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ATRAVESSANDO PESSOAS
NO NOROESTE AMAZONICO’

Pedro Lolli

Preambulo

Este texto propoe desenvolver a relacao entre agdes xamanicas e mitos, mais
especificamente a relacdo entre formulas verbais usadas em acdes rituais
e mitos que se referem ao uso delas. Adoto como ponto de referéncia etno-
gréfica o povo indigena que se autodenomina Yuhupdeh' e vive no igarapé
Castanha, afluente do médio Tiquié, localizado na regido do Alto Rio Negro.

A regido é conhecida por sua diversidade multiétnica e multilinguis-
tica. Em territdrio brasileiro existem 21 povos indigenas divididos em trés
familias linguisticas: Tukano Oriental, Maku e Aruak. Essa diversidade
conforma uma rede social hierarquizada integrada por circuitos de trocas
matrimoniais, rituais e de mercadorias. Dentro dessa armacéo hierdrquica,
os povos da familia Maku, na qual os Yuhupdeh estdo incluidos, ocupam
posicgoes de inferioridade. Se, por um lado, isto contribui para que as trocas
matrimoniais entre os Maku, os Tukano e os Aruak sejam raras, por outro,
ndo cria impedimento quanto as trocas rituais.

E o que acontece, por exemplo, com os Yuhupdeh que vivem no igarapé
Castanha. Eles integram com seus vizinhos Desana, Tukano e Yeba Masa
um circuito de trocas rituais que tem as realizagoes das festas de Dabucuri,
de Jurupari e de santo como seus momentos mais intensos.? Contudo, se
esses eventos, que podemos chamar de grandes festas, saéo momentos pri-
vilegiados, isto ndo significa que o circuito se restrinja a eles. Ha situacoes
nao festivas em que também ocorrem acées rituais. E o caso da execucéao
das férmulas verbais de cura e protecao que ocorre tanto nas grandes festas
quanto no dia a dia.

Estamos aqui no campo que Monod Becquelin e Erikson (2000:17)
denominaram microrritual, no qual os “didlogos cerimoniais” e os “didlogos
cotidianos" se interpenetram. De fato, a maior parte das férmulas verbais
sdo executadas em situacoes cotidianas e envolvem tanto relacoes intraco-
munitdrias como intercomunitédrias. Nesse sentido, hd na &rea do igarapé
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Castanha, entre os Yuhupdeh, os Desano, os Makuna, os Tuyuka e os Tukano,
um compartilhamento dos saberes e das praticas dessas formulas verbais.

Em yuhup tais férmulas verbais sdo denominadas mih-diin tég pé”
e traduzidas comumente na regido como benzimento de cura e protecao,
sendo mih um modificador de transitividade, dén fala, tég uma conjuncao
que indica finalidade, e pé’ significa dor e doenca. Os mih-diin constituem
um género especifico da arte verbal yuhup que, além dos mih-diin tég pé’,
também é formado pelos mih-diin tég hat, benzimentos de nominacéo (hdt
é um substantivo que significa nome). H4 ainda um conjunto de férmulas
verbais que pode ser relacionado aqui e que é usado para produzir uma
doenca em determinada pessoa. Em yuhup tais férmulas recebem o nome
de doh. O significado da palavra é estragar, soprar e se refere tanto as for-
mulas verbais especificas quanto as doencas produzidas pelo uso de plantas
venenosas. Essas formulas sdo guardadas com extremo segredo e ninguém
assume publicamente ter conhecimento delas — caracteristicas que en-
contram correspondéncia em outros povos da regido, notadamente Desana
(Buchillet 2004:113-115) e Baniwa (Wright 2004:86-89).

Esses géneros estdo intimamente ligados a outro género da arte verbal
conhecido como big ni diih, que literalmente quer dizer histérias de antiga-
mente, sendo big um advérbio de tempo que nos indica um tempo antigo, ni
um marcador de evidéncia que indica que o falante ndo viu o evento, mas
viu sinais que indicam a ocorréncia, e diih um substantivo que significa
histéria. Este género corresponde ao que comumente na antropologia se
designa mito e se distingue do género das historias em geral, denominadas
apenas diih. E amplamente reconhecido na regido do Noroeste amazodnico
que grande parte da origem do conhecimento dos benzimentos (mih-diin
tég pé’) provém das historias de antigamente (big ni diih).

