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Introducao

Os Hupd'ah foram descritos pela literatura etnogréfica até os anos 1990
como um povo “cacador especialista” dotado de um alto grau de mobilidade
(Reid 1979; Silverwood-Cope 1990). Caracterizados como némades ou
seminomades, os Hupd'dh figuravam como o contraponto necessario dos
povos Tukano, ribeirinhos, de economia agricola e pesqueira, cuja estru-
tura social hierarquizada (sibs), os rituais elaborados e o xamanismo foram
objeto de interesse de intimeros pesquisadores (Reichel-Dolmatoff 1986;
Buchillet 1983, 1992; S. Hugh-Jones 1979; C. Hugh-Jones 1979; Jackson
1983, dentre outros). O fato de familias hup realizarem trocas constantes
com familias tukano, de trabalharem em suas rocas durante certos periodos
e de serem considerados, pelos Tukano, como “servos”, inferiores hierar-
quicamente, autorizou a elaboracdo de modelos cientificos que viram nas
relagoes interétnicas desses povos aspectos de uma sociabilidade simbi6-
tica, assimétrica ou patronal (Ramos et al. 1981). Mesmo os etnografos que
estudaram intensamente os Hupd'dh, influenciados por tal visdo académica,
descreveram-nos como um povo de “fraco xamanismo" e com "rituais pouco
elaborados” (Reid 1978:4-5; Silverwood-Cope 1990).

Como apontado por Beier, Michael e Sherzer (2002), os estudos sobre
formas e praticas discursivas amerindias vém abordando o discurso xama-
nico como uma linguagem especial que difere da linguagem cotidiana
através de suas fonologia, morfologia, sintaxe, semantica, forma discursiva,
modalidade, do seu 1éxico, do contexto de enunciacédo e das praticas vocais,
como cantos, murmurios, sopros, dentre outros. E uma forma discursiva
correntemente associada as curas, a praticas divinatoérias e a magia (Bidou
& Perrin 1988). Diversos autores tém enfatizado a recorréncia de elementos
discursivos que remetem a itinerarios, caminhos, deslocamentos que
corroboram para a percepc¢do dos xamas como “viajantes por exceléncia”



162

CAMINHOS DE SOPRO: DISCURSO XAMANICO E PERCURSOS FLORESTAIS DOS HUPD'AH

que nomeiam o que veem em "“outros mundos" (Cesarino 2013a, 2013b;
Carneiro da Cunha 1998; Perrin 2001; Langdon 2013; Chaumeil 1983;
Severi 2002; Gallois 1996; Hill 1989, 1993, 2011; Buchillet 1983, 1992;
Reichel-Dolmatoff 1978, 1986).!

Ingold (2000) enfatiza os processos mutuos de coabitacdo entre humanos
e organismos em paisagens entendidas como campos mutuos de percepcao
e acdo. Em sua ecologia sensivel, o “mundo da cultura", constituido pelas
abordagens semioticas, perde sua forga, e os modos de significacdo e conhe-
cimento passam a ser vistos como ontogenéticos, processos criativos em que
os seres em interacdo e movimento adquirem e incorporam habilidades uns
com os outros. Viveiros de Castro (1998, 2002) mostra como o xamanismo
amerindio, ao perceber animais, plantas e objetos como humanos (seres
dotados de intencao, agéncia, cognicéo e sociabilidade) situados a partir de
seus mundos e pontos de vista, configura um modo perspectivista de pen-
samento. Denotando a condigdo social de pessoa por meio de marcadores
enunciativos, os povos amazonicos compdem uma deixis cosmoldgica em
que o ambiente e as relacoes entre humanos e nao humanos realiza-se a
partir de processos de subjetivacao relacionais.? Assim, é possivel perceber
como a relacdo entre discurso, espaco e conhecimento vem envolvendo
a reflexdo sobre a relagdo entre sujeito e mundo, os modos de perceber e
nomear o espaco, os animais e os espiritos, bem como uma nova atitude
quanto a memoria e a mito-historia.

Segundo Chernela e Leed (1996:131), a "viagem" seria a metafora
fundamental do ritual xamanico no Alto Rio Negro. Os autores refletem a
tonica dos estudos sobre o xamanismo de povos do Noroeste amazdnico,
que vem sinalizando a importancia da andlise de rotas, caminhos e itine-
rarios que levam a lugares sagrados ou "paisagens miticas" (Chernela &
Leed 1996), para entender as praticas de manejo etnoambiental, as toponi-
mias, as antigas redes de comércio e intercAmbio interétnicos, o profetismo
indigena arawak e tukano, as estratégias e as revoltas indigenas contra o
Estado colonial (Vidal 1999, 2000; Vidal & Zucchi 2000; Hill 2011; Wright
2013; Hugh-Jones 2012; Cay6n 2008). Para tanto, a atencao analitica para
as narrativas miticas, a histoéria oral, os cantos rituais e os encantamentos
xamanicos vem mostrando como o xamanismo e as cosmologias arawak e
tukano fundamentam a intensa mobilidade e as redes de troca interétnicas
que deram forma ao sistema regional rio-negrino (Neves 2001, 2011; Cay6on
2008; Cayo6n & Chacon 2014).

O presente trabalho busca evidenciar como o discurso xamanico e a
mobilidade territorial podem ser vistos como modos de acéo que, ao lancar
xamas e viajantes em percursos sociocosmicos, delineiam formas sensiveis
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de estabelecimento de sentido ao mundo vivido dos Hupd'ah.* Para tanto,
toma-se em paralelo a sequéncia de acdes narradas pelo benzedor Ponciano
Ramos na exegese do "benzimento dos caminhos"” e eventos ocorridos ao
longo de viagens a morros e lugares sagrados realizadas em companhia de
ancides e jovens. Procura-se observar o modo como os didlogos (exegese)
e os encontros (caminhos) transespecificos com animais e espiritos situam
processos de educacdo da atencdo para uma deixis cosmoldgica — pronomes
e déiticos referidos a condicao de pessoa de humanos e ndo humanos posi-
cionados (Viveiros de Castro 1998:476) — que vai revelando a posigédo e os
pontos de vista de sujeitos habitantes de “casas”, /mody/, e “terras/mundos”,
/s'dh/, atravessados pelos passos dos viajantes e pelo sopro vital do benzedor
(Ingold 2000, cap. 13:237; Viveiros de Castro 2002).

Nesse sentido, a formulacdo de Viveiros de Castro (2004) sobre a
equivocacao controlada como “um tipo de disjuncdo comunicativa onde os
interlocutores ndo falam da mesma coisa e sabem disso" (Viveiros de Castro
2004:9) torna-se especialmente interessante para analisar os didlogos e as
interagoes transespecificas. Para entender modos de comunicacdo entre
diferentes posicoes perspectivas, mostra-se fundamental uma abordagem
da traducdo xamdnica que ndo busque sindénimos na tentativa de tragar uma
representacdo correferencial (2004:5-7). Comparar como diferentes tipos de
corpos experienciam o mundo enquanto uma multiplicidade afectual leva
a perceber os modos como a comunicacdo se da a partir de suas posi¢oes
perspectivas (Viveiros de Castro 2004:7).

Desta forma, os elementos linguisticos que possibilitam caracterizar
situacdes de locucéo, os déiticos, adquirem valor cosmoldgico crucial. Como
mostra Viveiros de Castro (1996), para o xamanismo amerindio, as palavras
para '
mas a condicdo social de pessoa [...] menos como substantivos que como

“'ser humano' denotam ndo a humanidade como espécie natural,

pronomes" (1996:125), expressando um “nés" de autorreferéncia para a
pessoa. Se os animais e os espiritos sdo “gente”, sdo igualmente pessoas,
e é preciso estar atento ao ponto de vista de quem fala (jaguar, tartaruga,
planta) para entender suas agéncia e intencionalidade consciente que
definem sua posicao de sujeito. A alma, o corpo sdo déiticos que apontam
para a posicdo e o ponto de vista dos sujeitos a situarem-se pelo didlogo
interespecifico (1996:126).

De modo complementar, o principio de educacédo da atencgdo traba-
lhado por Ingold (2000, cap. 8:146) ajuda a descrever os caminhos e a
exegese como percursos de observacgdao através dos quais os jovens hupd'ah
iniciantes praticam maneiras de situar-se em multiplos campos ontolégicos,
seguem os atos de mostrar dos mentores e aprendem a medida que "fazem
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os caminhos florestais”" e "“fazem os itinerdrios xamanicos". Tomando o
conceito de mundo vivido de Gow (2001), a descrigédo fina dessas formas
sensiveis, discursivas e ambulatérias permite sinalizar a importancia do
modo como o mundo vivido dos Hupd'dh, na tessitura de caminhos e
lugares sagrados, articula-se paralela e contrapontisticamente ao socio-
cosmos rio-negrino (Gow 2001).

Mobilidade e discurso no Alto Rio Negro

Nos estudos sobre os povos do Alto Rio Negro, vem sendo cada vez
mais importante a observacao da relacdo entre discurso xamanico e mobi-
lidade. Para Cayo6n e Chacon (2014), o enfoque sobre caminhos de cura e
toponimias, por exemplo, que comecou recentemente a ser explorado de
modo interdisciplinar por trabalhos etnolégicos, arqueoldgicos, linguisticos
e etnobotanicos, é visto como central para refinar o conhecimento cien-
tifico sobre o sistema regional do Alto Rio Negro. No mesmo sentido, os
movimentos indigenas regionais vém tomando o mapeamento de lugares
sagrados e o registro de narrativas a eles associadas como ag¢oes funda-
mentais para o estabelecimento da autogestao territorial e ambiental, bem
como para o reconhecimento pela Unesco do sistema de conhecimento
dos xamas jaguares do Jurupari, e pelo Iphan das cachoeiras de lauareté
como patriménio imaterial brasileiro (Andrello et al. 2012).

Chama a atencao o fato de que o foco de estudos e agdes politicas
incida principalmente sobre rotas que margeiam os grandes rios e igarapés
regionais, deixando de lado os caminhos florestais e as vastas areas inter-
fluviais (ver Vidal 2000; Hill 2011; Wright 2013). Muitos lugares sagrados
ou lugares de memoria estdo marcados com petroglifos, cachoeiras e morros
(Hugh-Jones 2012). Segundo Wright (2013), esses lugares de criacdo de
pessoas e ordenamento social seriam paisagens miticas (mythscapes),
historicamente importantes para a sociopolitica, a migracdo e o comércio
regionais. Narrativas miticas, cantos, musicas e encantamentos xaméanicos
surgem como veiculos de conhecimento, estabelecendo sequéncias lineares
de lugares ao longo de rios e morros, mas também, de modo perpendicular,
nomeiam-se espiritos, espécies animais e vegetais e objetos rituais préprios
de cada um desses lugares (Hugh-Jones 2012).

Como mostra Arhem (1998), a sequéncia de nomes associados a
lugares remete a conhecimentos e poderes imanentes as malocas, pedras,
espécies e aos objetos rituais. No mesmo sentido, Cayo6n (2008) ressalta
que o discurso xamanico codifica conhecimentos sobre o mundo e seus
seres e que o complexo ritual do Jurupari dé vida a todos os seres e recons-
tréi o cosmos a partir da referéncia aos lugares da viagem dos demiurgos
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ancestrais, realizando a acdo xamanica de “encantamento do mundo”
fundamental ao “manejo do mundo” (Cayon 2008; Cay6on & Chacon 2014).

Como propdéem Cayo6n e Chacon (2014), seria possivel tomar o sistema
regional do Alto Rio Negro como um sistema multiétnico de geografias
xamd@nicas a vincular pessoas e grupos ao espaco onde vivem, tecendo
conexodes histéricas com ancestrais e com os demais seres que povoam o
mundo. Desviantes em relacdo a esse padrao por terem mantido o modo de
habitacao interfluvial, o deslocamento por caminhos florestais e a énfase
na caca-coleta associada a pesca e a agricultura de ciclo curto, os povos
Naduhup e seu modo de vida ora sdo tomados como contraponto ou desvios
ao padrao hegemonico, ora sdo simplesmente desconsiderados nas sinteses
e nos modelos socioldgicos. Seguindo esta perspectiva, acredita-se que
enfocar ndo somente as referéncias discursivas as viagens, mas também as
analogias entre os enunciados xamanicos e os movimentos dos viajantes
em contextos mutuos de atuacdo possa contribuir para um melhor entendi-
mento da pratica do discurso xaménico dos Hupd'ah e de sua articulagdo ao
"sistema regional de geografias xamanicas"” (Cayén & Chacon 2014:219).

