca, fazer beiju, etc.

Os Ide masa afirmam que quando o grupo estava organizado dessa maneira, 0
mundo funcionava melhor. E com isto se fortalece a ideia de um projeto ritual coletivo
que supbe a complementaridade dos clas e sua articulagdo com alguns afins, criando a
ideia de unidade ou totalidade ligada a um tipo determinado de poder xamanico
associado a um territorio especifico e a Sucuri de Agua para cumprir um papel
determinado dentro da reproducdo da vida no universo. Na realidade, o que esta em jogo
ao falar de unidades cosmoprodutoras € a ideia de vitalidade humana e dos seres que
habitam o mundo, como explicarei mais a frente, a qual se mantem no plano conceitual,
mas o funcionamento desta unidade estd fragmentado, o qual impede que 0s
mecanismos rituais criem a ideia de totalidade. Entdo, a tendéncia atual é que cada
aldeia reproduza em pequena escala o ideal de se pensar como unidade cosmoprodutora
liderada pelo projeto ritual de um especialista com lideranca dentro da comunidade,

como veremos um pouco adiante.

De fato, como a unidade cosmoprodutora se sustenta na articulacdo entre as
diferentes especializa¢des sociais, é possivel encontrar sua semente em unidades sociais
menores. Cada cla estd conformado por varias patrilinhagens, nas quais os descendentes

podem estabelecer conexdes geracionais claras com um antepassado, vivo ou morto,

Y Os Ide masa e os Yuhup-maku tinham antigamente relagdes de trocas de servigos (Arhem, 2000a;
Angulo, 1997) que se enquadram dentro do esquema mais amplo entre os tukanos e makus da regido
(Silverwood-Cope et al 1980).

'® Qutras pessoas sustentavam que o xama maku protegia o outro lado da porta masculina da maloca, me
posicdo oposta ao xama Emoa.
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ndo mais além de seis ou sete geracfes, momento em que os individuos entram no
eterno e atemporal mundo dos ancestrais. Muitas vezes, estas patrilinhagens recebem
um apelido que pode chegar a se confundir com o0 nome de um cl&, como € o caso dos
Buhabo ~gana ou dos Bu utia (Vespa de cutia), uma patrilinhagem extinta. Por sua vez,
as patrilinhagens estdo compostas por grupos de agnados, isto €, por um conjunto de
irmdos consanguineos filhos de um mesmo pai que constituem a unidade basica de
parentesco por consanguinidade, idealmente pensada como composta por membros de
uma maloca, e tem a capacidade potencial de reproduzir as especialidades principais da

estrutura social.

Como a base da unidade cosmoprodutora requer do trabalho complementar e
articulado entre dono de maloca (Uht) e um xama (kizmu/he gu) — como veremos no
Capitulo 7 —, a qual pode ser reforcada por um cantor-dancarino (baya) principal, 0s
descendentes de um Unico homem pode formar a dita base e, a partir deles, podem se
especializar as patrilinhagens. Podemos ver isto ao tomar como exemplo a ordem e
especializacdo do segmento maior dos Tabotihehea durante as Ultimas geracdes (ver
Quadro 2), nas quais houve o monopolio dos instrumentos sagrados. Entre as geragdes
G+2 e G+6 s0 estdo referenciados os principais xamds. Em G+1, o grupo de agnados
recebeu diferentes especializacbes e, a partir delas, se iniciaram patrilinhagens
especializadas que foram relativamente eficazes em GO, que foi a geracdo que se criou
no territério dos Letuama e que iniciou 0 regresso ao Pira-parana e o Toaka. Na
atualidade, a morte recente do dono de maloca tem criado um processo de sucessdo
entre seus filhos, enquanto que entre os descendentes do xaméa e do cantor-dancarino a
sucessdo ja foi estabelecida. Isto mostra que a transmissdo das especializacdes
tradicionais na atualidade e seu reconhecimento publico sdo uma derivacdo das
patrilinhagens fundadas recentemente em G+1.



118

QUADRO 5

Segmento senior dos Tabotihehea e suas especializacdes

+6

+5

+4

+3

+2

+1

Rima kimu
Hotabuya kimu

Hiari kiimu
7& Afa bukii 4& Sidiaro kiéimu

Wahrise kiimu

Bisuga
Simina Mariano Gawarima Biiho 7& Bobo
baya aha baya kiimu kiimu
Jorge Roberto Jesus Isaac £\ Ismael
ithii baya kiimu iihii/baya

A vida em comum: grupos residencidis e aldeias

Antes de se formarem as aldeias, entre fins dos setenta e meados dos oitenta, 0s
indigenas da regido viviam em malocas e pequenas casas dispersas. Muitas vezes, em
algumas partes dos rios havia varias malocas relativamente vizinhas. Uma das coisas
que chamaram a atencdo dos etnografos da época era o fato de que os indigenas
exaltavam a ideologia patrilinear, incluindo a residéncia patri/virilocal, mas isto ndo
correspondia exatamente com as formas efetivas de assentamento. Quando se
examinava um conjunto de malocas vizinhas se percebia que elas também pertenciam a
membros de diferentes grupos que viviam no territério de seus cunhados, o qual €
contraditério com o padrdo de residéncia. Este fato acrescentou complexidade para
pensar as unidades sociais, ja que a énfase na filiacdo ndo podia explicar tudo. Nessa

direcdo, o trabalho de Arhem ¢é esclarecedor.

Arhem (1981, 1989, 2000b) explica que os Makuna ndo s6 se regem pela
ideologia da descendéncia, mas que a combinam com o principio de alian¢a simétrica

para ordenar as unidades basicas da organizacdo social e politica no espago; por isso,
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denomina a organizagéo social Makuna como um sistema de alianca segmentaria. Neste
sistema, 0s consanguineos se vao dispersando progressivamente concentrando-se com
afins em novas localidades, produzindo uma organizagédo espacial de grupos pequenos e
localizados ordenados pela alianca, que podem se dividir em determinado momento.
Assim, 0s grupos se organizam espacialmente em: (1) grupos domésticos,
independentes economicamente, formados por um conjunto de agnados com suas
esposas ou por um matrimdnio com seus filhos casados e solteiros, (2) grupos locais que
abarcam varios grupos domesticos vizinhos vinculados por consanguinidade e/ou
alianca, localizados em um setor especifico de um rio, e (3) grupos territoriais que

compreendem Varios grupos locais que ocupam todo um rio (Arhem, 1986:16).

Para que uma maloca ou um grupo de agnados possa se reproduzir necessita de
outro grupo com caracteristicas idénticas e que seja classificado de maneira prescrita
como afim. Os intercAmbios exogamicos funcionam nas premissas da reciprocidade
simétrica na que se efetuam intercAmbios diretos de irmds. No entanto, no extenso
universo social Tukano oriental, conseguir uma esposa nem sempre € facil, fato
explicito nas narrativas miticas onde frequentemente se evocam conflitos entre irméos
por causa da esposa de algum dos dois; de fato, essa rivalidade fraterna pelas mulheres
contém em si a semente da divisdo de grupos agnados, sobretudo quando morre o pai
que dava unidade ao mesmo. O controle de filhas e irméas (inclusive classificatorias) €
fundamental para poder realizar intercambios de mulheres, pois 0 homem incapaz de

contar com uma mulher negociavel pode ficar sozinho.

Para evitar situacdes dessa natureza e ampliar da forma mais extensa a gama de
possibilidades reprodutivas de qualquer unidade, se desenvolveu uma estratégia com a
qual se podem garantir intercAmbios de mulheres durante muitas geracbes sem a
necessidade de efetuar um intercAmbio direto (Arhem, 1989). Esta estratégia consiste no
estabelecimento de aliangcas altamente estaveis com certos segmentos de grupos
considerados como cunhados. Em primeira instancia, implica que uma mulher vai viver
onde habita seu marido e que ambos realizam visitas eventuais aos pais da esposa, 0
qual fortalece os vinculos entre ambos o0s grupos. De maneira semelhante podem
comecar a se convidar para rituais e é possivel que cheguem a viver juntos em uma
mesma localidade. Isto faz que, com o tempo, parte ou algum dos segmentos se desloca

ao territorio do outro e obtém direitos de posse da terra, mas ndo de propriedade, e que 0
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padrdo ideal de residéncia patri/virilocal se combine em varios casos com a

uxorilocalidade.

O éxito de tais relagdes faz com que esses cunhados se tornem mais préximos,
ao ponto de se considerarem aliados mais do que afins, perdendo assim certa conotagao
de periculosidade relativa. E bastante comum que esses aliados tendam a viver juntos
formando um mesmo grupo local, onde se pressupde que existam fortes relacdes de
solidariedade e proximidade (Arhem, 1989). Portanto, um segmento pode “obsequiar”
uma mulher a seus aliados sem que estes a devolvam imediatamente, pois basta que
paguem a mulher com alguma das descendentes de geracGes posteriores. Por isso, 0
grupo local tem o interesse primordial de defender a suas mulheres e ao longo do tempo
se converte em altamente endogamico (Arhem, 1989). Ao incluir aos afins, neste caso,
os aliados, dentro do espaco de um grupo de descendéncia se articulam o sistema de
filiacdo com o intercambio matrimonial através da residéncia e isto é o0 que se denomina

sistema de alianca segmentaria.

Os grupos locais estdo formados por ao menos dois segmentos de grupos aliados
que decidem viver juntos em malocas vizinhas. Ambos se assentam em algum setor do
rio e estabelecem uma localidade a que se faz referéncia segundo a parte do rio ou do
afluente no qual se localizam. Cada grupo local funciona como uma unidade politica e
geralmente segue as disposi¢es de um chefe que pode ser dono de maloca, xaméd, ou
ambos de uma vez. O chefe local organiza com maior frequéncia os rituais, ao tempo
que manipula os fios dos intercdmbios matrimoniais e suas conveniéncias. No entanto,
esse poder politico é fragil e pode dissolver-se a qualquer momento causando processos
de ruptura de tal unidade social, seja pela morte do lider ou por conflitos entre as partes

que a compdem.

A maioria das vezes, a manifestacdo do poder politico de um grupo local entra
em conflito com os interesses de outros grupos locais assentados no mesmo rio, criando
lutas pelo controle do grupo territorial. Este se deve entender como um conjunto de
grupos locais assentados no mesmo territorio e que apresentam entre si relacbes de
consanguinidade e afinidade, incluso de alianga proxima que opera de maneira idéntica
a existente entre os grupos locais. Em geral, alguns segmentos dos distintos grupos
locais localizados ao longo do rio pertencem a um mesmo cla ou a um mesmo grupo

que, seja por atribuicdo mitologica ou por disputas internas, decidiram se separar de
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seus parentes. Na realidade, faz ja muito tempo (ou talvez nunca fosse assim), que a
totalidade dos Makuna ndo vive junta em seu territorio tradicional, pois o grupo se
encontra segmentado e disperso por varios rios e localidades.

Arhem (1981) observa que os grupos locais atuam como um grupo corporado, e
nesse sentido, se corresponderiam também com o que denominei unidades
cosmoprodutoras, mas em sua escala menor que busca assegurar sua vitalidade sem
pretender evocar todas as conexdes entre poder xamanico, casa de origem, e Sucuri
ancestral. Dessa maneira, ao pensar nas unidades sociais como unidades
cosmoprodutoras, supera-se a aparente contradicdo entre um modelo ideal que opera no
plano conceitual e uma realidade sociolégica em chogue com 0 mesmo, ao tempo que se
da a afinidade a importancia que merece em relagdo a filiacdo, pois esta ultima é
privilegiada discursivamente pelos Makuna. O que quero dizer é que tanto as unidades
exogamicas como 0s grupos locais existem e funcionam a partir de uma mesma légica:

serem unidades cosmoprodutoras. E isto também € aplicavel as aldeias atuais.

Em seu Gltimo artigo sobre a organizacdo social makuna, Arhem (2000b)
analisou a formacéo das aldeias do Komefia a partir dos grupos locais, e concluiu que o
sistema de alianca segmentaria presente nos grupos locais se reproduz nas aldeias; na
realidade, a formac&o de aldeias o que fez foi juntar os componentes de um grupo local
em um mesmo lugar. Esta conclusdo estd de acordo com meus dados de campo, e por
isto quero aprofundar nas modalidades operativas das unidades cosmoprodutoras, agora
no nivel das aldeias, onde mais claramente se exalta a co-residéncia. Tais modalidades
operativas se sobrepdem parcialmente com as descritas por Cabalzar (2000) para 0 que
ele denomina “nexo regional” entre os Tuyuka. Segundo Cabalzar, um nexo regional
estd formado por um conjunto de grupos locais conectados por relagdes politicas, rituais
e de trabalho. Tais relagdes estdo baseadas no parentesco agnatico ou nas relagGes entre
afins, as quais tendem a formar um modelo de centro/periferia. Os grupos locais centrais
se sustentam em fortes lagos agnéticos entre parentes préximos, geralmente do mesmo
sib, quase sempre de alta hierarquia e com prerrogativas rituais, cujas aldeias séo
centros rituais regionais onde se resguardam identidades linguisticas particulares e
praticas rituais que atualizam relacdes hierarquicas; adicionalmente, estes grupos
estabelecem relagOes de afinidade com segmentos mais distantes geograficamente. Os
grupos locais periféricos estdo compostos por segmentos de sibs de baixa hierarquia, ou

em processo de dispersdo, ou em decréscimo politico ou populacional. Seus membros
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desempenham papéis rituais menores e tem a tendéncia a conviver com segmentos de
grupos afins com os quais tem maior proximidade geografica e intercambios
matrimoniais mais intensos e frequentes, a semelhanca da descricdo dada por Arhem
para grupos locais makuna, onde os lacos de alianca permitem a vinculacdo agnética
entre 0s membros de um mesmo grupo distantes genealogicamente. Desta forma, a
filiacdo e a afinidade estruturam espacos particulares: o centro exalta a descendéncia e a
periferia a afinidade.

A descricdo dos grupos locais centrais evoca a explicagdo que apresentei em
paragrafos anteriores sobre o cla principal que é o ovo da vida do grupo, e poderia ser
uma adaptacdo contemporanea que fizeram os Tuyuka sobre essa ideia. Ndo obstante, a
caracterizacdo de centro e periferia e sua relacdo respectiva com a descendéncia e a
afinidade ndo me parece adequada para os Ide masd, j& que encontrei as duas
modalidades de estruturacdo dos espacos sociais descritas por Cabalzar em duas aldeias
diferentes e vizinhas, ambas centros cerimoniais, compostas por membros do mesmo
cla, neste caso os Tabotihehea. Em um caso, os segmentos do mesmo cl& se unem por
meio de um conjunto comum de afins e pelos papéis rituais, e no outro caso a aldeia se

estrutura por lacos agnaticos.

Antes de analisar o primeiro caso, vale a pena mencionar que a composi¢édo das
comunidades do Apaporis, 0 Pira-parana, o Komefia e do igarapé Toaka atestam a
presenca de clds Ide masa que convivem com membros de grupos que consideram como
irméos e como afins. Ao observar em detalhe cada comunidade, ao menos e na maioria
das vezes, ha quatro segmentos de unidades exogamicas diferentes, onde existem duas
unidades que sdo vinculadas por consanguinidade e que tém intercAmbios matrimoniais
com as outras duas. Ainda que ndo tenha os dados completos das outras duas aldeias em
que trabalhei no Apaporis (1995 e 1997), sei que na comunidade de Centro Providencia
0s segmentos de grupo mais importantes para a época eram: um segmento Saird, um
segmento Tabotihehea, um segmento Umiia masa, um segmento Yauna e uma familia
Puinave. Em Bocas do Pira eram: um segmento Tabotihehea, um segmento Heafiara,

ainda que houvesse também uma familia Hobokara e os tnicos Wiyua sobreviventes.

Em janeiro de 2001, a comunidade de igarapé Toaka estava composta por trés
segmentos de clas Ide mas&, um segmento tanimuka e um segmento maku, também com

a presenca de mulheres barasana, tatuyo e tukano, que somavam 67 pessoas (ver Tabela
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3), dessas 36 eram Ide masa (8 do segmento senior dos Tabotihehea, 21 do segmento
junor desse clé e 7 dos Buhaho ~gana). Ao observar a composicéo da aldeia, 0 que mais
chama a atencdo é que a alianca matrimonial € a dimensdo predominante nas relagdes
entre os distintos segmentos, pois no caso dos 3 segmentos makuna ndo existem lacos
de consanguinidade muito préximos genealogicamente, mas reconhecem suas posicdes
estruturais. No momento do censo estavam vigentes 12 matrimonios (ver Tabela 4),
nenhum deles entre cunhados preferenciais. As aliangas com os Tanimuka, que sdo as
mais numerosas, sdo mais recentes ja que ha algumas geragdes estes entraram em guerra
com os Makuna; o desenlace daquele conflito terminou em um intercambio de mulheres
e de conhecimentos xamanisticos que justamente se efetuou em uma antiga maloca
localizada em Umamakaruku (“cantadero de rds”), o lugar onde se encontrava a aldeia
em 2001. Isto sugere que a localizacdo da comunidade ndo era aleatoria, pois tinha o
sentido de reforcar as aliancas com este grupo no mesmo lugar onde estas se originaram

historicamente, gerando nos Tanimuka algum sentido de pertencimento a localidade.

Tabela 3

Formacéo populacional da aldeia de igarapé Toaka em 2001

H M 0-12 | 12-20 | 20-50 | 50-75 75- | TOTAL

Makuna 21 15 14 5 12 3 2 36
Tanimuka 5 7 5 1 6 12
Maku 7 2 6 2 1 9
Barasana 1 1 1
Tatuyo 2 1 1 2
Tukano 2 2 2
Filiacion 3 2 5 5
desconocida

SUBTOTAL 36 31 30 6 23 5 3 67

TOTAL 67
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Do outro lado, s6 havia um matrimonio entre primos cruzados: uma mulher
makuna com um tanimuka que é seu FZS. Outro fato interessante € que 9 homens
makuna estavam casados, assim como 2 tanimukas e 1 maku; por sua vez, encontramos
3 mulheres makuna casadas como 3 tanimukas, 2 tatuyos, 2 tukanos, 1 maki e 1
barasana. Isto mostra a primeira vista que a maioria de mulheres vinha de fora,
cumprindo-se a tendéncia da virilocalidade e, claro, a exogamia, mas é preciso
perguntar: Por que as mulheres makuna casadas permaneciam na aldeia e ndo viviam na
localidade de seus maridos? A razéo disto se encontra na maneira como foi constituida a
aldeia, a qual também faz entender que as mulheres tanimuka ndo vinham de fora. Na
realidade, o segmento tanimuka sempre esteve junto ao segmento senior dos
Tabotihehea, pois Roberto, o homem maior do cld e dono de maloca especialista da
comunidade, casou sua irma Gloria com Benito Tanimuka e sempre viveram a seu lado,
inclusive antes da criacdo da comunidade; assim que nesse caso primou a
uxorilocalidade e os descendentes tanimuka sempre foram falantes da lingua makuna.
N&o s6 se faz visivel que a virilocalidade pode conviver com a uxorilocalidade em

alguns casos.

Tabela 4

Matrimdnios vigentes em igarapé Toaka, 2001

M | Makuna | Tanimuka | Maku | Barasana | Tatuyo | Tukano
H
Makuna 3 1 1 2 2
Tanimuka 2
Maku 1

No entanto, a questdo da uxorilocalidade eventual pode ser vista em outro nivel
se consideramos a distribuicdo espacial dos assentamentos. Em janeiro de 2001, na
aldeia havia 10 casas, das quais 3 eram malocas (s6 1 grande para rituais pertencente ao

segmento Tabotihehea junior), 6 casas de uma planta e 1 casa sobre estacas (na qual s
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vivia uma mée makuna, sua filha tanimuka com um filho pequeno e uma sobrinha
makuna). A comunidade estava dividida por um pequeno afluente chamado Ruduya, o
qual permitia identificar dois nucleos de concentracdo de casas: um sobre as beiras de
igarapé Toaka em que se encontravam todos os Ide masa junto a uma casa maku na
periferia, e do outro lado do afluente estava o segmento Tanimuka com a casa de sua
mé&e makuna (ver Quadro 6). Em tal setor, 0s homens tanimuka levaram suas mulheres
para viver em suas casas, fazendo um ajuste da regra de virilocalidade em um nivel
menor. Mas isto sO era uma miragem, ja que Roberto estava construindo uma nova

maloca do lado do segmento tanimuka, para estar de novo préximo a sua irmd e filhos.

Quadro 6

Distribuicao espacial das casas de igarapé Toaka, 2001

Campo de fatbol

O Maloca

] Casa
A Casa sobre pilotes

Este fato é muito significativo porque permite entender as dinamicas politicas e
rituais da aldeia. H& mais de 30 anos, a Unica familia que chegou a Toaka foi a dos
Tabotihehea mais novos, e anos depois chegou Roberto com seu cunhado tanimuka.

Roberto fez sua maloca e comecgou a intercambiar rituais com Ismael, o lider dos
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Tabotihehea mais novos, o tirou de seu isolamento e ofereceu a possibilidade para que
os filhos de Ismael conseguissem esposas, atualizando assim os vinculos entre os dois
segmentos do cld Tabotihehea. Com o tempo, Roberto convenceu a Angélico, homem
do cla Buhabo ~gana para que se deslocar a Toaka com sua esposa makd, a qual chegou
acompanhada de sua irma e filhos. Por sua vez, fez uma manobra politica muito
importante: ao ter influéncia sobre Benito Tanimuka e sua descendéncia — ja que seu
cunhado ndo o havia pagado por ter intercambiado a sua irmd — manipulou os
intercdmbios para as mulheres tanimuka, filhas de sua irma, se casarem com alguns dos
filhos de Ismael e com um filho de Angélico que, por sua vez, casou sua prépria filha
com Ricardo, o filho maior de Benito, que também ficou em divida com Roberto. Desta
maneira, todos os segmentos makuna ficaram relacionados entre si ao terem aliangas
com o segmento tanimuka, e isto reforgou o poder de Roberto como lider da aldeia. Por
meio das filhas de sua irmd estreitou os vinculos com seus parentes distantes, ja que ao
conseguir esposas para seus sobrinhos gerou o apoio a sua chefia da aldeia, a0 mesmo
tempo que ao promover que 0s homens tanimuka se casassem com as mulheres makuna
do lugar, estes ficaram ali para constituir a aldeia em si. Em outras palavras, por meio
da alianca, Roberto conseguiu atualizar os vinculos agnaticos entre 0s segmentos Ide

masa da localidade (ver Quadro 7).

QUADRO 7

Atualizacao dos lacos agnaticos dos segmentos Ide masa de igarapé Toaka

Tabotihehea |:|

Tanimuka

Buhabo ~gana ]

Benito

Roberto




127

Aparte isto, até sua morte em 2007, Roberto foi considerado como o dono de
maloca mais importante de todos os Makuna porque atuou como intermediario com 0s
seringueiros durante o final do segundo auge da borracha, era 0 homem mais velho,
estruturalmente falando, do cld mais respeitado e também vivia em igarapé Toaka, 0
territorio préprio do grupo. No entanto, até ha algo mais de uma década sua influéncia
era maior ja que estava associado com lIsaac, o xama principal do grupo, e que também
é um de seus primos mais proximos. Dentro do modelo ideal makuna, a base da
organizacao politica esta conectada com a associacéo indissoltivel de dois especialistas
rituais: o dono de maloca que organiza as celebragdes em sua casa, 0 xaméa que faz as
curas que déo vida a todos os convidados e seres do universo, e especialmente oficia o
ritual de iniciagdo masculina; esta base pode se reforcar por outro especialista, um
cantor-dancarino reconhecido que canta e dirige os dancadores durante os rituais.
Igarapé Toaka foi até esse tempo uma unidade cosmoprodutora consolidada porque
Ismael, como o cantor-dancarino mais prestigioso do grupo, completava tal
organizagao. Parte do conflito entre Isaac e Roberto tinha que ver que o primeiro tinha
que viajar permanentemente para levar adiante as reinvindicagdes politicas dos grupos
da regido, ndo vivia em Toaka e dedicava mais tempo a suas curas em outras
comunidades e incluso nos povoados de fronteira, com o qual quebrava suas

responsabilidades xamanicas e rituais com seus parentes mais proximos.

A impossibilidade de continuar com uma vida ritual agitada motivou a Roberto e
Ismael a apoiar Marcos — filho de Ismael — para que concluisse sua formacdo como
xama, e que desde ha alguns anos se encarrega das curas rituais em Toaka. Enquanto
converteram a Alipio, um homem dos Buhabo ~gana, em muhiri sid suari masu, um
especialista ritual menor encarregado de iluminar permanentemente a maloca, com
ldminas de casca de copaiba, durante as noites de baile. Desta forma, conseguiram
também vincular ritualmente aos trés segmentos Ide masd da localidade. De igual
maneira, Ismael comegou a transmitir seus conhecimentos dos cantos a Luis — seu filho
mais velho — enquanto Roberto ensinava a Dario — outro filho de Ismael — a construir
malocas e os segredos do oficio; de fato, a maloca grande que conheci nessa temporada
era parte do aprendizado de Dario ainda que seu pai atuasse como dono. Este fato
também permite entender a razdo pela qual Roberto estava construindo uma maloca

nova no setor do segmento tanimuka: uma vez reajustada a organizagédo ritual da
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comunidade, Ismael e Roberto podiam comecar a intercambiar celebracGes e curas entre
suas casas gracas a consolidacdo de Marcos como xaméa. Depois da morte de Roberto,
seus filhos jovens sairam de Toaka e foram viver em outras aldeias com seus irmaos
mais velhos, enquanto que dentre os filhos de Ismael j& estdo os especialistas principais
que garantem que a aldeia possa prosseguir com sua vida ritual. Em outras palavras,
uma aldeia s6 se consolida e se mantem se todos os requisitos rituais estdo completos,

Ou seja, se atua como uma unidade cosmoprodutora.

No contexto desta aldeia, os Tanimuka e em especial Ricardo, genro de Roberto,
que as vezes atua como cantor-dancarino, apareciam como os ajudantes da maloca de
Roberto, apoiando a logistica dos ritos, coletando e preparando coca, buscando presas
de caca, e beneficiando-se da vitalidade oferecida pelas curas dos rituais, além de ter a
opcédo de que algum de seus membros possa aprender, sob direcdo de Marcos, o oficio
de paje, para ascender a um status ritual mais alto. Nessa direcdo, se pode compreender
que os afins podem usar e usufruir os recursos do territorio sem opcao de se converter
em proprietérios, e que o uso que fazem do mesmo é regulado pelo xama do grupo
proprietéario; os Tanimuka de Toaka ndo tém perdido os direitos sobre seu territério no
rio Guakaya e em qualquer momento poderdo se separar para ir viver com seus
parentes, com o inconveniente de ter que conquistar uma importancia ritual onde
possivelmente ndo tem maiores opcdes. Na analise desta aldeia, podemos apreciar que
frente a distancia genealdgica dos segmentos Makuna, a aliangca com os Tanimuka
permitiu vincula-los efetivamente. Portanto, o comportamento estrutural da aldeia
entrelaca a filiacdo, o territorio e a alianca, ressaltando a esta Ultima em oposicdo a

énfase que o modelo ideal da a filiacdo.

A aldeia de igarapé Toaka ndo é excepcional com relacdo a composicdo da
maioria das outras aldeias makuna e de seus vizinhos; de fato, intercambiam rituais
entre algumas delas com frequéncia. Todas as aldeias tratam de ser importantes
ritualmente e movem suas condic¢des politicas convidando ou ndo a certas pessoas e
comunidades, mas o valor social depende do prestigio de algum dos especialistas ou da
localidade. O rio Toaka possui algo que as demais aldeias makuna ndo tém e isto € o
jurupari do qual todos os lde masd dependem para viver, como é publicamente
reconhecido. A razdo disto é que ali e s6 ali pode estar o verdadeiro jurupari dos Ide
masd (Cayon, 2002) porque assim o estabeleceram os demiurgos durante a criacdo. Se

acrescentarmos que os Makuna exaltam a importancia das aldeias como unidades
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cosmoprodutoras, entendemos que o que anima este sistema social esta relacionado com
a ativacdo dos mecanismos rituais orientados a producédo de vitalidade, a qual se deriva
do jurupari como veremos no proximo capitulo. lgarapé Toaka evidencia que a
importancia de uma aldeia estd em sua dinamica ritual, e que esta requer
necessariamente de consanguineos e afins que desempenhem distintas ocupacdes dentro
da organizacdo ritual, ndo s6 pelos aspectos politicos e econémicos implicados nas
celebragdes, mas porque no contexto do ritual a aldeia se converte em uma réplica do
coSmos ao remontar até os principais sucessos da criacdo do mundo e, portanto,

expressa todas as relagdes sociais possiveis no universo.

Agora, a constituicdo estrutural da aldeia de Porto Antonio é diferente da de
Toaka porque estd baseada em lacos agnaticos que mostram uma grande proximidade
genealdgica entre seus componentes, sem que isto afete de nenhuma maneira a ideia e
funcionamento de uma unidade cosmoprodutora. Esta aldeia se formou faz poucos anos
e sua distribuicdo espacial é completamente distinta a do resto das aldeias do Apaporis e
o0 Pir&-parang, pois a maioria de casas e malocas ndo esta concentrada em Unico lugar,
constituindo assim um modelo intermédio entre uma aldeia convencional, na qual as
casas ou pequenos conglomerados de casas estdo agrupados e concentrados a uma curta
distancia, e o sistema antigo de malocas dispersas. De fato, em Porto Antonio havia 4
concentracdes de casas que oscilavam entre 2 e 4 casas muito proximas, e 0 resto eram
3 casas solitarias. A distancia entre cada um dos pequenos nucleos era de uns 20
minutos pelo mato desde o porto mais proximo (ver Quadro 8).

Em dezembro de 2007, havia 7 casas unifamiliares e 5 malocas de
diferentes tamanhos e estilos (duas delas com atividades rituais tradicionais e uma, ao
lado da escola, para as festas relacionadas com o calendario dos brancos); também havia
uma maloca mais distante, no igarapé Umufia, anexa a comunidade (umas 3 horas rio
acima). Viviam permanentemente na aldeia 75 pessoas (ver Tabela 5), frequentada
muito por dois casais de Toaka, com seus filhos pequenos (9 pessoas), além de 15
pessoas da maloca distante, membros dos Buhabo ~gana em sua maioria. Isto da um
total de 99 pessoas, das quais 60 sdo Ide masd, 42 do segmento senior do cld
Tabotihehea, 3 mulheres Saird e 15 dos Buhabo ~gana. Como em Toaka, mais da
metade dos habitantes sdo Ide masa, e ha uma maior quantidade de homens que de

mulheres.
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Quadro 8

Distribuicdo espacial das Casas de Puerto Antonio, 2007

. )
Umunia
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Pira-parana
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Entre os 13 matrimdnios vigentes (ver Tabela 6), dois sdo entre primos cruzados
(1 com FZD, e 1 com MBD), e outros dois se apresentam entre pessoas de idades
proximas mas estruturalmente em geragdes diferentes, ambos em uma relacdo ZD real
em um caso, e classificatéria no outro. Dos 13 matriménios had 3 entre afins
preferenciais, 2 entre hako maki (com os Karapana), e 4 entre mulheres makuna, todas
elas germanas , com homens heafiard, emoa, itana y karapana, 0s quais supdem 4 casos
de uxorilocalidade. Em 3 destes 4 casos, a uxorilocalidade se disfar¢ou de virilocalidade

ja que estes matriménios se localizaram muito proximos entre si, justo na beira oposta
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do Pird, quase de frente do porto do sogro, e onde se encontra a escola. Na maloca que

fica nesse lado da aldeia se celebram as festas relacionadas com os brancos, como o

natal, o ano novo ou a independéncia.

Tabela 5

Formacéao populacional permanente da aldeia Puerto Antonio em 2007

H M 0-12 | 12-20 | 20-50 50-75 TOTAL

Makuna 25 17 20 6 14 2 42
Emoa 5 2 1 3 2 1 7
Itana 3 2 1 2 2 5
Heafiara 4 5 1 2 5 1 9
Karapana 3 2 1 3 1 5
Umiia masa 1 1 1
Barasana 2 1 1 2
Tukano 1 1 1
Yukuna 1 1 1
Filiagdo desconhecida 2 2 2
Subtotal 42 33 26 16 28 5 75
TOTAL 75

Mais da metade da aldeia esta formada pelo segmento senior dos Tabotihehea.

Os lagos agnaticos entre eles sdo muito estreitos (ver Quadros 5 e 9), e o fato de viver

juntos se explica por uma tentativa de reaproximacéo do cl& com vistas ao processo de

sucessdo geracional dos especialistas principais dos lde masa, porque ha uma énfase na

filiacdo. O nucleo central da aldeia séo dois xamas importantissimos que s&o germanos:

Isaac e Antonio. Os filhos e filhas deste ultimo, com seus descendentes, vivem quase

em sua totalidade ali, como dois dos filhos vardes de Isaac, com sua prole. Dentro da

nova geracdo dominante j& ha dois xamas substitutos de seus pais. Adicionalmente, vive
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0 cantor-dancarino principal que é descendente do baya oficial que morreu ha bastante
tempo ja, e dois dos filhos de Roberto com maiores possibilidades de substituir a seu pai
como dono da maloca principal do grupo, que é o Unico que falta por se estabelecer para

finalizar a sucessao.

Até ha uns 6 anos, Antonio vivia em uma maloca em frente do mesmo ponto
onde hoje fica a escola e vivem seus genros. Sua maloca estava anexa a aldeia de Bocas
do Pir4, onde seu irmdo lIsaac era o capitdo. Por causa de alguns problemas internos,
Isaac decidiu sair de Bocas e foi acompanhado por dois de seus filhos, assim como por
seu sobrinho cantor-dangarino, e se instalaram nas proximidades da maloca de Antonio;
outros Tabotihehea de Bocas permaneceram ali. Por sua vez, as filhas de Antonio
chegaram a localidade com seus respectivos esposos, pois antes viviam em outros
lugares, o que mostra a possibilidade de alternar a virilocalidade e a uxorilocalidade por
decisbes individuais, ou simplesmente por preferéncias conjecturais. Este movimento
aglutinador concluiu com a chegada de Maximiliano, filho de Roberto, quem comecou a
experimentar a vida de dono de maloca depois de construir sua primeira casa. A

localidade se desligou de Bocas do Piré e se converteu em uma aldeia aparte.

Tabela 6

Matriménios vigentes en Puerto Antonio, 2007

M M E H K U B T Y
H
Makuna 1 2 1 1 2 1 1
Emoa 1
Heafiara 1
Itana 1
Karapana 1

M (Makuna), E (Emoa), H (Heafiara), | (Itana), K (Karapana), U (Umua mas3), B
(Barasana), T (Tukano), Y (Yukuna).
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Em Puerto Antonio ha uma concentracdo incomum de xamas, pois a
comunidade conta com 5 muito poderosos. Isto ndo sé é resultado da presenca de Isaac
e Antonio, com seus sucessores, mas de um projeto ritual mais amplo que, em certo
sentido, busca reestabelecer uma ordem perdida. H4 um fato bastante chamativo: o
genro itana de Antonio é o membro mais velho dos Yiba masg, estruturalmente falando,
e estd aprofundando seu treinamento como xama, talvez com a intencdo de recuperar
algum dia o manejo do jurupari de seu grupo. Ao mesmo tempo, 0 genro emoa de
Antonio, que apesar de ter amplos conhecimentos xamanicos nao € tido como xama
especialista, € também o maior dos Meneya Emoa. Assim, os individuos de maior
hierarquia de cld dos cunhados preferenciais dos Ide masa se encontram em Puerto
Antonio. Adicionalmente, o pai deste emoa é o kamuklki dos Makuna, ou seja, 0
especialista encarregado de orientar e controlar o comportamento dos participantes do
ritual de jurupari, em especial dos nedfitos. Dessa maneira, com a Unica exce¢do de
Roberto que idealmente devia permanecer em Toaka, todos os especialistas mais
importantes do segmento maior do cld estavam em um mesmo lugar desde ha uns 4

anos.

QUADRO 9

Lacos agnaticos e especializacdes entre os Tabotihehea de Puerto Antonio

Mariano Gawarima Biiho

Robert ‘ Jestis {5 Isaac / \  Antonio / \

-
A N

aha baya kiimu
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Como nesta aldeia os vinculos predominantes sdo agnaticos e ndo € necessario
atualizar os lagos por meio dos afins, o funcionamento ritual parece mais simples. Nos
rituais em que participei em Puerto Antonio, vi que sob a batuta de Isaac cada um dos
outros xamas trabalhava articulada e complementarmente. De forma semelhante, um
dos filhos jovens do maior dos emoa é o preparador oficial da coca e é quem ilumina a
maloca durante as noites de festa, especializacdes rituais menores. Os Heafarad e

Karapana ajudam na parte logistica das festas, junto aos jovens Tabotihehea.

A maloca distante, mas anexa a aldeia, pertence a um poderoso e importante
xama Buhabo ~gana, que € o guardido da caixa de plumagem dos Ide masa. Tal caixa
de plumagem € usada nos rituais nessa maloca, nos de igarapé Toaka e nos de Puerto
Antonio. Este transito faz evidente que os vinculos entre estas duas comunidades sdo
intensos e que sua articulacdo evoca a reconstituicdo da unidade cosmoprodutora mais
ampla, a da totalidade do grupo. N&o obstante, cada uma das aldeias é auto-suficiente
em termos rituais, pois contam por separado com 0s especialistas necessarios para
funcionar, incluindo aos afins. Se bem ¢é certo que as énfases na filiacdo e na afinidade
das duas aldeias se apresentam com matizes diferentes, e podem aparecer como
complementarios, a importancia de Toaka se ressalta pelo lugar enquanto que a de
Puerto Antonio se realca pelo principio de hierarquia do cld. Para dizer a verdade, para
que a unidade cosmoprodutora mais ampla pudesse se concretizar segundo as
preferéncias do modelo ideal nativo, o segmento dos Tabotihehea de Puerto Antonio

deveria viver em Toaka.

Agora, nos exemplos citados estamos falando de especialistas e aldeias
reconhecidas publicamente em toda a regido. Basta chegar as capitais departamentais da
regido para comecar a escutar sobre o prestigio de alguns xamas muito poderosos, o que
se vai constatando e expandindo a outros personagens importantes a medida que o
etnografo se vai aproximando das aldeias. Uma vez ali, pode comprovar em diferentes
momentos da vida cotidiana, em rituais ou em reunides das organizagdes indigenas. Isto
ndo significa que outros especialistas ou aldeias de menor reputa¢do publica ndo tenham
possibilidades de desempenhar um papel importante nos campos politico e ritual, pois
em certo sentido se uma aldeia ndo tem forca cerimonial suas relagdes sociais com
outras aldeias vdo estar em desvantagem e, de alguma maneira, sdo dependentes das

aldeias mais importantes ritualmente. No entanto, € evidente que ha aldeias e pessoas
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que compensam sua debilidade ritual com certo poder politico derivado dos papeis

relacionados com o mundo ndo indigena.

Nos casos de aldeias que tem importancia ritual porque séo lideradas por um
especialista poderoso, a maioria das vezes um xaméa que também é dono de maloca,
pode criar uma competéncia que entra em choque com os projetos rituais, inclusive, dos
especialistas e aldeias com maior reconhecimento publico. Organizados em trabalho
conjunto com a gente de suas comunidades para celebrar rituais e convidando, ou
ignorando, a membros das aldeias vizinhas, estes lideres ganham e perdem prestigio.
Como o repertorio ritual € restrito e depende das épocas do ciclo anual, as aldeias
frequentemente celebram rituais alternadamente. Dos resultados de aceitagdo e bem-
estar de cada ritual, por exemplo, uma boa cura ou abundante comida, se aumenta ou

mantem o prestigio, do contrario se perde.

Os especialistas poderosos deste tipo e que gozam de bastante prestigio
possuem, em geral, seus préprios instrumentos de jurupari. Tais instrumentos, dizem as
pessoas, ndo foram construidos nos tempos de origem do universo, mas foram
fabricados em tempos recentes, muitas vezes pelos mesmos especialistas. Quando 0s
humanos elaboram estes instrumentos devem depositar neles parte do poder xamanico
contido nos instrumentos de jurupari originais, o qual debilita a vitalidade da unidade
cosmoprodutora mais ampla. Em ocasides, isto sucede entre membros da mesma
unidade sO para desafiar ou competir com 0 ou 0s segmentos que detenham o
monopolio sobre eles. De enfrentamentos deste tipo podem se apresentar segmentacdes,
inversdes nos termos de parentesco e inclusive usurpacdes de prerrogativas, direitos e
identidades. Hoje é um fato altamente perturbador para os Ide masa que varios xamas
de diferentes grupos possuem instrumentos com seu poder, pois fragmentaram ao
jurupari. Quanto mais se estende o poder e a influencia da Gente de Agua na regio
mais se sentem débeis, 0 que pode ser uma espécie de nostalgia atavica pela
impossibilidade de fazer tangivel para si mesmos sua propria unidade cosmoprodutora
mais ampla, algo que talvez sempre fosse assim. Por isso ndo se pode pensar que 0S
Makuna em sua totalidade atuem ritual e politicamente em conjunto, e que em soma se
possa encontrar um consenso relativo entre umas poucas aldeias préximas que

constantemente estreitam seus lacos de solidariedade intercambiando rituais.

As disputas politicas sempre recaem sobre assuntos rituais e xamanicos, ja que o

gue na realidade estd em jogo para todas as unidades cosmoprodutoras é a vitalidade de



136

si mesmos e do cosmos, pelo qual podem manifestar uma mesma logica em diferentes
escalas. Por isso, para entender o sentido da existéncia e o funcionamento das unidades
cosmoprodutoras, h& de se investigar conceitos abstratos de xamanismo, concep¢oes
nativas de vitalidade, tempo, e espaco, e a no¢do de pessoa, a qual nos permitird
entender como se articulam as especialidades sociais. A integracdo de todos estes niveis

é a tarefa a realizar nos proximos capitulos.
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CAPITULO 3

A FONTE DA VIDA

“Arribo, ahora, al inefable centro de mi relato, empieza aqui, mi desesperacion de escritor.
Todo lenguaje es un alfabeto de simbolos cuyo ejercicio presupone un pasado que los
interlocutores comparten; ¢como transmitir a los otros el infinito Aleph, que mi temerosa
memoria apenas abarca? Los misticos, en analogo trance prodigan los emblemas: para
significar la divinidad, un persa habla de un pajaro que de algin modo es todos los pajaros;
Alanus de Insulis, de una esfera cuyo centro esta en todas partes y la circunferencia en
ninguna; Ezequiel, de un angel de cuatro caras que a un tiempo se dirige al Oriente y al
Occidente, al Norte y al Sur. (No en vano rememoro esas inconcebibles analogias; alguna
relacion tienen con el Aleph.) Quiza los dioses no me negarian el hallazgo de una imagen
equivalente, pero este informe quedaria contaminado de literatura, de falsedad. Por lo demas,
el problema central es irresoluble: la enumeracion, siquiera parcial, de un conjunto infinito. En
ese instante gigantesco, he visto millones de actos deleitables o atroces; ninguno me asombré
como el hecho de que todos ocuparan el mismo punto, sin superposicién y sin transparencia. Lo
gue vieron mis ojos fue simultaneo: lo que transcribiré sucesivo, porque el lenguaje lo es. Algo,
sin embargo, recogeré”.

(El Aleph, Jorge Luis Borges)

J& tinha visitado essa sala outras vezes. No fundo, as cores intensas dalgumas
bolsas e montarias waylu; a esquerda, embaixo de uma luz azul, chapéus e vestidos
kogi e arhuaco junto dos ponchos tecidos de paeces e guambianos; na frente, as
mascaras carnavalescas, sempre com a lingua de fora, dos kamtsa e koféan; desde ali até
a porta, localizada no amplo corredor do segundo andar, contornando o patio interior do
antigo monastério agostiniano construido no século XVIII e adornado pela vista a trama
de buganvilias abracadas a um belo po¢o d"agua, joia e reliquia da arquitetura colonial,
uma colecdo de objetos etnograficos amazénicos e orinoquenses ocupava a maior parte
do espaco. Zarabatanas, lancas com chocalhos, vestidos de baile, enfeites plumarias,
instrumentos musicais, cranios de animais, panelas de barro, pequenos pentes de
madeira, suportes para charutos, bancos pintados, canastos tecidos em fibra vegetal,
entre outros objetos, exibiam-se desordenados na sala etnografica do Museu de Artes e
Tradi¢bes Populares de Bogota. No final de 2001 fui contratado para classificar os
objetos da colecdo amazbnica. Eu me sentia muito animado porque conhecia muitos
daqueles objetos apenas em fotografias de livros, e ja tinha comprovado que a maior

parte deles era dos Tukano oriental.
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Eu a vi, na quarta ou quinta visita, enquanto me familiarizava com a colecéo.
Esquecendo por um instante a fascinagdo produzida pela sutil delicadeza e formosura
das flores multicoloridas, poesias da arte plumaria, eu fui examinar os pequenos pentes.
Virei minha cabeca para onde estavam 0s instrumentos musicais, que eu ja tinha
examinado em outras visitas, e bem no comeco de uma fila de 7 ou 8 instrumentos
estava uma flauta que parecia insignificante. A casca que cobria a piteira de madeira
estava totalmente frouxa e Ihe dava uma aparéncia vetusta. Ainda assim, sem que nunca
eu tivesse visto uma com meus proprios olhos, e s6 conhecesse poucos desenhos, tal vez
uma foto, tive a certeza absoluta, como quando somos acariciados pelo vento que
anuncia a iminéncia da chuva, de que essa flauta era um jurupari. E, justo nesse instante,
um frio paralisante, mistura de temor e estupefagdo, percorreu meu ventre e tomou
conta de mim por completo. Senti-me absolutamente perplexo ao ponto de perder o
félego por alguns minutos. Sai na varanda, olhei as buganvilias, respirei fundo. Pensei:

“o qué esta fazendo aqui? Como chegou essa flauta neste lugar?”’.

Na verdade, nunca esperei me encontrar face a face com uma flauta de jurupari,
instrumento sagrado e ritual para os indigenas do Noroeste Amazénico, em um museu e
ndo em uma maloca. Intrigado e preocupado, comecei investigar a maneira como esse
jurupari chegou a colecdo. Também, pedi ajuda e falei com vaérios indigenas para
comprovar que em efeito era uma flauta de jurupari. Convidei primeiro o Antonio
Guzmaén, o velho interlocutor desana de Gerardo Reichel-Dolmatoff. Ele tomou a flauta
nas suas maos, virou-a para ver a piteira desde embaixo e, com seriedade e bastante
solenidade, fechou o rosto e me disse: “Sim. E jurupari”. Depois, encontrei dos jovens
makuna que estavam fazendo trabalhos para a organizacdo local. Os convidei a uma
lanchonete do centro de Bogota e lhes comentei sobre o assunto. Um deles me disse:
“Nao, Luis. Eu nao posso ver isso assim. Vocés os brancos s6 comem comida assada.
Eu teria que pedir protecdo para um pajé, sendo vou adoecer. Isso € grave”. Semanas
depois aproveitei uma visita de Maximiliano Garcia para ir no Museu. Ele pegou a
flauta, examinou-a e ficou em siléncio por alguns segundos. Logo disse: “Cadé o outro?
Tem que ter outro. Coitado deste jurupari aqui sozinho, sem seu parceiro. Mas néo se
preocupe ndo, Luis. Este jurupari ja esta morto. Eles [os donos do instrumento] lhe
extrairam o pensamento”. Conversei com a diretora do museu apos o diagnostico
inequivoco dos especialistas, e ela me contatou como uma senhora velha, sécia

fundadora do museu. A senhora me explicou que ela doou a flauta a colecéo e que o
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outro jurupari estava na sua casa, porque no final da década de 1940 seu marido era o
governador do Vaupés, e aproveitando sua permanéncia em Mitd, pediu para um indio
que lhe arrumara umas flautas de jurupari para compra-las. Uma vez, elas as obteve,
tirou uma foto com elas, e publicou a foto em um jornal. Resolvida a historia,

recomendei retirar a flauta da exibicéo.

Ao relembrar os fatos, fica evidente a atitude contrastante de brancos e indigenas
com relacdo ao assunto. Enquanto, desde a perspectiva indigena, ela cometeu a mais
abjeta das profanages, pois o jurupari € um tabu para as mulheres, para ela, quicé, era
s6 um simples objeto de madeira ou um troféu que ajudaria as freiras no seu trabalho
evangelizador ao comprovar, por meio da foto, que nada aconteceria se uma mulher
tiver contato com o jurupari. Por sua parte, os indios manifestaram surpresa pelo fato de
que algum “paisano” tivesse tido a ousadia de entregar as flautas sagradas em troca de
dinheiro, e manifestaram respeito pelo instrumento, tanto os que o viram quanto 0s que
0 evitaram, sempre o tratando como uma pessoa, embora no museu ficasse convertido
em uma espécie de fdssil. Eu estava no meio do fogo cruzado e ndo pude sequer brincar
de advogado do diabo, pois tomei partido pelos indigenas e, tal vez, era eu quem estava

mais perplexo e afetado com a situacéo.

Na realidade, desde que fui nos Makuna pela primeira vez, em 1995, ndo passou
um dia sem que eu pense alguma coisa sobre jurupari. Este tema me toca intimamente e,
queira ou ndo, ndo consigo parar de tentar compreendé-lo, pois além de que,
eventualmente, aparece alguma histéria ou acontece alguma coisa na vida cotidiana
relacionado com ele para enriquecer meus pensamentos, jurupari entra de penetra nos
meus sonhos com certa frequéncia. E como os sonhos sdo feitos do material do
pensamento, sempre os tenho usado como método de aprendizado, compreensdao e
interpretacdo. Os indios concordariam comigo por optar por esse método. Ja tive varios
problemas no campo, ndo s por alguns sonhos que pedi para serem interpretados e que
estdo relacionados com jurupari, sendo também por algumas perguntas sobre o assunto
em momentos inadequados. Quase sempre ha receio para falar do tema em publico, ha
restricdes alimentares, perigos de doencas, um tempo propicio para contar historias do
jurupari, explicagdes espontdneas em momentos inesperados, ambiguidade, segredo,

omissdo, mistério, certeza, incompreensao.
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Entdo, o qué € jurupari? Para poder explicar o que hoje em dia compreendo que
ele é, ainda insuficiente frente a sua magnitude, complexidade, beleza e ferocidade,
tentarei me aproximar o mais possivel a maneira como os Makuna o entendem e tem me
explicado. Em primeiro lugar, gostaria de esclarecer que minha forma de compreenséo
do assunto € visceral, e para chegar nesse ponto passei por diferentes etapas de reflexdo
que se entrecruzam com muita forga com minhas emogdes. Durante 0s primeiros anos,
me aproximei do tema por meio de raciocinios estruturalistas que serviram para
estabelecer alguns principios basicos que depois relacionei com a estrutura social, em
especial, com a patrilinearidade. Embora esta perspectiva iluminava certos aspectos,
com o tempo me pareceu insuficiente. Com mais material coletado surgiram novas
perguntas, percepcBes e intuicbes apds alguns sonhos bastante especificos,
especialmente ligados com alguns animais e vegetais, sonhos explicaveis desde a esfera
do xamanismo, e que foram perturbadores para quase um ignorante da questao. A partir
dai, o xamanismo se converteu no eixo do meu entendimento sobre o jurupari. Na
minha Gltima temporada no campo, tive a oportunidade de escutar as flautas de jurupari,
mas ndo fui convidado para participar diretamente no ritual, ou seja, do grupo de
homens assistentes, embora acompanhasse os homens adultos que por decisdo propria
decidiram n&o participar, as mulheres e as criangas. Isto significa que embora néo vi as
flautas participei das atividades e interdi¢cdes relativas as pessoas para as que o jurupari
é tabu. A partir desse momento, para mim, comegou ser perceptivel uma dimensdo
estética e outra que poderiamos dizer epistemolodgica (no sentido estrito de uma teoria
do conhecimento) que me aproximam a certos conceitos profundos do pensamento
makuna. Isto ultimo é o que eu quero explicar neste capitulo e, embora denso e
complexo, utilizarei imagens e recursos literarios para tentar conservar e transmitir a
beleza do tema, pois esta ultrapassa qualquer linha de raciocinio légico e entra nos

dominios de, quica, a poesia.

Mas para isso, antes é necessario revisar e descartar algumas coisas que foram
ditas sobre o assunto por diferentes tipos de autores. Desde as primeiras testemunhas de
viajantes e naturalistas (Wallace 1979 [1853], Spruce 1970 [1909], Coudreau 1887) que
tiveram contato com a questdo, jurupari tem sido um tema rodeado por um halo de
mistério. Converteu-se quase em uma palavra mégica que pode criar temor, fascinagéo,
repugnancia, admiragdo. Missionarios, folcloristas, literatos e antrop6logos, de uma ou

outra forma, tém se sentido atraidos pelo assunto, e a maioria deles o tém ensombrecido
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ainda mais. E tdo chamativo que até os cientistas que trabalham no projeto espacial

799
1

colombiano decidiram chamar de “Yurupari” um grupo de foguetes experimentais, e
inclusive a televisdo cultural produziu um seriado intitulado da mesma maneira, no
comeco da década de 1980, no qual se mostravam diversas manifestacdes culturais do
pais. Mas, de onde vem essa curiosidade? Por qué o jurupari se converteu em uma
palavra que evoca o indigena, se a maioria das pessoas, pelo menos na Colémbia, ndo
fazem a menor ideia do que ele realmente é? Tal vez, seja resultado da exotizacdo do
indigena, seja reflexo do seu suposto “paganismo”, seja das associagdes pristinas que
evocam um conhecimento milenar onde, ao final, se reproduzem as logicas e os temores
ocidentais, ou quiga sO seja uma evocacdo involuntaria do subconsciente coletivo, a
semelhanca dos avides de guerra tukano ou o submarino tupi das Forcas Armadas
Brasileiras, que manifesta o inseparavel legado atavico indigena da nossa conformacéo
como paises. Ainda assim, ha algo de magnético e atraente no jurupari para aqueles que
se aproximam do tema, independente da perspectiva desde a que entendam as coisas.
Por isso, primeiro mostrarei um panorama rapido sobre as principais acepcfes que tém
sido dadas ao jurupari para depois poder nos focar na perspectiva dos Makuna e dos

Seus vizinhos.

Sobre demdnios e herois solares

“Jurupari ¢ o diabo”, afirmaram os missionarios. Por isto, no empenho para
evangelizar os indios, missionarios de diferentes ordens religiosas que agiram no
Noroeste Amazénico, desde pelo menos a segunda metade do século XIX, desataram
uma perseguicao contra os rituais, as flautas sagradas e os xamas. Como consequéncia
desta perseguicéo, cujo apice foi o roubo e exibicdo publica, em 1883, de uma mascara
e dos instrumentos por parte do franciscano italiano lluminato Coppi (ver Coudreau
1887: 181-184), com a subsequente revolta indigena em Ipanoré (rio Uaupés), muitos
grupos perderam suas flautas sagradas. Nada mais afastado da realidade que identificar
0 jurupari com o demonio, pois isto é s uma manipulacdo proposital dos fatos. Os
jesuitas portugueses promoveram o uso do nheengatu (“lingua boa”) ou lingua geral no
século XVII, lingua nascida do contato entre indios e portugueses e usada como lingua
franca na Amazonia para avancar na conquista e evangelizacdo dos indios. Como a base

do nheengatu era a lingua tupinamba, os jesuitas opuseram Tupd ou Tupana com
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Giropari, Jeropari o leropary. Deus e o diabo. Os missionarios tentaram difundir dita
oposicdo pela Amazodnia inteira pensando, quica, que todos os indigenas tinham uma
unica religido. Inclusive, os missionérios salesianos do século XX que tiveram interesse
etnografico nos povos do Noroeste Amazonico, como Giacone (1949) e o meticuloso
Briizzi (1977), nao fizeram um grande esforco para dissociar jurupari do deménio. Ja
que terminaram relacionando jurupari com wahti (um ser do mato, tipo curupira) que as

vezes faz maldades as pessoas.

De acordo com Meétraux (1979 [1928]), os missionarios identificaram Tupa com
o0 deus cristdo pelo fato de que estava associado ao trovado e vivia em uma moradia
celeste, embora fosse na realidade um ser (génio ou demonio) pouco relevante na
cosmogonia tupinamba. De maneira semelhante, Métraux afirma que os missionarios
identificaram o diabo com jurupari por uma associacao equivocada deste ultimo com as
almas dos mortos, ja que na realidade jurupari seria um espirito da floresta, uma espécie
de duende. Acrescenta, também, que a palavra jurupari ndo fazia referéncia a um unico
ser sendo a um conjunto de seres com as mesmas qualidades. Em outras palavras,
jurupari seria um termo genérico para designar uma coletividade dentro da cosmologia

tupinamba.

Como as referencias para conhecer o significado original da palavra se
encontram nas cronicas que falam dos Tupinamba, alias, permeadas por um olhar
cristdo, o sentido do termo é difuso e inatingivel. A pesar de tudo, algumas pessoas
ainda se contentam com a explicacdo dos missionarios. Por exemplo, basta falar um
pouco com um leigo (professor escolar, garimpeiro ou comerciante que tenha trabalhado
durante algum tempo no Noroeste AmazOnico) para comprovar que até hoje o
significado de jurupari como demonio ainda faz sentido para eles. E isto ndo passa de
ser uma projecdo de ideias preconcebidas que constituem uma grande ficcdo. Os
makuna e 0s seus Vizinhos so6 utilizam o termo jurupari quando falam em espanhol, pois
nas suas linguas é muito diferente, como mostrarei adiante, e jamais tem a conotacao de
diabo ou deménio. De fato, se observamos hoje em dia a antiga area de influéncia do
nheengatu podemos comprovar que a palavra “jurupari” tem se restringido ao Noroeste
Amazonico. Agora, com Tupad aconteceu outra coisa. Na atualidade, a maioria das
criangas brasileiras repete que Tupd é o deus dos indios; grupos do Solimdes e o

Madeira, como 0s Mura, se referem a Tupd como deus (Castro Pereira com. per.), € no
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Noroeste Amazoénico Tupé ou Tupana faz parte dalgumas narrativas de origem, mas sua
importancia é pouca. O mais curioso € que se associa com o deus dos brancos e costuma

se dizer, incluindo os Makuna, que Tupa tem suas préprias flautas de jurupari.

A origem linguistica da palavra e seu significado sdo, em parte, polémicos,
embora parecesse ndo haver duvidas de que provém do nheengatu (Schaden 1989
[1959]). Barbosa Rodrigues (1890) propde dois significados possiveis para jurupari: “o
gue vem na nossa cama”, que evoca um espirito que produz pesadelos e sonambulismo,
e “o companheiro manco” ou “o que continua manco”, que se relaciona com outros
seres do folclore brasileiro como o sapeca Saci Pereré. Por sua parte, Coudreau (1887)
afrima que jurupari significa “nascido da foz do rio”, o que faz certo sentido com as
narrativas tukano, como se vera adiante. Porém, Reichel-Dolmatoff (1997b) sugere que
a palavra jurupari € origindria da lingua tukano. Assim, ylrupari significaria
“passagem-abrir-inseminar” a partir da conjun¢do do verbo tukano YyUlrusé (passar,
transitar, salvar um obstaculo, passar de um estado para outro) e ~pariri (abrir uma
porta ou uma vagina). Em marco de 2005 conversei, em uma localidade do médio rio
Negro, com Nelci Horacio da Silva, uma mulher baré falante de nheengatu. Ela me
disse que jurupari significa “flautas ou instrumentos da terra” e dividiu as palavras
assim: juru=terra, pari=flautas. Isto sugere que os indios do Noroeste Amaz6nico nao
engoliram inteiro o significado que os missionarios atribuiram ao termo e o
resignificaram para aproxima-lo ao sentido dado pelas linguas nativas da regido, o que
também explicaria a interpretacdo de Coudreau. Penso que existem muitas mais
evidencias para apoiar a origem nheengatu da palavra, pois além das referencias
linguisticas e culturais que localizam sua origem em seres da cosmologia tupinamba,
encontrei uma referencia toponimica muito longe do Noroeste Amazénico: no delta do
Amazonas, plantado quase no ecuador, hd& um conjunto de ilhas denominado de
“Arquipiélago do Jurupari” (Latitude: 0°7°0°° N, Longitude: 50°31°60°> W), entre a ilha
de Marajo e a beira da foz no estado de Amapa, area de antiga influencia do nheengatu.
Como tentar achar o sentido do jurupari a través da etimologia da lingua geral é um
caminho infértil, o primeiro a se fazer para se aproximar ao que jurupari significa para
0s povos do Noroeste Amazodnico &, justamente, ndo Ihe dar nenhum significado
derivado do nheengatu, nem compara-lo com nenhum elemento cosmoldgico
tupinamba, e desliga-lo completamente da ideia de diabo cristdo. A palavra jurupari é s6

uma etiqueta herdada do contato colonial.
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Alguns autores interessados em folclore, estudos literarios e interpretacdes
antropoldgicas de textos (Barbosa Rodrigues 1890, Amorim 1926-28, Orico 1930,
Couto de Magalhdes 1876, Saake 1976 [1956], Camara Cascudo 1962, Carvalho 1979,
Orjuela 1983, Caicedo de Cajigas 1990, Medeiros 2002, Bidou 2002, Sa 2002,

>

Brotherston 2002), baseados no relato “La Leggenda dell Jurupari”, publicada
originalmente pelo conde Ermanno Stradelli no Bolletino della Societta Geographica
Italiana em 1890", tém se interessado em equiparar este relato com um poema épico que
descreve as facanhas de um ‘“heroi civilizador” do Noroeste Amazonico. A partir
dalgumas destas visdes é que o tema do jurupari tem dado origem a mdaltiplas
equivocacgOes que ndo param de se repetir por fora do contexto antropolégico. Dentro de
tais visOes ja se disse, entre varias coisas (algumas catalogaveis como curiosas e, outras
até estapafurdias), que jurupari é um culto secreto, uma deidade solar, uma epopeia
amazonica comparavel ao Popol Vuh o aos Nibelungos, ou um compéndio de
conhecimentos que combinam reminiscéncias de formas politicas incaicas e de outras
sociedades andinas, processos evolutivos da vida sobre a terra, e sofisticados

conhecimentos matematicos e astrondmicos que evocam aos povos mesoamericanos.

N&o vou entrar aqui para rebater um a um estes argumentos, j& que implicaria
recorrer a varias discussGes (sobre religido, culto, etc.) que ndo é do caso neste
momento, tarefa ja realizada por Reichel-Dolmatoff (1996b). Jurupari ndo é uma
religido, nem um culto, nem um legislador, nem um herdi civilizador, nem uma
sociedade secreta, nem um poema épico nem, muito menos, 0 remanescente da
sabedoria de sociedades desaparecidas ha séculos, como bem esclareceu o etnélogo
colombo-austriaco. S6 vou acrescentar que o0 pouco Vvalor antropolégico dessas
interpretacdes esta sustentando em uma unica versdo coletada no final do século XIX,
enfeitada com motivos romanticos tipicos da época (como foi demonstrado por Reichel-
Dolmatoff) e a partir da traducéo ao italiano do relato em nheengatu de Maximiano José
Roberto, filho de uma mulher tariano e de um homem mestico descendente dos Manao.
Além disso, no relato ha uma caréncia absoluta de um contexto sociocultural que o
ancore e, a pesar de que Stradelli oferece algumas generalidades sobre os grupos do
Uaupés em um outro artigo do mesmo ano (Stradelli 1890), os dois textos ndo dialogam
entre si. Tomar como fonte um Unico relato coletado em condigbes praticamente

desconhecidas é um grande erro metodolégico e analitico, ainda mais ao levar em conta

' Traduzido e publicado em portugués em Briizzi (1994).
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que as narrativas e rituais associadas ao jurupari ou seus equivalentes, como as flautas
de Kuwai, possam conter centenas de versdes dentre um pouco mais de 30 grupos
étnicos diferentes, de pelo menos quatro familias linguisticas distintas (Tukano oriental,
Arawak, Maku-Puinave e Bora-Miranha), que efetuam estes rituais em uma vasta area

do Noroeste Amazénico.

Sem desestimar o valor que interpretaces dessas caracteristicas possam ter para
outras disciplinas, como se pode ver, jurupari € um desses temas que geram
especulacbes das mais diversas, como os discos voadores, onde se encontram projecdes
de ideias preconcebidas que oscilam entre universalismos ancorados na repeticéo
atemporal de arquétipos miticos e institui¢cbes sociais, ao longo e largo do planeta, até
certo difussionismo exacerbado. Tudo isto termina minimizando tanto a criatividade e o
conhecimento nativo quanto colocando em ddvida as capacidades intelectuais daqueles
“pequenos grupos isolados no médio da floresta”, pois o que afirmam sociedades, em
aparéncia “tdo primitivas” sé pode ser resultado de contatos com povos “mais
civilizados” —ou até com seres do espaco exterior-, a semelhanca do que algumas
pessoas falam sobre as conex@es entre as piramides egipcias e as maias. De uma outra
parte, para 0s autores mais objetivos e meticulosos, cujas interpretacbes podem fazer
algum sentido, é dificil entender o jurupari como um fenémeno Unico do Noroeste
Amazonico. Jurupari s6 faz sentido em si mesmo dentro dos sistemas sociais
restringidos a enorme regido do Noroeste Amazodnico, embora possam se encontrar
paralelos com outras questfes similares (no sentido dos rituais de iniciagdo que usam
flautas sagradas, por exemplo) em outras sociedades e continentes, que bem podem ser
interpretados pela antropologia e outras ciéncias afins. Mas isso € 0 menos interessante
a ser feito porque existe toda uma complexa teoria nativa que explica o universo e a
vida a partir do jurupari, e esta teoria deve ser analisada com a maior profundidade
possivel para ressaltar sua verdadeira importancia. Entdo, nos afastemos desses tipos de

analise e entremos nos dominios etnograficos.

Ancestrais, maturidade sexual e fertilidade

Antes de nos adentrarmos nas profundezas do pensamento makuna, € bom ter

um ponto para iniciar a imersdao. De acordo com S. Hugh-Jones (1979: 7), quem até
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hoje tem feito o mais completo estudo sobre o tema, o termo jurupari € usado no
Noroeste Amazonico, em geral, de trés formas relacionadas entre si: (1) para falar dos
instrumentos musicais sagrados que sdo um tabu para mulheres e criangas, (2) como um
rotulo para se referir a uma variedade de personagens mitoldgicos que partilham muitas
caracteristicas comuns embora tenham nomes préprios diferentes segundo o grupo que
conta a histdria, e (3) para aludir tanto aos instrumentos quanto as crencas e préaticas
associadas com estes. Na literatura etnogréfica, se percebe com frequéncia que jurupari
faz referéncia as flautas sagradas e ao ritual de iniciacdo masculina em que elas sdo
tocadas. No dito ritual, segundo a maioria das descricdes, as flautas entram na maloca
junto com frutas silvestres, por isso se percebe como um ritual associado a fertilidade da
floresta.

Em termos gerais, este ritual se efetua quando hd um grupo de jovens na
puberdade cujas idades podem oscilar entre os 10 e 16 anos. Antes da festa, eles sdo
afastados do mundo feminino durante alguns dias, ficam sob as ordens de um supervisor
que os obriga a tomar longos banhos de madrugada, iniciam um jejum de preparacao e
comecam andar com o grupo de homens ja iniciados que vao participar do ritual. No dia
do ritual, as mulheres e as criangas saem da maloca, com algo de temor, vdo para
floresta ou para uma casa préxima quando escutam as flautas se aproximando da
maloca. Os adultos chegam a maloca tocando as flautas e carregando cestos cheios de
frutas silvestres, momento em que 0s novos iniciados vém as flautas pela primeira vez.
Durante o ritual, os jovens sdo chicotados com uma fina vara de madeira, bebem
ayahuasca, dancam e aprendem tocar os instrumentos. No entardecer, as mulheres e as
criancas retornam a maloca para comer as frutas silvestres, mas ndo podem se
aproximar ou tocar o0s iniciados, j& que muitas vezes uma esteira de palha cria uma
fronteira inquebrantavel que divide a maloca em duas partes: uma, de uso exclusivo dos
homens que participam, outra, das mulheres, as criangas e 0s poucos homens que nao
quiseram ver as flautas. Os participantes tocam 0s instrumentos ao redor da maloca
durante grande parte da noite, enquanto 0s ndo participantes conversam ou,
simplesmente, dormem nas suas redes. Quando a festa termina, os participantes
cumprem um periodo de resguardo no qual se submetem a um jejum estrito, evitam o
contato com a luz solar e a chuva, passam o dia no mato recebendo conselhos dos mais
velhos para desenvolver uma vida adulta da maneira adequada, aprendem tecer balaios,

coadores, tipitis e 0os demais instrumentos para 0 processamento da mandioca brava, e
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escutam as explicacbes completas sobre o jurupari. Durante o resguardo, qualquer
contato fisico entre participantes e ndo participantes, em especial com as mulheres, esta
completamente proibido. Quando termina o resguardo, que pode variar entre poucos
dias e até semanas, se faz um novo ritual que reintegra aos participantes na vida

cotidiana (para os detalhes dos rituais, ver S. Hugh-Jones 1979).

Como muitas das explicacdes do ritual se encontram nos relatos miticos é dificil
analisar o ritual e as narrativas por separado. Se tomamos as versdes mitologicas dos
indigenas do Pira-parana e o Apaporis como ponto de partida e compara¢do com 0s
grupos tukano e arawak de outros rios proximos, vamos comprovar que embora existem
0S mesmos temas recorrentes, ou se se prefere mitemas como diria Lévi-Strauss (1994
[1958]), estes estdo dispersos em varios relatos diferentes e ndo em uma unica historia,
como no Pira-parand e o Apaporis. Embora nos outros casos essas narrativas parecam
separadas ou, quica, pertencentes a diferentes ciclos mitoldgicos, é possivel conecté-las
por associa¢do, mas ndo ha unanimidade nos nomes e caracteristicas dos personagens
miticos envolvidos nas historias. Neste ponto, detalhar todas essas variaces excede 0s
propdsitos deste capitulo. No entanto, vou ressaltar os temas principais para
contextualizar as interpretacbes que tem sido feitas. No geral, as narrativas fazem
referéncia a dois pontos fundamentais: a criagdo das flautas sagradas a partir do
assassinato e queima de um personagem primordial, por causa do seu canibalismo, e de
guem nasceu a palmeira de paxitba da que se construiram os primeiros instrumentos; e,
0 roubo das flautas por parte das mulheres, a inversdo das relagbes de poder, o
ocultamento das flautas dentro da vagina e a posterior recuperacao delas por parte dos

homens.

Embora, com énfases distintos, varios autores (Goldman 1968 [1963], 2004,
Reichel-Dolmatoff 1996a, 1996b, S. Hugh-Jones 1979, Arhem 1981) concordam em
interpretar o jurupari, em tracos basicos e aplicaveis a todos 0s grupos tukano, como um
ritual do cla ou do grupo que evidencia a continuidade da sociedade ao ressaltar o elo
patrilinear entre as geragdes, em algumas visdes conectando o presente com o passado,
0S Vvivos com 0s mortos representados pelas flautas (Goldman 1968 [1963], 2004, S.
Hugh-Jones 1979, Arhem 1981), ou, em outras perspectivas, por meio da transi¢ao do

principio de exogamia gracas a ‘“voz dos ancestrais” contida nas flautas (Reichel-
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Dolmatoff 1996a, 1997b)%. Também, o ritual de jurupari ressalta a maturidade sexual
dos jovens por meio da transferéncia das caracteristicas da masculinidade, as quais
reafirmam a dominacdo masculina sobre as mulheres (ver também Schaden 1989
[1959]) dentro da sociedade, ao mesmo tempo em que opde as particularidades da
sexualidade, incluindo o erotismo de mulheres e homens, e as tensdes entre 0S sexos
(Herrera 1975). Nestes assuntos ha bastante consenso e eu partilho estas aprecia¢es

gerais.

Com relacao a fertilidade, também tem se dito que as flautas contem “energias
cosmicas” que fazem referéncia as forgcas procriadoras da natureza e da sociedade,
assim como o som dos instrumentos influiria no processo de polinizacdo de diferentes
tipos de palmeiras, pois a vibracdo das flautas faria desprender o polen para sua
dispersdo (Reichel-Dolmatoff 1996b). isto evidencia a concep¢do nativa sobre uma
forma de reproducédo artificial, essencialmente masculina, modelada nas imagens
reprodutivas de uma vespa parasitaria e da palmeira de paxitba, onde o papel feminino
seria 0 de se limitar a uma matriz que sé nutre o embrido depositado pelos homens, ja
que ao perder as flautas de jurupari as mulheres também perderam suas capacidades
reprodutivas, enquanto os homens as obtiveram (Karadimas 2008)°. Por sua parte, Hill
(2002) vé o jurupari como um dos tipos de cultos de fertilidade onde ndo existe uma
divisdo taxonémica entre classes de organizacdo social ou religiosa sendo o reflexo de
processos diferentes de construcdo de hierarquias rituais masculinas, em 0posi¢cdo as
relacfes sociais na vida cotidiana na qual opera um principio mais igualitario de relacdo

entre homens e mulheres.

A relacdo de continuidade entre as geracfes, a maturidade sexual, 0 antagonismo
sexual e a fertilidade da floresta por meio do jurupari encontra fortes ressonancias com
0 que os indigenas dizem. Se observamos como se disse jurupari nas diferentes linguas
tukano ndo vamos encontrar nenhuma unanimidade, sé algumas pistas destes
significados. Os Cubeo (Goldman 1968 [1963], 2004) se referem a este como

bekipwéanwa ou bkl pdewa (ancestrais), os Tukano e os Desana dizem miria-pora,

? Reichel-Dolmatoff (1996a) sugeriu que o jurupari € um complexo de crengas e praticas que reafirmam
a dominag¢do masculina, mantida a través da instituicdo da exogamia, e a observagao estrita da
residéncia virilocal e a patrilinearidade. Este sistema tem sido cercado por um sistema representacional
de mitos, imagens, metaforas obrigatdrias, tecnologias e atividades que formam um construto
chamativo em avalia¢do continua.

* Esta interpretacdo de Karadimas deve ser explorada no campo, pois traria a tona uma dimensdo ainda
ndo explorada sobre o tema.
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semelhante a mi“ra’pdra dos Siriano, ou minia-pona dos Pird-Tapuyo e Wanano, que
segundo Reichel-Dolmatoff (1996b) se traduz como “filhos submersos” e S. Hugh-
Jones (1979) como “filhos dos passaros™ (esta Ultima traducdo esta de acordo como o
que tém me dito alguns falantes de tukano que conheci em Bogota e Mitl) ja que o som
e 0 nome dalguns instrumentos se associa com as aves. Os Tuyuka (Cabalzar 1995) se
referem a ele como masihkira o masékira (gente grande?). Os Bara e Tatuyo dizem
pohe, e os Barsana, Taiwano e Makuna dizem he. Nestas Gltimas cinco linguas ndo
existe uma traducdo literal, e s6 podemos nds aproximar por associa¢des, sabendo
também que pohe e he estdo relacionadas com poherika e herika (frutas silvestres,

literalmente “frutas de jurupari”).

Sempre que perguntei sobre uma possivel traducdo para palavra he, a resposta
constante foi: “he ¢ algo do mundo inteiro. Nao sei como pode se traduzir”. Segundo S.
Hugh-Jones (1979), he se associa com a palavra hea, que significa fogo e também
lenha, evocando tanto o material do qual as flautas séo feitas quanto a forma em que
morreu o ser primordial que deu origem a palmeira de paxilba da que se construiram os
instrumentos, os que, ao final sdo 0s seus 0ssos. Outro fato importante é que os tukano
falam sobre o tema com eufemismos para que as mulheres e as criangas, que ndo podem
saber sobre o jurupari, ndo entendam do que estd se falando. Por exemplo, se um
homem makuna fala com outro sobre o assunto durante o dia, e ha mulheres e criancas

presentes, ele vai se referir ao jurupari como buku (velho).

Ancestrais, filhos, aves, fogo, madeira, 0ssos, frutas silvestres. Parece que estas
associacfes conectam a ideia de uma continuidade entre as geracfes por meio das
flautas de madeira, assim como a ideia de periodicidade e amadurecimento, como 0s
antropologos tém interpretado com perspicacia. Mas 0 assunto € muito mais complexo,
pois jurupari ndo é unicamente um ritual, um mito, uns seres primordiais, umas praticas
que os inter-relacionam ou uns instrumentos. Esta é s6 a dimensdo mais ampla e geral,
ja que jurupari (he) também é um estado do ser. Segundo S. Hugh-Jones (1979: 247-
248), este estado é anterior a sociedade contemporanea e, na atualidade, existe como
outra dimensdo da realidade cotidiana. Ele afirma que dito estado s6 & conhecido
indiretamente a través dos mitos, € experimentado diretamente por meio dos sonhos, as
doencas, 0 nascimento, a menstruagdo e a morte, e é atingido de maneira controlada e

benéfica so pelos iniciados, mediante 0 xamanismo, a ayahuasca, 0s rituais, as dangas,
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0s cantos e pelo uso dos ornamentos rituais. Para os Barasana, diz S. Hugh-Jones, o
estado he é concebido em termos de uma metéfora espacial que faz referéncia ao estado
inicial do mundo no qual a vida existia de uma maneira indiferenciada, muito além dos
limites do cosmos, mas que vai chegando paulatinamente nesta dimensdo desde o ponto
de nascimento do universo, e vai se transformando por meio de transicGes que
originaram a humanidade a través da viagem das sucuris ancestrais. Na atualidade, ditas
transformacdes e transicdes realizam-se durante 0s nascimentos dos bebés, que por
mediacdo dos xamads, repetem a viagem ancestral. De esta maneira, as transicoes
espaciais efetuam transi¢cdes no tempo. Vincula a origem com o presente, 0S vVivos com
0s mortos, o tempo mitico com o tempo atual. Esta interpretacdo é bastante certa,
embora possa ser expandida e aprofundada a partir da minha etnografia entre os
Makuna, a qual mostrara outras dimensées complexas ou, a0 menos, evidenciara a

maneira como o pensamento makuna estrutura o assunto.

O jurupari primordial

Fazia uns 6 meses que estava estudando em Brasilia, em 2004, quando uma
manha acordei bastante agitado. Tinha sonhado que estava encima de uma arvore de
uva-da-amazonia junto com uns meninos makuna. Enquanto eu estava olhando um
galho e as folhas, vi um jovem xama conhecido que me disse: “isso € jurupari”’. Essa
manha sai cedo para assistir uma aula do mestrado. la caminhando, pensando no sonho
e, de repente, observei umas arvores. Era o tempo da seca, no inicio da primavera, da
minha primeira primavera, e varias arvores estavam sem folhas. Entdo, de repente, uma
epifania: luz! Eurekal Caiu a ficha! Compreendi uma coisa nova sobre jurupari. Entrei
em uma espécie de fascinacdo apaixonada e comecei ver de uma outra maneira as
plantas pequenas, as flores... O aroma das flores virou andlogo do perfume das
mulheres, e tudo aquilo, sobre o que eu ndo tinha controle nenhum, me inquietava...
Tudo parecia novo, pois estava vendo com o assombro de quem descobre algo pela
primeira vez. A partir desse dia entrei em um periodo existencialista que demorou
varios meses, nos quais me vi absorbido pelos meus préprios pensamentos, perdido por
completo nessa fascinagdo, ausente das pessoas, submerso em certo mutismo que me
levou a tomar decisdes equivocadas, ao ponto de me perder de mim mesmo, cujas

consequéncias s6 consegui depurar no campo trés anos mais tarde. Apos 10 anos de



151

pensar no tema, tive uma revelacdo do que jurupari é, um contato com o sagrado, em

termo do Bateson (Bateson e Bateson 1989).

Pensemos em uma arvore. As raizes estdo asseguradas embaixo da terra, o caule
estende-se reto para acima até encontrar uma primeira divisdo em troncos secundarios
que, muitas vezes, semelha-se com uma vagina, como poderia observar qualquer
caminhante atento. Como compridas coxas femininas, os troncos vao se abrindo em
galhos, novas vaginas e pernas, que se expandem em diferentes direcdes, fixando
inimeros ramos de folhas que déo contorno a copa. Em algumas épocas do ano, 0s
galhos sé@o enfeitados por flores e frutas, um mosaico de cores e cheiros, que lhe
imprimem beleza. Agora, pensemos em uma arvore que perdeu todas suas folhas
durante o outono. A estrutura fractal de madeira, troncos, galhos e ramos € a versdo
vertical de um rio com os seus afluentes. Também, é a versdo invertida da estrutura
subterrénea das raizes, ou o que podemos ver quando um relampago se congela em uma
foto. E igual a uma coluna vertebral, a nossas veias, aos nossos bragos e maos, aos
desenhos dos livros de anatomia que mostram nossos sistemas circulatorios e nervosos.
A forca que faz que tudo o que existe cresca dessa mesma forma, sem se importar com a
direcdo em que se oriente, é he. E a forca criativa e de vida do universo. Essa forca se
mexe sem cessar, reptando, como a fumaca que oscila com a brisa, como os caminhos
das nuvens, como os canais que formam as correntes dos rios. Filtra-se na terra, sobe
quase em espiral, se desliza como dancando. Ao mesmo tempo, jurupari também é uma

forma. Na realidade, tudo o que existe € jurupari, é he.

Os Makuna tém uma narrativa de origem do universo que explica como se
formaram o mundo e a vida. O relato que apresentarei a continuacdo € tdo s6 um
fragmento dessa longa narrativa conhecida como Ayawa mesa oka (A historia dos
Ayawa —os demiurgos-) que excepcionalmente se conta completa (ver Arhem et al.
2004). Eu nunca tive a oportunidade de escuta-la na sua totalidade porque nunca
coincidi com o momento, qui¢a, com o contexto apropriado. O relato dura varios dias
com suas noites. O fragmento que apresentarei trata sobre o nascimento e morte do
jurupari primordial, e o tenho construido e ampliado com os anos, juntando 0s eventos
que tem me contado diferentes narradores. As varia¢es dalguns eventos chave seréo

especificados no seu momento, e farei a analise a partir dos diferentes significados de
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jurupari. Neste relato encontram-se as bases para entender a teoria makuna do mundo,

pois ele é seu Big bang, seu Génese.

No principio, nada existia. SO escuriddo e fumaca. Algumas pessoas dizem que
essa escuriddo estava contida em uma esfera na qual se escutavam muitas vozes que
vinham de diferentes lugares, como se fossem morcegos voando dentro de uma caverna
escura e ndo conseguissemos Vé-los, sO senti-los passar muito perto. Tudo era
pensamento (ketioka) e ali ja existia he. De repente, na fumaca flutuou algo parecido
com um pau, um tronco. Kirtikihino (Sucuri de Pé de Mandioca), o jurupari primordial,
apareceu dentro da cepa do mundo, em Ide sohe (porta d"agua). Ali, sua urina formou
moa riaka (“rio de sal”, o mar), logo, ao tacto, tomou seu cordao umbilical, que era um
cip6 de ayahuasca, pensou que ia ser bom para as geracdes futuras e rodeou o mundo
para criar 6hegda riaka (rio de leite), delimitando as aguas e a terra. Depois, pegou um
pedaco do seu figado, que era de werea (breu, cera de abelhas), e fez o sol. Seus bracos
eram pés de mandioca brava e suas pernas eram pés de coca. Mais tarde, pensou em
fazer uma mulher e um homem, e emergiram Romikiimu (Mulher xamd) e os Ayawa.
Como a primeira terra era branca e infértil, Kirlkihino esticou-a e entregou-a para
Romikiamu. Algumas pessoas dizem que ela era sua filha, outras dizem que era sua irmé,

e 0s dois permaneciam juntos.