Muitos trabalhos antropoldgicos sobre o Noroeste amazonico trataram,
ora mais profundamente ora mais superficialmente, das férmulas verbais
como agao xamanica e as associaram aos mitos.* Atualmente, a "Colec¢ao Nar-
radores Indigenas do Rio Negro" conta com oito volumes de autoria indigena
e revisdo antropolédgica, na qual abunda um conjunto de narrativas miticas
que destacam a execucao dos benzimentos. Se, por um lado, muita tinta ja
foi gasta sobre o assunto, por outro, pouca foi gasta com os Yuhupdeh; além
disso, poucos estudos se dedicaram a analisar os contetudos e a estrutura
das férmulas verbais de cura e protecao. Dentre estes poucos, é necessario
destacar o de Dominique Buchillet, cuja pesquisa sobre os benzimentos na
regido é referéncia obrigatoria.

A proposta deste texto é também perscrutar a relacdo entre os benzimen-
tos de cura e protecdo e os mitos, colocando o material yuhup em comparacao
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com materiais etnograficos dos outros povos da regido, de forma a pensar
a integracdo dos Yuhupdeh nessa rede de conhecimentos e praticas rituais
que caracteriza o Noroeste amazonico. Para tanto, as andlises se apoiam no
exame do material etnografico baseado na observacao de situacdes em que
os benzimentos foram executados, na traducdo de um conjunto de benzi-
mentos yuhup e num conjunto de narrativas miticas do Noroeste amazoénico
que se refere ao benzimento.>

Inicio analisando comparativamente o conjunto de narrativas miticas
sobre os benzimentos. Depois trato de descrever uma situacdo tipica de
execucdo de um benzimento de cura e protecdo. Em seguida, analiso as
acoes realizadas na execucgao dos benzimentos a partir da traducéo livre de
um benzimento para dor de braco.

A ontogénese do benzimento

Nas narrativas miticas, a génese dos benzimentos se confunde com a génese
do universo, na medida em que sdo processos intricados. Nas histérias sobre
as géneses primordiais,® os benzimentos aparecem associados ao ipadu,” a
cuia de ipadu, ao tabaco, a forquilha do tabaco, ao banco, ao bastao etc. —
conhecidos em seu conjunto como instrumentos de vida e transformacao.
A génese do universo acontece através da mistura destes instrumentos. Tudo
que é engendrado nesta fase aparece sob a condicdo de pessoa.
Referéncia nada estranha ao pensamento mitico amerindio. Lévi-
-Strauss, numa famosa entrevista, definiu mito como "uma histéria do tempo
em que os homens e os animais ainda nao eram diferentes” (Lévi-Strauss
& Eribon 2005:195-196). A partir da obra de Lévi- Strauss, e dialogando
com ela, dezenas de etnografias relativas as chamadas terras baixas sul-
-americanas, condensadas por Viveiros de Castro (1996) através do conceito
de perspectivismo, e por Descola (Descola & Palsson 1996) através do de
animismo, permitem acrescentar a resposta de Lévi-Strauss que, nesse pla-
no mitico, o que aproxima homens e animais € a condicdo compartilhada
de pessoa. Segundo Descola, o animismo seria um modo de identificacao
em que os humanos imputam aos ndo humanos uma interioridade idéntica
a sua, mas uma fisicalidade heterogénea. Animais e plantas sdo pessoas
dotadas de uma alma que lhes permitem comunicar-se com os humanos.
O que se compartilha, portanto, é “a humanidade como condicdo e néo o
homem como espécie".
Entretanto, como bem nos adverte Viveiros de Castro, a zona de indis-
cernibilidade entre humanos e ndo humanos criada nesse plano mitico pela
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condicdao comum de pessoa nao deve ser entendida como uma regidao de
indiferenciacédo e de homogeneidade, mas como condicdo da diferenciacdao
e da heterogeneidade. "A suposta indiferenciacao entre os sujeitos miticos é
funcéo de sua irredutibilidade radical a esséncias ou identidades fixas, sejam
elas genéricas, especificas ou individuais (pense-se nos corpos destotalizados
e 'desorganizados’ que vagueiam nos mitos)" (2006:324).