Discurso xamanico e mobilidade

Os Hupd'adh habitam a regido do Alto Rio Negro (AM) na fronteira
entre o Brasil e a Colombia. Suas comunidades situam-se as margens de
igarapés da area interfluvial dos rios Tiquié e Papuri, afluentes da margem
esquerda do rio Uaupés. Apesar de os dados demograficos oficiais esti-
marem a populacao num total de 1.500 individuos, um censo recente reali-
zado pela FOIRN e o Instituto Socioambiental aponta para uma populacao
em torno de 2.200 individuos distribuidos em aproximadamente 35 comu-
nidades (Athias 2006; Epps 2008). O contato teve inicio com as frentes de
colonizacdo no século XVIII, mas foi apenas nas décadas de 1960 e 1970
que os missiondrios salesianos iniciaram atividades mais intensas visando
a evangelizacdo e a escolarizacdo dos Hupd'ah. A lingua hup pertence a
familia Naduhup (Maku) (Ramirez 2006; Epps 2008; Epps & Bolafios 2017).

No xamanismo hupd'dh, a maior parte dos ancides domina as praticas
de cura, protecéo e agressao, sendo possivel diferenciar os praticantes do
xamanismo como /bi’id hup ih/, "xaméas do sopro", /kdd hup ih/, "xamas do
banco", e /sdw hup ih/, "pajés". Possuindo um grau mais elevado de saberes
xamanicos, os /sdw/ seriam o que geralmente a literatura etnogréfica
descreve como xamds. Entretanto, deve ser ressaltada a importancia do
papel dos xamas do banco e dos xamas do sopro, que dominam grandes
repertorios de benzimentos, praticas oniricas e rituais (ver Ramos 2013).
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A "linguagem dos benzimentos", /bi’id id/, que serd abordada neste tra-
balho, constitui um dos principais géneros discursivos do xamanismo hup.
As préaticas de cura e protecdo sdo executadas por benzedores e xamas
que dominam essa forma de comunicacao, marcadamente distinta da
linguagem cotidiana pelo modo de enunciagdo (murmurio e sopro), pelo
paralelismo, e por complexas relacdes analdgicas realizadas através de
metdforas, metonimias, dentre outras figuras de linguagem. Nas exegeses
desses benzimentos, os narradores descrevem seus deslocamentos pelos
diferentes planos césmicos, suas metamorfoses e interacdes com seres
humanos e ndo humanos com a finalidade de curar ou proteger.*

Muitos dos ancides hup dominam grandes repertérios de benzimentos
que variam em termos de detalhes e complexidade de acordo com a expe-
riéncia e o conhecimento acumulados ao longo da vida. Todas as noites os
senhores hup formam rodas para consumir coca e tabaco, conversar sobre
mitos e encantamentos, e comentar sobre os itinerdrios percorridos durante
o dia. Nas rodas noturnas, comentar sobre o desempenho na execugao de
um benzimento, contar partes de algum encantamento a alguém ou mesmo
benzer pessoas compdem praticas dessa “linguagem dos benzimentos".
Participando das rodas, os benzedores menos experientes poderdao ouvir
encantamentos contados como exegeses por senhores com mais conhe-
cimento. Nessas exegeses, o xama descreve suas viagens por diferentes
ambientes e planos césmicos, bem como suas interacdes com espiritos,
animais, plantas que visam a protecdo ou a cura de pessoas hup ou cole-
tivos. Esse género do discurso xamanico hup assemelha-se aos descritos
para outros grupos amazdnicos da regido (ver Reichel-Dolmatoff 1986;
Buchillet 1992; Hill 1993; Lolli 2010), e também a géneros de grupos de
outras regioes (Chaumeil 1983; Seeger 1986; Townsley 1993; Whitehead
& Wright 2004).

Como mostram Reichel-Dolmatoff (1978), Reid (1979), Buchillet
(1983), os benzimentos realizam-se através de atos de fala (Austin 1962).
Dependendo do objetivo do benzedor, o encantamento pode ser feito através
de duas formas diferentes: os /ta' bi'id/, “benzimentos de cercar”, quando
se quer proteger uma pessoa ou grupo, e os /pé' bi'id/, “benzimentos de
doencga", quando o objetivo é o de curar um doente acometido por um mal.
Ambas as formas contrastam com uma terceira denominada /d6h/, "“feitico"”,
atos de fala voltados a causar maleficios.

A execucdo dos encantamentos realiza-se através do murmurio das
acdes xamanicas sopradas em um objeto fisico de mediacdo, um veiculo —
liquido, planta, cigarro etc. (Hugh-Jones 1995; Buchillet 1992). Ao enunciar
um encantamento, palavras, sopro vital e corpo compdem um devir que



CAMINHOS DE SOPRO: DISCURSO XAMANICO E PERCURSOS FLORESTAIS DOS HUPD'AH

permite ao benzedor movimentar-se pelo sociocosmos para acalmar a furia
dos seres que habitam outros mundos. Esse devir pessoa-sopro (sopro vital e
pensamento), marcado por procedimentos de desconstrucao e reconfiguracao
de si, realiza-se por meio de uma transducédo para agir, mobilizando a energia
do continuo entre corpo e espirito, entre ego e alter (Lolli 2010:79; Ramos
2013:148; Viveiros de Castro 2008:89). Recebendo o sopro das palavras, o
objeto efetua uma abducdo da agéncia do benzedor para, posteriormente,
realizar uma (ransducdo que faz o encantamento agir na pessoa a medida
que o demandante consome a planta, o cigarro, o liquido etc.

Assim como o objeto de arte estudado por Gell (1998), entendemos
que o cigarro ou outro objeto xamanizado estd imerso e age numa matriz
social relacional. Seu index material (visivel, fisico) permite a abducéao da
ageéncia, ja que é possivel perceber o objeto xamanizado como uma entidade
da qual se pode fazer inferéncia causal, inferéncia sobre as intenc¢des ou
capacidades de outras pessoas (1998:13). Enquanto instrumento da acgéo
social, o objeto xamanizado abduz ao agir a partir de certa previsibilidade
de eficdcia (1998:14). Veiculo abdutor e transdutor, o cigarro age no con-
tinuo entre regimes corporais e perceptivos, transforma o modo de acdo da
viagem-palavra (sopro de ar) em um modo de agdo de regeneragao-cerca-
mento (sopro) (Ramos 2013).

Sabendo que muitos dos elementos presentes nas exegeses de benzi-
mentos se referem a plantas, animais, moradas ancestrais e diversos seres
presentes nos percursos florestais, e que alguns itinerdrios conduzem os
viajantes a grutas e morros onde ocorrem importantes praticas rituais de
purificacédo, busca-se entender de que modo as experiéncias vividas durante
viagens as serras que realizamos em 2012 e 2015 oferecem um paralelo a
mobilidade xaméanica posta em curso pelo ato de fala do senhor Ponciano
Salustiano Ramos.

Tiwit hamap bi'id - Benzimento dos caminhos

O /tiwit hdmap bi'id/, “benzimento dos caminhos”, pode ser descrito
como um encantamento xamanico para proteger os viajantes contra os
possiveis ataques de cobras, cabas, Gentes-Arvore, Gentes-Sombra, oncas
e demais seres que possam ameacar os andarilhos. A exegese que segue na
Tabela 2 foi contada pelo sr. Ponciano Salustiano Ramos, benzedor e lide-
ranca tradicional da comunidade de /Tat Déh/, "Taracua Igarapé"”, no médio
Tiquié. A gravacao ocorreu em julho de 2011, na palhoga comunitaria, logo

apo6s um de seus filhos, Samuel Brasil Monteiro, ter sido mordido no pé por
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uma jararaca. Na época, gravdvamos e transcreviamos as exegeses para a
preparacao de um livro de encantamentos que ajudaria os homens adultos
no aprendizado das praticas xamanicas (tabelas 1 e 2). Samuel, o filho do
narrador Ponciano, foi um dos colaboradores fundamentais na traducao
final do benzimento.

Tabela 1: Benzimento dos Caminhos

Tiwit hamap bi'id : Encantamento dos caminhos

Ponciano Ramos, gravado em Tat Déh, 8 de julho de 2011.

1 Tihiy pinig. Historia de cobra venenosa.
2 Bi’id ta’ pinig. Historia de encantamento para cercar.
3 Nup tiwit hitam d’&h. Esse ¢ para ajudar nos caminhos.
4 Dog m’eh nih hohtégét ah sum bi’ Primeiro, eu fago-o ser ouvido na canoa da cobra
wi'ih. uirapixuna (Clelia rustica)
5 Dog m’eh nih hohtégét. Na canoa da cobra uirapixuna.
6 Yup hohtégan yet amd’&hét t& tiw Para deitar essa canoa com vocés todos
m'e yi'. dentro até onde vai o caminho.
7 Dog m’eh nih hohtég, A canoa da cobra uirapixuna,
8 sawi hohtég, sawi tég hohtég, a canoa pau amarelo (Euxylophora sp.),
a canoa pau amarelo,
9 ha'k’et w’dt hohtég, a canoa folha longa de louro (Ocotea sp.),
10 hoho ha” t&€g hohtég, a canoa arvore louro-sapo,
11 s'id t€g hohtég. a canoa arvore jacajaca.
12 Do6g m’eh nih hohtégét Com a canoa da cobra uirapixuna,
13 ah hohtég niiy, Eu possuo (essa) canoa,
14 hup s'id b’ok ni hamawah. Em posse da casca da arvore jacajaca (eu)
sigo.
15 Yinihiy mah yup daha inan bahad Assim, dizem, a cobra daha nio aparece para
nihih. nos.
16  Yup hohtég k'6dan no yup... Entdo, dizendo dentro dessa canoa...
17 s'ibit b'6b b'ok ni ham ‘éwan, para aquele que segue com a casca de tururi
(Sterculia sp.) ao redor de seus pés
18 yup hohtég k'6dan. dentro dessa canoa.
19 Noh k’ét ham yi’ ta’ t& sGhan. Vai-se pisando e cercando todo o caminho até a
(casa) do inverno.
20 Yino yo’, yawan yi no yo bay, Dito isso, tendo dita toda essa parte,
21 nih ib' b’e’et hita’ yet ham d''ay, Eu estendo o pari para cercar a vida, (para
tihiy n’an. proteger contra) as cobras.
22 [...] ib' b’e’et hidan hita’ yo’°, [...]Tendo cercado para eles as suas vidas
com pari,
23 wed, hidan, wed no'ayah. a comida, eu oferego comida a elas (as
cobras).
24 POk, Coca,
25 tak pti’tik b’o’, a cuia de coca grudenta,
26 pahay tak pl’ik b’o’, a cuia de coca seiva de sorva (Couma
guianensis),
27 mot tak pii’ik b’o’. a cuia de coca seiva de seringueira (Hevea
sp.).
28  Yuwut yup tihiy n’an, Com isso, para essas cobras venenosas,
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b’aw n’an,
b’awan
yoy moyan uy than,

déh hatan
s’at moyan uy than,
tod moyan uy ihan,
moyan uy ihan,
déh hatan
ah noop b’ay.
Déh pupan yit yi’ pid,

déh pupan
moyan uy than,
s’at moyan uy than,
tddan uy than,
ah noop b’ay.
Hegan yit yi’ pid,
hegan
tod moyan uy than,
m’aj moyan uy ihan,
s’a'an uy than,
ah noop b’ay.
Yid’ahan, hidnih, yid’dhan yup,
tak pli'tik b’o’ot,
mot tak pli’iik b’o’ot,

hidan wed no' pem d’dh hi yi’ib’ay.

Hidan moy k’6d s6' d’6’ k’6d ni y&
pem yi’ih.
Yinihiy, hawég hi hl’ sapat,

hidan sap bi’ pem yi’'ib’ay.

Hawiég hi hii’ hiit tég,
hawdg hi hit’ pi’ik b’o’,
ah wed no' pem y#’ib’ay.
Yup wed no' yuwuh,
pt’tk wed yo’,
hiit un' yo’,
yup yi' hid no nih hid pem yi’th.
Hid tdg sa’ ki’ip pemey,
inan tih k’4¢ d’6’ nihip.

Yi no y6’, nid'dh big n’an noob’ay.