Os Ayawa, os “filhos do mundo” (Umdari ria), os demiurgos, eram quatro:
Ayawa ou Ayawa buki (Ayawa velho), o principal e sébio, Kamuyu (“Pajé louco”),
Bodeaweri ou Bo Ayawa, e Meaya. Os Ayawa estavam pensando a maneira de gerar a
vida humana e criaram uns ovos. Do primeiro ovo nasceram os brancos e, em ordem de
nascimento, apareceram os italianos, 0s espanhois e os japoneses. Do segundo ovo
nasceram 0s brasileiros, que tinham como sénior um homem chamado de Patricio
(Patricio gawill). Os outros ovos estavam destinados para originar os indios, mas
existiam outros seres primordiais que nasceram com o mundo, por exemplo G& (Aguia
harpia), Kuayl (Curupira) e Oa (Gambda), que comiam 0s ovos e impediam o0

surgimento da humanidade. Os Ayawa nédo sabiam o qué fazer.

Eles escutavam que Kirdkihino cantava de maneiras diferentes durante cada
época do ano: no tempo de cigarras, cantava como cigarra; na época de ras, cantava
como rd; no tempo dos bailes, cantava as musicas dos bailes; na época de jurupari,

cantava como as flautas. Curiosos e atraidos pelos cantos, algumas manifestacdes
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humanizadas dos Ayawa foram ver quem produzia todos esses sons e encontraram
Kirukihino dentro d"agua, lugar onde ele permanecia o tempo inteiro. Quando eles o
veram, o jurupari primordial disse: “como eu nasci, 0 meu ¢ a terra, a noite, as arvores.
Os animais de caca sdo meu corpo. Meu sangue séo as frutas silvestres, a caca, as frutas
cultivadas. O gorduroso ¢ minha carne”. Depois, advertiu as pessoas de que pelo fato de
0 terem visto, deveriam fazer dieta e evitar as relagcdes sexuais porque ele era o dono de
todo o existente. Se eles ndo obedeciam a essas ordens, ele mesmo os devoraria. Como
¢ obvio, os homens duvidaram e ndo levaram a sério as instrugcdes de Kirukuhino.
Entdo, depois de um tempo, as pessoas que 0 tinham visto comegaram morrer por
mordidas de cobras ou por quedas das arvores porque Kirtikithino os estava comendo.
Na realidade, os Ayawa estavam interessados em trazer o jurupari primordial para este
mundo, e suas manifestacbes humanizadas eram sua tentativa de acessar e decifrar o

conhecimento de Kirdkahino.

O tempo passou, e alguns dos aprendizes (bia sabatia) de Kirtkihino cumpriram
as restricdes segundo ele os mandou. Entéo, eles comecaram aprender parto do poder de
Kirlkihino, e decidiram mata-lo em vinganca por todas as mortes anteriores. Os Ayawa
foram falar com ele, e como pelo fato de que ja outras pessoas estavam aprendendo os
seus poderes, Kirtkuhino estava confundido pelo seu proprio conhecimento e terminou
se entregando. Ele Ihes disse que embora todo o existente lhe pertencesse, era provavel
que algumas das suas criaturas o atraicoarem. Como ele passeava embaixo das aguas, 0s
Ayawa construiram malhas de diferentes materiais, mas ndo conseguiam captura-lo.
Entdo, fizeram uma malha de cabelo e conseguiram pega-lo. Kirtkihino disse que s6
poderia morrer queimado deitado olhando para cima, mas como os Ayawa ja tinham
parte dos seus poderes, eles perceberam que se fizessem a queima daquele jeito, ele se
levantaria e destruiria 0 mundo. Na foz do rio Badiya, os Ayawa queimaram o jurupari
primordial: o deitaram de brucos, o asseguraram com uma arvore e tacaram fogo nele.

Nesse momento, tudo escureceu e 0 mundo se encheu de fumaca.

No dia seguinte, perto da meia noite, eles escutaram um barulho e foram
pesquisar. No local da fogueira havia nascido um pé de pimenta. Eles voltaram para o
lugar onde estavam esperando, e mais tarde escutaram outro barulho. Foram e
encontraram um cipd. Assim, sucessivamente, da fogueira nasceram o lulo, um tipo de

banana, a cana preta (que € o irmdo mais velho do jurupari) e a cana pintada. Depois,
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escutaram outro barulho e viram que estavam nascendo duas palmeiras de paxidba
(Aikofo). Eles disseram: “¢ ele”. Mas 0s poderes que estavam surgindo Ihes produziram
sono e eles dormiram. Quando acordaram, perceberam que as palmeiras ja estavam
chegando no céu e iam fura-lo, destruindo o0 mundo. Com muita pressa, um dos Ayawa
se transformou no esquilo Aisdka, subiu e cortou uma parte das copas das palmeirsa: um
pedaco caiu no rio e virou o peixe barbudo (wahe bikl), um tipo de bagre, e 0 outro
caiu na terra e virou paca (sene). Porém, ao cortar a copa da palmeira, aquele Ayawa
(alguns dizem que era Kamuyu, outros dizem que era Bo Ayawa) ficou preso no céu, e o
grupo dos quatro Ayawa ficou incompleto. A cepa das palmeiras foi cortada por um
Ayawa transformado em besouro, enquanto outro Ayawa transformou-se em pica-pau
para cortar os troncos das palmeiras e fabricar as flautas. Da fogueira do jurupari
nasceram todas as frutas silvestres; das lascas da casca originaram-se alguns peixes e

certos insetos peconhentos.

Os Ayawa néo sabiam como usar as flautas. Entdo, Romikiimu pegou as flautas e
as levou na sua maloca em Yuisi (Cachoeira La Libertad). Romikiimu reunia-se com
outras mulheres para ver e tocar as flautas, ao tempo que fazia a cura do mundo.
Quando as flautas soavam, os Ayawa saiam correndo da maloca. Algumas pessoas
dizem que eles saiam porque ao escutar as flautas eles ficavam menstruados, outras
pessoas afirmam que os Ayawa tinham que carregar o ralador de mandioca nos
antebracos (por isso é que 0s homens tém os antebracos planos), e outras dizem que
Romikiamu ia Ihes ensinar todos os segredos do jurupari, mas eles se negaram a “comer
a cura” de uma mulher (ver Cap. 6), ou seja, a coca, 0 tabaco e as outras substancias
assopradas xamanicamente pela Mulher xamd. Em qualquer caso, estas trés
possibilidades fazem referéncia a uma tensdo entre 0s sexos pela inversdo dos papéis de
cada um deles, seja no plano fisiolégico, na divisdo do trabalho ou no controle ritual e
xamanico. Em todo caso, o problema era que os Ayawa ndo aceitaram assumir um papel
feminino e, por isso, pensaram roubar as flautas. Mas antes de faze-lo, precisavam
completar seu nimero, pois deviam ser quatro para conseguir tocar dois pares de

flautas.

Dando inicio a uma série de eventos criadores, que sempre incluiam atos de
rebeldia dos Ayawa frente aos pedidos e mandados de Romikiimu, quem era chamada

por eles de “tia” e as vezes “avd”, os Ayawa encheram uma fruta de abiu com seu
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sémen. Foram na maloca e persuadiram Romikiimu para comer a fruta. Quando ela
mordeu o abiu, o suco refrescante da fruta rodou pelas suas méos, correu pelo seu peito
e entro na sua vagina. Ela foi fecundada e ap6s uma gravidez ultrarrapida, umas poucas
horas, nasceu Bokanea, o mais novo dos “filhos do mundo”, o trickster dos Ayawa. As
dores do parto fizeram com que Romikimu Nnao conseguisse assegurar o bebé, e os
Ayawa o levaram para cria-lo. Da mesma forma que a sua gestacdo, Bokanea cresceu
rdpido e tinha muito poder. As travessuras do desobediente e amoral Bokanea

permitiram a criacdo dos patamares cosmoldgicos e dos rios, entre muitas outras coisas.

Os Ayawa estavam pensando na maneira de roubar as flautas. De repente,
apareceu Sebero, um jurupari que caiu do céu. Ele explicou-lhes como pegar os
instrumentos. Algumas pessoas dizem que Sebero era uma flauta de pedra que ao ser
assoprada fazia desmaiar as mulheres, enquanto outras pessoas afirmam que apos as
explicagdes de Sebero nasceram dois passarinhos. Quando Romikiimu estava assistindo
0 jurupari, os Ayawa mandaram o primeiro passarinho até a maloca e perceberam que
ao escutar seu canto, as mulheres cobriam seus rostos. Depois, enviaram o segundo
passarinho e viram que com seu canto, as mulheres se abaixaram e cobriram seus rostos.
Com as mulheres atordoadas pelo som de Sebero ou pelo canto dos passarinhos, 0s
Ayawa entraram na maloca e roubaram todas as flautas, com excegcdo de uma que
Romikiamu escondeu na sua vagina e que deu origem a menstruacdo. A menstruacdo € o

jurupari das mulheres.

Os Ayawa levaram as flautas até Ide sohe, lugar de nascimento de Kirukihino, a
cepa do mundo, e como ndo sabiam o qué fazer, decidiram beber ayahuasca. Ali, eles
aprenderam todo o conhecimento porque, entre outras coisas, 0 jurupari lhes mostrou
suas cores e seu poder de transformar as coisas em pedra. Deixaram escondidos 0s
instrumentos na porta d"agua e voltaram na maloca, onde Romikiimu estava furiosa. Eles
tentaram engana-la, mas ela descobriu que os Ayawa eram os ladrbes. Entdo, ela
amaldicoou 0 mundo para que existiram doencas, guerras e fofocas, inventou & morte
para todos aqueles seres que ndo conseguissem mudar de pele, incluindo os humanos. A
partir desse evento, os Ayawa construiram novos instrumentos de jurupari e deram
inicio ao longo processo e a complexa viagem de criagdo do mundo, tomando o rio
Apaporis como tronco principal, como coluna vertebral do processo criativo, dando

origem, com as flautas, aos rios, montanhas, lagoas, buritizais. O par de flautas
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construido com a cepa das palmeiras de paxiuba, chamado de ~Giitd rotoro (“quem faz
as pedras”), o jurupari mais forte e que ndo pode ser visto por nenhum humano, foi
usado pelos Ayawa para criar os lugares e transformar em rochas a todos aqueles seres
que impediam o surgimento da vida humana. Rotoro trabalhava junto com o par
chamado de Waiyaberoa (Abelh&o do Pira-parana), que foi construido com as sobras da
terra. Estes dois pares originais foram os que fizeram nascer o universo makuna. De
essa maneira, com o controle do jurupari, 0s Ayawa acessaram as armas para confrontar
o0s seres primordiais que impediam a chegada dos ovos da vida neste mundo. Uma vez

livres daqueles seres, os Ayawa trazerem 0s ovos da vida que originaram a humanidade.

Quando os Ayawa terminaram de criar 0 mundo, os efeitos da maldicdo de
Romikiamu estavam dando resultado. O mundo ficou cheio de fofocas, os Ayawa
cansaram deles e decidiram viver em um outro patamar cosmico. Antes de ir embora,
repartiram as flautas entre os diferentes grupos do Pira-parana e Apaporis e, desde
entdo, 0s humanos possuem 0s instrumentos sagrados. Aos Ide masé correspondeu-lhes
0 Abelh&o do Pira-parana. Assim como os Ayawa criaram o mundo subindo desde a foz
do Apaporis, originando essa trama de rios interconectados, essa enorme arvore
aquatica deitada, eles deixaram o mundo subindo pelas arvores, conectando 0s eixos
horizontal e vertical pelas suas cepas. Na medida que iam subindo, comprovando que
ainda escutavam as fofocas, eles mudavam de nome. Sucessivamente viraram Yuki
Ayawa (Ayawa de arvore), Yukiguikama Ayawa (Ayawa da metade da arvore),
Yukiihlinagodo Ayawa (Ayawa da copa da arvore), Makarukiré Ayawa (Ayawa do céu)
e Umiiari Ayawa (Ayawa do mundo). No lugar da chegada, chamado sahari wi (maloca
da docura), ndo existiam fofocas, doencas, guerras, fome, sono. O que cada um queria
fazer, ja estava feito. Outros seres primordiais seguiram seu exemplo e deixaram o
mundo para se instalar na maloca da dogura, uma espécie de Olimpo, de Asgard, um
lugar muito além de onde existe o ar. Afastados da sua criacdo, os Ayawa jazem como
colunas pétreas em sahari wi, sem ter contato nenhum com a sua obra, sem poder
influenciar nenhum evento, sem esperar devocao de ninguém, sem esperar visitas. Eles

deixaram o jurupari neste mundo. O resto, é responsabilidade humana.
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Transformacdes poéticas da existéncia: jurupari como Pensamento

Para ciéncia ocidental, a matéria é o seu principio explicativo e, a0 mesmo
tempo, o que deve ser explicado. Atomos, elétrons, quarks e demais ondas e particulas
fundamentais e infimas, t&o infimas que ndo podem ser vistas por nenhum aparelho, séo
a base de explicagfes muito complexas sobre 0s mecanismos basicos do funcionamento
do universo. Y ninguém as viu. S8o invisiveis, embora deixem sinais, marcas da sua
existéncia e presenca em aparelhos sofisticados que detectam espectros de luz ou som
imperceptiveis para os sentidos humanos. Tampouco, ninguém tem visto o deus catolico
ou a muitos deuses de inimeras religides embora milhdes de pessoas ndo duvidem da
sua existéncia e os percebam pela sua fé. Ninguém tem visto um pensamento, a pesar de
que todos os temos, ou, ndo? Ha muitas coisas invisiveis que estruturam e sdo a base de
qualquer realidade social e ninguém duvida da sua veracidade, muito menos da sua
invisibilidade. Elas simplesmente existem e fazem sentido dentro de qualquer
construcdo da realidade social. Para os Makuna, o principio explicativo de todas as
coisas € o que eles denominam ketioka, e que podemos traduzir inicialmente como
“pensamento”. He é a manifestacdo mais apoteética de ketioka, e isto € o que lhe da a

face mais bela ao ritual.

A historia do jurupari primordial s6 pode se entender a partir dos significados de
ketioka, ou melhor, a partir da maneira como ketioka vai se transformando para formar o
mundo atual por meio do jurupari. Todo é um movimento da indiferenciacdo a
diferenciacdo, da unicidade a multiplicidade, mas mantendo a conexdo com a origem. A
esfera de escuriddo e a fumaca iniciais sdo s6 pensamento, e nela estdo incluidos todos
o0s seres primordiais e todas as coisas deste mundo, embora, naquele momento, s6 de
maneira virtual, como existéncia pura. Todo sempre existiu em ketioka, dizem os
Makuna, até os avides e os motores. Como se fosse a “particula de Deus”, aquele ponto
infimo que, segundo os fisicos, continha toda a matéria do universo e que, em um
segundo no meio da eternidade, explodiu para origina-lo, a apari¢do de Kirikuhino e os
outros seres primordiais foi 0 primeiro movimento para que ketioka iniciasse 0 seu
processo de transformacdo. O segundo movimento aconteceu com a queima de
Kirtkdhino, quando o mundo escureceu e se encheu de fumacga de novo, evocando o

primeiro instante da criacdo, e dando nascimento as palmeiras de paxiuba.
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As palmeiras eram 0 mesmo corpo de Kiriikiihino que, como conta o relato, era
composto por todo o existente; da fogueira e das suas cinzas nasceram frutas silvestres e
cultivadas, o que mostra o poder transformador e diferenciador do fogo, que fez que
todas essas frutas fossem desmembradas do jurupari primordial e adquiriram existéncia
neste mundo. Ao renascer como palmeiras, Kirukuhino transformou sua aparéncia, e
mais tarde transformou-a de novo quando as flautas de jurupari foram construidas, que
ndo sdo outra coisa, digamos, do que o desmembramento ou fragmentagéo do jurupari
primordial, a segmentacdo de todo seu poder criativo. Quando as palmeiras foram
trabalhadas para construcéo das flautas, as lascas, os pedacos de casca e os galhos com
as folhas originaram peixes, animais de caca e seres pegonhentos, todos eles adquirindo
existéncia neste mundo. Uma vez os Ayawa acessaram ao controle das flautas, eles
descobriram a maneira de trazer os ovos da vida humana e criaram a geografia e
aparéncia atual do mundo. Com a tarefa concluida e deixando a sua criacdo, os Ayawa
atribuiram diferentes flautas a diferentes grupos, uma ultima segmentacdo do poder do
jurupari primordial, e desde entdo se pensa que a vida humana comegou como a
conhecemos no presente. A partir das transformacdes de ketioka e he o mundo atual se
faz tangivel, material, povoado por uma multiplicidade de seres. Na teoria makuna do
universo, a matéria gera-se a partir do pensamento. A matéria é o resultado das
transformacdes do pensamento, é uma manifestacdo ou expressdo do pensamento, e de
forma alguma esta pode se conceber com um fim ultimo e irredutivel. Para os Makuna,

0 pensamento é imanente, eterno.

Ketioka € outro conceito polissémico bastante complexo, por isso ndo €
suficiente traduzi-lo como “pensamento”, embora pela facilidade da leitura vou manté-
lo a partir deste ponto como equivalente de ketioka, mas com maidscula. Além de
Pensamento, os Makuna usam diferentes palavras em espanhol para tentar explicar qué
significa ketioka, e todas as suas acepcdes estdo relacionadas entre si. Segundo eles,

ketioka €, entre outras coisas, vida, alma, conhecimento, poder, bruxaria.

Os Makuna costumam dizer que o Pensamento “¢ a vida mesma”, e por isso
pode-se associar com principio vital, alma, espirito. De fato, na literatura etnografica da
regido, alguns autores autores (von Hildebrand, 1983; E. Reichel, 1989; van der
Hammen, 1992; Rincon, 1995; Angulo, 1995) tém interpretado o Pensamento como

energia vital, fiéis a tradi¢do criada na Colombia por Reichel-Dolmatoff (1997d [1975]).
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No entanto, o assunto ndo é tdo basico. Na lingua makuna existem duas palavras
relacionadas com ketioka nesta acepgdo: Usi e tlididre. A palavra Usi significa ar,
respiracdo, peito, vida e principio vital; dai que tenha se traduzido como alma, espirito
ou energia vital. Para os humanos, o principio vital localiza-se e emana do coragéo e 0s
pulmdes, e tudo o que esta vivo tem Usi. Também poder-se-ia dizer que he é Usi do
mundo. Porém, o Usi de cada pessoa existe por si s0, ja que é dado pelo xama durante a
cura do nascimento quando ele tem que ir até a porta d"4gua para comecar construi-lo.
Desta maneira, um recém-nascido deve repetir toda a viagem da criacdo, se conectando
com o0s tempos primordiais € com 0 que sera sua vida presente e futura na terra, como
explicarei em detalhe mais adiante. A palavra tiidiare significa pensar ou desenvolver o
pensamento (tliGiarise) e o saber segundo as faculdades de ver (tire) e escutar (tudre)
para aprender as coisas, em especial as profissdes sociais atribuidas a um bebé durante a
cura do nascimento. Nesse Unico sentido, ketioka aproxima-se da nocéo de Bildung de
Gadamer (2005 [1960]). Tudiare também é uma palavra cognata de sentir (tidmarise) e
saborear (tudsefiore). Todas estas palavras relacionadas remetem as capacidades
cognitivas, perceptivas e sensitivas. Por isso, ketioka € tudo o que se faz na vida e da
sentido & existéncia como curar, falar bem, dancar, cultivar, se divertir. E uma
habilidade. Evoca a capacidade de realizar algo, agir, ter agéncia. O Pensamento nao é
energia sendo o encontro de todas as qualidades e possibilidades do estar com vida. E

estas qualidades e possibilidades sdo multiplas, mas singulares.

Ketioka é o conhecimento e o poder que contem tudo o que existe, é particular e
distintivo para cada ser. Este conhecimento e poder atinge sua maxima expressdo na
dimensdo xamanica. Quando se fala de conhecimento e poder esta se fazendo referéncia
a série de relagcdes que nods chamamos de “ecologicas”, mas vao muito além. Por
exemplo, ao falar de qualquer ser o importante € saber de quem ele se alimenta, onde
mora, qual é o seu comportamento, como se reproduz, quem séo seus predadores, com
gue outros seres interage, mas também qual é a sua origem mitica, de quais eventos
primordiais participou, quais objetos cerimoniais obteve, de que maneira pode afetar ou

ajudar aos humanos nas curas. Por isso, todo conhecimento e poder é ketioka.

Ketioka também sdo os componentes particulares de cada ser vivo assim como
0s elementos do universo e dos ornamentos rituais. Por este motivo, disse-se que essa

composicao particular é o poder que tem cada ser e cada objeto. Ao analisar a palavra
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ketioka, keti significa curar, cura, e oka significa palavra, histéria, lingua (idioma).
Assim, uma traducdo literal poderia ser “palavra de cura” ou, melhor, “linguagem de
cura”. Esta é a acepgdo de ketioka como “bruxaria” e faz referéncia a maneira como
esses conhecimentos e poderes sobre os seres estdo codificados nas formas discursivas
dos xamds e sdo usados por eles durante seus trabalhos. De essa forma, ketioka
constitui-se como uma linguagem especifica cuja estrutura € uma sequencia de
substantivos adjetivados que produzem um efeito, seguida de outras sequencias com
carateristicas idénticas, que depois de acdo de um verbo sdo transformadas em outras
sequencias de substantivos adjetivados para produzir um efeito desejado. Como essas
sequencias ndo podem ser descritas porque evocam poderes e sdo um conhecimento
restrito e proibido de ser divulgado, s6 posso dar um pequeno exemplo do pouco que

compreendo sobre o0 assunto.

Para comecar, cada expressao € em si mesmo um universo de significados de
dificil acesso, como uma conta de vidro do “jogo de aveldrios” de Hesse. Por exemplo,
se uma pessoa estd doente por causa, digamos, da “langa dos peixes de tristeza de Lua”,
ela pode ser aliviada pela “dogura da agua do pé de uva-da-amazonia”. Ao falar de
“langa dos peixes de tristeza de Lua” estd se enfatizando na origem de certos peixes a
partir da agdo de um ser mitico, Lua (Umakaiii) neste caso, onde os peixes receberam de
Lua varios instrumentos, entre eles uma langa. A expressdo “tristeza de Lua” faz
referéncia a0 momento em que este personagem, envergonhado por ter cometido o
incesto primordial com a sua irmd Meneriyo (ver Arhem et al 2004: 484-489), se
suicidou ao se jogar no Pird-parand, na frente de uma lagoa chamada Waiya widira. Seu
cadaver ia apodrecendo enquanto percorria diferentes lugares do rio, chegando até o
Apaporis e o Japurd, onde foi encontrado e ressuscitado pelos Ayawa. A vergonha e a
tristeza ocorrida pela sua morte se transmitiram a cada lugar onde o cadaver de Lua
parou, e com isso 0s peixes desses lugares também receberam dita tristeza e vergonha.
Do corpo putrido de Lua também se originaram alguns peixes, assim como uns insetos
noturnos que brotaram do cadaver quando os Ayawa o ressuscitaram e sacudiram o pé
que o cobria. Todos aqueles peixes e lugares receberam os objetos pessoais de Lua, ou
seja, sua lanca, seu cocar de penas, seu banco, etc. Todos os lugares e peixes que
contém a “tristeza de Lua” sdo perigosos para as pessoas porque podem produzir
doencas e mortes produzidas pelo consumo desses objetos de Lua, pois contém a sua

vergonha e tristeza. No entanto, ha outros peixes com origens diferentes que também
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receberam lancgas de outros seres. Por isso, para curar alguma coisa derivada pela lanca
especifica dos “peixes de tristeza de Lua” ¢ necessario falar de todos 0s outros tipos de
lancas dos peixes, das suas origens e dos seus males. Ao falar de todas as classes de
lancas constroem-se longas sequencias de expressdes que s por ser ditas mental ou
oralmente juntam todos os males possiveis como a tristeza de Lua, o fogo do Sol, o
veneno de jurupari, etc. Todos esses males devem ser extirpados ou transformados para
que um paciente consiga se recuperar gracas as acdes benéficas de outras substancias,
como a “dogura da agua do pé de uva-da-amazonia”, que estdo encadeadas na sequencia
curativa. Entdo, cada expressao faz referéncia a parte da composicdo de cada ser, e por

isso, ketioka também é uma forma de ser, é subjetividade.

Quando esta acepcdo se expande e faz referéncia as caracteristicas de outros
grupos, ketioka aproxima-se ao conceito de ethos. Por exemplo, ao contrario dos
Makuna, os Barasana tém grandes conhecimentos de astronomia. Eles descrevem com
detalhe uma grande variedade de constelagfes (ver S. Hugh-Jones 1982), enquanto os
Makuna conhecem umas poucas e falam pouco da questdo, pois parecem nao se
importar muito com as estrelas. Essa diferenca € explicada pelos Makuna ao afirmar que
0 ketioka dos Barasana esta relacionado com as estrelas, ou seja, 0 poder xamanico dos
Barasana esta conectado com as estrelas. Este tipo de poder lhes é exclusivo, compde-
los e determina o tom do seu comportamento; por isso, nesta acep¢do, ketioka se

aproxima de ethos.

Em um sentido mais amplo, ketioka é uma forca que viaja pelo mundo
subaquatico e pelo ar impregnando e comunicando todos 0s poderes Xxamanicos
existentes no mundo e assentados em inumeros lugares por meio de um caminho
(ketioka ma). Os poderes e os lugares condensam 0s conhecimentos do cosmos
manejados pelos xaméas, como mostrarei mais adiante. Igualmente, ketioka é entender as
narrativas de origem e usa-las para realizar tarefas xamanicas dadoras de vida,
destruicdo, purificagdo ou agressdo. S&0 0s conhecimentos e poderes que os Ayawa
aprenderam do jurupari e criaram a partir dele, deixando-os dispersos pelo cosmos. S&o
0s conhecimentos e poderes que deixaram outros seres primordiais. Entdo, para
relacionar todas estas acepgdes, desde os conceitos da lingua makuna, poderiamos dizer
que a faculdade de pensar (tudidre) permite aprender e aplicar ketioka para dar

vitalidade (si). De esta maneira, 0 Pensamento esté dirigido a dar vida ao universo, aos
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seres e as pessoas, e também, em alguns casos, a elimina-la. Por tanto, uma traducgéo
proxima de ketioka que inter-relacione todos os planos semaénticos citados seria
“pensamento-conhecimento-poder-habilidade-agéncia-multiplicidade-singularidade”.

Nesse sentido, a concep¢do makuna de ketioka vai muito além do cogito cartesiano e
ndo se limita a “penso, logo existo” sendo que se expande a “penso, logo sinto, existo,

faco, crio”.

No entanto, h4& um outro sentido fundamental: ketioka & uma dimensdo da
realidade. Digamos que € a parte invisivel da realidade. Ela tem suas proprias regras, e
estas permeiam, aplicam-se e determinam certas condutas e atitudes das pessoas durante
a vida cotidiana. Ocupa 0 mundo inteiro e estad nos mesmos lugares fisicos, como o ar
que que o leitor esta respirando neste momento. Os misticos da Era de Aquario diriam
que € o plano astral ou 0 mundo espiritual. E, na realidade, é algo parecido, embora nédo
evoqgue a separacao de um plano so atingivel pela disciplina mistica ou a graca divina.
De fato, o visivel e o invisivel estdo em constante interacdo, podendo causar efeitos um
sobre o0 outro indistintamente. Estdo compenetrados, enlacados, compdem-se
mutuamente como 0S 0ss0S e 0 tutano, 0 sangue e as veias, 0s sentimentos e 0s

pensamentos. Podem se separar analiticamente, mas ndo fazem sentido por si s6.

A dimensdo de ketioka é a forma que 0s seres e as coisas tém durante o segundo
movimento da transformacdo do Pensamento, como as lascas das palmeiras que se
converteram em peixes quando se construiram as primeiras flautas, e que poderiamos
pensar, por exemplo, como “langa de jurupari” dentro da composicdo desses peixes.
Esta dimensdo é a segunda fase do processo mediante a qual 0s seres tomaram
existéncia. E, € claro, nesta dimensdo da existéncia uma pessoa humana ndo tem a
mesma aparéncia, pois pode ser uma pila de bancos ou uma sucuri, por exemplo. Para
os humanos, esta fase de transformacgdo da existéncia corresponde a chegada das
Sucuris Ancestrais nas suas malocas do despertar, aos lugares de origem dos povos.
Elas também se originaram de he, ja que Buyawasu (ver Cap. 2), o pai destas sucuris,

era irméo de Kirtkuhino, alguns dizem que era seu filho.

Nesta dimensao, por exemplo, montanhas e cachoeiras sao malocas; as curvas do
rio, os barrancos e as pedras sdo suportes de cestaria nos que estdo pendurados colares
de caninos de onga, e sobre 0s que descansam as cuias que contém substancias como

pinturas protetivas, tabaco e coca, entre outras; peixes, animais e espiritos séo pessoas;
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uma arvore especial € um pedaco de goma de mandioca, e assim em adiante. Os xamas
entram nessa dimensdo por vontade propria e, de fato, permanecem nela e nesta, a
fisica. Ali relacionam-se com todos estes seres, pegam objetos poderosos sem
permissdo, fazem suas guerras, fantasiam-se de qualquer ser, fazem apostas por
conhecimento, entendem as linguas dos animais, fazem sexo com as mulheres das
malocas dos peixes —sempre descritas como as mais belas-, visitam os seres primordiais
que ficaram neste mundo, fertilizam o universo, transformados em ongas percorrem 0
cosmos de um extremo ao outro por caminhos especiais, viajam no tempo pois podem
ver o futuro ou voltar ao primeiro dia da criacdo. Esta dimensdo também é um tunel do

tempo, um instrumento quantico®.

O que os xamas fazem € entrar em uma dimensdo invisivel aos nossos olhos,
mas na que conhecem de primeira mdo outro estado da existéncia que, embora o
originasse, é prévio ao material (embora use a sua linguagem) e constitui
simultaneamente. Poder-se-ia dizer que é a esséncia dos seres, embora ndo me parece
adequado pensa-lo dessa forma porque dita dimensdo e a dimensdo material estdo
entrelacadas. Alguns homens ndo conseguem entrar conscientemente nesta dimensao,
embora a conhecam quando bebem ayahuasca. De fato, nesse sentido, ketioka parece ser
um mundo mental elaborado a partir do que pode ser visto sob a acdo da ayahuasca, mas
isto ndo significa que qualquer outra pessoa que ndo beba ayahuasca, como uma mulher,
uma crianga ou um branco, ndo consiga acessa-la as vezes durante os sonhos. Também,
mediante a linguagem de cura qualquer pessoa pode trazer esta dimensdo
conscientemente para curar, por exemplo, mas deve saber os riscos. Isto ndo é uma
brincadeira porque tem efeitos no visivel e pode causar mortes, doencas ou maldi¢bes
até involuntariamente. Daqui para frente, quando me refira exclusivamente a ketioka
como dimensdo, usarei a expressdo “em ketioka” ou “em Pensamento” que é a forma

como os indios falam dela em espanhol.

Como sei que isto é algo muito complexo de entender vou fazer a seguinte

analogia para que fique mais claro. A aparéncia fisica, as materialidades dos seres e das

¢ Segundo o fisico Stephen Hawking (2002), teoricamente é possivel viajar no tempo de trés maneiras
diferentes: viajando a uma velocidade préoxima da velocidade da luz; atravessando buracos negros; €, a
través dos buracos de minhoca. Os buracos de minhoca existem hipoteticamente na “espuma quantica”,
numa escala menor a dos atomos, e sdo uma caracteristica topoldgica do espago-tempo contemplada
na teoria da relatividade. Os buracos de minhoca sdo tuneis e atalhos entre o espaco e o tempo que se
produzem e somem constantemente, e que hipoteticamente poderiam se capturar e aumentar para a
possivel criacdo de tuneis do tempo.
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coisas aproximam-se mais a relacdo entre estados transformativos de uma borboleta:
primeiro é um ovo, depois uma lagarta, logo uma crisalida e finalmente uma borboleta
adulta. A sucessdo de estados de transformagdo de esse Unico ser mostra a
simultaneidade da sua existéncia em qualquer uma das fases nas que se encontre: a
lagarta é a mesma borboleta. E igual que o DNA, onde esta toda a informagdo que
constitui um ser, independente da etapa da vida na que se encontre, e incluso até apés a
morte, pois tanto a borboleta adulta quanto o ovo tém exatamente a mesma informacao
genética. Todas as espécies de seres vivos somos formadas a partir do DNA, onde as
bases nitrogenadas e a maneira como estas se combinam entre si correspondem a uma
I6gica idéntica, mas 0 que muda de espécie para espécie sdo as sequencias dessas
combinacBes que sdo as que estabelecem as caracteristicas gerais de cada espécie para
se diferenciar das outras. A variacdo de individuos dentro de uma mesma espécie
responde a pequenas diferencas dentro dessa generalidade e que se ativam
aleatoriamente dentro dos genes (formados por sequencias especificas de DNA), por
exemplo a cor dos olhos, a formas das unhas ou do nariz, etc. uma Unica célula de um
individuo contém toda a informacdo sobre a generalidade da espécie e sobre sua
singularidade dentro dela. De maneira semelhante, o estado primordial, ketioka e o
material coexistem o tempo todo, no mesmo espa¢o. Sao uma unidade para cada ser no
meio da multiplicidade de formas de vida que tem as mesmas caracteristicas gerais.
Nesse sentido, na teoria makuna do mundo, he seria como o DNA posto que é a
estrutura minima, o cédigo da vida, o fundamento de todo o que existe. O universo
makuna multiplica-se pelo mesmo codigo, autorreplica-se, se auto-reproduz por por he,
ao tempo que evidencia as conexdes originarias entre todos os seres. Entdo, o que 0s
Makuna estdo sugerindo na sua teoria do mundo é que s6 somos estados de existéncia
transformados e manifestados de diferentes formas, podendo no6s influenciar

mutuamente porque somos nascidos do mesmo movimento da criacao.

Ketioka e he funcionam de igual maneira e se transformam nos diferentes
estados de existéncia. Ketioka e he tém carater de universalidade ou de principio de todo
0 existente, mas ndo podem chegar a ser comparados com a ideia ocidental de natureza.
N&o ha natureza para os Makuna, pois a simultaneidade entre os estados de existéncia e
de transformagdo do Pensamento mostram a unicidade dentro da multiplicidade. A
partir deles € que tudo se desenvolve e explica. Logo, jurupari é Pensamento. Fazendo

um paralelo, a diferenca da viséo biblica onde Yhwh criou a natureza e o resto das coisas
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é produto do engenho humano, pois ele ndo criou a roda, na visdo makuna qualquer
novidade, como a roda, ja esté estipulada no Pensamento porque todo existe potencial e
virtualmente em ketioka. Enquanto na Biblia foi criada uma ordem fechada na que a
agéncia humana (e o desenvolvimento tecnolégico) esta separada da vontade divina®,
pois existe o livre arbitrio, mas ao tempo estd submetida ao julgamento inapelavel do
pecado, nos Makuna todos 0s elementos possiveis que tenham existéncia no universo
insertam-se em uma preexisténcia virtual flexivel na que qualquer circunstancia é
adaptavel sem criar juizos de valor, e que de qualquer maneira vai estar conectada com
uma origem unica. Em outras palavras, € como se na visao cristd do mundo, o criador
gerou uma ordem inalterdvel na que a criagdo humana € uma subversdo sometida a
julgamento, resultado inevitavel por ter comido o fruto da arvore da ciéncia do bem e do
mal, enquanto para os Makuna o Pensamento € uma fonte de criatividade inesgotavel
que, a pesar de usar uma mesma logica de elaboracao conceitual, digamos uma ordem,
tem a capacidade de inserir qualquer alteragdo dentro de si e concebe-la como uma
manifestagdo da fonte primordial.

O parto cosmico: jurupari como fertilidade, tempo e espaco

A unicidade na multiplicidade e a simultaneidade ndo sé se manifestam nos
estados de existéncia dos seres. Na teoria makuna do mundo isto também acontece nas
suas concepgdes de tempo e espaco. No geral, percebemos o tempo como um
movimento no espacgo e, as vezes, sO basta escutar um som para sentir que o tempo
transcorre, ja que ndo é necessario dizer que sempre estamos em algum espaco.
Pensemos em um dia tranquilo e ensolarado, sentados em um lugar onde sé escutamos
um riacho préximo, o canto dalguns passaros e dos grilos. De repente, uma brisa suave
mexe as folhas das arvores e a sentimos passar pelos nossos corpos, produzindo-nos
tranquilidade, até harmonia. Se paramos por uns instantes o barulho dos nossos

pensamentos, e escutamos com muita atencdo como se encaixam todos aqueles sons,

> Segundo Dumont (2000 [1983]), no Cristianismo, o processo histdrico da transformagdo do holismo
para o individualismo chegou no seu apice com os postulados de Lutero e Calvino. De uma Igreja
orientada a mediar com Deus pela salva¢do dos individuos, se passou a uma Igreja, no Protestantismo,
centrada na autossuficiéncia do individuo com relagdo a Deus, onde todas as atividades e instituicdes
humanas deviam estar regidas pela Palavra e pelo Espirito divino, fazendo que a vontade humana
estivesse conforme com a vontade divina; ou melhor, conseguindo identificar a vontade humana com a
vontade de Deus.
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podemos até perceber o som da chuva embora ndo esteja chovendo. Muitas vezes, para
nos, habitantes urbanos, isso é o que chamamos de siléncio. Esses sons sdo parecidos a
qualquer peca de musica instrumental: os elementos que geram o som sdo multiplos e
particulares, pois em geral dois ou trés instrumentos ndo tocam oS Mesmos sons sendo
que se movimentam dentro duma mesma escala ou em escalas compativeis, e se unem e

intercalam para criar uma unidade de maneira simultanea.

No primeiro movimento da criacdo, Kirlkihino delimitou a terra com seu
corddo umbilical. As aguas da terra sdo o cordao umbilical, sdo ayahuasca, sao por onde
flui o conhecimento e poder do jurupari primordial, s&o o rio de leite, 0 eixo do cosmos.
O mundo inteiro estava conectado no seu umbigo, que ¢ a porta d’agua, o ponto onde o
universo manifesta sua unicidade, como o Aleph de Borges, como o universo na boca de
Krishna®. Logo, o espaco é he. Alias, Kirtkiihino cantava de maneiras distintas segundo
as épocas do ciclo anual. Estas épocas se repetem seguindo uma sequencia igual, ano
apos ano desde o nascimento do mundo, determinando uma concepg&o ciclica do tempo.
As épocas sdo a voz do jurupari primordial. Logo, o tempo é he. Os Makuna afirmam
qgue o mundo tem uma forma particular de ser e que em cada época do ciclo anual existe
um ketioka diferente que deve manter-se por meio do trabalho xamanico. Esta “forma
de ser” influi sobre as atividades humanas e as praticas sociais, determinando qué,
guando e onde pode se semear, plantar, cacar, pescar, coletar, fazer rituais, guardar ou
ndo abstinéncia sexual e restricdes alimentares, usar um ou outro método de preparo de
alimentos, seguir certas praticas de cuidado do corpo para prevenir doengas, e até ir
visitar parentes que moram em outras localidades. Na realidade, a “forma de ser” do
mundo também é he. E esta “forma de ser” esta relacionada com a piracema, a aparicao
sazonal de seres diversos como rds, sapos, formigas, a frutificacdo de frutas silvestres e

cultivadas, e com a realizacdo de certos rituais. E todo isto se deriva dos cantos

® Em uma coluna do jornal El Espectador (10/10/09), intitulada “O universo na boca de um menino”, o
ensaista e escritor colombiano William Torres escreve: “conta a tradi¢do que um dia em que Krishna,
com oito anos, brincava com outras criangas, um dos seus irmdos procuro a mée e lhe contou que o
pequeno estava comendo terra. A mie, indignada, procurou Krishna e lhe disse: “E verdade que vocé
anda comendo porcarias?”. “E mentira”, disse Krishna. “Me mostre a sua boca”, entdo disse a mae. E o
menino abriu a boca. Sua mae olhou dentro da boca de Krishna e primeiro viu as montanhas e, nelas, as
florestas. Depois viu as cidades e o mar e as tempestades, e mais além viu a Lua, o Sol e as estrelas, viu
os trés firmamentos, e enxame infinito dos mundos, e ela sentiu vertigem porque na bica de Krishna
estava o universo. Ali, ela compreendeu com terror que seu filho era um deus. O menino fechou a boca
e sorriu na sua cara belissima, e a mae esqueceu o que tinha visto porque sé esquecendo podia seguir
sendo a mae daquele menino. N3o sei se este Aleph é menos profundo que o de Borges, mas
possivelmente é mais belo”.
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primordiais de Kirlkihino. Em suma, 0 espago € a conexao como 0 COrpo primevo, e 0

tempo séo as variagdes da sua voz.

Os Makuna também evocam outras ideias ao tratar sobre a porta d’agua, lugar de
origem do cosmos, da terra e do ciclo anual. Os Makuna do rio Komefia contaram para
Arhem (1981: 70), e eu ja escutei as mesmas associacdes, que a terra é o corpo de
Romikiimu, a porta d’agua ¢ a sua vagina ¢ o ciclo anual ¢ a alternancia dos seus ciclos
menstruais. Assim, quando ela abre as suas pernas, as aguas do mundo descem no
periodo da estiagem e vao para o rio do mundo subterraneo, e quando suas pernas se
fecham, os rios crescem no tempo das chuvas. Isto significa que a porta d’agua ¢
simultaneamente um umbigo e uma vagina. O que existe em realidade no primeiro
movimento da criacdo € um corpo primevo andrégino que emerge no mundo apos ser
parido pelo Pensamento. Nesse sentido, a esfera de ketioka pode ser pensada como um
Utero ou uma placenta, a origem do cosmos € literalmente um parto e 0 universo estava

corporificado.

O corpo primevo andrégino comecou a se diferencar gracas a aparicdo de
Kirlkihino e de Romikiimu no mundo, mas precisou de um processo transformativo. A
morte de Kirllkihino e as acBes dos Ayawa foram os momentos definitivos da
diferenciacdo entre os sexos masculino e feminino, assim como do espaco. Quando 0s
Ayawa perderam um deles enquanto derrubavam as palmeiras nas que se transformou o
jurupari primordial, e foi necessario substitui-lo, tiveram que inseminar a fruta de abiu
para fecundar a Romikiimu. Mais tarde, no momento do roubo das flautas de jurupari,
Romikamu conseguiu salvar uma flauta escondendo-a na sua vagina, e esta se converteu
na menstruacdo. Desta maneira, surgiram as capacidades reprodutivas masculinas e
femininas, o sémen, a menstruacdo e o parto. Também surgiu a filiacdo patrilinear, pois
qguando nasceu Bokanea, o mais novo dos Ayawa, filho e irmdo simultaneamente, ele foi
levado e criado pelos Ayawa e ndo por Romikimu: para os Makuna, os filhos sdo dos
pais ndo das maes. De forma paralela, a menstruagdo pertence as mulheres, é o
fundamento do seu poder e da sua vida, € seu jurupari, lhes permite se renovar, mudar
de pele. Entdo, no mundo humano, as flautas de jurupari s&o aos homens o que a
menstruacdo € as mulheres. Esta equivaléncia diferenciada é uma transformacdo do
jurupari primordial, e por isso as flautas e a menstruacdo s&o suas principais

manifestacdes.
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Além de se referir aos aspectos fisiologicos particulares dos sexos, a historia da
criacdo também se refere as diferencas entre as capacidades criativas de homens e
mulheres. A primeira terra era baixa e macia, e estava sob a responsabilidade de
Romikamu, quem controlava as flautas de jurupari. Essa terra ndo tinha acidentes
geograficos, os homens agiam como mulheres e nada do que existia, com excecdo das
flautas, tinha sua forma material atual. A participagdo masculina criou as
descontinuidades: o assassinato e queima de Kirlklhino fizeram possivel a elaboracéo
fisica dos instrumentos, o roubo deles ordenou as particularidades dos sexos pois as
mulheres comecgaram menstruar, e efetuou-se a criacdo dos lugares. Com o roubo do
jurupari, os Ayawa conseguiram acessar ao conhecimento para terminar a criagcdo e
preencher o entorno de historia, ou seja, fizeram que o tempo corresse no mundo plano
e virtual dominado por Romikiimu: um espaco com vida eterna e sem doencas, guerras e

fofocas, 0 mundo perfeito.

Se Romikiimu identifica-se com a terra sem acidentes geograficos e a tarefa
criativa dos Ayawa ao tocar as flautas sagradas formou os morros e demais acidentes
geograficos, a historia descreve a complementariedade dos sexos na reproducdo; as
flautas como falos que fecundam e dao forma a terra. Isto é claro na relacdo entre
jurupari e menstruacdo. Ambos s80 a mesma coisa, mas estdo separados e
particularizados para cada sexo: sdo as forcas da procriacdo, embora perigosas e
poluentes para 0 sexo oposto. Os homens nao podem tocar em uma mulher menstruada
porque podem adoecer e perder seus conhecimentos, enquanto as mulheres ndo podem
Ver 0 jurupari nem tocar nos participantes do ritual porque poderiam adoecer e morrer.
A narrativa da origem ilustra um primeiro momento onde as mulheres tém o controle
absoluto da fertilidade do mundo. Com o roubo, 0s homens arrebataram parcialmente os
poderes criativos e regeneradores de vida das mulheres, adquirindo, entdo, o controle
sobre a reproducdo da selva enquanto elas ficaram com a gestacdo dos filhos e das
plantas cultivadas. Ou seja, jurupari e menstruagdo podem ser considerados como

formas diferentes de fecundidade tanto em ketioka quanto no visivel e material.

Esta complementariedade na reproducdo pode se ver em outros niveis: as
concepcdes sobre a fecundagdo e gestacdo humana colocam a menstruacdo como a
matéria prima da que esta feita a carne dos bebés, ao tempo que o sémen da a filiagdo

patrilinear; no plano cosmico, a fertilidade feminina se relaciona com a reproducao
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humana e dos cultivos, enquanto a fertilidade masculina se associa com a reproducao
xamanistica da floresta e com as préticas predatdrias de derrubada de arvores, caca e
pesca. Por ser a forca procriadora do universo, jurupari se manifesta e age muito além

da reproducao da sociedade humana e se espalha a todo o que existe.

Porém, na sua manifestagdo como flautas ou fertilidade masculina, se se prefere,
jurupari deve ser manejado ritualmente por meio do xamanismo. Com isso, 0S Xxamas
ndo s6 controlam a reproducdo da sociedade sendo que dao vida a todos 0s seres, em
especial, por meio da cura do mundo (Umuari wéndreé) realizada durante o ritual de
iniciacdo masculina. Em dita cura, que explicarei mais adiante, o0 xama curador do
mundo (he gu, “aquele que da vida ao jurupari”) reconstrdi o universo e se transforma
no préprio Kirtkihino e nos Ayawa. Como um dia, com um pouco de impaciéncia e
angustia pela minha incapacidade de compreender, Maximiliano Garcia me explicava:
“eu ndo sei por que para os brancos é tdo dificil de entender. Eu acho que vocés séo
muito visuais. O que o he gu faz na realidade € retornar ao primeiro dia da criacdo para
construir o mundo de novo”. Isto implica que para dar vida (Usi) a todo o existente, o
he gu deve repetir a viagem da criagdo do cosmos desde a porta d’agua e garantir a
sucessdo das épocas do ciclo anual, viajando no tempo. Por este motivo, as concepgdes
nativas de fertilidade, tempo e espaco estdo imbricadas. Estas serdo explicadas em

detalhe nos proximos capitulos.

A musica da criacdo: as flautas de jurupari e os espiritos ongas

Na realidade, as concepcOes de fertilidade, tempo e espago correspondem a um
estado transformacional e diferenciador do jurupari primordial. Embora eles tenham um
carater geral aplicavel a qualquer grupo da regido em quanto aos seus principios
bésicos, conceituais ou estruturadores, € s6 na particularizacdo deles que conseguimos
entender como funciona cada unidade cosmoprodutora no sentido mais amplo ou ideal.
E isto s6 é possivel de entender quando pensamos no jurupari como um conjunto de
flautas sagradas particulares depositarias de um Kketioka Unico que define as
peculiaridades de cada povo da regido, de uma forma de ser e de um conhecimento e
poder para agir no mundo, cuja finalidade € a perpetuagédo da vida. Em outras palavras,
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neste ponto devemos passar das concepcfes mais abstratas de he para chegar nas suas

manifestacdes concretas.

As flautas de jurupari sdo o resultado tangivel do desmembramento do jurupari
primordial. S0 a heranga que a humanidade recebeu. Cada pedago cortado das
palmeiras em que se converteu Kirukihino tem um atributo especial. Umas séo para
controlar a guerra, outras para curar comida, outras para dominar ketioka, por exemplo.
Por isso, quando os Ayawa deixaram este mundo repartiram 0s conjuntos de
instrumentos de acordo com a capacidade que tinha cada grupo para controla-los,
segundo as qualidades dos descendentes de cada Sucuri ancestral. Para alguns grupos
ficaram conjuntos de jurupari mais fortes ou bravos (hlnirise) e para outros alguns
menos fortes (hunibiti). Isto significa que a intensidade das dietas e as restricGes
alimentares ap6s ver os instrumentos sdo diferentes para cada grupo. Os Makuna,
Letuama, Hobokard e Yauna receberam conjuntos mais fortes e tém restricOes
alimentares mais intensas, enquanto que, por exemplo, os Yiba masé e os Bard ndo tém
tantas. Aos Ide masa correspondeu-lhes o conjunto liderado por Waiyaberoa (Abelhédo
do Pira-parand) que é especialista em controlar a guerra, arrumar o mundo e aprender
ketioka. A pesar de que os Makuna consideram que o Abelhdo do Pird é uma sobra da
terra criada desde a origem do mundo —por isso dizem que ndo é de madeira-, 0S grupos
vizinhos dizem que foi construido depois de ~Gutd rotoro, o jurupari da cepa das
palmeiras, e por isso € o jurupari mais poderoso que ficou em maos humanas. Os Ide
masa ndo poupam elogios sobre si mesmos por essa razdo, pois afirmam que seus
Xamas sdo 0s mais poderosos da regido, e além de agir como si o fossem, os vizinhos

parecem confirma-lo com seu respeito e temor.

As flautas de jurupari sdo denominadas de he bukira (jurupari antigo ou velho).
Os instrumentos vdo por pares, sao de diferentes tamanhos e tipos, uns séo flautas e
outros sao trombetas, tm um som Gnico e contém um poder caracteristico associado as
diferentes profissbes sociais. Cada par tem um nome e umas caracteristicas de
conhecimento e comportamento particulares, pois eles sdo espiritos oncas, he bukira
yaia (ongas de jurupari), que interagem constantemente com os humanos. Eles sdo os
mestres das pessoas, transmitem o conhecimento, ensinam as profissdes e vigiam para
que as pessoas cumpram com as restricdes alimentares. Os espiritos onga podem se

transformar em qualquer ser, embora suas manifestacbes principais sejam como
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humanos e oncas. Na sua manifestacdo humana se vém, em ketioka, como um grupo de
guerreiros vestidos com fardas e armas de fogo. As flautas passam quase 0 ano inteiro
submersas em uma lagoa de um pequeno afluente de um dos tributarios principais do rio
Toaka, o territorio proprio dos Ide masa. Essa lagoa se conhece como He hetari (porto

do jurupari) e é a maloca dos espiritos oncas.

Na sua manifestacdo como espiritos oncas, 0s jurupari percorrem o mundo e 0s
diferentes patamares cosmicos a diario, vistam aos xamas e as malocas, e, as vezes,
devoram pessoas de grupos distantes. Na sua manifestacdo como flautas, os jurupari
permanecem submersos na sua maloca e s6 saem quando vdo ser vistos nos rituais.
Como um par de flautas equivale a um espirito onga, e enquanto os primeiros estdo
quietos em um lugar (como flautas) e o segundo percorre 0 mundo (como jaguar), sendo
ambos uma unica unidade, vale a pena se perguntar se preceitos herdados da légica
aristotélica, pilares do pensamento ocidental, como “A ¢ diferente de B” ou “dois
corpos ndo podem ocupar o mesmo espago” fazem algum sentido em interpretacdes
antropoldgicas —que muitas vezes desatendem consideracfes refinadas e basicas
apontadas ha muito tempo por Lévy-Bruhl (1945 [1922]) sobre o que chamou de “lei da
participag@o mistica” em oposi¢do ao interesse ocidental pelas causas mediatas- e, ainda
mais importante, em uma teoria do mundo como a dos Makuna ou nas teorias de outros
povos indigenas. Acredito que a partir do conhecimento etnografico deve ser possivel
repensar esses “pilares do pensamento” ou, a0 menos, expandi-los para permitir um
conhecimento mais amplo que inclua uma realidade que, cada vez mais, aparece frente
aos olhos ocidentais como sumamente complexa, pois se ha algo claro é que a fisica
quéantica se parece mais aos Makuna que a Aristoteles. O que é incrivel é que quanto
mais a ciéncia ocidental se aproxima de entender os fendmenos subatomicos que
originaram o universo por meio de simulagdes dos Big bang, com o propdsito de
encontrar o boson de Higgs, a “particula de Deus”, a particula que explicaria como 0
universo atingiu sua materialidade, por exemplo, este parece ser o Unico caminho valido
para reformular os “pilares do pensamento” (na fisica quantica um corpo pode ocupar
dois espacos e tempos simultaneamente). Os metodos da ciéncia funcionam com a
prepoténcia de pessoas que s6 se escutam a si mesmas. Mais de dois mil anos de
divagacOes podem levar a conclusbes sobre fendmenos que os indios sempre
conheceram (ou até os mesmos ancestrais de ocidente) e, além, sabem manejar e

manipular. Um pensamento utopico: valeria a pena que um dia, com humildade, a
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tradicdo milenar do pensamento ocidental escutasse com atencdo o que outras tradicdes
de pensamento podem lhe ensinar e admita que, no passado, pode ter cometido erros
epistemoldgicos que legitimaram humilhag6es, degradagdes, estigmas e aniquilamentos

de aqueles povos que consideraram selvagens ou primitivos durante muito tempo.

Os Ide masa afirmam que 0s homes proprios dos instrumentos ndo tém nada a
ver com a realidade do poder que contém, pois ainda evoquem nomes de animais,
peixes, insetos ou arvores, eles sdo tdo s6 eufemismos. Vou usar a traducdo ao
portugués quando me refira a eles (em caso ndo exista henhuma traducdo adequada,
escreverei suas iniciais em makuna), porque a publicacdo deles em trabalhos anteriores
(Cayon 2002: 101, Arhem et. al 2004: 96) s6 tem me trazido problemas e reclamagdes
dos Makuna cada vez que vou no campo, e quero evitar gque algumas pessoas continuem
pensando que por minhas publicacdes estou enfraquecendo o poder do grupo ou
interferindo na eficécia das curas. N&o € porque esses nomes ndo possam se saber, senao
porque mulheres e criancas que sabem ler ndo devem acessa-los porque podem lhes

ocasionar doencas.

O principal dos instrumentos-espiritos de jurupari dos Ide masa é o Abelhdo do
Pira-parand, cujo poder é purificar e arrumar o mundo, acalmar a guerra e os conflitos,
curar os males, cuidar e proteger o cosmos. Seu temperamento € muito forte e bravo,
gosta de passear por diferentes lugares para se relacionar com os jurupari de outros
grupos. Serve para que 0s homens sejam fortes e potentes, e devia ser visto pelos
Tabotihehea e Saird. Os Makuna dizem que ele tem a mesma alma de Kirtkihino.
Cantor de Abaixo do Porto tinha a especialidade de ensinar os cantos rituais mais
importantes aos baya (cantores-dancarinos) e devia ser visto pelos Wiyua, mas foi morto
pelo ataque de um xama durante o tempo do exilio dos Ide masa no rio Popeyaka.
Embora os espiritos sejam eternos, eles podem morrer e ser ressuscitados mais adiante,
ou seu poder pode ser transferido para outro par de instrumentos. Abelhdo do Pira e
Cantor de Abaixo do Porto séo os pares originais porque existem desde os tempos da
criagdo do mundo e foram manejados por Romikiimu. A maioria dos outros pares foram
criados durante as viagens dos Ayawa de acordo com as necessidades de fazer brotar
poderes em certas circunstancias especiais, ha outros que nasceram no final do tempo

mitico, e tém outros recentes.
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Pé de Inga é o kamu, 0 xama principal do grupo. Ele € um dos filhos de Sucuri
de Agua, ou seja, um dos ancestrais diretos dos Ide masd. No final da criagdo, ele
recebeu diretamente das méos dos Ayawa os instrumentos de jurupari deixados para a
Gente de Agua. Isto quer dizer que ele foi o primeiro he gu, curador do jurupari, o
primeiro grande xama dos Makuna. Algumas pessoas dizem que ele era como 0 mesmo
Kirukihino e, ao menos, repetiu parcialmente seu destino. Depois de muito tempo, Pé
de Inga foi acusado de produzir doencas e mortes. Seus aprendizes queriam mata-lo,
mas se antecipando aos fatos ele falou em publico. Disse que nunca ia morrer, que ia
embora para um outro lugar para transformar-se fisicamente e pediu que um tempo
depois fossem procura-lo. Pé de Ingé levou todos seus objetos rituais para He hetari, e
quando os aprendizes foram procura-lo, acharam uma palmeira de paxituba no lugar. Pé
de Inga tinha se transformado em jurupari. Entdo, os aprendizes cortaram a palmeira e
fabricaram um par de flautas. Pé de Inga era puro ketioka e se fez o kiimu da maloca de
jurupari. Seu temperamento é sahari (doce, calmo, tranquilo) e por isso seu nome faz
referéncia a fruta ingd, cujo poder pode neutralizar xamanicamente a guerra. Esse
jurupari ensina a quem vai ser he gu, curador do jurupari, e se supde que por possuir

tanto poder um xama deste tipo deve ter a qualidade de que seu Pensamento seja calmo.

Tatl é Uhi, o dono da maloca do grupo. Recebeu esse nome porque tem a
capacidade de fazer buracos na terra. Em um dos episodios em que os Ayawa
enfrentaram a Wahikereka, a preguica gigante, um dos seres primordiais que impedia a
chegada dos ovos da vida neste mundo, eles tiveram a necessidade fazer um buraco na
terra para matar a preguica. Para isso, criaram Tatd. Seu temperamento também é calmo
e se pensa que ele é bom porque tem a capacidade de atender e receber bem as pessoas,
assim como cuidar e produzir muita comida, qualidades fundamentais dos donos de
maloca. Lourinho tem vozes muito agudas e bonitas. Anteriormente servia para ensinar
os afia gu, curadores de mordidas de cobra, e para curar as mulheres e a agricultura.
Quando Cantor de Abaixo do Porto morreu, seu Pensamento foi transferido para

Lourinho, e por isso hoje ele ensina os baya, cantores-dangarinos.

Chifre de Veado, Pé de Ucuqui, YT e GB sdo o grupo dos guardies dos outros e
tém a especialidade de ensinar para ser yai, pajé-onga sacador de doencgas. Antigamente,
Chifre de Veado era manejado e visto exclusivamente pelos Emoa para ganhar seu

grande poder, atualmente perdido. Pé de Ucuqui também serve para curar frutas
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silvestres, enquanto YT € o acendedor de cigarros do kimu. A funcdo de todos eles €
vigiar e proteger para que as doengas ndo ataquem a maloca e as pessoas, assim como
defender os xamds durante as curas. Japim é o guamii, o guerreiro do grupo. E o
protetor geral e vingador do jurupari. Seu temperamento € muito forte e agressivo, e
como hoje em dia ndo ha mais guerreiros, quase ninguém veé este instrumento. Antes era
visto pelos Stiroa, os encarregados de fazer as curas de guerra e era usado especialmente

guando se entrava em guerra.

Sebero e Abelhdo do Pira Filho sdo especiais para entrar frutas silvestres a
maloca durante o ritual de herika samaré (jurupari de frutas silvestres), quando jurupari
da frutas silvestres as criancas como presente, e que é diferente da iniciacdo
propriamente dita, chamada de gamda samard (jurupari de iniciacdo) ou he tire (ver
jurupari), como explicarei em outro capitulo. Abelhdo do Pird Filho € um jurupari mais
recente, pois nasceu de um homem maku que participou de um ritual de jurupari com 0s
Makuna. O homem viu o Abelhdo do Pira e depois comeu a fruta wah, fruta proibida
durante o periodo de restri¢cbes alimentares posteriores ao ritual. Em consequéncia, ele
engravidou de Abelhdo do Pira, e ao morrer, sairam duas palmeiras de paxiuba pelos
ombros. As pessoas cortaram as palmeiras e fizeram os instrumentos. H& outros trés
pares que ndo moram em He hetari, mas que pertencem aos Ide masa. Eles sdo uma
espécie de jurupari de reserva. Onca Trovao serve para curar as épocas e as
tempestades, Seringueira de lgapd e MH sdo para dar sahari, para dar bem-estar ao

mundo.

Dentro da sua maloca em He hetari, os pares de flautas estdo organizados
espacialmente e essa organizacdo replica-se na sequencia de entrada dos instrumentos
em uma maloca quando se celebra o ritual. Abelhdo do Pird, seu filho, Tatd e Lourinho
formam o primeiro grupo que estd perto da porta de entrada. Pé de Inga, Chifre de
Veado, Pé de Ucuqui, YT e GB formam outro grupo que estd mais para o centro, e
Japim esta separado dos outros. Como pode se ver, 0s dos primeiro grupos estdo mais
relacionados com o manejo das malocas, o segundo grupo estd formado pelos
especialistas em xamanismo, e o par isolado tem a ver com a guerra. Os Makuna
afirmam que a organizacdo dessa maloca é como a de qualquer maloca humana, embora
podamos dizer que a diferenca I& é que ndo ha espiritos femininos porque o conjunto de

instrumentos-espiritos € um modelo masculino da sociedade, a base de uma unidade
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cosmoprodutora, ordenado por profissdes especializadas complementarias e articuladas
entre si. Isto ndo significa que ndo existam espiritos ongas femininos dentro de outros
grupos de jurupari pois, por exemplo, a Gente de Dia tem no seu grupo a Mulher de

Fogo e a Arara.

Esse modelo masculino de sociedade tem a capacidade de reestabelecer a forma
antiga de vida, segundo dizem os jovens makuna que pensam em fortalecer o processo
de recuperacao cultural, o que ndo é outra coisa do que a ideia de recuperar a totalidade
de poderes do grupo e reordenar as especialidades dos clds. Ao ser um modelo
masculino de sociedade, o ponto fundamental é que as flautas-espiritos sdo o motor de
um mecanismo que pde em acdo um tipo de ketioka particular que define as qualidades
unicas de um grupo, e, nesse sentido, a filiacdo patrilinear € inseparavel do ketioka
caracteristico do grupo. Por isso, os Makuna sempre dizem “o jurupari ¢ nosso coragao,
nossa vida”. O mecanismo tem a funcédo de gerar vida e garantir a perpetuagéo do poder
dos descendentes de uma Sucuri Ancestral, e para isso precisa-se que os diferentes
especialistas facam um trabalho coordenado dentro de um ciclo ritual, cuja base é a
iniciacdo masculina. E estas ideias sdo estruturantes para os grupos desta regido, € uma
I6gica que se repete conceitualmente, mas que na préatica requere de ajustes: os afins
podem cobrir 0s espagos das profissdes vacantes. Por este motivo, penso que as
unidades sociais sao ante todo unidades cosmoprodutoras. Mas, como a a¢do masculina
ndo é suficiente para cobrir todos os ambitos de geracdo de vida, se precisa do
complemento feminino jA que devem se unir os poderes reprodutivos de homens e
mulheres, ou seja, os poderes das flautas e da menstruacdo, embora sempre devam
permanecer separados. Essa necessidade pelos poderes femininos implica que as
relacBes sociais com o0s cunhados contemplem as mudancas de residéncia e a co-
residéncia, casos nos que os cunhados devem se incorporar a unidade cosmoprodutora
da que comecam fazer parte. O problema real é o desajuste nas unidades
cosmoprodutoras mais amplas por causa de multiplas raz6es, entre elas o contato com
os brancos que levou a perda do jurupari dalguns grupos e sua posterior dependéncia
reprodutiva de outro grupo, mas tal vez isso esteja ancorado mais profundamente nos
mecanismos de segmentacdo social. Lembremos que he é uma fonte de vida que nao
para de gera-la, e ela se movimenta como uma trepadeira que se abraga em uma parede

e se espalha...
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Um dos motivos principais para que um grupo se segmente tem a ver com
jurupari. Como é de supor, sempre hd um segmento que tem o monopdlio sobre 0s
instrumentos antigos, assim como todas as prerrogativas derivadas disso. Quando um
xama poderoso tem certa ambicdo de poder, tanto em ketioka quanto nas dindmicas
politicas, pode tomar parte do he Usi oka (“palavra de vida do jurupari”), da vitalidade
do jurupari, de algum dos jurupari antigos e deposita-la em uns instrumentos novos que
ele mesmo fabricou. Dentro desses instrumentos novos se geram uns filhotes de onca
que vao crescendo e se fazendo poderosos ainda subordinados e conectados, como um
galho a um tronco, ao jurupari do qual se originaram. Ao fragmentar, por exemplo, a
vitalidade do Abelh&o do Pir4 (que é a razdo pela qual estdo separados os Ide masa de
Toaka e Komefia), 0 xam& que fez os instrumentos novos pode mudar de localidade,
arrastar simpatizantes e comegar atribuir poderes de ketioka as pessoas que ele deseje. E
claro que isto produz rivalidades e mal-entendidos entre parentes proximos, pois o
segmento que tem o monopdlio dos instrumentos antigos acusa os outros de prejudicar a
totalidade do grupo, causar mortes e doencas, desregular o ciclo anual, estragar o
mundo. Embora a hierarquia e o prestigio dos jurupari antigos ndo se perca, afirma-se
que a préatica de criar novos instrumentos os enfraquece. E este é um dos pontos com
maiores controvérsias internas, pois hoje em dia pululam xamds com instrumentos
feitos por eles mesmos, ou seja, hd uma desordem de ketioka que produz muitos
problemas. Até o segmento principal dos Tabotihehea que tem o monopélio sobre os he
bikirad dos Ide masé tem no seu poder a UW, um jurupari construido por um heafara
ha algo mais de um século, e que contem o poder de Louro de Cip6, um dos jurupari
antigos da Gente de Lenha. Este é o jurupari que eu escutei em 2008. Eu ndo sei com
clareza se a fabricacdo de instrumentos novos de jurupari € um fenémeno recente ou se
é algo que sempre tem acontecido. Penso que é provavel que isto sempre tenha sido
normal dentro da competicdo entre especialistas e que, ao insistir em que é um
fendmeno novo, tal vez esteja se fazendo uma evocacdo romantica de um passado em

que existia maior harmonia entre 0s parentes.

Estas situacdes conflitivas ndo devem ser surpreendentes, pois fazem parte das
qualidades imanentes de he. Assim como o jurupari primordial € como a cepa, € 0
tronco principal de uma arvore e os he buklra sdo como suas derivagdes principais, 0s
jurupari novos sdao como galhos que ndo param de crescer. Sdo estados de existéncia

que se transformam permanentemente, séo a vida mesma e ndo deixam de se manifestar.
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De fato, os instrumentos-espiritos sdo a manifestacdo vigente da forca primordial e
interagem com os humanos na vida cotidiana. Se manifestam por meio das pessoas, séo
a mesma gente. Logo, he também é a humanidade, somos nos. He € a vida em
movimento, desde a origem até o futuro, € o0 mundo, é todos os seres, é a conexao entre
todos os seres e entre todos os estados da existéncia. A figura que evoca melhor a
maneira como eu acredito que os Makuna o entendem é a arvore de Pensamento, mas
muito além de pensa-lo como algo estatico como uma estrutura fractal basica, € melhor
pensa-lo como uma mandala vivente, como um caleidoscépio que ndo para de girar,
como a fonte geradora de toda vida e a manifestacdo dela mesma em maultiplas formas,
como musica em movimento, como beleza indescritivel o “inconcebivel universo” que,

como o Aleph de Borges, me produz “infinita veneragao”.
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Pira-parana
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Maloca arredondada na parte de atras

Maloca retangular
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Massa de pupunha

Dangarino no baile de mascaras

Beiju
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Cuia para beber e cuia para coca

Coca em po
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Luis Cayon e Antonio Makuna
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CAPITULO 4

A MALOCA-COSMOS

Sempre me surpreendeu o fato de que para chegar ao territorio makuna, a partir
de Bogot4, seja mais caro que atravessar o Atlantico. Quando se viaja pelo Baixo
Apaporis e pelo Pird-parana ha, basicamente, a partir da capital colombiana, duas
formas de acesso ao lugar. Primeiro, para ir pelo Apaporis, é preciso pegar um avido até
Leticia e, em seguida, outro, com frequéncia de uma vez por semana, até La Pedrera.
Uma vez as margens do Japura, antes de decidir a estrada de acesso € preciso comprar
grandes quantidades de uma mistura de gasolina e 6leo de motor a precos exorbitantes
por galdao (na selva colombiana a gasolina vale ouro). Depois, pode-se descer até a
fronteira com o Brasil e entrar no Apaporis pela sua desembocadura; nesse caso o0
problema sera enfrentar quatro grandes cachoeiras, pelas quais ndo passa nenhuma
embarcacao, e que tornam o percurso muito demorado. Com muita sorte é possivel
alcancar a foz do Pird depois de dois dias. Nunca fiz esse trajeto. A outra opg¢do é
avancar pelo Japurd, entrar no Miriti-parand, e subir por ele até um varador, de onde sai
uma trilha de uns 8 km que leva até o Apaporis. Chegar ao varador consome um dia de
viagem. Ali se descarrega toda a bagagem, e contratam-se alguns indigenas para
carregarem o combustivel pelas colinas relativamente ingremes do caminho, muitas
vezes transformado em lamacal, o que torna dificil evitar os troncos caidos e as raizes
de algumas arvores. Do outro lado esta a comunidade de Centro Providencia, onde €
preciso esperar até que uma voadeira suba pelo Apaporis e tenha a boa vontade de
transportar e/ou negociar com o antropélogo. Apds outra jornada € possivel alcancar a
desembocadura do Pira. Mas ali ndo vive ninguém. Avanca-se a0 menos uma hora por

esse rio para chegar a uma aldeia makuna.

Pois bem, se quiser ir diretamente pelo Pira-paranad € possivel tomar um voo
comercial até Mitu, ou, a partir de Villavicencio, a umas duas horas de carro de Bogota,
é possivel conseguir um lugar num voo de carga até a capital de Vaupes, ainda que
dessa forma tenha que se submeter aos designios do acaso, e se encher de paciéncia para
passar horas, ou dias, interminaveis hum pequeno e hostil aeroporto. Uma vez em Mitd,
precisa-se de dois, ou trés, dias para comprar uns vinte gales de gasolina misturada,

quantidade infinitamente menor do que se compraria em La Pedrera, e ainda, tem que
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negociar com a Policia uma licenga para transporta-la, pois pela paranoia da guerra é
possivel que eles pensem que o combustivel é para abastecer a guerrilha ou a um
laboratério de processamento de coca (mesmo ndo se tendo nenhuma noticia de
presencas constantes de tais eventos na regido ha quase duas décadas), e, finalmente,
contratar um teco-teco para um voo privado até uma das trés pistas de terra que existem
no Pird. O voo entre Mitl e o Pira ndo dura mais do que quarenta minutos, porém o
frete do teco-teco custa mais do que viajar de Bogota a Frankfurt. Como meu interesse é
chegar o mais perto possivel do territério makuna, o melhor lugar para pousar € Piedra
Ni, uma aldeia fundada pelos missionarios do SIL, e que hoje em dia conta com um
internato, financiado pela Secretaria da Educacdo de Vaupés, um posto de salde, uma
delegacia de policia, um paroco e um pequeno armazém que vende sabdo, cigarros,
pilhas, e outras coisas fundamentais. E o tnico lugar que visitei na regido onde as regras
de reciprocidade (e etiqueta) s6 operam parcialmente, posto que as relagdes sociais, em
alguma medida, se monetizaram. A partir de Piedra Ni, é preciso viajar rio abaixo por
umas seis horas para chegar até a comunidade de Puerto Esperanza, nas imediacfes do

territdrio makuna.

Nas minhas Ultimas viagens a campo optei pelo teco-teco, que me deu o
privilegio aterrorizante de viajar sentado junto ao piloto. O teco-teco pode levar até
quatro pessoas e um pouco de carga, a qual muitas vezes vai dentro da cabine. Nessas
ocasides desmontam-se 0s assentos e 0s passageiros devem se adaptar através de
posicBes corporais que parecem extraidas dos manuais de yoga, e nelas é preciso se
manter praticamente imével durante o todo tempo de voo. Normalmente, 0s outros
passageiros sdo indigenas que aproveitam a ‘“carona”, eles suportam as incomodas
posturas, apertados entre as cargas, com maior estoicismo. No entanto, o martirio fisico
vale a pena, porque é muito agradavel a vista aérea da selva, com isso se presta menos
atencdo ao frio na barriga causado pelos ventos que fazem com que o teco-teco pareca
feito de papel. Além disso, é a unica forma de se comprovar que 0s rios selvaticos,
negros e marrons, se assemelham a serpentes gigantes, que nadam em meio a imensidao
de um oceano verde que parece ndo ter fim. Em minha opinido, observar a selva por
essa perspectiva € algo bastante contemplativo, algo que mostra nossa pequenez, nossa
estupidez, nossa inferioridade, nossa insignificancia diante a magnificéncia da

injustamente denominada “Inferno Verde”.
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Na dltima vez, na viagem ida, apesar do cair da tarde, tive a sorte de voar em
perfeitas condi¢des. O céu azul, sem nuvens, permitia ver limpidamente o horizonte.
Mais ou menos pelo meio do caminho, até onde a vista alcancava, em meio a
perspectiva semi-esférica desenhada pelo arco da abobada celeste, era possivel ver por
detras os morros proximos a Mitd, a direita a serrania do Rio Cananari e a esquerda a
serrania do Rio Traira. Dava a nitida impressdao de que essas montanhas estavam
delimitando uma imensa area, como se fossem o cerco externo de uma maloca redonda.
O que me surpreendia, e tornava tudo mais substancial para mim, era que eu estava
vendo com os meus proprios olhos aquilo que eu ja sabia ha muitos anos: segundo 0s
Makuna, seu universo é uma maloca redonda, cujo cerco é composto justamente pelas
serranias que mencionei. Menos interessado em corroborar as coisas que disseram 0s
geografos, o que eu também ja sabia, sobre como a area do Baixo Apaporis esta
delimitada pelas serranias do Cananari e do Traira, que esta tem uma Unica estrutura
geoldgica que forma parte do Escudo Guianés, e que as cachoeiras presentes ali
determinam uma distribuicdo particular de fauna e flora (Dominguez 1975), meus
pensamentos, no entanto, estavam direcionados para um aprofundamento, durante esse
novo campo, entre outras coisas, nos modos de funcionamento dessa Maloca-Cosmos e

nas formas como se relacionam aqueles seres que habitam os dominios de jurupari.

Um momento privilegiado para se aproximar desse conhecimento é ao se
navegar pelos rios da regido. Quando se viaja de canoa ou de voadeira e se pergunta aos
indigenas quanto falta para se chegar a determinado destino, as respostas sdo do tipo: “¢é
perto. Daqui a trés voltas tem um estirdo, e depois tem duas voltas, dai chegamos”. No
inicio, o que mais me surpreendia nessa classe de respostas era que enquanto eu
esperava que me dessem uma afirmacdo em termos de tempo, eles sempre respondiam
em termos espaciais. Esse tipo de respostas € muito dificil de quantificar em
quildmetros ou em horas, ndo somente porque depende de se estar viajando a favor ou
contra a correnteza, mas por uma serie de possiveis eventualidades, como paradas para
pescar e para comer, seguir o rastro de um animal que foi surpreendido ao cruzar o rio,
um defeito mecanico, o descobrimento casual de uma arvore que esta frutificando ou de
um material Gtil para alguma coisa, uma visita a um acampamento de pesca encontrado
por acaso ou a uma maloca, entre outras coisas. Quando ndo se estd acostumado ao
ritmo indigena se sente muita impaciéncia e impoténcia diante dessas situagdes, pois

para nés, de um modo geral, sempre ha pressa para se chegar a algum lugar. Porém,
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uma vez que entendemos que ndo ha nada que se possa fazer, e que a adaptagdo é o
melhor caminho, acompanhé-los em seus deslocamentos se torna muito agradavel.
Durante esses percursos, dentre tantas possibilidades de conversas, um dos temas
favoritos é falar, e mostrar, a localizacdo de alguns lugares sagrados e, também, contar
algo da sua histéria. Poderia se pensar que os lugares sagrados sdo belezas naturais para
serem contempladas, mas geralmente ndo é assim. Salvo algumas excec¢des, como as
cachoeiras, um branco ndo percebe facilmente algumas diferencas, talvez perceba
apenas a presenca de algumas rochas nas margens do rio ou de uma prainha. Na
verdade, para os Makuna, nada nesses lugares remete a uma ideia aproximada de
contemplacédo, porque o que importa para eles € o respeito: ndo tocar, ndo usar e nao
olhar se for o caso; por isso, sempre se deve perguntar se se pode ou nao tomar agua de
certa parte do rio, porque nos forasteiros ndo sabemos se estamos ou ndo em um local
sagrado. E como ha respeito no meio disso, 0 que verdadeiramente existe entre 0s
indigenas desta regido e os locais sagrados sdo relacGes. Pois nesses lugares ha ketioka

e, também, habitam outros seres.

Na literatura etnografica do Noroeste amazonico, em especial sobre os povos da
regido, Tukano e Arawak, ressalta-se que o espaco foi criado a partir das viagens de
varios herdis e ancestrais que percorreram diferentes caminhos, durante diferentes ciclos
mitoldgicos, para configurar a geografia do mundo atual. De acordo com as narrativas
da regido, em especial das dos grupos Tukano, os ancestrais dos humanos viajaram
desde o oriente, no inicio do mundo, remontando ao mundo subaquético, dentro das
sucuris ancestrais’, até chegarem ao centro do mundo e emergir nesta terra. Nesse lugar,
geralmente uma cachoeira, os diferentes povos adquiriram suas linguas proprias e se
dispersaram para os territdrios que lhes foram atribuidos de acordo com a parte do corpo
da sucuri ancestral da qual surgiram, e que corresponde a ordem de nascimento dos clas
e das especialidades sociais que lhes cabem. Varios antropélogos (Goldman 1968
[1963], 1972; Reichel-Dolmatoff 1986 [1968]; Bidou 1972, 1976; C. Hugh-Jones 1979;
S. High-Jones 1976, 1979; Arhem 1981; Jackson 1983; Chernela 1993; Correa 1996)
interpretaram essa viagem como a transformacdo de um estado proto-humano a um
estado humano, que é repetida simbolicamente durante o nascimento das pessoas e,

também, nos rituais de iniciacdo. Por essa razdo, segundo esses especialistas, as nogdes

' Nem todos os Tukano concordam com que a viajem tenha se iniciado por sucuris ancestrais, a0 menos
para os Makuna, Tatuyo e Siriano foram os demiurgos quem iniciaram a viagem.
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de espaco para os Tukano surgem das associagdes simbdlicas entre o universo, 0 corpo
da Sucuri ancestral, o corpo humano e o territorio, tendo como eixo a ideologia da

filiacdo patrilinear.

Ao revisar os trabalhos escritos antes de 1992 sobre os Tukano e os Arawak da
regido se percebe duas posturas com relacdo a nocdo de territorialidade, um dos
aspectos mais importantes associados ao espago. Por um lado, Goldman (1968[1963]),
Jackson (1983), Jacopin (1972) e Reichel-Dolmatoff (1986 [1968]), afirmam que existe
uma nocao de “territorio tribal”, pois o uso da terra tem relagdo com a exploragdo e com
0 aproveitamento dos recursos adjacentes a cada unidade domeéstica. Por outro lado,
para Arhem (1981), Chernela (1993), C. Hugh-Jones (1979) e S. Hugh-Jones (1979), o
dominio territorial é um aspecto funcional da filiacdo, que permite a aplicacdo de um
sistema social e a ocupacédo efetiva do espaco. Em trabalhos mais recentes, (Van der
Hammen 1992; Correa 1996; Arhem 1998; Cayon 2002), o territdrio é concebido como
uma construcao cultural que envolve elementos mitoldgicos, organizacao social, uso da
terra e xamanismo. Apesar destes enfoques recentes evidenciarem dimensdes mais
profundas sobre a maneira como os indigenas da regido pensam o espaco, ainda estdo

distantes de uma compreensao mais clara sobre o tema.

Mais recentemente, alguns trabalhos sobre os grupos Arawak do Noroeste
amazonico (Hill 2002; Vidal 2002; Wright 2002; Zucchi 2002) também se preocuparam
com esses problemas, e destacaram a importancia dos processos histéricos. Tomando
como base as narrativas miticas sobre as viagens dos her6is primordiais, esses autores
afirmam que os lugares mencionados nessas narrativas contém as chaves para se
entender e se compreender tanto 0s processos histéricos de segmentacgéo social, criacdo
de novas unidades sociais e expansdo dessas sociedades até o rio Orinoco e seus
afluentes, como a histdria de contanto deles com os brancos e as sociedades coloniais. O
processo de inscricdo da histéria no espaco poderia ser compreendido como aquilo que
Santos-Granero (1998) denomina por “escritura topografica”, tipica das sociedades
agrafas. Na escritura topogréafica alguns lugares aproximam a paisagem, a memoria e a
consciéncia historica, uma vez que esse tipo de escritura é um “dispositivo de
identificagdo mnemotécnica” que atribui o carater de signo aos elementos particulares
da paisagem, acreditando, desse modo, manifestar algum tipo de intervengéo
sobrenatural. Ao atribuir uma realidade transcendental a alguns elementos da paisagem,

os indigenas os transformam em signos que evocam eventos do passado. Através dos
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mitos e da performance ritual se inscreve a histéria na paisagem, transformando um

espaco vazio em uma topografia religiosa que guarda a memdria historica.