Viveiros de Castro e Descola seguem caminhos delineados pela teoria de
Lévi-Strauss, e estdo associados ao que se pode chamar de mitologia das flu-
x6es — ndo simplesmente para reproduzir o ja feito, mas para leva-la adiante.
E ao fazerem isso, ndo estdo interessados apenas em Lévi-Strauss, mas so-
bretudo no que ele diz sobre o universo amerindio, ou melhor, que universo
amerindio se entrevé em Lévi-Strauss. Ganham destaque e centralidade para
ambos os autores as passagens entre humanos e animal. Em termos 1évi-
-straussianos, podemos dizer que perspectivismo e animismo sdo conceitos
que tratam das metamorfoses advindas do “reino da continuidade"; em outras
palavras, tratam da sobrenatureza da relacao entre humanos e animais.

Se, por um lado, as histérias de antigamente da regido do Noroeste
amazonico ressaltam o compartilhamento da condigdo de pessoa por huma-
nos e animais, por outro, elas também conferem um destaque preeminente
aos objetos, na medida em que sdo os instrumentos de vida e transformacéao
que produzem a pessoa (S. Hugh-Jones 2009). Andrello afirma que aos
ancestrais coube o “manejo das poténcias primordiais e a busca dos meios
que pudessem propiciar a individuacgédo progressiva dos grupos do Uaupés"”
(2006a:415). Desse modo, o pressuposto deste trabalho é que os benzimen-
tos, tal como os instrumentos de vida e transformacao, sao ao mesmo tempo
parte dessas poténcias primordiais e meio de maneja-las.

A etnografia do Noroeste amazdnico exige que os objetos ndo sejam
abordados como derivativos da relagao humano/animal, mas como o dado a
partir do qual se constrdi tal relacao. E necessario dizer que nao somente os
humanos e os animais compartilham da condicdo de pessoa, mas também os
objetos (S. Hugh-Jones 2009:56). Em inimeras versdes miticas, humanos,
animais e objetos aparecem como pessoas.

E o caso de uma versao desana do cla Guahari Diputird Pora sobre o
inicio do mundo que conta sobre como Baaribo tentou fazer a primeira gera-
cdo para povoar o mundo. Para realizar tal trabalho, ele juntou a fumaca de
tabaco, o p6 de ipadu e fez em pensamento um benzimento. Dessa mistura,
produziu um liquido que colocou dentro do utero de Bupu Mago para que
ela pudesse multiplicar a humanidade (Galvao & Galvao 2004:29-31).

Na versao tukano do cla Ye'para-Oyé Po'ra, a primeira geracao também
foi fabricada através do uso do tabaco, do ipadu e do benzimento. Além disso,
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usaram instrumentos como a cuia, o banco, o bastao, a forquilha de cigarro.
Através dessa mistura Imikoho-yeki fez aparecer Ye'pa-mas6.?

Ele entdo verificou os instrumentos de vida e de surgimento que possuia. Pegou
o cigarro, as cuias e outros instrumentos, como o banco e o ipadu. Acendeu
o cigarro e continuou pensando. Foi entdo que, materializando-se a partir da

fumaca de seu cigarro, uma mulher surgiu por tras dele (Maia & Maia 2004:21).

Na versao tukano do cla Hausir6 Pora encontramos o ipadu, o tabaco, o
banco e a cuia de ipadu envolvidos como instrumentos para fazer a primeira
geracdo de pessoas. Imiko Nehkios os utiliza para fazer a terra, os rios, o
vento, a mata, as chuvas e os seres que habitardo o mundo. As realizacoes
sdo acompanhadas de benzimentos (Azevedo & Azevedo 2003:21-33).

A versdo desana Kehiripora é a mais radical quanto a preeminéncia
dos objetos, pois € diretamente deles que aparece a primeira geracao de
pessoas. Diferentemente das outras versoes em que objeto e demiurgo sao
simultaneos, aqui o objeto ndo sé é primeiro como o que instaura o processo
de individuacéo.