Big d’dh nih,
yid’dh nih dg tég,
yid'dh nih d’apb'uy
ah ta’ yi’ib’ay.
Yup bég d’&h inan hid 4g tég k'opoy Uih
niiy mah,
tiwit in ham ten,
mig k'étk'¢' y6' in noh wob tubuduh.

para a jararaca-do-norte (Bothrops atrox),
para a jararaca-do-norte,
para ela da casa-da-planta-caraud (Ananas
erectifolius),
para a jararaca d’agua (Bothrops sp.),
para ela da casa-do-tronco-caido,
para ela da casa-do-oco-de-arvore,
para ela da casa,
para a jararaca d’agua,
eu falo.
Entdo, também para a jararaca pato d’agua
(Bothrops sp.),
para a jararaca pato d’agua,
para ela da casa,
para ela da casa-do-tronco-caido,
para ela do oco da arvore,
eu falo.
Entdo, também para a surucucu (Lachesis muta),
a surucucu,
para ela da casa-do-oco-da-arvore,
para ela da casa de argila,
para ela das raizes,
eu falo.
Para elas, delas, para elas,
com essa cuia de coca seiva de latex,
com essa cuia de coca de seringueira
(Hevea sp.),
eu dou comida para elas, ja que todas estdo l1a
sentadas lado a lado.
Eu fago-as entrar na casa e sentarem-se.

Dessa forma, com os corpos repousados,
Eu fago-as sentar com seus corpos, portanto.

O cigarro da meditagéo,
a cuia de coca da meditagao,
eu dou comida enquanto estdo sentadas.
Alimentando-as assim,
tendo comido coca,
tendo fumado tabaco,
entdo, elas sentam-se emudecidas.
Sentada com sua mandibula junta e presa,
ela ndo pode nos morder.

Tendo dito isso, falo entdo para as abelhas
pretas.
As abelhas pretas,
suas cuias de beber,
suas armas,
Eu cerco (tudo isso).
Dizem que as abelhas podem nos oferecer suas
cuias (de ayahuasca, Banisteriopsis caapi),
quando seguimos pelo caminho,
entdo, vagando tontos, nds tombamos no
chdo.
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Hidnih hop kék suk,
hidnih d’apb'uy ah no y#’ib’ay,
yid’dhan b’ay, yup bdg n'an b’ayah.
Nup wiwih n’an b’ay,
yit yi’ pid.
B’aw n’an,
b’ab'aw n'an,
hidnih 4g tég,
ah ta’ yi’ib’ay noha,
hidnih d’apb'uy.
Yuwut yup inan dg tég k'opoh.
Yup in 4g na’ hamawut
sadap noh yet yo’
in noh wéboh noha.

Yino yo6’, tégduh hup d’dhan
noob’ayah.
Tég duh hup d’ahan,
mun moyan uy ihan,
s'ug moyan uy than,
b’ok moyan uy than,
pa¢ moyan uy than.
Tinih d’apb'uy, tinih d'apb'uy do’ ne
yo6’ pid,
moy k’6d s6° do” k’6d ni y€ k’et
yi’'ib’ay.
Yid’4h nih, hidnih,
tinih hiit ség,
tinih d’apb'uy
ni hii’ d6” ne yo’
in yaha' hi k’et yi’ib’ay.

S'ug moyan uy d’dhan b’ayah,
mun moyan uy than,
b’ok moyan uy Than,
eyet b'iy’ d’6’ ne yé k’et hi” yi’th.

Huh moy k’6d s6” b'tyi’ hid n'an
d’6” kéd pem yi’th.
Yup pahap dh no yi’,
pt’ik b’o’,
hidan hawég hi hii' pi’ik b’o’,
hawig hi hii” wed,
wed no' y€ pem yi’ty pid.
Yinihiy yup inan kéy d’dh way nih
yiso',
pu’ik b'iyi’ wed yo’ tih pem yi'ty,
noha'.

Yino yo’ b’ay hidnih kotow tég b’ay.

Hidnih kotow tég,
nid'dh tégd'uh hup d’ah nih kotéw
tég,
b’atib’ d’dh nih kotow tég,
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Para seus anzoéis de pesca,
para suas armas eu falo,
para elas, para essas abelhas pretas.

Para essas cabas wiwih,

(Eu falo) da mesma forma novamente.

Para as jararacas (Bothrops atrox),

Para as cobras-cegas (Amphisbaena sp.),
suas cuias de beber,

eu cerco-as novamente, eu falo,

(Eu cerco) suas armas.

Com isso (cuia) eles oferecem-nos bebida.
Assim, quando seguimos como bébados,
tendo espatifado-nos no chao,
nos continuamos caidos, eu falo.

Tendo falado dessa forma, eu falo entdo para a
gente-arvore.
Para a gente-arvore,
para ele da casa da caatinga,
para ele da casa da floresta,
para ele da casa de barro,
para ele da casa de pedra.
Suas armas, tendo reunido todas as suas armas,
(eu) fago-o entrar na casa e ficar em pé la
dentro.

Essas, suas (coisas),
tendo reunido
seus pedagos de tabaco,
todas as suas armas,
nds as jogamos para baixo para permanecerem
(dentro da casa).
Entdo, para esses da casa-da-floresta,
para ele da casa-da-caatinga,
para ele da casa-de-barro,
retno tudo para entrar e ficar em pé
plenamente (dentro da casa).
Eu fago-os todos estarem sentados dentro da
casa-da-cachoeira.
Entdo como menionei antes,
a cuia de coca,
a cuia de coca da meditagdo deles,
a comida (coca) da meditagdo deles,
eu alimento-os conforme entram e sentam-se.
Com isso, eles ndo saem de 14 para observar-nos

tendo comido somente a coca ele permanece
sentada, eu falo.

Tendo dito dessa forma, (eu volto-me) a seus
bastdes de danga.
Seus bastdes de danca,
os bastdes dessas gentes-arvore,

as coisas dessa (agressiva) gente-sombra,



118

119
120
121

122

123

124
125

126

127

128
129
130
131
132
133
134
135
136
137
138
139
140

141
142

143
144
145
146
147
148

149
150

151

152

153
154

155

CAMINHOS DE SOPRO: DISCURSO XAMANICO E PERCURSOS FLORESTAIS DOS HUPD'AH

yid’dh nih yup kotow tég ah ta’
yi'ib’ay.
Yinih yup kotow tégét,
yinihip k6tow inan,
yup tiwit in ham ten kikiniwth.

inan hid siw'ipip, inan hid siw'ipip
in kikini’ Th noha'.
Hidnih kotow té€gét mah inan hid
kotowoh,
say tég kotow tég,
wag tég kotow tég b'ay,

yin'than ah ta’ hii” yi’ih noha'.

Hidnih moy k’6d s6’ pid yaha' yé
k’ét yi’ih.

Yup dh no ham y#’ yo’ té!
yup ah no ham y#’ yo’ té!
moy widham tééway,
sap hayam widham tééway,
hiit toh n’an ah no’op b’ayah.
Hiit toh meh nih,
yid'dh nih tiwit, ah yéay yup,
sap hayamat ah yééwayah.
Hiit tdh meh nih,
tinih tiwit yé yo’ b’ay,
hayam nomih t€h nih,
yuwut tinih ib' kdd buyso
ah hup hawig hup yid yé k’ét yi’ih
noha'.
Hup hiit tég ni € d'dh,
hup kéd ni y€ pem yi’th noha'.

Yuwut y€ pem y6’ dh way yi'ib’ay
hay'ah s6’.
Y6h sid meh d’dh nih,

hidnih sapat.
Ow meh d’éh nih,
hidnih sapat,

hup sap ni yo’, way k’été€b’ay noha'.

Ow d’ah nih sapat,
b6 meh d’&h nih sapat,

siw meh d’dh nih sapat,
hup sap ni way k’ét yi’ih.

Yuwut way k’ét yo’ b’ay,
yoh sid d’dh s6° d’6b d’6’° b’ay.

Yoh sidit,

entdo, eu cerco suas coisas.

Desse modo, com esses bastdes de danga,
com isso eles espancam-nos,
machucam-nos enquanto seguimos pelo
caminho.

Espancando-nos, escancando-nos eles
machucam-nos, eu falo.

Eles espancam-nos com seus bastdes, dizem,

seus bastdes de imbauba sdy (Cecropia
sp.)s
seus bastdes de imbauba wag (Cecropia
sciadophylla?),
eu cerco completamente todos esses, eu falo.
Eu jogo para baixo (os bastdes) para entrar e
ficar em pé dentro da casa deles.

Tendo seguido e dito tudo isso até...,
tendo ido e dito tudo isso até...,
eu chego a uma casa,
eu chego em outra comunidade,
agora eu falo para as lagartas do tabaco.
Das pequenas lagartas,
Pelos seus caminhos, eu entro,
eu adentro outra comunidade.
Das pequenas lagartas,
Tendo adentrado por seus caminhos,
Do pequeno chefe da comunidade,
com isso e sobre seu banco da vida,
eu entro e fico em pé, oculto minha pessoa-
sopro (espirito).

Estes que possuiram o cigarro na origem,
em posse de seus bancos (eles) entram e
sentam-se, eu falo.

Tendo entrado e sentado 14, eu saio.

Os pequenos muguns (enguia-d’agua-doce)
sid (Symbranchus marmoratus),
Seus corpos.
Os pequenos lagartos,
com seus corpos,
depois de ter seus corpos (eu) saio e fico em
pé, eu falo.
Com os corpos dos lagartos pequenos,
com os corpos dos tico-ticos (Zonotrichia
capensis),
com os corpos dos curios (Sporophila
angolensis),
tendo seus corpos (eu) saio e fico em pé.

Depois de sair e sentar 14,
(eu) vou para baixo, para a 4gua para onde os
muguns sid estdo.

Com o mugum sid,
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yoh sid nih,
yuwut tinth sapat,
yuwut tinih hiit tégét,
yuwut tinih d’apb'uy,
hup d’apb'uy ni yo’,
yuwut tinih hiit tégét,
hi’ tég ni yup,
ah hup sap ni y&€ k’ét yi’ih,
Tinih moy k’6d b’ay, yoh sid nih
b’ay.
Y6h sidit y€ yo’ b’ay, yohot b’ay.

Yohot y&” k’ét yo® b’ay yup,

hay'ah s’ dh way ‘ayab’ay,
s'ug s’ b’ay.
B'ib'ib' mehet b’ay.

B'ib'ib' meh nih,
yuwut tinih hiit tég,
yuwut tinth moy k’6d,
moy k’6d ni y&’ k’et yi’ib’ay.
Yino yo’,
b'ib'ib' mehet no yo’,
woman b’ay.
Womot, wom nih,
yuwut tinth hiit tég,
yuwut tinth moy k’dd,
hup moy k’6d ni y&’ k’ét yi’ih.

Yuwan no yd',
in no ten mah yup inan pé',

sap hayamat in widham pé' kay'
nih noha'.

Sap hayamat inan kéy hipah nihih.

Yinih yo’, yup wom d’&h d'ah way k’ét

yo',
ah widyé€ d'6' kidwayab’ay, yikan.

S'ug s6” ah ham 'ayah.
Ya’am t&hét,
nid’&hét, did ya’amat,
ah ham d’6’ b’ayah noha'.
Yit ham d’6’ yo’ b’ay,

yit ham yo’, yid’dh wom d’&hat,

ya’am d’dhdt ham yo', t&!

Yuwan yup hayat, kog-pupu' yoh déh.

do mugum sid,

com isso, com seu corpo,

com isso, com seu cigarro,

com iSso, com suas armas,

em posse de suas armas,

com isso, com seu cigarro,

possuindo o cigarro,
em posse de seu corpo, eu entro e fico em pé.
Dentro de sua casa, do mugum sid.

Tendo entrado onde o mugum séd esta, com o
enguia mugum.
Tendo entrado e sentado com o mugum séd,
Eu retorno e saio
Para a floresta.

(Entao) novamente com o esquilo cinza pequeno.

Do esquilo cinza pequeno,
com isso, com seu cigarro,
com isso, dentro de sua casa,
(eu) eu entro e fico em pé dentro da casa.
Tendo dito isso,
tendo falado para o esquilo cinza pequeno,
eu falo para o esquilo vermelho,
com o esquilo vermelho, do esquilo vermelho,
com isso, seu cigarro,
com isso, dentro de sua casa,
para estar dentro da casa (eu) entro e fico em
pé.
Tendo dito isso,
quando noés falamos, dizem, para nos,
doenga,
quando nos chegamos a outra comunidade,
para que a doenga ndo nos envolva, eu
falo.
Na outra comunidade, ndo nos reconhecem
(as doengas).
Entdo, apos ter ordenado ao esquilo vermelho
para sair e ficar em pé,
eu chego, entro e fago com que saiam rapido
de la.
Eu sigo e retorno da floresta.
Com a jaguatirica (Leopardus sp.),
Com esse, com o jaguar do tronco de
arvore,
eu vou novamente para pegar (eles), eu falo.