Apesar de esta ser uma possibilidade interpretativa importante, creio que essa
visdo € apenas uma dimensdo que deve ser levada em conta para entender a
complexidade da concepcao de espaco. A partir dos trabalhos de Keith Basso (1984,
1988, 1996a, 1996b) sobre os Apache ocidentais, sabemos que os lugares ndo sdo
somente codificadores da histdria, mas criadores de sentidos multiplos, entre os quais:
um nivel fenomenoldgico que vincula as percep¢des do mundo e as sensacdes e as
experiéncias de vida dos individuos com o passado mitico e com comportamentos,
ensinamentos e valores morais; e, também, um nivel cognitivo que evidencia os modos
especificos de construgcdo do pensamento, ou do processo mental se assim preferir, e de
acesso a sabedoria e ao conhecimento. Nesse sentido, para os indigenas, 0 espaco vai
muito além de uma construcdo cultural ou da representacéo simbdlica de uma topografia
previamente dada, posto que € parte fundamental do pensar, viver e sentir o mundo,
modificando e colocando em movimento conhecimentos profundos sobre 0 mesmo. Na
teoria do mundo Makuna, no espaco confluem a histéria, a organizacdo social, as
“ciéncias da terra”, a filosofia, os processos do pensamento e da linguagem, o tempo
mitico e o presente, a medicina, a politica, a ecologia, entre muitas outras coisas. E isso

é justamente uma das coisas que quero mostrar ao longo desta tese.

O espaco funciona, em alguma medida, como uma grande matriz
epistemoldgica, que, ainda que fixado a terra, também pode transportar-se
conceitualmente a espacos desconhecidos, para se auto-replicar através da logica fractal
do pensamento makuna. O espaco é uma espécie de livro do conhecimento, que sempre
age por meio de ketioka, e tem o tempo como fundamento para as praticas sociais.
Tenho a impressao de que os lugares sdo como as letras de um alfabeto, a partir das
quais se constroi uma linguagem de vida, j& que esta emana daquilo que eles
denominam “lugares sagrados”. Neste capitulo, vou descrever as particularidades do
espaco e como ele € concebido no Pensamento. Por conta disso, vou enfatizar a
estrutura do universo, e mostrar que os lugares sagrados sdao como letras ou pecas
basicas que se misturam entre si para evidenciar 0 modo como se age € pensa no
mundo. Nesse sentido, a descricdo mostrara esse carater fixo, visto que sua parte
dindmica sera evidenciada nos proximos capitulos. Os lugares sdo uma das bases

fundamentais da linguagem de cura, e permitem perceber a maneira como funciona
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ketioka. Antes de mergulharmos na descrigdo etnogréfica ndo podemos perder de vista
que 0 espago é a conexao com o corpo primigénio do jurupari primordial, e que o

espaco geogréafico é o resultado do processo de materializagdo do Pensamento.

A estrutura do universo e os lugares com nome

O processo da criagdo espacial do cosmos teve inicio com o surgimento de
Kirlkihino. As aguas e a terra foram delimitadas a partir da sua urina e do seu cordao
umbilical, com os quais foram criados o mar e o rio de leite, 0 eixo aquatico primordial
do universo. Como disse no capitulo anterior, nos primeiros eventos da cria¢do tudo
tinha existéncia virtual em ketioka. Por isso, quando na histéria da criacdo se fala do que
naquele tempo existia, como a agua, ainda ndo havia ocorrido o processo de
transformacédo que conduziu a apari¢do da agua como nés a conhecemos. Tudo o que
existe comeca a adquirir seu aspecto atual depois que o jurupari primordial se
transformou nas palmeiras, das quais foram construidas as flautas sagradas. O
desmembramento do corpo primordial, transformado em palmeira, pode ser considerado
0 comeco da construcdo do universo atual, trabalho que foi executado pelos Ayawa
através das flautas de jurupari. Por exemplo, eles viram que ROmikizmu quando
precisava de &gua e de peixes ia até uma arvore, enfiava as maos dentro do tronco e
tirava agua e peixes. Entdo, pensaram que queriam trazer a agua e 0s peixes, também,
para esta dimensdo, assim, foram até o extremo ocidental do mundo, onde fica hoje a
cachoeira Jirijirimo. L& encontraram uma arvore de umari (wami) e a derrubaram. A
arvore caiu, mas era tdo pesada que rasgou a terra, e foi direto para o submundo, onde se
converteu em wami riaka (rio de umari), o limite do universo no mundo de baixo e 0
caminho que o sol percorre todas as noites. Depois desse percalco, os Ayawa
derrubaram uma arvore de bihe que estava no mesmo lugar. O tronco da arvore caiu
para o oriente e deu origem ao Apaporis, 0 eixo aquatico primordial deste dominio
cosmoldgico. O Apaporis e 0 wami riaka estdo conectados: as cabeceiras do rio do
submundo se conectam com a desembocadura do Apaporis, assim como o Apaporis se
conecta com wami riaka por um oco que ha na cachoeira de Jirijirimo. Entdo, se
aproximamos a aparéncia desse nivel cosmoldgico com a do submundo, resultaria em
algo como uma grande cuia redonda, como aquelas usadas para depositar a coca em po

(ver Figura 1). Uma vez que os Ayawa criaram 0 Apaporis deu-se inicio a uma viagem a
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partir da cacheira Yuisi, na qual foram criados os diferentes niveis cdsmicos e 0s
acidentes geogréficos; em outras palavras, os demiurgos construiram a Maloca-Cosmos

durante essa viagem.

Figural

O submundo e a terra

Oeste Leste
Porta do Porta
i SUBMUNDO de
ocidente agua

Wamii riaka

Na lingua Makuna nédo existe nenhuma palavra para se denominar a natureza,
porgue eles ndo imaginam uma entidade exterior e alheia ao mundo social. A palavra
que remete a algo aproximado de um todo maior é Umiari, que significa mundo ou
universo, o qual se define como uma grande maloca redonda cuja estrutura esta
determinada pela orientacdo geogréafica oriente-ocidente em relacdo ao eixo aquatico
primordial, chamado 6hegda riaka, o Rio de Leite. A partir disso, forma-se um modelo

tridimensional que conta com seis direcGes ou pontos cardeais associados com portas:
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huna sohe (porta do oriente) ou Ide sohe (porta d’agua), hiidoa sohe (porta do ocidente),
warua sohe (porta do norte), gak6a (porta do sul) e eixos acima e abaixo denominados
hoagodohi e rokatoti respectivamente. Nas quatro portas dos pontos cardeais habitam
seres e existem elementos como bancos e palmeiras, que estdo relacionados as curas
xamanicas e as concepcoes sobre doenca. Por isso, essas portas servem para desfazer os
males do mundo. A palavra Umuari também significa territorio, mas nesse significado
ha dois sentidos: de um lado, faz referéncia a uma porcéo de terra compartilhada pelos
grupos mais proximos, criada pelos Ayawa entre as cachoeiras Yuisi (La Libertad),
Hasa hidiro (Jirijirimo) e Nahi gohe (Beiju) sobre os rios Apaporis e Pira-parana; essa
porcdo de terra é também concebida como uma maloca, que corresponde quase
exatamente aos limites geogréaficos da atual dispersdo da lingua makuna no sistema
regional (ver Cap. 2). Por outro lado, a palavra refere-se, também, a igarapé Toaka, o
territorio designado exclusivamente pelos Ayawa aos Ide masd, que o chamam sita goro
(terra propria ou verdadeira), conhecida por “maloca da Gente de Agua”, que inclui os

ndo humanos que vivem ali e falam a mesma lingua dos Makuna.

A estrutura espacial do cosmos apresenta um eixo horizontal e outro vertical,
que se articulam pelo movimento solar e seu deslocamento diario e repetitivo (leste-
oeste e nascente-zénite-poente) através dos dois eixos. O horizontal se pensa a partir do
eixo aquatico primordial (ver Figura 2), e é 0 espaco onde se desenvolvem os principais
processos vitais, pois nasce na porta d’agua, o lugar onde o universo manifesta a sua
unicidade. Dizem que dessa porta, no oriente, fluem todos os rios da selva, visto que 0s
indigenas situam a origem de um rio na sua desembocadura e afirmam que das
cabeceiras a agua desce para o interior do solo, ao contrario das nossas concepgoes. As
aguas correm do oriente para a porta do ocidente, onde se comunicam com o rio do
submundo, rio que flui até se encontrar com a porta d’agua. Esse fluxo ciclico esta
relacionado com o movimento do sol, que sai todas as manhds do oriente, pela porta
d’agua, percorre por sobre o eixo aquatico, durante o dia, para se ocultar na porta do
ocidente, momento em que desce ao rio do mundo subterrdneo para viajar durante a
noite, e regressar no dia seguinte pela porta d’agua (ver Figura 3). Com relacdo a
Maloca-Cosmos, o sol estaria tdo somente se deslocando de uma porta a outra,
contornando-a por dentro, opondo o dia e a noite. Diferente de nos, os Makuna néo
pensam que dia e noite formam uma unidade temporal, mas que eles séo dois estados

diversos de Pensamento que se alternam, como explicarei no préximo capitulo.
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Figura 2

Eixo horizontal do universo

Porta de ocidente

Eixo aquatico

primordial

Porta d’agua

H& uma visdo geral de que a porta d’agua nasce no mar e, nesse sentido, é
possivel entender que o eixo aquatico seja 0 Amazonas e que lde sohe é a sua
desembocadura (C. Hugh-Jones 1979); por essa 6tica, a Maloca-Cosmos seria toda a
selva amazonica. Porém, como a fractalidade € uma das caracteristicas da teoria do
mundo Makuna, essa estrutura maior se replica numa escala menor no rio Apaporis
(Hasa ou Biheya) e nos demais rios, muitos deles criados a partir de arvores que 0s
Ayawa derrubaram. O Apaporis também € o eixo aquatico primordial, e como tal a porta
d’agua entdo se localiza na cachoeira Yuisi, lugar de nascimento do cosmos, e a porta do
ocidente na cachoeira Hasa hiidiro (ver Figura 4). Se olharmos o igarapé Toaka em uma
escala menor com relagdo ao territorio tradicional Makuna, é ele o eixo aquatico, sendo
que sua desembocadura € a porta d’agua (na verdade, toda desembocadura de um rio se
pensa como porta d’agua), e toda a sua periferia € o entorno da maloca. Dentro desse

espaco estdo contidas muitas malocas que correspondem a varios “lugares sagrados” do
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territorio. Na verdade, os Makuna e seus vizinhos tém um modo comum de conceber 0
universo espacialmente, porém ele é diverso dependendo do ponto de vista do grupo
que fala; a ideia é que a escala maior contém uma menor, e esta outra, e esta outra, e
outra, como um jogo de caixas chinesas ou de bonecas russas. Por isso, todos 0s grupos
tém seu proprio centro do universo. Isto quer dizer que apesar da existéncia de uma
I6gica conceitual comum, cada grupo possui suas préprias particularidades com relagdo

a sua posi¢do no cosmos.

Figura 3

O percurso solar

Eixo aquatico primordial
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Figura 4

O Apaporis como eixo aquatico primordial

Hasa hiidiro (Jirijirmo)

Apaporis

Yuisi (La Libertad)

Considero que essa concepcdo do universo estabelece um modelo que, em termos
conceituais, é aplicavel a qualquer assentamento ou territério étnico, ao menos, no Pira-
parand e no Apaporis (ver Figura 5), e, nesse sentido, ndo necessita se corresponder
fisicamente com as coordenadas geograficas. De tal maneira, daqui por diante, quando
falo de universo ou mundo faco referéncia ao macro-territorio ligado a bacia do
Apaporis e seus afluentes; e ao falar de territério faco relagdo com o espacgo préprio de
cada grupo. Esse modelo conceitual se faz perceptivel para as pessoas na estrutura da
maloca. Como essa construgdo é uma réplica do universo em pequena escala, possui
duas portas: uma masculina, associada ao oriente e a porta d’agua, e outra feminina,
associada ao ocidente e ao lugar onde o sol se pde; a distancia entre as duas portas € o
Rio de Leite, e 0 espaco central fechado por quatro pilares, que é a parte sagrada da
casa, delimita o centro do mundo, que ndo é outra coisa sendo o préprio territério do

grupo. Se superpusermos as escalas, podemos dizer que a Maloca-Cosmos se apoia nos
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Postes-Morros que sustentam o Teto-Céu (ver Figura 6). Desde a perspectiva lde masa,
0 espaco central da Maloca-Cosmos corresponde a seu territorio no igarapé Toaka, que
€ 0 espaco sagrado e ritual da maloca, e o espaco periférico corresponde ao territério de
outros parentes e irmaos. Assim, pensando em trés circulos relacionados a estrutura
fisica da casa, os pilares principais marcam o centro do mundo onde vivem os Makuna e
seus cunhados Yiba masa, sendo eles gliddrekd~gana (“os do centro”); o circulo de
pilares secundarios corresponde aos grupos de outros territorios mais afastados, que sao
stisdrori~gana (“os da periferia”); ¢ o circulo que contorna os limites da casa ¢ atribuido

aos estrangeiros, os brancos (gawa), que vivem nos confins do mundo.

Figura 5

Modelo conceitual para cada territorio étnico

Territorio de cada
grupo
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Figura 6

A Maloca-Cosmos
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Por outro lado, no plano vertical, o universo € composto por diferentes niveis
habitados por seres diversos e possuidores de ketioka particulares, alguns inacessiveis
aos xamds. Geralmente existe uma divisdo tripartida que divide o céu ou mundo de cima
(makarlkird), o mundo subterraneo (hakahua tuti) e a terra (sita), onde os morros

funcionam como axis mundi. Cada dominio cosmologico € composto por diferentes
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niveis, considerados, no Pensamento, como malocas, onde moram seres singulares com
caracteristicas humanas, e a forma desses niveis pode ser associada as chapas de preparo
de beiju, pois os Ayawa criaram 0 céu ao elevar uma dessas chapas para 0 mundo de
cima a partir de um lugar chamado Boyeisaro, no Pira-parana. Os mundos de cima e de
baixo sdo lugares habitados essencialmente por espiritos com poderes distintos, que
podem ser utilizados pelos xamds para agredir, proteger ou curar, conforme as
necessidades requeridas em determinadas situagcdes. Ouvi dizer que nas visdes por
ayahuasca € possivel ver todos os niveis cdsmicos conectados por cipds de ayahuasca,
que se encontram ou saem do umbigo de Ayawa, o que faz supor que ha um Ayawa em
cada ponto cardeal mantendo o universo com o0 seu Pensamento, a0 mesmo tempo

reafirmando que o umbigo expde a unicidade das coisas.

Desde o ponto mais alto do cosmos até o submundo encontram-se: Umia tuti
(“capa” do dia) onde fica sahari wi (maloca da dogura), maloca onde vivem os Ayawa e
que € a cume, o0 ponto maximo do Pensamento; depois vem Umuari hunagodo (ponta do
mundo), onde estdo fiokda masa wi (maloca da gente estrela), ndmi wi (maloca da noite)
e Umiia wi (maloca do dia). Apo6s, segue Umia sabu (chifre do dia), que fica no meio de
Umda iara (lago do dia), makarukird (céu), onde se situa buho masa@ wi (maloca da
gente trovdo), yuka masa wi (maloca da gente urubu) e mino ma (caminho do vento).
Chegando ao nosso nivel se encontram minia masa wiri (maloca da gente passaro), yuk
hunagodo (ponta das arvores), yuki gudarekogodo (meio das arvores), sita (terra) e sita
wato (abaixo da terra). No submundo estd bohori wi (maloca da tristeza), que é a casa
dos mortos, também denominada pelos Ide masa de Toasaro, e finalmente wami riaka
(rio de umari), caminho do sol durante a noite (ver Figura 7). Os Makuna consideram
que o seu territorio engloba varios desses niveis, e que seus limites cdsmicos estdo
delimitados pelo caminho do vento (mino ma) e por Toasaro. A estrutura, a armacao, da

Maloca-Cosmos € constituida pela composicdo dos eixos horizontal e vertical.

A maior parte da criacdo realizada pelos Ayawa se concentrou no nivel cosmico
sita (terra), de onde surgiram grande numero de lugares. Os Ayawa subiam o Apaporis
para criar esses lugares e sempre faziam um ritual de jurupari, bebiam ayahuasca para

deixar ketioka neles. Em muitos locais a ayahuasca os fazia vomitar e o lugar ficava
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Figura7

Os niveis cdsmicos no eixo vertical do universo
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impregnado dela. Quando acabavam de criar um lugar voltavam a Yuisi para conectar o
poder do lugar criado com o lugar de origem do universo. Depois retornavam ao lugar

criado, pescavam e comiam um peixe sem curar; dessa maneira, adoeciam e tinham
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visdes buscando conhecer aquilo que tinham criado. Assim, também, criaram uma
forma de curar cada lugar, os peixes que ali habitavam e as enfermidades produzidas.
Assim, durante a viagem da criacdo, os Ayawa criaram a linguagem da cura. Na
atualidade, se uma pessoa quer conhecer em detalhes o poder de um lugar, pode pescar
um peixe e comé-lo sem cura-lo, para adoecer e ter visdes que ensinem sobre esse
poder. Esse método de aprendizagem carrega, a meu ver, bastante masoquismo e muita

ambicao; talvez, por isso, ndo seja um método muito utilizado.

Todos os lugares que sustentam o universo foram criados pelos Ayawa através
do jurupari. Tal como os lugares originados pelos demiurgos, esse processo criativo
implicava sempre a celebragdo de um ritual de jurupari in situ, para deixar um poder
especial e uma histdria associados ao lugar, depois se regressava a Yuisi para conectar o
novo poder com o lugar de origem do mundo, com a fonte de ketioka no Apaporis.
Dessa forma, cada lugar adquiria o poder de criar vitalidade. Depois, a partir dali, saiam
para criar outro lugar, fazer o ritual e designar um novo poder. Assim, cada espaco
criado por eles se comunicava com a casa de nascimento do mundo, tecendo as
interconexdes de Pensamento entre todos os lugares sagrados. Por isso, Yuisi é o lugar
mais importante do cosmos, considerado como fonte de emanacdo da vida, a casa de
nascimento do jurupari, das pessoas e de todos o0s seres, a base de ketioka, a raiz, o lugar
mais importante de todos. Partindo de Yuisi e seguindo a mesma logica de construgdo
do universo, os Ayawa criaram, um a um, o territorio ou maloca de cada grupo depois

de terem concluido a criacdo da estrutura maior do mundo.

Em um nivel maior, sita é composto por hoa (selva, monte), onde vivem
humanos, animais, arvores e alguns espiritos, e por riaka (rio), onde ficam wai maséa
wiri (malocas da gente peixe); essas malocas se encontram no mundo subaquético,
somente acessivel aos xamds. Os eixos horizontal e vertical parecem se refletir nesse
nivel césmico: o eixo horizontal € determinado pelos trajetos dos rios, onde se
diferenciam hido (desembocadura) e hode (cabeceira), os quais conceitualmente
replicam o eixo aquatico primordial, enquanto que o eixo vertical toma as arvores como
modelo conceitual, nelas se diferenciam hido (raiz) e gaha (ponta). Entdo, a
desembocadura de um rio equivale a raiz de uma arvore, assim como as cabeceiras a
ponta. As interagdes humanas e ndo humanas na préatica, bem como a maior parte do
trabalho xamanistico, ddo-se principalmente nesse nivel cosmico, o que ndo quer dizer

que os xamds mais poderosos, atualmente, ndo consigam deslocar-se até niveis
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cdsmicos como Umia sabu, no mundo de cima, ou até sita wato no mundo subterraneo.
Também, em sita, existem outras malocas que pertencem a outros seres e que tém
grande importancia, pois nelas estdo depositados todos os tipos de poderes. Algumas
delas sdo: He bukiira wi (maloca de jurupari), basa biikiia® wi (maloca dos bailes), yaia
wi (maloca dos oncaes), riimila masé biikiia wi (maloca de gente diabo®), Waso makii
wiri (malocas de Waso maki), id masd wi (maloca da gente lagarta), as malocas das
Sucuris ancestrais e de outros personagens primordiais. Fica claro, entdo, que tanto no
plano horizontal quanto no vertical, o espaco se constitui de grande quantidade de

malocas, e todas elas sdo consideradas lugares sagrados.

Muitos lugares sagrados sdo malocas invisiveis, que estdo sob a autoridade de
um espirito-dono. Alguns sdo considerados como casas de peixes e de animais, ainda
gue nossos olhos s6 vejam arvores e agua, porque essas coisas sO sdo perceptiveis em
ketioka. A existéncia de lugares sagrados tem forte impacto nas praticas de caca, pesca e
colheita, ja que é proibida a extracdo de recursos; em muitos desses lugares a extracdo
de recursos s6 € possivel, esporadicamente, com uma negociacdo xamanica, do
contrario os infratores e suas familias podem se acometer de enfermidades enviadas
como castigo pelo espirito-dono do referido lugar. A explicacdo disso esta no fato de
que as relagcbes entre humanos e ndo humanos tém carater social, pois a interacdo se da
entre pessoas que vivem em malocas: plantas, animais e peixes sdo considerados, no
Pensamento, como gente com caracteristicas humanas, que se vestem com wawe, uma
roupa ou camisa, que lhes da uma aparéncia visivel, e que pode ser trocada para
transformarem-se indistintamente em seres diversos. Essas relagdes sociais sao
reguladas por um principio de reciprocidade simétrica (ver Cap. 7) semelhante aquele
que orienta as relagcdes de troca matrimonial entre afins: por exemplo, se se cagar em
lugares que sdo malocas dos animais sem antes fazer uma negociacdo xamanica, € o
mesmo que entrar na maloca de outro grupo e matar um individuo ou roubar uma
mulher. Essa agressdo provoca uma reacdo dos donos da maloca, que devem se vingar
matando ou roubando uma pessoa para compensar 0 dano, iSO Se um xama nao

conseguir fazer uma cura para apazigua-los.

? A palavra biikiia faz referéncia a um lugar que fica abaixo da terra, e ndo deve ser confundida com bikil,
que significa velho.

* “Diabo” ¢ uma ocidentalizagdo que os indigenas empregam para descrever alguns seres da selva, como a
madremonte, o curupira, 0os anfes, 0s iros, 0s assobiadores, 0s quais ndo sdo necessariamente
considerados espiritos. No pensamento indigena, eles sdo associados a animais que vivem no interior da
selva, que sdo antropdfagos e que tém grandes poderes xamanisticos. Em alguns casos se consideram
donos de alguns lugares sagrados e dos animais que ali vivem.
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A interagdo pratica e xamanica entre humanos e ndo humanos depende da
caracterizacdo de cada parte da selva. Locais transformados pela acdo humana, apos
negociacdo xamanica com 0s espiritos-donos das arvores, deixam de ser hoa (mato)
para se converterem em masa ye (da gente), ou seja, em maloca, em cultivos e em
capoeiras; estes voltam a ser hoa quando o bosque se regenerou por completo. Em um
nivel mais elevado, lugares sagrados e ndo sagrados se alternam nas selvas e nos rios,
isto é, locais de onde se pode ou ndo retirar recursos; isso define o comportamento de
uma pessoa em relacdo a cada lugar: cada individuo sabe onde pode ou nédo cacar e

pescar para prover seu sustento diario.

J4

A palavra “sagrado” é uma traducdo inexata e ndo reflete o que os Makuna
querem dizer; na realidade, eles opdem conceitualmente duas categorias que formam
um continuum: sahari (“doce”, “calmo”, “bom™) e hinirise (“forte”, “bravo”, “que
causa dor”), o que dita 0 que se pode ou ndo comer e usar de acordo com suas
particularidades. Nesse sentido, todos os seres (e lugares) podem estar mais proximos
de um ou de outro extremo do continuum, sendo que alguns dos considerados hiinirise
podem ser comidos e usados apds uma cura xamanica que 0s converta em sahari. Essa
oposicdo é fundamental para o pensamento makuna, e se repete na classificacdo e
conhecimento xamanico (ver Cayon 2006) tendo implicacdes praticas; coisas que
pertencem a humanos (masa ye) sempre sdo feitas em locais sahari ou convertidas

Xamanicamente em sahari.

Conforme a classificacdo nativa, os lugares sagrados da selva e do rio s&éo wame
katori (lugares com nome) e os lugares ndo sagrados sdo sGnagore. Entre os lugares
com nome, alguns sdo sahari e se classificam como bado (onde pode comer), e outros
sdo hinirise e sdo classificados como keabado (onde pode curar para comer) e bado
mehe (proibido comer); alguns deles tém classificagdes mais restritivas como moado
mehe (proibido tocar) e tiado mehe (proibido olhar). Em geral, os lugares sahari ndo sdo
malocas, enquanto muitas vezes os lugares hinirise sdo malocas, que tém um espirito-
dono e sdo organizadas sob a mesma légica das malocas humanas, isto €, tem um dono
de maloca, um xamd, cantores-bailadores, trabalhadores, etc. Por essa razdo,
eventualmente, é possivel negociar a realizagdo de um ritual para muitos convidados ou
a construcdo de uma nova maloca, ainda que alguns desses lugares tenham uma
proibicdo permanente. Desde o visivel, esses lugares se caracterizam pelas

aglomeragOes de palmeiras e arvores frutiferas, ou por serem impressionantes acidentes
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da paisagem, como morros, cachoeiras, terrenos salitrosos, pedregais, cavernas, savanas,

areais, etc.

Cada lugar sagrado tem um poder (ketioka) e conteldo especifico orientado para
dar vida, se usado adequadamente: alguns sdo para a provisdo de animais, peixes e
plantas, outros para fazer curas, dancas e para deter a guerra, outros tém bancos, cocares
de penas, panelas de caxiri ou de ayahuasca, e cuias colocadas sobre suportes de
cestaria, com forma de relégio de areia, com poderes particulares. Esses lugares, na
selva e no rio, sdo circulares e compreendem um raio de aproximadamente um
quildmetro. Tém, também, diferentes origens miticas e podem pertencer aos Ayawa, ao
jurupari, as Sucuris ancestrais, a certos ongaes, a espiritos diversos que se manifestam
em animais estranhos e a Waso maki. Para os Makuna, os lugares sagrados sdo locais
de conhecimento (Arhem 1998) e de boa saude; por isso devem respeita-los (miika),
porque o Unico modo de um lugar hinirise ser bom para os humanos € deixando-o
quieto. A filosofia de comportamento em relacdo aos lugares sagrados funda-se no
respeito: ndo se pode tocar em nada, e desse jeito as pessoas terdo mais vida, do
contréario, aguarda-lhes a doenca, a morte e a transformagdo em parafernalia ritual

desses lugares.

O respeito aos locais sagrados € um assunto muito sério para os indigenas, e
pode ocasionar problemas de diversas ordens. Por exemplo, hoje em dia a maioria das
aldeias localiza-se sobre lugares sagrados, o que implica em pesca excessiva nesses
locais, com 6bvia diminuicdo de peixes, e, consequentemente, na flria permanente dos
espiritos donos. Esse motivo explica boa parte das caréncias de alimento, doencas e
conflitos internos das aldeias. Porém, ha outras questdes problematicas. No ultimo
campo me vi comprometido com uma situacao delicada e sutilmente perigosa. Até 2007
eu nao conhecia a parte do Pird que vai da boca do Toaka até a desembocadura do rio.
Quando ia rumo a maloca de Maximiliano, em Puerto Antonio, com sua esposa e o filho
pequeno, passamos por Waiyawidira, uma lagoa muito importante nas narrativas sobre a
criagcdo. Entramos nela para olha-la, com o motor em poténcia minima, e enquanto eu
observava as ervas no fundo e aos tucunarés, escutei Maximiliano e Fabiola falando
sobre um animal que estava do outro lado da lagoa. Eles se perguntavam se seria uma
anta, um puma, um tamandud ou uma lontra gigante, porém, enquanto nos
aproximavamos, o animal se foi. Eu ndo vi nada e tirei uma foto. Na saida, Maximiliano

me perguntou se com 0 zoom poderiamos reconhecer o animal. Aproximei a imagem
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tanto quanto possivel, vimos uma forma definida, porém ndo conseguimos chegar a
nenhuma conclusdo. Durante semanas, as pessoas que vinham visitar a maloca me
pediam que lhes mostrasse a foto, e discutiam sobre qual seria 0 animal. Mostrei a foto
tantas vezes que isso se tornou um tema iniludivel quando as pessoas me encontravam.
No inicio, a ideia mais consensual era de que se tratava de uma anta. No entanto, com o
tempo comecei a perceber nas conversagoes que as pessoas diziam “kuayu, kuayi”, um
ser do mato parecido com curupira, e, também, que eles viam coisas nas fotos que me
eram imperceptiveis até entdo, como uns chifres e um rabo esponjoso que lhe davam a
aparéncia de um ser hibrido e desconhecido, 0 que me parecia o resultado de uma
superposicao de planos: um corpo animal, uns troncos, uns ramos, umas sombras, umas
pedras. S6 me atentei para as consequéncias da foto semanas depois, quando num ritual,
um letuama me pediu que a mostra-se. Ao vé-la, perguntou: “era sé isso?”. Disse-lhe
que sim, e ele me contou sobre o boato que como pdlvora acendida subia e descia o
Apaporis. Contou que as pessoas diziam que em uma viagem anterior (2001) eu tinha
estado na lagoa, havia gravado um som estranho e que estava explorando a
possibilidade de se extrair ouro dali. Por conta disso, nesta segunda visita a
Waiyawidira, o espirito dono apareceu fisicamente para me advertir sobre um castigo
caso ousasse extrair algo da lagoa. Bastante perplexo, pensei que para além de estar sob
suspeita de desrespeitar um local sagrado, e por extensdo a todos os indigenas da regiao,
para 0 mim o problema ndo era tanto o espirito dono, mas que a fofoca crescesse e se
deturpasse o suficiente até chegar aos ouvidos do restante de guerrilheiros que uma vez
atuou com propriedade na mina de ouro do rio Traira. E isso poderia ocasionar um
sequestro ou uma execucdo, alternativas nada atrativas para um branco que tinha se
transformado subitamente de antropdélogo a garimpeiro, devido as palavras deformadas
da fofoca. Falei com varias pessoas sobre o perigo potencial e o boato cessou, como,
também, a frequéncia dos pedidos para ver a foto. O curioso foi que ao regressar,
quando descarreguei as fotos no computador e aproximei essa imagem para tratar de
desvelar o animal misterioso, ndo pude mais ver a forma do animal ou do espirito dono,
ou o que fosse, porque os pixels criavam uma mancha que distorcia a forma do animal.
Veremos 0 que dizem sobre o0 assunto na proxima viagem. Como eles mesmos falam:

“os locais sagrados nao sao para brincar”.

Os lugares criados pelos demiurgos séo tidos como kahi kuma (canoa de

ayahuasca), porque contém a ayahuasca que os Ayawa vomitaram depois da celebracéo
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do ritual de jurupari que os criou, assim, se uma pessoa pesca e come num desses
lugares é como se estivesse tomando ayahuasca sem curar, por isso, adoece e tem visdes
que revelam os poderes do lugar. Sdo locais que pertencem a Waso maki ou
Wasoyukuhino, personagem primordial habitante da selva, que tem grandes poderes
xamanisticos e é concebido como o pai das artes: desenha as pintas dos animais, lhes da
as suas cores e concerta e fabrica instrumentos de jurupari; a ele os xamés pedem
habilidades para os recém nascidos, para a cestaria e para 0s desenhos. Esse ser € muito
importante porque € considerado consanguineo dos Makuna, € o irmao junior de
Idehino. Embora pertenca ao grupo das Sucuris ancestrais, Waso maki foi o unico que
ndo teve nenhum povo como descendente; no entanto, nos primordios, ele raptava
mulheres de varios grupos, com as quais gerou uma prole encarregada de cuidar dos
seus lugares sagrados. Isso quer dizer que Wasoyukihino é pai de muitos espiritos
donos e cumpriu com seu papel ancestral, porém aplicando a l6gica da segmentacéao
social & selva. Todas as suas malocas estdo interconectadas com as dos seus filhos, e
todas elas formam o seu corpo, de maneira andloga a0 modo como os Makuna estdo
consubstanciados com Sucuri de Agua. Se alguma pessoa pegar qualquer coisa de uma
das suas malocas, cuja vegetacdo tipica é de palmas de buriti, arvores de inga e outras
frutas, é como se lhe cortassem um bragco, uma perna ou estragassem sua maloca. Por
essa razdo, ele cobra vidas humanas para reparar os danos, especialmente recém-

nascidos e mulheres parturientes ou menstruadas, e as converte em paraferndlia ritual.

E dificil encontrar locais sagrados em monte firme, uma vez que estes sempre
sdo referenciados pelo curso dos rios. Ao examinar 0s mais de setecentos nomes de
lugares, que recolhi no meu ultimo campo e ainda ndo estdo completos, localizados em
apenas cinco rios com seus afluentes, (Apaporis, Pird-parand, Giiboasa, Umufa, e
Toaka), pelos quais flui o ketioka dos Ide masa e formam seu territorio, foi possivel
imaginar a incomensurabilidade do conhecimento geografico referenciado nas
toponimias locais. Se pudéssemos incluir todos os territérios dos grupos da regido, e
tivéssemos todos 0os nomes, poderiamos constatar que dentro de milhdes de hectares
praticamente ndo ha um lugar desconhecido pelos indigenas que, sem necessidade de 0s
terem visitado durante geragdes, conhecem bem suas caracteristicas, porque os locais
fazem parte de ketioka; por exemplo, os Makuna sabem que em um dos morros da
serrania do Traira, do lado brasileiro, ha trés ocos onde se conserva a dgua do dilavio, e

se um cantor-bailador bebesse e vomitasse essa dgua, seu poder ficaria mais refinado.
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Infelizmente, as toponimias detalhadas de varios territorios hoje sdo desconhecidas
porque o0s grupos que ali viviam se extinguiram, o que significa que a manipulagdo
Xamanica e as curas, cujas referéncias estdo nesses territorios, vao ficar sempre

incompletas.

Em sua grande maioria, 0s topénimos sdo compostos e reinem um substantivo e
um sufixo (ou um substantivo ou adjetivo que opere como sufixo) que denotam uma
caracteristica geografica particular do local, associada a um ser ou a uma qualidade
deste. O substantivo pode ser o nome de uma fruta silvestre ou cultivada, um animal,
um peixe, uma arvore, um personagem mitico, um objeto, entre outras coisas que fazem
referéncia aos eventos ocorridos durante a criagdo do mundo. Na maioria das vezes, 0
substantivo é acompanhado por um sufixo que faz referéncia a uma caracteristica
geografica do rio ou da terra, por exemplo: “lagoa de grilo”, “rio pupunha”, “colina de
arara”, “igarapé ralador de pedra” (ver Tabela 7). Entre outros casos, 0s sufixos
remetem a maloca, a elementos de sua estrutura e a alguns objetos que formam parte
dela, por exemplo, “maloca de peixes”, “poste de onca”, “banco do sol”, “canoa® de
ayahuasca”. Outros sufixos denotam partes do corpo em relacdo a animais ou plantas,

2 (13

como “cabega de traira”, “olhos de cortadeira”. Outros fazem referéncia a partes das
plantas, por exemplo, “raizes de embatiba”, “maniva”. Outros aludem a quantidades, por
exemplo, “montdo de ossos de peixes”, “pilha de tapioca” (ver Tabela 8). Em poucos
casos 0s topdnimos ndo sao compostos e sdo apenas um nome ou um verbo de acao, por
exemplo, “curupira”, “coragdo”, “tumba”, “caminhar cambaleando-se”, “fumando
tabaco”. A partir dos sufixos também ¢ possivel entender a maneira como os Makuna
classificam as diferentes caracteristicas topograficas, e a partir de que outros tipos de
elemento fazem suas construcdes espaciais. Nesse sentido, apenas vou me referir a
construcdo do espaco pela perspectiva do Pensamento, ja que outros desdobramentos

possiveis excedem ao recorte deste trabalho.

Nem sempre existe uma relagdo intrinseca entra as caracteristicas das duas partes
dos nomes desses locais, pois, por exemplo, fazer referéncia a um animal pode ser um
eufemismo, j& que uma das maneiras que os Makuna tém para estimular a inteligéncia €
a de ocultar ou reservar o conhecimento, referindo-se a este através de eufemismos: “a

bom entendedor, poucas palavras bastam”, dizemos. Também usam os eufemismos para

* No contexto da maloca, quando se fala de “canoa” nao se esta fazendo referéncia a um tipo de
embarcacdo, mas aos recipientes especiais onde se servem o caxiri € a ayahuasca.
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que as mulheres e as criangas ndo acessem um conhecimento que pode fazer com que
adoecam, porque pode ser incompativel com seu processo de formacdo pessoal (ver
Cap. 6). Por exemplo, se 0 nome do lugar faz mencao a determinado animal, a razdo
escondida pode ser que algum dos Ayawa se transformou nesse animal durante o evento
da criacdo que originou o lugar, e com esse nome faz referéncia ao poder do lugar.
Alguns locais sdo mais importantes do que outros, em especial, aqueles que sdo o
suporte do mundo e as fontes de determinados poderes; nesses casos, podem ter um

nome alternativo que é pronunciado pelos xamas na linguagem de cura.

Tabela 7

Palavras para denotar caracteristicas topograficas de lugares

desembocadura (hido)
colina (tlria)

igapé (tata)

buritizal (re tata)

mont&o de troncos (yukubi)
areal (boaro, imifia)

capote (bahu)

terra arenosa (haro)

entrada (s6a)

tornozelo (yutio)

remanso (ruhabedoa)
queda de agua (ide kediro)
ilha (ruhayud)

ponte de pedra (~gutd ~gumu)
lagoa (itara)

praia (hahai)

pedregal (~gtabi)

cantadeiro de ras (Umutata)
morro (gl, ruhaboa)

parte baixa e limpa (tukird)
restinga (fiamurihoa)
salgado (weku itara)

plano (rohattkiird)

terra calcario (sita widaro)
saliente de terra (ruhafiuga)
saliente de pedra (~gutawi)
0CO ou caverna (gohe)
monte (hoa)

savana (wese, boaro)
arvore (yukug)

canto de pedra (~gltébu, ga)
estirdo (kuya ou ruhakuyd)
cachoeira (~gitd)

volta (ruhaduga)




Tabela 8

Palavras para denotar outras caracteristicas dos lugares
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Relacionadas com a maloca
maloca (wi)

porto (heta)

panela (sot)

suporte de cuias (saniro)
banco (kumurd)

pilar (botd)

viga, parede, muro (~gim)
canoa (kuma)

armadilha (tukdni)

rede (higu)

fogao (heame)

flauta de Pa (ser)

prateleira (kasabo)

Partes do corpo
cabeca (rihoa)
0ss0s (goa ribi)
braco (rika)
costela (warubu)
tripas (gldawua)
pata (fiku)
perna (sagaro)
olhos (kahea)
mé&o (&mo)
orelhas (~gamo)

lingua (fiemero)

Outros

pilha (tuti)

fila (ka)

pedaco (torea)

ninho (wiga, kasabo, gaya)

mont&o (bu, bo, hamaro)

caminho (ma)
vermelho (si&, suaro)

chuco (saro)

Partes de plantas
ramo (rahi)
vagem (hai)
bamba (saro)
raizes (fiema)

pau (riku)

tronco (tutu)

liana, mata (ma)

Muitas vezes é possivel encontrar trés ou quatro locais sagrados quase

contiguos, deixando partes do rio sem denominacédo. Entéo, dependendo do tipo de cura

que se esta fazendo, na linguagem de cura ha sequéncias de lugares que compreendem

varios locais hinirise seguidos, com o objetivo de eliminar deles sua capacidade de

produzir dor, para chegar a um lugar que é sahari. Depois seguem-se varios lugares

hlnirise até chegar a um lugar sahari, e assim por diante. Os lugares que sdo sahari
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costumam ter nomes associados com frutas silvestres consideradas como doces ou frias
(toa, wasba, idehuhia, wasomisi, etc), frutas cultivadas como a uva-da-amazonia ou
ing4, ou com substancias de protecdo como a pintura negra (we). Nas sequéncias da
linguagem de cura se nomeiam os lugares, 0s seres que os habitam, as doencas dali, 0s
seres aos quais pertence, se ha alguma restricdo alimenticia ou de qualquer outro tipo.
Por essa razdo, cada nome de lugar contém todo um universo de significados, os quais
vao se conectando com outras significacGes por meio da recitacdo sequencial dos nomes

e dos atributos dos lugares.

Cada cura refere-se a diferentes locais, dependendo da doenca de cada paciente,
ou ao ciclo vital de uma pessoa, ao ciclo anual e as dangas, ou a prevencdo de doencas e
acidentes, ou a fertilizacdo das diferentes espécies, entre tantas outras coisas. Isso
significa que cada cura segue seu préprio caminho, onde os lugares se conectam com o
Pensamento, e esses caminhos ndo sdo sempre 0s mesmos, nem mesmo quando é para
tratar de uma mesma doenca, ja que cada xama pode fazer seu percurso de modo
diferente de outro xamd, nomeando os lugares e seus componentes em outra ordem.
Também, os xamds devem conhecer detalhadamente os nomes dos lugares e suas
associacOes para as diversas curas, pois disso depende a eficacia do tratamento; por isso,
é 6bvio que quem conhecer mais sobre os lugares é mais poderoso de que o outro. A
alternancia entre esses lugares, bem como a finalidade das curas, determinam o uso que

¢ dado a esse complexo tecido que constitui uma “geografia xaméanica”.

Essa ideia de uma geografia xamanica deve ser esclarecida. Em uma primeira
acepcéo, Reichel-Dolmatoff (1981) faz distingao entre um “territorio tribal”, delimitado
pela tradicdo local e pelas necessidades econdmicas, € um “territorio tribal” mais
abstrato que, em termos xamanicos, constitui a Unica e verdadeira base para a
manipulacdo intelectual da divisdo geogréfica, seus detalhes topogréficos e sua
realidade ecoldgica. Esse ultimo tipo de territério pode ser entendido como uma
geografia xamanica, que é definida como um sistema de adaptacdes ecologicas muito
proprias que nao coincidem com o territorio tribal em seu sentido mais geral, utilizando
conceitos e metaforas que fazem referéncia aos diferentes grupos sociais e a alguns
aspectos da ecologia local, como o comportamento dos peixes e 0S mecanismos de
dispersdo do pélen de certas palmeiras. No entanto, a geografia xamanica a que me
refiro ndo corresponde a definicdo de Reichel-Dolmatoff, pois ndo a compreendo como

um sistema de adaptacdo ecoldgica, nem pretendo buscar correspondéncias entre o
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conhecimento indigena e o conhecimento bioldgico ocidental que a reduz a uma simples
meté&fora ou elaboracdo simbdlica. Ao contrario, entendo a geografia xaméanica como
um aspecto que fundamenta a estrutura da realidade, vincula as pessoas com 0 espaco
em que vivem, da-lhes um lugar no cosmos e as relaciona com outros seres, humanos e
ndo humanos, que povoam o universo. Trata-se primeiro de entender os locais sagrados
como componentes do cosmos e das pessoas, assim como lugares onde estd depositado
o conhecimento local (Arhem, 1998), seja historico ou metafisico, que como santuarios
de protecdo ecologica. Essa visada, ainda que ndo invalide as interpretacdes anteriores
sobre o espaco entre os Tukano, complementa e expande as visdes sobre a concepgéo
nativa de espaco, parecendo estar mais de acordo com a maneira como 0s Tukano

entendem seu mundo.

Para dizer a verdade, a construcdo do espa¢o nos tempos miticos configurou uma
geografia xamanica que hoje determina as normas de uso dos recursos da selva. As
pessoas sabem onde ndo podem cacar e pescar cotidianamente, assim como sabem onde
podem obter matérias primas sem pdr em risco sua saude e a da sua familia. Embora
sejam 0s xamas 0s Unicos que podem ver os lugares sagrados como malocas, as pessoas
gue ndo tém esses conhecimentos sabem disso e adotam 0s comportamentos adequados
em relacdo a eles. Por exemplo, quando se estd numa canoa e passa-Se por certos
lugares sagrados que nem sequer podem se observar diretamente (tiado mehe), as
pessoas viram a cara e olham para outro lado, porque podem perder a visao.

Os caminhos do Pensamento e os territorios

A rede dos rios conectados ao eixo aquatico primordial, coluna vertebral deste
dominio césmico, sdo as bases do Pensamento. Essas conexdes hidrogréficas sdo vistas
como um grande cipd de ayahuasca, ou essa grande arvore caida da qual falei no
capitulo anterior. No ketioka, 0s rios principais tém outros nomes e sdo explicitamente
cipos de ayahuasca, pois a agua € concebida como essa substancia — recordemos que o0
eixo aquatico do mundo se originou do corddo umbilical do jurupari primordial, que era
um cip6 de ayahuasca — e também é um veiculo de conhecimento e poder, pois ketioka
flui pela &gua. No Pensamento, os rios principais do universo sao: Moa riaka (rio de sal)
ou Kahima (cip6 de ayahuasca), o mar; Ohegda riaka (Rio de Leite), o0 Amazonas; Ide

fiirisa (rio de agua negra), o Rio Negro; Ria hasa (“filho” de Apaporis?), 0 Uaupés;
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Somdfa, o Japura, que é denominado, cotidianamente, como Riari buki (rio grande);
Meneya (rio de ingd), o Apaporis, normalmente denominado de Hasa; e Waiya, 0 Pira-
parana. No caso do Apaporis e do Pird existe um significado mais profundo, pois
Meneya faz referéncia explicita a mene kahima (ayahuasca de inga) que é o tipo de
ayahuasca proprio de Sucuri de Agua, logo, Meneya indica que o Apaporis é um cip6 de
ayahuasca desse tipo, fato bastante significativo se levarmos em conta que 0s grupos
indigenas que vivem na margem sul do Apaporis ndo usam e nem cultivam a ayahuasca.
O Pir, que significa literalmente “rio de peixes” (Waiya), em um sentido mais profundo
significa “rio de Waiyaberoa”, o que quer dizer que o Abelhdo do Pird € o dono e 0
poder principal do Pira-parana, posto que, na criagdo, o principal espirito-onga de
jurupari dos Makuna decidiu adentrar nesse rio. Como se pode ver, 0s rios principais
englobam uma imensa area da selva amazbnica, que é parte fundamental do
conhecimento Makuna, sendo que os rios mais afastados, como o0 Amazonas e o Negro,
contam com alguns locais sagrados muito importantes, considerados pilares ou postes
do universo, e sdo nomeados nas curas. Os Makuna dizem que seu Pensamento percorre
esses lugares e, por isso, consideram que esses rios principais nutrem e sustentam a vida

do mundo.

Cada cura pode seguir um caminho particular, como explicitei acima, e isso é
possivel porque todos os locais sagrados estdo conectados entre si por caminhos
invisiveis, formando, digamos, uma cadeia de Pensamento. Tais caminhos se
enquadram dentro dos limites da Maloca-Cosmos, e por isso hd um caminho mais
englobante que se denomina ketioka ma, o caminho do Pensamento. Nesse sentido
maior, o caminho do Pensamento tem duas rotas: a primeira segue pelo eixo aquéatico
primordial, e a segunda conecta 0s morros que sao os postes da Maloca-Cosmos pelo ar
(ver Figura 8); dessa forma, as rotas estdo interconectadas e circunscritas em um macro-
espaco com limites claros. Todos os lugares visiveis da Maloca-Cosmos, como rios e
montanhas, estdo constituidos simultaneamente por elementos de ketioka, invisiveis aos
nossos olhos, como malocas, bancos, cuias, colar de dentes de onca, cocares de penas,
ayahuasca, entre outros. Dessa maneira, os estados de transformacdo da existéncia
também se manifestam simultaneamente nos lugares: a origem dos mesmos, como
partes formadas do corpo do jurupari primordial, une-se ao processo criativo dos lugares
feitos pelos Ayawa e outros seres primordiais, quando receberam no Pensamento seus

elementos ou componentes, e a sua materialidade, quando vemos &agua, pedras e
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montanhas. E como se em cada lugar o estado de existéncia primordial fosse uma
semente recoberta por uma capa com o0s elementos do Pensamento, por sua vez

recoberta por sua materialidade e visibilidade.

Figura 8

As rotas do Pensamento®

@ Morros,

postes do mundo

Em seu caminho fluvial, ketioka se desloca pelas profundidades aquaticas, e no
caminho aéreo forma um circulo de poder entre os morros. O Pensamento viaja pelo
mundo subaquatico desde Ide sohe, sai a superficie pela cachoeira Yuisi e a partir dai
pode viajar pelo ar ou continuar pela agua. A partir dessa cachoeira, 0s Makuna
comecgam a curar seu espagco territorial e xamanistico. Os xamas makuna se encarregam
de proteger e fertilizar uma porcdo do mundo cujos limites compreendem uma &rea

definida entre Yuisi, no Apaporis, e Nahi gohe (Beiju), no Pira-parana, incluindo

> Adaptei essa figura a partir das figuras apresentadas no texto de Pascual Letuama (2000).
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especificamente a zona adjacente ao igarapé Toaka e seus afluentes. No entanto, o
Pensamento chega a lugares mais distantes para se relacionar com o ketioka de outros

grupos.

Por essas conexdes, 0 universo curado pelos xamas makuna se expande para
moldar um macro-territorio xamanistico (van der Hammen, 1992; Caydn, 2002), que
tem como fronteiras gerais, no caminho aquatico, as seguintes cachoeiras: Maha gohe
(Araraquara) sobre o rio Japura, Hasa hiidiro (Jirijirimo) no Apaporis, Umakafi ~giita
(Sol) no Traira, Nahi gohe (Beiju) no Pird-parana, Yaimaka no Popeyakd e
Tequendama no Miriti-parand (ver Mapa 7). As fronteiras aéreas estdo delimitadas
pelos morros Huriti (Yupati) o morro de La Pedrera no Japurd, Yaigl (morro oncga) e
Menegl (morro ingd) no Traira, Wekobohesarikl (Papagaio) no mesmo rio, porém do
lado brasileiro, Waireartki na serrania do Cananari préxima a Jirijirimo no Apaporis,
Rihi~gutd (pedra de mutum) préxima a Mitd, Maha gohe (buraco de Arara) na
cachoeira de Araraquara, no Japura, e a partir dali vai novamente até Yupati no Japura
finalizando o contorno circular da Maloca-Cosmos. Os Makuna também afirmam que
para além desses locais existem outros caminhos do Pensamento, os quais se estendem
até Gaki bota (Poste de Aguia-harpia), os morros que circundam Bogota. O conjunto
desses morros denomina-se Umuari bota (postes do mundo) e sdo considerados como 0s
lugares de onde emana a vitalidade do universo. Quando vejo 0os mapas da regido, se
eles ndo estiverem equivocados, muitas vezes me da a impressdo de que alguns
pequenos conjuntos desses lugares estdo praticamente alinhados, por localizarem-se
guase na mesma longitude, por exemplo, as cachoeiras de Jirijirimo e Jurupari que séo
os limites ocidentais dos territdrios tukano. Penso que essas conexdes que o0s indigenas
descrevem entre os lugares podem evidenciar um conhecimento sobre alguns aspectos

da morfologia terrestre, para n6s completamente desconhecidos.

Durante as curas dos xamas makuna, eles devem nomear primeiro os locais que
delimitam e sustentam as bases da Maloca-Cosmos, 0s postes do mundo, para depois
entrar em seu territorio especifico. Isto quer dizer que had uma ordem de nomeacéo para
cercar e proteger o universo que vai do geral ao particular. Eles iniciam em Ide sohe na
desembocadura do Amazonas, seguem para Manoaka wi (Manaus), depois, se

decidirem ir por esse rio, sobem até Héta gohe (buraco da formiga conga), a famosa
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cachoeira de IpanoréG, no Uaupés, também denominado “Poste de breo do mundo”
(mékarukuro wereagu bikla bota), e chega até Stini~gutd (Cachoeira de Jurupari), ou
se decidirem ir pelo Solimdes e pelo Japura chegam a Kirtki tutu (Tronco de pé de
mandioca) também chamado Riabiki sanird e Manacaru. Dali vdo até Herika hiidoa
bota (Poste de origem das frutas silvestres) e depois a Yuisi ~giimi, a cachoeira de La
Libertad, no Apaporis. A partir de Yuisi tém inicio trés percursos: o primeiro se divide
em duas partes gque estdo orientadas para marcar os limites gerais da Maloca-Cosmos, 0
segundo marca uma fronteira do territério Makuna, e o terceiro vai até o centro do
territorio Makuna para comecar a realizar uma cura especifica que sera direcionada para

diferentes lugares, segundo o que se est curando.

No primeiro percurso (ver Figura 9), apds Yuisi, 0 ponto zero, 0s xamas seguem

a seguinte sequéncia:
No Japura,
1- Huriti wereagu bikla bota (Poste de breu do morro Yupati)

2- Maha gohe kA ~giimi (Muro ou Parede do buraco de arara)

No Apaporis, em direcdo da serra do Rio Cananari

3- Yahi bota (Poste da fruta yahi)

4- Hasa hidiro ka bota (Poste da cachoeira Jirijirimo)
5- WairearUki bota (Poste que langaram os peixes)

6- Sudiro ku bota (Poste de finalizacdo da danca de mascaras), também chamado

Ote huna wi (Maloca de finalizacdo da agricultura)

® A corredeira de Ipanoré é o lugar de onde emergiram para esta dimensao os grupos Tukano, que vivem
nos rios Vaupés, Papuri e afluentes. Isso significa que Ipanoré equivale a Yuisi para os Desana, Tukano,
Wanano, Pird-Tapuyo, entre outros. Se sobrepusermos a mesma légica do Apaporis ao rio Vaupés,
veremos que Ipanoré é a Porta da Aguas e a corredeira de Yurupari é a Porta do Ocidente.
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Regressam a Yuisi, pois ja contornaram um pouco mais da metade do circulo
interior da Maloca-Cosmos, e se dirigem para as cabeceiras do Pira-parana e para Mitd,

para iniciar a segunda parte do percurso na seguinte ordem:
7- NOkoa bota (Poste das estrelas)
8- Gaha weri bota (Poste de armadilha para inhambu)
9- umugu bota (Poste de japim-guaxe)

10- Gogu ~gimu (Muro ou Parede de pau de flor)

Figura 9

Fechar a Maloca-Cosmos com o Pensamento

Apaporis  TiTeeTN

""" » Retorno

— Ida
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Regressam a Yuisi e ja fecham toda a Maloca-Cosmos. Ali comegam o segundo
percurso, que sai de Yuisi em direcdo ao Rio Traira e ao Komefia para delimitar uma

fronteira do territério dos lde masa. Entdo, nomeiam:
No Traira,

11- Wekobohesarikii (Morro papagaio), também chamado Kiriiki bare bikla

bota (Poste de origem da comida)

Nas cabeceiras do Komefia,

12- Simid yayi (Morro da fruta “cinquenta centavos”)

13- Ide fiemero (Lingua da &gua)

14- Tabotiro (Erva branca), o centro do mundo para os Yiba masa
15- Oy0u bota (Poste frouxo)

16- umua buro (Colina de japim-guaxe)

17- Wirihol (Cabeca de malocas)

18- ~Guta gimu (Muro ou Parede de pedra)

Regressam a Yuisi e iniciam o terceiro percurso, seguindo da serrania do Traira

em direcdo ao igarapé Toaka. Ali nomeiam:
19-Yahera ka wi (Maloca da lagoa da garca)
20- erei bota (Poste de erei)
21- Meni bota (Poste de inga)
22- Yai bota (Poste de onca)
23- Ritigl (Morro carvéo)

24- Ruhiri ka bota (Poste do morro de descer)
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25- Katahoagt (Morro pena de jacu)

26- Kahi sani (Sanir6 de coca)

27- Mekarikariyoa (Brago de manibara)

28- Gani (Balso)

29- Wimi hoa (selva de wiumi)

30- Toasaro (Junco de laurel), a maloca dos mortos
31- Hehe sabl (miolo de palmeira de ramos)

32- Yirura (Lago de yiru), a base do jurupari

Uma vez em Yirura, o xama deve nomear os limites do territério makuna antes
de comecar a curar qualquer coisa. A semelhanca do caminho que os Ayawa fizeram
para delimitar o territdrio especifico dos Ide masa, o xama nomeia: Imifiakuri que € uma
maloca de dancas nas cabeceiras do igarapé Umufia, Katahoagi (Pena de jacu) um
morro que fica nas cabeceiras do igarapé Hotaweya, Ideriboaro (Areal de incenso) de
onde se extraem resinas curativas, e que fica entre as cabeceiras do Toaka e do Traira,
Bosokunia e Hikukuya em Toaka, cachoeira de Nahii gohe no Pir4, também denominado
Basa huna wi (Maloca de finalizacdo da danca), Yuisi, cachoeira Sol no Traira e dali
novamente lderiboaro, para fechar o circulo do territorio. Os locais mais importantes
que os Ayawa deixaram no territorio makuna sdo Wumi hoa (selva de Wimi), uma
maloca dos animais que é sua reserva de caca, He hetari a maloca de jurupari,
Kirtkiwadi que é o lugar onde se curam as manivas, Buhea que é o centro do mundo,
Toasaro a maloca dos mortos, Wekiaburo que é onde se encontram os wawe, ou peles,
para defesa dos xamds e das pessoas comuns, e id kumurd (banco de lagartas) que € a
maloca onde nascem as lagartas comestiveis. Fora isso, ha centenas de lugares, ainda
que alguns deles tenham sido criados por outros personagens miticos, que sdo nomeados

de acordo com as necessidades da cura.

Ap0s circular o territorio, 0 xama ja pode nomear qualquer outro local que fique
em Toaka e em outros rios, pois ja mencionou todos os lugares principais da Maloca-

Cosmos. Os xamas nomeiam primeiro os locais que sdao comuns a todos os grupos da
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regido, para depois concentrarem-se em seu proprio territorio. Com isso seu ketioka se
relaciona com os Pensamentos de outros grupos para, assim, cuidar conjuntamente do
cosmos, pois alguns dos locais citados sdo fronteiras ou pontos de encontro do

Pensamento dos xamas.

Entretanto, alguns daqueles locais fronteiricos, em especial as cachoeiras, tém
conotagdes diferentes para cada grupo: 0 que para um € 0 comeco, a cepa, a origem,
para outros é a finalizacdo, a ponta. Por exemplo, para 0s Makuna a cachoeira de Beiju
(Nahti gohe) é Basa huna wi (Maloca da finalizacdo da danca) enquanto que para 0s
Barasana e os grupos do Médio e do Alto Pira-parand é Basa hiidoa wi (Maloca do
comeco da danca). Isto quer dizer que o ketioka das dancas da Gente de Agua viaja
desde Yuisi até Beiju, enquanto que o dos Barasana e seus vizinhos setentrionais
comecam neste Ultimo e vao até algum lugar nas cabeceiras do Pird. O mesmo ocorre
com relagdo as curas da agricultura, do jurupari, das pessoas, dos peixes, dos animais e
das frutas silvestres; entdo, apesar de todos os grupos da regido possuirem os mesmos
elementos para curar, os locais de nascimento e finalizagio mudam, ainda que
mantenham o mesmo nome na linguagem da cura. Por esse motivo, é possivel encontrar
em diferentes rios locais com nomes iguais. Por exemplo, proximo a desembocadura do
Apaporis ha um buritizal chamado Nenoni (“4gua inundando™) que para os Makuna ¢ o
lugar de origem das frutas silvestres e das palmeiras, e ao mesmo tempo ha outro
Nenoni ao lado da desembocadura do igarapé Umufia, afluente do Pira que cumpre a
mesma funcdo para 0os grupos que vivem aguas acima da cachoeira de Beiju; os dois
lugares estdo conectados, pois sdo idénticos em sua composicdo e funcdo xamanica,
entdo ao nomear qualquer deles na cura ja se estara trabalhando os dois lugares, e a
fertilidade das frutas das palmeiras. Um pequeno riacho que € afluente do igarapé
Hotasefia, em Toaka, tem o nome de Hasa (Apaporis), e 0s Makuna dizem que esse
riacho e o Apaporis sdo exatamente o mesmo rio, ainda que em escalas diferentes. Tive
a oportunidade de ver um mapa feito pelos Tuyuka do Tiquié, e descobri que eles
chamam Yuisi ao lugar que os Makuna chamam Manaitara, enquanto que no Tiquié ha
um local chamado Manaitara. Esse fato, além de apontar as propriedades fractais da
composi¢do do espaco na teoria makuna do mundo, torna evidente uma légica muito
mais complexa de nominacdo topografica codificada na linguagem de cura, e que inclui
outros grupos Tukano oriental, e provavelmente Arawak e Maku-Puinave da regido,

porém isso sO podera ser esclarecido com outras investigacfes de campo.
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O principio do trabalho xamanico dentro desse macro-territério é que cada grupo
fertilize seu proprio espaco. A ideia é que o ketioka de distintos grupos se enlace e
encerre a Maloca-Cosmos para gerar vida e proteger as pessoas das doencas e do ataque
dos inimigos, ainda que sempre exista tensdo, desconfianca e inimizade potencial entre
0s xamés de diferentes grupos. Esse cerco vai se deslocando de acordo com as fronteiras
que ocupam os diferentes grupos dentro do sistema regional, o qual muda os limites
gerais da Maloca-Cosmos para outros grupos, e se expande a grupos mais afastados
com os quais vao se relacionando, e, também, molda uma rede de Pensamento maior
entre muitos grupos étnicos distantes. Entre os grupos proximos, algumas fronteiras sao
compartilhadas, outras ndo: por exemplo, os limites para os Yukuna, que habitam no
Miriti-parana, sdo Araraquara, Jirijirimo, a cachoeira da Tracaja sobre o rio Cananari e 0
Rio Cahuinari (van der Hammen 1992. 135-136); para os Tukano do Rio Papuri sdo
Jirijirimo, Jurupari sobre o rio Uaupés, Meyu (o mesmo Beiju na lingua geral) sobre o
Pira-parané e S&o Gabriel sobre o Uaupés’ (Reichel-Dolmatof 1978. 129).

Dessa maneira, forma-se um sistema multiétnico de geografia xaméanica que
define, por vinculacdo de origem, a identidade de todos os grupos que compartilham o
macro-territdrio, incluindo grupos Tukano oriental, Arawak e Maku-Puinave, assim
como o0s segmentos da historia da criacdo das bacias dos rios Negro, Uaupeés, Pira-
paran&, Miriti-parana, Apaporis e Japura. Isto tem uma légica® para estabelecer vinculos
sOcio-xamanisticos e cobrir, idealmente, a selva € o “mundo” inteiro a partir das
fronteiras xamanicas; ndo em vao, os Makuna supBem que, através dos grupos
Guahibos das planicies orientais da Colémbia, o Pensamento dos Tukano se conecta
com o dos Kogi, no litoral atlantico, como se 0s Pensamentos se entrelagassem como 0s
aros ou argolas de uma Unica corrente. Porém, na realidade, esse sistema do Pensamento

ndo pode ser coordenado porque foi fragmentado ha bastante tempo e, hoje, pela l6gica

7 Reichel-Dolmatoff foi impreciso nesse dado, porque Sdo Gabriel fica sobre o Rio Negro.

® Essa ldgica poderia estar relacionada com a exposicdo de Hill e Santos-Granero (2002), que ressaltou a
existéncia de um padrdo distintivo de fluxo sdcio-geografico, aberto, interconectado e expansivo dos
grupos de linguas Arawak, que esti relacionado com formagdes sociais regionais, inter-regionais ou
macro-regionais organizadas em torno de lugares sagrados comuns, que é uma estratégia de apropriacdo
da paisagem que ndo esta fixada no tempo e no espago, e que pode ser replicada em novas areas de
assentamento. Os grupos Arawak possuiriam peculiaridades que lhes permitiriam influenciar seus
vizinhos, a0 mesmo tempo em que incorporariam caracteristicas deles segundo as circunstancias
histéricas e politicas do momento, produzindo o surgimento de identidades transétnicas, nas quais um
grupo poderia adotar o ethos cultural de outro tronco linguistico, porém conservando sua lingua, ou, ao
contrario, poderiam adotar uma lingua diferente, porém conservando seu ethos (Santos-Granero, 2002).
Nesse sentido, seria bastante interessante contrastar, & luz desses argumentos, a configuragéo da geografia
xamanica que descrevi com as nog8es de territorialidade e do xamanismo dos Tukano ocidentais.
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que eu estou explico, s6 posso confirmar que se restringe aos grupos do Pira-parand, do
Apaporis e, talvez, aos Yukuna do Miriti-parana e aos Tatuyo e Bara do igarapé Japu.
Ainda assim, opera como um sistema ideal de organizacdo dos poderes e dos grupos no

mundo.

Cada grupo étnico possui seu proprio ketioka de acordo com o territorio que lhe
foi designado. Isto quer dizer que cada territorio ao se associar com instrumentos
especificos de jurupari e a um grupo determinado, forma uma totalidade cujas
caracteristicas Unicas se articulam com outras totalidades num macro-espaco
Xamanistico; essas totalidades sdo as unidades cosmoprodutoras maiores. Cada tipo de
ketioka fundamenta a identidade das pessoas e, a0 mesmo tempo, as consubstancia com
seu ancestral; por isso, esta ligada com a filiacdo patrilinear. No caso dos Ide masg, o
Abelhdo do Pira foi construido com a terra que sobrou da porcdo designada por
Rémikimu para criar o territério da Gente de Agua; assim o territorio e o jurupari
principal dos Ide masa foram feitos do mesmo material; por outro lado, quando os
deuses deixaram o jurupari em Toaka, os Ayawa mediram o territério com um pau-de-
balsa que tinham na orelha, e no centro, ou seja, em he hetari, guardaram o jurupari
dentro de uma lagoa de um pequeno riacho. Esse riacho desemboca no igarapé
Hotasefia (Anzol) que, também, tributa suas aguas no igarapé Sudfia (Vermelho),
afluente principal do igarapé Toaka. Entdo, as aguas de he hetari, a maloca do jurupari
se impregnam do ketioka de he, do Abelhdo do Pir4, e em seu fluxo o transportam ao
igarapé Toaka, ao Pira-parana e ao Apaporis. Todos os animais e plantas que nascem,
crescem e se alimentam em he hoari (selvas de jurupari), quer dizer, nos terrenos
banhados pelos afluentes e pelas aguas do igarapé Toaka, compartilham a mesma
composicdo geral que os Ide masd. Quando o ketioka de Abelhdo do Pir4 e dos outros
jurupari makuna chegam ao Pira-parana e ao Apaporis, se misturam com os ketioka dos
outros grupos, e em conjunto evocam ao jurupari primordial: essa é a forca de
Pensamento e vitalidade que flui incessantemente por toda a Maloca-Cosmos, e se
conecta em forma de uma arvore de agua. Nesse sentido, os grandes rios como o
Apaporis e o Japura, o Uaupés e o Negro, sdo os depositarios dos ketioka de uma
multiddo de grupos étnicos que se interconectam por meio de um sistema hidrogréafico,

que tém em comum um processo de criagdo nos primordios do mundo.

Quando se pensa desse modo, as conexdes entre um grupo, seu territério e seu

poder sdo mais evidentes: os lIde masd dizem que o igarapé Hotasefia é he ide ma
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(caminho de &gua do jurupari), Suafia € o ide ma do cld Tabotihehea, e Toaka é o ide
ma dos clds Saird e Wiyuad. Em outras palavras, o caminho de &gua do jurupari, fonte da
vida Makuna, se conecta com o caminho de agua do cl@ Tabotihehea que é o “ovo de
reprodugdo” do grupo, e esse se conecta com o dos Saird e Wiyua para ligar o territorio
e os clas dos Idehino makii (netos de Sucuri de Agua), por meio do ketioka emanado de
Seu jurupari: esses sdo 0s ramos de uma mesma arvore (ver Figura 10). Ide ma é um
conceito chave, que explorarei mais adiante com relacdo a formacao da pessoa (ver Cap.
6), porém, por agora, posso antecipar que além de ser um conceito mais abstrato para
referir-se ao territdrio, € um conceito que conecta a pessoa com 0 espago préprio do seu
grupo, pois ide ma, caminho da agua, € tanto o territério do grupo ou do cld como o
sangue e as veias do corpo. E, nesse sentido, &gua e sangue, rio e veias, sdo a vida que
flui, e no Pensamento makuna estas ndo sdo metaforas, mas manifestacdes diferentes de
uma Unica coisa. Todos 0s grupos da regido tém seus proprios caminhos de agua (ver
Tabela 9), porém ndo conhecemos suas conexdes mais intimas porque ndo ha ainda

trabalhos etnograficos sobre esses assuntos.

Figura 10

Caminhos de agua no territorio dos Ide masa

jurupari
HOTASENA

Tabotihehea

Saira e Wiyua
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Tabela 9

Caminhos de agua de outros grupos étnicos da regiao

Grupo Caminho de dgua
Itana Goya (igarapé Flor)
Heafara Hakaya (igarapé Castanha)
Uniia masa Ugliya (igarapé Guariba)
Yauna Badiya (igarapé Japurd)
Letuana Tohifa (igarapé Aguabranca)
Roe’a Roeya (rio Traira)
Wiria Wiga
Misifiara Misifa (igarapé Liana)

A unidade interna entre um espaco fisico e o ketioka que o compde, e destes com
seus habitantes, estabelece as pautas para as préaticas cotidianas e as relacdes sociais.
Também define os donos préprios (Uhara) do territério, que possuem os direitos
ancestrais sobre ele e se diferenciam dos residentes (~gana), pessoas de outros grupos
que habitam ali e que tém vinculos de consanguinidade ou afinidade com os
proprietarios (Arhem 1998). Os residentes obtém direitos de posse da terra, ou seja,
podem construir casas, ter campos de cultivo, cacar e pescar, porém nao tém autoridade
sobre a parafernélia ritual, nem sobre as possesses do ketioka dos donos; além disso,
devem ser curados por um xama que conheca o poder do lugar para que o hilnirise deste
ndo os afete. Se um individuo nasce em terras de outro grupo exogamico, e € curado
segundo o conhecimento desse outro lugar e, inclusive, ndo fala sua lingua paterna,
nunca perdera os direitos sobre o territério de sua unidade, nem sobre os bens
cerimoniais do mesmo, apesar de que seja possivel que prefira manter-se fazendo parte
da unidade cosmoprodutora de sua localidade ou nas vizinhangas, onde tem formas mais
faceis de alcancar prestigio do que se regressasse para competir com seus parentes num

territério que nunca habitou.
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A ideia Makuna de que cada parte do mundo que é hinirise (forte, “que causa
dor”) tem um ketioka especifico, evidencia uma relagdo entre ambos os conceitos. Na
verdade, isso depende do ponto de vista: ketioka sdo também tanto os elementos
invisiveis quanto os visiveis de um ser, eles constituem sua fonte de vitalidade e seu
“modo de ser ou agir”’; por exemplo, se pensamos em um passaro como o tucano, que ¢é
eventualmente comestivel, seu canto, as cores do seu bico e sua plumagem séo parte do
seu ketioka, o qual se relaciona com o jurupari porque compartilham algumas cores; 0s
tucanos dependem do seu ketioka para viver, é o fundamento de seu ser e constitui suas
defesas, porém, para uma pessoa que for comer a sua carne serd perigoso consumi-lo
sem uma cura previa, porque seus elementos séo hiinirise para os humanos. O que para
0s tucanos é seu bem-estar (sahari), para os humanos ¢ muito forte ¢ “causa dor”
(hunirise). O mesmo ocorre quando se refere ao territdrio proprio e ao de outros grupos
vizinhos, j& que os Makuna os caracterizam de acordo com o ketioka tipico de cada um,
e isso inclui os seres que o habitam, tornando as coisas mais complexas. Cria-se, entao,
uma classificacdo mais ampla dos diferentes grupos por caracteristicas atribuidas a seus

poderes xamanicos.

Os Makuna classificam os xamds de outros grupos de acordo com as
caracteristicas de ketioka e sempre os denominam genericamente como ongas (yaia),
pois fazem referéncia ao poder de jurupari de cada grupo, mesmo que na realidade xamé
e onga sejam sindnimos, porque o0 Pensamento de um xama viaja na forma de uma onga.
Os Makuna se referem a si mesmos como he yaia (ong¢as ou xamas de jurupari) ou
kahima yaia (on¢as ou xamas de cip6 de ayahuasca); 0s grupos étnicos do Uaupés e os
que se encontram ao noroeste e nordeste recebem o nome de kumarie yaia (ongas ou
xamas que curam com espelhos), e dentro destes estdo os sakaka kumarfie yaia (ongas ou
xaméas de sakaka®) Cubeo e Tukano, os ide yueri yaia (oncas ou xamés que espargem
agua) Barasana, os wai kahi yaia (on¢as ou xamas de ayahuasca de peixe) associados
com os Kabiyari, Cubeo, Yukano e Tuyuka, os herika mino yaia (ongas e xamas de
tabaco de frutas silvestres) Tuyuka, Tukano e Desana, 0s herika yaia (ongas ou xamas
de frutas silvestres) Yuhup, e outros que ndo se identificam diretamente com algum
grupo como os yukil bede yaia (ongas ou xamas de amido de arvore), wiho yaia (oncas o
xamas de paricd) e weari yaia (ongas ou xamas de remo ou de forquilha). Os xamés do

rio Miriti, assim como os do Apaporis, acima da desembocadura do Pira, se chamam

® Sakaka é um poder extraido das malocas dos peixes.
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~guta boti yaia (ongas ou xamas de pedra branca), e os do rio Japura como os Miranha e
Uitoto se denominam miino bede yaia (ongas ou xamds de amido de tabaco). Todos
esses poderes sdo inimigos e se chocam com o poder Makuna; a cada um se associam

determinadas armas que nem sempre sdo neutralizaveis pelos pajés Makuna.

Essa logica de classificacdo, segundo as caracteristicas de ketioka, também se
aplica aos seres que habitam cada territdrio. Por exemplo, 0s peixes que vivem em
diferentes partes do mundo recebem mdaltiplas denominagdes. Os do rio Apaporis se
classificam assim: entre a desembocadura do Apaporis no Japurd, passando pela
cachoeira Yuisi e até o lago Boraitara sdo wai fiikiia (avos de peixes, peixes raros);
entre Boraitara e Manaitara sdo hinoa wai (peixes de sucuris); entre Manaitara (a casa
de nascimento do grupo) e Waiyahido (bocas do Pird) sdo os verdadeiros wai masa
(gente peixe); entre Waiyahido e a cachoeira La Playa sdo ~guta boti wai (peixes de
pedra branca), porque fazem referéncias ao poder xamanico dos Tanimuka que vivem
nesse setor; e entre La Playa e mais acima da cachoeira Jirijirimo sdo Ukogu wai (peixes
da arvore ikogl). Nesse sentido, poderia se dizer que ndo existe um Unico rio Apaporis,
mas cinco diferentes de acordo com o ketioka que contém cada segmento do rio, apesar

de que vale a pena lembrar que, em geral, as aguas do Apaporis sdo ayahuasca de inga.

Do mesmo modo, 0s peixes que vivem no Pird-parand, desde a desembocadura
até a cachoeira de Beiju sdo he wai (peixes de jurupari), fazendo referéncia especial aos
peixes do igarapé Toaka; de Beiju para cima sdo Ukohino wai (peixes de remédio,
literalmente “peixes de Sucuri Remédio”) para os Barasana ¢ Taiwano, assim como o0s
herika wai (peixes de frutas silvestres) que no mesmo rio se referem aos Tatuyo e
vizinhos. No rio Traira, um dos limites do territério makuna (e da Colémbia com o
Brasil), os peixes, em geral, sdao wai bisu (peixes de guerra), porém estes se dividem de
acordo com 0s espacos entre trés cachoeiras, em Umakafi wai (peixes de sol), kome wai
(peixes de metal) e Sori wai (peixes de S6ri*°); de modo similar, os peixes de rios mais
distantes como o Miriti e o Japura se denominam respectivamente ~gltd boti wai

(peixes de pedra branca) e mino bede wai (peixes de amido de tabaco).

A tipificacdo dos peixes de um mesmo rio ou sistema geogréafico mostra que a
complexidade da composicdo territorial depende da sua relacdo com o xamanismo; por

isso, quando um Makuna viaja a outro territorio deve solicitar a um xamé do local que

1% 38ri & uma sucuri que produz inundac@es repentinas no Rio Traira.
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Ihe cure o alimento para evitar doencas devido o choque entre o poder do lugar visitado
e 0 poder makuna. Para conciliar com eficiéncia esta composicdo diferenciada, os
xamas devem dirigir-se em Pensamento até algum dos locais sagrados do territorio, no
qual ambos os grupos tém parte do seu ketioka. Esses lugares geralmente se localizam
nas fronteiras xamanicas. Assim, quando um Makuna sobe pelo Pird para visitar aos
Barasana, a cura se faz tomando como referéncia a cachoeira de Beiju, ou quando um
Makuna visita aos Bosorasea (um cld Tukano) no Brasil cura-se com o ketioka
compartilhado no morro Wekebohesariku. Essas fronteiras geralmente sdo os postes que
sustentam o mundo, os lugares gerais para todos os povos da regido, e que sdo locais
apropriados para fazer usi wasoare (intercambio de vitalidade) com outros grupos, ou

seja, intercambiar xamanicamente coca e tabaco, vitalidade (ver Cap. 7).

Como pudemos ver, os lugares sdo diante de tudo manifestacdo do Pensamento;
por isso, espaco e ketioka estdo totalmente entrelacados e se auto-constituem. A teoria
makuna do mundo mostra que cada lugar tem uma composicdo particular que esta
relacionada com a producdo de vitalidade do universo. Essa composicao € transmitida
aos seres que habitam o lugar, sejam humanos ou ndo humanos, e a partir disso se criam
grandes cadeias de associacdes entre lugares que compartilham composicdes
semelhantes derivadas dos processos da sua criacdo, e entre os diferentes seres que 0s
habitam, assim como sdo determinantes com relacdo as praticas sociais, como a pesca e
a cacga. Essas conexdes formam as sequéncias da linguagem de cura. Por isso disse antes
que os lugares sdo como as letras de um alfabeto, como as sequéncias de combinacdes
das bases nitrogenadas que compdem o0 genoma de cada ser, e evidenciam certa
unicidade entre o espaco e 0s seres. Assim como os lugares estdo interconectados entre
si, pois constituem a matriz epistemoldgica do mundo, os seres também o estdo, e se
convertem também em agentes que mobilizam o conhecimento. Da mesma maneira que
os lugares contém, em Pensamento, ayahuasca, bancos, cocares de penas e demais
objetos, 0s seres também estdo constituidos por objetos e substancias. A diferenca € que
a linguagem usada pela teoria makuna ndo se vale de atomos, elementos e enlaces
quimicos, mas utiliza objetos, substancias e relacbes que se combinam de maneiras
variadas e produzem todas as formas de vida. Ndo é por outra razdo que os Makuna
asseguram que tudo na Maloca-Cosmos é conhecimento e que a forma de coloca-lo em
pratica é relacionando-se com tudo o que existe para gerar vida. Agora, portanto, vou

me concentrar na maneira como estd composto o mundo, pois me parece possivel extrair
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0s componentes basicos que constituem toda a existéncia, e para isso devemos adentrar

nas concepcoes de tempo e na constituicdo dos seres ndo humanos.
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CAPITULO 5

OS COMPONENTES DO MUNDO

No fim de marco de 2008 houve uma reunido, em Puerto Antonio, de todos os
xamas do baixo Pird-Parana com os assessores da Fundacdo Gaia. A maioria dos pajes
era dos Ide masd, e ali pude conhecer o velho Ignacio, o grande pajé makuna do
Komefia com quem Kaj Arhem trabalhou. O objetivo da reuni&o era chegar a um acordo
sobre 0 manejo xamanico dessa parte do rio e discutir algumas questfes sobre o Plano
de Ordenamento Territorial da Associacdo de Capitdes Indigenas do Pira (ACAIPI), o
qual se sustenta no “calendario ecoldgico”, ou seja, sobre a concepgao local da sucessdo
do tempo durante o0 ano. Em certo momento da reunido, Ignacio tomou a palavra e fez
um longo relato que concluiu com o aplauso efusivo dos assistentes. Entre outras coisas,
ele falou da importancia de se respeitar lugares sagrados e de fazer as curas apropriadas
para cada época do calendario ecolégico para que todos os seres possam ter vida e,
quando tocou em alguns pormenores, comentou que se estivéssemos no lugar da gente
estrela veriamos os lugares sagrados, especialmente os postes do mundo, brilhando de
maneira parecida a como nos vermos as estrelas, pois das pedras sai uma luz muito
intensa. Também disse que dos postes nascem as frutas silvestres, 0s peixes e 0s
animais de caca, e que 0s avls das arvores estavam de bracos abertos esperando que 0s
pajés lhes pendurassem cuias cheias de coca. Para terminar, revelou um segredo que
conhecia: em uma visdo, encontrou um velho que ha muito tempo esperava que algum
xama lhe oferecesse coca. Ignacio lhe ofereceu, mas o velho se negou duas vezes a
recebé-la. Na terceira aceitou e o instruiu a colocar a cuia de coca no céu, mas como
Ignacio era de estatura baixa, ndo alcancava. No entanto, quando a cuia se encheu de
coca, dela saiu uma luz que iluminou tudo e se espalhou pelo local. O velho
rejuvenesceu e lhe disse que era Yiba, o ancestral dos Yiba masa, os donos do Komefia.
Entdo, Yiba lhe explicou e ensinou muitas coisas. As pessoas aplaudiram com
entusiasmo, e em seguida eu falei com um xama itana (cld Yiba masd), que foi quem
me traduziu as palavras de Ignacio. Ele estava visivelmente emocionado, quase
chorando, e me disse que escutar essas palavras Ihe havia dado mais folego, mais forga,
pois isso significava que seu ancestral mitico ainda estava presente em seu territorio e

que os Yiba masa ainda estavam vivos e poderiam recuperar seu poder.
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As intervencOes dos xamas, principalmente os velhos, eram escutadas com muita
atencdo, pois se tratava de chegar a consensos para manejar o mundo. Em um longo
mondlogo, Isaac Makuna, principal xamad dos lde masd, insistia que os problemas
estavam na falta de sincronia entre as curas das épocas, pois quando na parte baixa do
rio eram feitos certos rituais tipicos de uma época, na parte alta eram feitos outros de
uma época que j& havia passado. E isso resultava em confusdo no Pensamento e em
enfermidades das quais responsabilizavam injustamente os xamas, e 0s acusavam de
bruxaria sem ser verdade. Dizia que era um absurdo fazer um ritual de jurupari de frutas
quando era época de fazer a danca da pupunha, ou que era totalmente despropositado
fazer dancas com penas durante a época de pupunha. Recordava também que se devia
seguir a sequéncia de rituais de acordo com a maneira que os Ayawa haviam
determinado, e que essa era a Unica forma para que o mundo funcionasse bem e as
pessoas ndo adoecessem. Frente a essas palavras, as pessoas consentiam e se punham de
acordo, embora alguns mais jovens questionassem os mais velhos e dissessem que a
desordem da época era por culpa dos xamas velhos que ndo faziam as curas no
momento devido. Alguns insistiam que isso ndo era culpa dos xamas, e sim dos donos
de maloca que ndo estavam programando 0s rituais no tempo adequado. E assim as
culpas eram passadas de uns para outros, até que se chegou a um consenso em que 0S
assistentes, segundo suas especialidades, deveriam trabalhar para cumprir com o
calendario ritual nos tempos corretos.