Haviam [sic] seis coisas misteriosas: um banco de quartzo branco, uma forquilha
para segurar cigarro, uma cuia de ipadu, o suporte desta cuia de ipadu, uma
cuia de farinha de tapioca e o suporte desta cuia. Sobre estas coisas misteriosas
é que ela se transformou por si mesma. Por isso, ela se chama a “Nao Criada"
(Lana & Lana 1995:19).

Como ressaltei anteriormente, em todas essas versoes os instrumentos
de vida e transformacéao sao os operadores que fazem aparecer as primeiras
pessoas no mundo. A medida que essas pessoas aprendem a manipular
esses instrumentos, suas agoes fazem aparecer outras geracdes de pessoas.’

S. Hugh-Jones, analisando um conjunto de mitos sobre a génese do
mundo semelhantes ao aqui exposto (algumas versoes sendo as mesmas),
sugere que esta fase primordial corresponde as primeiras tentativas de
fabricacdao dos seres humanos. Seguem-se, a partir de diversas tentativas
fracassadas, sucessivas transformacdes que culminam com a emergéncia
dos seres humanos em sua aparéncia atual. Os mitos contam que num
determinado momento, no caso dos seres humanos, as transformacoes
resultaram na "gente verdadeira"; no caso dos animais, das plantas, dos
rios, transformacoes divergentes teriam resultado em "“gentes” diversas.
Gentes que, do ponto de vista dos humanos, ndo aparecem, de modo geral, '’
COmo pessoas.
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Essa nova fase se instaura com o advento da reprodugéo sexual (Azevedo
& Azevedo 2003:36; Hugh-Jones 2009). Enquanto na fase anterior sé existe
um modo artefactual de reproducéao da pessoa, operado pelos instrumentos,
nesta é desenvolvido também um modo genital.!' Nas palavras de Hugh-
-Jones, ao se referir a fase primordial: “Ao invés de ser sexual, a inseminacao
e a gestacao se dao de modo artefactual” (2009:44, minha tradugéo). Nesse
sentido, a reproducéao sexual ¢ uma metamorfose da capacidade reproduti-
va dos instrumentos de vida e transformacdo. Em ambos os casos estamos
diante de técnicas de fabricacdo da pessoa, que visam potencializar os seus
desenvolvimento, crescimento e multiplicacdo. A reproducéo da pessoa,
portanto, ndo tem como modelo primeiro a relacdo sexual, mas a insemina-
cao artefactual.

Esse processo de transformacédo da técnica acontece a medida que se
tem uma materializacdo e a tomada de corpo progressiva a partir de um
estado imaterial e desincorporado (Hugh-Jones 2009:36). O processo diz
respeito a uma série de transformacoes metamorficas em que cada vez mais
as aparéncias vao se diferenciando e, concomitantemente, encobrindo a
condicao de pessoas em face das perspectivas umas das outras. Neste ponto,
a fabricacdo da pessoa do Noroeste parece se coadunar com o perspecti-
vismo no sentido de que esse ocultamento estd diretamente relacionado a
diferenciacao do que fazem os corpos.

Fazendo pessoa

Se, por um lado, a etnografia da regido confirma a centralidade das metamor-
foses dos corpos na fabricacdo da pessoa, por outro, destaca que os primeiros
corpos sdao os instrumentos de cuja mistura os outros corpos apareceram.
Os corpos humanos sao compostos de artefatos culturais e sua reproducao
se d4 através de suas misturas (Hugh-Jones 2009:41).

Abaixo transcrevo trecho de um episédio mitico registrado junto aos
Yuhupdeh, pois nele encontra-se uma transformacdo metamorfica que faz
parte do conjunto referido.

Antigamente (big ni) tinha quatro homens. A filha de Jararaca vinha trazendo
um desses homens. Jararaca-pai viu que sua filha estava trazendo um homem?*?
e se transformou em matapi para captura-lo. Ao se aproximarem, o homem foi
capturado e morto por Jararaca, que o levou a sua casa para moquea-lo.