Assim, tendo seguido e pego,

Tendo ido, tendo seguido com esses esquilos
vermelhos,
Com os jaguares, até!
(Eu chego) nessa agua pura do maracuja
(Passiflora acuminata).
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Kog-pupu' yoh déh yagat,
hup yag ni y€ k'a'ayah,

kog-pupu’ s’0’ k’6dan
hup yag ni y€ k'a' yi'ayah.
Hup hawég hup yad yé k'd'yi'ayah.
Yag plp s’0’ k’6d,
[...] hup hawég yag ni y&’ k'a' yi’
ayah.
Bahad nihip, hiit tégét,
bahad nihip yagat,
hup yag ni yé k'a' yi’ ayah.

'Eyet tiwit ham k'6'an 'uy yuwuh.
Yit tih ham k’étéh, yit tih tohooh.

Tiwit ham d’dh in hup bi’id n'th,

sap hayamat ham d’&h in hup bi’id

n'th.
Yit tih tohooh.

Com a rede do maracuja,
(eu) possuo a rede, entro e deito-me,

dentro da flor do maracuja,
(eu) possuo a rede e entro para deitar
(dentro dela).
Ocultando minha pessoa-sopro (espirito), (eu)
entro para deitar (dentro dela).
Na rede dentro da flor,
entdo (minha) pessoa-sopro possui a rede e
entra para deitar-se (dentro dela).
oculto, com o cigarro,
com a rede de ocultar,
(eu) possuo a rede e entro para deitar (dentro
dela).

Esse ¢ (o encantamento) para aqueles que vao
juntos pelo caminho.
Esse (encantamento) segue acima até aqui, e
dessa forma ele termina.
(Esse ¢) para nos o encantamento para aquele
que segue pelo caminho,
(esse €) para nds protegermos aqueles que
seguem para outra comunidades.
E assim termina.
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Tabela 2: Sequéncia de movimentos e a¢does do benzimento dos caminhos
Sequéncia de movimentos e a¢oes do benzimento dos caminhos (Ver exe-
gese transcrita e traduzida abaixo)

Abertura
A Mov.1 - Envoltério de Cobra-Canoa uirapixuna (cercar).
Nomeacao de tipos de arvore com cuja madeira se faz canoa.

B Mov. 2 — Didlogo e pacificacdo de cobras peconhentas.

Envoltério de pari (cercar).

Oferecimento de coca-seiva grudenta as cobras peconhentas.

Nomeacao de tipos de cobra peconhentas e tipos de coca-seivas
grudentas.

Mov. 3 — Dialogo e pacificacdo de animais venenosos.

Cercamento de armas-pertences de abelhas, vespas, cabas, jararacas
e cobra-de-duas-cabecas.

Conter oferecimento de caarpi/ veneno de mordidas.

Mov. 4 - Dialogo e pacificacdo de Gentes-Arvore.
Cercamento das armas pertences (pau de tabaco).
Nomeacéo de casas das Gentes-Arvore (toponimias).
Mov. 5 — Diédlogo e pacificacdo de Espiritos B'atib’'(Gentes-sombra)

Cercamento de bastdes de danca/ canicos de Gentes-sombra, Gentes-

Arvore, cabas.
C Mov.6 — Didlogo e metamorfose corporal.

Nomeia diversos animais e mobiliza seus atributos corpdreos e afetos

para a acdo por meio de roupas/envoltorios: lagarta do tabaco, mugum, calango, curié.
Mov.7 — Didlogo e metamorfose corporal.

Nomeacédo de tipos de esquilo e mobilizacdo de atributos corpoéreos,
afetos e armas/pertences para a acdo por meio de roupas/envoltérios: esquilo marrom,
esquilo pequeno.

Mov. 8 — Didlogo e metamorfose corporal.

Nomeacéo de tipo de onca (jaguatirica), e tipos de esquilo: esquilo
cinzento e esquilo vermelho (Sciurus vulgaris??) para a mobilizacao de atributos
corpoéreos, afetos e armas/pertences para a acdo por meio de roupas/envoltérios:
jaguatirica (Leopardus sp.) e esquilo cinzento (Sciurus carolinensis), esquilo
marrom, esquilo vermelho (Sciurus vulgaris??).

D Mov. 9 — Envoltério de flor de maracuj4, pedago de tabaco e rede.
Purificagdo: banha a pessoa-sopro com a 4gua-pura do maracuja.
Fechamento

As etapas de transcricdo, traducéo e andlise foram realizadas em 2012
com a assessoria de Angélico Brasil Monteiro e do professor Evaldo Mon-
teiro Pires, que sempre consultavam os benzedores para esclarecer duvidas
durante as rodas de coca (Ponciano Salustiano Ramos, Jodo Brasil, Miguel
Andrade Oliveira, José Salustiano e Vicente Salustiano Monteiro). A traducao
passou ainda por mais duas etapas com uma revisao feita por Ramos e Epps
em 2015, e uma tltima realizada por Epps e Samuel em julho de 2016.

O texto da exegese estrutura-se a partir de uma sequéncia de /ham/,
“movimentos”, "“idas" ou "viagens", deslocamentos do benzedor como
pessoa-sopro para diferentes lugares do sociocosmos. Tais lugares sao
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nomeados muitas vezes como /Moy/, “Casa/Maloca/Morada", ou /S'ah/,
"terras/ mundos" (ver "casas cosmicas” em Reid 1979, Reichel-Dolmatoff
1986:105; e “planos-casa" em Lolli 2010:87). Sdo campos relacionais domi-
nados pelo ponto de vista de Espiritos, Oncas, Cobras, dentre outros. Através
da enunciacdo continua e cadenciada das palavras, entrecortada por sopros
que fazem as palavras-movimentos penetrarem os objetos para xamaniza-
-los, o benzedor desloca-se e posiciona-se nesses campos relacionais para
interagoes e didlogos transespecificos (Viveiros de Castro 2002, cap. 7:358).
Nesses encontros, o benzedor visa acalmar seu interlocutor ou metamorfo-
sear-se corporalmente mobilizando para si as poténcias instrumentais dos /
sép/, ""corpos” de outros seres.

Cada conclusao de deslocamento do xama é descrita como a chegada
a uma morada. Sua chegada e a postura ereta assumida contribuem para a
criacdo do contexto enunciativo préprio para que o xama /no-/, “fale”, para os
moradores, pacificando-os ao fazer com que, através de sua palavra, baixem
ou guardem suas armas, entrem, sentem-se ou comam, abandonando pos-
turas agressivas contra os viajantes para assumirem posturas contemplativas
e de interlocucéo entre si. Realizam-se assim dialogos transespecificos por
meio dos quais o xama age entre perspectivas posicionando-se em campos
relacionais dominados por ontologias outras (Viveiros de Castro 2002:358)

O enunciador menciona/nomeia cada um dos objetos ou seres, reali-
zando sequéncias recorrentes ao longo da exegese. Vai contribuindo, assim,
para uma descricao da morada desses seres e da perspectiva imanente a esses
planos cosmicos. Ao nomear os instrumentos e pertences de cada interlocutor,
o0 xama externa sua ciéncia das armas, objetos que foram dados a cada um
dos seres por demiurgos em eventos miticos. E por meio dessas /d'ab'uy tég/,
“armas", ou /héh/, “coisas" ou "pertences', que os interlocutores agem mobili-
zando para si poténcias destrutivas, criativas ou regenerativas. Como sugere
Viveiros de Castro (1998), nomear é externar. O xamé age assim em relacao
as afecgbes desses seres, ou seja, sobre as “forcas” ou “talentos” adquiridos
e refinados ao longo do tempo (Viveiros de Castro 2002:380). Assim, o ato de
/no-/, "falar para", seguido do ato de nomear geram discursivamente o efeito
de presenca, a interacao do xama com os moradores de uma dada Casa, a
separacao dos sujeitos (interlocutores) de suas armas/pertences primordiais
(pacificacao) (Buchillet 1992; Hugh-Jones 1995).

Pensando com Dell Hymes (1981) e Tedlock (1983), € possivel dizer que
cada movimento se organiza por meio de linhas que se juntam formando
grupos ou “versos". No que diz respeito a performance de enunciacdo das
exegeses de encantamento, a prosddia relativa a estrutura de linhas e versos
inclui a entonacao ascendente-descendente e as pausas. O texto das exegeses
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é geralmente enunciado em situagdes de interlocucdo entre benzedores nas
rodas de coca, em didlogos com jovens que tenham interesse em aprender
esta arte verbal e, mais recentemente, nas entrevistas de gravagao sonora
realizadas por pesquisadores. Assim, hd uma intencao didatica predominante
nos encantamentos, ancorada em uma assimetria de conhecimentos entre
aquele que /kédséat-ham-/ (lit. “vai na frente") “guia” — “lidera”, a enunciacao e
aquele que /wi’-/, "ouve" —havendo um sentido de “seguir a fala" expresso pela
repeticao de palavras ou frases sempre que o enunciador conclui uma linha.

E possivel perceber "enquadres introdutérios” (frames), comentérios
iniciais que fazem referéncia a episédios miticos ou a préticas rituais (Urban
2000:79). No "benzimento dos caminhos", esse traco pode ser visualizado
logo na primeira linha: “T#hiy pinig, bi'id ta' pinig, nup tiwit hitam d'ah. / His-
téria de jararaca, narrativa de benzimento para cercar, essa ajuda (os andari-
lhos) no caminho". O enunciador intitula, classifica o encantamento e precisa
a intencdo de eficicia na protecdo dos andarilhos, dotando o enquadre de
apresentacdo de um forte carater metadiscursivo (Urban 2000:79).

Como modos de acao verbais, as exegeses e as enunciacoes de encan-
tamentos sdo conjuntos composicionais através dos quais o benzedor agrega
ou subtrai movimentos que podem, eles mesmos, em dadas situacoes, ser
executados como encantamentos completos. O “benzimento dos caminhos"”,
por exemplo, exige uma avaliacdo estratégica e projetiva do enunciador,
procurando antecipar as possiveis ameacas aos andarilhos. Quando consi-
dera que sua viagem-palavra permitiu atenuar as poténcias agressivas de
seus interlocutores césmicos, o benzedor retorna e concentra novamente
sua pessoa-sopro. Nesse momento, € preciso concluir o enunciado-acao
/hisu’-/, "fechando"”, do benzimento com sentencas de finalizacdao, como /Yit
tih t6hooh/, "Aqui termina”, que acompanham o gesto de /hik'ét-/, “pisar”.

O gesto de "pisar"” pode ou ndo ser mencionado na exegese, mas deve
sempre ser realizado pelo xama por evidenciar sua chegada, sua aterris-
sagem com a postura de firmar com precisdo os pés na terra, em “minha
terra", /ni s’ah/, um mundo onde predomina o ponto de vista hup. Assim,
concebida como uma “viagem", o itinerdrio xamanico configura-se também
como um deslocamento aéreo, um ""voo xamanico" (ver Reichel-Dolmatoff
1978). O "voo" e cada "movimento” constituem uma rede de caminhos-acao
que, segundo Samuel Brasil Monteiro, é como uma /hép seg/, “rede de
pesca”, semelhante as usadas para a pesca, ou a uma /suh yag/, uma “teia”
ou “tela" igual aquela que segura a pessoa-sopro de cada um no peito. Com
o ato de "pisar a terra"”, o xama amarra os caminhos-acao de sua viagem e
“cerca", protegendo os andarilhos ou aquele que precisa de sua protecao
para realizar um percurso florestal.
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Viagens aos lugares sagrados

Passamos agora a descrever duas viagens a lugares sagrados realizadas
em 2012 e em 2015 por um mesmo itinerdrio que passa por antigos aldea-
mentos e leva aos morros de /Nik-Hii Pag/, "Serra de Nik-Hu"; /D'6k Pac/,
“Serra do Acarapuru”;’ /B'§" Pacg/, “Serra do Tucunaré"; e /Hiydw Pag/, " Serra
da Paca". O benzimento dos caminhos foi executado nas duas ocasides para
a protecao dos grupos de viajantes formados por jovens, adultos e ancides.
Em 2012, foi o préprio sr. Ponciano quem soprou o cigarro e envolveu todos
com a pele fria da Cobra-Canoa Uirapixuna. Em 2015, Ponciano encon-
trava-se em Santa Isabel e ndo pdde nos acompanhar. Por isso, Manoel
Barbosa (2015) executou a acdo xamanica logo ap6s nosso primeiro dia de
percurso. Ambas as viagens contribuiram imensamente para a traducao e o
entendimento do “benzimento dos caminhos", ja que a exegese se relaciona
diretamente com elementos presentes no cotidiano das caminhadas florestais
e, principalmente, com aqueles que possam representar riscos aos viajantes.