Na verdade, as maiores preocupacBes dos Makuna com relacdo ao
funcionamento do mundo sempre enfatizam no cuidado dos lugares sagrados e no
cumprimento do ciclo ritual. E isso é assim porque, na regido, 0s processos de geracdo
de vida sdo indissociaveis do tempo e dos lugares. Com o0s anos, acompanhei varias
reunides em escolas, e inclusive grandes reunies das organizagdes politicas locais, e
sempre se fala sobre os mesmos problemas. Nas reunifes da escola, um dos pontos
fundamentais é que as criancas ndo devem ter aulas durante a época do jurupari e que
nas outras épocas as atividades e os conteldos escolares devem ser programados de
acordo com a época que 0 mundo esta atravessando; por exemplo, € melhor falar sobre
as plantas cultivadas durante a época dos cultivos e ndo durante a época dos bailes. Ha
poucos anos a organizacao politica local conseguiu que suas escolas funcionem a partir
de seu proprio “calendario ecologico”, e agora sao feitas discussdes sobre como devem
se harmonizar os conteidos, mas ainda sem chegar a conclusdes satisfatorias. Este € um

processo autbnomo e em COﬂStI’U(}éO.
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Esses temas trazem grandes preocupacdes para os Makuna, porque deles
depende a vida das pessoas e dos seres ndo humanos. A conjungdo do espaco e tempo,
gracas aos rituais, € a base de funcionamento do cosmos. E esse funcionamento esta
totalmente relacionado aos componentes dos lugares, do tempo e os seres. No capitulo
anterior, expliquei a estrutura do universo e disse que esta estava fixada na terra, pois 0s
lugares estabelecem os quadros nos quais se realizam 0s processos Vvitais que
influenciam todos os habitantes do mundo. Ao incluir as nog¢des de tempo podemos
entender como se dd 0 movimento dentro do universo e como ocorrem tais processos
vitais. Entdo, para poder explicar como se pensa uma parte do funcionamento do
universo, devo esclarecer que 0 que escreverei a seguir, em muitos aspectos, € uma
tentativa de mostrar a complexidade dalguns principios de ketioka. Se se pergunta a
qualquer makuna sobre os animais, por exemplo, suas explicacbes sempre serdo
complicadas, porque tera que “traduzir” para termos mais simples questdes que estdo
codificadas na linguagem de cura ou fazem referéncia a muitos de seus conceitos
complexos, o qual nunca é facil nem de dizer nem de entender. Assim que escrever
sobre o funcionamento do universo e o0s seres que o habitam implica em elaborar
algumas abstracdes que ndo vao passar necessariamente pelas formas de explicacdo que
dariam os Makuna. Esclareco que esta € a minha interpretacdo sobre o que entendo do
assunto, buscando manter a légica nativa de mostrar as relagdes entre as coisas para
poder extrair outros elementos basicos da teoria makuna de mundo, digamos seu
equivalente aos elementos de nossa tabela periddica. Para ele, vou me centrar nas
substancias e objetos que sdo os componentes dos seres que habitam o mundo, e estes
componentes estdo relacionados, necessariamente, com as concepcdes nativas de espaco
e tempo. O que pretendo fazer aqui é falar sobre os estados de transformacdo da
existéncia das coisas, que no capitulo 3 relacionei com o Pensamento e o material ou
visivel. Minhas explicagdes vdo misturar ambos estados de transformacao da existéncia,
ja que esses estdo imbricados e sdo inseparaveis, e creio que vdo mostrar aos leitores
uma pequena parte de um conhecimento incomensuravel, do qual apenas se vislumbra
uma silhueta, pois ndo é de estranhar que com o passar dos anos os etnografos apenas
arranhamos a superficie do conhecimento nativo; sem falar nos fisicos, quimicos e mais
cientistas que passam décadas para aprender e desvendar principios fundamentais do
universo, principios equivalentes aos dos Makuna ou qualquer outro grupo indigena.
Entdo, minha intencdo aqui é a de mostrar quais sdo 0s elementos principais com 0s

quais 0os Makuna explicam o mundo. Para falar do universo é preciso nao esquecer em
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nenhum momento que tudo o que o compde é uma transformacdo do jurupari
primordial: 0 espaco é a conexdo com 0 corpo primitivo e o tempo séo as variagdes de
sua voz. Assim que o que descreverei a continuagdo como tempo e componentes dos
seres € a maneira como se constituiu 0 mundo depois das transformacdes primordiais,

claro, esclarecendo que é da forma como eu entendo.

As canc0es do jurupari primordial: o tempo

Viver entre os Makuna é uma experiéncia formidavel. Quando se esté disposto a
mergulhar em seu mundo e forma de vida, deve se ter claro que vao haver muitas
dificuldades no caminho, assim como muitas satisfacbes e momentos inesqueciveis.
N&o vou entrar em questdes relativas a relacdo que um branco constréi dentro de uma
maloca ou aldeia, mas na maneira como eu, um branco, tenta se adaptar ao ritmo de
vida indigena. A eles, sempre pareci preguicoso, pois ndo me levantava ao amanhecer e
sempre acordava depois de todo mundo. Ainda que insista que para mim é impossivel
dormir antes da meia-noite, com a tranquilidade das noites na floresta, para eles ndo ha
nada que justifique isso. Sei que por etiqueta deve-se tomar banho antes do desjejum,
mas ha vezes que ndo o fagco porque a manhd estd muito fria e me da arrepios entrar tdo
cedo na agua gelada do rio. As vezes prefiro deixar que o sol esquente um pouco a
manhd antes de me banhar pela primeira vez. Como a maioria dos brancos que 0s
visitam, me interesso muito em comer coca, em fumar tabaco e cheirar rapé, por isso me
envolvo bastante nas atividades de elaboracdo de tais produtos, em especial o p6 de
coca. Sei também que uma das coisas boas que 0s impressiona é que eu tenha tanta
paciéncia com 0s mosquitos, o calor, a passagem tediosa do tempo nos dias em que nao
hd muito que fazer ou ndo os acompanho em suas atividades de cultivo, e com as
incontaveis horas da noite que consigo passar sentado na maloca, muitas vezes em
completo siléncio.

Mas talvez o que mais os surpreende & minha disposicdo a me alimentar
exclusivamente do que eles comem, ja que nas questdes alimentares eu me submeto
totalmente a seu ritmo. Depois de minha primeira saida a campo decidi ndo mais levar
comida, salvo algumas cépsulas de caldo de galinha que uso em emergéncias, e tomei a
decisdo de levar elementos que possibilitam a pesca e as vezes a caga, pois, por

experiéncias anteriores, fico de fora dessas atividades porque mais atrapalho que ajudo:
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caio ao entrar na canoa, pesco pedacos de madeira, me perco no mato durante a cacada,
espanto os animais porque faco muito barulho, tropego nos troncos Uumidos, ndo sei
reconhecer as arvores, ndo caminho com seguranga pelo mato. Sou muito menos
eficiente que um menino de cinco anos. Quando ofereco 0s materiais para a pesca
consigo um pouco de comida, e outras vezes como porque me convidam em diferentes
casas. O feito de me submeter aos ritmos de alimentacdo locais me ajuda a criar
proximidade com as pessoas, pois se ha escassez e eles resistem a fome, eu também
resisto. Se ha restricfes de alimentos nas malocas, eu também me envolvo nelas.

Eu ndo havia percebido com clareza as mudancas na alimentacédo que havia entre
uma época e outra do ciclo anual; tampouco havia percebido as diferencas de atividades
em cada uma. Na Gltima saida de campo pude vivenciar toda a época dos cultivos até
quase o fim da época do jurupari, incluindo curas e rituais. Para quem ja completou as
curas de alimentos de seu ciclo de vida, na época de cultivos ndo ha restricdes
alimentares e pode comer alimentos gordurosos assados ou defumados. E embora seja
considerado como um tempo de comida abundante, a verdade é que isso depende da
flutuacéo do rio: sé se consegue muitos peixes quando o rio estd cheio ou quando esta
muito baixo; sendo assim, quando o rio sobe um pouco ou baixa um pouco, 0 que
acontece a maior parte do tempo, a pesca ¢ muito dificil. Alguns dias hé& peixes, outros
ndo, e sO se come beiju com caldo de pimenta, e as vezes caldo de folhas comestiveis. A
mim parecia um paradoxo haver escassez durante essa época, pois a época seguinte, a
do jurupari, € o tempo das restricdes alimentares mais fortes de todo o ciclo anual.
Quando percebi que havia perdido mais de 20 quilos em cinco meses, alguém me disse:
“Luis, agora vocé€ ja viveu no corpo como sao as coisas aqui. Agora ja sabe como ¢
nossa vida. Os indigenas quase sempre passamos fome. N&o porque ndo haja comida —
iSSO acontece as vezes — mas para estar bem de salude e termos conhecimento temos que
fazer dieta. Isso € bom para que fale sobre nos”.

O fato de haver vivido a escassez de comida em épocas diferentes, mas
consecutivas, me mostrou que as atividades sociais diferem uma da outra. Na época dos
cultivos as pessoas derrubam arvores, queimam rocas e plantam. Também, no apice da
época, ajudam a organizar e participar de festas relacionadas com a pupunha. Essas
festas implicam em trabalhos comunitarios, mudar-se para outros lugares e receber
visitantes, e em especial, fazer uma danca de mascaras. E um baile de muita beleza e
onde ha muita alegria, sdo usados trajes e mascaras, comida defumada e se toma muito

suco de pupunha. Uma verdadeira delicia. Quando termina essa época, comega a época
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do jurupari, momento em que as pessoas estdo mais quietas, se reanem durante os dias
de ritual e do resguardo, e estdo mais prevenidas e cuidadosas quando andam no mato.
Ninguém viaja para outros lugares durante esses dias e todo mundo — homens, mulheres
e criancas — esta de dieta. O clima muda, pois a época do jurupari marca o comeco das
chuvas e diminui o calor do verdo da época dos cultivos. Essas mudancas climaticas séo
muito importantes para os Makuna e marcam a dindmica de sua vida social.

Como ja mostrei no capitulo 3, o tempo sdo os cantos do jurupari primordial, e a
sucessao das epocas de frutas silvestres e cultivadas, junto as temporadas de reproducéo
de alguns animais e os rituais humanos, se pensam como a expressao da “forma de ser
do mundo”; sdo o ritmo, o temperamento do jurupari primordial. Embora seja verdade
que, em geral, os Makuna classificam o tempo em diferentes tipos de verdo (kiima) e
inverno (hue), esses sdo s6 indicadores da alternancia entre as diferentes épocas (rodori)
e da programacdo de certas atividades, como derrubar um pedaco de floresta para fazer
novos campos de cultivo ou a preparacdo de uma festa. Nesse sentido, as épocas sdo o
mais importante, ja que durante cada uma delas h& um ketioka diferente que determina a
maneira como funciona o mundo, pois é um tipo de configuracdo e de comportamento
que adota o universo a partir do trabalho xamanico. O ciclo anual permite a realizacédo
sequencial e ciclica dos processos vitais que sdo compartilhados por todas as formas de
vida. Concebe-se como um ciclo infinito em que os seres vivos se reproduzem e se
transformam em alimentos para outros, de tal forma que possam amadurecer e se
reproduzir para ser alimento de outros, inclusive de espiritos. A vitalidade desses seres
esta depositada nas cuias de fertilidade (ver Cap. 7) que se encontram em diferentes
lugares de origem dos seres, e que devem ser cheios de coca e rapé de tabaco pelos
xamas. Portanto, eles consideram que esses processos Vitais sdo o resultado do trabalho
xamanico, sem o qual seria impossivel que qualguer forma de vida nas¢a e amadureca.

Os Makuna classificam o tempo em quatro épocas principais: he oka rodo
(época do jurupari), basa oka rodo (época dos bailes), guari oka rodo (época de guerra)
e oté oka rodo (época das frutas cultivadas); no transcurso das ultimas duas épocas, € na
transicdo entre elas, se insere kiima oka rodo (época do verdo). Cada época principal é
composta por periodos muito curtos, classificados igualmente como épocas, nos quais
florescem frutas silvestres, ha cultivos especificos como da uva-da-amazonia, o inga, a
pupunha ou o umari e também aparecem rdas, lagartas, formigas e peixes que se
recolhnem e pescam em abundéncia. Dessa maneira, ha: herika oka rodo (época das

frutas silvestres) na época do jurupari; meka oka rodo (época da manibara) na época dos
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bailes; i& masé oka rodo (época da gente lagarta) e goha masa oka rodo (época da gente
sapo) na época de guerra; ia kima (verdo de lagartas), mene kiima (verdo de ingd), lye
kiima (verdo de uva-da-amazonia) e hota kima (verdo de pupunha), os verdes que se
alternam durante as épocas de guerra e de frutas cultivadas; wami oka rodo (época de
umari) e Uma oka rodo (época de ras) durante a época das frutas cultivadas (ver Figura
11). Dessas épocas mais curtas, as mais importantes so a de frutas silvestres, a da gente

lagarta e da gente sapo.

Figura 11
As épocas do ciclo anual
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Durante a época do jurupari, as frutas silvestres estdo maduras e comegam as
chuvas. Para entrar nessa época, 0 xama realiza uma cura chamada Uyékoere para que as
pessoas percam a gordura acumulada no transcurso da época das frutas cultivadas,
quando ndo ha restri¢cdes alimentares, e para protegé-las dos perigos desta época, pois €
quando as oncas de jurupari estdo mais ativas e vigiam rigorosamente 0 cumprimento

das dietas. Os Makuna comparam esta época com a Semana Santa dos catolicos, ndo s6
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por seu carater mais sagrado e restritivo, como também porque se revive a morte do
jurupari primordial e a criacdo das flautas sagradas. Nesta temporada, as atividades de
pesca e caga se reduzem e se tornam mais seletivas, posto que se restringem a peixes e
animais que nao sejam gordurosos ou reimosos e nem contenham demasiados elementos
hlnirise, como as sardinhas ou as cutias pequenas, por exemplo. Apesar da abundancia
de frutas silvestres, essas s6 podem ser comidas depois que haja uma cura e um ritual
para isso. Neste ponto se pode fazer herika hiore' (entrar com as frutas na maloca)
usando uma flauta de madeira de balsa chamada uri, que pode ser vista por qualquer
pessoa, ou herika samara (jurupari de frutas silvestres), fase preparatéria da iniciacdo
masculina, quando se levam frutas para a maloca tocando algumas das flautas de
jurupari. Estas s6 podem ser vistas pelos homens iniciados e pelos jovens que vao ser
iniciados; as mulheres e as criancas ndo podem ver as flautas, embora ao entardecer, no
dia da festa, eles entrem na casa para comer frutas e ali passam a noite, enquanto os que
tocam os instrumentos permanecem do lado de fora da maloca. Com isto, se inicia o
periodo de fortes restricbes alimentares onde praticamente s se pode comer beiju,
formigas manibara e palmito de acai. Os participantes tém as restricdes mais fortes, e 0s
que ndo participam podem comer peixes sem gordura e algumas frutas cultivadas
quando o xama comeca a curar a alimentagdo gradualmente. No entanto, se € feito o
ritual gdmda samara (jurupari de iniciacdo), também chamado he tire (olhar jurupari),
as restricbes para todo mundo se intensificam e prolongam. Os participantes ficam
reclusos muito mais dias depois do ritual e as dietas duram até que se faca uma cura
para “comer quente” (asirise bare) com pimenta e manicuera?. Depois disso, comeca a
preparacdo da danca de beiju (nahi basa), o qual marca o inicio da época de bailes.
Supde-se que o jurupari antigo (he bikura) € o primeiro que deve ser visto, e depois 0s
pajés que tem juruparis fabricados podem fazer herika samara.

Na época do jurupari, 0 universo se reconstréi por meio da cura do mundo
(UmUari wandre) realizada durante he tire. A finalidade é dar vida e regeneracdo a todos
0s seres, assim como corrigir e guardar todos os males do mundo, proteger o territorio e
as pessoas e programar o cumprimento da sequéncia das épocas (ver Cap. 7). Nesta

temporada, animais e peixes estdo olhando seus proprios juruparis em suas malocas,

! As festas em que entram grandes quantidades de comida na maloca costumam se chamar dabucuris em
ambos os lados da fronteira.

? Manicuera é uma deliciosa bebida quente preparada com o suco da mandioca, ao qual se pode adicionar
inhame, abacaxi, banana ou lulo. Geralmente se prepara e se bebe a manicuera a noite, quando 0s homens
estdo sentados conversando e mascando coca, aspirando rapé e fumando.
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pois é um tempo de nascimento e maturacdo vital, e se pintam com suas pinturas
corporais especiais. Os homens falam sobre a origem do mundo, dos seres, do jurupari e
seu manejo; portanto, é a época adequada para falar sobre o assunto. E um tempo em
que as pessoas estdo mais quietas em suas casas, ndo se adentram muito no mato porque
ha& serpentes e ocupam o tempo na elaboracdo de objetos de cestaria, especialmente
durante o resguardo posterior ao ritual. A iniciacdo e os rituais de entrada de frutas
silvestres sdo as caracteristicas desta época, assim como 0s instrumentos de jurupari, a
ayahuasca e as frutas silvestres sdo seus 0s principais componentes

A época dos bailes € um tempo de alegria no qual também se protege a
agricultura e se cura todo tipo de alimento. No entanto, isso ndo significa que se possa
comer de tudo, j& que, dependendo dos rituais que se realizam, pode haver periodos
curtos de restricdes alimentares. A época comeca geralmente com a danca do beiju
(nahu basa), a mais comprida e elaborada, pois dura trés dias com suas noites, onde se
faz um tipo especial de beiju chamado bosé e se toma kdmi, um mingau composto de
manicuera e wahu, uma fruta silvestre abundante neste tempo. Também se danga com
enfeites e cocares de plumas, manifestacGes visiveis de he, e s6 quem bebe ayahuasca
sdo os bailadores que acompanham o cantor-bailador. A cura desta danca é uma forma
de colocar em prética o que se curou durante o jurupari, libera o consumo de certos
alimentos, permite a possibilidade de celebrar qualquer outro baile durante as proximas
épocas e estimula a fertilidade, porque quando as pessoas dancam, os animais fazem o
mesmo em suas malocas. Em realidade, os bailes sdo curas grandes e pablicas nas quais
o0 xama oficiante estd dando vida e protecdo tanto aos participantes quanto aos nao
humanos.

Como o repertorio de dancas é extenso, a escolha de alguma depende da vontade
do dono da maloca e de sua esposa, de acordo com a quantidade de comida e coca que
podem oferecer aos convidados. Ha& bailes grandes (basa kiird) e pequenos (basa
mutard). Os primeiros duram entre dois e trés dias com suas noites e envolvem o uso de
enfeites de plumas contidas na caixa de plumagem (réka hedo), considerada o coracéo,
0 Usi do grupo, enquanto que os segundos duram uma noite e empregam unicamente
instrumentos diferentes como bastbes ritmicos, maracds ou chocalhos. Durante esta
época, se organizam diferentes bailes em malocas distintas, e ndo ha nenhuma obrigacgéo
de usar o repertério de dancas completo, ja que, por motivos praticos, um dono de

maloca que tenha muita comida podera organizar dois ou no maximo trés bailes durante
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um ano. Também, dependendo da quantidade de frutas silvestres, se pode organizar
herika hiore.

Na temporada dos bailes, as pessoas se sentem contentes porque ajudam a
preparar as festas elaborando coca, tabaco e beiju, além de cacar, pescar, se divertir e
visitar outras malocas e aldeias. E um tempo propicio para ensaiar os versos das cancdes
ou falar sobre as historias das dancas. Também se fabricam instrumentos musicais como
maracés, apitos, bastdes ritmicos e chocalhos se fazem ceramica, cestas e rolos
ornamentais para serem usados com as pinturas corporais, e se trabalha muito no cultivo
para a colheita de mandioca e no preparo de derivados, como varios tipos de bolos de
beiju, farinha e tucupi. Por isso, se considera que € uma época exclusiva do mundo
humano, no qual ndo se misturam outros seres. O ritual caracteristico desta época € a
danca do beiju, e os componentes fundamentais séo os enfeites de penas, a mandioca e 0
mingau de wah.

Ao final da época de bailes e durante a época de guerra pode-se dancar Gaweta
(danca do gaviao) no inicio e Boho basa (danga do cacho de coco, alternadamente danca
da tristeza) no final, ambas relacionadas com o controle e 0 manejo xamanico da guerra.
Em algum ponto desta época, também ha abundancia de ingads, com o qual se pode
organizar mene hiore, uma entrada de ingas na maloca usando o jurupari. E, até cerca de
35 anos, se celebrava yeho yiore (“raspar a pele com o dente do peixe filhote”), um
ritual em que se faziam escarificacdes nos bracos e nas pernas com o dente desse peixe
para esfrega-las com pimenta e refresca-las com suco de inga. Tinha a finalidade de
limpar o sangue do corpo e torna-lo forte e resistente para a guerra, pois mediante a
eliminacdo do sangue se endurecia o corpo e era mais dificil atingi-lo com alguma arma.
Antigamente, um homem podia ir a um territério distante para matar outro sem
necessariamente declarar guerra entre grupos ou clds; por isso, 0s antigos sempre saiam
para 0 monte com seu cartucho de dardos envenenados (bisi romio), especiais para
matar gente, debaixo do braco para defender-se de possiveis ataques.

A época de guerra € a mais perigosa de todas, porque é um tempo em que
proliferam lagartas comestiveis e sapos cujos donos podem levar algumas vidas
humanas para suas malocas. Essas lagartas e sapos sdo do mundo subterraneo e véem
comer gente, especialmente os sapos, e por isso é considerado uma época de mortes
inesperadas e enfermidades. Os xamas devem proteger as pessoas com suas curas,

principalmente com we (pintura negra), para torna-los invisiveis aos visitantes do
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mundo inferior. 18 biki (Velho lagarta®), uma cigarra negra e grande que canta em
determinado momento para avisar que deve ser feita a cura da época, € o dono das
lagartas. Sua maloca (i& masa bukia wi, maloca da gente lagarta) fica em uma colina
chamada Bodeaweri, em Toaka, e sai dali para fazer uma viagem especial, passando por
alguns lugares especificos, onde leva algumas lagartas comestiveis que negocia com 0
xama. Em si, 1& bUki ndo vem comer as pessoas, e sim trazer comida e ajudar a
fortalecer a agricultura, e quer em troca coca e tabaco. Portanto, algumas lagartas,
especialmente as ndo comestiveis, sd0 como guerreiros que podem querer matar e
comer alguém eventualmente. As vezes se faz sudi basa (danca dos ovos de lagarta)
nessa época. Quando 1a bikl esta de volta a sua maloca, encontra no meio do caminho
Goha biikii (Velha sapo)*, uma mulher sapo que vem diretamente do submundo para
matar gente. Ela repreende & biku por ndo levar comida, ou seja — gente morta, e
reafirma sua vontade de encher sua cesta de comida. A época de sapos € a mais perigosa
de todas porque 0s sapos podem imaginar-se como espiritos dos mortos que véem
cobrar vidas, e por isso aparecem muitas doencas, como dor de cabeca, febre, vomito e
diarreia, que podem levar a morte apesar das pessoas estarem bem protegidas pelos
xamas e usem we. Os Makuna dizem que este € um tempo de tristeza e chamam a
floresta bohori bare hoari (floresta da comida de tristeza)®, momento em que néo se
pode pescar nem cacar. Quando acaba a época de sapos, 0s ingas amadurecem e
indicam a época propria da guerra, por isso anteriormente era feito yeho yiore nesse
momento.

Na época de guerra se alternam varios verdes e periodos de chuva que também
trazem formigas manibara, rds comestiveis e frutos de buriti e acai. Depois do verdo de
lagartas (74 kuma) as arvores perdem suas folhas, e € um periodo prévio a renovacgéo da

floresta. E uma época propicia para falar de arvores, lagartas, sapos, abelhas, cigarras,

* 14 bkl era um grande pajé que passava o tempo fabricando bancos e outros objetos que decorava com
desenhos. Dos desenhos nasciam lagartas. Sua esposa reclamava por ele ser preguicoso e ndo cagar, além
do nojo que sentia por sempre ter que comer lagartas. No momento da reclamacéo, ele havia derrubado
uma roca, mas ainda ndo a havia queimado. Chateado, ele se foi de casa, pediu a seu filho que queimasse
a roca e subiu em uma arvore com todos os seus pertences. Deles véem as lagartas. Os Makuna dizem que
se se queima uma roga durante o verdo de lagarta, este vai ser muito fértil.

* Goha biikii é uma habitante do submundo que foi esposa de Kaheasawari (um personagem mitico
aparentado dos Umila masd, Gente de Dia) durante sua estadia temporaria no submundo. Quando ele
voltou para a terra, Goha e seus filhos subiram para buscar formigas e encontrar a seu marido e pai.
Desde esta vez, Goha sempre sobe a terra para buscar comida. Para uma versdo da histéria de
Kaheasawari ver Arhem et al (2004: 521-528).

> Nas outras épocas, a floresta se denomina he bare hoari (floresta da comida de jurupari), basa bare
hoari (floresta da comida de dangas), id bare hoari (floresta da comida de lagartas) e oté bare hoari
(floresta da comida de frutas cultivadas).
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borboletas, moscas e mutucas, assim como das antigas histérias de guerra. Sao
fabricados bancos e se derruba o monte para as futuras rogas, ato concebido como uma
guerra contra as mulheres das arvores (yuki romio). Os rituais caracteristicos estdo
relacionados com a guerra e 0s componentes fundamentais da época sdo as armas de
guerra, 0 suco de ing4, a pimenta, a pintura protetora we e as lagartas.

As épocas de jurupari, bailes e guerra sdo consideradas épocas fortes e perigosas
nas quais se come menos, e que séo curadas e acalmadas com Umuari sahari mene ide
(suco de inga do bem-estar do mundo), pois 0s xamas espargem sahari de inga sobre o
mundo e o limpam de todos os elementos hiinirise dessas épocas. Isto serve para receber
a época dos cultivos. Antes que esta ultima época realmente comece, h& periodos de
verdo mais longos que séo aproveitados para curar a agricultura e as mulheres, e para
fazer os trabalhos relacionados com os cultivos, como derrubada, queima e semeio. O
processo de florescimento e frutificacdo da pupunha, assim como o amadurecimento do
umari, marcam a passagem da época de cultivos, uma época em que ha abundancia de
comida, piracema de peixes € muitos ndo humanos estdo com suas crias. Os Makuna
dizem que os xamads curam desta maneira as épocas para que 0S animais tenham
alimentos para criar seus filhotes. As pessoas dedicam boa parte de seu tempo a semear
seus novos cultivos, a pescar e a cagar porque a floresta esta seca e livre de serpentes
porque os pajés limpam os caminhos de cacada. Pode-se comer qualquer tipo de comida
porque nao ha restri¢cbes alimentares e € mais permitido usar formas de cozinhar como
defumados e assados porque as oncgas de jurupari foram comer tartarugas no rio Japura e
ndo estdo vigiando as pessoas. A gordura acumulada durante esse tempo sem restricoes
é a que deve ser limpa através de cura (Uyékoere) antes da época do jurupari.

A época dos cultivos é um tempo propicio para falar sobre tudo relacionado a
agriculta e praticar os cantos de hota serl (“flauta de Pa” de pupunha), hota basa (danga
da pupunha) e de riimiia® sahare (“danca de boneco” ou baile de méscaras). Na verdade,
estes trés rituais formam um todo relacionado a pupunha, mas com duas possibilidades
diferentes de ser realizado: se é curto se faz hota serli (Unico baile com tema
exclusivamente instrumental — ainda que tenha alguma letra que néo se canta — no qual
se usam flautas de P& compostas por duas fileiras de canas- e em seguida hota basa, e

ndo inclui nenhum traje; se € longo, no meio desses se faz rimia séhdre. Entdo, quem

® Se bem & certo que a palavra riimiia (“diabos”) serve para denominar vérios tipos de seres do mato como
curupiras ou o que n6s denominamos duendes, rimia, ela também é usada para dizer imagem, foto,
mascara, traje. Por isso, creio que a traducdo mais adequada para esta danga seria “entrada de mascaras
ou de trajes”.
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organiza uma festa nesta época deve dancar a mesma variedade durante dois anos
sequidos, para logo fazer a outra variedade durante outros dois anos, sem se importar
com a variagdo que comeca. A época de cultivos relaciona todas as formas de vida
porque peixes, animais de caca, aves, frutas silvestres e cultivadas, seres do mato e
outros que s6 existem em Pensamento, as ongas de jurupari, Anaconda D’Agua ¢ até os
mortos participam, de certa forma, da danca de mascaras e tomam suco de pupunha
(hota ide). Os Ide masd dizem que esta € uma de suas dancas proprias, pois vem de
Idehino e se originou em Manaitara, que além de ser a maloca de nascimento do grupo
também é a casa de origem da agricultura. Os rituais da pupunha séo os caracteristicos
da época, e 0 suco de pupunha, 0 umari e o0s trajes sdo seus componentes (ver Tabela
10).

Tabela 10
As épocas e seus componentes mais importantes
Jurupari Bailes Guerra Cultivos
Flautas Caixa de Armas de Trajes e
Instrumentos plumagem, .
sagradas R guerra maéscaras
enfeites rituais
Bebidas Ayahuasca Mlngag_ de Suco de Inga Suco de
wah pupunha
Elementos Frutas Beiju I:)r:tmu?; t/?/’e Pupunha,
silvestres J P ' umari
lagartas
Iniciacdo Dgﬂgzrirsade Dancas de
o masculina, .. ’ pupunha
Rituais entrada de Danca do beiju ralar a pele (danca de
. com o dente do .
frutas silvestres e mascaras)
peixe filhote

A duracdo das grandes épocas ndo é contada em nimeros de meses, pois estas
dependem da ocorréncia de varios feitos especificos que vao configurando o momento
adequado para realizar certas praticas sociais, em especial rituais e curas. Por exemplo,
a época das frutas cultivadas é a mais longa e chega ao seu apice com a frutificacdo da
pupunha (que pode ocorrer entre dezembro e marco), quando se fazem os preparativos e
se realiza a danga de mascaras, conhecido na Amazonia colombiana como “danca de
boneco”. No entanto, antes da frutificagdo da pupunha deve haver a piracema, o que

significa que os peixes estdo dancando com mascaras e tomando suco de pupunha em
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suas malocas embaixo d’agua. De forma semelhante, depois que os humanos dangam
deve frutificar o umari, e este j4 € um aviso de que a época do jurupari esta chegando.
No entanto, este feito ndo marca o fim da época dos cultivos, pois se deve esperar que
as ras comestiveis fagcam sua danc¢a da pupunha, quando cantam e pdem ovos durante
um dia inteiro, no momento em que as Pléiades (fiokoa roturo) estejam no cénit e ja
haja ocorrido a piracema dos “peixes de engordurar” (Uyésdhari wai). A sequéncia e
combinacdo de todos esses eventos indicam o inicio da época do jurupari, e conjungdes
desse tipo ocorrem em cada época, mas infelizmente nunca consegui reunir todos esses
dados completos.

A concepgdo makuna do ciclo anual mostra a indivisibilidade entre o cosmos e a
sociedade, jA& que o funcionamento de ambos estd totalmente imbricado e é
codependente. Além de encerrar um minucioso conhecimento das relacdes que nés
denominamos ecoldgicas (expandindo seu significado para incluir fenémenos
extraterrenos), o ciclo anual marca as dindmicas da vida social, os parametros das
diferentes fases de sociabilidade, define a morfologia social (ver Mauss, 1971 [1904];
Evans-Pritchard, 1977 [1940]) que estabelece os rituais, as atividades apropriadas, as
permissdes e proibicGes alimentares, e por isso também estipula as interaces com 0s
ndo humanos; por exemplo, a derrubada de arvores para fazer um novo cultivo so é
possivel em época de verdo ou negociar grande quantidade de caca com os donos dos
animais so deve ocorrer na época dos bailes ou na de frutas cultivadas. Ao definir esses
estados sucessivos de socialidade, cada época também parece ressaltar as
especializagcbes masculinas tradicionais que sustentam o funcionamento de toda unidade
cosmoprodutora. Apesar de que o trabalho entre eles sempre estd articulado e é
necessario, o wi Uhi (dono de maloca principal) se destaca tematicamente na época de
cultivos, o he gu (curador do jurupari) na de jurupari, o baya (cantor-bailador) na de
bailes, e 0 guami (guerreiro) na de guerra, ainda que esta ultima profissdo agora ndo
exista mais da mesma forma que no passado, uma vez que cessaram as guerras entre 0s
grupos.

De maneira semelhante, a alternancia sucessiva entre o dia (mia) e a noite
(Aami) marca dois tipos de socialidade cotidiana diferentes que estdo relacionadas com
o feminino e o masculino, e com os trabalhos produtivos e o xamanismo, pois se diz que
o0 dia e a noite tem Pensamento diferente. Durante o dia 0s seres se denominam Umia
~gana (os do dia) e durante a noite sdo fiami bukira (os seres da noite), o qual implica

formas de relagcdo diferentes com outros seres, principalmente porque durante a noite
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ndo € possivel reconhecer com claridade as formas e espreitam maiores perigos, que
devem ser neutralizados pelo xamanismo. Nao que as praticas xamanicas ndo possam
ser diurnas, na verdade muitas vezes sdo, mas a noite € mais adequada para isso porque
¢ a hora em que os homens se relinem para mascar coca, inalar rapé e fumar tabaco,
substancias fundamentais para 0 xamanismo, pois durante o dia estdo trabalhando em
questdes relativas a abertura ou manutencao dos cultivos, a caga, a pesca ou a coleta de
materiais, enquanto as mulheres se dedicam a elaboracdo de alimentos e nos cuidados
do plantio e da casa. Durante o dia, a maloca tem uma socialidade marcada pela
producdo e trabalho femininos, enquanto que durante a noite o dominio € quase
exclusivamente masculino. Desta maneira, a alternancia entre as formas de socialidade
(masculino, feminino, especializa¢fes) evidencia uma concepcao ciclica do tempo.

Cada época tem suas particularidades e componentes; por isso, os Makuna
dizem, quando comparam sua forma de classificar o tempo com a nossa, que cada época
€ um ano. Para eles ndo existe uma unidade de tempo que denomine o que ndés
entendemos como ano, pois pensam o0 transcurso do tempo, ou seja, a sequéncia de
épocas, como um ciclo de curas graduais que quando cumprem sua série comecam de
novo, retomando elementos que antecipadamente 0 xama deixou previstos para iniciar o
ciclo seguinte. Dessa forma, os ciclos se sobrepdem e se conectam pelas curas, dando a
sensacgdo de avancar em forma de espiral ascendente, como a formagéo das divisdes dos
circulos do tronco de uma palmeira (ver Figura 12). Por isso, dizem, os xamas podem
programar Vvarios ciclos de curas com antecedéncia para que o mundo se comporte de
uma determinada maneira; por exemplo, o pajé pode programar abundancia de lagartas
durante dois ciclos consecutivos e escassez delas durante outros dois. Com relacdo a
incerteza do futuro, o problema estaria na falta de cura no ponto que havia sido
previamente programado.

Este movimento em espiral é compativel com a concep¢do de movimentos nos
eixos espaciais do mundo, em especial da cepa até a ponta, ja que o ponto de referéncia
histrico para o grupo ndo é uma época do ciclo anual em si, mas o inicio do ciclo de
curas da época feita por um xama principal, por um he gu (curador de jurupari) quando
cura o jurupari pela primeira vez. Por isso, 0s Makuna afirmam que o tempo de vigor de
um he gu é uma “arvore da historia” e, depois de sua morte, come¢a uma “nova arvore”.
Em outras palavras, grandes periodos de tempo sdo ciclos de cura de um xama, a
maneira como seu Pensamento vai marcando o funcionamento do universo, a forma

como seu Pensamento vai ascendendo em espiral para marcar certo periodo de tempo
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vivido pela sociedade, com uma espécie de Zeitgeist construido ao redor de seu
trabalho. Quando esse xama morre, diz-se que seu Pensamento chegou a ponta; entéo,
comega um novo processo quando o xama sucessor inicia seu trabalho. Isto acontece
porque quando um he gu jovem comeca a curar 0 jurupari, este se rejuvenesce e vai
envelhecendo ao mesmo tempo que o curador, pois de certa forma seu ciclo de curas é
como construir com seu Pensamento a palmeira em que se tornou o jurupari primordial.
Cada novo ciclo de curas é um renascimento. Por isso, ao se referir aos eventos
historicos, os Makuna localizam suas referéncias no periodo de vida de um personagem
importante, principalmente um he gu (por exemplo, “nos tempos de Wahirise, nossos
avos foram viver em tal rio”), ou um acontecimento especial como um baile ou uma
guerra (por exemplo, “quando os Wihana estavam fazendo tal danga, chegaram os
brasileiros e os levaram”, ou “depois da guerra com os Tanimuka, comecou-Se a comer
carne de anta”). Essa mesma logica de avangar em espiral é perceptivel nas curas do
ciclo vital e nas curas de cada baile, pois a duracdo da vida humana depende do trabalho
dos xamés, como veremos mais adiante. Por agora vou antecipar que a vida tem uma

validade que vai se renovando a cada cura, a cada época.

Figura 12

Movimento em espiral do tempo

Também, se observarmos os termos linguisticos para denominar as épocas,
vemos que rodo significa “época”, mas sempre estd precedida de oka, que significa

“palavra”, “lingua”, “historia”. Entdo, ao fazer uma tradugdo mais literal vemos que a
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denominagédo nativa ¢ “palavra da época de”, o qual evoca tanto voz ou linguagem de
cura como particularidade, singularidade, especificidade de uns atributos que se
expressam por sua repeticdo ciclica, seguindo uma sequéncia ja estipulada. A palavra
rodo também se usa para dizer “joelho” ou qualquer articulagdo importante do corpo.
Por isso, podemos pensar que a sequéncia de épocas e o cumprimento do ciclo sdo tanto
a chegada de diferentes qualidades do Pensamento (ketioka) como a maneira como se
articulam os diferentes ketioka para reconstituir atributos do corpo primigénio: os
diferentes cantos do jurupari primordial estdo associados com 0s processos reprodutivos
e com os rituais que devem ser realizados, os ciclos de curas reconstroem a palmeira
primordial

Cada cura de época € uma maneira de, digamos, tecer ou entrelacar 0s ketioka de
cada uma delas a partir de certos lugares que contém os poderes férteis de cada época. E
estes lugares sdo alguns dos morros que sdo os postes da Maloca-Cosmos. Alguns
morros estdo relacionados especificamente com certas épocas e sua cura, e deles
emanam os poderes de cada uma, tanto os males e enfermidades como a vitalidade e a
reproducdo. Por exemplo, Herika hiidoa bota (Poste de origem das frutas silvestres) e
Yahi bota (Poste da fruta yahi) sdo fundamentais para a época das frutas silvestres,
comegco e final da cura. De maneira semelhante, a época de bailes comeca a curar desde
Basa oka wi (Maloca de bailes), em Imifiakuri, e termina em Nahu gohe, a cachoeira de
de beiju; Wekobohesarikii (Morro Papagaio) e Sudiro ku bota (Poste de conclusdo da
danca de mascaras) sdo fundamentais para a época de cultivos; e Bodeaweri e Huriti séo
para a época de lagartas. Como toda cura tem seu fundamento em Yuisi, de 14, e de
acordo com o tempo, a cura dos xamads emprega termos relacionados com a época
respectiva e seus postes associados para mudar a configuracdo do mundo. A partir dessa
forma de nomear os lugares na cura das épocas, 0 cosmos inteiro muda seu
comportamento automaticamente e se impregna do ketioka de cada época, o qual se
manifesta fundamentalmente nos componentes particulares de cada uma delas.
Pensemos em um caleidoscopio que tem quatro formas béasicas, mas que permitem
varias figuras dentro delas: cada cura de uma época e a configuracdo que adota 0 mundo
nesse momento é semelhante a dar uma volta no caleidoscopio. Nao € por outra razdo
que foi dito no capitulo 3 que o sistema é como uma mandala vida.

Assim como muda o comportamento e ketioka do mundo, em cada época muda a
forma de denominar os seres, pois estes passam a ter os componentes particulares de

cada época. Tomando os peixes em geral como exemplo, os Makuna os chamam he wai
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(peixes de jurupari) em época do jurupari, basa wai (peixes de baile) ou bare wai
(peixes de comida) na época de bailes, id wai (peixes de lagarta) na época de guerra, e
hota wai (peixes de pupunha) na época dos cultivos; em outras palavras, os seres
adquirem o Usi (vitalidade, “espirito”, Pensamento) da época e quando os humanos se
alimentam de peixes em cada uma delas, vdo comer respectivamente componentes de
jurupari, enfeites de bailes, lagartas e frutas cultivadas; por isso, deve-se transformar os
peixes das trés primeiras épocas xamanicamente em comida segura como frutas
silvestres, que sdo sahari, beiju ou frutas cultivadas. Os alimentos, a coca e o tabaco
seguem a mesma légica de denominagdo por épocas. Isto implica que se se cura uma
enfermidade, deve se ter em conta que neste momento preciso as pessoas estdo sob a
influéncia dos elementos hiinirise da época, os quais se hdo somado aos elementos
hlnirise que cada ser possui em si. De igual maneira, podem aumentar ou diminuir os
riscos de seu consumo, ja que ¢ muito diferente comer “peixes de jurupari” e comer
“peixes de pupunha”, uma vez que os primeiros t€ém os elementos proprios do jurupari
enquanto os segundos tém os elementos caracteristicos dos cultivos. Por exemplo, o
tucunaré € um peixe comestivel normalmente, mas esta proibido durante a época do
jurupari porque 0s componentes desta época (ayahuasca, flautas, etc.) se transferem ao
peixe; 0 mesmo processo de transmissdo de componentes ocorre na época dos cultivos,
mas a diferenca € que 0s componentes desta época (pupunha, umari, etc.) ndo séo tdo
fortes e perigosos como na época do jurupari. Por esta razdo, o ciclo anual também é
pensado como o passo de hinirise a sahari, no sentido que o ciclo comeca na época do
jurupari quando se realiza o ritual de iniciagéo e todas as pessoas estdo jejuando para,
entre outras coisas, ndo consumir componentes do jurupari através dos alimentos porque
€ muito perigoso para a salde, e termina na época dos cultivos quando se celebra a
danca de mascaras, ha abundancia de pupunha, peixes e animais de caca, pelo qual ndo

existe nenhuma restri¢do alimentar, ja que tudo é comida dos cultivos.

O livro da vida: os habitantes do mundo

Nas péginas anteriores e nos capitulos precedentes foram esbocadas algumas
relacdes entre diferentes elementos que ainda ndo esclareci. A porta d’agua € ao mesmo
tempo uma vagina e um umbigo; o eixo aquatico primordial e os rios sdo corddes
umbilicais, cipés de ayahuasca, arvores e veias; 0 corddo umbilical também é uma

sucuri ancestral; as aguas sao leite, sangue e ayahuasca, e esta Ultima pode ter elementos
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adicionais como inga e os peixes (mene kahima, ayahuasca de inga, wai kahima,
ayahuasca de peixes). De maneira semelhante, 0s rios, ao serem criados das arvores,
tém componentes associados a frutas ou caracteristicos das arvores, por exemplo: wamii
riaka (rio de umari) no mundo subterraneo contem umari, Toaka (igarapé Laurel) tem a
calma que produz a fruta toa, Weya (cafio pintura negra) tem essa pintura protetora, e
Bliheya, 0 Apaporis, contém a urticaria da arvore bihe. Por exemplo, o Apaporis
também € um cip6 de ayahuasca de ingd e o0 ketioka dos poderes xamanicos
predominantes em cada segmento do rio (ver Cap. 4) em que se divide. Isto significa
que as aguas dos rios, além de serem ayahuasca e arvores, também contém outros
elementos que determinam se sdo sahari ou hinirise e, também, cada um desses
elementos pode conter outros, mostrando longas sequéncias de componentes que v&o
criando as diferencas e particularidades de tudo que existe. Também quer dizer que
alguns desses elementos estdo simultaneamente na terra e na agua, e sdo, no fundo,

diferentes manifestacdes de si mesmos.

Se observarmos os lugares sagrados encontramos componentes como malocas,
panelas de ayahuasca, cuias de coca e tabaco, suportes de cestaria, bancos, chapas,
cocares de penas, instrumentos e adornos rituais, fragmentos de corpos de animais ou
seres miticos, entre outros. Também, se vemos as épocas, vemos que elas tém varios
componentes como flautas sagradas, ayahuasca, frutas silvestres, adornos de penas,
instrumentos musicais, beiju, armas, pimenta, suco de ing4, trajes e méascaras de danca
de boneco, suco de pupunha, entre outras (ver Quadro 10). Cada um desses elementos
principais vai se abrindo e desdobrando em outros, e estes em outros, e assim por
diante. Isto nos mostra com clareza como se da o processo de diferenciacdo desde o
estado primigénio, pois se pensarmos na relacdo entre o jurupari primordial e o tempo
podemos ver que a partir da voz de Kirtkihino se formam quatro componentes basicos
do mundo: o jurupari em seu sentido concreto, as dancas, a guerra e 0s cultivos. Por usa
vez, as flautas, os adornos rituais, as armas de guerra e as mascaras e trajes Sao
resultado de suas manifestacdes particulares em cada época, pois é a maneira como ele
vai se transformando e reconstruindo. Ao se deter em cada um desses elementos, eles
vao se desdobrando e criando mais transformacoes e relagdes entre varios componentes;
por exemplo, se falamos das flautas estas se desdobram nos diferentes pares existentes,

ou se falamos dos instrumentos musicais eles se desdobram em maracas, chocalhos,
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bastdes ritmicos, etc., 0 que mostra que tanto o espaco como o tempo compartilham os

mesmos componentes.

QUADRO 10

Desdobramento dos componentes das épocas (versao reduzida)

adornos wahii trajes pupunha

ayahuasca armas inga

flautas

guerra cultivos

jurupari

Jurupari primordial

Entdo, quando chegamos as caracteristicas particulares dos seres ndo humanos
devemos ter em conta ndo s6 o que eles sdo em si, algo proximo ao nosso conceito de
espécie, como também tudo o que os relaciona com as épocas e com os lugares em que
vivem. Desta maneira, a composicdo dos ndo humanos é extremamente complexa. Em
grande medida, as taxonomias nativas estdo elaboradas a partir desses elementos, ndo s
porque certos parametros das classificagdes agregam componentes, por exemplo, se um
ser é diurno ou noturno, mas porgue as taxonomias em si mesmas sdo uma das formas
como estd codificado o Pensamento (ketioka) na linguagem de cura. Se se pergunta
sobre este tema a um xamé& makuna que conhega 0s pormenores, a resposta vai seguir a

ordem dos seres que estdo codificados na linguagem de cura.



248

Além dos seres humanos (masd), 0s conjuntos ou coletivos de seres mais
importantes sdo yukil masa (gente arvore), wai masa (gente peixe), waiblklrd (animais
de caca), rimia masa (gente “diabo”), fiokoa masé (gente estrela) e sori yaia (ongas de
inundacdo, também chamados ide yaia, ongas de agua). Estes trés ultimos conjuntos nao
serdo levados em conta porque tém menos relagdes com os humanos e, muitas vezes, s6
operam em Pensamento. A gente arvore, em termos gerais, é composta por tabaco (yuki
mino), coca (yukd kahi), veneno (yukl rima), cipd de ayahuasca (yukiu kahima) e
jurupari (he yuki). Um de seus subconjuntos, as frutas silvestres, € composto por coca
(herika kahi), tabaco (herika mino), sal (herika moa) e pimenta (herika bia). Os
animais de caca (waibtkird) possuem kuta (rapé de parica, um tipo de “tabaco de
arvore”), herika weta (tipo de tabaco relacionado com as frutas silvestres), guhiriti
(dente de carvdo) ou ewdfirise, uma lama negra, e gofari (cores e desenhos de pele,
penas etc.), também tém os elementos constituintes de arvores e frutas ja descritos, e
usam amido de frutas (herika bede), coca (waibikira kahi), tabaco (waiblkird mino) e,
no caso dos porcos do mato, tém jurupari (he waibukird). Os peixes tem uma
composicdo muito mais complexa, mas que segue a mesma ldgica; por exemplo, tém
tabaco, coca, amido de frutas silvestres, cores e pinturas, entre outros (ver Tabela 11). A
quantidade e concentracdo dos componentes citados determina se cada espécie €

comestivel ou ndo, ou se seu hunirise pode ser neutralizado xamanicamente.

Tabela 11

Componentes gerais dos seres

Arvores Arvores de frutas | Animais Peixes
silvestres
Tabaco Tabaco Tabaco de | Tabaco
frutas
silvestres
Coca Coca Coca Coca
Ayahuasca Pimenta Amido de | Amido de
frutas frutas
silvestres silvestres
Veneno Sal Parica Veneno
Cores-Pinturas | Cores-Pinturas Cores- Cores-
Pinturas Pinturas
Jurupari Jurupari Jurupari Jurupari
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Todos estes seres ttm em comum a coca, 0 tabaco, as pinturas e o jurupari,
elementos béasicos da composicdo de todo ser, incluindo os humanos, como veremos no
proximo capitulo. No caso das arvores, se diz que seu tabaco sdo as cores de sua casca,
a maioria formada por liquens de diferentes classes. Por isso, quando alguém se perde
na floresta, sofre de mareios, tontura e lerdeza, pois consome sem intencéo o tabaco das
arvores. O veneno, o sal e o paricA sdo elementos derivados da urina de seres
primigénios. Aos componentes citados também se somam outros segundo seus locais de
origem, a época do ciclo anual e a origem mitica. Se observarmos por espécie, 0s
componentes vao se acrescentando de acordo com certas particularidades, como reflete
em suas classificacBes (ver Cayon, 2006), e dependem de variagdes como de que e onde
se alimentam, se seus habitos sdo diurnos ou noturnos, o lugar especifico em que vivem
(copa das arvores, fundo do rio, buracos, terrenos salitrosos etc.) e fazem suas tocas e
ninhos, o tamanho, as caracteristicas da pele (se tém ou ndo escamas, por exemplo) ou
alguma caracteristica peculiar (ter ferrdo, fazer pressagios), tipo de reproducao,
comportamento (migratdrio, solitarios, vivem em manadas, sdo domesticaveis etc.), se
sd0 ou ndo reimosos, de acordo com a época do ciclo anual em que mais aparecem,
segundo o tipo de doencas que produzem, se nasceram de algum personagem mitico ou
fruto silvestre, se tém importancia xamanica ou sdo utilizados para fazer maldicGes,

entre outras.

Vou ilustrar apenas com um exemplo taxonémico dos Makuna para mostrar uma
pequena parte das variaveis utilizadas para classificar os grupos de seres. Os wai masa
(gente peixe) se classificam primeiro em comestiveis (bana), também concebidos como
peixes de beiju (nahl wai), e ndo comestiveis (bana mehe), dentro dos quais alguns
estdo estritamente proibidos e sdo mika (que se respeita), enquanto outros tém
restricdes segundo as fases do ciclo vital das pessoas. De acordo com o tamanho, 0s
peixes se dividem em grandes, médios e pequenos. Também podem ser reimosos
(Uyésahari wai) ou ndo reimosos (liyé mana), de escamas (rutukitira) ou sem escamas
(rutu mana), com ferrdes (sabukdtira), e os que voam (watira) porque sao filhos do sol
(umakarii ria). De acordo com a parte do rio em que normalmente estdo podem ser 0s
do fundo (hubehii ~gana), meio (hoebiisa ~gana) e superficie (hoe ~gana). Segundo o
tipo de agua em que vivem sdo de rios grandes (riaribikiu ~gana), riachos (riari rida
~gana), lagoas e pocos (itahura wai) e igap0s (tata wai). Também se distinguem o0s

peixes que vivem em buracos (gohe wai) e dentro de arvores (yuki ~gana), se migram
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ou ndo migram, se cruzam e pdem ovos (tlnira) ou se ndo cruzam e tém leite. De
acordo com a alimentacédo s&o peixes que comem frutas (herika bard), minhocas (rahiia

bard), folhas (ki bard), e outros peixes (wai bard ou wai yaia, oncas de peixes).

A esta perspectiva se soma a classificacdo de ketioka, na qual os peixes séo
classificados de acordo com os poderes e territdrio, como ja descrito, com o lugar
cosmico de origem, com a fruta ou substancia da qual se originam, com o personagem
mitico de que nasceram, com 0s espiritos donos de suas malocas e com a posse de
armas como lancas de jurupari (he bisu), lancas de comida (bare bist) ou langas das
oncas de engordurar (Uyésahari bisu yaiaye), entre outras, que podem causar doencas
aos humanos. No mesmo sentido também se distinguem se sdo peixes de jurupari (he
wali), 0s quais coletam as frutas fierika y hatirika, peixes de frutas silvestres (herika
wai), peixes do sol (umakafi wai), peixes de tristeza da lua (umakafi bohori wai),
peixes das estrelas (fiokda wai), peixes da lagoa do dia (UmUa itara wai), peixes de coca
(kahi wai), peixes de flores (go wai) também conhecidos por filhos de peixes (wai rid),
e peixes de maldicdo (rohori wai) dentro dos quais se incluem peixes de engordurar
(Uyésahari wai), peixes de doenca de ferrdo (fioséri wai), peixes de desnutricdo ou peste
(wisiri wai), peixes de deformacdes fisicas (Ukogu wai), peixes de fofocas
(okayoharioka wai), peixes de guerra (bist wai) e peixes de tumores (mihiri wai). Cada
uma dessas categorias implica a presenca de multiplos componentes hinirise, nos quais
junto a um elemento, como uma lang¢a ou um cocar de penas, se soma o local de origem

do mesmo, o ser primordial de quem nasceu ou de quem recebeu algum elemento.

Ao ver tudo isso com relagdo a uma espécie, sabemos que o0 peixe traira (roe)
vive em igarapés, riachos, rios e lagoas, entre as folhas e as raizes, move-se no meio das
aguas, tem escamas e dentes, se alimenta de outros peixes, s6 deve ser comido por
ancidos e acarreta doengas como aumento de peso, infecgdes, febres e dificuldades
respiratOrias. Para curar este peixe para comer ha que se ter em conta 0s componentes
derivados dessas informagdes gerais, aos quais se somam outros dependendo do curso
de &gua especifico em que ele vive ou foi capturado, das folhas e raizes onde mora, € as
doengas que trazem o0s peixes dos quais se alimenta. A taxonomia Makuna € muito
complexa e cada variante presente em suas classificagdes vai acumulando nestes seres
componentes perigosos para 0os humanos e implica um maior conhecimento e trabalho
para 0S xamas. Assim, se por exemplo o0s animais Sd0 noturnos, possuem 0s

componentes hiinirise da noite (fofocas, guerra), enquanto que os diurnos tém os do sol
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(fogo, calor), ou se se originam pelo trovdo véo ter uma pedra caracteristica. Por isso, 0
conhecimento xamanico pode ser entendido em nossos termos como um acumulo
gigantesco de conhecimentos ecoldgicos e geogréaficos referenciados cosmologicamente
e codificados nas narrativas de origem e em ketioka, e que formulam uma “ecologia do
cosmos”, parafraseando Arhem (1996), que remete a ideia da existéncia de uma grande

cadeia de vida.

Ainda que os componentes definam as particularidades de cada espécie e sejam
bons para elas, quando chegam aos humanos pela comida sdo hiinirise, j& que estes
elementos sdo concebidos como defesas e armas dos ndo humanos, ou seja, 0S
componentes de cada tipo peculiar de pessoa que é cada ser. Estes componentes entram
em conflito com a composi¢do humana e produzem uma grande quantidade de doencas.
Por isso, é necessaria uma cura xamanica (bare keare) que devolva estes componentes a
seu lugar de origem para que estes seres possam se regenerar e se transformem em
comida segura, relacionando-a principalmente com os cultivos ou com a mandioca e
seus derivados. Assim, a cura de comida coleta as lancas, 0s venenos e as pinturas que a
comida contém para envia-los a sua casa de origem, e transforma o peixe em um pedaco
de mandioca, em uva-da-amazénia ou em pupunha. A importancia dos componentes
tem uma forte relacdo com o ciclo vital humano e as etapas da dieta que todo individuo
deve cumprir para desenvolver o corpo e o conhecimento de maneira adequada; por
isso, 0s maiores de 45 anos podem comer qualquer alimento, enquanto as criangas estao

submetidas a restricbes maiores.

A oposi¢do sahari/hlnirise estd formulada nos termos da poténcia e da
periculosidade que tém os componentes de cada ser e lugar em relacdo a alimentacao
humana, e por isso também se manifesta em outras situagdes. Os Makuna fazem
diferenca entre a comida cultivada (oté) e os alimentos da floresta. Os cultivos sdo
sahari e quase ndo exigem curas xamanicas porque seu contetdo de hiinirise é baixo,
enquanto os alimentos coletados, a caca e a pesca geralmente tém maior concentragdo
de hinirise e devem ser curados. De igual maneira, dentro dos alimentos da floresta e
do rio ha alguns que séo sahari e sdo considerados como a comida tradicional e propria
do grupo, como as sardinhas dos pogos, 0 jacaretinga (guso), a enguia (bue), a rd (ima),
0 sapo (titha) e a serpente (wamisuagu), que ndo precisam ser curados, ou sO precisam
de uma cura simples. Outros seres sdo hiinirise e estdo proibidos como alimentos, por

exemplo os animais que nasceram do jurupari, como pez barbudo (wahebikua), um tipo
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de bagre, e a paca (seme), assim como 0s animais e peixes que sdo o jurupari de seus
respectivos mundos, como o sdbalo ou matrinxd (hliwai) e o guaract grande (bodeka
blk() para os peixes, ou 0s porcos do mato (hahara yese) no caso dos animais de caca.
Estes Gltimos podem néo ser proibidos como alimento para outros grupos porque em
suas historias de origem ha outros alimentos restritos; por exemplo, para os Bara, o
matrinxa ndo tem nada a ver com o jurupari e eles podem alimentar-se dele a qualquer
momento. Por esta razdo, quando algum makuna se move a outros territorios suas
préprias proibicdes alimentares se mantém.

Além do jurupari, como ja disse, 0s componentes mais comuns que dividem
estes conjuntos de seres sdo o0 tabaco e a coca, substancias basicas das trocas xamanicas:
em troca de comida para a gente, os xamas ddo coca e tabaco aos espiritos donos dos
animais (ver Cap. 7); por isso, a relagdo entre humanos e ndao humanos é de hetefia
(pessoas com as quais se troca), como com 0s brancos ou grupos indigenas distantes.
Ao fazer o intercambio, os xamas fertilizam estes seres enchendo de coca e tabaco as
cuias que se encontram nos diversos lugares e malocas de origem deles, pois, como 0s
homens, os demais seres tém seus proprios lugares de nascimento. As frutas silvestres
geralmente nascem em Herika hlidoa bota (Poste de origem das frutas silvestres),
especificamente as das palmeiras nascem em Nenoni (“4gua alagando™) que também é
lugar de origem de alguns peixes; as das arvores nascem em Wahi bota (Poste da fruta
wahil); os animais de caca nascem em Yese ~gitd (Cachoeira porco do mato) e 0s
peixes nascem em muitos lugares como M@&sird itahura (Lago de grilo), Boraitara,
Manaitara e Waiya hido (Foz do Pird), entre outros. No caso das frutas silvestres e dos
animais de caca, seus locais de origem estdo localizados a jusante de Yuisi, enquanto
que os peixes tém muitas malocas de origem em varios rios. De qualquer forma, os
primeiros lugares de nascimento destes grupos de seres, ou seja, por onde eles
emergiram inicialmente neste nivel césmico, estdo localizados a jusante de Yuisi, no
lugar de origem da humanidade, tanto no caminho do Pensamento como no rio
Apaporis (ver Quadro 11), assim como a montante de Yuisi, em Manaitara, nascem 0s
cultivos. Isto parece evocar uma ideia de filogenia ontoldgica que, em ketioka, organiza
em uma sequéncia espacialmente visivel o surgimento dos diferentes conjuntos de seres
nesta realidade. Do delta do Apaporis até Yuisi nascem primeiro as frutas silvestres, em
seguida os peixes, depois 0s animais de caca e por ultimo os humanos. ApoOs 0s
humanos nascem o0s cultivos. Um dos principios da teoria makuna do mundo assinala

que todo ser tem um lugar de origem pelo qual emergiu a este nivel cdsmico.
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Quadro 11
Lugares em que emergiram os diferentes grupos de seres no Apaporis

Manaitara

Cultivos

Yuisi
Humanos
Yese ~glita
Animais de

caca
Wahii bota

Frutas silvestres e

iX ~ .
PEIXes Nenoni

Frutas das

palmeiras

Isto esta em acordo com o feito de que toda esta cadeia de vida encontra seu
fundamento nas frutas silvestres, posto que delas se alimentam peixes, animais de cacas
e humanos, entre outros seres. Por este motivo os componentes das frutas vado se
acumulando nos seres que delas se alimentam e nas curas de comida mais amplas,
realizadas durante os rituais; sempre se cura primeiro as frutas silvestres, depois 0s
peixes, logo em seguida os animais de caca para, finalmente, transformar todos 0s
elementos hiinirise em comida dos cultivos, a qual nasce em Manaitara e é segura para
0s humanos.

Também, quando observamos as doencas causadas pelos elementos hinirise
destes grupos de seres, percebemos que sempre sdo as mesmas: engordurar (acumular
gordura), ferrBes, desnutricdo, deformacdes fisicas, tumores, fofocas, guerras, entre
outros. O que muda € a origem da doencga, o0 ser e o tipo de componente que a causa. E
isto nos leva a ver certas particularidades de seres especificos no nivel de algo proximo

a nossa nogdo de espécie, ja que apesar de que exista um termo genérico para nomear



254

“espécies”, por um lado, ha varias caracteristicas distintivas que criam diferencas entre
as mesmas, e por outra parte, um ser pode transformar-se em outro em um dominio
césmico diferente.

Um exemplo do primeiro caso sao as antas. SO para simplificar, vou tomar como
“anta genérica” aquela que um cagador pode encontrar por acaso na floresta ou
cruzando o rio em algum lugar apropriado para a caga, pois na verdade uma ‘“anta
genérica” é aquela que se originou nos tempos primordiais, como Yutd weki (Anta de
algodéo), dona do terreno salitroso da foz do Komefia. Se pensarmos em uma anta
qualquer que anda pela floresta, todas as antas se assemelham do ponto de vista da
forma e tm os mesmos componentes; no entanto, quando se caga antas para uma festa
dentro de qualquer uma de suas diferentes malocas ha que considerar outras questdes,
como o lugar e a origem das antas desse lugar, o qual faz que cada uma tenha
componentes particulares. Essas diferencas podem manifestar-se em aspectos corporais
diferenciados, como no caso das antas que vivem em Wana, um lugar no Apaporis, que
sdo menores, ttm o pelo avermelhado e se originaram de um grupo humano aparentado
com os Tanimuka que se “encantou”, ou as do terreno de salitre das entradas do
Komefia, que tem o pelo branco nas orelhas e se originaram de Yiba. Isto significa que
nem todas as antas sdo iguais e tém alguns componentes diferenciados entre si.
Também, quando se pensa nas malocas de antas, ou seja, nos terrenos salitrosos, ali
vivem exclusivamente antas e veados, enquanto que em outras malocas de animais
vivem porcos do mato grandes e pequenos (caititu e queixada), macacos e passaros.
Assim, quando se faz referéncia a uma dessas malocas, qualquer tipo de animal que se
tire dali vai partilhar componentes com os demais tipos de animais que vivem na mesma
casa. Dependendo do lugar, ao se referir a uma espécie X de um lugar A, alguns
componentes da mesma espécie vao ser diferentes em outros lugares B, C etc., ao
mesmo tempo em que ao se referirem especificamente a uma maloca de animais A, as
espécies X, Y e Z vao compartilhar componentes por habitar no mesmo lugar. Desta
maneira, uma concep¢ao proxima ao que nds chamamos “espécie” € bastante variavel e
contextual entre os Makuna. Na verdade, quando um cagador persegue uma presa e esta
entra em um lugar sagrado, automaticamente adquire os componentes do lugar e ja ndo
pode ser capturada. Em alguns sentidos, quando um animal passa por um local sagrado
€ como se estivesse atravessado uma zona de turbuléncia que transforma as condicdes

de sua composigéo.
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No segundo caso ocorre também esta variabilidade contextual. Para dar um
exemplo ja citado no Capitulo 3, a paca e o peixe barbudo se originaram da copa da
palmeira em que o jurupari primordial se tornou: um pedago caiu na &gua originando
esse peixe e 0 outro caiu na terra, dando origem a paca. Estes dois seres tém exatamente
0S mesmos componentes, e 0os Makuna dizem que quando uma paca ndo encontra
comida na floresta ela vai ao rio, entra na agua e se torna um peixe barbudo, e vice-
versa. Assim poderiamos dizer que had um Unico ser que quando esta na terra se
manifesta como paca e quando esta na agua se manifesta como peixe barbudo; também
seria certo dizer que o peixe barbudo ¢ a paca do rio ou que a paca é o peixe barbudo da
floresta. Entre muitos casos, algo igual acontece com o peixe hotahii wai (literalmente
“peixe folha de pupunha” e regionalmente “lechero blanco” ou pirahiba branco) e a
palmeira mimi (inaja). Por isso, quando se come a fruta desta palmeira ha que se nomear
esse peixe na cura. Este fendmeno pode se interpretar de maneira analoga aos alofones
na fonética, onde cada variacgdo de um mesmo fonema ndo implica um valor
diferenciado porque héa entre eles uma distribuicdo complementar, ja que em uma lingua
os alofones sdo previsiveis, sdo manifestacdes de um dnico fonema, mas, segundo o
contexto, na posi¢cdo em que se encontra um ndo se encontra o outro, nem sequer se dois
alofones se encontram na mesma palavra (por exemplo os alofones para “d”, em
portugués, na palavra “dedicado”). Assim, os Makuna formulam dentro de sua teoria de
mundo um principio, digamos, alo-ontoldgico, onde um unico ser tem variacdes de si
mesmo segundo o dominio cdsmico em que se encontre e sem criar valores
diferenciados, e tendo uma distribuicdo complementar.

Parece que nestes casos 0 que 0 pensamento Makuna ressalta € um principio de
associacdo e transformacdo onde ha implicitas algumas relacbes entre diferentes
elementos, semelhante ao que vimos anteriormente com relacdo aos nomes dos lugares.
Por exemplo, em Pira-Parana ha um lugar chamado Biasioro, onde os peixes deixaram
debaixo d’agua uma chapa para torrar pimenta durante uma circunstancia da guerra que
tiveram nos tempos miticos. Esse poder € ao mesmo tempo um hawa (“cobertor”),
animal estranho do rio do qual nascem peixes e que em algumas ocasides surge na agua
e faz naufragar as canoas e mata pessoas. Quando hawa quer sair para passear, a chapa
de torrar pimenta se transforma no animal, e quando volta se transforma novamente em
chapa. Desta maneira hd uma relacdo de transformacéo entre hawa e chapa que depende
da tranquilidade ou do movimento. Creio que em varios casos esta l6gica pode se seguir

parcialmente nos nomes das coisas, e quando se usam eufemismos existem chaves para
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desvendar as associacdes. Na verdade, se analisarmos os nomes literais dos peixes
vemos que em muitos casos se da um nome genérico como sardinha, piranha ou
tucunaré, acompanhado de uma palavra que pode denotar uma ave, um animal, uma
fruta silvestre ou cultivada, uma arvore, um alimento como o beiju, uma substancia
como o tabaco, ayahuasca ou carajurd, um objeto, um ser especifico, uma caracteristica
do tamanho, cor ou textura, entre outras. Assim as relacfes ndo sdo literais, posto que ja
vimos que muitas vezes sdo eufemismos, mas nos dé@o pistas do que se pode tratar,
como no caso do “peixe folha de pupunha” e da palmeira de inaja, onde os lagos se
encontram no fato de aludir a dois tipos de palmeiras cultivadas, onde “pupunha” ¢ um
eufemismo de “inaja”, e tanto a fruta quanto o peixe compartilham a cor branca ou
embranquecida, pois a polpa da fruta de inaja € branca, o qual nos faz pensar que tanto a
fruta quanto o peixe ndo tem uma forte composicao hunirise.

Para os Makuna é tdo importante enfatizar na associa¢do entre um lugar e 0s
seres que nele habitam como na conceitualizagdo dos ndo humanos por “espécies”, tanto
no sentido de que haja variedade e diferencas entre individuos de um mesmo tipo como
no gque de que haja semelhanca entre diferentes seres associados a um mesmo lugar ou a
um dominio césmico. Nesse sentido, as classificacdes makuna sdo muito mais refinadas
e complexas que aquelas timidas classificacbes que chegaram as méos de Lévi-Strauss
(1988 [1962]). As antas de determinado local sdo diferentes as de outro, de igual
maneira que um makuna é diferente de um barasana: ambos sdo humanos, tém préaticas
e conhecimentos similares, mas possuem diferencas identitarias e ketioka particulares
que os diferenciam. Também € possivel que um makuna possa ter manifestaces no
mundo subaquatico, principalmente em sua maloca de nascimento em Manaitara ou em
seu territério em Toaka, como certo tipo de sucuri ou de peixe. O mesmo acontece com
os Yiba masa e com as antas do Komefia, ou, para ndo irmos tdo longe, com 0s xamas,
as ongas e 0s espiritos de jurupari.

Como a ideia de espécie parece ser semi-aberta, porosa e fluida entre os Makuna
e se entrelaca contextualmente com os lugares e as épocas, ndo é satisfatorio pensar que
uma “espécie” € algo como uma esséncia transformével onde a selva e o rio aparecem
como mundos paralelos nos quais habitam seres idénticos que se mostram de formas
diferentes a cada dominio. Tampouco €é satisfatorio pensar que ha formas unicas que
sempre sdo iguais, seja por suas caracteristicas fisicas, seja por suas maneiras de ser.
Entdo, como lidar analiticamente com as diferengas em corporalidades iguais e as

semelhangas em corporalidades diferentes? Creio que ha duas maneiras em que se pode
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ver esse assunto. A primeira, tendo em conta a perspectiva de coletividades que
pertencem a lugares determinados e se relacionam; a segunda, revendo 0os componentes
essenciais que ha no mundo e como estes se relacionam nos tipos de seres para
estabelecer as bases elementares da vida.

Com relacdo a primeira possibilidade, os makuna formulam ontologicamente as
interacOes interespecificas de predacdo por meio de uma cadeia alimentar, como propde
Arhem (1993, 1996). Tal cadeia é composta por trés categorias principais: yai (onca) —
masa (gente) — wai (peixe). A categoria masa faz referéncia a que cada ser, do seu
proprio ponto de vista ou “perspectiva”, ¢ gente e pertence a uma sociedade com
caracteristicas humanas. Entdo, cada espécie vé seu alimento como wai, j& que a comida
prototipica dos humanos é o peixe, e pela mesma razdo percebe seus predadores como
yai, pois a onca € por exceléncia o predador da selva. Para ser mais claro, 0s peixes, 0s
animais de caca, os produtos cultivados e silvestres sdo a comida humana e
genericamente se classificam como wai; 0s humanos podem ser o alimento dos
predadores ou dos espiritos, o que significa dizer que eles nos vém com seu wai. Por
exemplo, os peixes (masa deles mesmos) enxergam aos insetos, as sementes, a outros
peixes e aos detritos com seu wai enquanto que o pescador humano e o resto de seus
predadores 0s véem como seus yai. Como na cadeia alimentar participam também os
espiritos e seres de outros niveis césmicos que podem predar aos humanos, se evidencia
a existéncia de uma ecologia do cosmos, como afirma Arhem (1993, 1996). Esta parte
da visdo dos Makuna se enquadra bem, em caracteristicas gerais, dentro do que Descola
(1996, 2005) tem denominado “animismo”, e¢ Viveiros de Castro (1996, 2002),

“multinaturalismo perspectivista”.

Mas a cadeia alimentar cosmica é tdo somente uma formulagdo conceitual que
caracteriza e se centra em uma parte das relagBes interespecificas, justamente nas
relacBes alimentares entre espécies, ja que ndo leva em conta os intercambios de
reciprocidade entre grupos sociais. E ndo é porque as malocas de animais fazam
intercdmbios entre si. Nunca podemos perder de vista que a interagdo entre humanos e
ndo humanos implica a relacdo que tem determinado ser com um lugar particular da
floresta que € sua casa, ou seja, como um individuo que pertence a uma maloca, e nesse
sentido vai estar em relacdo a uma maloca humana particular que precisa das casas dos

animais para realizar rituais. Nessas ocasides, tal interacdo nao se limita a dois sujeitos,
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um cacador e uma presa, em um evento de caca em que confrontam suas perspectivas’,
mas que transcende a dimens&o individual cagador-presa e a eleva ao plano da relacdo
entre malocas, ou seja, entre grupos sociais que estdo fazendo intercambios de
vitalidade (isi wasoare). Um dos principios da teoria makuna do mundo é que todo ser

pertence a uma maloca.

Neste contexto, a preeminéncia da visdo de “grupos sociais” sobre a de espécies
se evidencia ao falar de, por exemplo, Wimi hoa (floresta de Wumi) que é a maloca
principal dos animais de caga no territorio Makuna. Ali, a maloca de Wiimi biiki (Velho
Wimi, o espirito dono do lugar) estad dividida em trés compartimentos, com seus
respectivos chefes (kdmukiki), que correspondem a divisdo da categoria waibukira
(quadrupedes, trepadores e voadores), embora exclua as antas e os veados vermelhos
que sempre vivem em nas malocas dos terrenos salitrosos. O xama pode negociar com
0s quadrupedes, com os trepadores ou com 0s voadores separadamente para conseguir
as presas necessarias para um ritual. Isto ndo quer dizer que Wiimi hoa seja a Unica casa
de animais no territorio; se o dono de um lugar se recusa a fazer a troca, 0 xama pode
negociar animais em outro local que seja uma maloca de animais. O mesmo ocorre
quando se precisa de folhas para fazer o teto de uma maloca ou para fazer rituais herika

hiore (entrar frutas silvestres na maloca).

Sempre gue se faz uma negociacdo xamanica com 0s espiritos donos dos nao
humanos é porgue é necessario algum excedente para celebrar rituais ou para alguma
atividade social importante. Nesses casos, a caga, a pesca ou a coleta se realizam em
locais hiinirise, e a negociacao Usi wasoare (intercdmbio de vitalidade) inclui uma troca
de coca e tabaco por comida. No entanto, 0 xamd nunca diz ao espirito dono que ele
quer carne, mas sim massa de frutas ou de beiju; assim, quando o cacador chega ao
lugar hiinirise, ndo estd matando animais, mas colhendo a massa de frutas que os
trabalhadores da casa dos animais coletaram em suas rogas, ou seja, no mato, posto que
as arvores frutiferas sdo consideradas cultivo (oté) deles. Também podemos pensar que
pela comida que os animais consomem estes se transformam nela, pois ha uma relagédo

de codependéncia e constituicio mdtua, como mostramos acima, ja que um dos

” Para o perspectivismo de Viveiros de Castro (1996, 2002), em um evento de caga s conta a validagdo
do ponto de vista do sujeito, do cagador, quem ocupa a posi¢ao pronominal do “eu”, a qual objetifica a
presa, o “outro”, “ele”. Também € possivel que em certas situagdes a perspectiva se invirta e seja a presa
que legitime seu ponto de vista enquanto sujeito, o qual objetifica o cacador e pode causar-lhe algum

dano.
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componentes dos animais € o amido de frutas silvestres. A cura que o xamé faz das
presas capturadas para o ritual implica a cura geral da espécie envolvida e,
adicionalmente, faz a cura relacionada com a composicao particular do local hinirise de
que provem as presas, assim, elimina os componentes hunirise da massa de frutas dos
cultivos animais para transforma-la em sahari e as pessoas que participam do ritual ndo
comem em realidade a carne, mas as frutas ou o beiju produzidos pelo trabalho dos
animais. Desta maneira, 0s ndo humanos participam nos rituais e ganham vitalidade
depois de um intercambio reciproco entre malocas que segue a mesma logica da relagédo
entre anfitrides e convidados (parentes ou afins) ao ritual, pois os anfitribes oferecem

comida fruto do seu trabalho e os visitantes levam coca em troca.

Quando se caga ou pesca todos os dias nunca se vai a um local hiinirise, mas se
usam partes sahari do territdrio, e nesse contexto predomina a ideia de singularidade de
um membro de uma espécie. Por isso, ao conseguir uma presa se faz uma cura simples
de comida (bare keare) que devolve os componentes do animal as suas malocas gerais
de comida, sempre e quando haja alguém na casa que seja proibido de comer tal presa;
caso contrario, essa cura ndo é necessaria. A cura de comida € um conhecimento
simples e qualquer homem adulto o possui; nesse caso, ndo se esta interagindo
permanentemente entre malocas humanas e ndo humanas, ja que isso requer a
negociacdo e intervencdo do xamd; ainda assim, a ideia de intercambio reciproco se
mantém no nivel pratico ja que, muitas vezes, nas praticas de abandono dos cultivos e
sucessdo da floresta ja se estabelecem os futuros padrfes de caca: arvores frutiferas
plantadas, que levam um tempo maior de amadurecimento no lugar quando comeca a
regeneracdo da floresta, comecam a ser frequentadas por animais de caca que se
alimentam de seus frutos. Desta maneira, os Makuna convertem suas velhas rogas em
espacos de caca e coleta eventual, melhorando a oferta de alimentos para 0s néo
humanos e, portanto, as op¢fes reprodutivas proprias e as de suas presas; também
consideram que estdo alimentando os animais e, nesse sentido, lhes é legitimo cagar-los
ocasionalmente (Cayon, 2002), embora o que eles argumentam seja que estdo deixando

comida para seus netos.

O retorno xaméanico dos componentes garante que 0S seres mantenham sua
fertilidade, pois neles esta contida a vitalidade e regeneracao dos habitantes das malocas
destes seres (ver Cap. 7). E aqui que contemplamos a segunda possibilidade para

entender as semelhancas entre corporeidades diferentes e as diferencas entre
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corporeidades iguais. Em geral, os componentes dos seres sao adornos rituais, armas de
guerras e pinturas corporais, entre outros. Cada um desses elementos foi recebido por
diferentes seres durante o ciclo de historia da criagdo do mundo, e foram outorgados
pelos seres primordiais como jurupari, ROmikiamu, Sol, Lua, estrelas, Osoyai, entre
outros. As vezes, estes componentes se originaram dos fluidos corporais dos seres
primordiais como, por exemplo, o0 sémen de Lua ou a menstruacdo de Romikiimu. Como
ja dito, a esses componentes se somam outros que sao incorporados de outros seres por

meio da alimentacao.

Eu achava que 0os componentes s existiam no Pensamento, sem manifestacéo
fisica e visivel, mas um dia compreendi que ndo era assim. Durante o resguardo
posterior ao ritual de jurupari, os participantes homens capturaram uma grande
quantidade de peixes usando timbd e os levaram a maloca para ser distribuidos entre os
ndo participantes para aliviar a fome de mulheres e criangas, principalmente. Os peixes
eram de espécies diferentes e como eu nado tinha nada para fazer no momento, me pus a
examina-los antes de serem cozidos. Entdo me dei conta que os peixes tinham linhas e
manchas de cores diferentes que criavam varios tons e nuances pelo aspecto brilhante de
suas peles. Por exemplo, uma variedade de tucunaré tem largas listras pretas debaixo de
sua nadadeira dorsal, uma parte laranja avermelhada debaixo de sua mandibula e, as
vezes, nas nadadeiras ventrais e na cauda; alguns outros tém pontinhos amarelos na
cauda, mas, principalmente, ttm uma mancha negra redonda rodeada por um circulo
amarelo nela, parecida com uma foto de um eclipse solar ou a pinta de uma onca, que é
uma caracteristica particular deste peixe. Essas cores sdo percebidas como pinturas
corporais e todos 0s animais tém suas proprias. Sao essas pinturas corporais as que sdo

manifestadas visivelmente por alguns componentes dos seres.

Reichel-Dolmatoff (1997b [1978]) ja havia demonstrado que os Tukano
classificam as cores em basicamente quatro: preto, vermelho, branco e amarelo. Isto se
aplica aos Makuna, que dizem com relacdo aos animais, peixes e plantas que essas
quatro cores sao basicas, mas que dependendo da origem produzem efeitos diferentes. A
cor vermelha, por exemplo, pode vir, entre véarias opcbes, do sangue menstrual de
ROmikimu (ROmikiimu bedi), do amido de urucum de jurupari (he musa bede) ou das
frutas silvestres (herika musa bede); o amarelo pode se originar do cocar de penas do
sol (umakafi hoa bedo), da argila amarela de jurupari (he bodea beta) ou da argila

amarela das frutas silvestres (herika bodea betd), entre outros; o branco pode vir da
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argila ewu, da mandioca ou de frutas cultivadas (oté mamari) ou das pintas de jurupari
(he mamari); por sua vez, o negro pode originar do carvéo de jurupari (he guhiriti) ou
do carvao dos cultivos (oté guhiriti), entre outros.

Em ketioka todos os seres que, por exemplo, receberam o sangue menstrual de
ROmikiamu estdo relacionados entre si e produzem os mesmos efeitos, e isso ocorre com
cada um dos componentes em relacdo a sua origem. Por isso, para curar, ha que se saber
exatamente quais seres receberam determinados componentes. Vou dar um exemplo
simples: a dor de cabeca. Para curar uma dor de cabeca, deve-se pensar primeiro que
sua causa geralmente € que por alguma razédo foi amarrado um cocar de penas na cabeca
da pessoa. Para eliminar a dor, na cura se deve nomear todo o tipo de cocares de penas
que existem e aos seres que lhes deram origem. Entéo, se pode nomear sucessivamente:
cocar de espinhos de Jesus Cristo, cocar de penas das flores, cocar de penas de algodao,
cocar de pena das aves, cocar de penas de jurupari, cocar de penas do Sol, e assim por
diante. Ao se referir ao cocar de penas do Sol, por exemplo, a cura deve nomear todos
0s animais que receberam o dito cocar, porque podem estar relacionados a causa da dor
de cabeca. Por exemplo, o “tapuru pequeno”, uma larva de coledptero comestivel, tem

um circulo amarelo na cabeca, que é justamente o cocar de penas que recebeu do Sol.

Mas se se vai curar tapuru para comer, as coisas mudam. O tapuru pequeno se
relaciona com o Sol, de quem recebeu o cocar de penas e o fogo, enquanto que o tapuru
grande ndo tem esse cocar e se associa as frutas silvestres, de quem recebeu seus
componentes, como coca e tabaco; logo, deve-se nomear ao restante das larvas
comestiveis e ndo comestiveis em relagdo & origem e efeito de seus componentes para
poder comer o tapuru sem perigo. Entdo, nas curas xaménicas as formas como se
nomeiam os componentes dependem do que o xama queira fazer exatamente, 0 que
implica que deve conhecer as diferentes possibilidades de ligacfes entre os seres, seus
componentes e a origem destes, e disso depende a eficacia de uma cura. Sobre esse
assunto, me disseram que curar € como ler o livro da vida, ou seja, as conexdes entre 0s
seres e 0 que comem, assim como seus componentes, sua origem e 0s males que trazem,

em especial durante as grandes curas nas quais se cura todo tipo de comida.