A filha foi buscar o segundo homem para trazer para seu pai mata-lo também.

Apobs matar mais esse, colocou-o em cima do jirau para moqueéa-lo com lenha de
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paxiuba, junto com o outro irmdo. A filha voltou para buscar o terceiro homem,
que teve o mesmo destino.

O ultimo, que era o irmao menor, estava sendo trazido pela filha de Jararaca.
Quando chegaram onde estava o matapi, ela pediu para que ele o pegasse, mas
ele se recusou e pediu para que ela o fizesse. Quando ela pegou o matapi, o
irmao menor deu um golpe de facdo no pai dela, matando-o. Em seguida, picou
Jararaca em pedacinhos.

A filha de Jararaca ficou muito triste, chorando sem parar ipye ipye ipye.
O irméo menor ficou ouvindo a filha chorando, enquanto esta tentava emendar
os pedacos para tentar trazer seu pai a vida novamente. Ela pegou varios tipos
de cip6s para tentar emendar o corpo, mas ndo conseguia. S6 quando usou o
cipé tak tid,” ela conseguiu fazer as emendas, mas ficou faltando a cabeca.
Ela saiu a procura da cabeca de seu pai, porém ndo conseguia encontra-la.
Resolveu, entdo, tentar fazer a cabega com varios tipos de sépe’. S6 conseguiu
quando usou o sépe' que é usado para fazer o chocalho posto no tornozelo dos
cantores enquanto dangam. Ainda assim faltavam os dentes. Ela comecou a
procurar algum espinho que tivesse veneno e pudesse servir de dentes para
seu pai. Tentou com espinho de cipo6 (siripi tid) e de tucuma. Mas néo deu certo.
Também tentou com dente de piranha e espinho do diabo. Ela s6 conseguiu
quando usou a madeira de paxituba, que também faz as flautas Jurupari. Pegou
um pedacinho dessa madeira e colocou na boca de seu pai. Para ter veneno
forte ela pegou pimenta misturou com veneno de sapo e veneno de poéi.'* Por

isso a mordida da jararaca arde muito: é como pimenta.

A metamorfose a ser ressaltada dessa passagem diz respeito a forma
como a filha de Jararaca (re)faz seu pai, ap6s o irmao menor té-lo despeda-
cado. Primeiro, usa o cipé tak tid para costurar as partes retalhadas, depois,
a fruta sépe’ para a cabega, em seguida, a madeira de paxiuba para os den-
tes e, por fim, pimenta, veneno de sapo e de péi para o préprio veneno.'
O processo que reanima Jararaca-pai consiste na (re)fabricacao de seu corpo
através da mistura de outros corpos.

A composicao da jararaca é também descrita em dois mitos encontrados
em Livro dos Antigos Desana — Guahari Diputiro Pora (2004). No primeiro,
Boreka, o primeiro ancestral desana, estd ensinando aos seus parentes como
fazer uma jararaca: "Com o seu colar dasirida ele formou o corpo. Ele fez a
cabeca da cobra com a semente da fruta wayapa, os olhos com micangas e
os dentes com os dentes do seu pente” (Galvao & Galvao 2004:396).

Na segunda situacao, outro ancestral desana, chamado Deyubari Géami
estava participando de uma festa, bebendo caxiri’® com seus cunhados
Neka Masa. No meio da festa, ele descobriu que seus cunhados estavam
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maltratando sua mulher e resolveu se vingar. No momento em que estavam
dancando, Deyubari G6ami aproveitou para fazer uma jararaca.

[...] Deyubari Goami cortou, com seu brinco, a corda de um dos carocos de
wayapa e fez com ele a cabe¢a de uma jararaca...Tirou em seguida o pedaco
de algodao que tinha na nuca como enfeite e, com ele, fez o corpo da jarara-
ca. Depois, pegou micanga do seu colar para fazer os olhos da cobra. Por fim,
tirou o pente que havia na nuca e arrancou dele alguns dentes. Era para fazer
os dentes da jararaca. Por meio de um benzimento, ele molhou os dentes dele
dentro do curare de Bupu (Trovédo) e do curare de Amo e colocou-os no lugar.
Depois, transformou a cobra que havia fabricado em cobra verdadeira (Galvao
& Galvédo 2004:471).