Em 2012, um dos temas recorrentes das conversas nas rodas de coca
era o fechamento dos caminhos que levavam as aldeias antigas e aos morros
(lugares sagrados). Nos momentos iniciais dos encontros, os jovens manifes-
tavam interesse em viajar com os senhores hup para conhecer os cenarios de
tantas historias e mitos. A participacdo de Ramos e sua vontade de juntar-se
ao grupo de viajantes foram certamente incentivos decisivos para que as
viagens entre ancides e jovens, tdo comuns no passado (Reid 1979:150),
fossem retomadas. Ap6s um longo periodo de chuvas, um grupo formado
por seis jovens e dois ancides decidiu rumar para a regido das cabeceiras,
reabrindo os antigos caminhos. A viagem total foi realizada em quatro dias
de intensa caminhada. Levamos dois dias para chegar até a primeira serra,
/D'6k Pac/. Visitamos ainda os morros /Nik-Hii Pag/, /B8’ Pag/, e a /Huyaw-
-Pag/. Durante todo o trajeto foram feitas marcagées com o GPS, anotacgoes
no caderno de campo e fotos de paisagens. Ao final da tarde, montdvamos
acampamento a beira de igarapés, e nos dedicdvamos a pesca e a caca que
garantiam a alimentacao do grupo.

J& em 2015, a incursdo aos morros foi motivada pela realizacdo das
atividades de desenvolvimento do Plano de Gestao Territorial e Ambiental
Hupd'éh (PGTA-HUP).® O mapeamento participativo dos caminhos, dos
aldeamentos antigos e dos morros foi tomado como um dos objetivos estra-
tégicos do plano apds reunides da comunidade com o sr. Américo Socot,
representante dos Hupd'dh da Funai,” e com o assessor técnico, Danilo
Ramos. A crescente ameaca de exploracdo dessas regides por empresas
mineradoras ou por associacdoes de mineradores indigenas de outras
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etnias sem o didlogo com os Hupd'éh apontou a importancia de abrir os
caminhos, registrar espacos e pontos relevantes para a memoria social, a
cosmografia e o manejo ambiental de modo georreferenciado. Além disso,
ancides e adultos sinalizavam a importancia de os jovens conhecerem tais
caminhos e destinos, apropriando-se de referéncias fundamentais a protegdo
politica e xamanica de suas terras. A observacdo de plantas, a passagem
por areas de cacga e coleta e a interacdo com espiritos e animais ao longo
do percurso foram vistas também como relevantes para o aprendizado de
encantamentos e a aquisicdo de habilidades xamanicas. Nao por acaso,
o "etnomapeamento” foi traduzido pelas liderancas hup como /S'éh ta'/,
“cercamento a terra", numa acdo que, através dos itinerarios, criava uma
protecdo xamanica para a terra hup.

Os chamados /hup tiw/, “caminhos de hup", iniciam-se como conti-
nuacoes dos trajetos para as rogas, que vao se estreitando aos poucos até
formarem trilhas fechadas que se diferenciam sutilmente da densa mata.
Seguindo esses percursos, as pessoas se dirigem diariamente aos igarapés
para a pesca, as rogas para o cultivo, deslocam-se para outras aldeias e
seguem os rastros de animais. Mas em alguns momentos os andarilhos
realizam viagens para os morros situados nas cabeceiras, como as que
fizemos em 2012 e 2015 rumo a aldeamentos antigos —/Moy-Hod/, "Moradas
Antigas" — onde seus antepassados habitaram antes de viverem na grande
aldeia de /Tat Déh/, e as /Pa¢ Moy/, “Casas de Pedra", locais de morada de
ancestrais e também de realizagcdo de praticas rituais. Chegamos assim a
paisagens miticas, lugares impregnados pela acdo de ancestrais e demiurgos
cujos feitos sdo narrados através das /pinig/, "mitos/histérias” (Wright 2013).

Muitos dos caminhos que se iniciam nas imediagoes da aldeia logo
cruzam os chamados /tiw pdg/, “caminhos grandes”, que levam a outras
aldeias ou mesmo aos povoados-cidades de lauareté e Pari-Cachoeira. Na
viagem de 2012, Ponciano indicou para os rapazes as seguintes rotas que
cruzdvamos: /Yak Déh Tiw/, “caminho do Arara-Igarapé"; /H6 Déh Tiw/,
“caminho do Igarapé-Figado"; /Tiw Diody/, “caminho vermelho”; /Wahad
Tiw/, “caminho dos antigos" que leva para o Morro da Anta; /Iraiti Tiw/,
“caminho para Iraiti". J& em 2015, José apontou o /Iraiti Tiw/, “caminho de
Iraiti” (comunidade miriti-tapuya no Médio Tiquié), /Yak Déh Tiw/, "caminho
do Arara-Igarapé” (morro e antigo aldeamento). Dada a intensa circulacdo
de pessoas, esses grandes caminhos que se mantém abertos podem ser
tomados como semelhantes as rotas arawak (rotas de Kuwai) descritas pela
literatura (Vidal 1999, 2000; Vidal & Zucchi 2000; Hill 2011; Wright 2013).

Assim como as rotas arawak abertas pelo demiurgo Kuwai, as rotas hup,
que integram essa regido de lugares sagrados e aldeamentos antigos visitada
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em 2012 e 2015, foram abertas por um ancestral, /Yak Hib'ah Teh-1h/, "Ances-
tral Arara". Como contou Ponciano, saindo de /Pij Déh/, “Cabari Igarapé”,
ele abriu os caminhos para fazer sua /moy/, “casa"”, em /Yak Déh K'étyoh/,
“cabeceira do Arara-Igarapé". De 1 rumou para /Woh Déh/, “Breu-Igarapé”,
e concluiu sua viagem de abertura de caminhos no Iraiti (Médio Tiquié).
Diferentes das rotas arawak e tukano que margeiam os grandes rios locais,
essas rotas hup integram a regido através de percursos delineados pelas pla-
nicies interfluviais dos rios Tiquié e Papuri, margeando os estreitos igarapés.

Tendo sempre como referéncia uma rota, as trilhas que levam as
aldeias antigas e aos morros (lugares sagrados) sao geralmente estreitas
e fechadas. Sao designadas /tiw tdm/, “caminhos cerrados",® que precisam
ser abertos com o corte dos tercados daqueles que vao a frente. Fechados,
esses percursos impedem a ampla circulacao de pessoas e agem como no
principio xamanico do cercar /ta’-/, protegendo as paisagens miticas e os
lugares de memoria. Para circular por esses trajetos é preciso estar com
alguém que conheca a rota para que o grupo possa reabri-la. /Tiw hipah-/,
"saber o caminho", ndo diz respeito a conhecer um modo de conectar
pontos, mas sim a ir revelando as linhas que envolvem lugares onde o
guia cresceu, cacou, colheu frutos, enterrou parentes. Entendemos que as
viagens aos morros se delineiam através do envolvimento mutuo, situado
e atento, a partir do qual os rapazes tomam como referéncia a “linguagem
dos benzimentos", as narrativas e os atos de mostrar dos mais velhos para
situarem-se nos campos relacionais dos encontros interespecificos, cuja
inteligibilidade e cujo posicionamento envolvem uma complexa percepcao
dos pontos de vista-sujeito de animais, plantas e espiritos situados a partir
de seus mundos-casas-corpos.

Caminhos florestais e itinerarios xamanicos

Seguindo no paralelo entre o “"benzimento dos caminhos” e as via-
gens realizadas a lugares sagrados de 2012 e 2015, descreveremos agora
alguns tragos marcantes dos caminhos, como os encontros com animais e
espiritos na passagem por suas moradas (/moy/) e a nomeacéo de plantas
e toponimias, na busca por entender melhor como, por meio da retérica
ambulatoéria (De Certeau 2011:167-168) do discurso xamanico e da socia-
lidade dos itinerdrios florestais, situa-se um processo de educacdo da
atencdo para a complexa deixis cosmolédgica, que vai evidenciando, de
modo indexical, as perspectivas e os mundos atravessados pelos caminhos
(Viveiros de Castro 1998).
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Em 2015, no inicio da viagem, paramos para descansar nas imediagoes
da /H# Mun/, “Caatinga da escrita”, local que, segundo José, era rico num
tipo de folha /hi' k'et/ na qual os ancestrais escreviam e inscreviam os padroes
graficos de bancos e cerdamicas. Os rapazes levavam cadernos e canetas
para fazerem anotagdes e desenharem mapas a partir dos percursos e da
historia dos mais velhos. A narrativa de José sobre a “caatinga da escrita”
estabelecia uma continuidade entre os jovens caminhantes e os ancestrais
que escreviam em folhas de plantas e objetos rituais. A escrita dos Hupd'ah
era, assim, anterior ao PGTA, aos “brancos”, e era praticada pelos rapazes
a partir do processo de educacao da atencao possibilitado pelo caminho
(Ingold 2000, cap. 8:146). Como podera ser percebido, o aprendizado surge
a partir da trajetéria da atencao dos viajantes para suas proprias acoes e para
aquelas de seus interlocutores interespecificos enquanto abrem o caminho.

Ao contrario das rotas, que oferecem facilidade no trénsito, os /s'ugtt
tiw/, “caminhos da floresta"”, precisam ser feitos. Aptos a andar pela mata
e a cacar, os rapazes aprendem a /tiw bé'-/, "fazer o caminho"”, a medida
que vao sendo inseridos pelos guias em uma regidao de memorias e narra-
tivas. Esse principio é semelhante ao modo como o benzedor delineia seu
itinerdrio ao executar um encantamento. Andlogos aos caminhos da mata,
os /ham/, "movimentos"”, exigem uma interpretacao da situagao, da pessoa
ou do coletivo que deve ser curado ou protegido, e das ameacas ou agoes
patogénicas que poderdo causar ou causaram uma doenca ou mal.

A cada execucgdo, o “caminho"” do benzimento é igualmente “feito” por
palavras, sopros e deslocamentos do xama. No “encantamento dos caminhos”,
o0 xama mobiliza (Mov.1) as poténcias corporais da Cobra-Uirapixuna e cria
uma "cobra-caminho-canoa"”. Soprando a fumaca do cigarro em seus corpos
no inicio da viagem, os andarilhos projetam possiveis encontros perigosos
e se protegem deles. O benzedor “faz o caminho"” antes mesmo de comecar
a guiar a sua abertura, e faz o grupo aparecer aos seres antagénicos como
uma predadora-itinerdrio-veiculo. Proteger-se e agir projetivamente sobre o
caminho florestal antes de iniciar sua feitura, deslocar-se pelo sociocosmos
de modo imanente e simultaneo a viagem por terra podem ser vistos como
habilidades iniciais que os jovens caminhantes aprendem e que sao chave para
futuramente “abrirem caminhos"” e “soprarem o benzimento dos caminhos".

Na viagem de 2015, ao apontar a /dog tég/, "arvore uirapixuna’, Américo
disse sobre sua importancia para a ceriménia ritual do Dabucuri, e de seu uso
para a alimentacdo de inambus, tucanos, preguicas e peixes. Outras arvores
que foram indicadas e comentadas pelo jovem Mauro foram as paxiubas,
/himun tég/; uma delas, boa para fazer jiraus e barcos de brinquedo, e a
outra com a qual se fazem flautas jurupari. A rvore uirapixuna é também
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uma /Moy/, “Casa’, das mucuranas, que sdo correntemente encontradas em
suas imediacdes. Em /Tat Déh/, o ritual do Dabucuri, que em lingua hup é
denominado /pa'-/, “fazer dabucuri”, é celebrado entre os clas /Sokw ‘dt Nok od
Téh D’ih/, “Filhos do Bico do Tucano" e seus afins os /Ddg M éh Téh D’ih/, os
"Filhos da Cobra-Uirapixuna'. Mais a frente, em nosso acampamento (em
2015), José e Américo contaram aos rapazes a historia dos antepassados que,
antes de tocarem as flautas Jurupari e realizarem os Dabucuri, viajavam para
as cavernas dos morros para ingerir as dguas-puras das nascentes, vomitar
exaustivamente até que o corpo estivesse limpo para que eles, sonhando,
encontrassem ancestrais e ouvissem deles benzimentos e cantos para pro-
teger suas familias durante os rituais.

E justamente por andarem dentro da canoa da cobra-uirapixuna que os
caminhantes se protegem das mordidas das jararacas. Esta cobra, conhecida
como mucurana (Pseudoboa cloelia), é ndo pegonhenta e devoradora de
jararacas.’ Logo, ela é uma serpente que “abre os caminhos" devorando as
jararacas, uma das principais ameacas aos viajantes. Ao mesmo tempo, as
mucuranas nao representam perigo aos humanos, podendo ser facilmente
capturadas e mesmo consumidas. A viagem na cobra-canoa faz com que,
em vez de serem vistos como presas para quem o caarpi embriagante é ofe-
recido, os viajantes estejam ocultos sob a pele fria desse poderoso predador.