Além das cores e pintas, outros componentes principais dos seres sdo o cocar de

penas (hoa bedo), as lancas (bisu) e flechas (waka), o fogo (hea), os pés de pimenta (bia
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riikit), o veneno (rima), rudi®, o algodao (witd), os cabelos (hoa) ou o pé ou &rvore para
extrair sal vegetal (moa riikil), entre muitos outros’. Quando se faz referéncia a um
unico componente, este se associa as categorias de seres que 0s receberam nos tempos
primordiais; por exemplo, as lancas podem ser de frutas silvestres, comida, jurupari,
cultivos, animais de caca e peixes. A partir de cada um, as associacdes se desdobram e
aprofundam em suas origens. Por isso, para tomar unicamente o exemplo das langas dos
peixes, encontramos que estas podem ser de jurupari, de tristeza da Lua, de ongas de

inundacdo, do lago do dia, de peixes de engordurar, de estrelas etc. (ver Quadro 12).

Quadro 12

Desdobramento de um componente

— frutas silvestres

— comida
— jurupari
Lanca — cultivos ——de jurupari
| animais de caga —de tristeza da Lua
L peixes ——— I de ongas de inundagdo

do lago do dia

| de engordurar

| de gente estrela

L etc.

® Rudi é um termo dificil de traduzir. E algo que pertence intimamente a um ser e por isso é hiinirise para
outro, podendo causar doencas graves porque quem O possui em um momento determinado,
especialmente em alguns momentos criticos do ciclo vital, o transmite a outro, que se impregna e adoece.
Isto se da principalmente entre sexos opostos. Esta palavra se usa de forma restrita para os humanos, o
jurupari e os seres primordiais. Os Makuna ndo gostam de explicar esta palavra porque tem conotacdes
vulgares e esta relacionado com o que sobrou de um processo fisioldgico, como o cheiro da menstruagdo
— para ndo entrar em mais detalhes — e por ser algo que pode envergonhar algumas pessoas de nossa
sociedade. Eu insisti muito para que me explicassem esse conceito, e sempre me respondiam com
evasivas até o dia em que depois de uma forte reprimenda por minha insisténcia, decidiram me ilustrar o
assunto, envergonhados e irritados, para que nunca mais eu entrasse em detalhes sobre esta palavra.

® Para listas de componentes nomeados em uma cura de comida entre os Taiwano e Barasana, ver
Langdon (1975: 228-238).
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Se se faz referéncia aos componentes relacionados a um ser primordial, se usa a
palavra gaye (“o de”, “o que surge de dentro de”). Por exemplo, se dizemos he gaye (0
de jurupari), ai incluimos todos os componentes derivados dos espiritos ongas de
jurupari como rudi, amido de urucum, langas, varas, carvao, fogo, argila amarela, frutas
silvestres, pintas, instrumentos, peixes, aves, coca, tabaco etc. (ver Quadro 13), e 0
mesmo ocorre com qualquer ser primordial e com as posses inaliendveis de um grupo,
entdo, se dizemos ldehino maki gaye estamos nos referindo a tudo que nasce, brota e é
propriedade dos Ide masa. E por essa mesma razdo que também alguns lugares sagrados
se consideram como propriedade de algum ser primordial, ja que neles se encontram
alguns de seus elementos caracteristicos. Por exemplo, se é um lugar de qualquer dos
espiritos de jurupari, é porque ali se pode encontrar uma cuia com urucum ou um dos
seus cocares de penas; entdo, se se esta curando exclusivamente o jurupari se nomeiam
os lugares em que estdo seus componentes derivados, o que implica que se faca uma
viagem particular dentro do caminho do Pensamento que inclua todos esses lugares. Por
isso, sempre, na linguagem de cura, se diz em sequéncia o0 nome do lugar, de que ser
primordial sdo os componentes que ali se encontram, o tipo de seres que ali vivem e

quais os componentes receberam, que doengas causam e se se pode comer ou nao.

No inicio do capitulo fiz uma analogia entre 0s componentes e nossa tabela
periddica, j& que em ambos 0s casos se trata dos elementos constitutivos da vida de
acordo com cada sistema de explicacdo. Assim como nosso conhecimento quimico
mostra que os elementos se relacionam entre si para formar moléculas e células de tudo
0 que existe, as associacOes existentes entre os diferentes tipos de componentes
evidenciam um dos principios da teoria Makuna de mundo: em tudo o que existe ha
uma relacdo entre substéancias, objetos, lugares, tempo e origem. A maneira como 0s
Makuna chamam esta relagdo é Usi oka, literalmente “palavra de vida” ou “linguagem
de vida” e que eu traduzi por vitalidade. Usi oka demonstra a coexisténcia em um
mesmo ser de mudltiplos principios vitais simultaneos que sdo as manifestacGes
transformadas do jurupari primordial e outros seres primigénios. Por exemplo, o Sol se
originou do figado de Kirtkihino, 6rgdo que por sua vez era um pedaco de werea (cera
de abelhas); logo, o Sol deu seu cocar de penas a Varios seres, Como 0 tapuru pequeno,
e, portanto seu préprio fogo. Além disso, alguns desses seres podem ter recebido uma
lanca de jurupari e a menstruacdo de Romikiimu, com 0 qual sua composicdo completa

retne varios principios vitais de diferentes seres primordiais. Por isso, o trabalho
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Xamanico e as praticas sociais estdo orientados a manipular, potencializar, neutralizar,
minimizar ou eliminar as acfes possiveis dos componentes dos seres sobre a vida
humana. Por isso, a cura ou a feiticaria sdo possibilidades sempre subentendidas, uma
vez que outro dos principios dos componentes é sua mutabilidade, sua capacidade de ser
transformados em outros para algum fim, por meio da linguagem de cura e dos sopros

Xamanicos.

Quadro 13

Desdobramento dos componentes de um ser

— tabaco

L coca

| ayahuasca

— langa

L vara

L fogo

| frutas silvestres
L animais
Jurupari —— 7 peixes

L aves

I amido de urucum
— cuias

— rudi

L lama amarela
| pintas

— coroa de penas

L etc.




265

Assim como os elementos da tabela periddica estdo ordenados por tipos (metais,
ndo metais, gases nobres, halogénios etc.), os componentes também sdo ordenaveis por
tipos, é claro, por escolha analitica. Mas, antes, ndo se pode perder de vista que eles
dependem e estdo combinados com os seres primordiais dos quais se originaram, com
as épocas e os lugares de onde provém, assim como com as doencas e efeitos que
causam. As vezes 0s componentes que tém mais hiinirise estdo relacionados com o0s
fluidos corporais dos seres primordiais e com seus objetos rituais. H& outros casos em
que sdo originados posteriormente a partir de uma caracteristica de outro ser, como, por
exemplo, quando se fala que um peixe recebeu “tabaco das frutas silvestres”. Alguns
que fazem referéncia a algo liquido tém uma manifestacdo sélida, como o sangue e 0
carajurd (pintura vermelha), ou a urina, o veneno e o sal; encontrar essas equivaléncias é
frequente, mas ainda ndo me arrisco a estabelecer a sequéncia de suas correspondéncias.
A partir de minha informacdo, ainda que parcial, sobre o tema, mostrarei em seguida
alguns dos elementos béasicos que constituem os seres na teoria makuna do mundo,
elementos que fazem funcionar o universo por meio do Pensamento. Estes s&o
elementos com o0s quais 0os Makuna pensam tudo que existe no mundo, sdo as
ferramentas com que constroem suas teorias e manipulam e atuam sobre 0s processos
vitais. Dividi os componentes em: fluidos corporais, liquidos, venenos, pds e amidos,
objetos rituais e xamanicos, incensos, armas, partes de plantas, argilas, cores, elementos

da maloca e atitude. Entio temos:

Fluidos corporais: sangue, leite, sémen, sangue menstrual, urina, fezes, corddo

umbilical, rudi, fogo (no caso do sol), cabelos.

Liquidos: agua, ayahuasca, pintura we, suco de inga, suco de pupunha, suco de

wah, caxiri.

Pos e amidos: coca, rapé de tabaco (incluindo kutd, wihd, tipos de parica),

carajuru, sal, amido de mandioca, amido de urucum.
Venenos: veneno de caga, veneno de pesca (timbd), veneno para matar gente.

Obijetos rituais e xamanicos: flautas de jurupari, caixa de plumagem, cocar de
penas, bracelete de penas, cintos de asas de besouro, bastdes ritmicos, maracas,

chocalhos, flauta de P&, banco, suporte de cestaria, cuia para coca e tabaco, colar de
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dentes de onca, colar de cristal de quartzo, vara hetawaso, panela de ayahuasca, panela

de caxiri.
Incensos: werea (cera de abelhas), ideri, eogiihe
Armas: lanca, flecha, vara hota hai, vara tdmisi, bist romio, rede, armadilhas.

Partes de plantas: pé de pimenta, pé de mandioca, pé de tabaco, pé de coca, cipo
de ayahuasca, pupunha, umari, inga, frutas silvestres (wahii, simié), flores, algodao,
urtiga, folhas de pintura we, (ko (remédios vegetais para causar fascinag¢do, conhecidos

regionalmente como chundu), entre outros.
Argilas: bodea, ewu, ewufiirise, guhiriti
Cores: gofiari, mamari (branco, vermelho, amarelo, negro).

Elementos da maloca: porta, postes, viga, panela de ayahuasca, canoa de caxiri,
bancos, rede, fogdo, chapa, zarabatana, estojo de flechas, prateleira, ralador de

mandioca, pildo de coca, cacete para pilar.

Atitudes: intrigas, guerra, tristeza, doencas (engordurar, ferrdes, tumores,

deformacses etc.).

Todos estes componentes sdo, digamos, dinamicos e mutaveis: produzem efeitos
particulares, estdo em movimento e podem ser transformados. Todos eles sempre estdo
em relacdo a elementos mais fixos, que s@o 0s que determinam as maneiras como estes
atuam. Estes elementos mais fixos sdo os lugares, o tempo (época, dia, noite), os seres
primordiais (jurupari, ROmikiimu, Sol, Lua, Sucuris ancestrais, Waso maki, Trovéo,
Arco-Iris, inimigos dos Ayawa — Preguica Gigante, Curupira, Gamba, Sihi, Harpia etc.-,
Osoyai, gente estrela, sucuris e ongas primigénios, como as ongas de agua, entre outros)
e as categorias gerais de seres (humanos, gente arvore — frutas silvestres, palmeiras —,
peixes, animais de caca, lagartas, sapos, insetos, riimua, pedras). Nas combinagfes que
se dao entre todos estes componentes, e outros que desconheco, estdo as chaves para
entender a complexa teoria makuna do mundo. Como se pode ver, uma das
caracteristicas desta forma de explicacio do mundo é a incomensurabilidade. E tdo

complexa e dificil como adentrar-se nas propriedades fisicas e quimicas de atomos,
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moléculas e células; por isso, sdo poucos 0s xamds que conseguem abarcar esse
conhecimento imenso. Tenho tentado mostrar trechos de umas poucas paginas do livro
da vida segundo o que tenho entendido dos Makuna. VVou manter o livro aberto para em
seguida apresentar fragmentos que concernem a relacdo que os humanos tém com 0s

componentes que aqui foram descritos. Meu corpo ainda abriga uma lanca dos peixes.
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CAPITULO 6
PESSOAS DE VERDADE

Nesse tempo, eu tinha uns 27 anos. Um dia, eu e a Silvia Monroy, minha ex-
mulher e interlocutora existencial e antropoldgica permanente, discorriamos sobre o que
pensdvamos que significava ser homem e ser mulher. Ndo nos termos de um
relacionamento como casal, mas em concepg¢des mais abstratas. Recordo que a gente
falava sobre os rituais de passagem e percebiamos que na nossa sociedade nenhum deles
marcava uma morte simbdlica e uma renascenca. Eu dizia, por exemplo, que a pesar de
ter servido o servico militar, onde se passa por processos de formagdo de um corpo de
soldado para a criacdo de um habitus militar ao largo do periodo como recruta, o término
da instrucdo, marcada por uma cerimoénia de juramento para defender a péatria com a
prépria vida, ndo operou nenhuma transformacdo do meu conceito préprio de pessoa.
Embora eu saiba que muitos dos meus colegas de batalhdo poderiam discordar de mim, o
fato de ter aprendido a usar um fuzil, definitivamente, ndo me fez homem. Entéo, de
repente, eu tive plena consciéncia de que a minha passagem de adolescente para homem
adulto ocorreu na floresta durante minha primeira temporada de campo. Mesmo que a
sociedade ndo nos ofereca a oportunidade de marcar dramaticamente algumas das
transformacdes do nosso ser, a vida mesma pode encarregar-se disso, implacavel e
inesperadamente. N&o tem como fugir. Veio & minha cabeca uma historia que apenas foi
resenhada em um paragrafo no meu primeiro diario de campo, mas que, ao ser revivida

na memdaria cinco anos depois, evidenciou meu ritual de passagem pessoal.

Uma manha@ de novembro de 1995, quando eu estava a quase trés meses no
campo, Arturo Makuna perguntou para mim se eu o acompanhava até o porto do Miriti-
Parana para entregar um frasco de coca que tinha lhe encomendado um médico que vinha
subindo pelo rio. Eu aceitei. A maloca do Arturo ficava a uns quinze minutos do nucleo
de Centro Providéncia, e nela passei a maior parte do tempo dos meus trabalhos de
campo de 1995 e 1997. Tinha um lugar plano ao redor da maloca, no qual crescia uma

roca nova. Quando este terminava, entrdvamos na floresta descendo por um tronco grosso
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e cumprido que ia até um riacho onde eu tomava banho todos os dias. Atravessando o
riacho, seguia-se um caminho estreito que conduzia a aldeia. Em Centro Providéncia
havia muitas casas nessa época, um grande campo de futebol e uma quadra de basquete,
formando em conjunto um espaco grande e aberto. Ainda hoje, ap6s atravessar 0 campo
de futebol chega-se ao caminho que conduz ao porto do Miriti. Este caminho é amplo e
muito utilizado, ndo sO porque, nesse tempo tinha muitas rogas e capoeiras no entorno
imediato da aldeia, sendo porque desde o tempo dos primeiros seringueiros serve para
conectar o Apaporis com o Miriti e 0 Japurd. Isto quer dizer que € um dos pontos basicos
para interligar algumas aldeias do baixo Apaporis como o povo de La Pedrera, onde se
concentra o comércio regional. Depois da zona de rocas, 0 caminho se torna tortuoso,
atravessa um bosque alto e alguns riachos que aparecem ao final de colinas ingremes, até
chegar de novo a uma parte plana proxima do Miriti. Durante os 7 ou 8 quilémetros de
percurso, Arturo ia me mostrando algumas coisas: “dessa colmeia que esta ai se tira
werea”; “nesse buraco vive um diabo”; “essa ¢ uma arvore de seringa ¢ nds usamos as
frutas como isca para pescar”; “aqui comeu uma onga. Estes ossos e pelos foram
vomitados por uma onga. Deve ter sido ontem”. Chegamos a margem do Miriti um pouco

antes do meio dia e nos sentamos a espera do médico.

As horas transcorreram leves, sem maior movimento. Por volta das 5 da tarde,
supunhamos que o médico ndo ia passar nesse dia, mas decidimos esperar um pouco
mais. De pronto, Arturo me perguntou: “Luis, vocé trouxe lanterna?”. “Nao”, respondi,
“E vocé?”. “Também nao”, disse, e ficou pensativo. O sol estava caindo e Arturo me
disse para eu comecar a regressar a aldeia, entretanto, ele visitaria a maloca de sua irma
Isabel, proxima do porto, para pedir uma lanterna e que rapidamente me alcancaria.
Também me disse que se chegasse a chover, em uma das primeiras rogas que encontraria,
tinha um pequeno rancho onde poderia me refugiar e me abrigar. Aceitei a proposta,
confiante, pois ja tinha feito o caminho outras vezes, uma delas so0, mas durante o dia.
Entrei na floresta, e foi uma grande surpresa comprovar que o bosque estava muito mais
escuro que a margem do rio, ainda clara, pois, como é 6bvio, as copas das arvores
diminui a intensidade da luz solar. Duvidei por uns segundos, mas pensei que Arturo me

alcancaria em dez ou quinze minutos. Caminhei, perdido em alguns pensamentos, e
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percebi também que meus Oculos para ver de longe ndo estavam comigo. Até esse

momento, nuca me pareceu que a miopia fosse um obstaculo.

Eu estava tranquilo até que me senti observado por todos os angulos e logo senti
um cheiro forte e penetrante; sem diavida, um cheiro corporal desconhecido que
impregnava o espaco. Por minha cabeca ndo passaram outras op¢des: um tamandud, um
porco do mato, uma anta; pensei que era uma onca e senti terror. A medida que o medo
comecava a me paralisar, s6 a ideia de terminar meus dias devorado por uma onga e sentir
a iminéncia da morte me fez lembrar todas as oragOes aprendidas em meus anos de
colégio com os agostinhos. Rezei mentalmente, como nunca tinha feito, nem sequer nos
anos inocentes da infancia, e com devocdo entregada acelerei o passo. Lembrei-me, ja
com a noite as costas, que ndo muito longe dali havia um grande tronco que servia como
ponte. Ingénuo, pensei que se me sentasse na metade do tronco ou entrasse na agua a
onca ndo me atacaria, e que daria tempo para que Arturo me alcangasse. Entdo, decidi que
ia esperar por ele nesse lugar. Um pouco antes de chegar ao tronco, olhei para o chdo e
justamente vi 0s 0ssos e pelos vomitados que Arturo tinha me mostrado no caminho de
ida. SO nesse instante rememorei as excelentes qualidades predatérias das oncas, tdo
eficientes nos ataques aquaticos como subindo nas arvores. Em meio da concentracdo

refinada que gera a luta pela sobrevivéncia, continuei minha marcha acelerada.

Minhas suplicas pareceram ser escutadas, pois pouco depois comecou a chover.
De novo, com ingenuidade, pensei que a onca se acovardaria pelo aguaceiro e desistiria
de sua perseguigéo; ndo porque isto seja certo, ou ndo, sendo porque preferi pensar assim.
E me senti muito tranquilo, benzido pelas aguas e pela divindade. Comecei a caminhar
com calma, entretanto, a chuva ficava mais forte. J& nesse momento, a escuriddo se havia
apoderado da floresta e, com admiragdo, descobri que meus olhos tinham se adaptado a
ela e eu lograva diferenciar algumas formas grandes, como as arvores, que me permitiam
caminhar sem grandes inconvenientes, pois via 0s contornos do caminho. No entanto,
com 0s minutos, a chuvarada se tornou em tormenta. Fiquei cego quando caiu o primeiro
raio e s6 quem esteve na selva pode saber que 14 o trovdo alcangca uma majestade
terrificante, porque se prolonga por muito mais tempo e vem acompanhado por tremor

em seu estrondo, como um rugido de onca, que parece produzido por grandes arvores
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caindo, uma atrds da outra, como gigantes pecas de domind. Nesse instante ndo senti
tanto medo de morrer fulminado por um raio, ja que apesar de sua brutalidade, essa
perspectiva era menos indolor e angustiante que as fauces e garras da onca. O que
comecou a intranquilizar-me foi a cegueira, pois eu s6 via 0 caminho quando o brilho dos
relampagos iluminavam a trilha. A cegas, tropecei em raizes e galhos, me cortei com
espinhos, escorreguei na lama, rolei trechos das ladeiras. Caminhar se tornou muito

penoso e lento; ndo houve outra opgédo que encarar o desafio com afinco e continuar.

Em algum momento a chuva diminuiu e os raios se distanciaram até se tornaram
centelhas que iam iluminando meus passos; assim, se alternaram a cegueira com a Vvisao
do caminho e isso me permitiu andar pequenos trechos, de memdria, quando caia na
escuriddo. De novo, com tranquilidade segui caminhando com dificuldade, mas com a
certeza de que estava proximo de chegar as rocas perto da aldeia. Repentinamente,
comecei a escutar uns assobios. Pensei que Arturo finalmente se aproximava, mas quando
pensei em responder veio a minha cabeca outro fato aterrador. O fato recente de um
homem da comunidade ter ser perdido quando saiu para cacar e foi encontrado meio
atordoado, dias atras me contaram sobre a existéncia de uns espiritos da floresta
chamados ‘“assobiadores” que tomavam a forma de uma pessoa conhecida e se
aproximavam depois de que um caminhante solitario respondesse aos seus assobios.
Estes seres raptam as pessoas para devora-las e atuam por meio de um encantamento que
elimina a vontade e o discernimento. Entdo, o medo vestiu sua cara mais aterradora, a
metafisica, e entrei em panico. J& ndo queria mais ser alcancado por Arturo, pois era
evidente que o assobiador se aproximaria de mim transformando em meu amigo e era
impossivel supor qual seria meu fim, posto que me encontrasse frente ao desconhecido.
\oltei as oracOes piedosas, como penitente repetindo ladainhas em uma procissao, tentei
acelerar passo com a esperanca de chegar as rogas que anunciam a proximidade da aldeia,
mas estes ndo apareciam e eu caminhava e caminhava. Foi tanto o pavor que minha
torpeza aumentou e continuei resvalando e cortando-me, pois 0 Unico que desejava era
escapar de qualquer maneira e meu raciocinio estava absolutamente bloqueado. Este
medo foi muito mais aterrador para mim do que o que senti da onca. E o que hoje mais
me surpreende dele é que quica a possibilidade de morrer pelas garras de uma onca era

muito mais possivel que ser raptado por um espirito, contudo, nunca se sabe. Enquanto o
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céu ia se abrindo, dando passagem a uma lua crescente que clareou o caminho, comecei a

ver as rocas e deixei de escutar 0s assobios.

A luz da lua e a proximidade da aldeia me acalmaram, ainda que meu coragao
continuasse muito agitado e meu corpo embevecido em adrenalina. Quando cheguei a
Centro Providéncia e vi seu campo aberto, senti paz e seguranga. Bastava me aproximar
de qualquer casa para pedir uma lanterna e ir até a maloca de Arturo, mas ndo. Por uma
estranha razdo, decidi continuar sé e as escuras até a maloca. Quando entrei no caminho
estreito que conduzia até ela fiquei absolutamente cego, pois a luz da lua ndo adentrava o
bosque e eu ja estava sob o efeito de seu esplendor. Andei pela escuriddo total, com
passos curtos e firmes, tratando de seguir o tortuoso caminho até chegar ao riacho onde
eu sempre me banhava. Ali, respirei fundo, me senti vitorioso e forte, entrei
completamente vestido no riacho e submergi durante alguns minutos, como esfriando o
corpo e desacelerando o espirito, tratando de processar o que havia ocorrido durante as
Gltimas 2 ou 3 horas. Encostei-me dentro da agua, a senti correr como um abraco
emocionado, recuperei as forcas. Limpo do barro e do suor, sai para caminhar os Gltimos
metros do meu périplo. Entrei na maloca, tirei as roupas molhadas e, pouco trémulo, me
agachei ao lado do fogo, em siléncio. Uns 20 minutos depois, Arturo chegou e pergunto
com insisténcia: “Onde esta o branco?, onde esta o branco?”. Quando lhe disseram que eu
estava ao lado do fogo, me disse que ele havia pensado que eu estaria abrigado no rancho
na roga, de qualquer forma parecia incrivel que eu havia caminhado na escuriddo sem que

ele tivesse me alcancado. Insistiu que seu passo tinha sido rapido.

Isso ndo foi uma aventura ou um ato heroico, foi um desafio; considero que esta
situacdo que enfrentei foi uma prova pessoal que me p6s a vida. Um problema real e néo
um problema de um jovem burgués que sofre por ndo ter dinheiro suficiente para comprar
um disco ou ir a um show de rock, que requeria decisdes das quais dependia a
responsabilidade da propria sobrevivéncia. Pode ser que no caminho ndo houvesse onca
nenhuma, nem assobiador, e sO interpretei paranoicamente alguns sinais do entorno por
projecdo dos meus préprios medos atavicos, de meus temores e preconceitos sobre a vida
e a floresta, do pavor a soliddo, do terror de morrer longe de casa, de sentir a minha

fragilidade e irrelevancia frente a forcas e seres da natureza. SO o fato de sentir a
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iminéncia da morte e lutar por minha vida, tendo que enfrentar e dominar o medo
aterrador e paralisante, bem fosse produto da minha cabeca, para depois renascer em
meio as aguas, me deu forca interior para enfrentar outras coisas dificeis ap6s aquele dia.
Senti ao mesmo tempo a fragilidade e a forca da vida. Isso me amadureceu como homem,
me deu consciéncia sobre 0s processos Vitais e sobre essa mescla de fragilidade e forca
gue nos compde. O curioso € que sO percebi os alcances deste forjar do espirito varios
anos mais tarde e definitivamente sei que foi uns dos momentos chave da minha vida,
minha iniciacdo. Os Makuna, a floresta e a antropologia tém me dado privilégios como
este e por isso me custa separar o exercicio profissional das vivéncias transformadoras
gue passei no campo, o antropologo do homem. Esta é a historia do meu rito de passagem
existencial, de um dos momentos definitivos que me fizeram ser a pessoa que sou hoje,
de uma transformacédo pessoal fundamental. As transformacdes da pessoa sdo o centro
deste capitulo e por isso vou falar dos processos relativos a formacdo das pessoas
makuna, onde se incluem as explicacdes fundamentais sobre sua construcdo, seus
componentes e seu funcionamento durante as diferentes etapas do ciclo vital, as
profissfes sociais, as maneiras como atuam as enfermidades, as concepgdes de morte, as
praticas alimentares e as formas adequadas de conduta; em outras palavras, todo o

necessario para ser masa goro, pessoas de verdade.

O caminho de agua e o canal da vida

Quando estava ajudando a elaborar o plano de manejo ambiental de Puerto
Antonio, revi alguns dos papéis da comunidade e encontrei um formulario com uma lista
de sintomas e diagnosticos que deve ser preenchido pelo jovem que desempenha a fungéo
de secretario dos pajés em cada aldeia depois de que estes realizam alguma cura. Estes
formularios sdo para registrar por escrito o trabalho dos xamds para que eles possam
receber alguma remuneracdo econémica. Quando as organizacdes indigenas comecaram a
receber as transferéncias do estado, em meados da década de 1990, boa parte do dinheiro
era invertida no pagamento dos lideres da organizacdo, professores e promotores de
salude. Com passar dos anos, 0s pajés reconhecidos pela comunidade reivindicaram ser

incluidos dentro dos pagamentos e a partir de entdo, recebem uma pequena soma anual
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por seus labores. Isso também levou a que os cantores-dancarinos fizessem a mesma
solicitacdo. Por isso, atualmente, a maioria especialistas rituais recebem dinheiro por

desempenhar as atividades tradicionais.

E claro que a lista de sintomas foi feita de maneira discutida e se chegou a um
consenso entre 0s pajés e hoje se aplica em todas as aldeias do Pira. Dentro da lista de
sintomas estdo: dificuldade para respirar (Usi bogurise), inchacos e abcessos (mihirise),
febre (yarise), vomito (mufiori), dor de estbmago (heraga hini), enjoos (mekdrise), dor
de cabeca (rihoga hini), brotoeja (wakirise), dor nos olhos (kahea hiini), dor de ouvido
(g@modrd hini), palidez (yuhi karorise), debilidade (gaha huare), dor nas costas (stiko
tadi), conjuntivite (kahea siimi), febre e calafrios (Usarise), gastrites e gases (iemé
hiarise), hemorragia vaginal (rdmia farise) e tosse (sodirise). Uma vez indicados 0s
sintomas, logo aparece a lista de diagndstico das enfermidades. Estas sdo: gripe (ého),
desnutricdo (wisire), lancas e flechas (fioseri), abcesso (mihirise), sarna (bukulra),
engasgo com espinha de peixe (gagare), dor nos olhos (kahea hini), diarreia (hdkiiari),
feridas na boca (rise kami), golpe recebido pela queda de uma arvore ou galho enquanto
ela é derrubada para uma roga (tani oka), picada de cobra (afia oka, afia kunire), furar o
pé com um tronco (hudi oka), hérnia umbilical (wai hotoa), maléria (fioori), inundacao ou
ataque de sorit (sori oka), sarampo (buruari), catapora (kara buruari), engordurar
durante a gravidez (roka rohorise, Ukire), picada de insetos (toa ekore), feridas nos seios

(6héa kami) e dificuldades de parto (ria hosare).

Os formularios tém uma utilidade adicional, porque servem para constatar que se
realizou o tratamento tradicional nos casos em que as pessoas estdo muito graves e devem
ser remitidas a Mitu para serem atendidas no hospital, ou mesmo em Bogota, dependendo
da gravidade da situagdo ou se € para alguma cirurgia. Digamos que os formularios
servem para harmonizar o sistema de salde indigena com o sistema obrigatério de salude
colombiano nesses casos especiais, uma vez que o estado € quem paga os deslocamentos
e tratamentos externos por meio das secretarias de saude dos departamentos. E evidente

que os tratamentos hospitalares dos brancos podem servir como complemento as curas

1 S6r7 € um ser mitico que produz inundacdes repentinas (ver Arhem et. al 2004: 518-521), e atua por meio
dos sori yai (ongas da inundagéo) ou ide yaia (ongas da agua).



275

xamanicas, embora muitas vezes seja resultado do fato de que a pessoa pode ter uma
doenca grave originada por qualquer coisa relacionada com os brancos (mercadorias, por
exemplo), o qual se sabe quando o tratamento tradicional seguiu todos seus passos sem
chegar a uma melhora do paciente.

Da mesma forma como acontece entre nds quando um paciente vai de médico em
médico, de especialista em especialista, de exame em exame, sem encontrar um
diagnostico definitivo, um tratamento eficaz ou a cura de uma doenca, ha casos em que
0s Makuna dizem que lhe mandaram curar com tal pajé, com tal outro e com tal outro,
mas que “a doenca ndo obedeceu”. Em grande medida, isto é resultado do método de
cura, porque este segue certos passos de acordo com a maneira como estdo hierarquizadas
as doengas; além disso, 0s Makuna quase nunca usam plantas como remédios (s6 vi uma
vez 0 uso de uma casca em efusdo para parar a diarreia de um bebgé), mas sim sopros
Xamanicos sobre certas substancias. A possibilidade inicial e menos grave é a de que
algum dos componentes da época tenha produzido a doenca. Nesse caso, enquanto
assopra em uma cuia, o pajé faz um caminho de cura relacionado com os lugares do
grupo ao que pertence o paciente, depois faz uma pausa para que o paciente beba a agua,
cheire 0 incenso ou se unte a urtiga sobre a qual o xama esta soprando. Depois, 0 pajé
volta a soprar a substancia e faz um caminho no qual nomeia os lugares de seu préprio
grupo. Quando termina, faz que o paciente beba, cheire ou se unte o que restou da
substancia que o xama esta soprando. Se a doenca ndo aliviar, € solicitada novamente
uma cura dias depois. Nesta se faz outro caminho de cura, pois a enfermidade pode ser
produto de “pagamento de comida” (bare waha), o qual causa wisire (desnutrigdo) e é
proveniente de comer algo indevido ou sem curar. Nesse caso, 0 pajé olha o que o
paciente comeu, por exemplo, peixe com ferrdo, de escamas, de couro, ou se era assado
ou moqueado. Se ndo tiver solugdo, em uma cura posterior, pensa-se que 0 paciente
comeu algo de algum lugar sagrado e se deve fazer o caminho de wai huna (“lugares
onde os peixes causam dor”). Se de novo ndo funcionar, j& é algo bastante grave e deve
recorrer a um pajé mais poderoso, um kimu, pois pode tratar-se de uma “doenga do
mundo” (Umdari gaye), na qual se faz um caminho de cura muito mais completo,
revisando minuciosamente seres e lugares de onde pode provir a enfermidade. Se néo

houve alivio, entdo se pensa que a doenga é resultado de rohori, maldicdo de algum pajé.
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Nesse caso, um yai (pajé sugador de doencas) deve sacar a enfermidade sob a supervisao
do kamu para que este identifique o pajé agressor e decida o que fazer. Nesses casos, 0
yai pode extrair tabaco em p6 ou de fumo, uma borboleta ou algum tipo de pé no corpo
do paciente. O kumu pode decidir se queima a enfermidade, ou a coloca em alguma parte
do cosmoss, ou se a devolve ao agressor. Se ocorre este ultimo, o agressor adoece e lhe
manda curar ao kimu, quem o aconselha para que ndo volte a fazer maldigcdes e 0 ameaca
de morte se chegar a repeti-las. Quando o pajé agressor € jovem, geralmente obedece,
mas quando é velho, pode dar inicio a uma guerra de Pensamento com 0 kiimu, 0 qual €

uma forma de medir o poder de ambos.

Os sintomas das doencas sdo ocasionados pela acdo dos componentes dos seres,
dos lugares e das épocas. Os menos graves, porém, mais comuns sdo: dor de cabeca,
diarreia, vomito, enjoo, fraqueza e dores no corpo, 0s quais podem ser produzidos por
componentes como cores, pinturas, cocares de penas ou pées de pimenta, enquanto que 0s
sintomas mais graves que produzem 7ioséri (ferrbes) ou kami (chagas) sdo gerados pelas
lancas e flechas ou pela acdo deliberada de algum ser. Estes ultimos tipos de
enfermidades atacam as partes mais profundas do ser, enquanto as primeiras séo,
digamos, mas superficiais. Porém, nem todas as langas e flechas produzem estas doencas
graves, pois isso depende de sua origem. No meu caso pessoal, 0s xamas dizem que tenho
wai masa bist oka (palavra da lanca da gente peixe), um tipo de lanca de comida (baré
bist), a qual produz célculo renal e foi causada pela ingestdo de alimentos sem cura nas
minhas primeiras temporadas de trabalho de campo. N&o € uma doenca grave, mas sim
incdbmoda, que sO pode se curada com outras quatro sessdes de extragdo de enfermidades
com um yai, ja que ao passar do tempo ela se enraizou em meu corpo sem que chegue a

ser mortal.

H& outros tipos de doencas muito mais perigosas, as quais podem produzir a
morte como waha bosare (morte por pagamento) e yai oka (palavra de onca). Waha
bosare ocorre quando um cacgador mata alguma caca em uma maloca de animais sem
negociacdo xamanica prévia ou quando um pajé rouba algum poder daqueles lugares
sagrados sem dar nada em troca, motivo pelo qual deve dar uma vida humana como

pagamento depois da queixa do espirito dono do lugar. Yai oka sucede quando o corpo
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acumula muita gordura (Uyésahdri), o qual desencadeia o ataque invisivel dos Umuari
yaia (onc¢as do mundo), que podem ser distintos tipos de seres, on¢as de jurupari ou ongas
d’agua, as quais devoram as pessoas em Pensamento e as levam a uma morte repentina e
fulminante por algum motivo aparentemente simples, como cortar 0 pé com um pedago

de pau.

A maneira como atuam os componentes que produzem as enfermidades pertencem
a relacdo entre a forma como esta constituido o corpo humano e o cumprimento das
restricbes alimentares e rituais para seu cuidado. Em um sentido amplo, o que deve ser
cuidado é o ketioka depositado em uma pessoa desde seu nascimento. O crescimento e a
maturidade fisiolégica, a aprendizagem e a consolidacdo do conhecimento estdo
imbricadas, razéo pela qual a manutencdo de uma boa salde e evitar as enfermidades sao
pontos fundamentais. Como é légico, os componentes que produzem doengas ndo so
atacam a dimensdo material do corpo mas também se dirigem principalmente a suas
partes invisiveis. Como no caso Makuna nao ¢ satisfatdrio falar de corpo e alma, nao s6
para ndo reproduzir dicotomias herdadas, prefiro usar a palavra pessoa para me referi em
conjunto as dimensdes simultdneas que constituem os seres humanos. A dimenséo
material e visivel da pessoa, ou seja, algo semelhante ao que nds chamamos corpo, se
denomina riihl. Este permite caminhar, trabalhar e fazer qualquer tipo de atividades, €
um meio de acdo. As partes do corpo se encontram encaixadas por meio das articulacbes
a partir dos pés e os 6rgaos internos sdo Usi oka (ver Quadrol4). No Pensamento
(ketioka), as partes invisiveis da pessoa remetem a dois conceitos muito abstratos que
evocam uma totalidade: kanama (“canal da vida”) e ide ma (caminho de agua). Assim,
riihii, kanama e ide ma sdo 0s conceitos usados para referir-se aos estados de existéncia

simultaneos dos seres humanos e a sua corporalidade.

Estas trés dimensdes estdo unidas por meio de varios componentes especificos. Os
Makuna afirmam que as pessoas humanas estdo compostas de tidmarise (inteligéncia),
usi (ar, sopro vital, respiracdo, alma, espirito), hoatuti (defesa interna), kiinigaye (defesa
externa), gamowitd (pele ou camisa de algoddo que reveste os ouvidos e permite “gravar”
0 conhecimento), ketioka (Pensamento), kahea makiri (vista), ri (carne), ri (sangue),

wiro (pele), gda (ossos) e gba badi (“massa dos ossos”, tutano). Além disso, ser uma
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Partes do corpo humano
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Pés

Dedos dos pés
Unhas

Veias dos pés
Calcanhar
Tornozelo
Canela

Tibia

Gémeos
Joelho

Rotula

Joelho por detras
Virilha

Coxa

Quadril
Nadegas

Pénis
Testiculos
Escroto
Vagina
Clitoris
Cintura
Umbigo
Ventre
Diafragma
Peito

Seios e mamas
Coluna e vértebras
Costelas
Costelas por detras
Omoplata
Ombro
Clavicula
Antebraco
Cotovelo
Braco

Veias dos bracos
Maéo

Munheca
Palma da mao
Dedos

Unhas

Veias da mao
Nuca

gibo
gubo waséart
gubowe
giibo wamart
gubo Usiga
giibo tigd
kg
fAiklgu gda
fiikkuglriga
riho minia, rodo
riho miinia buado
fiiki hedoroka
wadero hiido
sagaro
sagaro huldo
hikdga
pi (eufemismo)
waheria
waheria bahu
taa (eufemismo)
taa
hiko kitmuro
sdmiga
heraga wiro
Usi
kotiga
ohéa
suiko
warubl
warub( torea
sioh6rd
rika hiido
gagda
rika
sarika
rika hat
rikawa
amo
amohama
amokotiro
amowasoarr
amowe
amowa
amututu

Pescoco, garganta
Pomo de Adao
Queijo

Boca

Dente

Molar

Lingua

Nariz

Fossas nasais
Bochechas
Maca do rosto
Olhos
Pestanas
Sobrancelha
Globo ocular
Orelhas
Ouvido

Costa

Testa

Cabeca
Cabelo

Cérebro
Es6fago
Estbmago
Tripas
Coracdo
Pulmao
Figado

Rins

Baco

Bexiga
Lagrimas
Saliva

Muco

Cera de ouvido
Leite materno
Urina

Fezes
Menstruacdo
Sémen
Sangue

amuma

amikatdtia
okaga

rise

guhi

baga
fiemerd
iguéa

iguéa gohe
wayuga
wayubuga
kahea
kahea hoa
kaheatii giimu
kahea ahega
gamoro
gamo gohe
gakbhoe
rioweka
rihoga

hoa

Orgaos e fluidos corporais

riho badi
akiyurama
guda bahu, heraga
giida mist
tglamu
wakii
fiemeriti
kGmerete
kaned har
gbnega
yago ide
goide

fguéd badi
gamo gohe badi

0hégoa

gbne

guda

bedi

rid
ri
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pessoa verdadeira (masd goro) também implica a aprendizagem e a pratica de certas
condutas sociais adequadas, aprendidas mediante conselhos e dietas. O processo para
converter-se em pessoa de verdade se inicia no parto e termina ao completar-se a
aprendizagem de uma profissdo social. Esse longo processo envolve o trabalho xaméanico
e ritual durante diferentes etapas da vida. A carne, o sangue, a pele, 0s 0ssos e 0 tutano
sdo 0s componentes materiais e visiveis do corpo. Estes estdo associados a diferentes
substancias: o tutano é amido de tabaco, o sangue é carajurt (pintura vermelha), a pele é
folha seca de tabaco enrolada, como para fumar. Os componentes invisiveis também
estdo associados a substancias como pintura negra (we), carajurd, incensos, coca, tabaco,
ayahuasca, frutas cultivadas e aos objetos préprios de cada profissdo social, como

explicarei adiante.

A pessoa em sua totalidade tem outras caracteristicas e estd referenciada
espacialmente tal como o cosmos. A vida e a morte simulam o percurso diério do sol.
Assim como o sol sai todos os dias pelo oriente, onde fica ide sohe (porta d’agua) no
comec¢o do mundo, percorre o rio de leite — eixo aquatico primordial — durante o dia, e se
oculta pela porta do ocidente para atravessar Wami riaka (rio de umari), o rio do
submundo, durante a noite para retornar a ide sohe no seguinte amanhecer, toda pessoa se
origina na porta d’agua e se vai transformando em humano ao percorrer xamanicamente o
Apaporis durante seu nascimento, antes que a cura desembogue a outros rios, a0 morrer
vai para a maloca dos mortos (bohori masd wi) no submundo e uma parte de seu ser
regressa a casa de nascimento do grupo. Esta comparacéo ndo deve ser entendia com um
tipo de reencarnagdo, mas sim como a fusédo do espago-tempo para referir-se ao fluxo
continuo da vida-morte na experiéncia humana como totalidade, como algo ciclico e
interminavel como o percurso solar. Este tipo de analogias, e ndo correspondéncias
literais, pode ser vista em outros aspectos. As portas do oriente e do ocidente se
correspondem com as cachoeiras Yuisi (La Libertad) e Hasa hidiro (Jirijirimo) no
Apaporis, quando se faz referéncia ao nivel cosmico que ocupam os Makuna. Yuisi €
concebida como a porta d’agua e Jirijirimo como a porta do ocidente. A pessoa humana e
0 universo tém uma mesma orientacdo geogréafica: os pés sdo concebidos como a cepa
(hiido), tal como a porta d’agua ao leste e a cabeca como a ponta (gaha), tal como a porta

do ocidente pelo qual se pde o sol ao entardecer. A semelhanca do eixo aquético
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primordial, a cepa e a ponta da pessoa estdo conectadas por um canal ou caminho

denominado kanama, o qual pode ser traduzido como “canal ou caminho da vida”.

Kanama também pode ser traduzido mais literalmente como ‘“caminho da fruta

kana"?

ou “caminho da mamae” (kana é o vocativo para mae, hako) e que, nesse sentido,
se associa as vezes com 0 umbigo e corddo umbilical. Kanama é a parte mais profunda
do ser, e por isso, € 0 elemento que vincula uma pessoa com tudo o que é bom para ela;
no ritual de cura se denomina sahari kanama (canal da vida do bem-estar). O kanama se
constroi durante a cura do nascimento com 0 incenso éogiihe ou 0 incenso ideri, ambos
resinas vegetais, e deve manter-se limpo para que o conhecimento e poder da pessoa
funcionem de maneira adequada. Quando se come comidas proibidas o kanama se suja, 0
que afeta o Pensamento das pessoas. Durante a infancia, as enfermidades as quais
chegam até o kanama sdo mais facies de curar do que na idade adulta, porque na idade
adulta as pessoas ja tém conhecimentos de sua profissdo, por este motivo, as doencas
mais graves impedem a aprendizagem e o exercicio pleno do seu conhecimento e do seu
poder. Mas em um sentido mais profundo, kanama esta fazendo referéncia a ide ma
(caminho de &gua) um conceito de territdrio mais abstrato, ou se preferir-se a leitura
Xamanica do mesmo, a vinculacdo do territorio préprio do grupo com 0s sentimentos
mais forte de pertencimento tanto ao grupo quanto ao territério e as veias do corpo. Como
ja expliquei no Capitulo 4, existe o ide ma do jurupari no igarapé hotasefia (Anzol) que
desdgua no igarapé Suafa (Vermelho), ide ma do cl@ Tabotihehea do qual depende a
vitalidade de todos os ide mas&, 0 que por sua vez entrega suas aguas ao igarapé Toaka,
ide ma dos Wiyua e Saird, os outros clds da Gente de Agua. No caso de uma pessoa, 0
fato de ter como componente profundo o ide ma é equivalente a pertencer a um grupo e
territorio especificos, ou seja, é a conexdo intima de um individuo com a identidade de
Seu grupo e com seu espaco vital. Ide ma é o sangue que corre pelo corpo, é a agua do
proprio territorio, € a conexao entre o0 espago, a no¢do de pessoa e a vitalidade do grupo.

? Kana (sabicea amazonensis) é uma fruta silvestre cujo arbusto cresce nas capoeiras. De acordo com a
histéria da criacdo, foi a primeira fruta criada por Kirtikiihino e por ela se comeca a cura das frutas
silvestres. Segundo c. Hugh-Jones (1979), os Barasana usam esta fruta durante a cura do nascimento e esta
associada a abertura da experiéncia visual do bebé. Ao mesmo tempo kana esta relacionada com sl (Usi
em barasana), em suas acep¢des de alma e coracdo, pelo qual kanama é um “caminho doador de vida” que
evoca a analogia entre a viagem das sucuris ancestrais pelo sistema hidrografico e o corddo umbilical do
neonato.
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Para que as pessoas tenham boa salde é indispensavel que tudo funcione bem com seu
ide ma, o qual se constroi durante a cura do nascimento com carajurd, pois do contrario
pode ser geradas doencas. Tanto kanama como ide ma séo as partes mais profundas da
pessoa e ambos sdo conceitos xamanicos muito abstratos que fazem referéncia a
inseparabilidade dos componentes visiveis e invisiveis da pessoa, evocam um ser
omnimodo, a pessoa em todas as suas dimensfes e a uma conexao intima com o
territorio, ja que na lingua makuna se usam expressdes como ide mari para dizer que uma
pessoa esta saudavel, ide mari kati para falar de boa salde, e ide mari manirise para

referir-se a uma pessoa déebil e amarela.

A estrutura do cosmos, do territorio, da maloca e da pessoa tem as mesmas
referéncias geografico-espaciais e conceituais. Sdo estruturas analogas e fractais®. Todas
elas se correspondem também com os movimentos da criagdo do mundo, quando os
demiurgos Ayawa percorriam o eixo aquatico primordial, desde Yuisi, para criar todos 0s
lugares usando o jurupari. Isto significa que o cosmos se construiu ao longo do eixo
oriente-ocidente, tal como o kanama e o ide ma das pessoas se constroem desde 0S pés
até a cabeca; por isso, as narrativas de origem da linguagem de cura codificam a histéria
e poderes do espaco e do macro-territorio, assim como contém o conhecimento dos
lugares para a construcdo xamanica das pessoas segundo suas profissdes sociais. De
maneira analoga a nocdo de espaco como um cipd de ayahuasca, 0s conceitos ide ma e
kanma demonstram que assim como 0s rios estdo conectados por cip6s de ayahuasca, as
pessoas estdo ligadas a seu ide ma, como se tivessem um cordao umbilical conectado a
este. Vale a pena recordar que uma das acepcOes de kanama tem haver com o cordao
umbilical (lembremos que o corddo umbilical do jurupari primordial era um cipé de
ayahuasca). Por meio desta conexdo, as pessoas estdo referenciadas e ligadas ao seu
territorio: nas aguas de seu ide ma, as pessoas vao se banhar, vdo se alimentar, vao ser
fortes, vdo vomitar agua para ser saudaveis. Assim como as aguas do territorio devem
fluir bem, a circulagdo do sangue das pessoas, suas vias urindrias e digestivas também
devem fazé-lo. Quando se usa timbd para a pesca é necessario curar 0 veneno para que as

aguas dos rios do territério se convertam em leite materno e ndo afetem a saude das

® Sobre as propriedades fractais da pessoa, ver Strathern (2006 [1988]), Wagner (1991), Kelly (2001).
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pessoas. Isso se chama ohégoa kanama (canal da vida de leite materno); assim, se o ide

ma do grupo esta bem, as pessoas e seu funcionamento fisioldégico também estéo.

Os outros componentes da pessoa estdo em cima de kanama e ide ma. Assim,
hoatuti corresponde a uma série de quatros camisas, peles ou capas sobrepostas que tém
como funcdo proteger as pessoas das doengas. As capas de hoatuti estdo relacionadas
com 0s objetos proprios da profissdo da pessoa e com substancias protetoras como a
pintura we, como explicarei adiante. Também héa outra camisa ou pele chamada gamoéwitd
(algoddo dos ouvidos) que estd relacionada com a capacidade de aprendizagem,
principalmente com a de memorizar auditivamente o conhecimento. Diz-se que 0
gamdwitd também da a capacidade de discernir e interpretar o conhecimento. Sobre estas
capas se encontra riihii, a materialidade ou corporalidade das pessoas (ver Quando 15). O
principio vital Usi e o ketioka estdo dispersos por todas estas capas, mas sua fonte se
encontra localizada em kanama e ide ma. A protecdo exterior da pessoa se chama
kunigaye e ndo esta dentro de nenhum dos outros componentes, ja que kiinigaye é tudo
aquilo que esta relacionado a pessoa para protegé-la das enfermidades. Por exemplo,
quando um cacador esta no mato, o cachorro que o acompanha é kiinigaye, ou quando um
xama estd curando, os espiritos oncas de seu colar sdo kinigaye. As articulacdes, as
pontas das méaos e dos pés e axilas sdo keari masa soheri (porta de cura das pessoas), que
é por onde saem todos 0os componentes negativos dos alimentos, ja que o funcionamento
fisiolégico esté relacionado com a entrada e saida de substancias que circulam entre as
diferentes partes do corpo (S. Hugh-Jones 2001, disse que estas partes sdo tubos), e que
passam de um lado a outro como entre os buracos de um balaio. A ideia € que s6 se coma
alimentos sem componentes hinirise, e por isso é que a comida se transforma em frutas

cultivadas ou produtos elaborados de mandioca pelo xamanismo.
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Quadro 15

Os componentes da pessoa

wiro

!

kahea makiiri

RUHU i T
! géd Usi
i god badi

ST tiiomarise KETIOKA

IDE MA gamowitd

hoatuti

KANAMA

ide ma

kanama

Como expliquei no capitulo anterior, a ideia de vitalidade ou Usi oka (palavra de
vida) € a relacdo positiva existente entre substancias, objetos, lugares, tempo e origem;
por ele, as substancias e objetos associados a kanama, ide ma e hoatuti sdo (si oka das

pessoas. Porém, existe a inversdo da mesma relagdo, a qual se chama moahiore,
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“transmitir por contato”, e que € um conceito chave para entender a teoria makuna do
funcionamento fisiologico e da acdo das doencas. A forma mais leve de enfermidade por
moahiore ocorre quando uma pessoa que acaba de comer um alimento proibido para
outra pessoa, toca o0 beiju ou a cuia para beber sem ter lavado as méos. Os objetos ficam
impregnados dos componentes da comida e se transmitem quando a outra pessoa entre
em contato com eles. Por este motivo, uma das regras de etiqueta principais da vida
cotidiana é néo tocar as coisas de uso geral sem lavar as maos depois de ter comido algo
potencialmente proibido na dieta dos outros, pois 0s componentes hinirise da comida
entram por contato direto nas capas de hoatuti ou no gadmoéwitd e as cobrem de gordura
(Uyésahari), fechando “as portas de cura” e impedindo a eliminacdo dos componentes
hlnirise. A gordura, especialmente, pode chegar ao kanama, o que é considerado uma
doenca bastante grave. O contato com esses elementos debilita as capas de hoatuti ou
gamdwitd e faz com que na dimensdo de ketioka adquiram o aspecto da comida proibida.
Ao se tornar visiveis, as pessoas podem sofrer o ataque de um ser que se alimenta de tal
comida. Por exemplo, h& épocas em que € proibido comer formigas tostadas. Se alguém o
faz, suas capas de hoatuti deixam de ser invisiveis no Pensamento e para 0s outros seres
parece que a pessoa carrega um balaio de formigas tostadas. Essa comida é bastante
apetitosa para certas cobras, as quais vao picar a pessoa com a intencdo de tira-lhe o
balaio de formigas, porque elas se deparam de repente com sua comida. Entéo, para curar
uma picada de cobra ndo sé € preciso fazer o procedimento para aliviar a picada em si,
mas também reconstruir a capa hoatuti afetada ou limpar e trocar a camisa de gamowito,
pois do contrario a pessoa continuard carregando um balaio de formiga tostadas no
Pensamento e estard exposta perigosamente. Algo similar ocorre quando se comem
alimentos assados (soere), fritos (gatere) ou moqueados (asi), pois a pessoa adquire 0
cheiro e o sabor dos alimentos dados pelo processo de cozimento; nesses casos, a pessoa
comeca a enviar seu Usi, seu principio vital, a algum dos fogdes dos pontos cardiais, onde
comeca a ser moqueada ou assada, soltando a gordura (liyeséhari) que atrai os Umdari

yaia (ong¢as do mundo), os quais podem devorar a pessoa em Pensamento.

Transmitir por contato € o mecanismo principal pelo qual atuam as doencas.
Moabhire é outro dos conceitos fundamentais da teoria makuna do mundo, ja que permite

a transmissdo dos componentes de um ser a outro. Quando qualquer animal se alimenta
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de outro ou de uma planta adquire os componentes de sua comida, mas isso ndo afeta a
guem 0s come porque 0s animais ndo necessitam curar seus alimentos. Quando se pesca
com isca, a isca e 0 anzol se transmitem ao peixe que vai ser comido, e por isso, para que
uma pessoa possa alimentar-se com seguranca deve curar 0 peixe, a isca e 0 anzol.
Quando um homem derruba arvores, o latex e os cheiros grudam em seus componentes e
podem adoecé-lo. Quando uma mulher esta na roga, o contato com o sol vai transmiti-la
seus elementos e ela pode sofrer dor de cabeca. Quando um pajé cura uma enfermidade
grave ou uma picada de cobra deve fazer a mesma dieta do paciente, pois do contrario,
pode aumentar a dor e a gravidade da enfermidade para a outra pessoa. Tudo funciona
sob a mesma ldgica. Entdo, moahire € uma relacdo que se da por contato entre os seres e
implica a transmissdo de componentes hinirise. No lado oposto esta Usi oka que é a
mesma relacdo de transmissdo por contato, mas especificamente da vitalidade e bem-

estar.

Como os componentes hiunirise sdo os responsaveis pelas doencas, as pessoas
devem estar bem protegidas para ndo receber estes elementos. Isto significa que as
pessoas devem ser invisiveis para os demais seres, principalmente em ketioka. Esta
invisibilidade se adquire pelas curas protetoras dos xaméas sobre we, pintura negra, e por
cumprir as dietas e outras restricdes de comportamento, como 0 ndo sair da maloca
durante a menstruacdo. Na dimensdo do Pensamento, kanama e ide ma das pessoas sao
fileiras de bancos associados a diferentes substancias e elementos, como explicarei mais
adiante, e esses bancos sdo invisiveis. Quando se perde a invisibilidade se abre a
possibilidade de ficar doente ou de ser atacado por qualquer ser. Assim, como h& doencas
por contato, outras provém da intencdo especifica de algum ser, como algum dono de
lugar sagrado, e outras quando no Pensamento se abre inesperadamente uma fissura em
qualquer lugar da terra (algo que recorda os buracos da minhoca da fisica quantica) da
qual sai um animal, como um grilo ou uma aranha, por exemplo, que olha uma pessoa e

Ihe transmite seus componentes.

A teoria makuna sobre fisiologia esta ancorada no funcionamento de ketioka. Isto
significa que os processos respiratérios, circulatorios e digestivos sdo explicados a partir

dos conceitos do Pensamento e estdo associados as substancias e aos lugares. Por
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exemplo, sangue, carajurd e ide ma estdo associados e sdo uma Unica coisa, mas que se
manifesta de formas diferentes. Quando o sangue fica sujo pelo consumo de comidas
proibidas, as pessoas engordam, para cura-las, é soprado o carajurll e sdo mencionados 0s
lugares relacionados com a boa circulacdo das aguas. Os processos fisiologicos nunca
estdo limitados ao funcionamento organico e bioldgico do corpo, pois o que faz funcionar
as coisas € a relacdo entre pessoas, substancias e lugares. Isto significa que as substancias
e os lugares fazem parte constitutiva das pessoas e estdo dentro delas, assim como as
pessoas estdo nas substancias e nos lugares. Isto se torna mais complexo quando as
pessoas tém suas profissdes sociais, pois 0s objetos associados a profissdo e aos lugares
se incorporam a pessoa. Digamos que o Pensamento se corporifica na pessoa, nos
objetos, nas substancias e nos lugares. E este é um processo de construcdo xamanica que

explicarei em continuagéo.

Nas malocas do despertar: gestacdo e nascimento

Um dos objetivos principais de minha ultima temporada de campo era trabalhar a
cura do nascimento das criancas para analisar a relacdo entre formacdo da pessoa e 0s
lugares sagrados. Rapidamente, percebi que tocar nesses assuntos era estar frente a uma
fronteira intransponivel, no limite do conhecivel. Para este tema ndo ha uma historia ou
uma narrativa que explique o processo, pois € um procedimento xamanico que torna
humano um bebé. E ketioka puro e quem pergunta é alguém que quer aprender a fazer o
procedimento, por isso, varias vezes tive que calar e baixar a cabega enguanto me
repreendiam porque esse ndo é conhecimento para um branco. Sé o seria, se esse branco
quisesse roubar o conhecimento ou se ficasse vivendo com eles para sempre. E uma
espécie de zombaria, uma afronta. Ainda assim, me deram algumas explica¢bes gerais
sobre o assunto que corrigiram alguns dos meus pensamentos anteriores sobre o tema e sO
para satisfazer minha curiosidade com o compromisso de ndo entrar em detalhes.
Desapontado, deixei de perguntar sobre o assunto e me conformei com o que descreverei
nos proximos paragrafos. Contudo, o estar la permitiu observar coisas que nunca havia
visto, pois tive a oportunidade de acompanhar a Ultima etapa da gravidez de Fabiola, a

esposa de Maximiliano, o nascimento de Elio, a couvade e a propria cura de nascimento
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feita por Antonio Makuna. Com isso, consegui esclarecer as etapas do processo, colaborei
com maior intensidade em algumas tarefas de manutencédo e assumi brevemente algumas
responsabilidades menores da maloca durante a couvade, pois estdvamos praticamente
sozinhos e contdvamos unicamente com a ajuda de César, um jovem karapana da aldeia,
0 qual ajudou a pescar, cozinhar e preparar coca em meio as restricbes dos pais e da

minha falta de traquejo.

No Pensamento, a maturidade sexual masculina e feminina se entende como o
florescimento de uma planta de tabaco (muno riikil) e uma planta de cabaca (tugakoa),
respectivamente. Uma mulher fica gravida quando esta cheia de sémen, processo que se
entende como a chegada de uma semente de tabaco (se € um menino) que se aloja no lado
direito do utero, ou de uma semente de cabaca (se € uma menina) que germina na parte
esquerda do Utero. As mulheres sdo iimiiari rihi kumurd (banco de nascimento do mundo)
e seu Utero pode ter a forma de uma cuia ou cabaca circular para coca ou cabaca em
forma de coracdo para qualquer bebida: se é a cuia de coca, a mulher tera um vardo, do
contrério tera uma menina. Por isso, um xama pode trocar a forma das cuias de acordo
com o desejo dos pais ou mesmo do xamé. Essa possibilidade de influir na escolha do
sexo fez com que o tema da fertilidade feminina seja um dos campos privilegiados para
as maldicGes xamanicas e as relagcdes politicas entre grupos e clas, pois por vingancas,
guerras de Pensamento ou planejamento de futuros casamentos, um xama pode esterilizar
as mulheres de um determinado grupo ou fazer com que deem a luz unicamente a
meninas. Isso pode levar a extingdo de um grupo ou cla, ou a sujeitar sua fecundidade a
outro grupo, o qual pode dispor, em certa medida, da descendéncia feminina dos afetados
para manipular negociacdes de intercdmbio de mulheres, favoraveis ao seu grupo local,
por exemplo (Cayon 2004a, 2004b).

A teoria mais difundida sobre a gestacdo é que o sémen forma os 0ssos do bebé e
0 sangue menstrual, que ndo escorreu neste periodo, forma a carne do feto, pois as
mulheres quando descobrem sua gravidez usam a expressdao bedi raka ruheayo, “com a
menstruagdo esta formando a criatura” (Mahecha 2004: 172). As copulas continuas

durante a gestacdo proporciona o sémen que vai formar as caracteristicas fisicas do bebé,
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ao tempo que vai contribuir na producéo de leite materno (S. Hugh-Jones 1995)*. Por isso
€ comum escutar piadas entres homens quando o futuro pai escuta de seus companheiros
comentarios burlescos, mas que sdo injuriosos para as mulheres, como “eu fiz a orelhinha
de seu beb&”. Para os Makuna, gerar filhos ndo é s6 questdo dos pais, pois 0 ria> gu (o
que da vida as criancas) ou 0 xama de cura do nascimento intervém de maneira decisiva
durante o processo, e em especial, durante o parto e nos dias seguintes porque € aquele

que torna humano o recém nascido.

Durante a gravidez, a mulher manda curar a comida vérias vezes para que 0
consumo de alimentos ndo prejudique o feto. Nessas curas, 0 xamd@ também vai
acondicionando a mulher para que produza leite em abundéncia e relaciona seu
funcionamento fisioldgico e sua kanama com o 64ég6a riaka (rio de leite), para que o
leite corra como as aguas desse rio, e sua vagina com lde sohe, a porta d’agua. Também
me disseram que a mulher tem como umas mangueiras que 0 Xxamé conecta a suas mamas
e desconecta quando deixa de amamentar. A gravidez é um periodo em que a mulher deve
ter muitissimos cuidados, ndo s6 com a alimentacdo, ja que deve manter certas posturas
corporais adequadas e deve evitar certo tipo de comportamentos para ndo ter
complicacBes durante o parto ou na formacdo do bebé, j& que pelos principios de
funcionamento de moahiore podem ocorrer muitas coisas com a méde e o feto. Por
exemplo, a méde ndo deve sentar-se sobre pedras para que seu filho ndo nasca sem anus;
ndo deve comer nada que tenha sido cacado com a ajuda de cachorro porque o bebé pode
ficar preso no momento de nascer; ndo pode misturar peixe, inhambu e rd na mesma
panela porque pode ter gémeos; ndo deve tirar o tronco principal do fogdo em brasa
porque o filho pode nascer com o pénis desproporcionado; ndo pode comer certos
animais que roubam comida de outros, como 0 tucano, a cutia pequena ou 0 macaco
prego, porque pode ser que o bebé nasga com tendéncias ao roubo; ndo pode comer
caminhando de um lado para outro porque as contracbes podem ser prolongadas, entre
muitas outras coisas (ver Mahecha 2004: 176-179). Os detalhes da gravidez s&o de

dominio exclusivo das mulheres e € de péssima educacdo perguntar a uma mulher sobre

* Sobre o ciclo vital para os Makuna, ver Arhem (1980, 1984), Arhem et al (2004), Cayén (2002).
Especificamente sobre os temas do parto e da crianca, ver Mahecha (2004).

® A palavra ria, que significa crianga, também se relaciona com as palavras sémen (ria), ovo (ria), sangue
(ri), carne (ri) e rio (riaka).
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sua gravidez. De fato, meu momento mais tenso em campo foi durante minha primeira
temporada quando fiz duas perguntas a uma mulher sobre sua gravidez, que para 0s
brancos seriam de cortesia e até ingénuas, e seu pai e irmaos se irritaram muitissimo

comigo, quase ao ponto de ter que abandonar a maloca.

Quando chega o momento do parto, as mulheres se afastam da maloca e vao
sozinhas ou com outra mulher para receber o bebé em um capoeira proxima a casa. Em
casos excepcionais, quando ndo ha ninguém que ajude a mulher, o marido pode auxilia-
la. Para esse momento, o ria gu (que pode ou ndo estar na maloca) ja fez uma cura com
werea (cera de abelhas) para limpar o lugar do parto, para impedir que qualquer ser ndo
humano deseje roubar ou comer o bebé - em especial Waso maku que tem predilecdo por
raptar recém nascidos e mulheres parturientes e menstruadas para converté-las em
ornamentos rituais de suas malocas-, e para familiarizd-lo com todos os seres deste
mundo. A acompanhante queima werea para que o cheiro da cera purifique o lugar. O
curador também cura a &gua para que a mae ndo sinta dores e o bebé nasca com

facilidade, e carajuru para proteger a mée e o filho de qualquer perigo.

O parto é de cbcoras, com a mae apoiando-se em um facdo. Depois de cortar o
corddo umbilical, a placenta — a qual é concebida como a casa do bebé — se enterra. A
mée deve avisar antes de entrar na maloca para que os homens tirem da casa todos 0s
elementos rituais ou de uso exclusivo masculino, porque o rudi do bebé, ou seja, todas as
sobras da placenta e do parto que cobrem o recém nascido, pode se aderir invisivelmente
a estes elementos e fazer-lhes perder seu poder ou causar enfermidades a seus
proprietarios. Antes que a mée entre na maloca, se abre um espago proximo a porta
feminina e se cobre uma pequena parte da casa com esteiras ou mantas para que fique
recolhida com o bebé durante os primeiros dias, pois ninguém, com exce¢ao do esposo ou
algumas mulheres adultas, pode vé-la nesses momentos. Uma vez a mée e seu filho
estejam resguardados, os objetos voltam para dentro de casa. Na cura, o ria gu familiariza
0 bebé com todos os objetos da maloca, pois 0 bebé é muito vulneravel e elementos como
o fogo do fogdo pode enlouquecé-lo. Os pais comecam a dieta e a couvade, pois ndo
podem sair da maloca nem banhar-se até que ocorra a cura do nascimento (riaka wanoré)

porque qualquer coisa com que entrem em contato pode produzir enfermidades ao bebé.
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Se, por exemplo, o pai parte lenha é como estar golpeando ao neonato. Durante a couvade
0s pais ndo podem sair ao sol ou se molhar na chuva e ndo podem entrar em contato

direto com nada que possa ser tocado por outras pessoas.

O nascimento € um acontecimento cosmico ndo s6 porque todos os seres do
universo estdo vendo o parto, mas também porque é uma viagem dos confins do cosmos
até o centro do mundo. Nesse primeiro momento, o bebé é considerado como uma massa
de ar que deve ser formada pelo ria gu. O curador comeca a trazer o bebé da profundeza
da porta d’agua e, nesse sentido, o processo de gestacdo é uma viagem desde o ponto de
origem do universo, através do rio de leite, para aparecer neste mundo. Considera-se que
0 ria gu esta fazendo masa yuhiore, ou seja, tirando o bebé desde algum lugar do mundo
de baixo (hakaga tuti) para coloca-lo no hoega wi (maloca de cima) ou katird wi (maloca
dos vivos)®. Ao contréario dos Barasana (S. Hugh-Jones 1979), os Makuna dizem que o
bebé ndo provém do estado he e que a Unica maneira de pensar essa associa¢do € porque
0 recém nascido ndo pode ser visto durante alguns dias, assim como o jurupari ndo pode
ser visto por todo mundo durante o ritual. De fato, durante a cura do nascimento deve se
evitar a mencao de he porque é algo muito forte que o bebé ainda néo esta preparado para
receber.

O momento precedente ao parto, com ja disse, 0 ria gu cura werea, agua e
carajuru para comecar a formar o novo humano. Nessa parte, ele percorre os lugares que
estdo entre Ide sohe e Yuisi para trazer o bebé nesta dimensdo. A construcdo do universo e
da pessoa sdo processos homdélogos. Poucos dias depois, é feita uma cura maior com
outras substancias, e que é a cura do nascimento em si. Esta cura é feita a partir do quinto
dia de nascimento, porém, ndo mais além do décimo, segundo a decisdo do xamé, e dura
quase toda uma noite. A cura que acompanhei comegou por volta das oito da noite e
terminou um pouco depois das duas da manha. Em toda cura de nascimento, o ria gu cura
butl (“cupim queimado”, poeira derivada da queima de um cupinzeiro) em uma cuia que
também contém éogiihe ou ideri (incensos obtidos da resina das arvores de mesmo

nome), varias vezes. Durante esta parte, o curador faz trés intervalos, nos quais o pai, a

® Katird wi se opde ao mundo dos mortos ou bohori masa wi (Maloca da gente de tristeza) que se localiza
no submundo.



291

mée e o0 bebé chupam um pouco de butil. A cura termina com a pintura negra (we), a qual
se untam os progenitores e 0 recém nascido. Esta pintura serve para fazé-lo invisivel aos
seres ndo humanos que podem querer comé-lo ou leva-lo. Uma vez finalizada esta parte,
termina a couvade e na ocasido se cura pimenta defumada para que 0s pais possam
comecar a comer outros alimentos. Depois de untada a pintura, se banha pela primeira
vez 0 bebé para que as demais pessoas possam Vvé-lo, e este banho indica o final do ritual
de cura. Durante esses dias, 0 ria gu cura o leite materno para que nao faga mal ao bebé e
cura a alimentagé@o dos pais. Durante o primeiro ano de vida se devem fazer, a0 menos,
mais trés curas, nas quais se cura a comida dos pais, em especial a da mae e do bebé.
Depois da quarta cura, outro xama pode curar a crianca se por casualidade quem o curou

no nascimento esteja ausente.

Em termos cosmicos, o xama utiliza o carajuru, o butll, 0s incensos e a pintura
negra (we) para formar o bebé, a partir de uma viagem iniciada nas profundezas da porta
d’agua. No contexto de nascimento, esse lugar € masa yuhiri wi (maloca do despertar das
pessoas) e ali, na profundidade, ha quatro bancos: um para o xama, outro para o pai, outro
para a mée e outro para o bebé. O xamé parte desse lugar carregando sobre suas pernas 0s
outros trés e vai parando nas diferentes malocas invisiveis que ficam no mundo
subaquaético, nas quais se originam as coisas deste mundo antes de sair para esta terra.
Essas malocas subaquéaticas como Manoakawi (Manaus) ou Riabiki saniro também séo
malocas do despertar das pessoas. Além disso, esta apresentado o bebé a todos os seres
do universo para que nao lhe fagam mal nem queiram comé-lo; todo este processo se
chama rihi masore (“torna-lo gente”). Quando o bebé nasce fisicamente, se diz que a
vagina da méae é a porta d’agua e € 0 momento em que a cura chega a Yuisi. Nesse lugar,
em umas das quedas da cachoeira fica uma manifestacdo fisica de Rdmikimu, a mulher
primordial, que nesse contexto se denomina Bokeru. No tempo da criagdo, os demiurgos
Ayawa tocaram o jurupari em Yuisi e transformaram esta mulher em pedra, deixando-a
com as pernas para cima. As pernas sdo a queda d’agua e ali ha um buraco que é sua
vagina. Quando o bebé chega a Yuisi, sai para este mundo por essa vagina e 0 xamé faz
usi rumure (da-lhe ar). A chegada do bebé a esta dimensdo implica em mudanca de
respiracdo, pois sai do ambiente uterino para respirar ar pela primeira vez. Nesse sentido,

a gestacdo e a primeira parte da cura, na qual se realiza a viagem subaquética, estéo
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relacionadas: a viagem subaquatica, tal como a das sucuris ancestrais, se referem ao
momento em que a pessoa comeca a se formar antes de sair para esta terra. De fato, a
relacdo entre placenta, corddo umbilical e bebé evoca a simultaneidade dos estados da
existéncia: a placenta é o estado primordial, o corddo umbilical é o estado de Pensamento
que vem em forma de sucuri pelo mundo subaquatico, e 0 bebé é o estado material em

forma de humano.

Em Yuisi, o Pensamento do neonato sai a dimensdo visivel da realidade e comeca
a viajar pelo ar e a parar em um maior nimero de malocas e lugares sagrados para que
seja apresentado aos diferentes lugares e aos seus donos para receber mais protecéo e
defesa. Yuisi se denomina neste contexto masa yuhiri sohe (Porta de saida do despertar
das pessoas). A partir dai se encontram varios lugares que sdo para fortalecer hoatuti e
kunigaye do bebé, e para mostrar-lhe o ketioka que existe em cada lugar para que quando
cresga possa maneja-los bem com seu Pensamento. Quando a cura chega a Manaitara,
que € a casa de ldehino, a sucuri ancestral dos Makuna, e que se considera como a
propria masa yuhiri wi (maloca do despertar das pessoas) da Gente de Agua, a casa de
nascimento do grupo, a cura se detém de novo e é esse 0 momento mais importante. O ria
gu faz ao bebé Usi runure (da-lhe ar) e godoweore (0 converte em pessoa); nesse instante,
considera-se que 0 bebé ja surge como humano nesta vida. Em Manaitara, o curador
atribui um nome de cura (keti wame), que é secreto, para relacionar o bebé com os
ancestrais do grupo, pede uma vaga em Toasaro, a maloca dos mortos, para que tenha
onde ir quando morrer, e atribui um poder especifico para que possa cumprir com alguma
das profissdes sociais (se € homem pode ser dono de maloca, cantor-bailador, curador de
jurupari, sugador de doengas, cacador, artesdo, etc.; se € mulher pode ser dona de maloca,
méae de comida, cantora, mée de jurupari, trabalhadora, etc.). Na maloca de Manaitara ha
muitos quartos, cada um associado a uma profissio e que contétm o0s objetos
caracteristicos dela. Quando o curador advinha a profissdo, entra com o bebé no quarto e
Ihe mostra os objetos que estardo em seu poder quando crescer, pois ndo pode entrega-los
ainda porque o Pensamento do bebé é muito fragil. Também, o nome de cura atribuido
depende da profiss@o que o bebé vai ter. Tal nome pertence a algum dos filhos e filhas de
Idehino, ou ao conjunto de nomes masculinos e femininos proprios do grupo e que ndo

podem ser usados por outros grupos. Em Geral, o0 nome se transmite da geracdo dos avos
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ou bisavés, o qual cria a replicacdo do conjunto de nomes e impede remontar genealogias
a mais de 7 ou 8 geracOes, pois os lagos se perdem na atemporalidade dos ancestrais.
Uma vez o bebé tem nome e profissdo, é dado a ele o gdmdwitd para que possa aprender

tudo relacionado com sua profissao.

De Manaitara, a cura continua subindo pelo Apaporis, depois ao Pird-parand,
segue para o Toaka e termina em um local chamado Buhea, o centro do mundo dos Ide
masa. Nessa fase do ritual se cura a comida e se apresenta o bebé aos seres que habitam
diferentes lugares sagrados. Dessa forma, o ritual de cura além de relacionar o neonato
com outros lugares do cosmos, se concentra nos lugares do territério especifico do grupo
do bebé para transmitir-lhe suas qualidades particulares, isto €, o conecta com seu ide ma
(caminho de agua). Cada pausa no ritual de cura significa a chegada a um ponto
importante como Yuisi, Manaitara ou Buhea, e 0 mais interessante do assunto é que esta
sequéncia de viagens e paradas se repetem durante as curas do ciclo vital, embora ja com
diferentes substancias como coca, tabaco ou pimenta. Se incluirmos a Toasaro, a maloca
dos mortos, como destino final, estes lugares constituem o espaco de vida dos Ide ma (ver
Mapa 8).

Durante o ritual de cura, a sequéncia em que sdo sopradas e curadas as diferentes
substancias segue uma ordem: &gua, carajurd, buti, incensos e we. Aliés, cada uma serve
para coisas diferentes: a agua € para aliviar as dores do parto, a pintura negra (we) é a
agua do corpo do bebé e sua protecdo, o carajuru é seu sangue e sua valentia, 0 incenso
ideri transforma o bebé nas aguas do rio de leite para que cresga bem, o incenso éogiihe é
0 Pensamento e coracdo do beb&, ou seja, poder em poténcia para aprender uma
profisséo, e butl constitui seu gadmowitd (algoddo dos ouvidos), mas que neste contexto €
renomeado como butli gdmowitd (algoddo dos ouvidos de butii) e permite ao bebé

aprender durante sua primeira etapa de crescimento. O mais interessante do caso € que ao
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tempo em que se vai percorrendo o cosmos, passando por cada maloca e lugar que
contém ketioka, 0 ria gu cura e sopra sobres estas substancias e cada uma delas constroi
todos os componentes do bebé desde 0s pés até a cabeca, nomeando, por exemplo, pés de
pintura negra, joelhos de pintura negra, etc., e repetido a mesma sequéncia com as outras
substancias. O que primeiro é construido no bebé é seu kanama e sobre este se constroem
0s demais componentes como capas envolventes, uma em cima da outra, por isso, €

impossivel pensar na inseparabilidade do corpo e da alma, como fariamos os ocidentais.

A cura do nascimento € o que torna humana cada pessoa e por isso a atribuicao de
humanidade se deriva dos processos xamanicos e ndo é dada por nenhum feito organico
nem por nascer com corpo de humano. Por este motivo, quando um beb& morre antes de
ser concluida a cura, ndo ha luto nem pranto funebre, pois ainda ndo era humano. Ao final
do processo de cura das criangas (riaka wanore)’, o ria gu ja construiu a pessoa e seu
potencial para o futuro. O curador fez o sahari kanama do bebé por meio do incenso
éogiihe, e também Ihe construiu o kanama de butli com o p6 do cupinzeiro, kanama de
we com pintura negra e kanama de cura (keti kanama) com incenso ideri, assim como o
ide ma com carajurd (ver Quadro 16). Também deixou prontos os bancos de nascimento
do bebé, onde se apoia a vida do recém nascido e se constituem tanto seu Pensamento
quanto suas defesas e suas potencialidades para desenvolver seu poder de maneira correta
quando crescer. Esses bancos sdo 6hegda kumuro (banco de leite materno), butl kumuro
(banco de “cupim queimado”), glinafie kumuro (banco de carajuru) e yago kumuro (banco
de lagrimas), e estdo relacionados com os bracos e pernas da mée, que é onde ele vai
passar boa parte de seu tempo. Para que estes bancos se mantenham s@os, a mée deve
cumprir com certas restricoes alimentares durante o aleitamento, posto que possa
transmitir doencas aos bebés, ou fazer mal a seu poder, caso como algo proibido. Por
altimo, cura o leite materno para que o bebé possa se alimentar sem problemas. Ressalta-
se que durante a cura, e segundo o0 grupo a que pertence o bebé, o ria gu ndo s6 nomeia
os diferentes lugares relacionados com as propriedades da cada grupo e com dos lugares

do grupo da mée, como também, cura de acordo com o “leite de nascimento” proprio de

" Nota-se que a palavra riaka também significa rio. Assim, poderia ser traduzida alternativamente como
“cura do rio”.
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cada grupo. Este leite, na realidade, é uma fruta silvestre que esta relacionada com o
ketioka de cada grupo, com a base e estilo de cada tipo de poder. Por exemplo, para 0s

Ide masé e wasda (seringa), para os Heafiard é mimi (inaja) e para os Barasana é kana.

Quadro 16

Componentes e substancias de um bebé

- ketioka —  nome/objetos profissdo

1

1

1

1

|

1

‘- gaméwité butii
hoatuti — we
ide ma ———————  carayuru
kanama ——  inciensos

A medida que o bebé vai crescendo, o ria gu reforca a cura do nascimento e cura
os alimentos que comecam a ser incluidos na dieta do bebé. A quantidade de anos da
dieta depende do tipo de profissdo que foi atribuida ao neonato, por exemplo, se vai ser
xamd, devera manter a restricdo de alimento por volta de 15 anos depois da iniciacao,
enquanto, ap0s uns poucos anos da iniciacdo um cacador pode comer qualquer alimento.
Isto significa que na sociedade Makuna cada especialista forma um tipo de pessoa
diferente segundo o poder atribuido e a intensidade das dietas que devem ser cumpridas.
Desta forma, a finalidade das préaticas alimentares vdo muito além do simples cuidado
com 0 corpo ou com a saude, ja que o que se busca com elas € o cuidado do Pensamento
e sua adequada aprendizagem para que, por meio do trabalho suplementar e articulado
das profissdes, 0s mecanismos geradores da vida ativados nos rituais assegurem o

funcionamento e perpetuacdo do cosmos.
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Aprendendo a viver neste mundo: a infancia

Quase todos os dias no final da tarde, quando homens e mulheres ja concluiram
suas atividades y, além disso, o sol diminuiu sua feroz intensidade, as pessoas passam um
tempo em descanso e lazer. No pétio, préximo a porta feminina da casa, as mulheres,
acompanhadas pelas criancas pequenas, se relnem e se sentam no piso para verificar suas
cabecas e ver se 0s piolhos e Iéndeas decidiram se alojar nelas, apés ter passado boa parte
do dia nas rogas ou na floresta, ou para td0 somente pentear-se mutuamente. As vezes
estdo muito concentradas, outras vezes conversam e riem. Na verdade, sempre me
pareceu que esse € o momento apropriado para dar e receber afeto dentro de uma
aparente caréncia de contato fisico entre os parentes e até entre maridos e esposas.
Aquelas caricias no cabelo sdo de um prazer quase paralisante, quase extatico. Antes de
iniciar as sessfes diarias no espaco masculino da maloca para conversar, comer coca,
fumar cigarros e cheirar rapé, os homens repousam em suas redes, escutam radio e
brincam. Aos Makuna encanta rir e contagiar-se de alegria com gargalhadas longas e

estrondosas, tdo peculiares como indescritiveis pela escrita.

Depois do crepusculo ja € hora de dormir para as criancas. Quando uma crianga é
pequena, o pai se deita com ela na rede, a abraca e canta para que durma. Essas cangdes
sdo fragmentos dos cantos dos rituais e € um momento propicio para que as criangas
comecem a aprendé-los, assim como serve de revisdo para os pais. Muitas vezes, desde
suas redes, outros jovens e homens adultos unem suas vozes aos cantos. Com frequéncia,
nesse momento prévio que antecede as falas entre os homens, momento que o
antropologo espera o dia inteiro, eu também me deito na rede, comendo coca e fumando
um cigarro, e escuto os cantos com atencdo. Fecho meus olhos, apesar de que a escuridao
ja se apoderou do espago e sO se véem as brasas dos fogdes ou a luz da casca de copaiba.
Concentro-me tal como quando quero perceber as variagcbes da sinfonia noturna dos
cantos dos grilos e sapos durante aquelas noites em que n&o consigo dormir cedo. As
vezes trato de desafiar minha compreensdo da lingua, assim saiba que a linguagem dos
cantos € uma forma arcaica que tem consoantes que ja ndo existem no makuna

contemporaneo. Entdo, tento entender sobre qual assunto tratam, mas ao final, se é que
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meus pensamentos ndo se apoderaram totalmente de minha mente, fazendo das melodias
uma espécie de banda sonora selvatica, quase sempre, de maneira despercebida, me deixo
capturar pela cadéncia da musica, entro nela, relaxo e, inutilmente, tento memoriza-la.
Tenho desejos de cantar com eles, mas néo sei a letra, entdo a balbucio. Isso sempre me
pareceu um momento muito especial durante minha convivéncia com os Makuna, um dos
instantes mais sublimes e que me produz muitas saudades deles quando minha memoria
evoca aquelas tardes. Lembro que em um dia qualquer, enquanto escutava Maximiliano
cantando, pensei que esses instantes ndo sdo simples cangdes de ninar e é algo mais que
dar afeto aos filhos, pois também sdo uma maneira de transmitir alguns conhecimentos
gerais desde a mais tenra infancia. E € assim, porque realmente os Makuna nédo falam a
seus filhos a meia lingua e nem os tratam como se ndo tivessem nenhum discernimento,
como nds, e sempre estdo tratando de explicar-lhes as coisas e 0s comportamentos
segundo o que as criancas tenham capacidade de compreender segundo cada idade, e por
iSO mesmo as criancas também assumem obrigacGes e responsabilidades. A infancia nao
é um estado alheio ao mundo adulto, mas sim, um processo de fazer-se uma pessoa

verdadeira.