Esse episodio também é narrado, com algumas diferencas, em outro livro
desana, Os ensinamentos que ndo se esquecem (2006). Nesta versdo, Deyu-
bari Godmi quer se vingar dos Neka Masd, porque estes maltrataram sua
mulher; e também faz uma jararaca para usar na vinganca. Entretanto, esta
versdo difere das outras versdes em relacdo ao que é usado na composicao
de jararaca. O corpo é feito com a corda de pelos de onga e de macaco que
€ usada pelos cantores e dancarinos do kapiwaya; a cabeca, com o enfeite
de canela chamado em desana, waituru; o dente da cobra, com um fio de
tucum; e o veneno é feito com o caapi (Fernandes & Fernandes 2006:22)."7

Embora as quatro versdes difiram, mais ou menos, quanto ao que é
usado na composicao da jararaca, é evidente que as trés versoes desana sao
mais proximas. Uma delas refere-se a Boreka e a um episédio em que ensina
como fazer uma jararaca para se vingar de um inimigo. As outras duas ver-
soes desana correspondem a outro episédio envolvendo um ancestral mais
novo chamado Deyubari G6ami e dizem respeito a sua vinganga contra os
Neka Masa. Ele faz uma jararaca para matar seus inimigos, de modo que
parece seguir os ensinamentos de Boreka. Contudo, o que ¢ utilizado para
fazer a jararaca tem suas variacoes em cada situacao. Se for permitido o uso
do jargdo culindrio: a receita ndo é seguida rigorosamente.

A versdo da receita yuhup é ainda mais dessemelhante. A comecar
pelo episédio que envolve um yuhup, a jararaca-filha e seu pai. Neste caso,
nao se esta diante de um ensinamento nem de uma vinganca, mas de uma
armadilha arquitetada por jararaca-pai. O que é utilizado para fazer o corpo
da jararaca difere em relacdo as versdes desana.

Ainda que existam tais diferencas entre as versoes, elas se conectam por
abordar o tema da composicao da pessoa, que se realiza a partir e através da
associacdo de corpos e de partes de corpos (madeira de paxiuba, dente do



ATRAVESSANDO PESSOAS NO NOROESTE AMAZONICO

pente, pelo de macaco, curare, veneno de sapo, dentre outros). Jararaca apa-
rece quando os corpos sdo associados através da manipulagdo de outra pessoa.
Como uma das versoes explicita (Galvdo & Galvao 2004:471), essa manipula-
cdo se faz através do uso de tabaco, de ipadu, da cuia, do banco, da forquilha
e do benzimento. Em suma, dos instrumentos de vida e transformacao.

Outra metamorfose homoéloga aparece num episédio mitico narrado no
livro Mitologia sagrada dos Tukano Hausiré Pord, que tem como protagonista
Bahtuiari Oaki. Num determinado momento dessa histéria, Bahtuiari Oaki se
transforma em duas pessoas, os Diroa. Quando eles crescem, causam muitos
problemas para sua avo que, cansada das traquinagens de seus netos, tenta
mata-los. Contudo, os Diroa ndo morrem e voltam para a casa de seus avos.
Certo dia, perguntam a avé como seus parentes morreram; a avo responde
que os parentes onca dela os mataram. Sabendo disso, decidem vingar a
morte de seus parentes. Com raiva de seus netos por eles quererem vin-
ganca, a velha avé faz uma tocandira'® e coloca-a numa 4rvore para morder
os netos. Apds serem mordidos, os Diroa descobrem que fora sua avé que
pusera a formiga na arvore e resolvem se vingar dela:

Os Diroa quiseram se vingar da velha, descontar o que ela tinha feito. Ficaram
deitados no chéo, pensando como fazer. Pegaram cipé (mereisekoda), cortaram,
rasparam e com aquele material criaram uma aranha grande. Tiraram os espi-
nhos da palmeira busufio e fizeram dentes para ela. Colocaram também curare
em seus dentes (Azevedo & Azevedo 2003:110).