Assim, a mobilizacao do habitus e de afeccoes dessa predadora-itine-
rario-veiculo para a composicdo de um corpo-protecao faz os andarilhos
posicionarem-se ao longo do caminho a partir do ponto de vista da mugurana,
este poderoso sujeito florestal. A passagem e a indicagdo indexical da arvo-
re-casa da mucurana e da paxiuba de jurupari salientam a importancia da
atencdo para a cobra-uirapixuna e para indices que remetam aos Dabucuri.
A mucurana é epdénimo do cla de viajantes que sdo também “filhos de cobra-
-uirapixuna”, habitante das imediacoes da arvore uirapixuna e devoradora de
jararacas. A educacao da atencao para o ponto de vista-mucurana revela-se
fundamental para que os jovens “facam o caminho" a partir da percepcao
indexical da deixis cosmolégica que situa o afeto-mucurana.

Nas viagens, dentre as varias frutas encontradas durante o trajeto, as
que mais comiamos eram as deliciosas /pdhdj//, "sorvas". Em 2012, o jovem
Lucas experimentou seu tercado contra uma arvore /pahdy/, uma sorva
(seringueira). Com a lamina feriu o tronco que comegou a sangrar sua "seiva
branca”, /tak/, a mesma com a qual é feita a coca que o xama oferece as
jararacas no encantamento para amordacd-las. Na viagem de 2015, Américo
comentou que, quando uma pessoa sangra, coloca-se a seiva dessa arvore
para fazer curativo. Em sonhos, a seiva de sorva e o caldo de acai sinalizam
uma briga com sangue que acontecera.
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No encantamento, o benzedor oferece a cuia com a coca seiva de sorva
e de /mot/ para diversos tipos de jararaca:'° o /b'aw/, /déh-hat/, /déh-pup/.
Nas andancas, encontramos jararacas de diversos tipos em muitos trechos,
mas os viajantes sempre conseguiam vé-las e mata-las. Em 2012, Ari parou
diante de um arbusto e disse ser um /hiy yoh/, planta medicinal utilizada
quando se é mordido por jararaca. Na mesma viagem, antes de entrarmos
na /pac moy/, “casa de pedra", de /Hopoy Pac/, “Serra de Surubim", Valter
matou uma jararaca /b'aw/, dizendo ser um /b’atib’/, "pessoa-sombra" ou
espirito, vestindo uma /#hiy yid/, "roupa de jararaca". As pessoas-sombra
sdo espiritos potencialmente agressivos que vivem na mata. Em 2015,
esses encontros se deram nas imediac¢ées do /Bisiw Hoy/, “poco de pesca
de Bisiw", e de /D'6k Pac¢/, “Serra do Acarapuru”. Sabendo que préoximo
a essa terra de /Bisiw/ (tipo de espirito) e proximo aos morros e “casas de
pedra"” de ancestrais situam-se intimeras “casas" de /b’atib’/, "pessoas-
-sombra", e cientes de que a protecao do “benzimento dos caminhos" afasta
as jararacas do percurso, os rapazes explicitam sua capacidade de, como
os xamas, perceber os homens-sombra para além de suas aparéncias de
cobra. Controlam a equivocacao entre os pontos de vista e agem a partir
de sua consciéncia da deixis cosmoldgica que situa espiritos-sombra como
jararacas no caminho (Viveiros de Castro 1998).

Em 2012, num dado momento, Ponciano gritou para os jovens: /Y0’
d'éh, to'oh ham/!, “Cabas, corram!"”. Nés, que anddvamos compassada-
mente, corremos para fora da trilha, pelo meio da mata para despistar
nossas perseguidoras. Em 2015, quando passamos pelo /Hé Déh/, "igarapé
figado", José contou aos rapazes que estdvamos perto do /Bisiw Hoy/,
"poco do Bisiw", um de seus lugares de pescaria. Do corpo queimado de
/Bisiw/, apés o demiurgo ter devorado criancas hup, suas parceiras de
troca no Dabucuri, surgiram as flautas jurupari com as quais se realiza
a iniciacdo masculina. Indicando a toponimia, José chamava a atencao
dos jovens para a presenca e vida desse perigoso ancestral, tido também
como um /b’atib’/, "homem-sombra". A passagem pela /yd' moy/, "casa
das cabas”, e pela drea de pesca do ser canibal exige a fuga e a evitacao.

No benzimento, as cabas sdo mencionadas pelo xamad em meio a
nomeacao de seres (abelhas, vespas, cabas jararacas, cobras-de-duas-
-cabecas, Gente-arvore e Gente-Sombra), de seus Ihéh/, "pertences”, e
de suas /d'apb'uy tég/, “armas"”, plenas de poténcias primordiais: cuias
de caarpi, canicos e bastoes de danca. Nomeando os seres e os objetos
em didlogos situados no mundo desses outros interlocutores, o xama age
sobre as armas, separa suas poténcias dos sujeitos, externando-as como
objetos rituais dados por demiurgos num tempo mitico. Pela /bi’id ¢d/, "lin-
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guagem dos benzimentos", o xama nomeia os objetos a partir do ponto de
vista de seus interlocutores, valendo-se de uma traducao por equivocacao
controlada (Viveiros de Castro 2004:9) para, habilidosamente, convidar
os agressores potenciais ao repouso. Pacifica-os.

Em seus didlogos de pacificacdo, o xama faz com que larguem suas
armas sobre o jirau de suas casas. O risco de um encontro como o que
tivemos com jararacas-b ‘atib’ (cobras-espiritos), cabas e gente-arvore é
o da mordida venenosa, vista como oferecimento convidativo da cuia de
caarpi, do ponto de vista de jararacas e cabas; o risco de ser perfurado
pelos galhos pontudos, vistos como bastoes de danca por pessoas-sombra
e gentes-arvore, o risco de ser atingido por arvores e troncos que caem,
vistos como canicos para espancamento ritual por gentes-arvore e pes-
soas-sombra. Ao nomear os “ferrdes”, /tih-tuk/, das cabas como “canicos”,
/hop kéak suk/ e o “veneno", /nam/, como “cuias de caarpi”, /kapi b'0'/,
o narrador realiza uma traducdo como uma equivocacao controlada
para referir-se aos ferrées e ao veneno, a partir de um instrumento de
espancamento (Dabucuri), e de um recipiente ritual para o oferecimento
de caarpi (Kapiwaia) (Viveiros de Castro 2004). Atingidos pelo canigo
(varas), ou bastdes de dancga (lancgas), os viajantes figuram como presas
de seus agressores.

No caminho, Ari parou para analisar um tronco de arvore e viu um /
moytud/, "urumutum" (Nothocrax urumutum) correr de sua /moy/, "toca/
casa" quando ele se aproximava. Comentou que ele era /téhin pd/, "sem
esposa', vivia solitario naquela casa. Ao perceber a aproximacao de Ari, o
urumutum voou para o meio dos arbustos. Nas duas viagens, durante as
pescarias noturnas, sentados em diferentes pontos dos igarapés, os pesca-
dores sopravam as maos em concha fazendo leves movimentos de abrir e
fechar para se comunicarem a partir da /moytud id/, "fala de urumutum". O
som dos passaros de habitos noturnos vez por outra entrecortava a conversa
dos pescadores. Sua morada e sua vida solteira ou matrimonial evidenciavam
sua posicao de sujeito humano, cujo ponto de vista situado em seu corpo-
-casa permitia que os viajantes mobilizassem a instrumentalidade de suas
capacidades vocais. Por vezes, ao ouvirem ou encontrarem um urumutum
na mata, era comum que os caminhantes dissessem: /tih-saw/, "pajé". Os
urumutums sdo também /tih-saw nih hoh tég/, "canoa de pajé", veiculos que
habilitam seu deslocamento aéreo. Como as mucuranas, o afecto-urumutum
pode situar o modo de acao estruturante do arranjo corpo-itinerdrio-veiculo.

Em ambas as viagens, ao perceberem a fuga de um tatu, seus rastros
ou sua toca em troncos caidos, os rapazes abaixavam-se para analisar
seus rastros, cutucavam suas casas com varas e vedavam as saidas com o
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barro incandescente das casas de cupim, uma tocha que asfixia o bicho
com a fumaga. As /yéw moy/, “casas de tatu”, chamam sempre a atencédo
dos viajantes que se referem a esse animal como um coveiro noturno res-
ponséavel pelo sepultamento de ancestrais. Seu corpo concentra afecgoes
importantes para agoes xamanicas agressivas (sopros). Sua habilidade de
fuga por buracos faz com que a ele seja atribuida a capacidade de invi-
sibilidade. No mesmo sentido, as pacas sdo tidas como hdbeis fugitivos
extremamente competentes na acdo xamanica de ocultar-se seja por meio
de buracos ou circulos de fumaca. Os encontros com pacas renderam
sempre boas cacas com o abate sendo feito com arco-e-flecha ou o facéao.
Outro animal cujo habitus é referido a noite e/ou escuriddo e que chama
a atencao dos andarilhos é o morcego. Em 2015, percebendo um morcego
escondido no oco de uma arvore morta, Mauro iluminou a cavidade com a
lanterna e jogou terra no roedor que saiu voando perturbado. A passagem
pelas “casas" escuras desses seres sempre suscita comentarios sobre a
socialidade humana desses animais e sobre suas capacidades e habitus
relevantes para a metamorfose transespecifica dos xamas.

Cacadores noturno e possivelmente encontrado nos morros (lugares
sagrados) para os quais nos dirigiamos, as oncas revelavam sempre sua
presenca imanente por meio de suas pegadas, urina e carcacas de suas
vitimas. Em 2012, quando arriscdvamos passos no alto da "“serra da anta",
Valdemar deparou-se com uma onca-preta deitada nas pedras. Estancou seus
movimentos e fez sinais para que ndo faldssemos e recudssemos devagar.
Fugimos. Na festa de caxiri de nossa chegada, dias depois, o pajé Armando
riu dizendo que corremos medrosamente quando o vimos trajando sua /
ya'dm yud/, sua roupa de onca.

No "encantamento dos caminhos”, o benzedor dirige-se a floresta, a casa
da /ya’am téh/, "onca pequena/jaguatirica”, e seque pela floresta como uma
jaguatirica para proteger os viajantes. Como os andarilhos cujo deslocamento
se d4 por meio de sucessivas passagens por casas de animais, o xama vai a
casa-folha de tabaco e ao caminho da lagarta, faz com que sentem portando
seus instrumentos de poder (cigarro e banco) e mobiliza para si sua capacidade
transformacional. A metamorfose da lagarta em borboleta a leva a voar de uma
planta de tabaco (aldeia) a outra, como um xama, fazendo crescer seus "filhos",
/téh d’iih/, e os pés de tabaco. Mencionando-a numa parte intermediaria do
benzimento, o xama mobiliza sua capacidade corporal de transformacao, seu
voo, papel germinador e a ontologia ecoldgica de sua morada, sua casa de
tabaco, alinhando-se pelo modo de acdo: corpo-itinerdrio-veiculo.

A interacdo transespecifica com a lagarta evidencia a continuidade
entre as categorias de /sap/ “corpo”, /moy/ “casa"”, /hayam/ “aldeia" e /tiw/
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“caminho" como loci de perspectivas ontoldgicas atravessadas pelo xama e
pelos viajantes. Quando se valem da “linguagem dos benzimentos", os xamas
e os viajantes referem-se ao corpo hup como composto por diferentes casas. O
sopro vital situa-se no peito, na /hag sék moy/, “casa do pulsar”, enquanto o
pensamento situa-se na /b'otok moy/, “casa do ouvido". Ha ainda a /katit moy/,
“casa da garganta/fala”, e a /toj moy/, "casa do nariz/respiracdo”. Essas casas
estdo interligadas por /ft/, "fios", também referidos como /sap tiw/, “cami-
nhos corporais”. Interligadas por esses caminhos/fios, as casas circundam
um Lago-de-Leite situado na regiao peitoral, onde se situa o sopro vital. O
conjunto formado por casas, caminhos e lago compde uma paisagem mitica.
Trata-se de um corpo-paisagem concebido a imagem do cendrio de surgi-
mento da humanidade, o “Lago-de-Leite", /Pud-déh Moh/. Como para muitos
povos da regido, é no Lago-de-Leite que surgem os diversos grupos humanos
que, apo6s a viagem no interior da Cobra-Canoa, povoarao o Alto Rio Negro.
Corpos, casas, aldeias e caminhos dos animais surgem assim como provincias
ontoldgicas, conjuntos de afectos e capacidades que sdo ativadas pelo xama.