Em geral, as pessoas se tratam entre elas por termos de parentesco, 0 que é uma
norma fundamental de educacdo. No entanto, existem uns termos gerais que denotam
momentos diferentes do ciclo vital. Um menino novo é chamado de rimi, “diabinho”,
um termo que pode ser usado até que ele tenha uns 3 anos; quando comega a engatinhar
pode se dizer hagii se é menino e hago® se é menina, e quando comeca a caminhar é
chamado de wakii (0). E chamado de makuaka (menino) até a iniciagdo, quando troca
esse nome pelo de gamii (0), novigo ou iniciado; no periodo seguinte, até mais ou menos
0s 13 ou 14 anos, é haituha stiagii (0), depois € haituhagil (0), jovem, até que termina seu
aprendizado e muda para haituha rétafiogi (0), adulto. Durante essa etapa pode ser
manahd makii (o), solteiro, ou manahd kutigu (o), casado. Depois dos 45 ou 50 anos €
bikugl (o), velho. Todos os termos se diferenciam sé pelo sufixo que marca o sexo e
somente parece existir alguma distin¢do entre eles no caso de rimi y makuaka. Quando o

menino tem entre dois e trés anos recebe seu segundo nome’, em makuna, que é um

® Na lingua makuna, o sufixo -ii denota o sexo masculino, o sufixo -0 o feminino, e o sufixo -a o plural.
® Sobre onomastica Tukano, ver S. Hugh-Jones (2002).
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sobrenome derivado de algumas das suas caracteristicas fisicas ou de seu
comportamento; esse nome pode ser de um animal, um objeto ou uma planta, e vai ser
seu nome de uso comum e publico. O terceiro nome, em espanhol, é pensado desde o
nascimento, ainda que possa ser trocado depois por vontade dos pais ou para aproxima-lo
foneticamente ao segundo nome; em certas ocasifes, 0 nome em espanhol é pedido a um

branco, tarefa que eu ja fiz uma vez, e que é entendido como um presente.

Na verdade, com o passo dos anos cada sexo vai se aperfeicoando nas atividades
peculiares que devem cumprir durante toda a vida, como o trabalho na roga e a
elaboracdo de alimentos derivados da mandioca brava para as meninas, e a pesca e a caga
para 0S meninos, 0 que ndo quer dizer que durante essa etapa 0S meninos estejam
excluidos do mundo feminino, pois frequentam assiduamente as rogas com suas maes e
as ajudam, situacdo que muda radicalmente ap6s a iniciacdo. Por isso se diz que logo
apos a iniciacdo, os meninos mudam de vida e passam a ter hakore akabohara kumurd

(banco de esquecimento da mée).

A infancia é um periodo durante o qual vao se realizando curas graduais de
comida sem que se produzam mudancas fundamentais nos componentes das pessoas.
Durante o aleitamento (izhiioré), as maes devem abster-se de comer comida moqueada e
capturada com flechas e venenos, pois poderiam transmitir ao bebé por meio do leite os
elementos hinirise da comida, dos instrumentos da caga e das substancias, e ele adoecer.
No caso de qualquer doenca do bebé, o xama cura o leite materno dentro de uma cuia
pequena em forma de coragdo, assim como seu butd, carajuru e incensos. O curador deve
curar pimenta defumada para a mae cada vez que ela incorpore um alimento novo a sua
dieta para eliminar qualquer perigo. As primeiras curas que sao feitas ao bebé depois da
cura do nascimento dependem dos tipos de alimentos que comegardo a ser consumidos
pela crianga, por exemplo, beiju e farinha, algumas frutas cultivadas e alguns tipos de
peixes, aves e mamiferos pequenos e sem gordura. Nessas curas, 0 pai convida ao
curador e lhe prepara coca para que faca o ritual em casa. Muitas vezes, as datas desses
rituais sdo estabelecidas com anterioridade pelo curador. Nelas ele cura buti, carajurd,
incensos e pimenta defumada, elementos que a mée deve levar a qualquer lugar que

viajem durante esse tempo, pois eles sdo como seu kit de primeiros socorros.
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No primeiro ano de vida, sdo curados beiju, formigas, sardinhas, sargos pequenos
e miha bahu, um tipo de jacundd. Supde se que a mde deveria se alimentar
exclusivamente destes alimentos até que o bebé comece a comer alimentos diferentes do
leite materno. Depois que a crianga ja come os alimentos citados, sdo curadas para ela
uvas-da-amazonia e bananas para fazer mingau. Quando ela tem dois ou trés anos, sao
curados peixes como siaro y bodediria (dos tipos de uaracu), aves como jacutinga,
perdiz, jacamim e tinamu, mamiferos pequenos como as cutias, e produtos cultivados
como inhame, abiu e suco de ingé. Cerca dos nove anos ou perto do ritual de iniciacdo ou
menarca, ja pode comer um tipo de tatu (hdmdga), caititu, jacaretinga (guso), rds Gima,
sapos tiiha e a cobra wamisuagu, estes quatro ultimos sdo a comida propria dos Ide
masa. Sdo-lhes terminantemente proibidos os porcos do mato, as antas, as pacas, 0S
veados vermelhos, os macacos, a maioria das aves e um grande nimero de peixes. Em
termos praticos e em outro plano, isso significa que as atividades de caca e pesca dos pais
tem muitas limitagdes segundo as presas potenciais e lugares de acesso, no entanto,
quando um cagador mata um animal proibido para as criangas, as pessoas que ndo tém
restricbes o0 comem. Quando se chega a etapa da iniciacdo e a menarca, tem que curar de
novo toda a sequéncia de alimentos, como se a pessoa fosse um menino pequeno, pois

esses momentos sdo como voltar a nascer.

Como falei, o cumprimento das dietas € fundamental para cuidar do poder que a
pessoa recebeu e para que néo sofra doencas. A maioria das pessoas afirma que o contato
com 0s brancos e a escola atrasa gravemente todo este processo de aprendizado, porque
quando as criancas vao aos internatos, ndo séo tidas em conta as restricdes alimentares
que eles devem cumprir e sdo obrigadas a consumir comidas proibidas. No entanto, as
dietas ndo sdo as Unicas praticas para manter e cuidar do conhecimento. A passagem da
infancia a idade adulta requer um processo de endurecimento do corpo, o qual é
conseguido com os banhos diarios. Nao € em véo que grande parte do tempo de brincar
das criangas ocorre no rio, onde eles descobrem toda una série de préaticas associadas ao
banho. Durante boa parte da vida esses banhos ocorrem pelo menos antes do café da
manhd, ao meio dia e ao final da tarde, contudo antigamente também era fundamental o
banho de madrugada (gua yuhire), ao redor da uma ou duas da manha. Antes da chegada

do sabdo, eram usadas as folhas rini, as quais produzem abundante espuma. Com estes
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banhos, o frio da dgua vai, digamos, adentrando e fixando na pessoa. Por esse motivo, 0s
guerreiros antigos passavam a maior parte do dia tomando banho, e de fato o termo
guamu, traduzido hoje como “forte” ou “guerreiro” significa mais literalmente “o que
toma banho”. Os Makuna asseguram que as dietas e o banho eram tdo importantes para a
guerra como o conhecimento das taticas de defesa e ataque, pois o banho endurecia o
corpo como se fosse uma palmeira a qual ndo entravam as flechas e as dietas mantinham

0 sangue limpo, o que retardava os efeitos dos venenos para matar pessoas (masa rima).

Durante os banhos no rio € usual mexer na 4gua, movimentando continuamente
uma quantidade da agua com maos e bracos, 0s quais se cruzam por baixo da agua, em
um movimento ascendente, e saem a superficie produzindo um golpe seco. Este é um
verdadeiro exercicio de fortalecimento muscular e serve para esquentar o corpo enquanto
se estd na agua fria durante bastante tempo. Téo importante como o banho é a prética de
vomitar agua (ide mufiore), a qual pode ser considerada como uma forma de tomar banho
por dentro. Ainda que esta pratica venha perdendo frequéncia e rigor, é tida como
fundamental. ldealmente, deve ser feita antes de cada refeicdo e € absolutamente
obrigatoria depois do parto e da menstruagdo, e durante a preparacdo e o resguardo dos
rituais de jurupari. Antes do banho, enche-se uma cuia de &gua e se bebe o mais répido
possivel para que ndo se assente no estdmago. Uma vez que se esta cheio, e o corpo nédo
aguenta mais, tem que se inclinar para frente, apertando o baixo ventre e fazendo um
movimento muscular na area do estbmago que produz um vomito controlado: a &gua
deve sair de forma ininterrupta, como se fosse o jato ténue de uma mangueira. O
procedimento se repete quantas vezes se queira, e dizem que ap6s 30 ou 40 vezes é
possivel ter visdes, ja que, como dito antes, a agua é ayahuasca. Em certas ocasides, 0s
jovens pajés competem entre eles para ver quem aguenta vomitar mais agua, pois, como
pode se imaginar, ¢ algo bastante forte para o corpo, mas que produz capacidade de
resisténcia. Experimentei este método algumas vezes, sem chegar sequer a controlar a
saida da agua e sempre tive que induzir o vémito com um dedo. Apesar de ser uma
experiéncia muito forte, ela produz uma sensacdo de bem-estar e fortaleza posterior.
Nunca superei a quarta cuia. As finalidades desta pratica, além de endurecer por dentro,
séo: a de fortalecer a respiracdo, 0 que é de muita utilidade para soprar uma zarabatana,

cantar dias e noites inteiras e tocar as flautas de jurupari, descartar os restos de alimento
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que estdo no estdbmago, o bagaco da comida como eles falam, e purificar-se e eliminar
tanto os elementos hinirise que potencialmente se encontram no organismo quanto a
preguica e o sonho. Ajuda também a eliminar os odores que possam ter sido absorvidos
durante o corte das arvores, e que sdo hinirise delas. Algumas pessoas dizem que ao
vomitar dgua se deve olhar para acima, e ndo para a terra ou para dgua, para que 0 Seu
Pensamento ndo escape. Além do banho e vomitar agua, também existem praticas
relacionadas com a estética, as quais sdo concebidas tal como uma forma de cuidar do
Pensamento e da saude, uma vez que sdo formas de reforcar hoatuti. Estas praticas sdo
inalar pimenta (bia wihire), por meio de um cone, e lavar a face com cipds sémdmisi para
que a pele produza uma gordura que permita fixar os desenhos de carajurd. Eu nunca vi

nem inalei pimenta.

Junto com as dietas e as préaticas de banho que sdo aprendidas e interiorizadas
durante a infancia, as criancas vdo adquirindo gradualmente as habilidades para as
praticas de subsisténcia. Desta maneira, as meninas aprendem tudo relacionado com a
mandioca e a roga, pois aos poucos elas vao se envolvendo nos passos necessarios do
processamento; quando tem uns trés ou quatro anos ja ajudam a arrancar, descascar e
ralar os tubérculos, e quando tem uns 8 ou 9 ja sabem preparar a maioria dos derivados.
Os meninos comecam a praticar 0 uso da zarabatana como um jogo, aprendem a
confeccionar flechas e dominar os fundamentos da pesca, estes Ultimos também
aprendidos pelas meninas. Todos aprendem a remar e a pilotar uma canoa, a caminhar
sobre troncos finos e escorregadicos, a subir nas arvores, a manipular desde muito novos
facas pequenas e facdes sem se cortar ou machucar, a nadar no meio da forgca da
correnteza, a imitar os cantos e conhecer o comportamento dos animais, a reconhecer o
uso das arvores e plantas, a se orientar na floresta. Exceto por um acidente, uma crianca
de 7 anos pode caminhar por muito tempo sozinha no mato sem se perder; por isso, € téo
admiravel quanto engracado quando as vezes uma ou duas criancas fogem da escola e
aparecem repentinamente na casa de seus pais a varias horas de caminho. Com o passar
dos anos, as criangas véo se incorporando ativamente nas responsabilidades da casa, pois
tem a obrigacdo de buscar dgua e lenha, lavar sua prdpria roupa e colaborar nas tarefas de
sustento da casa. Com a chegada da juventude, os vardes sdo 0S que mais tempo

empregam nos trabalhos de caca e pesca.
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A todo isto se soma o aprendizado dos comportamentos morais apropriados, pois
gera muita vergonha para os pais que seus filhos ndo saibam se comportar nas malocas
durante os dias de baile e com as visitas, ou que ndo saibam receber uma pessoa em casa,
ou que roubem algum objeto, ou que lhe faltem ao respeito aos adultos. S&o ensinados a
ndo gracejar dos idosos, a ndo pescar, cacar ou tocar as coisas dos lugares sagrados, a ndo
abusar dos pertences alheios, a respeitar as dietas e 0 que os pajés dizem, entre um sem
namero de coisas, pois a etiqueta makuna estd cheia de detalhes sutis. Quando um filho
se comporta de modo errado é repreendido por meio de conselhos nos quais se mostra
que as pessoas de verdade ndo se comportam assim e se compara seu comportamento
com o de algum animal. Eventualmente pode existir um castigo fisico. Também é
permitido que as criangas experimentem diretamente as coisas, exceto as que possam ser
muito perigosas, como comer massa de mandioca brava sem ter eliminado o veneno, e
por isso ninguém vai repreender uma crianca de trés anos que se aproxime do

antropdlogo e peca a ele uma pitada de cigarro.

O jurupari, a menstruacao e os mistérios do parto sdo temas vedados as criancas,
no entanto, eles recebem explicagfes com eufemismos porque ndo estdo prontos ainda
para entender a profundidade das coisas. As criangas se sentem atraidas pelos assuntos
referentes a sua profissdo e comegam a decorar 0 conhecimento quando escutam os mais
velhos. Por exemplo, um menino que vai ser cantor-bailador presta muita atencdo aos
cantos e gosta de participar das dangas, ou, desde muito novo, um menino que vai ser
pajé, e é filho de um pajé, senta do lado do seu pai enquanto ele faz uma cura puablica;
mesmo que caia rendido pelo sonho em algum momento, lentamente vai se costumando a
disciplina de um curador. As criangas também costumam brincar imitando o
comportamento dos adultos na maloca, e os envergonha ser surpreendidos pelos adultos,
por isso se ocultam para essas brincadeiras (Mahecha 2004: 268-269). Os pais contam a
eles algumas narrativas de origem, de maneira simplificada, e as explicam para que
comecem a familiarizar-se com a logica de interpretacdo de ketioka. Os significados
profundos das narrativas serdo compreensiveis s6 ap0s da iniciacao e serdo aprofundados
durante a formacdo da profissdo correspondente por meio dos sonhos ou por instrucéo
direta dos he bukira yaia, as ongas de jurupari. Algo similar ocorre com o aprendizado

dos lugares sagrados, pois como ndo se trata somente em memorizar uma geografia na
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qual se deve saber onde pode ou ndo fazer alguma atividade, também deve aprender o
porqué eles existem, por que ha restricdes e que seres moram l4; os pais transmitem este
conhecimento de maneira simples as criangas quando saem para pescar ou para visitar

alguns parentes.

Por todas estas razfes, muitos adultos consideram que a escola € um obstaculo
enorme para as formas de aprendizado tradicionais. De qualquer forma, quando as
criancas saem de casa para ir a escolas e internatos, o conhecimento que eles tém é ainda
parcial. Quando retornam das férias, os pais reclamam que as criancas ndo estdo
cumprindo as dietas, sdo desobedientes e preguigosos, e muitas vezes se sentem
superiores aos seus pais e parentes. Ainda que todos reconhecam a utilidade de aprender a
ler e escrever para se relacionar com os brancos, a impossibilidade do aprendizado
correto das praticas e dos conhecimentos proprios do grupo cria um paradoxo
intransponivel no qual predomina um sentimento de, como eles dizem, “perda da
cultura”, ou seja, o esquecimento gradual de algumas praticas e conhecimentos tipicos
dos Ide maséa. Hoje em dia, nas aldeias do Pira e do Apaporis, tratam de adequar um tipo
de ensino em que o aprendizado elementar nas escolas das aldeias, que vai até o terceiro
ano do ensino fundamental, concilie o conhecimento do branco com o do indigena. E por
conta disso, sdo feitas reuniGes frequentes com os professores, 0s xamas e 0s pais para
pensar nos paradoxos. Pelo menos, ja conseguiram que as classes sejam em lingua
makuna e que o calendario escolar se adapte as particularidades do ciclo anual; por isso, a
época de jurupari € de recesso. Em varias das reunides que acompanhei no ultimo campo,
as conversas estavam dirigidas a importancia de resgatar o costume de tomar banho de
madrugada e incentivar o de vomitar agua, atividades as quais corresponderia aos
professores supervisionar antes de iniciar cada jornada de aula. A infancia é o momento
do ciclo da vida em que se estabelecem as bases para que as pessoas aprendam 0S
fundamentos da forma de vida na floresta, a ser autbnomas e auto-suficientes com relacéo
a subsisténcia, e as prepara para a seguinte etapa, na qual vdo viver a mudanga mais
profunda na sua conformacao, e quando finalmente vao iniciar seu contato direto com o

Pensamento para exercer suas profissdes.
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Os bancos de Pensamento: da puberdade a transformacéo em adulto

Nunca participei de um ritual de jurupari. N&o tive o privilégio, como outros
antropélogos que trabalharam na regido, de conseguir ver o jurupari. Nas minhas ultimas
duas viagens ao campo sempre correu a fofoca de que voltei para ver o jurupari, que vou
pagar muito dinheiro por isso, que vou aprender ketioka. Sempre foi um rumor falso. Eu
acho dificil que algum dia os Makuna me convidem a participar do ritual, e ha anos parei
de desejar e de me preocupar com isso. No final, é algo muito intimo que pertence
exclusivamente a eles; eu s6 o admiro e o respeito. Depois de que em Puerto Antbnio
concluiu o resguardo posterior ao ritual jurupari no qual fui enviado com as mulheres e as
criancgas, Jesus Makuna, jovem pajé e capitdo da aldeia, se aproximou de mim, me deu
um apertdo de maos e me disse: “Luis, muito obrigado. Vocé respeita nossa cultura”. Esta
foi a primeira e Unica que vez em que algum makuna falou algo parecido para mim:
“finalmente perceberam”, pensei aliviado. A verdade ¢ que todo o relacionado com o
jurupari e a iniciacdo de homens e mulheres esta guardado com muito zelo. E algo muito
delicado, do qual ndo falam abertamente nem sequer entre eles mesmos, pois € um
momento de transformacdo das pessoas no qual elas estdo muito vulneraveis a todos os
seres do universo. Sdo tdo frageis como os recém nascidos e revelar os segredos ndo é
uma boa ideia, muito menos para um branco. Portanto, o conhecimento que eu tenho

sobre esta etapa da vida € o resultado de conversas abstratas sobre o tema.

As curas da puberdade sdo vividas de maneira diferente para mulheres e homens,
pois para elas sdo individuais e para eles coletivas, porém sdo considerados como estados
idénticos; desse modo, a palavra usada para referir-se a ambos 0s sexos, neste momento
da vida, € a mesma: gami e gamo. Nao vou entrar em todos 0s pormenores e detalhes
destes rituais, pois isso ja foi feito amplamente em outros lugares (Cayén 2002, Arhem
et. al 2004) e o que é de interesse para esta analise é a parte relacionada com a construcéo
da pessoa. No caso feminino, a chegada da menarca implica o confinamento da menina
durante alguns dias e o inicio de um periodo de dieta. Antigamente, a menina se retirava a
um peqgueno reflgio ao lado da casa onde ninguém podia vé-la e, atualmente, se lhe faz
um compartimento fechado dentro da maloca para que ninguém, com excec¢do do curador

e de uma mulher que faz as vezes de madrinha (kamikiko), que pode ser sua propria
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mée, pode vé-la. A reclusdo durava cerca de um més, mas hoje é muito mais curta e dura
entre uma e duas semanas. Corta-se o cabelo da menina e quando este cresce até a altura
dos ombros j& esta em idade de se casar. Durante o resguardo, é instruida sobre tudo o
relacionado com a vida sexual, 0 manejo da menstruacéo e da maternidade, ao tempo que
recebe toda uma série de conselhos sobre como deve se comportar em relacdo aos
homens, a seu marido e filhos e as demais pessoas. S. Hugh-Jones (1979: 201-202)
afirma que os orificios corporais das mulheres sdo abertos durante a primeira
menstruacao e, com isto, elas aprendem a controla-los para ndo serem fofoqueiras, nem
curiosas em relacdo a ver as flautas sagradas, nem licenciosas sexualmente. O mesmo
autor diz que a menstruacao é concebida como uma mudanca de pele que aproxima as
mulheres a uma espécie de semi-imortalidade, pois elas representam a regeneracdo da
vida e a sucessdo geracional, ideia compartilhada pelos Makuna, que afirmam que as
mulheres sdo as donas da vida, sdo mais fortes que os homens e tém uma vida mais longa
porque “veem jurupari cada més”. Quando termina o resguardo, ja podem tomar banho e
voltar & maloca, momento no qual séo tirados todos 0s objetos masculinos tal como

quando uma mae que acaba de parir entra na casa.

No caso dos homens, as coisas sao muito mais complexas. O ritual de iniciacao
masculina é mais elaborado. A diferenca do que normalmente se pensa, 0 processo de
iniciacdo ndo se limita a participar do ritual de jurupari, pois, na realidade, € uma
sequéncia de passos diferentes que ndo necessariamente tém uma ordem preestabelecida.
Os jovens devem dangar com os enfeites de plumas quatro vezes, ver herika samara
(Jurupari de frutas silvestres) quatro vezes e participar de he tire (olhar jurupari) quatro
vezes para completar todo o processo de iniciagdo, e isso pode durar muitos anos, pois se
comeca, por exemplo, com os enfeites de penas, tem que fazé-lo duas vezes pelo menos
antes de participar em herika samard ou em he tire. O que também implica em um longo
tempo de dietas e restricdes sexuais para os iniciados. A diferenca mais geral entre estas
trés possibilidades é o tempo de resguardo e a dieta posterior, sendo que apds dangar com
os enfeites de penas se faz jejum uns cinco dias, depois de herika samara se faz jejum
cerca de uma semana e depois de he tire se faz jejum entre duas semanas e um més. As
diferencas mais profundas tém a ver com a intensidade do poder com o qual se entra em

contato e a transformacgdo dos componentes dos jovens. Como disse anteriormente, 0s
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ornamentos de penas sdo manifestacfes visiveis e menos fortes do jurupari, € seu uso nos
rituais maiores, como nahil basa (danca do beiju) ou gaweta (danca do gavido), implica
no consumo de ayahuasca, substancia também usada durante herika samara e he tire, que
tem a capacidade de abrir 0 acesso a dimensao do Pensamento. Com o passar do tempo, 0
uso dos ornamentos de penas € mais uma forma de reafirmar e expandir o conhecimento,
ao passo que o uso das flautas de jurupari implica o contato direto com os he bukira yaia
(ongas de jurupari), quem sdo os verdadeiros mestres das profissdes sociais. A diferenca
entre herika samard e he tire € que no primeiro apenas sdo usados poucos pares de
instrumentos, entram frutas silvestres na maloca, frutas consideradas como um presente
que o jurupari da para as criancas, e dura apenas uma noite, ao passo gque no segundo se

usa a maioria dos pares de flautas e o contato com elas dura trés dias.

O ritual de jurupari cria 0 mundo de novo. E vida e nascimento, pois da vitalidade
ao mundo e a todos os grupos da regido. E feito para proteger o mundo e para tirar todo o
hiinirise que existe no universo. E como mudar ou reforcar seu hoatuti. S6 é realizado
durante he oka rodo (época de jurupari) e tem que se guardar uma dieta restrita, pois nele
se revive 0 momento no que Kirtkihino, o jurupari primordial, foi assassinado e
queimado. Por esse motivo, 0 mundo ficou cheio de tristeza e impregnado de hinirise
pela fumaca da fogueira em que foi incinerado. Como 0 mundo se comporta da mesma
maneira todos 0s anos, todo o que existe vira hinirise nessa época e pode produzir a
morte das criangas se ndo for cumprida a dieta. O he gu (0 que da vida a jurupari), xama
oficiante, tem que proteger as pessoas de todos os efeitos do jurupari e prever qualquer

tipo de perigo.

Este € um cléssico ritual de passagem porque apos ele os jovens iniciados se
convertem em adultos. Os iniciados tém que participar varias vezes do he tire para
assumir suas responsabilidades adultas; s6 a primeira vez que o assistem, o ritual
denomina-se para eles gamod samara (jurupari de iniciacdo). Durante a infancia, as
criancas ndo tém acesso a outro tipo de ketioka e acompanham a sua mae a roga. A
medida que elas véo crescendo, precisam obter mais conhecimento, porque o que tem na
sua meninice ndo é suficiente e ndo vai se prolongar. Esta ruptura no ciclo vital esta

marcada pelo jurupari, porque nesse momento elas deixam de ser parte da vida da mae e
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entram na vida masculina. Depois de que um jovem olha jurupari, deve estar com seu pai
e seus irmdos mais velhos, e deixa de estar com sua mde e suas irmas, tem que comecar a
pensar como homem adulto, acede a algum tipo de conhecimento e inicia as dietas para
consolidar seu aprendizado.

Considera-se que na etapa infantil, as criangas s6 tém o ketioka que o ria gu lhes
deu no ritual de cura do nascimento. No ritual de jurupari se recria, se recompde e se
acomoda o ketioka dado pelo ria gu. Por meio do jurupari, as criancas voltam a nascer e 0
processo de cura é bastante similar ao que é feito durante o nascimento; o he gu segue a
mesma ordem para a cura e comega a percorrer o0 caminho do Pensamento desde Ide
sohe. O jurupari é como uma segunda mée e é curado da mesma forma que uma pessoa;
por isso, a transformacdo das criancas implica trazer a maloca o Pensamento de
Kirlkihino e os curar desde o nascimento de jurupari, seguindo suas etapas de
crescimento até o momento de sua morte quando brotou como as palmeiras das que
foram construidos os instrumentos sagrados ap6s o queimarem. Em outras palavras, 0s
iniciados sdo vinculados e consubstanciados com o mundo, replicando neles mesmos a
histéria do jurupari primordial e, isto é, os ligando ao ciclo anual e a todos os seres que
nasceram de he, como frutas silvestres e animais, para depois continuar a cura conforme

0s movimentos de criacdo da Maloca-Cosmos e dos lugares sagrados.

O ritual também logra que os iniciados consubstanciem-se com sua sucuri
ancestral (S. Hugh-Jones, 1979), pois a maloca na qual é celebrado he tire, tal qual os
ornamentos rituais e os participantes, se transformam no corpo da sucuri ancestral: os
instrumentos sagrados sdo seus 0ss0s, 0s sons dos instrumentos S0 sua respiracao, a
caixa de plumagem é seu coracao, o teto € sua coroa de penas, a ayahuasca é seu sangue,
a coca e 0 tabaco sdo sua pele, e os participantes seus Orgdos internos. Uma vez
consubstanciados com seus ascendentes, 0s novi¢os formam um Unico corpo com seus
antepassados e com seus parentes consanguineos, reafirmando a identidade patrilinear do
grupo. Por tanto, a ideia é que participem s6 0s membros do mesmo grupo, 0 que nunca
ocorre. Sempre participam pessoas adultas e jovens de grupos afins, principalmente as
pessoas que vivem na mesma aldeia. Entdo, é dada prioridade a transformacéo em adulto

e ndo & consanguinidade com o antepassado.
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A preparacao para participar em he tire € muito forte para os iniciados. Durante
uma ou duas semanas eles ficam sob supervisdo do kamukuki (padrinho) e juntam-se a
todos os homens que vao participar do he tire. A maloca é dividida em duas partes, a
maioria das vezes com uma esteira, onde os homens se isolam e ndo podem ter nenhum
contato com as mulheres e as criangas. Os novi¢os passam a maior parte do tempo na
floresta onde recebem conselhos do kamukiiki sobre as implicagdes da vida adulta, que
além disso, os instrui na manufatura dos objetos de cestaria necessarios para o processo
de transformacio da mandioca brava. E um tempo para ser disciplinado, pois é proibido
para eles se cocar com a mao, as horas de sonho diminuem e devem tomar longos banhos
e vomitar agua. Os homens dizem que os novigos chegam a chorar de desespero e de frio
durante o banho da madrugada, pois devem cumprir com tudo o que diz o kamukiki sem
reclamar, e ele ndo os deixa sair da dgua por mais frio que sintam. Esse banho comeca
cerca das duas da manha e vai até o amanhecer, deixando os novicos quase desfalecidos e
com o corpo totalmente mole, como um recém nascido. Um pouco antes do ritual e ap6s
0 longo banho, eles sdo obrigados a se sentar, Ihes pisam 0s pés e 0s puxam das maos,
fato que produz um estralo forte da coluna vertebral, para que crescam.

Nos dias do ritual, os iniciados cobrem-se completamente com we (pintura negra),
devem permanecer em posicdo fetal durante horas, recebem pancadas com uma vara nas
panturrilhas, bracos e costas, bebem ayahuasca e cada um deles vé o par de instrumentos
de jurupari associados com sua profissdo. O momento principal do ritual € quando os
novicos tomam banho com os instrumentos no rio, como se as flautas fossem suas maes,
e 0s adultos os carregam até a maloca, na qual entram como recém nascidos. Quando o
ritual acaba, inicia-se o resguardo, ndo podem ter contato com o sol e com a chuva,
passam os dias na floresta procurando palmito de acai e formigas que é o Unico que
podem comer, recebem explica¢fes sobre o jurupari e conselhos para a vida adulta. Nao
podem comer nada quente, nem sal, menos ainda peixes ou carne moqueada, pois correm
0 risco de adoecer gravemente e de ser devorados pelas oncgas de jurupari. Também nao

podem comer frutas silvestres nem ter relagdes sexuais porque podem ficar gravidos™ e

19 Quando alguém transgrede estas regras, tanto 0 homem quanto a mulher ficam gravidos do jurupari. Essa
gravidez é muito longa e dificil de curar. No momento da morte, dos ombros saem duas palmeiras de
paxiuba.
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morrer. Nem sequer podem ter o0 menor contato fisico com as mulheres porque podem
Ihes transmitir o rudi do jurupari e deixa-las doentes. O resguardo termina com a cura
para comer algo quente (asirise bare), feita com pimenta e manicuera, a que segue uma
danca de beiju. Os iniciados pela primeira vez devem manter as dietas e participar de
novo nos rituais até que estejam preparados para concluir o aprendizado de suas
profissdes, pois na primeira cerimdnia lhes é entregado o poder de sua profissao, e se eles
cumprirem corretamente a dieta, 0 he gu lhes entrega os objetos proprios da profisséo

durante a segunda cerimdnia, em meio das visdes de ayahuasca.

Quando as pessoas dos dois sexos chegam a puberdade, é feita uma cura que
transforma os componentes das pessoas e troca 0s bancos de nascimento pelos bancos de
Pensamento, também agrega novos kanama. Como eu afirmei anteriormente, no
Pensamento, a pessoa é uma fila de bancos invisiveis associados a substancias e objetos.
Na dimensdo visivel, o tipo de banco ao que estou me referindo ndo é unicamente um
troco de madeira comum para se sentar, mas um objeto que sé é usado por xamas e donos
de maloca, pois além de ser um elemento cuja possessdo marca hierarquias, também tem
muitos significados. O banco € a mesma maloca, é um objeto no qual é guardado parte do
poder de um xama para que fique escondido e protegido, um dos instrumentos, junto com
a coca e o tabaco, que possibilitam o exercicio do Pensamento, e 0 suporte que sustenta

0s componentes invisiveis da pessoa. O banco™ é a cadeira do Pensamento.

No caso das mulheres, seu curador de nascimento, a quem chamam de guga (“o
que me deu vida”, padrinho), realiza a cura na menarca. Ai € replicada a cura do
nascimento considerando novas substancias, assim como lugares sagrados que contém
componentes exclusivos para as mulheres, para suas especialidades e para as mesmas
substancias, e reforcam ga@mowitd e hoatuti. Apds a cura, as mulheres passam a ter kirtiki
kumurd (banco de mandioca), ote kumurd (banco de frutos cultivados), bedi kumurd
(banco de menstruagdo), miino kumurd (banco de tabaco), kahi kumurd (banco de coca),

we kumurd (banco de pintura negra) e giunafie kumurd (banco de carajuru). Por exemplo,

1 A imagem de um homem sentado em um banco, pode se pensar claramente que é um xam4, é um dos
motivos iconograficos mais repetidos e importantes na América indigena desde tempos imemoriais, como o
atestam diferentes estilos ceramicos e ourivesaria de distintas sociedades mesoamericanas, andinas e
amazonicas.
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guando a menina vai ser dona de maloca e de comida, o curador nomeia diferentes

kanama'*:
iso butl koa kanama “cla tem kanama de cuia de batu”
iso weriku kanama “cla tem kanama de planta de we”
iso biartki kanama “ela tem kanama de pé de pimenta”
iso kirtku kanama “ela tem kanama de pé de mandioca”
iso tuayifiaroti “cla vai a ser cuidadora”
iso tuayifiari maso “cla é cuidadora”

Para os homens, é realizado o ritual de iniciagdo masculina onde véo ter contato
com os instrumentos-espiritos de jurupari, que vao lhes ensinar diretamente a profissao
que foi designada no nascimento. Esse ritual é oficiado pelo he gu, que além disso,
fertiliza 0 mundo y reconstroi o universo durante o ritual. O he gu reforca gamadwitd e
hoatuti dos iniciados, os faz renascer e, em geral, constrdi para eles mino kumurd (banco
de tabaco), kahi kumurd (banco de coca), glinafie kumurd (banco de carajurt), kahima
kumurd (banco de cip6 de ayahuasca) e he kumurd (banco de jurupari). Dependendo da
profissdo designada, eles vao ter bia kumurd (banco de pimenta) se vao ser donos de
maloca, werea kumurd (banco de cera de abelhas) e we kumurd (banco de pintura negra)
se vao ser he gu, basa kumurd (banco de dancga) se vao ser cantores-bailadores, e seabari
kumurd (banco de caca) se vao ser cagadores. Além disso, os curadores tém keti kumurd
(banco de cura). Com os kanama acontece do mesmo modo, pois eles véo ter kanama de
tabaco, coca, ayahuasca, jurupari, danga, werea, ketioka e comida (bare kanama).
Novamente, cada substancia e profissdo vao ter associados lugares especificos. Entre
outras coisas, as substancias associadas aos componentes marcam caracteristicas de
identidade, pois, por exemplo, eles afirmam que néds, os brancos, temos papera kumurd
(banco de papel) e que por essa razdo € muito facil nos curar, mais ainda, porque temos

tdo s6 um par de lugares associados.

12 0 fragmento desta cura pode ser achado em Mahecha (2004: 219). A traducéo que ela faz ndo &, desde a
minha perspectiva, totalmente apropriada com relacdo a palavra kanama ja que ela relaciona esta palavra
com a fruta kana.
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Na cura do jurupari se replica a cura do nascimento e 0 tempo que se percorre 0
universo, se constroem os componentes da pessoa conforme a substancia ou elemento
que compde cada banco e kanama. Por exemplo, fazendo referéncia ao tabaco, e
considerando que a mesma logica é aplicada a tudo:

“Vem [o curador] da banca muito distante e nomeia miino hiidoa sohe
(porta do comego [oriente] de tabaco) onde sai o sol; miino gakoa sohe (porta
do sul de tabaco) ao lado direito; miino warua sohe (porta do norte de tabaco)
ao lado esquerdo, e onde se oculta o sol miino huna sohe (porta de terminagéo
[ocidente] de tabaco). O corpo de uma pessoa, 0 que vem curando primeiro...
Contando bem, da cepa do corpo vem miino gubokama (pé de tabaco), o pé;
muno fAikigu (canela de tabaco), a canela; mino rodori (joelho de tabaco), o
joelho; mino guhurisama (pénis de tabaco), o pénis; mino gudamisi (tripas
de tabaco), as tripas; mino gudamigama (intestino delgado de tabaco), a tripa
pequena; mino Uguami (coracdo de tabaco), o coragdo; mino amimatuti
(garganta de tabaco), a garganta; mino gurisekama (labio de tabaco), labio;
mino fiemero (lingua de tabaco), lingua; miino iguéa (nariz de tabaco), nariz,
e muno gamadgohe (ouvido de tabaco), o ouvido; mino kaheamakiri (vista de
tabaco), os olhos. Até 14, mino huna sohe (porta de terminacdo de tabaco), a
ponta [cabeca], ai termina”. (Arturo Makuna, abril 23 de 1997).”

Como temos visto até agora, os diferentes componentes da pessoa apesar de ser
invisiveis tém uma referéncia no material, e constroem a pessoa desde 0s pés como
uma série de camadas ou peles sobrepostas e interconectadas. Se olharmos
detidamente as coisas, todas essas camadas conectam ou articulam-se com o kanama,
pois este € 0 eixo que, ao tempo que sustenta o ser também cria a unidade entre todas
as dimens@es de existéncia das pessoas. Como estes aspectos confluem no conceito de
kanama, acho que € possivel associar 0os bancos de Pensamento com 0s componentes
mais abstratos da pessoa, mencionados acima. Porém, antes de entrar nesta analise,
vale a pena dizer que em algumas ocasides, tais como as curas coletivas e os rituais, 0
uso das pinturas corporais parece uma materializacdo do invisivel, uma forma de fazer
visiveis algumas das camadas sobrepostas invisiveis que constituem a pessoa.

Com relacdo aos bancos de Pensamento e 0s componentes das pessoas, para
comecar, podemos ver que tanto criangas quanto mulheres e homens tém em comum o
banco de carajurd, associado com o sangue e que pode fazer referéncia a ide ma, Usi, a

alma, espirito ou principio vital das pessoas, ao tempo que com hoatuti, a defesa ou
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protecdo interna. Tem que se salientar que o carajurt € o sangue de Kirtkihino. Por
sua vez, homens e mulheres também compartilham os bancos de tabaco e coca,
substancias essenciais do xamanismo y concebidas como comida xamanica, e que sao
associadas com as capacidades de aprender e ter poder, por isso podem se associar a
tiGmarise (inteligéncia), ketioka e gadmowitd; inclusive, o tabaco pode associar-se com
a pele (wiro) e com a medula dos o0ssos (g6a badi). Contudo, cada sexo tem um banco
que o diferencia radicalmente do outro e que faz referéncia as capacidades
reprodutivas de cada um; estes sdo o banco de menstruacdo e o banco de jurupari, 0s
quais podem se associar a Usi, ketioka y hoatuti. Nos homens, o banco de ayahuasca se
relaciona com as capacidades de aprendizado e poder, ou seja, tidmarise, ketioka y
gamowitd, enquanto que nas mulheres o banco de mandioca e o de frutas cultivadas se
relaciona com os mesmos componentes, e também com Usi e as defesas interna e
externa, pois se as plantas de mandioca e os cultivos ficam doentes, 0 mesmo ocorre
com a mulher. O equivalente para 0os homens acontece nos bancos de tabaco, coca e
com os referentes a cada profissdo, pois os Makuna costumam dizer que o oficio
préprio € a vida (ver Figura 17). Este tipo de conexdo interdependente entre as
pessoas, 0s lugares, as substancias e os objetos associados a cada profissdo é Usi oka
(palavra de vida).

Agora bem, se pensarmos nas diferengas entre as pessoas makuna e as pessoas
dos grupos vizinhos com as que eles se relacionam e trocam mulheres, bens e rituais,
ditas diferencias devem se encontrar em por¢bes da composicdo do tipo de pessoa
particular de cada um destes grupos. Como ja tinha mencionado, cada grupo Tukano
descende de um antepassado mitico e existem algumas possessdes exclusivas (lingua,
territorio, casas de nascimento e morte, objetos rituais, etc.), que desde a perspectiva de
cada grupo, permitem uma consubstanciacao entre os vivos e seu antecessor mitico, e séo
0 ketioka e o Usi de cada um; aqui é onde esta o sentido cosmico do que é ide ma
(caminho de agua). Isso quer dizer que cada grupo étnico possui seu préprio ketioka em
concordancia com o territério que lhe foi designado em tempos primordiais e que estéo

associados com alguns instrumentos de jurupari especificos, cujas caracteristicas Unicas
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Figura 17

Os bancos da vida

iihii he gu baya cagador
pimenta werea/we bailes caca we
AN
ayahuasca mandioca  frutas cultivadas AN
~
jurupari menstruagao leite 2N\
coca coca lagrimas /N
tabaco tabaco butiic  /\
carajuru AN
HOMES MULHERES CRIANCAS

se articulam com as dos outros grupos que compartilham o mesmo macro-territorio
Xamanistico, ou seja, o lugar do universo construido durante 0 mesmo processo de
criagdo mitica. Existem segmentos das narrativas de origem que fazem referéncia a todos
0s grupos em geral, enquanto que outros segmentos referem-se a cada grupo em
particular. Os demiurgos construiram primeiro os limites amplos da Maloca-Cosmos e
depois construiram o territdrio especifico para cada grupo, estabeleceram um centro do

mundo e entregaram os instrumentos de jurupari.
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Como expliquei anteriormente, no caso Makuna os Ayawa deixaram ao jurupari
no igarapé Toaka, mais exatamente no po¢o de um riacho que é o ide ma do jurupari.
Entdo, as aguas desse riacho, que sdo a mesma maloca do jurupari, estdo cheias do
ketioka de jurupari e no seu fluir o transportam aos afluentes e ao rio Toaka. Todos 0s
animais e plantas que nascem, crescem e se alimentam no territério do igarapé Toaka tem
0 mesmo ketioka que os lde masd, e quando este chega a outros rios maiores como 0
Pird-Parana e o Apaporis, junta-se com os ketioka dos outros grupos, lembrando
novamente a ideia do espaco como um cip6 de ayahuasca. Isto significa que os poderes
de fertilidade e vitalidade do cosmos se misturam no Apaporis fazendo um movimento de
aguas abaixo e indo da especificidade de cada poder de um territério a generalidade do
cosmos, enquanto que na cura de nascimento da pessoa, e de qualquer etapa do ciclo
vital, é feito um movimento contrério que comeca em direcdo de aguas acima e vai da
generalidade das formas de vida do universo a especificidade de cada tipo de pessoa de
um grupo, ou seja, desde compartilhar os fundamentos da formacdo da pessoa com 0s
outros seres do mundo a partir da porta d’agua, até que s6 fica para os humanos, e
finalmente s6 para o grupo especifico. Isto significa que os poderes de fertilidade e
vitalidade do cosmos se misturam no Apaporis em um movimento de aguas abaixo, indo
da especificidade a generalidade, enquanto que as curas do ciclo vital fazem um percurso

aguas acima, indo da generalidade & especificidade.

Os percursos das curas do ciclo vital seguem trés etapas: na primeira, a viagem
subaquaética, a formacdo da pessoa compartilha uma origem no Pensamento com 0s
outros seres ndo humanos (frutas silvestres, animais, peixes, etc.) até chegar aos lugares
onde emergiram as diferentes formas de vida nesta realidade, aguas abaixo de Yuisi,
porém, bastante perto. A segunda etapa comeca na cachoeira Yuisi, lugar desde o qual a
viagem é feita pela 4gua e pelo ar, recebendo alguns atributos gerais que sdéo comuns para
todos os grupos da regido. Para os Makuna, a terceira etapa comeca em Manaitara aonde
os lde masa recebem suas caracteristicas distintivas para enfatiza-las depois no igarapé
Toaka e ressaltar suas especificidades. Esta terceira etapa é diferente para cada grupo,
pois depende da casa de nascimento particular de cada um e do igarapé que € seu
territorio préprio. Entdo, onde a pessoa se diferencia das pessoas de outros grupos € no

seu ide ma e isso faz referéncia a seu kanama, isto €, as particularidades dos componentes
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de cada individuo e seu grupo, ao tipo de conhecimento e poder que lhe é caracteristico
em um contexto interétnico no qual sdo tecidas as relagcdes sociais. Entdo, o que se
encontra no sistema regional sdo as conexdes entre os diferentes caminhos de agua, e elas
sdo as que poderiam explicar o seu funcionamento xaméanico. Por enquanto s6 se tem 0s
dados dos Makuna, no entanto eles revelam a logica subjacente. De forma analoga, um
tipo de pessoa makuna se diferencia de outros tipos de pessoa makuna pelas
particularidades de sua profissdo, ou seja, na construcdo xamanica de cada kanama e dos
bancos de Pensamento.

O kanama de um makuna faz referéncia a seu ide ma, ao igarapé Toaka e seus
afluentes, porém, estes conceitos também incluem outros lugares que estdo fora de Toaka.
Em uma analise preliminar dos mais de 700 nomes de lugares que coletei, é claro que
muitos dos lugares sdo considerados hoatuti e kiinigaye das pessoas, outros sdo lugares
associados com alguma profisséo, assim como outros com cada sexo; outros séo lugares
que estdo relacionados com o jurupari, outros pertencem aos grupos vizinhos, outros
pertencem a distintos seres ndo humanos, e outros estdo associados a cura de doencas
especificas. Por exemplo, existe um lugar chamado de Guasaro que é uma maloca onde
se encontram as reservas de gdmowitd, ou um morro chamado de Kirlikiiwadi (Maniva)
onde estd o poder para curar as manivas e a fertilidade das mulheres; outro cerro €
chamado de Wekuaburo (Cerro de anta) onde se diz que hd uma espécie de “deposito de
ferramentas” onde estdo as peles de onca e os demais instrumentos invisiveis usados
pelos xamas. Na cabeceira do igarape Umufia fica Imifiakuri, lugar de origem dos bastdes
de danca, e no Pira-parana fica a cachoeira de Beiju (Nahii gohe) que contém os cantos
do grupo. As mulheres e 0os homens estdo conectados com estes lugares, pois 0S
componentes das pessoas estdo dispersas pelo cosmos, e estdo em uma relacdo de (si oka
(vitalidade). Um cantador-bailador, por exemplo, tem parte de sua pessoa em Imifiakuri e
na cachoeira de Beiju, assim como em outros lugares associados com sua profissao
(lugares de origem da maracd, do chocalho, dos enfeites de penas, etc.). Se esses lugares
estdo em bom estado, a pessoa tera boa salde. Entdo, os componentes das pessoas tém a
caracteristica de estar simultaneamente dentro e fora em uma relagdo de Usi oka
interconstitutiva, no interior e no exterior, por assim dizer, e qualquer atividade humana

que afete esses lugares produz doengas, porque o dano a um lugar associado com alguma
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pessoa transforma Usi oka em moahiore (transmissdo por contato). Ao intervir em um
lugar sagrado esta se intervindo negativamente nas pessoas, por exemplo, a extracdo de
ouro no rio Traira tem gerado problemas de visdo nos pajés porque 0 ouro € sua vista
(yaia kahea makuri), entdo quando eles estdo curando e nomeiam algum dos morros que
foram destruidos pelos garimpeiros, eles ndo veem nada e ficam a escuras sem poder
identificar algum elemento das doencas. Este ponto revela um dos postulados mais
complexos e sofisticados da teoria makuna do mundo: a pessoa esta inscrita no cosmos e
0 cOSmMos esta inscrito na pessoa; a pessoa tem o espaco dentro dela e a0 mesmo tempo

esta dispersa no espaco por uma relacdo de mutua constituicao.

As profissfes sociais e seus componentes: a vida adulta

Com o passar dos anos me surpreendi gratamente com as mudangas na maneira de
pensar as coisas de varios homens que sdo mais ou menos meus contemporaneos. Como
eu os conheci durante a juventude, quando alguns pensavam em viver nos vilarejos de
fronteira e queriam trabalhar na mina de ouro do rio Traira ou como pescadores para 0s
comerciantes de La Pedrera, com o fim de comprar mercadorias e ganhar dinheiro,
enquanto outros queriam se especializar nas novas profissdes, como professores,
promotores de salde ou membros das organizacdes indigenas locais para ganhar um
salario, e, incluso, se adaptar a vida dos brancos, me impressionou muito reencontrar
alguns muito mais maduros e serenos, assumindo profissdes rituais, construindo malocas,
cantando nas dancas. Para muitos deles, sua juventude foi uma forma de descobrir e
conhecer o0 mundo dos brancos com suas vantagens e defeitos, com suas sedugdes e
abominacgOes, para refletir sobre o significado de sua propria vida. Eu pensei
ingenuamente que essa vontade de sair era coercdo resultante do contato, mas agora
penso que justamente durante a juventude é que as pessoas saem de suas aldeias e
malocas para descobrir outros mundos, ja& que os jovens de hoje agem e pensam a
semelhanca dos que fizeram os que regressaram. Em seus périplos, muitos deles tiveram
contato com produtores de cocaina, politicos regionais, garimpeiros, prostitutas,
missionarios, antrop6logos e até com a violéncia que assola a Colémbia. Alguns viajaram

a diferentes cidades, conheceram vicios, aprenderam e trabalharam em varios oficios
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como carpintaria e mecanica, conheceram pessoas de diferentes nacionalidades. E esse
tipo de experiéncia pessoal que permite ter ou afiancar uma posic¢ao no lugar de origem,
para qual se deve ter conhecido 0 mundo exterior e seus perigos, como o principe que sali

para matar o dragdo nos contos de fadas.

Os homens de que falo tem reflexdes e discursos muito mais profundos sobre o
contato e os brancos. Parece que sabem ponderar algumas coisas, € com isso as
organizacdes locais estdo politicamente melhor equipadas na atualidade. Outros homens,
que ndo decidiram assumir nenhum papel tradicional, aprofundaram seu conhecimento e
experiéncia como professores ou promotores de saude, gerando ideias novas para as
escolas e organizac@es. No fim das contas, entre os Makuna cada qual escolhe a maneira
como quer viver: se quer ser um especialista reconhecido ou ndo, se quer viver isolado
com sua familia ou vive com os demais parentes e cunhados em uma aldeia, mas de
qualquer forma colabora com o que pode dentro das preocupacdes coletivas. Colabora de
igual forma a quando ajuda a seus parentes a derrubar floresta para uma nova roca,
construir uma casa, fazer coca para um ritual. Para as mulheres as coisas sdo muito
diferentes posto que elas se casam mais jovens e em geral permanecem na floresta
assumindo suas responsabilidades com as rogas e os filhos desde mais tenra idade.
Quando elas saem ao mundo dos brancos, quase sempre, é quando devem viajar para um
tratamento médico ou para acompanhar seus filhos pequenos quando estdo muito doentes,
algo diferente ao que ocorre com mulheres de outros grupos da regido mais proxima a

Mitu e que se convertem em empregadas domésticas em diferentes partes do pais.

A vida adulta alcanca sua plenitude com o exercicio consolidado das profissdes
sociais e isso tem implicagdes nos fundamentos politicos do grupo, mas discorrerei sobre
isso no préximo capitulo. Além de assumir as responsabilidades de ter uma familia, um
homem adulto entra em contato com outras dimensfes e seu conhecimento se expande
para manter relacfes sociais mais amplas com outros grupos e outros seres. No caso dos
xamas mais poderosos, dizem eles, o Pensamento expande-se ao mundo inteiro e téo
pouco deixa de ser certo que com 0s anos todos 0s homens se convertem, em certa
medida, em xamas. O que estou querendo dizer é que com o tempo 0s homens comegam

a ter uma presenca mais ativa e permanente na dimenséo de ketioka e vivem parte de sua
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vida na dimensdo invisivel da realidade. E isto s6 é possivel por conta das transformacoes
nos componentes da pessoa e o contato direto com o jurupari. Isto também significa que a
partir de uma primeira profissdo pode-se adquirir outras no decorrer da vida para

aumentar o conhecimento.

Existem varias profissdes sociais para homens e mulheres. Estas abarcam desde a
elaboracdo de objetos para possibilitar a vida cotidiana até os mais complexos assuntos
xamanisticos. Ainda que um observador ndo veja grandes diferencas durante a vida
cotidiana, pois cada pessoa é responsavel pela subsisténcia e atividades de sua casa, as
profissdes estdo hierarquizadas, porque ha umas mais importantes que outras e aqueles
gue ocupam as principais sdo 0s personagens mais reconhecidos publicamente e quem
tem mais poder politico. E possivel também que varias pessoas tenham a mesma
profissdo, mas somente uma a deve exercer em publico embora haja uma competicdo
potencial entre eles por prestigio. Ter uma profissdo atribuida desde o nascimento ndo é
um destino fatal, se ndo uma possibilidade de “chegar a ser”, pois as escolhas individuais
determinam o porvir de uma pessoa, e essas escolhas dependem da maneira como se
assumem responsabilidades com a familia ou com o grupo. De fato, boa parte dos
especialistas se saem mal durante a fase de aprendizagem por razdes diferentes que véo
desce o roubo do poder até a seducdo pela vida citadina. Dentro das profissdes ha os
artesdes, trabalhadores, acendedores de cigarros, comediantes que divertem 0s outros
durante as celebragdes, cacadores, maes da comida, donos e donas de maloca, cantores-
bailadores, xamés de diferentes tipos, mde do jurupari, padrinhos e madrinhas, entre
outras, e antigamente havia guerreiros e cantoras. Em algumas ocasifes uma profisséo
masculina tem uma contraparte feminina e, em outras, isso ndo ocorre. A ideia € que
todas as profissdes estdo articuladas para constituir as unidades cosmosprodutoras e
realizar um trabalhno complementar que se manifesta na preparacdo e celebracdo de

rituais.

Os cuidados com a alimentacdo e a troca dos bancos de nascimento pelos bancos
de Pensamento produzido durante as curas da puberdade sdo o primeiro passo para
relacionar-se mais intimamente com a profissdo atribuida. Os Makuna dizem que o

processo de aprendizagem para chegar a exercer uma profissdo € igual ao estudo
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universitario dos brancos, a diferenca € que na aprendizagem indigenas os espiritos de
jurupari, os sonhos, a ayahuasca cumprem um papel pedagdgico fundamental que é
reforgado pela instrucdo que pais e tios ddo em determinados momentos. Ainda assim,
alcancar o éxito na formagdo de uma profissdo é uma tarefa muito dificil e muitos podem
ndo chegar a conclui-la, enquanto outros nem se quer a iniciam. As vezes, ocorre que
quando o poder é entregue a um iniciado, algum pajé presente no ritual pode sentir inveja
do jovem ou guardar alguma animosidade e rouba ou Ihe confunde o Pensamento. Entéo,
0 jovem ndo logra memorizar nem aprender as coisas ou comega a Se interessar por
outras atividades, como trabalhar para os brancos, por exemplo. Em outros casos, a
dificuldade para cumprir as dietas, as restricGes sexuais e fugir de certas armadilhas que
se apresentam no Pensamento tornam muito dificil esta etapa de aprendizagem,
principalmente para aqueles que vao ser xamaés, cantores-bailadores e donos de maloca.
Durante os sonhos, aparecem mulheres menstruadas que convidam os aprendizes a ter
relacBes sexuais, aparecem espiritos que oferecem comidas proibidas ou aparecem
manifestacdes de seu proprio Pensamento que os convidam a lutar contra si mesmo.
Entdo, o aprendiz pode ficar doente, morrer ou, em algumas ocasides, deve pedir a um
pajé que extraia o poder da profissdo. Essas tentacGes e provas sdo uma maneira de
aprender a ter discernimento, posto que, por exemplo, podem conduzir a que um pajé so

aprenda ketioka para fazer maldades.

Por questdo de espago, ndo posso me estender tanto nos detalhes sobre todas as
profissdes, assim, escolherei somente as mais destacadas para explicar a maneira como
uma profissdo gera um tipo de pessoa diferente dentro da totalidade do grupo. As
profissdes mais importantes sdo hi (dono de maloca), Gho (dona de maloca), he gu
(curador de jurupari), ria gu (curador de criancas), he hakd (mée do jurupari), baya
(cantor-bailador) e yai (pajé onca), Ndo menciono o kumu, um especialista fundamental
sempre citado nas etnografias da regido, pois de minha perspectiva kimu € uma categoria
muito ampla que inclui diversos tipos de especialistas xamanicos, o que requer
esclarecimentos. S, Hugh-Jones (1994), prop0s a existéncia de uma oposi¢do entre yai e
kimu. Dita oposicdo obedece respectivamente a dois tipos diferentes de xamanismo:
horizontal e vertical. O xamanismo horizontal se baseia nas caracteristicas tradicionais

das atividades xamanisticas como o transe e a possessdo, sendo uma ocupacao
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temporaria, enquanto que o xamanismo vertical implica um trabalho de tempo integral e
“um conhecimento esotérico transmitido dentro de uma pequena elite” (S. Hugh-Jones
1994:33) cimentado no canone mitoldgico e associado a rituais com matracas ou flautas e
trombetas sagradas que envolvem uma comunicagdo entre 0s ancestrais e 0S membros

vivos do grupo para a reproducdo da sociedade.

Meus dados sugerem que tal oposicdo ndo é de toda adequada para ser aplicada
aos Makuna, ja que, em muitos casos, yai € uma etapa de aprendizagem xamanica que
pode transformar-se com os anos, fazendo que tal especialista possa converter-se em
quase qualquer outro que faca parte da categoria kimu. Também, se sustenta 0 mesmo
conhecimento esotérico, tem uma funcdo especifica nos rituais de iniciacdo e seu
exercicio ndo necessariamente implica que seja um trabalho temporario. A minha maneira
de ver, kitmu € equivalente a pajé poderoso e se diferencia de um yai porque tem mais
discernimento. Um vyai tem vista de onga (yai kahea makiri) para localizar as
enfermidades e extrai-las dos pacientes e com essa vista pode ver o que ha nas malocas
dos animais podendo trazer coisas de la para este mundo, enquanto que um kzmu ndo se
deixa enganar pelo que V&, ja que em um dos seus olhos tem a vista de onc¢a e no outro a
vista humana. De fato, os Makuna dizem que o0s yaia s&o a protecdo do kamu. Portanto,
kiimu € uma categoria para referir-se genericamente aos pajés que detém certos tipos de
conhecimento e especialidades que se manifestam em contextos especificos como o basa
gu (curador de dancas), hota gu (curador da danca de maéscaras), herika samard gu
(curador de jurupari de frutas silvestres), he gu (curador de jurupari) e guari kamu
(curador de guerra). Dentro dessa categoria também se pode incluir o ria gu (curador de
criangas) e se excluem os curadores de enfermidades menores. E muito possivel que um
yai a0 mesmo tempo seja basa gu ou herika gu, pois sdo conhecimentos que ndo sao
excludentes, ainda que também seja possivel que um kimu nunca tenha certos
conhecimentos caracteristicos de um yai. E como sei que um he gu é o topo do
conhecimento xamanico que retine 0s outros saberes de kimu, prefiro usar he gu para

poder falar também do ria gu, se ndo o uso de kzmu seria muito amplo e difuso.

Cada profissdo estd associada com alguns objetos caracteristicos que contém o

poder e conhecimento (ketioka) da especialidade. Recordemos que no ritual de cura do
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nascimento, o ria gu advinha a profissdo do bebé quando ambos estdo em Manaitara.
Dentro da maloca ha muitos quartos, um para cada profissdo e o curador mostra ao bebé
0s objetos associados a sua especialidade. Nesse momento, o curador ndo os entrega, mas
somente lhe diz que quando crescer terd que manejar estes objetos. No primeiro ritual de
jurupari, 0s jovens tém contato com as flautas-espiritos relacionadas com sua profisséo.
ApOls cumprir corretamente a dieta de um ano, na segunda vez que 0S jovens vém
jurupari, o he gu entrega os objetos da sua profissdo, em Pensamento (ketioka), durante as
visOes de ayahuasca, e estes objetos sdo 0s mesmos que foram mostrados no quarto de
Manaitara quando bebé. A aprendizagem continuard durante anos e 0s espiritos de
jurupari serdo os principais mestres nesta etapa. Quando a pessoa esta preparada para
comecar a exercer sua profissdéo em publico, o jovem deverd confeccionar alguns dos
elementos, outros os obterd com ajuda de parentes, e outros podem ser herdados de um
parente proximo. A primeira vez que exercer sua profissao, ele ja tera todos seus objetos
prontos e o xama que oficia o ritual fard uma cura para a pessoa comece sua “carreira”
profissional. Em seguida, devera fazer a mesma dieta que fez na infancia e depois da
iniciacdo até consolidar sua aprendizagem, ou seja, passardo VArios anos para que 0
profissional se consolide, pois se espera gque ele assuma o temperamento caracteristico do
espirito de jurupari que seja o prototipo de sua profissdo. Este caminho de aprendizagem
conecta claramente os trés estados de existéncia das pessoas, pois 0 primeiro passo € o
contato com o jurupari, o segundo é receber em Pensamento os objetos de Manaitara e o
terceiro é possuir os elementos em sua forma material. E recordemos que os dois
primeiros passos correm paralelos com as mudangas no kanama, ide ma, hoatuti, bancos

de Pensamento e todos os demais componentes da pessoa.

Todas as pessoas tém um pequeno coco com o carajuru (seu sangue e ide ma) e
guardam os incensos (seu coracdo e kanama) que foram curados durante o nascimento.
Com as profissdes se somam objetos que sdo manifestagdes visiveis de seus ketioka,
gamdwitd e hoatuti. Todas as profissdes importantes citadas tém um colar de dentes de
onca (yai guhi) no qual habitam os espiritos ongas que acompanham cada especialista
(cada dente esta cheio com carajurt), um banco (kumurd) e um caracol para guardar
tabaco (stiega). Em todos estes objetos esta o Pensamento (ketioka) de cada especialista.

Eles dizem que esses espiritos ongas sdo o Pensamento da pessoa e fazem parte do grupo
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das oncas de jurupari. Os objetos da profissdo recebidos pelos especialistas, no
Pensamento, sdo: werea (breu), banco e vara (hetawaso) para um he gu e uma he hako
(mae do jurupari) -também se diz que os yaia sdo hetawaso do he gu-; suporte de cestaria
para cuias (sanird), pintura we e butl (p6 de cupinzeiro) para um ria gu; banco, cuia de
coca e cuia de tabaco para um dono de maloca; bastdo de danca (weka), chocalho para os
pés (kamoka) e rika yasi (adorno de plumagem para os bragos) para um cantor-bailador; e
vista de onca (yai kahea makri), amoyori (malha de ouro para receber as enfermidades),
amilkama (um tubo de ouro para a garganta para receber enfermidades) e wawe (pele ou
camisa de onca) para um yai. Alguns dos objetos do he gu e do cantor-bailador, como 0s
bancos e instrumentos de danca, ficam guardados na maloca sob o cuidado do dono da
maloca. Os xamas tém uma pequena mochila chamada awiruka onde guardam seu colar

de dentes de onga e outros elementos.

Os objetos de cada especialista ttm uma relacdo de Usi oka com seu proprietério.
A mutua constituicdo do espaco e da pessoa se expande da mesma maneira a pessoa € aos
objetos de sua profissdo. Tais objetos podem adoecer, 0 que também faz que seu dono
adoeca, inclusive, em alguns destes objetos os yaia podem sugar e tirar enfermidades. Os
objetos de cada profissdo sdo Usi do proprietario e também constituem uma de suas capas
de hoatuti; neles esta contido o ketioka de cada pessoa. Entdo, estes objetos séo
indissociaveis das pessoas e estdo simultaneamente dentro e fora do que nos
denominariamos corpo. Adicionalmente, todos esses objetos estdo conectados com seus
lugares de origem, por exemplo, o bastdo de danca nasce em Imifiakuri, e com os demais
lugares associados a cada profissao. A pessoa € o ponto de confluéncia das relacdes entre
seus componentes, lugares, objetos e substancias. E nesse sentido, uma pessoa humana
estd construida de forma analoga as pessoas ndo humanas, mas se diferenciam em alguns
dos objetos, substancias e lugares os quais as compdem. Por sua parte, as pessoas
compartilham todos os componentes (kanama, ide ma, etc) e alguns lugares, objetos e
substancias mais gerais, como 0 banco e o tabaco, mas se diferenciam na maneira como
os lugares, objetos e substancias proprios de uma profissdo constituem 0s componentes
da pessoa, em especial das capas de hoatuti e o ketioka. Por exemplo, uma das capas de
hoatuti de um dono de maloca estd composta de cuias de tabaco e coca, suportes de

cestaria para cuias, bancos, etc., enquanto que a capa de hoatuti equivalente para um
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cantor-bailador estd composta de bastdes de danca, maracas, chocalhos, adornos de

bracos, etc.

Se projetarmos os tipos de pessoas em outra escala, podiamos dizer analogamente
que dentro de uma maloca o dono € o banco, as cuias de coca e o tabaco, o cantor-
bailador € os bastdes e 0s elementos contidos na caixa de plumagem, o he gu é o breu e a
caixa de plumagem (manifestacdo do jurupari), 0 yai é a vara hetawaso, a dona de maloca
¢ a chapa e o ralador, o cacador é a sarabatana e as flechas, e assim por diante. Se
projetarmos a Maloca-Cosmos, as analogias seriam do seguinte tipo: o he gu é o Porto de
jurupari e Yuisi, o dono de maloca é Manaitara e Buhea, o cantor-bailador é a cachoeira
de Beiju e Imifiakuri, o cacador € Wiimi hoa (a maloca dos animais). Nesses dois casos, 0
caminho contrario também é possivel. Mas ha que aclarar que estas sdo analogias para
mostrar o tipo de associagdo que cria a teoria makuna do mundo, essa fractalidade da qual
tenho falado, e estas ndo sdo associagfes literais, mas sim equivalentes. O importante é a
maneira como 0 Pensamento de uma pessoa esta conectado consigo mesmo e com o
mundo, pois ambos se auto-compdem. Ser uma pessoa verdadeira s6 € alcancado na vida
adulta, ndo unicamente pelo exercicio adequado de uma profissdo, sendo também pela

autoconsciéncia que se adquiri com sua pratica.

Na maloca da tristeza: a morte

Em janeiro de 2001, tive o privilégio de entrevistar a Mariquifia Barasana no
igarape Toaka. Mariquifia era a esposa de Mariano, que era 0 dono de maloca principal
dos lde masd no momento do contato mais intenso com os seringueiros; ambos foram o0s
pais de Roberto Garcia e os avos de Maximiliano. Para mim, era muito importante falar
com ela, ndo unicamente por sua idade avancada, entre 80 e 90 anos, e sua memoria
lucida, sendo porque durante décadas foi a he hakd dos Makuna. He haké (mée do
jurupari) € a profissdo ritual feminina mais importante porque ela é a unica mulher que
esta presente no ritual de jurupari. Embora ela ndo veja as flautas e esteja sempre de
costas, insiste aos espiritos ongas que lhe mostrem muito ketioka aos novos iniciados e,

no contexto do ritual, ela € ROmikiimu, a mulher primordial, e por tanto a contrapartida do
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he gu. Mariquifia me contou a histéria de sua vida: como enterrou sua mae quando era
crianca, como lhe atemorizavam o0s primeiros brancos que viu, como foi pedida em
matriménio e levada ao rio Popeyakd, como teve seus filhos e ficou vilva, em que
lugares viveu, como se converteu em he hakd, como estava vivendo sua velhice (ver
Arhem et. al 2004: 410-418). Dois ou trés dias mais tarde, me enviou uma mensagem,
solicitando um pacote de micangas brancas como intercdmbio pela entrevista. Um par de
meses depois enviei as migangas com Maximiliano, e cerca de um ano e meio mais tarde
soube da sua morte. Em meu regresso ao campo em 2007, uma de suas netas me contou
que quando Mariquifia morreu houve uma grande ventania e o dia se escureceu porque 0
jurupari se pos triste; também me contou que quando estava agonizando, as pessoas que
estavam juntas a ela, alguns dos seus parentes proximos, comecaram a tirar seus colares,
0 que é normal desde que a pessoa deixe, e quando tentaram pegar o colar que ela fez
com as micangas brancas que lhe enviei, ela moveu sua méo, o agarrou e nao permitiu
que ninguém ficasse com ele; aquele colar a acompanhou a tumba. Dias depois, ela
apareceu em um sonho de uma parenta e explicou que ninguém podia ficar com o colar
porque esse era 0 pagamento pela historia de sua vida. Ao escutar o relato, me arrepiou a
pele e senti entre tristeza e emocao porque Mariquifia depositou o significado de sua
prépria histdria de vida nesse colar e o escolheu como companhia para sua viagem final a

Toasaro, a maloca dos mortos, a maloca da tristeza.

Toasaro é a maloca dos mortos propria dos Ide masa e a ela se dirigem todos 0s
makuna ainda que tenha morrido longe do seu territorio, pois desde a cura do nascimento
ja se havia reservado uma vaga para eles ali. Um dos lados da maloca de Toasaro se
chama Guasaro, que é aonde vao os mortos que foram cunhados dos Makuna nesta vida.
Entre os Ide masa, a Unica ideia aproximada de morte natural esta relacionada com o fato
de que, pela idade, as capas de hoatuti se acabaram e a pessoa ndo tem mais protecédo
interna. As capas de hoatuti vdo desgastando com o tempo e se considera que por volta
dos 50 anos as pessoas comegam a deixar esta vida e a conectar seu Pensamento com a
maloca dos mortos, a qual também se denomina bikia wi, “maloca do profundo”, pois
fazer referéncia ao submundo; nesse sentido, a velhice é o Unico periodo da vida em que
ndo se tem quase restricdes alimentares. As demais causas da morte sdo resultado de um

ataque de outros seres, da impossibilidade de curar alguma enfermidade e das maldi¢des
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dos pajés. Com excecdo das mortes por pagamento (waha bosare), quando as pessoas vao
viver nas malocas de Waso makii ou dos animais, 0s outros tipos de morte conduzem as

pessoas a Toasaro.

Sempre que um makuna se recupera de uma enfermidade diz que “quase Se
morreu”, pois as doengas produzem uma espécie de desagregacao do principio vital (ver
Taylor 1996), o qual deve se re-agregar com uma cura. Quando uma pessoa adoece
gravemente, a doenca vai subindo dos pés até a cabeca. Se a morte acontecer, algumas
pessoas dizem que Usi sai pela boca e outras dizem que sai pela fontanela, o que significa
em termos espaciais que a pessoa morre no sentido leste-oeste, simulando o caminho
solar diario. Durante os momentos finais da agonia, 0s parentes se aproximam para
despedir-se e falam ao moribundo das boas coisas que fazia em vida, como organizar
dancas, curar, dar comida aos outros, e que ndo vai sofrer mais trabalhando nesta terra.
Uma vez morto, os parentes falam em tom de reprovacdo e se recriminam entre si por
seus maus comportamentos com o defunto, enquanto outros choram e falam dele. Um
xamd deve fazer uma cura a terra e aos coveiros para que estes ndo sintam tristeza
durante a tarefa do sepultamento. A tumba se abre dentro da maloca, de acordo com o
lugar em que o defunto dormia, embora se fosse o dono da casa poder-se-ia enterrar no
centro da mesma, o qual pode implicar o abandono quase imediato da maloca. Apds
abertura do fosso, se escava uma camara lateral onde se coloca o0 morto em posicdo fetal,
envolto em sua rede, e a cdmara é coberta com um pedaco de madeira. Depois se fecha a
tumba usando toda a terra escavada e depois se pisa em cima para que o solo fique
nivelado. Durante a abertura da tumba, os parentes choram e repetem esses prantos
guando se encontram com outros parentes, enquanto dure o luto, periodo em que deve se

evitar a mengao do nome do defunto.

Assim como para o estado é importante fazer autopsias em certos casos para
determinar a acdo de um possivel assassino e sua captura, os Makuna tém seu préprio
método para descobrir morte por feiticaria e se requerer a vinganga. Antes que 0S
presentes ao enterro saiam da casa, se joga cinzas sobre a sepultura e uma pessoa desce
até o porto e traz uma cuia cheia de agua. Nesse momento, 0s outros ja sairam da maloca

para banharem-se e quem traz a cuia a pde em cima da tumba, a cobre com um balaio e
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sai de casa sem olhar para tras. Apds tomar banho, é preciso esperar uma cura para que as
pessoas possam comer beiju ao entrar na maloca, e mais ou menos uma hora depois de tal
banho, se descobre o balaio e se observa as cinzas e a cuia de agua. Como em uma
investigacdo policial, se ndo hé rastros, ndo houve feiticaria, embora seja possivel que o
feiticeiro saiba camuflar bem o seu ataque. Se aparece coca ou tabaco flutuando dentro da
cuia de agua é que a maldicdo foi feita com alguma dessas substancias; se ha pegadas de
onca ou rastros de uma minhoca é que a pessoa morreu por maldicdo de um pajé de um
grupo distante; se ha pegadas de rato é que o feiticeiro ja esta morto; se ha um pé de
homem ou de mulher é que a maldicdo veio de alguém que vive proximo e a pegada
aponta a direcdo da moradia do feiticeiro ou de quem ordenou o maleficio. Entdo, o pajé
consegue determinar quem foi o agressor e 0 prende com seu Pensamento. Se 0 agressor
for um pajé muito poderoso, dificilmente serd descoberto, mas se tém poder equivalente
ou menor, os dois xamas se encontram em ketioka e 0 que esta investigando pergunta ao
agressor as razGes do maleficio, ao que se pode responder qualquer coisa, incluindo que
foi porque o defunto “mesquinhou a mulher”, ou seja porque o defunto nido “emprestou”
sua mulher para fazer sexo com o agressor, algo que se considera tdo grave como

absurdo.

Avinganca se faz segundo o tempo de sofrimento do defunto. Leva-se uma panela
com pimenta a mata e se comeca a cozinhar. O cozimento atrai abelhas e outros insetos,
0s quais vdo se matando e se jogando na panela. Como a panela esta fervendo, tira-se a
panela do fogo de tempos em tempos, tira 0s bichos que cairam, depois volta a cozinhar e
se continua matando abelhas que caem na panela com pimenta. Isto tem a intencgdo de que
quando o maleficio de vinganca esta atuando, o agressor acredita que se alivia do mal,
porém, logo voltara a ficar doente, 0 que ocorrera varias vezes para que o feiticeiro sinta
o sofrimento do morto. O feitico de vinganca termina quando uma mariposa das que
soltam po chega a panela. A mariposa € morta, se joga na panela e nesse momento tapa-se
a panela; imediatamente depois a panela é quebrada para consumar a vinganca. Com 0

tempo, o feiticeiro morrera.

A morte encerra muitos perigos, pois as poses do morto e os lugares que

frequentava ficam cheios de tristeza (bohori). A tristeza pode contagiar a alguns parentes,



328

e aqueles podem morrer por causa dela. Entdo, quando alguém morre é necessario uma
cura que retina os componentes da pessoa e os coloque ou devolva a seus lugares de
origem. Na morte, se enterra wiro (pele) e as pessoas liberam wiho (sombra) e rimi
(espectro, fantasma) a partir de seu cadaver e defesa interna. O espectro ou a sombra
percorre os lugares pelos quais o falecido andava em vida e pode fazer coisas contra
algumas pessoas que o maltrataram. Pensa-se que nos meses posteriores a morte, o finado
tem a capacidade de levar alguém com ele para a maloca dos mortos e pode responder
perguntas se lhe sdo feitas na tumba. O xamé& faz duas curas denominadas bohoritare
(jogar fora a tristeza) e bohori koare (cura da tristeza) para que a sombra e 0 espectro
desaparecam e ndo roubem a vida de ninguém. Nessas curas, 0 xama separa 0 morto de
seus objetos pessoais, ou seja, quebra a relacdo de si oka do dono com seus objetos de
poder para que algum filho ou sobrinho possa herda-los e usé-los no futuro. Também se
desagregam os componentes da pessoa falecida: Usi e tudmarise sao conduzidos pelo rio
do submundo até Toasaro, onde a pessoa renascera em outra dimensdo como bohori masa
(Gente de tristeza); ketioka, o nome de cura e o poder da profissdo sdo devolvidos a
maloca de jurupari e a Manaitara para que possam ser usados de novo pelas pessoas que
nascerdo; os demais componentes sdo colocados em alguma das portas que limitam o

universo.

Quando a pessoa falece, seu Usi deste mundo se transforma em (si da maloca dos
mortos. Esse processo de transformacdo inicia-se quando o pajé manda o Usi do defunto
em direcdo a Toasaro e marca o caminho que deve percorrer, ja que Toasaro € uma colina
que, nesta dimensdo, fica em Toaka, mesmo que no Pensamento, a maloca esteja
localizada no submundo, bem debaixo da colina. O defunto empreende sua viagem final,
acompanhado pelos objetos com os quais foi enterrado, descendo pela porta do ocidente e
atravessa o rio do submundo (wamii riaka) até chegar a maloca da tristeza. Enquanto o
morto vai em direcdo a Toasaro, seu Usi vai em forma de cuia de coca e é tomado pelos
Umiana, um dos seres que habitam o mundo de cima e que seriam semelhantes aos anjos,
0s quais o depositam dentro de ki soti (panela de nascimento) e colocam para cozinhar.
Esta panela fica fechada e produz um ruido especial que se escuta, inesperadamente, de
vez em quando na floresta. As vezes é ouvido durante o dia, € um estrondo de trov&o no

meio de um dia de sol que ndo vem acompanhado por raio. Quando ocorre esse
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fendmeno, os Makuna sempre dizem que alguém em algum lugar morreu e que 0S
Umiiana estdo o cozinhando. Este processo de cozimento do Usi do morto faz com que ele

renas¢a no mundo dos mortos depois de varios dias.

Na maloca da tristeza ndo se necessita do parto e 0 morto aparece como um
menino que é recebido por seus pais e parentes proximos. Ali vai crescer e realizar as
mesmas atividades que fazia nesta terra, com a diferenca de que a4 ndo ha fogo e as coisas
ndo requerem nenhum esforco. Em certas ocasifes, 0S mortos querem sair para cagar ou
visitar os filhos que deixaram e aparecem nesta dimensdo da realidade transformados em
cutias que visitam as rocas de seus familiares vivos e comem mandioca, por essa razao,
nunca se mata uma cutia encontrada na roca. Também pode sair transformado em onca
para visitar os lugares que frequentava em vida. De fato, os Makuna ndo consideram as
ongas como animais propriamente ditos, mas sim como espiritos de jurupari, como
espiritos dos mortos ou como o Pensamento dos pajés quando percorrem o mundo. A vida
em Toasaro dura muito mais tempo que a vida humana nesta terra, pois ali s6 se morre
depois que um morto sai a esta dimensdo transformado em abelha ou lagartixa e, de
repente, é devorado por qualquer animal. Ali acaba toda existéncia, 0 que me parece ser
uma bela metéfora para referir-se a0 momento em que ndo ha mais rastros do morto na
mem©ria dos vivos, ou seja, quando este se uniu ao eterno e desindividualizado mundo

dos ancestrais.

O mundo da morte é completamente separado do mundo dos Vvivos e praticamente
ndo tem nenhuma intervencdo na vida humana. Os Unicos casos excepcionais ocorrem
quando a sombra e 0 espectro vaga e assusta por meio de agdes fisicas aqueles que o
maltrataram em vida, podem inclusive levar alguém a maloca dos mortos, ou quando o
morto quer comunicar algo (uma vontade ou um poder especifico) que ndo conseguiu
transmitir em vida a alguns de seus filhos e aparece em sonhos, ou quando avisa a
proximidade da morte de outra pessoa. Neste tltimo caso, o defunto aparece oferecendo
comida durante os sonhos a quem esta em risco de morrer e se este aceitar os alimentos
adoece; nos casos extremos, as pessoas deixam de comer nesta vida porque ja se
alimentaram com comida da maloca dos mortos, o qual é um sinal claro de sua morte

iminente.
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Todos o0s anos, durante a época de cultivos (oté oka rodo), os mortos viajam desde
Toasaro até Manaitara para participar da danca de mascaras. Um compartimento da
maloca subaquética de Sucuri de Agua esta destinado para que os mortos assistam a festa,
e 0S Vivos, ou seja, 0s pajés que assistem a ela em Pensamento, ndo podem ter nenhum
contato com eles, pois do contrario vao morrer e permanecer, dangando para sempre, em
Manaitara. Tal fato ressalta a separacdo radical entre os vivos e seus ancestrais, mas
também sua unidade como membros de Unico povo. De fato, o dono de Toasaro €é ldera
(Frio como a agua), filho de Sucuri de Agua e ancestral do cla Tabotihehea. Idera vive
com seu irmdo Soto, ancestral do cld Saird, e se considera que Idera foi o primeiro
homem dos Ide masa nesta terra. Saiu da maloca de seu pai, ainda em forma de sucuri,
brotou como humano em Buhea, o centro do mundo para os Makuna, nas imediacgdes de
Toaka, fez sua vida ali, e logo se mudou até Toasaro para converter-se em seu dono. Com
seu percurso, Idera marcou o caminho da vida humana para qualquer makuna nesta
dimensdo do mundo: desde o nascimento até a morte, desde a maloca do despertar até a
maloca da tristeza, desde Manaitara até Toasaro. Desta maneira, a vida humana inicia-se
nas profundezas da porta das aguas, transcorre nesta dimensao e se conclui no submundo.
Como temos visto, as curas que se realizam durante as diferentes etapas do ciclo vital
seguem seus proprios caminhos, assim como a chegada ao mundo dos mortos segue seu
préprio caminho, entdo, toda existéncia da pessoa transcorre ligada a esses caminhos,
igual a como acontece com seu ide ma e kanama, os caminhos que a compdem mais
internamente. Como galhos de uma Unica arvore, a vida e a morte estdo conectadas.
Assim, as pessoas, lugares, vida e morte sdo uma multiplicidade de conexdes, nas quais a
morte apenas é transformacéo a um estado de existéncia que se desliga do humano, onde
jurupari ja ndo importa mais. Agora veremos a maneira como funciona e se atribui
vitalidade ao mundo através do trabalho integrado de duas das profissGes sociais e dos
trabalhos xamanicos, e como esta atribuicdo de vitalidade se expressa na maloca por meio

das curas e rituais orientados a geracao de vida no universo.
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CAPITULO 7

COSMOPRODUCAO

“Luis, traga seu caracol de tabaco”, me disse Maximiliano por volta da meia
noite. Levantei-me do banco dos visitantes e caminhei até o poste principal do lado
masculino da maloca e entreguei meu caracol. Maximiliano o encheu, depois de ter
enchido outros dois caracOis com rapé recém curado, o seu préprio e o do velho Isaac,
que estava curando na época dos cultivos, nesta noite de dezembro de 2007. Quando
Maximiliano me entregou o caracol, agarrou minha méo e entdo fiz parte de um dialogo
cerimonial, em makuna, em que ele falava muito rapido e me dizia algo, como me
explicou outro dia, no seguinte estilo: “Desde o principio, 0s antigos plantavam tabaco
para fazer rapé e para fumar. Eles ndo usavam apenas para fumar ou para cheirar, pois o
tabaco € para aprender, para curar a comida, para curar as enfermidades. Com o tabaco é
que as pessoas conectam seu pensamento (ketioka) com tudo o que existe, com 0
jurupari, as malocas dos animais, das frutas silvestres, dos peixes. Com o tabaco se faz
usi wasoare (intercambio de vitalidade) com esses seres para que fiquem tranquilos. O
tabaco € para dar vida ao mundo. O tabaco que se cheira se conecta com a planta do
tabaco primordial que esta em Manaitara, & maloca do nosso avd ldehino. Esse é nosso
tabaco; o tabaco proprio dos Ide masa desde a origem do mundo. Os antigos usavam o
tabaco para curar, nés fazemos o mesmo hoje em dia. Sempre temos que oferecer rapé
guando se come coca a noite e nas festas. Mas ndo é para oferecer toda hora porque ai
se torna um vicio e ndo serve para 0 Pensamento. Existe uma hora apropriada para
oferecer e 0 Pensamento é que avisa 0 momento adequado. O tabaco € para o
Pensamento. Este rapé é seu. Eu estou dando este rapé para que ofereca as pessoas, para
que compartilhe com as pessoas. Nao seja mesquinho. Agora ja pode oferecer rapé as

pessoas”.