Essa transformacdo metamorfica realizada pelos Diroa se aproxima
daquela da jararaca no sentido de que também aqui corpos e partes de
corpos de pessoas sdo manipulados, misturados e associados para fazer um
novo corpo de pessoa. O cipé se metamorfoseia no corpo da aranha depois
de cortado e raspado; o espinho da palmeira, no dente; o curare (veneno de
cacga), no veneno da aranha. Esse episodio estd proximo da versdo desana
do cla Guahari Diputiro Pora sobre a histéria dos Diroa, protagonizado por
Deyubari Godmi e que também envolve uma avo, cujos parentes mataram
os parentes do protagonista. A avo e Deyubari Géami brigam por causa
disso. A sequéncia é a mesma da versdo Hausird Pora. A avé fabrica uma
tocandira para matar Deyubari Goami e, depois, arrependida, reanima-o.
Em seguida, ele se vinga fazendo uma aranha que mata a avé. Em seguida,
€ a vez de ele se arrepender e reanimar a avo. A continuacao dessa histdria
segue contando a transformacao de Deyubari Goami nos dois Diroa.

Assim, enquanto na versao tukano Hausird Pora a parte que conta sobre
a composicao da aranha e da tocandira acontece depois do aparecimento
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dos Diroa, na versao desana Guahari Diputiro Pora, elas acontecem antes.
No que diz respeito a composicdo da tocandira e da aranha, a versao tuka-
no explicita a da aranha, ao passo que a desana o faz da tocandira. Abaixo
segue a passagem da composicao da tocandira:

Ele pegou uma maniuara e, por meio de um benzimento, transformou-a numa
tocandira. Pegou um sebo da vagina dela e passou no corpo da tocandira.
E porisso que a tocandira tem um cheiro ruim. Em seguida, ela fez os ferroes da
tocandira com os pelos do seu pubis. Depois, tirou curare da casa de Bupue da

casa de Amo e o colocou nos ferrdes da tocandira (Galvao & Galvao 2004:500).

Metamorfoses corporais

As transformacgoes metamorficas trazidas aqui a tona néo se juntam somen-
te pelo tema da composicao do corpo da pessoa e por tratarem do modo
artefactual de sua fabricacdo, mas também por explicitarem que tanto hu-
manos como animais e objetos compartilham dessa técnica de fabricacao.
Lembrem-se das metamorfoses de enfeites de festa em corpos e partes de
corpos de animais, que sdo possiveis devido aos objetos serem pessoas ou
parte de pessoas. Mas néo é s6 no sentido objeto-pessoa que se pode pensar
as metamorfoses, também é possivel no sentido pessoa-objeto.

E o caso das flautas e dos trompetes usados para fazer o ritual Jurupari
e o Dabucuri e que ainda hoje sdo tocados em algumas areas da regido. As
variadas versdes sobre a génese desses instrumentos tratam da transforma-
cdo metamorfica da pessoa encarregada da iniciacdo dos filhos da primeira
geracdo de seres humanos "verdadeiros” em flautas e trompetes. O ponto
de inflexdo da metamorfose ¢ a morte do encarregado da iniciacdo no plano
terrestre. Antes da morte, o som de Jurupari ecoava do préprio corpo da pes-
soa, ndo sendo necessario tocar nenhum instrumento. Apés a morte, parte
da pessoa se dirige a outro plano-casa e parte permanece no plano-casa
terrestre sob a forma da paxitba que, por sua vez, da origem ao corpo das
flautas como sao atualmente. Destacamos tal metamorfose, pois ela indica
que o processo de subjetificacdo e de objetificacdo devem ser pensados como
recursivos e indissociaveis. Como Andrello afirma, no Noroeste amazonico
"Obijetificacdo é... o mesmo que personificacao” (2006a:262-263).

Mas o que permite a transformacao dos processos de objetificacao em
processos de personificacdo e vice-versa? A minha hipotese é a de que tal
transformacéo decorre do controle tecnolégico do uso dos instrumentos de
vida e transformacao e suas metamorfoses subsequentes. Desta perspectiva,
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como sugere Van Velthen (2003:90), a capacidade criativa dos poderosos
demiurgos pode ser apreendida como verdadeiros atos tecnolégicos.