O xama acessa os corpos-afeccoes do mugum, dos lagartos, do tico-tico,
do curié, dos esquilos cinza e vermelho, e da jaguatirica sempre se deslo-
cando para suas casas, fazendo com que entrem, sentem-se em seus bancos
vitais e fumem seus cigarros primordiais. As lagartas metamorfoseiam-se em
mariposas e voam de planta de tabaco em planta de tabaco polinizando e
colonizando-as; o mugum vive na dgua, respira e pode migrar para dentro da
terra — sdo fémeas no inicio da vida e depois se tornam machos; os esquilos
vivem na copa (alto), dentro e fora das &rvores, podendo correr rapidamente
pelo solo florestal (baixo). Chegar a aldeia (paisagem ontoldgica), adentrar
a casa, penetrar o corpo e seguir pelo caminho para postar-se em pé diante
de seus interlocutores fumantes sentados sdo sequéncias de agdes repetidas
pelo xama. Permitem a ele valer-se das capacidades, dos instrumentos e das
energias desses seres imanentes a seus corpos, habitus e mundos.

Os encontros com espiritos, sejam eles potenciais, por atravessarmos
suas dreas proximas as suas moradas, ou ocorridos oniricamente, geravam
também modos diferentes de relacao entre os andarilhos. Ao despertar, era
comum que jovens e senhores conversassem sobre seus deslocamentos
em sonho e fossem executados benzimentos para a protecao, caso tivesse
havido interacao perigosa com pessoas-sombra ou onc¢as. Nas duas viagens,
os caminhantes beberam a dgua das nascentes dos morros para limparem
o corpo e aprenderem os encantamentos contados por antepassados nos
encontros oniricos. No benzimento, como o liquido do maracuj4, a dgua
doce da caverna tem principios que curam e purificam o corpo, sendo con-
siderada uma /yoh-déh/, uma "dqgua-pura”. Em 2012, ao levar os rapazes para
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conhecerem as grutas de /D'0k Pac/ e /B’6’-Pag/, Ponciano contou que tinham
sido Casas de Semente de Tabaco, ancestral que, como os antigos, ingeria
grandes quantidades de "dgua da serra", /pa¢ déh/, vomitava e dormia para
ouvir seus antepassados ensinarem encantamentos em sonho. No chdo havia
restos de ceramica espalhados. Designadas pelos Hupd'éh como /b'ok b'ah/,
“lascas", eram os fragmentos da “cuia de beber agua”, /dg b’o'/, e da "cuia
de comer”, /weéd b'o'/, do ancestral. Como dito acima, em 2015, Américo e
José também contaram sobre o ancestral Semente de Tabaco, mostraram
os /hon hod/, "buracos de eméticos”, onde os antigos vomitavam a agua,
e apontaram todos os indices do caminho que remetessem aos Dabucuri.
As multiplas metamorfoses realizadas pelo xama no benzimento (C;
Movs. 6, 7, 8) envolvem o deslocar-se entre “casas", /moy/, /sdp/, "corpos",
/haydm/, “aldeias”, e /tiw/, “caminhos" para mobilizar para si afeccoes,
capacidades e instrumentalidades de seus corpos, habitus e pontos de vista
configurados a partir do principio estruturante do corpo-itinerdrio-veiculo. A
caminhada e a educacéao da atencao dos viajantes envolvem os encontros com
animais e espiritos que se dao igualmente através do deslocamento e da pas-
sagem por suas “casas”, da observacao de seu habitus e de suas perspectivas.

Formas constantes de interacao e paralelismo

O paralelo entre o discurso xamanico e a viagem aos morros permite
entrever a continuidade entre corpos, casas e aldeias que podem ser tomados
como conjuntos de afecgoes e lugares de perspectivas. Os muitos “corpos”
e "casas" parecem ser loci de diferenciacdo das perspectivas (Cesarino
2008:46), instrumentos expressivos através dos quais o xama itinerante vai
metamorfoseando-se e fabricando suas "roupas” e as protecoes dos viajantes
a partir de uma sequéncia de metamorfoses interespecificas, inter-residen-
ciais e interecoldgicas. Essas repeticoes constantes no discurso xamanico
imanente e no itinerdrio da viagem apontam para um macroparalelismo.
Esse macroparalelismo ritual (Urban 2000:83) pode ser observado pelas
grandes unidades discursivas repetidas e similares umas as outras, pela
sequéncia de passagens por “casas” e pela ocorréncia de encontros inte-
respecificos tomadas como formas constantes de intera¢do (Houseman &
Severi 2009:163). A educacédo da atencao para a deixis cosmoldgica parece
delinear-se, assim, a partir da percepcao para o entorno orientada por
sequéncias de encontros e didlogos interespecificos.

Semelhante a nomeacédo sequencial no discurso xamanico, o gesto de
apontar com a mao e a sucessao de “atos de mostrar" vao explicitando para os
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jovens as “casas"” e as dreas onde determinadas presas podem ser encontradas
(Ingold 2000:233). Durante as passagens por aldeamentos antigos, toda uma
paisagem de memorias e afetos vai sendo criada para que os rapazes observem
aquelas paragens e reconhecam os caminhos dos ancestrais que levam as
serras e a outras moradas. Modos de situar-se nas casas atravessadas pelo
caminho, os encontros e os comentdrios delineiam o fluxo de um paralelismo
que permite aos rapazes a aquisicao da habilidade de situar-se e controlar
equivocagdes para agir entre pontos de vista, exercicio fundamental para a
caca, para a metamorfose interespecifica, para o aprendizado dos encanta-
mentos e para a viagem as paisagens miticas (Wright 2013).

O paralelismo mostra-se também como um principio de organizacgédo
estrutural da exegese do “encantamento dos caminhos"”, estando presente
em diferentes niveis da estrutura linguistica e discursiva (Jakobson 1966;
Fox 1971; Urban 2000). No encantamento, o paralelismo é empregado em
movimentos, se¢des e em linhas, diferindo quanto aos niveis e ao longo da
exegese para marcar transicoes de agdes, nomear entidades, listar caracte-
risticas ou objetos (armas) dessas entidades, descrever agoes do xama (ex.:
"entro e fico em pé" repetido ao longo do texto).

Repetidas vezes, no decorrer da exegese, sao utilizados verbos de movimento,
como /ham-/, "ir", e /yé-/, "entrar”, para descrever os deslocamentos do xama da
morada de um grupo de seres para outra (ver Ramos & Epps 2017). No inicio de
cada movimento (/ham/), o enunciador faz uma sintese da agao anterior, geral-
mente com o emprego do verbo que representa a acao seguido pelo sufixo sequen-
cial -yo’ (verbo-y®', “tendo feito") e frequentemente do enclitico /b'ay/ "' repeticdo”,
indicando que cada fase na acdo tem a ver com a fase prévia. O deslocamento
do xama para uma nova casa coésmica expressa-se discursivamente pelo uso de
verbos de movimento (/ham- ‘ir’, /widham- ‘chegar’, /d'6b-/ 'descer a declive para
rio/igarapé’ etc.); do advérbio /1 - 'até’; e do sufixo direcional /-an/ e locativo pos-
posicional /so/. Essas repeticoes em sentencas sintaticamente semelhantes criam
o paralelismo como um modo de descricdo da mobilidade xaménica. Quando se
referem as a¢des do xamd, essas expressoes sdo utilizadas no inicio ou no final
do movimento, descrevendo o deslocamento e a chegada a uma nova morada.

Evidencia-se assim a agéncia xamdanica como um modo de acao
marcado pela mobilidade caracteristica das viagens cdsmicas realizadas
pelo benzedor através de sua palavra e de seu deslocamento cosmologico
(pessoa-sopro). A alternancia entre as breves narracdes dos deslocamentos
pelo uso dos verbos de movimento (dindmica) e as longas descri¢gbes das
“falas para" os diversos interlocutores habitantes das varias casas cosmicas
visitadas (estdtica) apontam uma préatica discursiva que busca a cura e a
protecédo a partir da insercao de si (xamd) em diversos campos relacionais
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(casas-césmicas) para, agindo entre perspectivas, gerar mudancas atitudi-
nais (voltar para casa, largar as armas, comer a coca grudenta) e emocionais
(fazer entristecerem-se) em seus interlocutores através do manejo correto
da poténcia das palavras.

Os didlogos interespecificos com animais e espiritos envolvem a agéo
verbal de /no-/, "falar (para)", por meio da qual o enunciador, posicionado
/k'ét-/, "estar em pé", na “casa" do interlocutor, nomeia, valendo-se da
comunicagdo por equivocacao controlada, cada uma das armas (ponto de
vista hup) — pertences (objetos rituais primordiais) desses seres. As nomea-
coes seriais de seres e objetos primordiais (armas/pertences) e o uso recor-
rente de expressoes de movimento geram um paralelismo que contribui
para a descricao da mobilidade xamanica, situando contextualmente a
deixis cosmolodgica das perspectivas imanentes aos corpos-casas-mundos.
Desse modo, as rdpidas alusdes aos deslocamentos entre casas parecem
apontar para uma forma paralelistica semelhante ao assindeto — figura
de linguagem na qual se omitem os termos de ligacdo, as conjuncoes e os
verbos — enquanto as longas nomeacoes seriais de seres, objetos e casas
permitem a composicdo cosmografica de casas-corpos-mundos que, como
sinédoques de campos ontoldgicos, sintetizam o mundo vivido e o habitus
dos interlocutores xamanicos.

Consideracoes finais

Diante da énfase dos estudos sobre formas e praticas discursivas
do xamanismo amerindio nos elementos que remetem a deslocamentos,
itinerdrios, movimentos, e da constatacao da “viagem" como metafora fun-
damental do xamanismo no Alto Rio Negro, buscou-se ressaltar como, no
discurso xamanico hup, o exame atento do paralelismo dos encantamentos
revela dimensdes marcantes das formas constantes de interagdo entre os
caminhantes, salientando um macroparalelismo ritual que faz convergirem
padrdes discursivos e padroes de mobilidade. De certo modo, muito da com-
plexidade do xamanismo hup revela-se por essa convergéncia entre agéncia
xamadnica e agéncia perambulatéria. O aprendizado da palavra xamanica
néao se faz apenas pela “memorizacdo de férmulas verbais"”, como levam a
crer alguns trabalhos sobre as praticas xamanicas na regiao (Buchillet 1983;
Reichel-Dolmatoff 1978). Tal aprendizado realiza-se também por meio da
participacdo em percursos conduzidos por mentores que visam ao engaja-
mento pratico dos rapazes com as matérias afetivas, sensorias, mnemonicas
e interacionais a entrelacar campos perspectivos de pratica e vida.
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O paralelo entre discurso xamanico e mobilidade territorial permitiu
observar as caminhadas para os lugares sagrados como modos de inserir os
mais jovens num processo de educacéo da atengdo para a deixis cosmoldgica
atravessada por itinerarios que levam a antigos aldeamentos e a morros.
Atentos aos seus proprios movimentos e as palavras dos mais velhos, os
rapazes aprendem simultaneamente a "“fazer os caminhos florestais” e a
"fazer os caminhos xamanicos". A cada passo integram uma vasta regiao
plena de rotas e trilhas antigas. Abertas por demiurgos que habitaram as
casas de pedra, esses percursos eram refeitos periodicamente pelos antepas-
sados para aprendizados xamdanicos e a realizagdo dos dabucuri. O sopro do
encantamento no inicio da viagem prepara os corpos e as percepgoes dos
andarilhos para os encontros e os didlogos interespecificos na passagem
pelas casas de animais e espiritos. Os atos de mostrar, os comentarios e
as narrativas dos senhores guiam os rapazes para sentidos imanentes as
paisagens e para os modos de se posicionarem entre pontos de vista, entre
metamorfoses, entre inten¢des predatorias e entre dominios.