Esse dia foi a primeira vez que vi meu amigo Maximiliano atuando como dono
de maloca, e eu senti por dentro uma enorme satisfagdo. Maximiliano e eu temos a
mesma idade, nos conhecemos em uma tarde de agosto de 1998 no corredor do
Departamento de Antropologia da Universidad de Los Andes em Bogota. Eu levava
apenas alguns uns meses como antropélogo graduado e estava na Universidade pela

mesma razdo que Maximiliano: estavamos esperando Kaj Arhem para conversar. Kaj
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estava iniciando um ano como professor visitante, eu ja era seu assistente de docéncia e
estava esperando para falar sobre algumas questBes praticas do curso, enquanto
Maximiliano queria conhecé-lo pessoalmente, pois na época em que Kaj trabalhou com
0s Makuna do Komefia, Maximiliano era muito pequeno e sé sabia dele por referéncias.
Essa primeira conversa entre Kaj e Maximiliano deu origem a outras conversas que
foram configurando o esbogo de um projeto de investigacdo que por volta de mais de
um ano depois se concretizou sob o nome de “Makuna Conversation: Fieldwork in
city”, e que participamos nos trés juntos a Gladys Angulo, amiga e colega, que também

trabalhou com os Makuna do Apaporis e também era assistente de docéncia de Kaj.

Desde essa epoca, Maximiliano e eu comegamos a construir uma relacdo que
hoje vai muito além da simples interlocucdo por causa da investigacdo. Convertemo-nos
em grandes amigos, sempre entrando em contato quando as distancias se encurtam e
temos disponivel um telefone ou internet para nos atualizarmos sobre nossas vidas:
aconselhamo-nos, rimos, falamos sobre nossas familias e amizades, sobre nossos
problemas intimos e nos ajudamos quando as situa¢fes 0 requerem, entre muitas outras
coisas normais de uma amizade profunda e sincera. O tempo nos fez inteligiveis e, de
alguma maneira, nossas formas de aprendizado na vida tem ocorrido de forma paralela
desde entdo. Em 1998, Maxi vivia em Bogota. Alguns anos atras, ele havia se tornado
professor indigena, logo depois de ter participado dos cursos de profissionalizacédo
realizados pela Fundacdo Gaia Amazonas e se transformou em um jovem lider da
ACIYA (Associacdo de Capitdes Indigenas do Yaigojé-Apaporis). Durante os cursos de
formacdo se apaixonou por uma jovem antropo6loga, casaram-se, se instalaram em
Bogota e tiveram um filho, algum tempo depois que eu o conheci. Como € natural,
Maximiliano tratava de encontrar trabalho para ajudar a sua familia, mas o fato de ser
indigena na cidade fez com que enfrentasse discriminagdes de muitas pessoas, inclusive
as de alguns parentes politicos. As coisas ndo eram muito faceis para ele. Mas, esse
tempo dificil, Ihe deu um conhecimento elevado e uma fluidez profunda no castelhano,
revelando-lhe muitas coisas que ndo conhecia sobre os brancos e a forma de vida
urbana, pois ja havia trabalhado na selva com garimpeiros e comerciantes, entre outros.
Como Maxi é um antropélogo nato, grande observador e pensador muito refinado, em
todos os sentidos, a vida em Bogota mostrou um grande contraste entre as diversas
formas de ser e viver dos brancos, ndo s6 colombianos, fazendo com que reunisse suas

experiéncias para repensar sua propria sociedade. Sem pretender, fez 0 mesmo caminho
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que todo bom etnografo reflexivo faz quando em imersao profunda, a alteridade conduz
uma volta a si mesmo e a sua propria sociedade desde Oticas diferentes, obtendo como

contraprestagdo a maior consciéncia de si e do mundo, em um sentido amplo.

Em meados de 1999, ganhei uma chamada, de or¢camento pequeno, para Jovens
Investigadores da Universidad de Los Andes com um pequeno projeto que se converteu
na fase experimental de Makuna Conversations. Maximiliano e eu nos reunimos com
muita frequéncia, durante 6 meses, para termos conversas sobre temas diversos, apesar
de que minha preocupacdo principal nessa época era aprofundar-me acerca dos
intercdmbios entre humanos e ndo humanos, pois estava trabalhando na critica do
modelo energético tukano de Reichel- Dolmatoff (ver Cayon 2001a, 2002). Geralmente,
0 cenario dessas conversagdes era o apartamento de Silvia Monroy, ponto intermediério,
para que nenhum dos dois tivesse que atravessar a cidade. E antes e depois das nossas
conversas, que algumas vezes incluiam almoco, falavamos sobre qualquer coisa, tipo
formula- 1 ou politica nacional. Nessa época comegamos a estreitar nossa amizade, nos
conviddvamos para visitar nossas respectivas casas e passar a tarde de algum sdbado
sem as pressdes das investigacdes. Com 0 tempo, comecei a perceber que minhas
perguntas sobre os Makuna estavam criando uma nova curiosidade em Maximiliano.
Suas explicacOes e seus conhecimentos as vezes encontravam brechas, entdo me dizia
que ia pensar a resposta, dias depois me dava uma explicacdo ou me dizia que ndo sabia
e que iria perguntar aos mais velhos. Ao final desse ano, Maxi conseguiu trabalho como
professor no Pird e comecou a alternar longos periodos na selva com visitas esporadicas
a Bogota, e nas vezes que via a sua familia, se reunia comigo para aclarar suas davidas
das conversacOes anteriores. Para essa época, obtivemos financiamento para Makuna
Conversations por 2 anos e a partir dai comecamos a programar nossa forma de

investigacao.

Nesses encontros, comecei a perceber que a curiosidade pelo conhecimento do
seu proprio grupo estava intensificando-se no pensamento de Maximiliano: explicacfes
mais profundas e detalhadas de narrativas e conceitos, conexdes mais amplas, € um
pensamento mais critico e denso. Tudo isso foi se fazendo cada vez mais forte, e era
I6gico, pois estava iniciando uma imerséo no seu proprio mundo. Deixou de ser 0 jovem
ofuscado pela cidade e passou a se interessar em aprender e assumir uma profisséo
dentro de seu grupo. Seu Pensamento (ketioka) comecou a crescer. Em meados de 2000,

Maxi foi a Bogota com Roberto, seu pai, dono da maloca principal dos Ide masa e
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membro hierarquicamente superior do cld Tabotihehea. Toda a equipe de investigadores
de Makuna Conversations trabalhou intensamente durante uma semana, e logo depois
do regresso de Roberto & selva, Maximiliano aprofundou as explicagBes de seu pai
durante outra semana. Ali foi quando o universo makuna se expandiu em minha mente e
comecei a fazer outras conexdes, talvez mais detalhadas e centradas nos mecanismos
que permitem o0s processos vitais. Em janeiro de 2001 viajamos juntos até o igarapé
Toaka, um desejo que demorei 6 anos para realizar. Além de conhecer a propria terra
dos Ide masé e de estar nas aguas de jurupari, que me recebeu com dois arco-iris
simultaneos, pude ver de perto a atuacdo do Roberto e conhecer outras pessoas
importantes do grupo como Mariquifia, Ismael e Marcos. Na saida dessa curta viagem,
Maxi e eu tivemos que esperar um teco-teco e aguardar juntos e famintos durante 11
dias em uma aldeia do Pird. Como era inicio de ano, ndo havia ninguém no internato e
haviamos deixado todos os bens de troca em Toaka. Ao chegar a Piedra Ni ndo
tinhamos como trocar mercadorias por alimentos com os habitantes, e salvo alguns
convites eventuais que nos fizeram para comer um pouco de peixe, tivemos que nos
sustentar com farinha e agua, literalmente. Mais foi justo ali que fiquei impressionado
com o aprofundamento da aprendizagem de Maximiliano, quando durante horas ensinou
algumas estrofes da danca de mascaras a um pajé dessa comunidade, mais velho que
ele, e rebatia com explicacBes as narrativas de origem e as variacdes que o0 pajé estava
apresentando. Ver algo assim ndo é tdo normal, diria eu, e nesse momento a explicacédo
ndo estava em que Maxi era filho de Roberto, que também era considerado grande
cantor do baile de méascaras, mas sim porque Maximiliano havia sido curado em seu
nascimento para ser cantor-dangarino -embora nunca completou o aprendizado, como
muitos dos jovens da sua geracdo, por dindmicas internas e por suas saidas ao mundo
dos brancos, ele sabe alguma parte substancial do repertorio-, e porque ja estava

dominando a maneira de falar e transmitir o conhecimento erudito.

Em 2003, Maxi se separou da sua esposa antropdéloga e decidiu que ia passar a
maior parte de seu tempo na selva, para trabalhar como professor e para aprofundar seu
conhecimento. Vimo-nos rapidamente no comeco de 2004 antes da minha viagem a
Brasilia, € me contou que queria ser dono de maloca. Até meados de 2007 trocamos e-
mails e me interei que havia se casado com sua prima cruzada patrilateral, que havia
construido uma maloca na desembocadura do igarapé Umuiia e que era professor na

escola Kabiyari, no rio Cananari, afluente do Apaporis. Nessa ocasido lhe disse que
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estaria indo fazer trabalho de campo em Toaka, mas ele me contou do falecimento
recente do seu pai. Entdo, me convidou para conhecer sua maloca e fazer meu campo
em Puerto Antonio. Encontramo-nos em Mitl, em novembro do mesmo ano, e
organizamos a viagem para o Pira. Depois de passar dois dias em Puerto Esperanza para
recolher a sua esposa e seu filho, chegamos a sua maloca. Uma maloca de bom
tamanho, de estrutura retangular arredondada na parte feminina, rodeada de um cultivo
grande de mandiocas e com arvores de caju amarelo para colheita. A maloca tinha seus
préprios elementos rituais (bancos, cuias de coca e tabaco, breu (werea), as bases dos
aderecos de plumas, entre outros), além disso, todos os objetos relacionados com a
subsisténcia cotidiana. Nos meses em que a casa esteve desocupada, as ervas invadiram
grande parte do patio, razdo pela qual ele teve que se dedicar durante semanas na
limpeza da horta e dos arredores da casa. Era muito importante fazer uma cura para o
regresso, posto que Maximiliano j& havia organizado um baile com plumagem em sua
maloca. E porque se estava entrando na época dos cultivos, Maximiliano convidou

Isaac, como curador, a maloca, assim como aos seus outros parentes.

A maloca de Maxi se transformou em minha base durante o campo. Eu alternava
meus dias de trabalho em diferentes malocas e casas de Puerto Antonio, e mesmo indo
eventualmente a outras aldeias, sempre voltava a casa de Maxi com essa sensacdo de
regressar a um lugar mais confortavel emocionalmente, pois ja podia compartilhar
minhas angustias, temores e ideias com ele. Assim, Maximiliano me deu apoio e me
ajudou em todos os meus problemas embora, as vezes, ele tenha se colocado em
algumas situacdes incobmodas com seus parentes. Com frequéncia, Maxi recebia visitas
de parentes de Toaka e Bocas do Pira ou dos seus cunhados de Puerto Esperanza, que
passavam alguns dias da semana conosco; nessas Visitas era facil perceber as atitudes
que todo dono de maloca deve ter, como ser generoso e organizar certas atividades de
colaboracédo para o sustento da casa. Em outras ocasides, como sua maloca ficava uma
hora a remo, aguas acima, do ndcleo principal da aldeia, ndo tinhamos visitantes de
outros lugares ou da mesma aldeia durante a noite e nos dois nos sentavamos para
conversar, que € algo que os homens sempre devem fazer dentro de uma maloca.
Fumavamos, cheirdvamos rapé e comiamos a coca que ndés mesmos coletdvamos e
preparavamos; conversamos sobre pesquisa ou sobre coisas que ele queria entender
melhor dos brancos, até que, como o protocolo exige, me dizia que nos deviamos ir

descansar. Nao s6 no que me contou mais no que eu pude ver, Maxi me deu grandes



336

licbes de como deve ser um dono de maloca. E isso me permitiu ver coisas que nao

havia entendido sobre a politica local.

Em quase dez anos de amizade, vi que Maximiliano se transformou de um
jovem que buscava adaptar-se a cidade a um jovem dono de maloca, ao ponto de ser,
junto com seu irméo mais velho, os dois candidatos mais apropriados para substituir seu
pai na atualidade. Em outras palavras, Maxi ja estava em posi¢do de converter-se em
dono de maloca principal dos Ide maséa da nova geragéo. Tudo isto tinha sido resultado
de um processo de consolidacdo de um tipo de pessoa makuna, a do dono de maloca,
que além de responder as formas de comportamentos, também implica uma série de
curas e praticas que conduzem ao éxito e ao desempenho dessa profissdo. Com o
conhecimento adquirido em sua vida em Bogota, excepcional frente a qualquer um dos
seus parentes, junto aos conhecimentos de uma profissdo tradicional, Maximiliano se
perfila, cada vez mais, como um grande lider da nova geracdo, um articulador de dois

mundos que esperamos consiga consolidar-se.

E justamente nesse ponto esta a chave dos desafios politicos que as organizagdes
enfrentam hoje. A rivalidade relativa que caracterizou as posicdes das autoridades
tradicionais com a dos jovens lideres, caracteristicas da Ultima década e meia, comegou
a se dissipar quando a transicdo da autoridade tradicional comecou a cair em maos
desses jovens lideres, quando chegou a hora de assumirem as posicdes outorgadas pelas
profissdes atribuidas nas curas de nascimento, dentro das dinamicas politicas internas;
isto obrigou os jovens lideres a empregar as ferramentas e a linguagem ritual do proprio
grupo. Ao final, se essas dindmicas internas de complementaridade entre as profissoes
sociais, para buscar um mesmo fim, ndo estdo harmonizadas de alguma maneira, nao €
tdo simples enfrentar as dificuldades da politica interétnica, uma vez que esse fim é a
base do discurso politico local. Entéo, aquele fim, que ndo € outro sendo a producao da
vida no universo, seria impossivel sem o trabalho articulado das profissdes sociais. Para
entender a maneira em que o0 mundo esta em movimento necessitamos adentrar em
outros principios de funcionamento do cosmos, os quais incluem as bases das dindmicas
politicas do grupo, na maloca, que é o lugar onde as profissbes convergem, e nas
atividades rituais que essa convergéncia produz, temas inter-relacionados que serdo
tratados neste capitulo final e que falam das maneiras como se da vitalidade ao grupo, as

pessoas € aos seres do universo.
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O “ovo” da vida: sobre a vitalidade do grupo

No transcurso do contato com os brancos surgiram alguns oficios como capitéo,
catequista, professor, promotor de salde, secretario ou lider de organizacéo indigena,
segundo certas “necessidades” conjunturais relacionadas, em varios sentidos, com a
mudanca de um modelo de assentamento baseado em malocas dispersas a um focalizado
em aldeias, que implicou ajustes na organizacéo interna dos grupos residenciais. Com
0s anos, alguns desses oficios se consolidaram, enquanto outros se extinguiram, como,
por exemplo, os catequistas. Essas novas profissdes sédo o reflexo da expansdo e das
relacBes dos indigenas com o mundo dos brancos e, em muitas ocasifes, tem servido
para que as pessoas que ndo tinham muito espaco adquirissem prestigio dentro da
estrutura social e por isso tenham conseguido entrar, com certa forga, nas dindmicas
politicas locais e, com isso, se tem criado certas fissuras e atomizagGes internas. Isto
ocorre, entre outras coisas, porque algumas atividades caracteristicas destes oficios
podem sobrepor-se com certas caracteristicas fundamentais aos oficios tradicionais; por
exemplo, quando um professor ou um auxiliar de satde recebe seu salario, pode usar
boa parte deste para cumprir um papel como re-distribuidor de mercadorias, funcdo que
tradicionalmente corresponde a um dono de maloca, e a partir dele gera lagcos de
obrigacBes que podem traduzir-se em prestigio e influéncia politica, que pode entrar em
tensdo ou conflito com os outros polos politicos relacionados com a hierarquia dos clas

ou as atividades rituais.

Em outros casos, as sobreposi¢cdes dos oficios tém sido muito mais explicitas,
por exemplo, até pouco menos de uma década todos os capitdes das aldeias eram pajés
poderosos (em alguns casos continuam sendo, mas a tendéncia esta mudando). Hoje em
dia, se prefere algum homem mais jovem, que fale melhor castelhano e que cumpra com
as tarefas administrativas e que encare 0 mundo dos brancos para que 0s pajés possam
se dedicar com maior aten¢do o seu trabalho interno. O fato de que até pouco tempo 0s
capitdes foram pajés ja era reflexo de outro momento de ressignificacdo deste oficio,
pois quem era capitdo até o comeco de 1970 era diferente. “Capitdo” foi um termo que
criaram 0s portugueses durante sua expansdo pela Amazonia, no século XVII e XVIII,
para denominar os indios encarregados de coordenar os trabalhos de extragdo de drogas
do sertdo. Com o passar do tempo, 0 capitdo se tornou equivalente a chefe ou cacique,
na época dos seringueiros foi um termo usado exclusivamente para 0s coordenadores

indigenas, um para cada grupo, dos trabalhos de extracdo de latex. Inicialmente, os
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capitdes dessa época eram os donos de maloca que ocupavam uma posicao de “chefes”
do grupo, e mediante eles se fazia a mediacao entre os patrdes e os trabalhadores. Nesse
sentido, e apesar de situacGes de repressdo para os indigenas, a estrutura social
conseguiu manter a hierarquia interna e responder, desde seus parametros,
temporalmente. No entanto, o acesso indiferenciado as mercadorias, as dispersdes das
pessoas do mesmo grupo por diferentes acampamentos e a impossibilidade de realizar
0s rituais nos momentos adequados, desajustaram o papel desse tipo de capitdes-donos
de maloca, os quais foram substituidos por quem falava melhor castelhano, embora néo
tivesse capacidade suficiente para mobilizar os trabalhadores. Em certo sentido, esses
capitdes nomeados por patrdes acompanharam a queda dos seringueiros e de seu

predominio.

Com o fim do segundo auge da borracha, missionarios e comerciantes tiveram
mais influéncias sobre os indigenas e, segundo contam os Makuna, 0s missionarios
comecaram a nomear como capitdes 0s xamas prestigiosos, como uma maneira de
obrigéa-los a sair das malocas e diminuir sua importancia ritual, fazendo-os cumprir
tarefas, como a organizagdo da remocao de criancas para 0s internatos e suas viagens de
regresso durante as férias. Com 0s anos, esses capitdes se converteram em interlocutores
frente ao estado, durante os processos de reivindicacdes de terras na década de 1980. E
nessa direcdo, 0s capitdes-xamas comecaram a ter maior peso politico com relacdo ao
mundo dos brancos, embora lhes cause um desgaste interno pela impossibilidade de
cumprir 0s requisitos rituais, ao tempo em que acumularam algumas responsabilidades
préprias dos donos de maloca. Como mostrarei um pouco mais adiante, estas
sobreposicBes sdo possiveis em planos abstratos e ideais dos fundamentos politicos do

grupo, mas nao da maneira como as conjunturas de contato o estabeleceram.

As complexidades das tarefas derivadas do reconhecimento das terras, como a
administracdo de recursos financeiros, foram mostrando que os velhos capitdes-xamas
ndo eram as pessoas adequadas para firmar documentos nas sedes dos governos
departamentales nem para se encarregar das mindcias burocraticas, o qual levou o papel
de capitdo passar para pessoas mais jovens, alfabetizadas e com menos obrigacdes
dentro da vida ritual. N&o obstante, hoje, esses velhos capitdes-xamas participam
ativamente das reunides das organizacdes indigenas e sdo pecas chaves na hora de
tomar decisdes, assim como os professores e auxiliares de salde que tém viajado mais e

tém maior conhecimento sobre os brancos. Diferente de 15 anos atras, hoje ndo se
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percebe tanta tensdo entre as profissdes tradicionais e as derivadas do contato. Parece
que com o tempo, 0s novos especialistas se deram conta que o segredo esta em cumprir
suas funcbes especificas, pois € impossivel se inserir dentro do aparato ritual,
conformado pelas articulagbes das diferentes profissGes tradicionais, embora possam
ajudar e complementar outros processos. Mesmo que tenha a possibilidade de
influenciar em alguns aspectos do ciclo vital, em especial professores e auxiliares de
salde, ndo podem participar dos processos geradores de vida com suas profissdes, pois
ndo tem curas especiais nem componentes da pessoa especifica para tais profissdes. Ao
fim e ao cabo, em qualquer ritual um professor ndo é mais um professor e sim um
dangarino, por exemplo. Cada vez mais, os novos especialistas buscam harmonizar suas

funcbes com a estrutura preexistente e, por assim dizer, trabalhar para ela.

Na literatura etnografica sobre os Tukano orientais € comum citar cinco
especialidades basicas (dono de maloca ou chefe, cantor, guerreiro, xama e trabalhador)
associadas as partes do corpo da Sucuri ancestral de que se originaram os clas, mas, se
vemos mais detalhadamente as coisas, a lista € muito mais ampla. Em uma das reunifes
em que se discutia o futuro da escola de Puerto Antonio, professores e alguns pais, que
participavam ativamente na comunidade, decidiram fazer uma lista sobre as profissdes
sociais. A lista realizada ndo foi construida em ordem hieréarquica e se diz que 0s antigos
especialistas sociais eram: He gu (curador do jurupari), afia gu (curador de picadas de
serpentes), Uhl (dono de maloca), soherigagu (“O das portas™) o yai (pajé), he hako
(mae de jurupari), tho (dona de maloca), ewa masi (cacador), rid gu (curador das
criancas), kamukuikl (padrinho), kamiikiko (madrinha), baya (cantor-dancarino), basa
romio (cantora), moari maséa (trabalhadores), guamu (guerreiro) e yuami (narrador),
como apontou um xama itana presente e que é uma especialidade propria dos Yiba
masa e Barasana, ndo da Gente de Agua. Na reunifo se explicitou que vérias dessas
profissdes estavam debilitadas e que algo deveria ser feito para fortalecé-las e recupera-
las. As preocupagdes principais eram com os donos de maloca, a mde de jurupari, 0s
curadores de picadas de serpente, e 0s padrinhos e as madrinhas, pois as cantoras e 0S
guerreiros acabaram ha muitos anos atrds. Na reunido mencionaram-se unicamente 0s
especialistas mais importantes, pois também existem os bare hakd (méaes de comida), os
fiarise kenari maséa (curadores de enfermidades menores), artesdos (heri masa) e outros
oficios menores, que Sd0 necessarios para 0s rituais e que podem ser desempenhados

por qualquer pessoa segundo a ocasido, como 0 basa buhari masii (acompanhante do
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cantor dancarino principal), 0 miihiiri sid suari masii (0 encarregado de manter a casca
de copaiba para iluminar a maloca), os he fiora ou kamiikitire masa (os que mostram 0s
jurupari aos novi¢os), os maha hoé hanari mas@ ou mah& ho& heori masa (os que pdem
a plumagem nos dancarinos) e os sia heori masd ou ehabiiari masa (os ajudantes que

preparam beiju, coca, tabaco, etc).

Dando uma olhada rapida pode-se ver que todas as profissdes citadas estdo
relacionadas com a vida ritual, as tarefas cotidianas e as atividades xamanisticas. De
fato, os momentos em que se pode ver todas elas funcionando articuladamente é durante
a preparacdo e execucdo de rituais, onde também ocupam certos espacos especificos
dentro da maloca (ver Quadro 18). Os donos de maloca e as donas de maloca organizam
os trabalhos e fazem os convites; o xama curador do ritual negocia as presas de caca
com os espiritos donos das malocas dos animais; 0s cacadores vao cagar e pescar; 0S
trabalhadores e mées da comida vdo aos cultivos para coletar mandioca e coca, assim
como frutos cultivados e silvestres segundo o ritual, para depois processar os produtos,
e fazer outros trabalhos como limpar os caminhos e adequar um lugar para o banheiro.
Nos dias da festa, 0 dono e a dona da maloca recebem os convidados e ordenam o
momento de distribuicdo dos produtos; o xama principal faz a cura do ritual e coordena
outros xamads presentes para que ajudem a proteger outros participantes e atuem no caso
em que alguém adoeca ou possa ser mordido por uma cobra; o cantor dancarino
principal organiza o resto dos dancarinos que vdo acompanha-lo e a distribuicdo dos
objetos rituais; o padrinho, enquanto conta piadas, anima 0s presentes para que
despertem cedo e tomem banho; nos rituais de jurupari e nos bailes com plumagem, a
mée de jurupari prepara os alimentos para iniciados e dancarinos com plumagem.
Antigamente, 0s guerreiros se instalavam nos caminhos e portas de acesso da maloca
para prevenir um possivel ataque dos inimigos, € 0s yaia emoa e maku se instalavam
respectivamente na porta da maloca e no patio para prevenir qualquer ataque ao xama
principal, provenientes de qualquer ponto do universo. Hoje em dia, ndo ha guerreiros e
0s xamas emoa e maku ja ndo fazem parte operativa do sistema, embora pajés de outros
grupos, sempre cunhados dos Ide masa, tém ocupado parcialmente os espacgos deixados
pelos Emoa. Esta é a maneira e o contexto na qual todas as especializag¢fes se articulam

para dar sentido de totalidade as unidades cosmoprodutoras.
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Quadro 18

Distribuicdo espacial dos especialistas principais da maloca em um dia de

baile

Porta masculina

X yai

X he gu

lhi X

X ria gu baya

tiho

X

he hako

Porta feminina

A unidade cosmoprodutora ideal é a do grupo patrilinear reunido em seu
territorio ancestral, com a hierarquia e especializagdo dos clds, marcada com uma

maloca propria de cada cld, especializada em algum dos rituais principais do ciclo
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anual, com seus ornamentos plumarios e objetos rituais proprios circulando entre elas
para ativar, especialmente com o jurupari, todo conjunto de mecanismos que déo vida
ao grupo e aos seres que povoam 0 universo. Alcancar este ideal parece realmente
utopico por quem desconhece os padrfes basicos de segmentacéo social, tdo claros nas
narrativas de origem. A simples presenca de pajés emoa e maku dentro de um modelo
ideal, isso sem contar com esposas e cunhados de outros grupos que se ocupem de
alguns trabalhos, ja desvanece a busca em alcancar um ideal patrilinear perfeito. Como
ja mencionei no Capitulo 3, as profissdes contidas nos pares de instrumentos de jurupari
oferecem um modelo de sociedade exclusivamente masculino, que determina a relagédo
entre as profissdes fundamentais de uma unidade cosmoprodutora: dentro das flautas de
jurupari existem conhecimentos e poderes para xamas de varios tipos (he gu, ria gu, yali,
afia gu, etc), para os donos de maloca, 0s cantores-dancarinos, os guerreiros, entre
outros, e 0s espiritos ongas que detém esses poderes estdo organizados de igual maneira

dentro da maloca de jurupari.

De maneira semelhante, Manaitara, a maloca de Sucuri de Agua e casa de
nascimento do grupo, esta organizada pelas profissdes masculinas, mas com a diferenca
que também inclui as especialidades das mulheres, com a qual se converte em outro
modelo prototipico de sociedade. Idehino e sua esposa sd@o os donos de maloca e seus
filhos e filhas tém todas as demais profissdes do grupo: Menera é o he gu, Meneyawiri é
cantor-dancarino, ldera € dono de maloca, Soto € guerreiro, Wiyu é heri masu (que
fabrica coisas) e afia gu, Yawira é mae do jurupari. Isto significa que em Manaitara se
cumpre o ideal patrilinear perfeito da unidade cosmoprudutora mais ampla, porém no
Pensamento. No entanto, e a0 mesmo tempo, é ali onde se assentaram as bases dos
intercambios matrimoniais com os casamentos entre Yawira e Yiba e a qual deu origem
aos Yiba masa e possibilitou o intercAmbio de mulheres e a chegada da agricultura a
esta dimensdo do mundo. E com a chegada da agricultura também se iniciaram 0s
intercambios rituais para a humanidade. De novo, os trés estados de transformacdo da
existéncia mostram sua simultaneidade nas concepc¢des e nos modelos de sociedade
humana: uma sociedade masculina fundamentada no jurupari e sua maloca, uma
sociedade idealmente patrilinear modelada na maloca de Manaitara, e uma sociedade

com intercambios rituais e matrimoniais prescritivos, como a atual, que se expressa na
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maloca que deveria se localizar idealmente no igarapé Toaka. Essa conjuncao ideal

seria, na realidade, a unidade cosmoprodutora mais ampla que podemos imaginar".

Embora os Makuna exaltem discursivamente os ideais patrilineares, a
conformacdo atual das malocas e aldeias evidencia que 0 que encontramos S&o
segmentos de grupos consanguineos e afins que convivem juntos, resultando na
importancia da alianca na conformacdo dos grupos residenciais. Ao entender as
unidades sociais como unidades cosmoprodutoras estou tratando de mostrar que
realmente 0 mais importante ndo é centrar-se em discussfes sobre as tensfes entre
filiacdo e a alianca, essa € uma preocupacdo antropologica e nao dos indios, mas sim
nos mecanismos rituais que conduzem a reproducao social dos seres do mundo. Entéo,
independente das intensidades com que a filiacdo e alianga se manifestam em uma ou
outra aldeia, 0 mais importante é a criacdo de mecanismos rituais para dar vida e isto se
alcanca por meio das articulacbes das profissdes sociais, cumprindo em parte com 0s
postulados dos modelos ideais de sociedades. Tal articulacédo relativiza-se em um lugar
ou outro, se 0s especialistas pertencem ou ndo a um mesmo grupo de filiagdo ou se séo
cunhados. Como o fundamental é gerar vida, entdo o que temos que construir é a
maneira de organizar rituais, e isso implica associacdes entre especialistas. Logo, uma
unidade cosmoprodutora é composta por relacdes entre profissdes. E simples: se uma
aldeia ndo tem a maneira de celebrar rituais, ndo tera muito peso nas dindmicas
politicas, o que inclui dependéncia de uma aldeia que celebra rituais. Se uma aldeia tem
um ou dois especialistas de muito prestigio sua importancia politica e ritual ¢ maior, e
muitas vezes isso ocorre quando se tenta uma aproximacdo ao modelo ideal que marca
patrilinearidade, significando que os principios hierarquicos dos clds adquirem mais
valor nesses contextos. As vezes ocorre que um pajé poderoso pode ser a0 mesmo
tempo um dono de maloca importante, razdo pela qual ndo depende de associar-se com
outros, e seu prestigio e poder politico serdo maiores se 0 mesmo controla os elementos

rituais préprios de seu grupo.

No plano ideal, a relacdo fundamental entre profissdes deve se dar entre o he gu
(curador de jurupari) e o dono da maloca principal do grupo. Este dono de maloca é

diferente dos outros, pois esta posi¢do e ocupada por ordem de primogenitura dentro do

! Segundo minhas informagdes, nunca houve um ritual que pudesse expressar a totalidade mais ampla da
fatria, que reunia os Roe'a, Wiiria, Letuama e Makuna com suas especialidades, por grupo, evidenciando
sua origem comum de Buyawasu, 0 pai das Sucuris ancestrais destes grupos (ver Capitulo 2).
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cld; a diferenca de qualquer dono de maloca ((ih(i) se denomina wi hi, que podemos
traduzir como “chefe” ou “capitdo de maloca”. O wi Uhl tem o poder de resolver as
diferengas e conflitos entre os membros do grupo, que deve aceitar suas decisdes, que €
0 Unico que pode repreender diretamente o he gu, e € quem deve oficiar como dono de
maloca durante os rituais de jurupari. Apesar de ser um chefe em determinados
contextos, com caracteristicas e fungdes particulares, se comparamos a outros donos de
maloca, em relagdo ao manejo da casa, ndo vamos encontrar diferencas. Isto significa
que existe um principio de hierarquia operando, e a0 mesmo tempo existe um principio

de igualdade relativa entre os especialistas.

Como todo xama que cura rituais, ndo necessariamente um he gu, deve estar
associado pelo menos a um dono de maloca, existe a possibilidade de competéncia
politica por prestigio e poder ritual. Assim é possivel que um xama sustente boa parte
do seu poder politico fazendo curas e rituais em diferentes malocas. SupBe-se que
alguém constréi uma maloca, justamente para que um xamd faca curas e dé vida e
protecdo para as familias e agregados do dono ao participar dos rituais, soprando sobre a
comida, pintura, coca e tabaco que as pessoas consomem durante as festas. Quando falo
de vida e protecdo que um xama da, em especial o he gu, estou me referindo exatamente
a que este da Usi, hoatuti e kiinigaye as pessoas com suas curas. Para os Makuna, a
vitalidade para os humanos se da por doses homeopaticas, ou seja, a importancia de
fazer os rituais em cada época do ciclo anual radica no fato de que, com cada ritual, as
pessoas vao ganhando vida por meio do fortalecimento do seu principio vital e de suas

camadas de protecdo internas e externas, como explicarei mais adiante.

Por isso, o he gu ¢é percebido como o “pai de toda gente”: no Pensamento
(ketioka), a maloca é seu corpo e 0s habitantes sdo seus membros. Desse ponto de vista,
deve existir uma relagdo Unica e intima com o wi (hd, idealmente um parente muito
préximo, com quem organiza o ritual de iniciagdo masculina. O he gu pode ser
convidado para celebrar rituais em diferentes malocas, mas so pode efetuar a iniciagdo
na casa do seu contraparte oficial e na época adequada, porque dele se deriva a ordem
coésmica e os ritmos da vida social. Portanto, a associacdo eficiente entre ambos
especialistas constituem o eixo de poder politico entre os Makuna, a qual se fortalece

com a participagdo de um cantor-dancgarino prestigioso.
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A relagdo wi Uhi/he gu esta repleta de atitudes rituais marcadas por formas
especificas de trato e maneiras especiais de falar altamente formais, que evidencia o
respeito e afeto mutuo. Dentro delas se destacam os oferecimentos de coca, em especial
quando os dois fazem kahi koa bisiblare, ou seja, comecam a falar ao mesmo tempo e
muito rapido sobre o nascimento e 0 processamento da coca antes de iniciar uma
conversacao formal com os demais homens, por meio de um convite formal para comer
coca no centro da casa. A isto se soma que o dono de maloca deve sempre ter disponivel
coca e tabaco de fumar e cheirar para o he gu. Por sua parte, 0 he gu € o Unico que pode
pedir alguma coisa ao dono de maloca na sua casa, pois supde-se que todo Uhl sempre
deve oferecer o que tem a seus visitantes. O wi Uhiu é o uUnico que pode fazer
reclamacdes ao he gu quando este se excede em qualquer conduta. Também tanto um
como outro podem solicitar a organizacao de um ritual ou alguma cura pablica. Durante
0s rituais, cada um ocupa um lugar especifico na parte masculina do centro da casa, e
dialogam formalmente cada vez que o he gu conclui uma etapa de cura, sendo o dono da
maloca quem se dirige depois aos participantes para antecipar atividades como comer,
banhar, cheirar tabaco e comer coca. O he gu estabelece as regras de conduta para a
maloca, sobretudo relacionadas com certas atividades culinérias, jejum e
comportamentos para mulheres menstruadas, iniciados e doentes, enquanto o dono de
maloca organiza as atividades de manutengdo da casa. Quando o wi Uhi morre, seu

substituto é escolhido pelo he gu entre os filhos do primeiro.

Tais atitudes rituais que denotam respeito e carinho se devem a que a relagdo wi
Uhi/he gu passa pelo parentesco, ja que tal relacdo sé é efetiva dentro de uma mesma
geracdo; desta maneira, algum dos dois sera, indistintamente, bai (irmdo mais velho),
real ou classificatério do outro, e ambos se identificam como irmdos. As relagdes entre
irmdos obedecem a distin¢do por ordem de nascimento que define um bai (irmdo mais
velho) e um kia (irmdo mais novo); essa distingdo se estende aos parentes de uma
mesma geracgéo, aos clas e a outros grupos vinculados miticamente, mas ndo sempre,
como no caso Makuna, tem grandes implicacdes hierarquicas, como supdem alguns dos
etnografos da area (Goldman 1968 [1963], S. Hugh-Jones 1979, Jackson 1983, Chernela
1993), na medida em que sO denotam a posi¢do de cada individuo na estrutura social, e
ao mesmo tempo permite ver seus lacos genealdgicos com as geracfes ascendentes;
assim, por exemplo, um adulto pode ter um parente que chame de bai e este seja um

recém nascido, porque a relagcdo entre os pais, 0s avos e 0s clds € o que opera nesse
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caso. Na verdade, quando penso em principio hierarquico nesta sociedade sempre

remeto ao xamanismo e a estrutura ritual.

Né&o obstante, a relagéo entre irmaos mais velhos e irm&os do mesmo pai encerra
um principio de competéncia relacionado com a possibilidade de conseguir esposas.
Como o sistema de intercambio matrimonial é exogamico e implica o intercambio
reciproco de irmds verdadeiras ou classificatorias, os irmdos mais velhos tém maiores
opcdes de encontrar esposas; por sua vez, 0s irmaos mais novos podem recorrer a um
intercambio diferido ou o rapto. A tenséo entre os irmdos mais velhos e irméos mais
novos pelas mulheres é um dos temas mais recorrentes das narrativas de origem, visto
gue o irmdo mais novo sempre quer roubar a esposa de seu irmdo mais velho ou levar
com ela uma relacdo alterna e secreta que desemboca em um sem numero de conflitos,
aos quais geralmente terminam com maldi¢cbes xamanicas mutuas e com a morte,

inclusive, de todo um cla ou um grupo.

E evidente que no mundo makuna ha muitos donos de maloca e xamas. Os
donos de maloca competem para influenciar politicamente localidades vizinhas e
manipular intercdmbios matrimoniais que sejam benéficos para sua familia ou grupo
proximo de parentes e agregados. Tal competéncia é eminentemente ritual e tem relacéo
com a capacidade de mobilizar individuos para a producdo das condi¢fes materiais das
cerimdnias, a chamada de muitos assistentes as mesmas e sua satisfacdo gracas ao um
oferecimento abundante de comida, coca, tabaco e, em algumas ocasides, bebidas
fermentadas. Nesse sentido, o poder de um dono de maloca esta em jogo em cada ritual
e, na verdade, € muito dificil que possa ser permanente. Isto sugere a igualdade relativa
e simétrica dos individuos, a qual esta de acordo com a alta segmentacdo dos clas; vale
dizer, que boa parte da segmentacdo social obedece a conflitos entre irmaos e parentes
consanguineos. Talvez por esta razdo é que exista um wi Uhl que atua como uma
espécie de ancora durante os conflitos internos. Na realidade, 0s poucos especialistas,
muito reconhecidos publicamente estdo associados ao controle e/ou possessdo dos
objetos e 0s conhecimentos rituais mais importantes para um grupo. Isto que dizer que
h& um cla ou um segmento que tem o0 monopdlio de tais objetos e conhecimentos e, por
isso, tem maior hierarquia que os demais; a razdo disto pode estar no fato de que tém
permanecido mais coeso durante algumas geracOes e ndo tem se segmentado

dramaticamente.
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A importancia dessa relacdo complementar, que ndo significa que seja uma
relacdo potencialmente conflitiva, é que dela depende a cura do mundo (Umiari
wandré), o motor da vitalidade cosmica, na qual se d& a vida a todos os seres do
universo por meio do ritual de jurupari. Esta cura fundamenta a ordem social e explicita
0s trés niveis complementares e simultaneos da realidade: a dimensdo primordial, a
dimensdo do Pensamento e a dimenséo visivel ou material. Ha trés identificacGes entre
wi Uhi/he gu que sdo fundamentais dentro da teoria makuna do mundo e que, além de
evidenciar principios epistemolégicos também denotam relacdes sociais diferentes?:
como irm@o mais velho e irmao mais novo, pai e filho, iniciado e companheiro. Essas
trés identificacdes sdo simultaneas nas relagdes internas dos demiurgos Ayawa, pois sao
entre si irmdos mais velhos e irmaos mais novos, pais e filho®, e companheiros para
tocar o jurupari. As trés identificacbes sempre tém como referéncia a organizacdo da
maloca e implicam diferentes graus de hierarquia; ndo existe uma diferenca marcada
entre ambos e sempre se ressalta sua interdependéncia e complementaridade, assim em
caso de conflito entre eles, cada um pode enfatizar mais em alguns destes aspectos para
defender essa posicdo. Por isso, apesar de que existam principios de hierarquia, estes
tendem a controlar-se mutuamente e, por ele, as relacdes entre si tendem a ser
simétricas. Também por esse motivo, as possibilidades de rivalidade e competéncia

obedecem ao plano da relagéo entre irmaos com sua tenséo natural.

As trés identificacbes parecem responder a certas caracteristicas do pensamento
makuna no plano ideal: por um lado, enfatiza que tudo o que existe pertence a uma
maloca; por outro lado, o0 grupo se concebe idealmente como uma unidade
cosmoprodutora patrilinear que projeta sua imagem como uma maloca na qual se
realizam processos de consubstanciacdo, ndo sé entre pessoas mas com 0s objetos
rituais, o territorio e demais propriedades do grupo. Com respeito a primeira
caracteristica, a forma em que se leva a cabo a negociacdo entre um espirito dono de
animais e 0 xama é anéloga a relacdo que se da entre os donos de maloca, quando um
estd convidando outro para participar de um ritual. E nesse sentido, podemos afirmar
que, a nivel cdsmico, he gu € o dono da maloca do grupo, ou se preferimos, quem dirige

a politica do grupo com relagdo aos seres que habitam o universo.

? Esta analise foi inspirada em Bateson (1990 [1936]).

* Recordemos que quando os quatro Ayawa perderam um dos seus, inseminaram Rmikiimu por meio de
uma fruta de abiu, da qual nasceu Bokaned, que é simultaneamente filho e irmdo mais novo dos outros
Ayawa. Ao completar o grupo dos quatro Ayawa, estes puderam tocar novamente dois pares de jurupari.
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Isto s6 € compreensivel ao entender a segunda caracteristica do pensamento
Makuna a que me referi. Ao conceberem-se como unidade que estd consubstanciada,
todos 0s bens que pertencem ao grupo, como 0s instrumentos sagrados, a casa de
nascimento, os encantamentos e bailes préprios, a caixa de plumagem, o territrio
atribuido miticamente, os objetos e desenhos de cultura material particulares, também
sdo consubstanciais aos membros do grupo pela filiagdo patrilinear. Tal
consubstanciacao se expressa na concepgdo de territorio, como a maloca do grupo e esta
se relaciona com as malocas de outros grupos por meio da organizacao de rituais; nesse
plano, o wi tihi é o dono da maloca principal. Isto significa que o he gu é o dono de
maloca na dimensdo do Pensamento e o wi ihii é o dono de maloca da dimenséo visivel
da realidade. Entdo, a complementaridade simétrica entre ambos é um reflexo da

articulacdo de ambas as dimensGes.

No entanto, essa ideia de consubstanciacdo nega os principios da segmentacdo
social, a qual se sustenta na competéncia entre irmados. Quer dizer, cada filho de um pai
pode constituir uma nova maloca; geralmente, os irméos se separam porque algum dos
irmdos mais velhos herda os bens rituais de seu pai e exclui os demais, podendo levar
uma vida ritual. Nesse caso, 0s que se separam tentam iniciar algum projeto ritual aparte
com a ajuda de seus afins e de outros parentes. O mesmo sucede ao nivel dos clas, pois
uns dos grandes blocos de populacdo makuna atual (a maior parte do cld Séira que é
junior dos Tabotihehea e sua especialidade ideal & ser guerreiros) vive em outro
territorio e a causa de sua separacdo se deu porque eles também queriam ter o direito de
manejar 0s conhecimentos xamanicos e 0s objetos rituais do grupo, 0s quais estavam

monopolizados por um segmento dos Tabotihehea.

Com isto quero dizer que as Unicas relacBes claramente hierarquicas e
complementares do grupo se dao entre 0 he gu e o wi Uh, juntos como um bloco, em
oposicdo as demais pessoas do grupo, o qual € uma consequéncia pratica de suas
posicOes estruturais: idealmente, a vitalidade do grupo depende deles dois e os demais
ficam excluidos e relegados. Ali tem um principio mais forte de hierarquia que entra em
tensdo com aqueles que séo equivalentes na posi¢édo estrutural, seguindo o modelo de
relacdo de tensdo entre irméos, produzindo fendmenos de segmentacdo social. Dai que
seja impossivel que o grupo tenha uma unidade politica como tal, dada a igualdade
existente entre irmdos mais velhos e mais jovens. De fato, a articulagdo entre profissoes

€ uma manifestacdo desse principio de igualdade, uma vez que se pensa hoje que a
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ordem ideal para atribuir profissdes a quatro filhos vardes de um Unico homem segue a

sequéncia dono de maloca, cantor—dancarino, xamé, cagador.

E evidente que a tensdo competitiva inerente a relacdo entre irmaos sé explica as
possibilidades dos processos de segmentacgéo social. A ideia da unidade cosmoprodutora
ndo € efetiva para neutralizar tal potencialidade de conflitos e nem a segmentacéo.
Entdo, qual € o principio que enfatiza a solidariedade e a harmonia para neutralizar 0s
conflitos entre irmdos, clas ou entre wi (hl e he gu? Creio que a resposta esta em outra
caracteristica do pensamento makuna, segundo a qual tudo o que existe tem um
companheiro, um baba, porque nada nesta vida se pode fazer sozinho. Isto se constata
em multiplos exemplos: cada espirito-instrumento de jurupari € conduzido por pares,
quando os quatro demiurgos Ayawa perderam um dos seus, se viram obrigados a criar
um novo para que pudessem tocar os dois pares de instrumentos sagrados com que
criaram 0 mundo; Waso maki sempre estd acompanhado com uma coruja que é sua
baba; para coletar os frutos de pupunha, os Makuna se valem da arvore de inga para
derrubar os frutos, ja que o tronco da palma de pupunha tem muitos espinhos: a arvore
de ingé é o baba da pupunha; os espiritos donos de animais ordenam a seus baba para
que os membros das malocas dos animais trabalhem e recolham os frutos que irdo

entregar depois da negocia¢do xamanica.

A relacdo com um baba € estabelecida em um ritual de iniciacdo, quando a cada
iniciado se atribui um companheiro com o qual vai ter uma relacdo préxima pelo resto
de sua vida, e que deverdo tocar juntos, sempre que possivel, 0 mesmo par de jurupari.
Desconheco se aqueles que serdo dono de maloca principal e xamé principal se iniciam
juntos, mas o que € claro é que a partir de tal relacdo, a qual se cria em um momento de
fortes emocdes individuais que podem estabelecer lacos duradouros ndo submetidos as
tensdes das relagdes entre irmaos, se estrutura o trabalho complementar entre wi hl e
he gu. A relagdo entre o iniciado com seu baba, levada da maneira correta durante o
ritual de iniciag&o, serve para modelar a relagcdo de companheiros wi ihii/he gu. SO desta
maneira podemos entender que o grupo, em seu modelo ideal, se concebe mais como
uma unidade cosmoprodutora do que uma unidade politica, unidade patrilinear ou
unidade residencial, e enfatiza o vinculo de companheiros de seus principais

especialistas para que atuem juntos.
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A relacdo entre ambos especialistas gera 0 modelo de relacdo ideal que estrutura
a ordem social, ou seja, entre aquele que faz a vida ritual (he gu) e aquele que oferece 0s
meios (wi Uhd), articulando a partir de tal relacdo fundamental os demais especialistas.
Tal ordem social se torna tangivel ao ser dramatizada ritualmente e que ali adquire,
como diria Geertz (1991), sua forca motriz. O teatro metafisico, que expressa a visdo da
realidade e modela as condicOes de vida existente em consonancia com a tal realidade,
se apresenta para os Makuna durante o ritual de iniciagdo masculina, concebido como o
centro da ordem social, ja que, parafraseando Geertz (1997: 184) existe uma funcéo
entre ideias e instituicdes dominantes para criar o cenario que influi, de maneira

fundamental, na vida dos membros da sociedade.

O ritual de jurupari transforma & maloca, onde se efetua, em um verdadeiro
microcosmos, em uma “estrutura-imagem de pensamento” composta por uma grande
quantidade de objetos e substdncias carregadas de significados polissémicos que
permitem aos iniciados apreender, a0 mesmo tempo, a ordem do mundo e a ordem
social, uma vez que os outros participantes os reafirmam. Ai ndo sé se rememora a
criacdo do mundo, mas também se evoca 0 universo inteiro e toda a estrutura social
ideal, harmonizando a relacdo entre a maloca de jurupari e a sociedade humana, via
maloca de Manaitara, ao possibilitar a consubstanciagdo do grupo: todos os

participantes sdo atores de tal teatro metafisico e sdo, em si, elementos rituais.

O he gu e o wi UhU se neutralizam gracas as mediacdes entre pelo menos dois
niveis, onde intercalam sua centralidade e evidenciam sua interdependéncia estrutural.
No primeiro nivel, o jurupari é levado até a maloca, convertendo-se no cenéario da
criacdo do universo, e mais especificamente do territério makuna, pois se tem as
referencias geogréaficas exatas que delimitam o espaco da vida social, uma vez que
estabelece a ordem do cosmos: ali, as duas portas da casa séo as portas leste-oeste do
mundo (cachoeiras de Yuisi e Hasa hiidiro) separadas pelo rio Apaporis (eixo aquéatico
primordial do mundo), o espaco central da maloca- onde estdo os participantes- é a
cachoeira de Manaitara, maloca de Idehino, o ancestral do grupo; ao lado direito e
esquerdo se encontram Guasaro e Toasaro (a maloca dos mortos), 0s postes sdo as
montanhas que sustentam o cosmos, o0 teto é o céu, e 0 espaco onde esta oculto o he gu,
em um dos seus extremos do lado masculino, é o Porto de jurupari (he hetari), a maloca
do jurupari. Dali, o centro do mundo, o he gu esta fertilizando o cosmos para dar

continuidade a vida e transformando no Abelh&o do Pira (Waiyaberoa) -alguns dizem
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que é o proprio jurupari primordial (Kirukihino)-, o principal dos espiritos-
instrumentos de jurupari dos Ide masa, que s6 pode ser visto pelo dono da maloca, que é
Tatu, o0 espirito- instrumento de jurupari que é o Uhi da maloca de jurupari; aqui 0 wi
uhu esta subordinado pelo he gu, pois o primeiro estd em posi¢do de irmd@o mais novo
com relacdo ao segundo, o que ja é uma inversdao da relacdo normal entre ambos
especialistas. No segundo nivel, o poder de jurupari é englobado pela ordem social
explicitada na propria maloca, pois a casa, 0s participantes e os objetos cerimoniais
evocam a maloca de Manaitara para permitir a vinculagdo consubstancial dos
participantes com seu ancestral; ali, 0 he gu é Mata de inga, o filho mais velho de
Sucuri de Agua, ou seja, 0 primeiro he gu do grupo, que se transformou em espirito-
instrumento de jurupari que, como é obvio, é o0 he gu da maloca de jurupari, enquanto o
uht é o proprio Idehino; aqui o he gu esta subordinado pelo wi Uhi, pois este Gltimo
estd em posicdo de pai com relacdo ao segundo. Por isso, é enfatizando a relacdo entre
baba que se pode ter uma harmonia que neutraliza as hierarquias. Essas formas de
neutralizacdo hierarquica mutua tém certo sabor a&s sociedades contra o estado de
Clastres (2003 [1974]).

Estas associacOes destacam o carater do centro da vida social, que se relaciona
com a unidade cosmoprodutora ideal mais ampla, s6 tangivel parcialmente no ritual
dada a verdadeira dispersao espacial dos segmentos dos clas, dos membros masculinos
do grupo, assim como com sua unidade e a da propria vida derivada da cura do mundo.
A continuidade da ordem social pode ser constatada no fato de que entre os iniciados
estdo os futuros donos de maloca e he gu, ja que gracas ao contato com 0s instrumentos
sagrados e a mediacdo do curador se transfere o poder aos especialistas das geracoes
seguintes. Todos 0s objetos rituais, incluidos os participantes, estdo repletos de ketioka,
e ademais, com suas profissfes, sdo os elementos préprios de tal unidade, permitindo a
criacdo da ordem social aos individuos, a qual se faz possivel porque estes elementos
constituem um conjunto fixo de rela¢des associadas as ideias e praticas que condensam
uma série de preceitos, ideais, valores e comportamentos que, em sua interrelacdo e
posta em cena ritual, ddo e tomam significado na realidade, transcendendo a atomizagéo
dos segmentos do grupo e gerando uma consciéncia de pertencimento e identidade

coletiva Unica, projetada institucionalmente na maloca.

A ordem social se faz visivel ao vincularmos os instrumentos sagrados, os filhos

de Idehino e as profissdes especificas que se conectam aos iniciados; também se deve
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ter em conta que a exclusdo das mulheres evidencia a maneira como elas se inserem
dentro da ordem social, pois enquanto os homens estdo no ritual as mulheres estéo
reunidas com os filhos pequenos em um lugar préximo a casa, antes de entrar na maloca
a noite. Assim, do ritual se depreende que o centro da ordem social apresenta um carater
masculino e patrilinear relacionado com o centro da maloca, como marca da unidade
interna do grupo, rodeado por um entorno feminino associado com a vida doméstica e
os intercambios matrimoniais com os afins. Isto talvez explique porque os Makuna
acham que um grande problema, como o enfraquecimento do poder do grupo, tenha a
ver com o fato de que pessoas de outros grupos adquiriram poderes e profissdes dos Ide
masd, j& que se desajusta o plano ideal. Mas, na verdade, isto evidencia que o
fundamental, desde o ponto de vista préatico, é criar as condicGes propicias para pér em
movimento a vitalidade do universo, e, nesse sentido, os cunhados podem acessar as

profissdes e poderes dos Makuna, como se vé em varias aldeias da regido.

O que me parece mais chamativo na interpretacdo dos dados e sua relagdo com o
poder politico na sociedade Makuna, é que a existéncia simultanea dos trés niveis da
realidade cotidiana, relacionadas com o estado primordial, com as flautas de jurupari e 0
Pensamento, e com o visivel, fisico e a vida social centrada na maloca, mostra a
presenca de uma hierarquia xamanica em constante tensdo com a igualdade relativa dos
donos de maloca. A dispersdo espacial dos segmentos do grupo torna impossivel a
centralizacdo do poder e permite a luta pelo o prestigio politico entre varios donos de
maloca, e € claro que aqueles que ndo tém acesso direto aos bens proprios do grupo tém
poucas opcdes de encontrar um papel destacado no jogo pelo poder, mesmo que tentem
imitar os principios basicos da vida ritual convidando o he gu a oficiar outros rituais em
suas malocas ou se resistam a depender do poder gerado pelo “centro oficial” que

monopoliza os instrumentos sagrados.

A percepcao da realidade se expressa nos dois niveis descritos, com a alternancia
das respectivas centralidades entre o0s especialistas; também esta se reflete na
interdependéncia entre as fungdes do he gu e o wi Uhl, que j& descrevi, e que sao
ressaltadas no rito. E como se a tendéncia a hierarquizago tivesse que ser controlada da
mesma maneira como se deve controlar o potencial que se deriva do lado destrutivo do
jurupari, e que poderia aniquilar a sociedade se este saisse de controle. E nesse sentido,
é importante que a maloca envolva, contenha e neutralize os comportamentos hinirise

de jurupari. Ao evocar o macrocosmos, a maloca como centro totalizante da ordem
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social e cosmica limita a periculosidade de he e canaliza seu poder de geracdo de vida
em beneficio da continuidade de tais ordens. Desde este ponto de vista, 0 englobamento
matuo é Gtil para caracterizar a constituicdo do centro da vida social para os Makuna: a
maloca humana e a Maloca-Cosmos envolvem e contém jurupari. Tanto o he gu como o
dono de maloca sdo os representantes do centro da ordem social e este englobamento
também é evidente em sua relagdo porque o he gu entra para curar na maloca. Entdo, é
possivel ver que nesta sociedade o poder xamanico e politico andam juntos e atuam
através da relacdo interdependente entre o0 he gu e o wi Uh, expressa na polissemia do
ritual, transformando a maloca em uma instituicdo-estrutural do pensamento que contém
a unidade ideal do grupo, assim como toda a informagdo necessaria sobre as ordens

social e universal.

Um dia no ano 2000, Maximiliano me disse: “Todos ndés Makuna podemos
morrer, mas se fica apenas o wi hi e o he gu a cultura ndo se acaba. Eles séo 0 ovo da
vida do grupo. Os antigos faziam o ritual chamado basa biiki (baile grande), que agora
ndo existe mais, para todo mundo morrer, e s6 deixavam vivos 0s novos he gu e wi hi
para que tudo renascesse outra vez. Eles dois sdo a semente que faz crescer o grupo”.
Isto pode explicar porque durante a época da captura de escravos, no século XVIII e
XIX, os proprios grupos da regido entregaram seus parentes em troca de mercadorias,
visto que preservaram seus especialistas principais para continuar com a reproducao e
regeneracdo do grupo, enquanto que 0s outros ndo eram indispensaveis e podiam ser
levados. Isto reforca o ponto que, para os Makuna, a producdo da vida é o objeto
principal de suas reflexdes, o que é explicado por seu conhecimento e o0 que é o centro

de suas praticas.

“Comer a cura” e dancar: sobre a vitalidade das pessoas

Dentro dos varios tipos de casas que os Makuna constroem, a mais importante é
a maloca. Pode ser retangular, retangular com a parte detras arredondada, ou circular,
esta Gltima € a mais impressionante do ponto de vista arquitetonico e, se € muito grande,
produz uma sensacgdo de imensiddo similar a que pode produzir uma catedral gotica. A
maloca também pode estender-se como uma ferramenta conceitual que descreve com
suficiéncia tudo o que existe no universo indigena desta regido. Em primeiro lugar € o

fundamento da reproducédo social, pois 0 grupo étnico, os clas, as familias, os grupos
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residenciais e as aldeias podem personificar-se como uma maloca; é a base da producéo
econdmica e expressa as relagdes de matrimonio e alianga com outros grupos, assim
como tem, segundo C. Hugh-Jones (1979) certas associa¢es simbolicas relacionadas
com o corpo humano, principalmente com a reproducéo feminina e o sistema digestivo;
é o fundamento do poder politico local, pois seu proprietario organiza rituais que séo o
fundamento da vida social e do intercdmbio entre diferentes grupos, uma vez que
implica o controle sobre certas pessoas; no ritual de iniciagcdo se transforma no corpo
dos antepassados miticos e no proprio universo; o territorio também é concebido como

uma maloca.

No entanto, para o que quero explicar neste caso, ndo importa tanto sua forma
nem sua capacidade de condensar multiplos significados e sim sua fungdo principal: a
vida ritual coletiva é possivel unicamente em uma maloca; por isso, 0s Makuna a
denominam hahe wi (casa grande) ou basa wi (maloca de baile). Sempre gostei de estar
dentro de uma maloca, ndo s6 para admirar seus detalhes, examinar sem pressa seus
objetos, apreciar suas dindmicas cotidianas, surpreender-me com 0s imprevistos, ajudar
a preparar coca ou sentar-me para conversar, comer coca e fumar com os homens pela
noite, porque me da uma sensagdo, a0 mesmo tempo, de intimidade, de individualidade
e de companhia; por isso, para mim como etnografo é um bom lugar para alternar as
melancolias e alegrias que nossa permanéncia em campo traz. Em uma maloca, o
visitante sempre tera um lugar para si, onde esta sua rede para retirar-se, ficar sozinho
ou em siléncio, a0 mesmo tempo em que se o0 deseja pode compartilhar espacos

coletivos com 0s donos e os visitantes.

Em geral, em uma maloca habita o dono com seus filhos casados e solteiros, o
que pressupde uma divisdo determinada do espaco para localizar a familia, segundo as
idades e o status de casados e solteiros, assim como para separar os filhos iniciados e
solteiros da parte onde dormem sua mée e suas irmés solteiras, e para localizar os
visitantes, dependendo de seu nivel de proximidade de parentesco com o dono; também
se separa 0 espaco de producdo doméstica feminina do espa¢o masculino associado com
0s objetos rituais e as conversagdes noturnas em que se come coca, se cheira rapé e se
fumam cigarros (ver Figura 13). O uso desses espagos e 0s comportamentos passam por
uma serie de regras e proibi¢fes que devem ser cumpridas para ndo criar problemas

como desgosto, fofocas, recriminacdes, e para ndo levar mais males que possam afetar
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Figura 13

Distribuicdo dos espacos da maloca

OCIDENTE

PORTA FEMININA

ORIENTE

PORTA MASCULINA

Camino del baile Espacio hijos casados [ Copay ©
Espacio hijos solteros y visitantes 1 Bancos ¢  Cajade plumaje I

Espacio femenino I Soportes de cesteria X Tiesto o

Espacio masculino | Pilon de coca [ ] Rallador de yuca B
Espacio del duefio de la maloca y su familia ] Tripode para colar la yuca A

Espacio para comer coca Banco de los visitantes
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0s moradores da casa hnem 0s objetos rituais. Por exemplo, uma mulher ndo deve tocar
os elementos masculinos quando esta menstruada, ou depois que a menstruacdo acaba e
ela toma banho, ndo deve entrar na maloca com o cabelo molhado, ou ndo se pode
moquear nem assar alimentos dentro da casa. Tudo isto porque de acordo com 0s
principios de transmissao por contato (moahiore) o sangue menstrual e a gordura dos
animais se impregnam nos elementos rituais e fazem adoecer seus donos ou a propria

maloca.

Na realidade, a maloca estd imbuida de ketioka e muitos de seus elementos
rituais e de uso domestico se consideram pessoas com Pensamento e, por isso, contém
elementos hinirise derivados dos materiais dos quais se confeccionaram, como argila,
cipds, troncos, pinturas, etc. Quando estes elementos se curam entram para fazer parte
da maloca se convertendo em Usi oka dela. Ao mesmo tempo, a maloca se considera
uma pessoa. Todo seu processo de construcdo e de inicio de funcionamento passa por
etapas de cura como se fosse uma crianca pequena. Para construir uma maloca deve-se
escolher um terreno apropriado, proximo a um curso d’adgua, mas a uma distancia
suficiente para que ndo se inunde nas enchentes; depois, 0 dono visita um xama e lhe
pede que cure para poder construir no lugar. O xamd cura breu (werea) e 0 dono o
gueima no lugar escolhido para casa, pois 0 pajé ja negociou 0 espaco com 0S espiritos
donos das arvores e, além disso, tem “tomado” para este mundo uma maloca da casa de
origem das malocas, em Yuisi. Logo, com ajuda de seus parentes e cunhados, o dono
derruba as arvores, aplaina o terreno e busca 0s materiais para a construcao: arvores
especificas para 0s postes, ramos para fazer as cercas, cip6s para amarrar as estruturas,

folhas de palmeiras de pui (muhifio) para fazer o trancado do teto.

Quando estiver pronta, se faz a primeira cura com um baile pequeno que dura
apenas uma noite. Depois deve realizar outros bailes do mesmo estilo, a0 menos quatro,
para que a maloca va se fortalecendo e amadurecendo, até que esta esteja preparada para
receber bailes com plumagem, ao menos quatro vezes, e logo depois destes, o de
jurupari. Este processo de amadurecimento e crescimento da maloca demora alguns
anos, mais € necessario para que seu dono possa acumular experiéncia e prestigio, ja
que em um grande ritual a maloca pode abrigar mais de cem pessoas. Ndo obstante,
deve existir uma maloca principal do grupo construida com o Unico fim de ver o
jurupari e na qual deve oficiar o wi tihi, assim a maloca ndo pertenca a ele. Essa maloca

principal se denomina he mihi wi (maloca mihi de jurupari), e sem ela ndo ha como
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“fantasiar” qualquer uma das outras, denominadas genericamente seabari muhi wi
(maloca de muhi de caca), para esse fim. Essa maloca principal € na que mais devem se
respeitar as restrigdes e controlar os comportamentos, pois ao ser apenas para o jurupari
as pessoas podem adoecer com maior facilidade se desrespeitam as regras. Os Makuna
dizem que essa maloca € a mais “brava” ou “forte”, pois contém muito ketioka de

jurupari.

Um dia, Maximiliano me perguntou a razdo pela qual os antrop6logos sempre
diziam que a maloca era igual ao corpo humano. E respondi que a partir dos diferentes
planos simbdlicos a maloca poderia ser entendida dessa maneira. Citei minhas proprias
interpretacdes (Cayon 2002) e as que estdo no trabalho de C. Hugh-Jones (1979) e no
artigo de S. Hugh- Jones (1995), onde se disse que as portas equivalem a orificios
corporais, que a maloca reconstitui o corpo da Sucuri ancestral, e que pode representar,
por uma parte, um corpo masculino e, por outro, um feminino. Ele me disse que nao é
que isto estivesse de todo equivocado, mas que parecia que a comparacao entre 0 corpo
humano e maloca ndo devia ser téo literal. Ele me disse que nds brancos confundiamos
as comparagdes dos indigenas, pois tomavamos literalmente coisas que ndo eram, e
tomavamos como metaforas coisas que para eles, em nossas palavras, seriam questfes
literais. Com ele, entendi que o desconforto que Maximiliano sentia era com a palavra
“corpo”, ja que o assunto ¢ bastante complexo como temos mostrado até agora, €, além
disso, me deu algumas pistas para que eu tentasse entender como seria a analogia entre a
maloca e a pessoa. Maxi contestou fazendo-me pensar e disse que a maloca tem usi,
ketioka e hoatuti, e que com tudo que eu ja sabia sobre a pessoa e a maloca, por
exemplo, que esta era uma versdo do macrocosmos, eu poderia tirar conclusdes

observando com cuidado as curas realizadas nas malocas.

Depois de esta pista, observei minhas anotagdes e registrei as seguintes curas em
que estive. Embora haja variagdes no numero de vezes de um ritual a outro, ou de um
curador a outro, se faz uma pausa para gque as pessoas inalem, comam ou se untem de
algumas das substancias curadas, e tais substdncias sdo invariaveis: rapé de tabaco,
coca, breu (werea), pintura we e pimenta. A cura de cada uma dessas substancias tem
uma finalidade especifica, que explicarei um pouco mais adiante, mas agora sO irei
mencionar que com relacdo a maloca a que mais importa € werea. No Capitulo 3
mencionei que o sol foi criado a partir do figado do jurupari primordial, sendo o figado

um pedaco de breu -S. Hugh- Jones (1979) fez uma anélise de seu uso e significado
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dentro do ritual de jurupari, relacionado com ROmikimu e sua vagina, e com a
transformacdo que sofrem os iniciados-. O breu € uma cera produzida pelas abelhas
werea, que ndo tem ferrdo, e a entrada de sua colméia, dizem os Makuna, se assemelha
a uma vagina. Cada dono de maloca tem um bloco dessa cera, a qual se raspa em finas
lascas que se queimam em determinados momentos das curas; 0 dono de maloca toma
um abano ou um leque feito de plumas de jacu e vai percorrendo o0 espago central da
maloca, dispersando o humo do breu. Esse humo tem um odor muito agradavel, que
produz uma sensacdo muito reconfortante e estimulante, pois da prazer e desperta os
sentidos; a mim parece que ha algo de vaginal nesse odor mais ndo é predominante, pois
sO se percebe ao final, como quando descobrimos um sabor afrutado ou de madeira em
um vinho segundos depois de um gole. O fato é que werea é um tipo de incenso e um
dos elementos rituais mais importantes. Na cura, o breu é depositado dentro de uma cuia
com coca, e 0 Xxama sopra sobre este e por momentos lhe da voltas dentro da cuia,
untando-lhe de coca. H& um momento em que 0 Xxama entrega a cuia ao dono da casa,
que convida 0s presentes a aproximar-se da cuia; entdo, cada um unta seu dedo

indicador com a coca e o chupa.

Logo depois de ter visto varias vezes, me dei conta que a cura conjunta do breu e
a coca sdo andlogas a cura de butl (pé de cupim) e dos incensos ideri e édglhe durante
a cura do nascimento, 0s quais se curam juntos dentro de uma mesma cuia. Logo, o buti
e 0s incensos sao, no nivel da pessoa, equivalentes a coca e ao breu, ao nivel da maloca.
Ou seja, se sobrepormos isto aos componentes da pessoa, werea € o coracgdo, Usi e
Pensamento da maloca, o kanama da casa, e a coca € como o gamowitd (algoddo dos
ouvidos), onde esta parte de seu ketioka. Nessa direcdo, o rapé de tabaco é o equivalente
na maloca ao carajuri das pessoas, 0s postes e 0s objetos rituais e domésticos sdo as
camadas de hoatuti (defesa interna), os cultivos do seu entorno sdo kiinigaye (defesa
externa), o teto e a circunferéncia sdo sua manifestacdo material, sua corporalidade
(ruhd). Tanto as pessoas como as malocas se constroem de maneira analoga por meio da
cura de substancias similares, como o0s incensos, e de igual modo a coca e o tabaco, o
que ndo significa que exista uma correspondéncia literal entre a pessoa humana e o
corpo humano com a maloca. E s6 a maneira como a ldgica fractal do pensamento
makuna se encaixa em diferentes escalas a partir de principios analogos e
correspondentes. Se vemos as correspondéncias estruturais nestas escalas, devemos

recordar que a distancia entre a porta masculina e feminina da maloca € o eixo aquatico
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primordial, analogo do rio de leite, do Apaporis, do igarapé Toaka (na escala do proprio
territorio), de kanama e ide ma de uma pessoa. Entdo, podemos pensar que o Apaporis é
kanama e ide ma do mundo ou que o sol é o breu do mundo. E estas ndo sdo
propriamente metaforas, sdo manifestacGes diferentes em escalas diferentes dos mesmos

principios de constituicdo de tudo o que existe.

Essa similaridade diferenciada na constituicdo de todos os seres, 0s componentes
dos que falei no Capitulo 5, é o0 que permite que nas curas se operem as transformacoes
dos componentes, para 0 bem ou para 0 mal, por meio da linguagem de cura (keti oka),
do baile e do uso de substancias sopradas pelo xamd, principalmente coca e tabaco que
parecem ser 0 minimo divisor comum da composic¢édo de todos 0s seres, um equivalente
das bases nitrogenadas que formam o DNA de qualquer ser. Curar € a forma de p6r em
relacdo tudo que constitui 0 mundo com as pessoas humanas, e para que exista e se
mantenha a vida. E para que isto seja possivel em grande escala se requer um espaco
propicio para ele: a maloca. Por isso, ha uma diferenca entre as curas individuais e as

coletivas.

As curas individuais sdo necessarias em determinados momentos do ciclo vital,
como quando vé@o curando progressivamente a comida de uma crianga ou quando
alguém fica doente. Os Makuna dizem que as enfermidades acompanham as pessoas
durante a vida e 0s xamds ou curadores tem que lutar contra elas como uma maneira de
recriar seu conhecimento e manter a vitalidade das pessoas. As curas sao0 uma maneira
de interatuar com os espiritos e agentes geradores de tais enfermidades, assim como
com todos os seres do cosmos. Em geral, os males que afetam a salde humana mudam
dependendo da época do ciclo anual, entdo sdo devolvidos pelos curadores a suas
respectivas malocas de origem ou sdo expulsos do mundo por alguma de suas portas.
Recordemos que as enfermidades sdo geradas pelos elementos hiinirise de outros seres,
e que as flechas, as pedras, cocares de plumas e demais objetos que entram na pessoa,
causando dor, podem ser o resultado de quando as pessoas ndo cumprem corretamente
com as dietas ou tem comportamentos equivocados, ou porque comeram algum
alimento proibido sem curar, ou porque tomaram algo de um lugar sagrado sem a

permissao do espirito dono.

As curas buscam eliminar os elementos patogénicos, que no caso das

enfermidades graves sdo chupadas e cuspidas por um xama do tipo yai. Tanto para as
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enfermidades graves como para as simples, segundo as caracteristicas de cada uma, se
faz uma cura com &gua, urtiga, incensos ou alguma fruta na qual o xama sopra para que
0 paciente tome sahari, a0 tempo em que percorre o caminho do Pensamento para
devolver-lhe a vitalidade. Os xamds nem sempre recorrem a mesma rota ou caminho
principal; o percurso de cada cura pode ser muito diferente, mas para a grande maioria
das curas importantes se percorre toda a rota, e dependendo do tipo de cura que se faz,
um mesmo lugar sagrado pode ser denominado de maneira diferentes. Por exemplo, se é
uma cura relacionada com a alimentacdo, cachoeira de Beiju (Nahi gohe) pode ser
chamada também de Idehino maki bare huna wi (maloca da finalizacdo da comida dos
filhos de Sucuri de Agua) em lugar de basa huna wi (maloca da finalizagio do baile)
como se chama na cura dos bailes, ou, no caso de Manaitara €, cura de comida, bare wi
(maloca da comida) em lugar de masa yuhiri wi (maloca do despertar das pessoas) como
é chamada na cura de nascimento ou Idehino biikiia wi (maloca de Sucuri de Agua) em

outras curas.

As curas tém diferentes niveis; algumas implicam trazer o poder ou uma
qualidade de algum ser primordial as pessoas, em especial, as criangas, outras se usam
para proteger, algumas se fazem por etapas em momentos distintos da vida, e outras sao
para corrigir ¢ “alinhar” ou harmonizar a vida do paciente com determinados lugares do
territorio, associados com sua profissdao. Em outras palavras, sdo para fortalecer ou para
corrigir diferentes componentes da pessoa. Nas curas, 0s xamas tém que saber bem a
origem de tudo o que existe no mundo, os componentes e efeitos de cada ser e lugar. Ao
terminar de nomear tudo aquilo no Pensamento e soprar algumas substancias ou
pedacos de comida, da-se de comer ao paciente o que se curou. Em termos simples, uma
cura é transformar algo que é hinirise em sahari. Sempre que se cura, se faz kenore
(arrumar) e também se deve fazer Usi wasoare (intercambio de vitalidade) a tudo o que
existe para que os seres do mundo ndo ataquem as pessoas. Mediante Usi wasoare, 0
curador se encarrega de fechar todas as portas das malocas ndo humanas, em especial as
dos animais, e Ihes oferecem uma cuia grande de coca ou tabaco a seus espiritos donos
para que fiqguem satisfeitos e ndo resolvam aparecer ou enviar algum mal. Tambem deve
oferecer coca a Romikiimu e outros seres primordiais, assim como aos espiritos de
jurupari para que ndo mandem enfermidades nem problemas e ajudem a proteger as

pessoas.
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Toda cura esta sustentada na linguagem da cura e no sopro. Dessa maneira, 0
curador une seu conhecimento e poder por meio da recitagdo mental, que as vezes
também é cantada mentalmente, das expressdes da linguagem de cura, as quais Sao
transferidas a uma substancia por meio do sopro. Em outras palavras, o0 xama transfere
ketioka e sahari a substancia curada através de seu sopro, na qual também passa um
pouco de Usi (principio vital) do pajé a substancia Quando esta é ingerida pelo paciente,
se deve produzir o alivio. Nas curas coletivas, um dos pontos fundamentais ¢ “comer a
cura” (Keti bare) do pajé, muitas vezes as pessoas assistem certo ritual unicamente para
comer a cura de certo pajé com prestigio, j& que ao comer a cura € que o0 pajé da vida as
pessoas. No entanto, justamente o sopro e a recitacdo mental do pajé € que pode
esconder uma ma intencdo, pois as pessoas nunca sabem com exatiddo que foi o que o
pajé curou e se fez ou ndo o sopro de cura ou feiticaria, caso em o que o xama coloca
algum elemento hilnirise na substancia curada para que o paciente sofra certo mal

posteriormente.

Os Makuna tém diferentes tipos de sopros, cada um com uma funcgéo especifica,
e cada cura pode alterar alguns desses sopros, partindo sempre de um primeiro passo
que é fazer o Usi wasore (intercdmbio de vitalidade) para oferecer a coca e o tabaco aos
seres que vao ajudar com a cura. Wandré serve para purificar, limpar e prevenir
enfermidades de determinadas ocasides. Faz-se com werea para 0S outros seres e com
we ou carajurd para as pessoas, quando algo no mundo estd mal e é necessario que se
retorne a sua ordem e curso normal. Existem trés tipos de cura derivados deste sopro:
Umdari wéndré (cura do mundo), rodori wandré (cura de épocas) e waukuri mari
wanoré (cura de prevencdo de enfermidades que podem se atravessar no caminho de
viagem). Depois que tudo foi corrigido e limpo se deve curar comida por meio de bare
keare, sopro que se deve fazer sobre a pimenta para as curas coletivas, e nas curas
individuais € sobre pedacos pequenos de comida. Essa cura muda de acordo com a
profissdo da pessoa, pois deve fazer referéncia especifica aos objetos de cada profisséo e
seus lugares. Sua finalidade é devolver os componentes dos animais as suas malocas de
origem. Na etnografia regional é dito que esta cura deve ser realizada depois da cacada e
que qualquer homem adulto a conhece, mas ndo é exatamente assim. O ideal é que seja
feita por um pajé e sO é necessaria quando o animal cacado ou pescado esta proibido
para alguma pessoa da casa; entdo, se ndo existe um xama proximo, qualquer homem

pode fazé-la. Kenore ou Kenoyire serve para ajustar situagdes muito especificas como
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problemas de parto*, enfermidades que afetam a profissdo, ou diminuic&o da fertilidade
de peixes ou animais. Para os homens se faz com rapé, para as mulheres se faz com
pimenta, para 0s peixes com as sobras da coca, para 0s animais, com tabaco e para 0s
cultivos com cigarros de tabaco. Este sopro também serve para consertar os problemas;
por exemplo, serve para devolver as coisas que alguma pessoa pode ter tomado de um

lugar sagrado.

Também existe bohoritare que é o sopro que serve para eliminar a tristeza
produzida por uma morte ou para remover uma depressdo que pode sofrer algum
especialista quando um morto levou consigo algum elemento importante de sua
profissdo para a maloca dos mortos; por exemplo, se um dono de maloca principal
morre e leva o wi Usi oka (palavra de vida da maloca), os demais donos de maloca
podem comecar a sentir depressdo e tudo pode andar mal com as casas, fato que motiva
0 xama a eliminar a tristeza dessa morte e trazer de novo a vitalidade das malocas. Este
sopro se faz sobre werea. SGré é um sopro para acalmar e serve para dar sahari, pois,
por exemplo, pode converter o calor em frio, ou “forte” em doce. Na sequéncia dos
lugares sagrados, depois de varios lugares com hunirise sempre hd um lugar que € soré
e que serve para acalmar todos os elementos hiinirise dos lugares anteriores. Este sopro
se faz sobre os incensos ideri e édglhe. Koaré é o sopro que serve para depositar as
coisas nocivas por alguma das portas do universo, como as enfermidades provenientes
de um xama de um territorio distante ou a tristeza de uma morte. Uyékoere serve para
eliminar a gordura adquirida pelos componentes dos animais durante certas épocas.

Roharé é o sopro para fazer maldicdes.

Além das curas individuais, existem curas coletivas que sdo justamente 0s
rituais, os quais sdo denominados basa (bailes) pelos Makuna. Igualmente as curas
individuais, trazem os poderes dos personagens misticos as pessoas, as protegem de
perigos, evitam problemas e desajustes do cosmos, e realizam processos de
amadurecimento das pessoas ou das malocas em diferentes etapas. O baile é uma forma
de desenvolver e fortalecer componentes da pessoa e dar vida ao grupo, aos cultivos,
aos animais, as frutas silvestres e tudo o que existe. Por todas estas razfes, quando se
danca tem que fazé-lo do principio ao fim porque, exceto quem estd cantando, se esta

dando vida aos humanos e a todos os seres.

* O xama especializado em corrigir os problemas de parto e tudo que esta relacionado com a fertilidade
feminina se denomina rémia kenoyire (0 que conserta mulheres).
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Os bailes contém conhecimentos e poderes. Em ketioka, os bailes sdo pessoas
que chegam a dancar e 0s cantos sdo convidados a maloca. O baile e as estrofes em que
se dividem tém muitos componentes hunirise que podem trazer males as mulheres e as
criancas, de igual modo o uso dos ornamentos rituais contidos na caixa de plumagem
(cocares de plumas, cinturdes de asas de besouro ou de dentes de onca e braceletes de
plumas) se sdo vistos antes de serem curados. Os bailes sdo organizados em
determinadas épocas porque se sdo realizados com frequéncia, envolvem as pessoas
com todos os perigos que estes trazem e é mais dificil protegé-los. Por este motivo, a
cura geral do baile s6 pode ser feita uma vez na época de bailes. E os bailes especiais
das outras épocas sdo resultados dessa cura e sO podem ser realizados em tais

momentos, como ja expliquei no Capitulo 5.

As tematicas de cada baile sdo diferentes, contudo estdo orientadas para dar
vida, seja dos cultivos a uma porcdo especifica da selva ou a alguns animais em
particular, e também se realizam para afastar os males do mundo como a guerra e as
fofocas. Os temas tratam dos sucessos dos tempos da criacdo do mundo que, em alguns
casos, estdo relacionados com a origem de algum cla e com a forma especifica em que
se deve manejar algum ser do universo. Por esta razdo, no baile se recriam os tempos
originais, os participantes se transformam em seres primordiais, se canta na linguagem
dos antigos (biikil oka) e se come a comida dos antepassados (Arhem, 1981). Também
se ressalta a utilidade de certas espécies, por exemplo, se € um baile que trata sobre uma
arvore, se comeca a cantar a maneira em que esta nasce, como vai crescendo, de que
substancias se compde, de que se alimenta, como vive, a utilidade que prevé, como €
utilizado pelos humanos e que animais se relacionam com ele para pér seus ninhos ou

comer seus frutos.

Os bailes estdo organizados em quatro grandes estrofes ou em mudltiplos de
quatro, dependendo da cura de cada rito; cada estrofe esta composta por diferentes
cancdes que Vvao por pares para conservar a simetria complementar do masculino e do
feminino. Cada estrofe se considera rodori (época ou articulagéo), pois a medida que se
avanga, o corpo da “pessoa baile” vai crescendo e amadurecendo, desde os pes até a
cabeca. Assim, a primeira estrofe vai dos pés aos tornozelos, a segunda até os joelhos, a
terceira dali até o quadril, e a quarta deste até a cabeca. Isto é, de novo, um reflexo da
I6gica fractal ja que, como vimos antes, o corpo humano, e em geral todo corpo, possui

uma orientacdo geografica igual a do universo, que também se manifesta no territorio e
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na maloca: os pés sédo oriente, a fontanela é o ocidente, os bracos abertos estabelecem as
diregOes norte-sul e a frente e o dorso séo o acima-abaixo. Recordemos que os Makuna
consideram que as enfermidades entram pelos pés, e quando se esta morrendo estes vdo
subindo lentamente até a cabeca até chegar o momento da morte quando o Usi do
defunto sai pela fontanela ou pela boca, e é por isso que nos bailes os pés de todos os
participantes sdo cobertos com pintura we, ja que os componentes hunirise dos bailes
ficam no solo da maloca e, por ele, é necessario invisibilizar as pessoas, assim como

derramar 4gua no piso de 6 em 6 horas, aproximadamente.