Pelos caminhos florestais e pelos deslocamentos xaméanicos, diversas
multiplicidades coexistem, penetram-se e mudam de lugar (Deleuze &
Guattari 1995:60). Os modos de acgédo estruturados pelo principio corpos-
-casas-caminhos podem ser tomados como alinhamentos ontolégicos para a
interacao, a comunicacao e a metamorfose. Assim, a cobra-canoa mucurana
é também um caminho para os andarilhos, e uma gigantesca predadora
para as jararacas. O corpo hup é a paisagem mitica composta por casas e
caminhos em torno do Lago-de-Leite. O pajé ¢ a onga-preta que deixa seus
rastros pelo caminho e observa os viajantes a partir de sua casa-morro. A
lagarta arrasta-se pelo caminho da folha de tabaco, voa de uma casa-planta
a outra como mariposa e pisa firme no solo da aldeia em sua chegada. E
por meio dessa indexicalidade cosmoldgica que o xama se metamorfoseia
a partir do corpo-casa-mundo desses seres, aponta verbalmente para seus
instrumentos de poder, suscita posicionamentos a partir dos quais seus
pontos de vista, afectos e capacidades (corpo-itinerdrio-veiculo) podem ser
acessadas para sua propria e alheia metamorfose pela roupa, ocultamento
pelo cercar e deslocamento pelo veiculo.

Os caminhos antigos, as Casas-de-Pedra e as Moradas Antigas parecem
indicar, como ja afirmava Reid (1979), uma existéncia social e o convivio
de longa duracao nessas regides, o que é evidenciado pela semelhanca
entre os itinerdrios dos ancestrais e aqueles dos pais e avds dos viajantes
hup. A identificacao de tantos assentamentos, lugares sagrados, artefatos, a
reabertura de caminhos antigos, com as descri¢des das praticas rituais nas
Casas-de-Pedra, revelam as cabeceiras como pontos de referéncia para os
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padroes de mobilidade hup. Se os modelos socioldgicos regionais assinalam
um sistema multiétnico de geografias xaménicas integrados pelas rotas
arawak e tukano que interligam paisagens miticas de modo hidrocéntrico
(Hill 2011; Cayo6n & Chacon 2014; Vidal 1999), a cartografia cosmoldgica
hup delineada pelas rotas e pelos caminhos florestais para os morros parece
conectar uma vasta regiao pela axis interfluvial. Percorrendo tais caminhos
e bebendo a d4gua das nascentes, os rapazes vao seguindo os passos de seus
predecessores e aprendendo a medida que se posicionam na matriz dos
movimentos que constituem a Terra Hup para defendé-la por meio de seus
passos e palavras de poder.
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Notas

* Ambos os autores do artigo vém desenvolvendo pesquisa de campo e atividades
de assessoria a projetos de Saude, Educacao e Gestédo Territorial junto a comunidade
hup de Taracué-Igarapé, /Tat Déh/, onde habitam aproximadamente 202 individuos, e
que estd situada em territério hup as margens do igarapé de mesmo nome, afluente
do rio Tiquié. H4, ao todo, 26 casas onde moram 38 grupos domésticos.

1 A maior capacidade para abordar essa relacdo entre discurso xamanico e
mobilidade sociocdésmica vem sendo semeada desde os trabalhos de Bateson (2000).
Enfatizando as continuidades entre natureza e cultura e entre a mente e o mundo,
Bateson (2000) lancou bases férteis para pensar a ecologia na inter-relacdo entre o
sujeito e o mundo, tomando a mente nao como produtora de representacoes culturais,
mas sim como forma de mediagdo ativa com o entorno. Num caminho préximo, os
trabalhos de Basso (1984, 1988, 1996a, 1996b) sobre os Apache ocidentais mostraram
a importancia da relacdo entre discurso, espago e mobilidade para o modo como
percepgoes, sensacdes e experiéncias vinculam-se ao passado mitico e a histéria.
No mesmo sentido, Feld (1996) mostrou como os lugares sao nomeados e evocados
poeticamente pelos Kaluli, permitindo construcoes sensiveis e expressivas da paisa-
gem onde o olhar, ver e ouvir sdo conectados pela experiéncia do lugar. Propondo-se
a pensar a relagdo entre caminhadas pela mata e as dimensdes pessoais, miticas e
histéricas inscritas na paisagem por meio do conceito de “escrita topografica”, San-
tos-Granero (1998) analisa o modo como os Yanesha escrevem a histéria de modos
sutis na paisagem.

2 De forma préxima, explorando as relacdes dos Runa com seres ndo humanos,
Kohn (2013) enfoca a comunicacao e o aprendizado interespécies, compondo uma
etnografia “para além do humano".

3 A mobilidade socioespacial dos Hupd'dh e dos povos Naduhup pode ser
vista como um dos principais temas trabalhados pela literatura etnoldgica. A imagem
dos povos Maku como ndmades mostra-se fundamental para os trabalhos de Koch-
-Grinberg (1909, 1906), Tastevin (1923) e Nimuendaju (1982). A partir dos estudos
de Silverwood-Cope (1990) e Reid (1978, 1979), passa-se a enfocar os padrdes de
mobilidade e a alternancia entre a aldeia, a floresta e o trabalho nas aldeias tukano
da beira-rio. Atento as dinamicas das relacdes de parentesco e a organizacgéo social,
Pozzobon (2011) analisa a fluidez e o improviso em relacdo a regras sociais em paralelo
com os conflitos entre &gnatos que culminam em processos de cisdo e mobilidade
social. Mais recentemente, os trabalhos de Ramos (2013) e Lolli (2010) abordaram
a relagdo entre mobilidade, xamanismo e vida ritual. Deve ser destacado o trabalho
de Marques (2015) sobre as transformacdes nos padrdes de mobilidade ocasionadas
pelas constantes incursoes a cidade pelos Hupd'ah.

4 Essa mesma sequéncia de deslocamentos em exegeses de encantamentos
Desana foi descrita por Buchillet (1983) igualmente como movimentos.

5 /d'ok/, "acarapuru': certo tipo de jeju pequeno, peixe teledsteo caraciforme
da familia dos eritrinideos, Erythrinus sp. (cf. Ramirez 2006).

6 Ver os Planos de Gestdo Territorial e Ambiental deterras indigenas, ferra-
mentas de implementacédo da Politica Nacional de Gestao Ambiental e Territorial de
Terras Indigenas (PNGATI): Visam a "valorizacdao do patrimdnio material e imaterial
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indigena, a recuperacéo, a conservacao e ao uso sustentavel dos recursos naturais,
assegurando a melhoria da qualidade de vida e as condicoes plenas de reprodugao
fisica e cultural das atuais e futuras gerac¢oes indigenas" (Funai 2013:6).

7 Fundacao Nacional do Indio.

8 /Tiw tam/, “"caminho cerrado”, vem a ser o modo como os Hupd'déh denominam
esses caminhos de menor circulagdo atual e que precisam ser abertos. Seu fecha-
mento é explicado, em parte, pela mudanga no modo de vida das grandes aldeias,
onde os jovens rapazes se voltam para a pesca em rios grandes e igarapés proximos
e se dedicam a caca em areas nao tdo distantes. J& as mocas e jovens mulheres
voltam-se cada vez mais para o trabalho nas rocas, igualmente préoximas as aldeias.
Desde 2006, muitas familias tém também permanecido meses na cidade de S&o
Gabriel da Cachoeira por conta de salarios, beneficios sociais e documentos béasicos.
Assim, esses "caminhos cerrados"” sdo percorridos atualmente apenas por familias
de benzedores de grande poder e pelas familias dos pajés para colheita de plantas
medicinais, veneno de caca, realizacao de agoes rituais e caca. Mais recentemente,
tais caminhos voltaram a ser percorridos por jovens e senhores para o etnomapea-
mento dos Planos de Gestédo Territorial e Ambiental (PGTA). Para alguns senhores, o
fechamento dos caminhos representa também algo semelhante a acdo xamanica de
cercar, protegendo os morros sagrados e os antigos aldeamentos da entrada de nao
indigenas e de pessoas de outras etnias.

9 De acordo com Von Thering (1940), essa cobra é tida como uma “limpa mato".
A palavra mugurana origina-se do tupi e seu significado evoca a semelhanca dessa
serpente com o mugum, peixe préoximo a enguia. Em tupi, além do termo mucura-
na, essa cobra também é chamada /boirt/, ""a cobra que come outras cobras" (Von
Thering 1940:539).

10 A dificuldade em identificar diferencialmente e de acordo com as classifi-
cacoes zooldgicas esses tipos de cobras peconhentas se deve, dentre outros motivos,
ao fato de os Hupd'dh denominarem "jararaca"”, em portugués, a uma grande va-
riedade de serpentes que, em lingua hup, sdo diferenciadas pelos nomes e formas
de classificagao.
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CAMINHOS DE SOPRO: DISCURSO
XAMANICO E PERCURSOS
FLORESTAIS DOS HUPD’AH

Resumo

Vagarosamente, as pegadas dos viajantes
Hupd'éah deixam a aldeia e seguem
pelos caminhos de mata. Tateiam o solo
umido da floresta amazonica pisando
e repisando percursos ancestrais.
Devidamente protegidos pela acao
xamanica dos ancides, os jovens
caminhantes seguem seus mentores,
observam plantas, paisagens, rastros
e ouvem encantamentos xamanicos.
Partindo da analise comparativa entre, de
um lado, viagens para lugares sagrados
(morros e cavernas) e, de outro, a viagem
do xama no "benzimento dos caminhos"
para proteger os viajantes, busca-se
evidenciar as relagdes entre a palavra
xamadanica, os caminhos vividos e os
modos de mobilidade hup. Descrevendo
em paralelo os aspectos de mobilidade
das exegeses de encantamentos e os
elementos xamanicos revelados pelas
paisagens florestais, o artigo pretende
mostrar a importancia dos caminhos
e dos lugares sagrados Hupd'dh para
o chamado sistema multiétnico de
geografias xamdnicas do Alto Rio
Negro. Em que medida, através da
mobilidade dos xamas pelas palavras
e da mobilidade dos viajantes por seus
passos, os Hupd'ah, povo do Alto Rio
Negro-AM, descrevem seus percursos de
observacao e acao ao longo do mundo?
Palavras-chave: Xamanismo;
Mobilidade; Discurso; Povo Hupd'ah,
Alto Rio Negro.

PATHS OF INCANTATION: SHAMANIC
DISCOURSE AND FOREST TRAVEL
AMONG THE HUPD'AH

Abstract

Protected by a shaman's incantation,
the young Hupd'éh travelers pick up
the forest trails, embarking on a trek
to visit sacred sites in their ancestral
territory. Under the mentorship of their
elders, these young people engage
with the ecological and topographic
details of their lands in historical and
cosmological context, underscored
by discussions of history, mythology,
dreams, and shamanic incantations
that are interspersed throughout their
journey. In this article, we consider the
parallels between the two types of travel
that are evident in these events — treks
through the forest to visit sacred ancestral
locations (mountains and caves), and the
metaphysical travels of ritual specialists,
as detailed in the exegetic texts of the
incantations performed to protect the
travelers. The features of movement,
dislocation between sacred places,
and engagement with the flora, fauna,
and landscape that are shared by these
two travel experiences highlight the
close articulation between ritual and
more mundane experience for the
Hupd'ah, as well as their mutual role in
shaping young people's understanding
of their world. Our discussion locates
the Hupd'ah and their forest orientation
within the broader 'multiethnic system
of shamanic geographies' (Cayén and
Chacon 2014) of the Upper Rio Negro
Region.

Key words: Shamanism; Mobility;
Discourse; Hupd'ah people; Alto Rio
Negro region.
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CAMINOS DE SOPLO: DISCURSO
CHAMANICO Y RUTAS FLORESTALES
DE LOS HUPD'AH

Resumen

Lentamente, las huellas de los viajeros
Hupd'ah dejan la aldea y siguen por
los caminos de la selva. Tantean el
suelo humedo de la selva amazonica
pisando y repasando rutas ancestrales.
Los jovenes caminantes siguen
debidamente protegidos por la accién
chamanica de los ancianos, observan
plantas, paisajes, rastros y oyen el
encantamiento chamdénico. A partir
del andlisis comparativo entre, por un
lado, viajes a lugares sagrados (cerros y
grutas) y, por otro, el viaje del chamén
en el "encantamiento de los caminos”
para proteger a los viajeros, se busca
evidenciar las relaciones entre la palabra
chamadnica, los caminos vividos y los
modos de movilidad hup. Describiendo
en paralelo los aspectos de movilidad
de las exégesis de encantamientos y los
elementos chamanicos revelados por los
paisajes forestales, el articulo pretende
mostrar la importancia de los caminos
y de los lugares sagrados Hupd'ah
para el llamado sistema multiétnico
de geografias chamdnicas del Alto Rio
Negro. ¢En qué medida, a través de
la movilidad de los chamanes por las
palabras y la movilidad de los viajeros
por sus pasos, los Hupd'dh, pueblo
del Alto Rio Negro-AM, describen sus
itinerarios de observacion y accion a lo
largo del mundo?

Palabras clave: Chamanismo; Movilidad;
Discurso; Pueblo Hupd'dh; Alto Rio
Negro.