Os bailes se dividem em: basa kirise (bailes grandes) e basa mitdka (bailes
pequenos). Nos bailes grandes, diferente dos pequenos, se danca com a plumagem, se
toma ayahuasca e dura mais de uma noite. Por exemplo, um baile grande se inicia a
noite, continua durante o dia, segue pela noite e termina em algum momento do dia
seguinte, assim pelo menos dura um dia inteiro e pode ser estendido por até trés dias. Os
participantes descansam por intervalos, mas se supde que as pessoas ndo devem dormir,
embora as mulheres e as criancas o fagam, porque é um tempo para estar alegre; de fato,
minha experiéncia pessoal me mostrou que a reducdo do sono € fundamental nesses
rituais j& que a mescla entre a coca, rape, cantos, bailes e insénia provocada durante
varios dias, cria um cenario na qual se produz uma alteracdo ou mudanca na percep¢ao
da realidade, onde os objetos transformam suas formas e os sentidos se agucam ao
ponto de sentir outras presencas, nem sempre visiveis e que pertencem a ketioka. Desde
minha perspectiva, poderia dizer que isto se assimila em alguns pontos com as

experiéncias lisérgicas.

Dentro dos bailes grandes se encontram boho basa (baile de cacho de coco
silvestre, alternativamente de tristeza), nahu basa (baile de beiju), gaweta basa (baile de
gavido), sudi basa (baile de ovos de lagarta) e riimla sdhére (baile de mascaras). Os
bailes pequenos sao realizados quando se precisa fazer uma cura de época, quando as
pessoas da maloca ou uma aldeia querem se divertir e preparam caxiri, ou quando se vai
devolver a vitalidade a selva por haver derrubado uma porc¢éo da floresta para fazer uma
roca ou construir uma casa. Dentro deles estdo weki basa (baile de anta), waki basa
(baile de embauba) e rame basa (baile de gavido pequeno). Cabe notar que ha muitos
mais bailes que pertencem a outros grupos e que eventualmente os Makuna dangam. Em
algumas festas importantes para os brancos, como natal, ano novo e a festa da

independéncia, se faz bailes de branco (gawa basa). E nele se faz cura com we e coca
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para que ndo haja brigas, se prepara caxiri e se alternam fragmentos dos bailes
tradicionais com momentos de musica popular colombiana e brasileira, como vallenato,

axé, calipso e merengue.

Considera-se que os grandes rituais encerram poderes fortes e perigosos, pelo
qual, o curador deve ser muito preciso na cura porque, do contrario, viriam
enfermidades, nasceriam guerras e haveria mortes. O fato de utilizar cocares de penas e
de tomar ayahuasca esta diretamente relacionado nos bailes grandes com o jurupari,
contudo s&o um pouco menos perigosos. As penas sdo obtidas de araras, tucanos e
garcas, que se consideram filhos de jurupari, evocam 0s espiritos oncas, também séo
manifestacdes de he que podem ser vistas pelas criancas e pelas mulheres depois de uma
cura para protecdo. O consumo de ayahuasca sO se da sob estas circunstancias, ao qual
implica que os rituais dos homens continuam com o processo de aprendizagem depois

da iniciagdo masculina.

Para estas grandes cerimodnias, geralmente se convida pessoas de diferentes
comunidades e malocas e, em alguns casos, se realizam intercAmbios cerimoniais de
comida (dabucuris, na lingua regional) entre diferentes aldeias para reafirmar as
aliancas, e inclusive oferecer a oportunidade dos jovens conhecerem potenciais maridos
ou esposas. Além de confirmar o prestigio politico do dono da maloca organizador e as
habilidades do baya (cantor-dancarino) que entoa 0s cantos e dirige os dancarinos, € a
oportunidade para que o xamd, associado com a maloca, faca uma cura pablica, que por
sua vez lhe brindara com um reconhecimento superior aos limites de sua localidade, ao

tempo em que os participantes comerdo a cura que ele fez para receber mais vida.

Os intervalos que indicam as diferentes fases de amadurecimento do baile tém
relacdo com momentos marcados pelo xama oficialmente através do dono de maloca,
nos quais 0s participantes devem cobrir suas maos e seus pés com pintura we, devem
inalar rapé, comer coca curada e consumir pimenta curada. Em tracos gerais, isto se
toma como defesa e protecdo das pessoas e como uma maneira de reproduzir as espécies
que participam, como alimento e bebida, no ritual. Antes de comecar o baile, se faz uma
noite de cura para proteger os participantes e para trazer o ketioka de cada baile. Quando
se faz um baile grande, a noite de cura se acompanha de um baile pequeno para que as
pessoas se divirtam enquanto o xama faz seu trabalho, e nos dias do baile se faz a cura

especifica do baile grande, a qual inclui uma cura para o uso dos elementos rituais, outra
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para a ayahuasca e outra para as substancias importantes de cada ritual, como o mingau

da fruta waht ou o suco de pupunha.

A cura geral se inicia logo que o dono da maloca convida os participantes
masculinos para tomar um banho coletivo e depois os convida para comer beiju com
qualquer outro alimento para que ndo sintam fome (a falta de comida € uma das coisas
que pode prejudicar o prestigio de um dono de maloca e pode ocasionar agressoes
xamanicas contra ele). Uma vez finalizada a comida, o0 xamad comeca a curar rapé de
tabaco em uma cuia pequena para purificar a maloca. Em geral, o xamd fara cada
procedimento duas vezes, e enguanto ele termina, as pessoas bailam ou tocam as flautas
de P& e dancam; entdo, quando acaba alguma parte, 0 xamd chama o dono de maloca
para que este se dirija aos convidados e se aproxime da cuia. Em algumas ocasides, as
mulheres e as criangas vao primeiro, em outros, 0s homens. Sucessivamente, cada
participante toma um pouco de rapé em seus dedos e inala. Depois dessa cura, 0 xama
cura rapé em uma cuia grande para proteger as pessoas, e se repetem as chamadas aos
participantes. Logo segue a cura com coca, duas vezes, para purifica-la; segue a cura
com o breu na qual o dono dispersa seu humo na maloca, e serve também para
relacionar-se com os demais seres do mundo. Esta, talvez, seja a sequéncia mais ampla
ou longa e demora varias horas. Depois cura we para proteger e defender os
componentes do corpo da pessoa. Por Ultimo, 0 xama cura pimenta para que as pessoas
possam comer sem perigo. A cura de pimenta s se faz uma vez e encerra a sequéncia ja
no final do baile. Consumir todas estas substancias é o que se considera como keti bare
(comer a cura), e com ela as pessoas ganham mais vida até a préxima cura coletiva. A
vida de qualquer pessoa depende de comer estas curas, do contrario ficardo vulneraveis
as enfermidades ou aos ataques dos outros seres. Por isso é que, como foi dito antes,
para 0s Makuna, a ideia de vitalidade é acumulativa.

Adicionalmente, o fato de dancar €, em si, uma forma de dar vida. Ao dancar
sempre se gira ao redor do centro da maloca fazendo um caminho chamado basa ma
(caminho do baile). Isto pode ter dois significados importantes: por um lado, as
repeticdes e a complexidade dos bailes que se efetuam em uma maloca, estdo
relacionados com o processo de amadurecimento da maloca, pois a casa depende das
curas e das atividades xamanicas que se desenvolvem em seu centro, e de consolidar as
profissbes para os aprendizes; por outro lado, os bailes buscam fertilizar o territério e o

mundo. Entdo, o xama esta curando a parte masculina do espaco central, (mais proximo
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a porta do oriente da maloca), que €, em termos cosmicos, a maloca de jurupari, ou seja,
o centro da maloca-territdrio. Dele emana a vitalidade, e é apoiado pelo ketioka contido
nos cantos e objetos rituais, poder que se manifesta pelo grupo dos dancarinos. Desta
maneira, a vitalidade reunida na conjuncgéo entre a cura, 0s cantos, os bailes, 0s objetos
rituais e as pessoas, todos inter-relacionados, se expande ao mundo enguanto se danca
ao redor do centro da casa. Com ele, se fertiliza todo o territério e 0 mundo, pois é como
dancar em torno das portas que séo os pilares do cosmos. Considera-se que o cantor-
dancarino estd cantando simultaneamente nas malocas dos animais e que eles estdo
participando ativamente do mesmo, o qual é uma forma de dar-lhes vida, pois
compartilham os cantos, os bailes e a cura. Também, na cura dos bailes, 0 xama leva em
conta todos os nomes de cura (keti wame) dos presentes e 0 grupo ao qual pertencem, e,
no Pensamento, forma uma fila para ele encabeca-la. Assim, toda a trajetoria da cura
que o pajé faz pelos lugares associados ao baile, se transforma em um passeio em fila de
todos os participantes, encabecados pelo xama, pelo universo, como se fossem uma
grande sucuri que percorre 0 mundo, em que simultaneamente os humanos dao vida aos

lugares e aos seres, ao tempo em que recebem vida deles.

Uma alianca perpétua: sobre a vitalidade dos seres do universo

Como temos visto até 0 momento, a vitalidade humana e a dos demais seres do
universo estdo totalmente inter-relacionadas e dependem do trabalho ritual. A
cosmoproducdo é resultado da relacdo e trabalhos complementares das diferentes
profissBes durante os rituais, assim como a ativacdo de poderes realizada pelos xamés
nas curas e bailes através dos elementos rituais e das substancias curadas, com o qual se
da Usi oka (palavra de vida, vitalidade) e protecdo para 0s componentes da pessoa, assim
como para os dos ndo humanos. Para entender como se faz para dar vitalidade aos nédo
humanos, devemos fazer algumas consideracGes sobre o0 processo xamanistico chamado

usi wasoare (intercambio de vitalidade) e sobre as préaticas de caca e pesca.

Os xamas dé&o vida aos ndo humanos por meio da coca e do tabaco que entregam
nas diferentes malocas dos lugares sagrados e que deixam dentro das cuias da fertilidade
de cada casa. Animais, plantas e humanos tem uma cuia de fertilidade que deve
permanecer em bom estado e deve ser cuidada pelos xamas. Ao nivel geral, todos 0s

seres vivos tém uma cuia geral da fertilidade em Yuisi, pois é o lugar de origem do
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universo, mas também contam com cuias de fertilidades em alguns lugares especificos,
ou seja, nas malocas destes seres e nos lugares em que emergiram a esta dimens&o. Isto
gera intercdmbio entre os humanos e ndo humanos cuja logica é similar ao intercAmbio

de mulheres entre dois grupos.

A cuia da fertilidade humana esta em Yuisi e se chama umduari rihi koa (cuia do
utero do mundo), enquanto a cuia especifica de cada grupo se localiza nas respectivas
malocas de nascimento; entdo, a dos Makuna se encontra em Manaitara. O jurupari
nutre as cuias da fertilidade humanas porque ali esta, no Pensamento, a vida dos grupos.
Isto se reflete em outras préaticas sociais, como nos dabucuris ou rituais de intercambio
da comida, quando se convida afins e parentes, e por meio do intercdmbio de alimentos
(oferecidos por quem organiza a festa) e de coca (levada pelos convidados, em especial
os afins) os dois grupos, na realidade, estdo dando vida tanto ao jurupari quanto a cuia
da fertilidade, perpetuando e renovando os lacos de troca exogamica entre eles. O
desaparecimento de um grupo pressupde o abandono de seu jurupari e a perda de sua
cuia de fertilidade. Segundo historias antigas de guerra ou de maldicGes, as cuias se
rompiam com o Pensamento pela acdo malévola de algum xama. Isto implicava que
algum rival podia fazer, para um grupo de cunhados, que a proporcdo de mulheres fosse
maior que a de homens, deixando mais mulheres disponiveis para o grupo do agressor;
com ele também podia diminuir o nimero de mulheres para trocar com 0s cunhados
atacados xamanicamente e, assim, expandir os intercambios a outros grupos de afins

reais ou potenciais.

Quando o objetivo ndo era aniquilar, as cuias se rachavam para debilitar os
cunhados. Isso provocava casos, em que a vitalidade do grupo dos cunhados debilitados
comecava a depender do jurupari do agressor, que, se quisesse, poderia fazé-los
desaparecer da face da terra. Alguns grupos atuais afins da Gente de Agua, quase
extintos, como os Yauna ou a Gente de Dia (Umiia masa) tem tido que subjugar sua
vitalidade aos Makuna para poder sobreviver, pois ndo tem o seu territorio, jurupari e
ketioka proprios. Isto mostra que o controle demografico que pode fazer um
determinado grupo faz parte da politica e do xamanismo, orientados em neutralizar e
manipular os cunhados e suas cuias da fertilidade para produzir mais mulheres que
beneficiem a reproducdo dos agressores, e ndo para manter as cotas de exploragéo do
entorno e 0 acesso a proteinas como sugere o modelo materialista de Reichel-

Dolmatoff (1997d [1985]). Entre outras coisas, isto significa que um xama tambem
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pode manipular as cuias da fertilidade das malocas dos animais, mas nenhum teria a
malevoléncia de destruir essas cuias, pois com relacdo aos ndo humanos se deve

cumprir o principio ético de ndo destrui-los.

Esse principio ético se expressa no fato de que os humanos jamais entram em
guerra com 0s animais, em contraste do que pode ocorrer com os afins e outros grupos
humanos. Embora se compartilhem a maioria dos padrbes ldgicos das relagdes com o0s
animais e com os afins, principalmente no que tange as trocas matrimoniais e a
linguagem eufemistica da caca, onde a relacdo presa-cagador pode ser descrita com
metaforas sexuais e de afinidade, hd pelo menos uma diferenca sutil, porém
significativa. A reciprocidade é a base de todas as relacGes sociais, mas esta toma
formas diferente em ambos os casos. Basta examinar os termos na lingua para
percebermos. Quando se trocam mulheres, a expressao é rémia wasoamire enquanto
gue quando se troca vitalidade com os humanos se diz isi wasoare. A diferenca entre 0s
verbos wasoamire e wasoare, verbos cognatos, é que o primeiro se usa também para
qualquer tipo de intercdmbio ou transagéo, por exemplo, de mercadorias, enquanto que
o0 segundo se utiliza para referir-se ao empréstimo de objetos ou a troca de pecas de
vestir. Se virmos as defini¢des do dicionario da Real Academia da Lingua Espanhola, a
diferenca fundamental entre intercambiar e emprestar € que no intercambio se troca uma
coisa ou um servico por algo equivalente, enquanto que no empréstimo se espera que a
coisa emprestada seja devolvida. Isto implica que, dependendo do objeto e da carga
emocional que este tem para seu proprietario, o empréstimo requer um nivel de
confianca maior. E o que Usi wasoare parece aludir, com maior claridade, é exatamente

uma relacdo de confianca entre os humanos e 0s ndo humanos.

Como anotei no Capitulo 2, as formas de matrimdénio entre os Makuna
respondem a trés possibilidades diferentes: intercdmbio adiado, intercambio direto de
irmas e rapto de mulheres. Como ja afirmou Arhem (1989), essas trés possibilidades de
matrimdnio manifestam formas diferentes de reciprocidade: o intercAmbio adiado
corresponde a reciprocidade generalizada, o intercdmbio direto a reciprocidade
balanceada, e o rapto a reciprocidade negativa. Se observarmos os dois pélos destas
possibilidades, vemos que o rapto pode levar a estabelecer novas redes de intercambio,
ou ao contrario a guerra e o conflito, enquanto que o intercambio adiado implica uma
relacdo de confianga entre dois segmentos de grupos afins entre si, que tém realizado

intercdmbios matrimoniais exitosos durante algumas geracdes, que 0s converte em
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aliados. Isso permite que uma mulher possa ser dada aos afins sem criar
responsabilidades imediatas de restituicdo, jA& que o pagamento da divida por essa
mulher possa ocorrer uma ou duas geracdes depois sem que crie conflitos entre as duas
partes. Mas se a divida de uma mulher ndo € ressarcida, ali pode ocorrer um conflito
grave entre os aliados que conduz a ruptura da alianca, as maldi¢cdes xamanicas ou a
guerra. Em grande medida, a guerra surge da negacao da reciprocidade. Agora, com 0s
ndo humanos existe uma relagdo similar a que existe entre os segmentos aliados, porém

é tdo arraigada e profunda que a guerra nao € uma possibilidade.

Na realidade, 0 que existe entre 0s humanos e ndo humanos, se me permitem o
trocadilho, € um empréstimo vitalicio, ndo s6 por que é um empréstimo permanente de
vitalidade, mas por que este é para sempre. Os humanos e ndo humanos vivem
emprestando vitalidade, mas quando a humanidade quebra eventualmente o acordo com
0s ndo humanos, estes podem realizar uma vinganca, pois 0 que se trata é de se dar vida
mutuamente. O empréstimo de vitalidade é também um gesto de boa vontade e
evidencia certo espirito pacifista ou de boa vizinhanc¢a, pois entre diferentes grupos
humanos sé se faz Usi wasoare quando um xama de um grupo deixa coca e tabaco nos
lugares sagrados que marcam as fronteiras de Pensamento entre diferentes grupos. Nao
invadindo o territério de outros xamas demonstra respeito e da forca aos xamas de

outros grupos.

O empréstimo de vitalidade implica um complexo intercdmbio (usado aqui em
um sentido amplo) de substéncias que sdo possiveis pela transformacdo de umas em
outras, no Pensamento. na cura do mundo, a coca que 0 he gu entrega para preencher as
cuias da fertilidade dos distintos seres € transformada pelos espiritos donos nos
elementos caracteristicos que contém as cuias de suas malocas. A cuia de fertilidade dos
peixes é misa bede koa (cuia de amido de urucum), embora faca referéncia as frutas
silvestres e ndo ao urucum dos humanos. Segundo a espécie de peixe, a cuia contém
massa de uma fruta silvestre particular, que é a fruta preferida por tal espécie; por
exemplo, a das matrinxinhas é de amido de seringa, dos pacus € de amido de mamita,
dos guracus € de amido de bohorikirika, das sardinhas ¢ de amido de flores, e assim por
diante. Isto quer dizer, que a classe de frutas com os quais se alimenta cada espécie de
peixe constitui 0 amido do qual depende a fertilidade dos mesmos e das frutas, por que
0s peixes compartilham a cuia da fertilidade com as frutas silvestres, dada uma relagéo

de interdependéncia; as épocas de escassez e abundancia de ambos 0s grupos de seres
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sdo as mesmas. Se 0s xamas reproduzem grande quantidade de frutas silvestres, a pesca
sera abundante: se ha mais peixe, ha mais fruta, comida e alegria, dizem os Makuna.
Para as aves e 0s animais de caga suas cuias de fertilidade se chamam herika bede koa
(cuia de amido de frutas silvestres) e kahi bede koa (cuia de amido de coca)

respectivamente.

Na época de jurupari, a totalidade dos seres ndo humanos também estad em um
periodo de dietas e em jejum para observar os instrumentos de jurupari de suas
respectivas malocas. As dietas e os rituais das pessoas concentram toda a vitalidade dos
humanos purificada (livre de gordura, fumaca ou qualquer elemento hunirise), a qual
também se entrega para estes seres com as curas graduais de alimentos realizadas
durante o periodo de reclusdo, posterior ao ritual e a saida do mesmo. O he gu faz a cura
do mundo (Umuari wandré) para que se possa cagar e pescar cotidianamente durante
todo o ano, por que as cuias da fertilidade dos ndo humanos ficam cheias. Depois disso,
qualquer pessoa podera pescar e cacar sem perigo, sempre e quando ndo esteja em um
lugar sagrado. Ademais, sO € necessério fazer uma negociacdo direta entre 0 xama e o
espirito dono da maloca dos animais quando se quer muita comida para um baile e se
caca diretamente em tal maloca. Por isso, ha que diferenciar a cacada cotidiana da

cacada para os rituais, pois manifestam formas diferentes de empréstimo de vitalidade.

No entanto, as vezes ocorrem situacdes ndo desejaveis com relacdo a caca. Ha
que recordar que 0S peixes e 0S animais S40 pessoas que possuem Seus proprios
conhecimentos, poderes e ketioka manifestos visualmente em suas cores, odores, sons
ou habilidades, mas que sdo simultaneamente os componentes de seus tipos de pessoa,
ou seja, ornamentos rituais, lancas, etc. Quando um animal é cacado em um lugar
sagrado, na vida cotidiana, este tem todos esses ornamentos postos e € como invadir
uma maloca para matar uma pessoa vestida para um baile, o qual implica uma afronta e
merece uma vinganga. Por isso, nesses casos, ha que estabelecer a reciprocidade entre
0s humanos e os animais mediante uma cura que devolva esses elementos a maloca dos
animais, ja que o cacador ou algum dos seus parentes pode adoentar-se ou morrer por
esse consumo direto ou pela transferéncia dos componentes hinirise dos animais. Se
ndo ha cura, a infracdo se nivela com a morte do cacador ou de algum dos seus parentes.
Algo similar ocorre quando um cagador mata uma grande quantidade de animais de uma
espécie sem fazer Usi wasoare, pois este considera que seus parentes tenham sido

assassinados ou suas mulheres tenham sido roubadas pelo que devem tomar vinganca ja



372

que, dentro das regras sociais, a vinganca esta prescrita para 0s casos em que se rompe a
reciprocidade simétrica. Se, por exemplo, os animais de caga cobram uma vida humana
como vinganga, o principio vital da pessoa se transforma em parafernélia ritual, com a
gue os animais possam reproduzir a si mesmos em suas malocas, fato que demonstra,
que fora do contexto da negociacdo xamanica, 0s humanos tem influéncia reprodutiva
sobre 0s ndo humanos. Os Makuna supdem que 0s animais ndo vao gerar um ataque
sobre os humanos por nenhuma razéo, j& que eles s reagem contra a humanidade
qguando alguém tem feito algo indevido contra eles, seja nas praticas de caca e pesca,
pelos roubos de objetos de suas casas que as vezes fazem alguns pajés, ou porque uma
pessoa comeu algo indevido e se faz visivel para eles. Por isso, uma particularidade da
relagdo entre os humanos e os demais seres é evitar o conflito potencial inerente a
qualquer relacdo social, sem chegar a guerra: as pessoas devem tratar de conquistar seu
espaco vital enfrentando o conhecimento e poder dos outros, mas, em lugar de destruir
as demais formas de vida, estabelece intercAmbios reciprocos para manejar suas
relagfes sociais. Para manter a ordem do universo, 0s xamés devem preservar a
fertilidade das distintas espécies, onde a coca e o tabaco, e as vezes o carajurd, sdo o

principal meio de intercambio de vitalidade com os espiritos donos.

A caca e a pesca cotidiana sdo referidas a partir de metaforas da sexualidade,
justamente para disfarcar a intencdo de cacar ou pescar, o qual pode afugentar as presas.
Entdo, o cacador percebe sua presa como uma mulher matrimoniavel, o que tem haver
com o fato de rastrear, atrair (imitando o som dos animais) e esperar com paciéncia a
presa para mata-la; neste contexto, o rastreio é igual a seducdo e a morte a copula, a
qual dara vida a um novo animal. Mas ndo é pelo uso dessas metaforas que se considera
que estas préaticas ddo vida. Na realidade, o cacador humano é imperceptivel aos olhos
dos animais, que vem a ser zarabatana e o0 arco como uma serpente, as flechas como os
dentes e o0 curare como 0 veneno. A presa sente que foi atacada por uma cobra cacadora
e fica adormecida pelo efeito do veneno. Assim, seu principio vital (Usi) regressa com
tranquilidade a sua maloca para regenerar-se em outro corpo. O fato mais interessante é
que, ademais, o animal leva as armas com que foi cacado. Quando o animal chega a sua
maloca, entrega as armas a seu dono. A partir do Usi e das armas, elementos cozinhados
dentro de um grande pote, surgem novos animais. E no caso das armas, estas se
empregam assim: a zarabatana é utilizada para construir os 0ssos, as flechas para fazer a

coluna vertebral e o veneno para obter as pintas e cores da pelagem, quer dizer, seu
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ketioka e componentes. De igual modo ocorre na pesca: o nailon serve para fazer as
veias e 0 anzol para fazer as espinhas de um novo peixe. Isto significa que por cada
animal morto nascem dois: um da devolucdo do principio vital e outro das armas
usadas. Além disso, nas seguintes ocasides, 0s animais e peixes devolvem aos humanos
as armas com que os mataram anteriormente, estabelecendo um intercambio eterno de
armas, que pode ter relacdo com as antigas guerras interétnicas e com os acordos de paz.
Mediante este intercdmbio reciproco, ou melhor, empréstimo vitalicio, se conserva e
aumenta o numero de individuos das espécies. O contrario ocorre quando se caga com
espingarda ou se pesca com azagaia ou redes, pois 0s animais véem que de repente caiu
um raio que os aniquilou. Isso impede que o Usi regresse a sua maloca para regenerar-
se. Por isso, as técnicas tradicionais de caca e pesca® podem manter a quantidade da
espécie sem temor ao exterminio. Mas por culpa das armas introduzidas, 0s animais se
vingam com mais frequéncia dos humanos, pois ao ver que seus parentes estdo sendo
assassinados devem cobrar vidas para saldar contas de vitalidade com as pessoas.
Porém, isto estd mudando, pois os xamds afirmam que os donos dos animais ja estdo
transformando, por exemplo, o chumbo da municdo em parte dos animais. Entdo, na
caca e pesca cotidiana o empréstimo de vitalidade toma a forma de um intercambio de

armas.

No caso de cacar e pescar para rituais é diferente. Os efeitos regeneradores da
cura do mundo séo reforcados pelos diferentes bailes que se realizam durante o ciclo
anual, mesmo que nem todos os bailes demandem carne de caga ou peixe em
abundancia, tal negociacao ocorre principalmente na época dos cultivos. Nos bailes, a
interacdo com 0s ndo humanos ndo abarca a totalidade dos seres, mas centra-se em
intercdmbios com peixes e animais, de acordo com as especificidades de cada ritual. E
nesses casos, se realizam intercdmbios diretos com algumas das malocas dos animais de
caca. A premissa basica € a de negociar entre malocas e pessoas, e se uma maloca ndo
quer negociar, 0 xama se dirige a outra onde se aceita o intercambio. Isto quer dizer que
em troca de coca e dos bailes necessarios para que 0s animais se reproduzam, a carne
entregue aos humanos tornara possivel a realizagdo do ritual e a obtencdo de alimentos
para os participantes. A relacdo é de interdependéncia, semelhante aos rituais de
intercambio entre grupos exdgamicos, porque a reproducdo de humanos e animais esta

ligada com o fato de manter as cuias de fertilidade de ambos preenchidas.

> Sobre as préticas de caca e pesca entre os Makuna, ver Arhem (1977) e Gonzélez (2008).
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Com os peixes, o0 intercambio de vitalidade (Usi wasoare) se realiza
principalmente durante a época da pupunha. O xam&@ anuncia aos peixes com
antecipacdo a realizacdo do baile de méascaras que é também um baile que pertence aos
peixes (wai masa ye). O xama cura uma cuia de coca, a joga no rio, e esta é levada as
casas dos peixes (wai wiri). A maloca principal dos peixes fica em Yuisi, onde se
encontra uma méae dos peixes (wai hakd) que permanece procriando. Existem outras
malocas ao longo do Apaporis, como em Manaitara, foz do Pira (Waiaya hido) e
Boraitara. Nessas casas, a coca é recebida pelo dono de cada maloca, que a transforma
em amido e a deposita na cuia de fertilidade para preencher o espaco que ocupa a
quantidade de peixes que vao pescar. A cuia sempre deve ser mantida com a mesma

quantidade de “fertilidade ou vitalidade”.

Desta forma, o espirito cumpre o mesmo papel de um dono de maloca humana
que ird organizar um ritual: envia seus “trabalhadores” matrinxas, matrinxinhas e
guaracus (peixes-homens) e recolhe em seu cultivo o alimento: frutas ou flores, e logo
Ihe pede aos pacus (peixes-mulheres) que preparem a massa de amido dos frutos
coletados para depois entregar o combinado com 0s humanos. A massa de frutas
silvestres ou as flores, que no mundo dos peixes € a mandioca e a frutas de seus
cultivos, toma a aparéncia fisica dos peixes. O dono acompanha 0s peixes que serdo
capturados com anzois, € nunca é capturado por que é quem leva de regresso 0s
componentes dos peixes para sua maloca. Na visdo humana, se capturaram peixes, mas,
no Pensamento, as pessoas vado recolher e comer balaios cheios de amido de frutas
silvestres. Nesse tipo de intercambio, a coleta das frutas dos cultivos dos peixes e seu
posterior processamento sdo equivalentes ao intercambio entre anfitrides e convidados a

um dabucuri.

Na época do baile de méascaras ha uma piracema. Os xamds explicam que, no
Pensamento, quando o rio comeca a encher, saem 0s peixes reprodutores, dois por
espécie, a desovar e ndo se devem pescar, distinguindo-se dos outros por serem gordos e
gordurosos. Os produtores sdo 0s cantores-dancarinos principais, enquanto que 0S
outros peixes acompanhantes sdo os dancarinos que trazem diversdo. Esta € sua época
de danca e védo celebrando o baile de méascaras em diferentes malocas ao longo do
Apaporis: primeiro dancam na desembocadura do rio, logo em Boraitara, depois em
Manaitara- o qual indica que os humanos ja podem fazer o ritual em suas malocas-,

logo depois dangam na desembocadura do Pira, e dai alguns dancam em alguns lugares
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do Pira e outros o fazem no Apaporis, embora ali o baile mude sua ketioka e comece a
pertencer a outros grupos. Ao pescar com anzois, 0s humanos participam do baile e
consomem o que o0s peixes colheram em seus cultivos, quer dizer, frutas silvestres. Se a
pesca se realiza com facfes ou azagaias € como cortar a arvore de frutos silvestres.
Neste tempo ndo ha restricdes de pesca e consumo e inclusive se pode utilizar o timbo.
Quando se usa este, 0s caranguejos e camardes, considerados os xamds dos peixes,
escapam e levam para sua maloca o Usi de todos os que sé&o presos. No mundo dos
peixes, 0s que caem em maos humanas sdo excedentes de fruta e deles ndo depende a
reproducdo, assim pode-se pescar um grande numero de individuos sem prejudicar o
processo de fertilidade. Quando um pescador prende peixes em excesso fora desta época
em lugares proibidos, esté violando a reciprocidade. Por essa razdo, estes podem cobrar
a vida do infrator ou de algum membro da sua familia. Antes que isso ocorra, pode-se
prender peixes com seios ou bocas humanas, uma maneira de adverténcia para realizar a
compensacao necessaria. Se ndao é assim, o dono dos peixes transforma os humanos em
peixes produtores para substituir o vazio na cuia de fertilidade de sua maloca por meio

de morte ou de um acidente inexplicavel.

O intercambio de vitalidade com os animais de caca segue a mesma ldgica, pois,
na troca de coca, 0s animais entregam massa de fruta silvestre as pessoas. Na realidade,
0s humanos se alimentam nos rituais de massa de frutas silvestres. Os animais de caca
tém sua maloca geral de vitalidade em Yuisi. Para celebrar um baile, os xamas devem
comunicar primeiro, nesse lugar, a intencdo de negociar animais. Logo vdo a waibdikira
wi (maloca dos animais de cac¢a), também chamada maloca de comida (bare wi), que no
caso Makuna é Wimi hoa (mato de Wimi), localizada entre o igarapé Ruduya e o rio
Traira em pleno territério makuna, ou também pode negociar em alguma das malocas
das antas. Em Wimi hoa vivem quase todos os animais terrestres: quadripedes,
trepadores e as aves; cada grupo possui um comportamento especial, um dono particular
(kamokuikl) e uma cuia de fertilidade especifica. Todos estdo sob a prote¢cdo de Wimi

bk (Velho Wumi), o dono geral da maloca.

O xama negocia com ele e lhe oferece uma cuia de coca; no ato seguinte, este
encarrega ao dono particular de cada compartimento certa quantidade de cestas de
amido de mandioca, beiju ou massa de frutas silvestres e cultivadas, como wah,
pupunha ou abacaxi, e logo se acorda o dia e a hora de entrega dos produtos. Wimi bukd

ordena aos donos particulares recolher e processar 0 que o xama solicitou e Ihes da o
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pagamento: a cuia de coca substituira os animais capturados. A semelhanca dos peixes,
0s animais recolhem os frutos de seus cultivos e os processam. Uma vez feito o pedido,
0S animais partem acompanhados por seu kamokilki, que sempre some com 0S
componentes dos abatidos. O cagador atira e 0s animais jogam as cestas ao solo, quer
dizer, morrem, e como a ideia é colher a maior quantidade de massa de mandioca ou de
frutos possivel, se busca matar o maior nimero de presas. Na realidade, os homens n&o
estdo matando e sim estéo recolhendo o encargo do xama. Por isso, se o cagador falha,
os animais dizem: “ja entregamos e N30 quiseram receber”, caso em que Se deve repetir

a negociacéo.

As negociacdes se realizam principalmente com macacos, queixadas®, caititus e
com as antas. Animais pequenos como roedores e aves sdo excluidos das negociacdes,
pois sua vitalidade depende das espécies mais importantes, porque estes sdo a “sobra”
ou o “lixinho” dessas malocas. Essa ideia de que existem sobras ou lixo entre os
animais, e também entre os peixes, ajuda a compreender 0 que ocorreu no tempo da
captura dos escravos, pois os donos de maloca entregaram aos grupos aliados dos
portugueses o “lixinho” ou “sobra” de sua propria gente, ou seja, aqueles que nédo tém
um papel fundamental na reproducdo do grupo. Entdo, os Makuna elaboraram
inicialmente a época da caca de escravos a partir da logica do empréstimo de vitalidade

(Usi wasoare) praticado entre os humanos e ndo humanos.

Com relacdo a coleta de elementos dos lugares sagrados, que idealmente devem
permanecer intactos, pode-se necessitar algo deles em alguns momentos, como recolher
folhas de palmeira para as malocas ou coletar frutas silvestres. Isto requer também que
se faca Usi wasoare com o espirito dono do lugar para que ndo haja nenhuma vinganca,
de maneira idéntica que com 0s peixes e 0s animais de caca. No entanto, ha uma relacédo
conflitiva com as arvores, principalmente quando se derruba a selva para um novo

cultivo. Derrubar arvores é como lutar contra elas: as arvores que serdo tombadas sao as

® Considera-se que as queixadas tem muitos componentes hiinirise e que estio muito relacionados com os
humanos, embora ndo intervenham na histéria de origem makuna, pois se agrupam em manadas
numerosas, fazem festas e dietas, véem jurupari, coletam frutas para os bailes, ralam-nas, fazem e
enterram a massa e preparam mingau. Em geral, as queixadas permanecem recolhendo frutas nos lugares
sagrados porque sabem que os humanos ndo podem tocar nada em tais lugares. Seu consumo estava
proibido em tempos antigos e se considerava que caga-los enquanto comiam era como assassinar pessoas
gue estavam pescando com tombo ou coletavam frutas para um baile. Na atualidade, seu consumo é
muito eventual e se consideram perigosos. As queixadas sdo poderosas porque depois do roubo das
flautas sagradas foram os primeiros seres a cheirar o tabaco e tomar a ayahuasca de jurupari. Estes
animais sdo, na realidade, o jurupari dos animais.
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mulheres guerreiras (yukd rémio), a seiva que elas borrifam, o odor que emanam, 0s
galhos que caem ou as resinas que langam sdo armas que podem machucar os homens.
Quando o homem regressa a sua casa, deve tomar banho e vomitar agua para desfazer-
se do efeito destas armas. Mais isto ndo significa que exista uma guerra stricto senso
com eles, posto que uma vez que esta preparado o terreno do cultivo e seu plantio, pode
realizar o baile da arvore (yukil basa) ou qualquer outro baile menor para restituir a
fertilidade das arvores caidas. N&o obstante, as arvores se sentem molestas e ressentidas,
e deixam seu hinirise no terreno; por isso, 0S pequenos troncos ou as pontas saidas e
amorfas que ficam na roca sempre sdo perigosas para as pessoas, pois as feridas que
ocasionam podem infectar e causar febres e mal estar, uma vinganga que em ocasioes

termina com a morte.

O fato de fazer Usi wasoare com animais, peixes e arvores frutiferas para 0s
bailes, nos permite ver que as atividades “destrutivas” sdo uma forma humana de
participar nos rituais dos animais e dos peixes para garantir sua reproducao assim como
eles o fazem em forma de alimento nos rituais humanos. Essa é uma maneira de
compartilhar a sua vitalidade com a humanidade: a chave da matua dependéncia entre
0S seres vivos esta em compartilhar tanto o espaco como a vida. Por isso o vinculo vital
entre um territério especifico e seus habitantes faz com que as negociacdes sejam um
empréstimo vitalicio que criam os marcos de relaces sociais especificas e idealmente

pacificas.

Parece-me que a alianca perpétua entre 0os humanos e 0s ndo humanos deve ser
entendida desde os parametros do pensamento makuna, sem ter que passar por alguma
projecdo de nossas preocupacOes e ideias. Neste ponto, 0s autores perspectivistas se
perguntariam, partindo do fato que os ndo humanos sdo pessoas, 0 que implica comer
outro humano, e a partir disso a argumentacdao resvalaria até uma légica canibal e
falariam sobre um processo de objetificacdo da presa para eliminar sua qualidade de
sujeito; também poderia pensar, junto com S. Hugh- Jones (1996), que para os Tukano
haveria uma ambiglidade com relagdo a comer carne, que sempre deve converte-se
simbolicamente em comida vegetal, fato que manifestaria uma espécie de ma
consciéncia por matar outro tipo de pessoa; ou tambem poderiamos dizer, seguindo a
Descola, que a reciprocidade expressa em tal alianca é um dos esquemas de interacdo
que refletem certos valores na praxis social dentro de uma variacdo possivel do

animismo; ou quem sabe, se seguimos Overing e seus alunos, esta alianca € uma
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exaltacdo das virtudes morais e da estética das relacdes inter-pessoais para canalizar os
perigos do mundo exterior e transforma-los em beneficios para os grupos humanos.
Todos estes sdo caminhos analiticos absolutamente plausiveis e sérios, mas desde minha
preocupacdo tedrica prefiro formular outros tipos de perguntas partindo da importancia
fundamental que tem os processos vitais para os Makuna, como temos visto até agora:
Por que os Ide masa afirmam que matar e comer é uma forma de dar vida? Por que nédo

é possivel uma guerra com 0s animais?

J& vimos que a caca e a pesca, 0s bailes e as curas sdo atividades doadoras de
vida. Isso pode significar que as atividades destrutivas ou predatorias, se limitarmos o
termo predacdo a relacdo existente entre um predador e sua presa, talvez ndo seja
estritamente 0 que nos podemos pensar naturalmente. Os Makuna afirmam que os
predadores, como uma onga ou uma sucuri, Sdo 0s pais dos animais e 0s peixes de
determinados lugares; também dizem, quando se pergunta por que ndo comem mais
suas comidas tipicas, como a serpente wamusuagi, eles dizem que a comida que mais
se produz € a que mais se come porque as curas dos xamas preenchem mais as cuias de
fertilidade de tais animais. Para eles, o que n6s chamamos de predacéo €, na realidade,
uma forma de reciprocidade, por que quando se mata se esta fazendo um intercambio de
armas e de substancias que permitem a regeneracao, e quando Se cura para comer, 0S
elementos hunirise dos animais sdo devolvidos ao seu lugar de origem para que
renascam. Matar e comer faz parte de uma mesma ac¢ao. Mas, se for visto como isolado,
um ato destrutivo ou predatério, matar tampouco € um problema; o problema é
consumir um ser carregado de hinirise porque produz doencas. A questdo tem mais
haver com o cuidado que deve ter uma pessoa consigo mesma e com sua familia para
manterem-se sas e vivas, tomando precaucdes diretas com 0s componentes de seu
préprio ser, que com as categoriza¢des ontoldgicas ou com rotular a predacdo como um
tipo de relacdo fundadora exclusiva das modalidades de socialidade. Se ndo for assim,
as pessoas ignorariam as restricbes de caca e pesca nos lugares sagrados e em
determinadas eépocas. O que esta em jogo séo as forcas produtoras de vida do cosmos,
sua manutencdo e as relagdes sociais efetivas entre 0s humanos e os demais seres, nas
implicagdes ontoldgicas do que chamamos predacgdo. Isto é mais uma questao ética que
de caracterizacdo ontologica, posto que se centra na forma como as relagcdes devem se
dar e manter-se em permanente atividade, o que engloba a maneira como se formulam

intelectualmente as caracterizagdes dos seres implicados em tais relagoes.
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Como temos visto, 0 universo makuna ndo é um sistema em equilibrio e
distancia muito de sé-lo, mas a ordem é perseguida como um ideal permanente. As
acoOes deliberadas dos xamas, a desobediéncia das dietas e as restrigdes, 0S excessos nos
lugares sagrados, a realizacdo de rituais fora do tempo e as doencas sempre presentes,
entre outros, sdo reflexo de um mundo dificil de ser balanceado, mas que mesmo assim
permite a continuidade dos processos vitais. Mal ou bem, com ajustes e acomodac6es
que desafiam os modelos ideais, com conflitos entre seus personagens principais, com
vazios nas profissdes sociais, as unidades cosmoprodutoras trabalham e mantém seus
principios de funcionamento. De fato, a cosmoproducdo tem o potencial de sua prépria
negacdo, com o qual auto-afirma seus principios. E isto é a guerra, a negacdo da
reciprocidade, a qual pode configurar temporalmente outra forma de ser do mundo, e

isto é resultado da manifestacdo destrutiva que possui o jurupari.

A guerra (guari) é concebida como uma forca componente do cosmos, ja que
sob certas condicGes pode se converter em um estado semi-permanente em que
prevalecerd a aniquilacdo. N&o obstante, sabendo-se manejar a guerra ela leva a
expansdo das relagdes de intercdmbio matrimonial ou a reformulacdo das relagdes de
parentesco entre 0s grupos envolvidos. Assim, a guerra bem levada se parece a caca e
produz vitalidade, enquanto que ao contrario s6 deixa destrui¢cdo, mesmo que a caga e a
guerra sejam muito diferentes em suas armas e técnicas. Os Makuna assinalam que
nunca foram guerreiros, mas no passado estiveram envolvidos em confrontos quando
foram provocados. Diferente da caca, a guerra sempre requer 0 Xxamanismo, pois ndo é
algo cotidiano. A acdo xamanica para a guerra consiste em transformar os guerreiros em
oncas por que vao fazer masa siare (matar gente); a transformacéo se faz depois de um
ritual de guerra como gaweta (baile de gavido) ou boho basa (baile de cacho de coco
silvestre, ou baile de tristeza) ou de ver jurupari para a guerra, em gque 0S guerreiros
comem uma pimenta curada especialmente para imbuir-se de guari oka (palavra ou
poder de guerra), com o que 0 xama lhes coloca uma “camisa de ong¢a” e lhes proibe
comer qualquer coisa depois de matar até que tal “camisa” ndo lhes seja retirada. A
diferenca de como se faz sempre, é que esses bailes sdo para ir a guerra, a cura muda,
ndo se usa plumagem e no lugar de pinturas protetivas se usa carvdo, porque o mundo
vai encher de tristeza (bohori). Desta forma, os guerreiros matam sem compaixao, e
pelo fato de matar, a0 mesmo tempo comem o Usi (principio vital) de seus inimigos,

razdo pela qual devem esperar uma cura para poder comer qualquer alimento, iniciar um
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resguardo e seguir algumas restricdes para voltar a seu estado normal; do contrério,
pelos principios de transmissdo por contato (moahiore), todo alimento consumido sera
como comer carne humana, e todas as defesas xamanicas que compdem a pessoa dos
inimigos mortos se transmitiriam aos guerreiros e terminariam lhes matando
rapidamente, de maneira semelhante a uma pessoa que mata um animal em um lugar

sagrado sem ter feito uma negociagdo xamanica.

Na guerra, 0 xama que cura 0s guerreiros (guari kumu), que pode ser 0 mesmo
he gu, come o Usi do grupo atacado, no Pensamento, antes do ataque propriamente dito.
Depois de um ataque guerreiro, 0s inimigos mortos ndo vao a maloca da morte de seu
grupo, mas desaparecem no mundo sem deixar memoria alguma, sem devolver seus
nomes para seus descendentes, e se algum fica vivo, a sobrevivéncia de seu grupo esta
em risco. O consumo de Usi dos inimigos, na aparéncia, ndo nutre nem fortalece as
qualidades reprodutivas dos guerreiros, ja que ao ser s6 comida para as ongas da guerra
(quari yaia) suas propriedades “alimenticias” se vdo junto com as “camisas”. Entdo,
este tipo de canibalismo de Pensamento expressa um estado extremo e completo de
destruicdo que pode ser alcangado por qualquer pessoa ou grupo, um auténtico devir
jaguar resultante da ruptura da reciprocidade, um extremo nunca desejado. Sabemos que
a caca e a guerra pode transformar uma na outra dependendo de se a orientacdo €
regenerativa ou destrutiva, o que significa, de novo, que o que chamamos predacdo na
realidade é uma forma de reciprocidade. Entdo, a guerra e seu canibalismo associado
marcam as possibilidades que podem ter as relag6es sociais de acordo com a afirmacao
ou negacdo da reciprocidade. A guerra, como componente do cosmos, também esta

orientada para a producao da vida se a manejam sabiamente, se ndo, ha o aniquilamento.

Em suma, o pensamento makuna exalta a geracao de vida e 0s processos vitais, e
conhece bastante bem seu lado escuro. Por isso eles tratam de manter-se longe de deste.
A simples possibilidade de adquirir um estado extremo de guerra aniquiladora entre 0s
humanos reforca a impossibilidade de projeta-la aos ndo humanos, pois se estes forem
aniquilados cessaria a existéncia humana. E mais facil trocar de afins que romper a
alianca eterna com os ndo humanos, pois, ao final, tem no jurupari primordial, e nos
caminhos de Pensamento, e nos componentes de suas pessoas uma origem de existéncia

comum.
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A cura do mundo: sobre a vitalidade do cosmos

A cosmoproducao é um vinculo de vida entre todos os seres, suas possibilidades
de existéncia no espago que compartilham, a expressdo estética de uma forma de viver,
a manifestacdo intelectual e pratica de uma epistemologia Unica e complexa, a politica
do cosmos, a ética de um povo, entre muitas outras coisas. Logo, a cosmoproducao € he,
a manifestacdo e o fim Unico da forca criativa do cosmos, e esta se expressa com toda a
sua intensidade durante o ritual de jurupari, quando se faz a cura do mundo (Umuari
wandré). A cura do mundo é um acordo de reciprocidade entre os humanos e 0s demais
seres que habitam o universo. Isto ocorre por que o he gu garante a fecundidade das
frutas silvestres, dos peixes e dos animais, uma vez que estes se transformam no
alimento de que dependem os humanos. Isto é assim para garantir a sobrevivéncia de

todas as formas de vida e expressar tal interdependéncia.

O dar e receber vida é mais apotedtico na cura do mundo (Umuari wandré), o
qual faz parte fundamental do ritual de jurupari e a cura mais complexa de todas. Nela,
0 he gu deve fertilizar o cosmos e o0s dancarinos rodeiam o centro da maloca tocando as
flautas de jurupari. Esta cura se originou nos tempos primordiais quando Romikiimu e as
mulheres manejavam o jurupari, antes que este ficasse nas médos dos homens, logo que
0s Ayawa roubaram os instrumentos sagrados. N&o obstante, o conhecimento absoluto
de tal cura era possuido por Romikiimu, que amaldicoou o0 mundo pelo roubo; os Ayawa
ndo a apreenderam em sua totalidade e sentiram o efeito da maldicdo até o final da
criacdo quando, fartos de fofocas, guerras e enfermidades, se afastaram deste nivel
césmico. Para os Makuna, ocorra o0 que ocorrer, 0 mundo sempre terd muitos problemas
por que 0 mesmo se sucedeu aos demiurgos durante a criacdo, assim a cura do mundo
tem como uma de suas finalidades afastar as calamidades da sociedade humana até onde

seja possivel.

Em oposicdo aos males como guerra, fofocas e doencas, estd o bem estar que €
entendido pelos Makuna como a possibilidade de “viver bem”, com os alimentos
necessarios para subsistir, realizando os rituais e curas hos momentos adequados para
viver dentro de um mundo ordenado onde cada ser deve ocupar a maloca que lhe
corresponde para organizar a continuidade da vida. Entdo, a cura do mundo pode ser
definida como um procedimento xamanistico que repete 0s eventos da criacdo do

mundo para reconstruir a Maloca-Cosmos e o proprio territorio, assegurando a sucessao
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ordenada das épocas do ciclo anual, a reproducdo de todos os seres do universo e para
garantir a sobrevivéncia dos seres humanos, eliminado os elementos hunirise de todas
as coisas que existem no mundo, transformando o universo em sahari e protegendo o
territorio e sua gente a partir da ideia de que cada grupo recebeu das maos dos Ayawa o
ketioka e o alimento “para manejar a terra, a cultura e viver bem”. Nesse sentido, o he

gu se chama Umdari gu (o que da vida ao mundo), o curador do mundo.

Para curar o mundo, o he gu deve sentar-se, em Pensamento, no centro da
maloca de jurupari, enquanto na maloca humana ele esta dentro de um pequeno quarto
construido para a ocasido, e ali esta protegido pelos objetos de jurupari e rodeado dos
espiritos oncas e de seus aprendizes yaia, que vigiam 0s pontos cardeais para que ndo
chegue nenhuma doenca ou haja algum ataque de xamés inimigos. Nesse quarto, o he
gu pendura seu colar de dentes de onca sobre um suporte de cestaria e 0s dentes
comecam a pulsar se véem algum inimigo; também utiliza seu préprio tabaco (he miino
riikll) e seu breu especial (werea gu), “breu que da vida” , para fazer a cura. Nesse dia

deve haver quietude: ndo devem cair raios e nem deve haver ventanias.

Logo depois de acalmar 0 mundo, o curador deve visitar as “mulheres da fofoca”
(okayoharioka romio), irmas de Romikimu ou manifestacbes dela mesma, que a
acompanhavam quando ela curava o mundo, e faz (si wasoare (intercambio da
vitalidade) com elas. Estas mulheres estdo localizadas nos quatro pontos cardeais e se
chamam Okayoharioka Rayo, Okayoharioka Beasego, Okayoharioka Rasebomo e
Okayoharioka Watako. Elas se balangam nas redes onde fazem fofocas (okayoharioka
hiigu) com as pernas abertas mostrando a vagina; entretanto, renegam mirando a terra, e
por isso se diz que as mulheres sdo fofoqueiras. Enganam o curador do mundo e sé
dizem frases insinuantes e sexualmente provocadoras como “olhe minha perereca”,
referindo-se as suas vaginas, para persuadir o curador para que tenham sexo. O curador
sopra a coca nas quatro direcdes e viaja em seu Pensamento para o lugar onde habitam
as mulheres da fofoca. Primeiro visita a que esta no oriente, logo depois a do norte e
posteriormente a do sul e finalmente a do ocidente. Quando vai onde estdo cada uma,
nédo pode observar a vagina porque Ihe prejudica a visdo; desata as redes, pde de volta as
mulheres para que ndo olhem para a terra, enche suas cuias de rapé de tabaco e coca,
Ihes da breu para cheirar e lhes fecha as pernas. Elas ficam com as bochechas repletas
de coca, satisfeitas com o cheiro de breu e com o tabaco. Nesse instante deixam de

molestar e comegam a colaborar com a cura. Se ndo lhes satisfaze o que lhes brinda o
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curador, podem cair raios e isto significa que 0 mundo ndo esta totalmente curado, e de
novo poderiam zoar do he gu ufanando-se do seu poder pois elas em principio

manejavam o mundo. Nesta dimenséo, o curador vai curando com breu e sopra.

Depois, 0 he gu comega a percorrer o caminho do Pensamento desde Ide sohe
para reconstruir a Maloca-Cosmos, como descrevi no Capitulo 4. Também, se detém em
cada lugar sagrado e oferece coca e tabaco aos espiritos donos, e preenche todas as cuias
de fertilidade que se encontram nos lugares. Desta maneira, elimina os efeitos hunirise
do sol, da &gua, do vento, da terra, dos lugares sagrados, e dos animais da floresta, das
aves, dos peixes, das frutas cultivadas e das frutas silvestres para que estes nao tragam
danos aos humanos, mas ao mesmo tempo reforca esses elementos hinirise para esses
seres, ou seja, Ihe da mais ayahuasca aos lugares sagrados, mais fogo ao sol, e assim por
diante. Isto significa que lhes da Usi, we e carajurd para que reforcem seus préprios
componentes. Também ordena o tempo e programa a queda dos raios fertilizadores
correspondentes a cada momento de transicdo de uma época a outra. Pede e recebe de
Idehino o poder para proteger as pessoas segundo uma ordem, em parte hierarquica:
xamas, donos de malocas, cantores, mulheres, criangas e homens, respectivamente. Da-
Ihe tabaco e coca para encher as cuias de fertilidade dos demais grupos. O que na

realidade faz o he gu com tudo isto é reconstruir e manter a ordem do cosmos.

Também oferece coca e tabaco aos espiritos de jurupari e aos xamas de outros
grupos vizinhos, que podem estar supervisionando e coordenando esse trabalho
conjunto no caminho do Pensamento. E fundamental entender que com excecdo dos
dias do ritual, os instrumentos sagrados permanecem submersos na agua durante todo o
ano e estes sd entram na maloca nos trés dias da celebracdo; isto quer dizer, que
excepcionalmente estardo na terra durante esses dias, entdo esta-se levando a casa 0s
elementos que tem o maior conteldo de hinirise no universo para transforma-los em
sahari e, com isso, purificar e fertilizar o mundo. Adicionalmente, como o ritual se
celebra em um momento especifico do ciclo anual, todos o0s grupos que compartilham o
macro-territério xamanistico o efetuam durante 0 mesmo periodo de tempo, e quase de
maneira simultdnea, sem a necessidade de enviar mensagens, pois 0s sons do jurupari
podem ser escutados em varios quilémetros de distancia e, além disso, 0 mesmo mundo
oferece 0s sinais propicios para fazer as festas, como por exemplo, a apari¢do de alguma
constelacdo ou a frutificagdo de alguns frutos silvestres. Isto significa que todos os

grupos da regido estdo curando o mundo quase a0 mesmo tempo em uma época
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especifica. Na realidade, cada curador do mundo fertiliza o territorio especifico que lhe
corresponde e o trabalho conjunto do he gu de cada grupo torna possivel a fertilidade do
macro-territério mediante a reconstituicdo do jurupari primordial, pois as partes em que
seu corpo foi dividido, ou seja, os instrumentos sagrados, se juntam e concentram todo o
seu ketioka original; mais € claro, que na atualidade isso ndo ¢é de todo possivel pela a
extincdo de muitos grupos, ocasionada pelas guerras interétnicas e o contato com 0s
brancos. Mas isto ndo significa que os grupos atuais, pelo menos do baixo Apaporis e 0

Pira-Parana, ndo possam dizer com toda clareza e justica que eles curam o mundo.

A partir da cura do mundo se constroem e marcam 0s ritmos e dindmicas da vida
social, cujos pontos de continuidade sdo os bailes realizados durante o ciclo anual.
Todas estas curas, em conjunto, se enquadram em uma perspectiva mais ampla que se
refere a0 manejo do mundo, trabalho que deve ser cumprido por toda unidade
cosmoprodutora. E manejar o mundo €, antes de tudo, levar as relacGes sociais com
humanos e ndo humanos de maneira adequada por meio de intercambios reciprocos, o
qual assinala que as préaticas produtivas devem obedecer a tal légica e as restri¢oes
quando sdo requeridas. Isto também quer dizer que 0 manejo do mundo ndo se limita a
cacar ou pescar em determinados lugares permitidos, nem derrubar uma pequena por¢édo
da selva para fazer novos cultivos, nem a cura do mundo por ela mesma. O manejo do
mundo é tudo aquilo e muito mais, como fazer dietas, amamentar, atender aos
visitantes, manter limpa a maloca e o porto, tratar bem os filhos e aos seus cunhados,
sentar para falar e comer a coca desde o entardecer, ndo tocar as coisas dos homens com
a menstruacao, vingar-se quando a ocasiao o requer, divertir-se nos bailes, cumprir com
a especialidade social, fazer cestas e ceramicas, cantar, banhar, ndo preparar alimentos
defumados dentro da casa, lavar as médos antes de comer um pedacgo de beiju para ndo
Ihe transmitir hlinirise da comida as outras pessoas, entre muitas outras coisas. Em

outras palavras, manejar o mundo é viver, e viver € resultado das curas que déo vida.

O mais surpreendente disso, e de tudo o que foi descrito e explicado no
transcurso desta tese, € que todo o conhecimento contido na teoria makuna do mundo
foi construido para lidar com uma maldigdo que néo se pode neutralizar, a maldigéo de
Romikiamu, a mulher primordial. Na teoria makuna, e de novo recorrendo a uma
conhecida figura biblica como contraponto, o “pecado original” ndo foi resultado da
inspiracdo feminina, mas sim resultado de um ato deliberado dos homens, de sua cobiga

e inveja. Os homens lhe roubaram o conhecimento e o poder absoluto a Romikiimu e as
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mulheres, Ihes roubaram as flautas de jurupari. O Eden perdido dos Makuna é um
mundo sem morte, doencas, guerras e fofocas; a peniténcia pelo o roubo do jurupari é
que existam elementos hiinirise nos lugares, nas épocas e nos seres ndo humanos, que
estes elementos se transmitam por contato (moahiore) e conduzam as enfermidades, a
morte e a tristeza; o preco é 0 acesso ao Pensamento e ao jurupari para poder neutralizar
os efeitos da maldicdo temporalmente e tentar dar vida (Usi oka) e protecdo as pessoas
por doses homeopaticas, de igual maneira a como para poder comer tem que fazer

intercdmbio de vitalidade (Usi wasoare).

O mundo visivel e material que conhecemos € a consequéncia da morte do
jurupari primordial e do roubo da flauta de jurupari, pois todos os seres se originam a
partir desses eventos. Os planos de Romikiimu para 0 mundo eram diferentes, pois ela
era a dona do conhecimento absoluto, mas tais planos nunca se concretizaram e sO
sabemos o que os Ayawa originaram. Como a cria¢do do universo € um parto césmico
que permitiu o surgimento do pensamento contido em Kirukihino, podemos pensar que
na realidade, Romikiimu, a Mulher Xam4, era a mée do jurupari primordial. Os Ayawa 0
mataram e logo fizeram as flautas, mas como ndo tinham conhecimento suficiente para
manejar tiveram que rouba-las. Os Ayawa também roubaram a Bokanea, o filho de
Romikamu produto da inseminacdo com a fruta de abiu, e quem se converteu no
trickster durante a criacdo do mundo e foi quem desencadeou todas as doencas e males
do mundo (incluindo a origem da feitigaria), obrigando ao resto de seus pais-irméaos
Ayawa a criar formas de curar os males que ele criava. Os homens roubaram os filhos
das mulheres nos tempos primordiais, o qual poderia explicar-se facilmente como

consequéncia direta do sistema de filiacdo patrilinear, mas isso € reducionismo.

O fundo da maldicédo é a usurpacao das capacidades reprodutivas das mulheres,
capacidades sintetizadas em filhos mortos e desmembrados que continham os
conhecimentos. Este fato também esta presente nas narrativas de outros grupos Tukano
orientais, como quando homens de diferentes grupos acessam os distintos tipos de
ayahuasca depois de arrancar um bebé dos bragos de sua mae, a Mulher Ayahuasca
(Gahpi mahs6), e desmembra-lo (Reichel-Dolmatoff 1978: 136-138). Assim como 0s
homens nunca poderiam parir, tampouco podem chegar até a origem mais profunda do
conhecimento. Talvez por isso, os Makuna digam que o fundamental e mais importante
para eles sdo as mulheres; dizem que elas sdo mais fortes que os homens e que sua vida

é mais longa porgue elas véem jurupari todo més; ao final, elas tém a menstruagéo, tem



386

0 jurupari dentro de si. Todo o edificio das curas e complexos processos xamanicos
encontram seu limite intransponivel nesse fato. Nenhum xama, por mais poderoso que
seja, pode chegar a alcancar o conhecimento absoluto, pois os Ayawa ndo poderiam
roubar de Romikiimu a capacidade de menstruar e parir os filhos. Talvez a ameaca da
proibicdo de ver jurupari para as mulheres tenha a ver com o fato de que elas, diferente
dos homens, tém o potencial de adquirir o conhecimento absoluto se chegassem a

controlar o jurupari. E os homens tém temor de que isso aconteca.

A usurpagdo masculina se manifesta como simulacro, pois a iniciacdo € uma
maneira de fazer os jovens menstruarem. Mas isso vai muito além, pois ha uma
manifestacdo mais perceptivel e misteriosa. Entendi isso a partir de varios eventos
casuais. Eu sabia que depois do ritual de iniciacdo, os homens ficam impregnados de
um odor caracteristico de jurupari e que vomitar agua, a dieta e se defumar com certa
madeira é uma forma de eliminar esse odor que € muito perigoso para as mulheres. Um
dia, dois anos atras, conheci uma branca, cujo nome reservo, que viu o0 jurupari com um
grupo Tukano do Uaupés ha alguns anos, e me contou a historia para que eu lhe
iluminasse outros possiveis significados, porque ela sabia sobre meu trabalho. Ela me
contou gue antes da sua viajem a selva estava de visita em um zooldgico nos Estados
Unidos e foi urinada por uma onca que havia acabado de chegar da Bolivia. O odor, me
disse, era tdo intenso e penetrante que nunca poderia esquecé-lo. De fato, quando ela
entrou na maloca onde viu jurupari, uma das coisas que mais a impactaram foi que
sentiu o0 odor inequivoco de urina de onca. Eu expliquei que dentro das flautas viviam
espiritos ongas, algo que ela ndo sabia. Fiquei perplexo porque o relato da mulher, que
ndo é antropdloga, correspondia muito ao que os Makuna me haviam contado e, além
disso, me revelou coisas desconhecidas a partir deste testemunho direto e inusitado,
como por exemplo, que ao retornar a cidade depois da ceriménia ela esteve gravemente
enferma, quase a ponto de morrer, por uma hemorragia vaginal que nao parava e que 0s
médicos ndo sabiam tratar e que terminou precipitando uma menopausa antes do tempo
(uma mulher que vai se tornar he hakod, mae do jurupari, € curada para nunca mais

menstruar depois de que participa no ritual pela primeira vez).

Dias depois, encontrei Thiago Chacon, um amigo lingiista que trabalha linguas
da familia Tukano oriental, e lhe comentei a histéria. De repente, tive um momento de
compreensdo sobre o jurupari e veio & minha cabeca uma expressdo de ketioka muito

importante, e a pronunciei em voz alta, senti nesse instante algo entrando na minha boca
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e que ficou preso na garganta. Minutos depois, ndo pude repetir a expressao de novo,
porque me travou, tentava dizer, mas a voz ndo me saia, estava presa em minhas cordas
vocais. Foi a Unica vez que ndo pude pronunciar uma palavra em toda a minha vida; por
isso, ndo a escrevo. O fato é que aquele componente odorifico caracteristico do jurupari
é analogo ao odor da menstruacao e, possivelmente, ao odor que tem um bebé depois do
parto. Em outras palavras, os homens adquirem, por meio desse odor, as qualidades
reprodutivas usurpadas das mulheres. E é bastante provéavel que todo o sistema de
construcdo da pessoa encontre sua base nestes odores e nas transformagdes que o
Pensamento opera a partir deles. Na verdade, a construcdo deste mundo, 0 acesso ao
conhecimento e sua recriacdo, o dar vida, e tudo o que faz parte do Pensamento € o
resultado da transformacdo de uma qualidade originalmente feminina que foi roubada
pelos homens. A base do Pensamento é feminina, sua construcdo e execucdo é
masculina. Até pouco tempo atras, ndo havia sequer imaginado que toda a
complexidade do Pensamento fosse o resultado das coisas que os homens tiveram que
fazer para manejar e neutralizar o poder que roubaram das mulheres, nem que o mundo
e seus componentes encontraram seu fundamento mais profundo em principios
femininos, ja que algo tdo masculino como o jurupari, fonte da vida e de toda a teoria
makuna do mundo, belo e aterrorizante, é tdo somente uma das manifestacdes dos
poderes criativos de Romikumu. Por isso € que ha vaginas nas arvores e nas
desembocaduras dos rios, e a vida nasce e cresce a partir de uma mesma forma. Os
Makuna sabem claramente sobre esse principio feminino, mas ndo o tornam evidente.
Tentar entender estas coisas € nossa fronteira intransponivel, pois a maneira como 0s
homens se apropriam e aplicam este principio criativo é um segredo inescrutavel, pois
encerra um poder impossivel de manejar. Apenas sabemos que com o Pensamento, 0S

Makuna e seus vizinhos ddo vida ao mundo.
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CONSIDERACOES FINAIS

COGITO, ERGO CREO

Sou consciente de que as explicacBes sobre o Pensamento e a logica de como
estd construida a teoria makuna do mundo podem transmitir ao leitor a ideia equivocada
de que este sistema de conhecimento é estavel e imutavel, estéatico. A responsabilidade
deste equivoco me é exclusiva, j& que é resultado da minha construcdo do texto, do
inevitavel aspecto ficcional que impregna qualquer criagdo escrita de um autor. E essa
ficcdo que a minha explicacdo pode criar estd muito longe do carater dindmico que os
Makuna atribuem ao Pensamento. Se pensarmos que os homens roubaram parcialmente
0s poderes criativos das mulheres para construir a realidade, e que o prego daquele
roubo € justamente a permanéncia dos males deste mundo via maldicdo de Romikiimu,
as acOes dos xamds estdo dedicadas a aliviar temporariamente ditos males, tentando
reestabelecer uma ordem original que é inatingivel. O mundo se desordena com muita
facilidade, e para se aproximar dessa ordem é necessario que o he gu tenha que
contrabalancar periodicamente os efeitos do roubo das flautas de jurupari com uma
reciprocidade ritual com as mulheres que foram roubadas nos tempos miticos e que, em
troca, prestam ajuda ao he gu durante a cura do mundo. Em certa forma, o trabalho dos
Xamas para atingir essa ordem parece com a tarefa de Sisifo.

O fato de que em cada cura, seja publica ou individual, se reviva a historia da
origem do mundo ou alguma das suas partes, assim como se repita a viagem da sucuri
ancestral, mostra que o retorno aos tempos miticos ndo é uma volta a um passado
estatico sendo uma volta a um processo dialético de construcdo da realidade que tem
origem nos tempos miticos, mas que se mantém até o presente. O cosmos sempre deve
ser reconstruido e sua vitalidade depende dos humanos. Mas isto ndo significa que no
devir makuna exista uma replicacdo dos tempos miticos ou que o ideal seja atingir a
ordem original, pois isso impediria o transcorrer da histéria e entender as razdes pelas
quais os Makuna dizem se sentir debilitados. Na verdade, o Pensamento, as flautas
sagradas e 0s outros elementos rituais sdo as ferramentas ou instrumentos herdados dos
tempos miticos para reconstruir o cosmos, enfrentar os eventos e desafios que surgem
em diferentes tempos, como guerras ou 0s diversos processos derivados do contato com

0s brancos, continuar vivendo geracdo ap0s geracdo e ter a oportunidade de se
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transformar e atualizar segundo o passo do tempo. Os grandes problemas que perturbam
permanentemente aos Makuna na atualidade sdo um exemplo desse carater dialético e
dindmico. Por exemplo, a impossibilidade de eles retornarem por completo ao seu
territorio em Toaka é resultado de uma maldicdo xamanica, que por sua vez enfraquece
0 poder do grupo porque ndo sempre podem fazer a cura do mundo I, o que significa
que a revitalizacdo do cosmos e do poder do grupo néo é tdo forte quanto deveria, e por
isso 0 mundo esta alterado e existem mais doencas e problemas. Os xamas trabalham
com suas ferramentas para contrabalancar esses problemas, e 0s novos que Vvéo
surgindo, aplicando seu proprio sistema de conhecimento. Nessa dire¢cdo, minhas
explicagdes sobre a teoria makuna do mundo s&o uma tentativa de elucidar parte da
I6gica contida nela, e como veremos a continuacdo funciona na prépria visdo da

historicidade que os Makuna tém sobre si mesmos.

Quando terminei de elaborar as tabelas com os homes dos lugares sagrados para
deixar uma copia em Puerto Antonio e levar outra para mim, para depois digitaliza-las,
mostre-as aos membros do grupo de manejo ambiental da aldeia e aos xamas, pois era a
conclusédo do nosso trabalho conjunto. Antonio, quem tinha ideado o trabalho e delegou
a responsabilidade de leva-lo a frente ao seu filho Jesus, capitdo da comunidade, me
disse que teriamos que fazer uma conversa na maloca, a noite, porque ele queria dizer
algumas coisas sobre o trabalho e para fazer um documento que acompanhara as
tabelas, e que eu deveria enviar essa informagdo mais tarde para que ficasse como
material da comunidade. Essa noite havia coca, rapé e cigarros prontos para conversa, e
estdvamos reunidos eu, Antonio, Jesus e Maximiliano, quem foi mandado chamar por
Antonio para que fizesse a traducdo. Antonio me fez o pedido inusitado de gravar a
conversa. Ao tempo que eu preparava 0 gravador, comemos coca, inalamos rape e
acendemos uns cigarros, deixando tudo pronto para iniciar a conversa. Falando
vivamente, Antonio fez um mondlogo incisivo onde explicou as razbes do trabalho, a
importancia deste para a escola, a necessidade de recuperar certas praticas desde a
infancia para ndo perder o conhecimento nem a forma de ser dos Ide masé, a relevancia
que os lugares sagrados tém para a saude e o conhecimento, e o fundamental que era
gue 0 governo respeitara as suas terras e sua forma de vida. Contextualizou varios
problemas atuais e fez um répido percurso pelo tempo da criagdo do universo, para
depois enfatizar alguns pontos da historia recente dos Makuna e sobre o contato com 0s

brancos.
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Nesse ponto, ele fez uma leitura sobre o contato que eu nunca tinha escutado
nem imaginado, e que me pareceu surpreendente. Antonio diz que sim, que os brancos
fizeram muitas coisas ruins e violentas contra os indios, que o boato de que 0s brancos
iam deporta-los fez sair os avds de Toaka e que muito tempo depois seus descendentes
ainda nao conseguiram retornar, e que no presente os brancos queriam levar o ouro, 0
petroleo, os minerais preciosos do seu territorio e destruir a selva. Ele diz, entdo, que
nem tudo era culpa dos brancos porque nds ignoramos o significado dos lugares
sagrados e do ouro, sé queremos dinheiro porque nascemos desse jeito desde a origem
do mundo, e que ndo nos importdvamos com o fato de que os lugares sagrados fossem
as vias urinarias e digestivas, o sistema circulatorio e a respiracdo, a vista e 0
conhecimento, o Usi (principio vital) e a satde dos indigenas. Entéo, ele diz que a culpa
também era deles mesmos porque eles sempre souberam todo sobre a sua terra e sobre
as regras de manejo do mundo que deixaram os Ayawa, € que 0S brancos somos
ignorantes nessas questdes. Ele diz que a cultura decaiu porque as pessoas ja quase nao
vomitavam &gua, ndo respeitavam as dietas, ndo cuidavam o seu conhecimento, e que
por isso o exercicio das profissdes tinha se enfraquecido. Também enfatizou que todas
as Ultimas geracOes, desde a do seu avd até a dos seus netos, sabia tudo sobre seu
territorio e as praticas para que o mundo estivesse bem, mas ndo tinham feito nada, ja
que depois da época da borracha os brancos ndo tinham mais forcado eles por meios
violentos e que os problemas atuais eram resultado de que eles tinham feito mal para si

mesmaos.

Entdo, ele explicou que no tempo da borracha, eles tiraram o latex das
seringueiras e enfraqueceram o poder das curas porque o latex, pela sua qualidade de
colar, era usado no Pensamento para curar as fraturas dos 0ssos e as feridas. No tempo
da caca de peles, eles mesmos mataram muitas ongas, algumas delas ongas de jurupari,
e dessa forma enfraqueceram o Usi, a vitalidade do jurupari e produziram-se doencas;
também mataram ariranhas que eram kinigaye (defesa externa) das pessoas,
prejudicando sua propria defesa e protecdo, além da producéo de peixes. No tempo da
coca, eles plantaram e colheram folhas de coca para vende-las aos brancos que faziam
cocaina, enfraguecendo ao Pensamento e afetando a lucidez dos pajés porque a coca é
um dos elementos fundamentais para curar. No tempo do ouro, eles o extrairam, e como
0 ouro € a vista dos xamads (yaia kahea makri), estes comecaram padecer enfermidades

dos olhos e agora ndo podem ver com clareza a origem das doengas; alias, algumas
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pessoas que trabalharam nas minas contribuiram com a destruicdo dalguns morros que
sustentam o mundo. E, no presente, ele diz que as aldeias estdo sendo construidas nos
lugares sagrados e se pesca neles, enfraquecendo o poder e as defesas das pessoas,
gerando muitas doencas. Conclui dizendo que a culpa partilhada entre brancos e
indigenas havia incidido no manejo do mundo e no bem-estar geral, prejudicando
também o aprendizado e o desempenho das profissGes sociais, e que eles mesmos
deveriam encontrar solugdes a esses problemas. Depois da conversa, com o gravador
desligado, Antonio me diz que cada vez que eu trabalhasse com as tabelas deveria usar
0 carajurl que me curou porgue 0s nomes dos lugares eram puro ketioka e se eu ndo o
usara nesses momentos, qualquer alimento poderia me produzir alguma doenca;

recomendacéo sempre atendida.

Esse relato é, claramente, uma reflexdo profunda e sincera derivada da analise
que Antonio tem feito sobre a historia recente do seu povo. Esta analise € um exemplo
contundente da aplicacdo da consciéncia tedrica contida no sistema de conhecimento
dos Makuna, na sua epistemologia, e ressalta a importancia de que todo passa pelo
Pensamento. Acredito que o leitor, ap6s ter percorrido todas as paginas que compdem
esta tese, ndo precisara de nenhum elemento adicional para entender o significado das
palavras de Antonio, pois nelas estdo condensados todos os temas que tratei e expliquei.
Ele relacionou os lugares sagrados com a constituicdo das pessoas, 0S auges
extrativistas com o enfraquecimento da producdo de vida no mundo, as doencas
contemporaneas como responsabilidade dos humanos por ter enfraquecido a vitalidade
de outros seres, incluindo as oncas de jurupari, a origem do universo com a historia

atual, o cumprimento das préaticas com a efetividade das profissdes, entre outras coisas.

Quanto sdo diferentes estes argumentos analiticos sobre o contato daqueles que
eu apontei no Capitulo 1! As consideracBes que Antonio faz inter-relacionam uma
grande quantidade de coisas em sintonia com seu proprio sistema de conhecimento,
enquanto as que eu fago a partir do meu conhecimento dos Makuna, da historia regional
e das ferramentas analiticas antropol6gicas me servem para conjecturar alguns efeitos
sociologicos pelos quais puderam passar os Makuna e seus vizinhos durante as
diferentes etapas do processo historico do contato, ou para, em um momento excitante
de grande criatividade intelectual, lancar a hipdtese que os indios tomaram o
intercambio de vitalidade com os ndo humanos como modelo para se relacionar com 0s

cacadores de escravos. E ndo é que as minhas analises estejam equivocadas, pois elas
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sdo bastante plausiveis e interessantes antropologicamente falando, mas ndo atingem
sequer a superficie da densidade do conhecimento makuna. Se eu ndo 0s escutasse com
atencdo, se eu ndo mergulhasse quase obcecadamente para entender algo profundo desse
conhecimento, se eu ndo fizesse 0 exercicio de examinar as situacfes do meu dia a dia
perguntando-me como os Makuna explicariam as coisas, eu jamais poderia conseguir
entender as razdes pelas quais a exploracdo de ouro afeta gravissimamente a
constituicdo da pessoa dos xamas. Este é s6 um exemplo muito simples de como a
complementariedade entre as formas de analise de sistemas de conhecimento diferentes
enriquecem a etnografia e criam um maior alcance explicativo de uma realidade
particular. O conhecimento, ao final, ndo é so6 para classificar ou criar marcos de

compreensdo do mundo sendo para aplica-lo constantemente.

O que os Makuna tém para nos ensinar vai muito além de descobrir as
capacidades curativas e usos potenciais de certas plantas. Seus conhecimentos sobre as
propriedades do invisivel e sua influéncia na dimenséao visivel da realidade sdo temas
que nossa ciéncia ocidental tenta entender recorrendo aos seus instrumentos e
conhecimentos mais sofisticados, como a fisica quantica. Nessa medida, entender o
funcionamento do Pensamento para os Makuna é tdo complexo quanto desvendar os
segredos das particulas subatbmicas o desentranhar os mistérios da genética para a
ciéncia. Mas ndo s0 isso, pois os postulados da teoria makuna do mundo, além dos seus
aportes a etnologia e a antropologia, tém muito para dialogar com outras concepgdes
filosoficas, religiosas e éticas de suma complexidade, oferecendo contrapontos,

semelhancas ou variagdes.

O fato de que o Pensamento seja uma forma de criar e gerar a realidade,
colocando a humanidade em um lugar fundamental para a manutencdo da vida no
planeta, ndo é uma ideia de pouco porte. Em um sentido, acredito que os Makuna estdo
propondo que a realidade que vemos é como uma projecdo holografica do Pensamento,
o qual explicaria por qué as propriedades fractais, as de diferenciagdo e simultaneidade,
as de multiplicidade na unicidade, e as de constituicdo mutua, da sua teoria do mundo,
atravessam a constituicdo do espacdo, o tempo e o0s seres. Justamente, a manipulagéo
dessas propriedades constitutivas do seu conhecimento do mundo € o que permite que
0s humanos gerem a vida no mundo, pois a humanidade é a depositaria do
conhecimento e das habilidades para utilizar o Pensamento. Nesse sentido, a

possibilidade de criar assim como a de transformar as substancias e os objetos a partir
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do Pensamento mostraria que fendmenos que conhecemos como magia e feiticaria
seriam caracteristicas intrinsecas da conjuncdo entre pensamento e linguagem,
semelhante a como um arquiteto transforma uma ideia em edificio. Parece-me que para
0s Makuna, entdo, 0 xamanismo, que nao é outra coisa que 0 exercicio de Pensamento,
vai muito além de transitar e mediar entre os diferentes patamares cosmoldgicos e 0s
seres que os habitam, para se converter em uma ciéncia das transformacfes. Nao é em
vao que toda atividade realizada pelos Makuna passa necessariamente por uma cura

Xamanica.

Por eleicdo pessoal, escolhi como limite deste trabalho a apresentacdo da teoria
makuna do mundo da maneira como a entendo neste momento. Dada sua densidade, ndo
achei oportuno entrar em considera¢cdes comparativas e de ordem tedrico. Acredito que
para isso, 0s passos seguintes apds esta tese devem entender e refletir melhor algumas
coisas que aqui escrevi, principalmente para ndo me deixar levar pela euforia das
minhas ideias e incorrer em algum tipo de erros conceituais por falta de ponderacdo. De
qualquer maneira, considero que a partir dos aportes deste trabalho deve se reexaminar a
literatura etnografica do Noroeste amazénico, ja que meu recorte explicativo trousse a
tona elementos diferentes aos conhecidos na literatura regional e que constituem o
nucleo de todo um sistema de conhecimento que néo foi tratado pelas outras etnografias.
A importancia dos lugares e dos processos transformativos tem sido mencionada em
outros trabalhos, mas ndo tém sido tratados com profundidade. Por isso, fazer
consideracBes comparativas de longo alcance para estes grupos ndo é uma tarefa para
ser realizada neste momento, embora tenho a impresséo de que os grupos de Pira-parana
e 0 baixo Apaporis concebem os processos transformativos e sua relagdo com os lugares
de maneira diferente dos grupos Tukano oriental dos rios Tiquié, Papuri e Uaupés.
Nesses rios, a viagem ancestral parece mostrar que em cada lugar de para das sucuris
ancestrais, “as malocas de transformacdo”, a humanidade foi adquirindo de maneira
gradual os elementos distintivos que a constituem, e esses elementos sdo bastante
proximos a o que eu denominei aqui de “componentes”. Isto ndo esta claro na literatura
etnografica regional, e por isso pouco podemos saber para comparar com a constituicdo
de outros seres no sentido mais amplo. Por essa razao, entrar em dialogo com alguns
aspectos importantes das teorias etnoldgicas contemporaneas para Amazonia nao €

prioritario neste momento, a pesar de que apontei certos aspectos que podem ter
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implicacdes importantes para elas, como por exemplo a caracteristica alo-ontoldgica

existente entre alguns seres ndo humanos.

Em uma diregéo diferente, neste trabalho mostrei a maneira como os lugares
sagrados séo parte constitutiva das pessoas, 0 que evidencia etnograficamente o que a
maioria dos discursos politicos dos indigenas ressaltam: a conexdo intima entre eles e 0s
seus territorios. O problema é que esses discursos tem virado lugares comuns por causa
da repeticdo de expressdes como “respeitar a mae terra” ou “o territorio ¢ sagrado”, os
quais exotizam aos indigenas ou fazem que suas palavras se percam no meio do vacuo.
Isto € provocado pela falta de entendimento sobre a profundidade do que implica o que
dizem os indios e também por falta de uma demonstracdo etnografica que explique
como funciona o que eles afirmam. Ao ter feito o exercicio de descrever e analisar o
exemplo dos Makuna, espero que este trabalho traga elementos para aportar ao discurso

politico indigena na regiao.

Na verdade, essa ideia de que estamos conectados aos lugares e que estes nos
constituem nédo nos é alheia. Basta indagar um pouco nas nossas memarias para ver isto
conscientemente e a maneira como o0s lugares tem nos constituido e marcado. Tal vez,
isso se fez mais claro para mim pela minha condicdo de estrangeiro: eu ndo tenho a
menor divida de que uma parte do meu ser estd em Bogotd, outra parte estd em Brasilia
e outra esta no Pira-parana com os Makuna, sé para falar de trés lugares fundamentais
da minha experiéncia vital. Todos esses lugares e pessoas importantes me constituem e
levo-o0s comigo a qualquer outro lugar, assim como meu ser se recria quando estou em e
com eles. Por isso, carrego com orgulho e imensa gratiddo todos os ensinamentos que
0s Makuna tém me dado, pois eu ndo s6 os levo a sério como base do meu afazer
antropoldgico, sendo também como mestres permanentes das minhas vivéncias diarias e
como interlocutores privilegiados das minhas reflexdes profundas. Um elo dificil de

cortar porque é o eixo favorito do meu pensamento.
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