Seja qual for o sentido que atravessa a subjetificacao e a objetificacéao, o que
prevalece sao os processos de metamorfose dos corpos que associam humanos,
animais e objetos. Se hd metamorfose, €ela se realiza através de uma técnica de
fabricagcdo de corpos que tém os instrumentos de vida e transformacdo como
seu primeiro avatar. Em sua virtualidade, os instrumentos sdo um améalgama
de humanos, animais e objetos. E em sua tomada de corpo que a diferenciacao
se intensifica na medida em que proliferam os processos de metamorfose dos
corpos. O controle desta tecnologia se d4 mediante a capacidade de reproduzir
uma metamorfose bem-sucedida que, a partir dai, se multiplica. Como colocou
Canetti: “Tao logo uma metamorfose é estabelecida e, na qualidade de uma
tradicao, cultivada com precisdo em sua forma, ela assegura a multiplicacao de
ambeas as criaturas que nela se fizeram unas e inseparéaveis” (Canetti 2008:110).

Atividade muito perigosa, pois ha sempre falhas na composicdo. Os mi-
tos do Noroeste amazonico, como o de muitos povos amerindios, sdo repletos
de histérias tragicas, e muitas vezes cOmicas, de metamorfoses desastrosas
de corpos — vagina dentada, pénis longuissimos, corpos sem anus. Néo é
o caso aqui de recupera-las, mas tdo somente chamar a atencao para o fato
de que tal risco ressalta de maneira mais evidente o carater metaestavel das
transformacdes metamorficas.

Mesmo as metamorfoses bem-sucedidas estdo sujeitas a um possivel
malogro na medida em que ndo sdo processos dados e perfeitamente es-
taveis, mas continuamente fabricados. A replicacao artefactual dos corpos
implica a composicdo de uma mistura composta por uma cadeia heterogénea
de corpos, que ndo se estabiliza completamente pois nunca se estd sé no
mundo. Os corpos sdo misturas e enquanto tal se definem através de suas
relacdes com outros corpos.

Amedida que corpos se encontram, afetam-se mutuamente e metamor-
foseiam-se uns nos outros, alterando as misturas de suas composicdes. Dai
a rica proliferacdo de metamorfoses corporais que abundam na mitologia
amerindia e que na do Noroeste amazonico se expressa por meio das espe-
cificidades tratadas neste texto.

As metamorfoses miticas se oferecem como um campo rico de andlise
sobre a nocao de pessoa justamente porque problematizam as transformacoes
que atravessam as identidades genéricas, especificas e individuais. Elas
sdo, conforme Viveiros de Castro: “uma superposicao intensiva de estados
heterogéneos" cujo fundo mitico ¢ um “tnico dominio de transdutividade".
Descola (2005), inspirado no perspectivismo, interpreta tais metamorfoses
como uma espécie de anamorfose dos corpos, em que a aparéncia corporal
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varia conforme se desloca a perspectiva. Estamos longe aqui da concepcgao
biolégica de um corpo estabilizado fisicamente e mais distante ainda de
uma concepgdo de corpo que se pauta pela distin¢do inanimado e animado.

As metamorfoses referidas neste texto vém corroborar a imagem de
um corpo amerindio instével (Vilaga 2005; Taylor 1998), desde que a ins-
tabilidade néo seja reduzida a desordem, as externalidades do sistema.
O que temos sa@o corpos em reverberacao continua que alternam seus estados
de composicdo. A definicdo do corpo amerindio como “feixes de afecgoes
e capacidades” e “conjunto de maneiras ou modos de ser que constituem
um habitus" (Viveiros de Castro 2002:380) mostra-se muito adequada para
se pensarem as variacoes corporais para além dos limites de uma estrutura
biologicamente dada e estavel. A propria nocao de pele é alterada na medi-
da em que ¢ analisada como “um principio de individuacdo" em que uma
espécie se transforma em outra @ medida que veste outra pele.

O corpo-pele é como uma roupa, mas menos no sentido “de o corpo ser
uma roupa que de uma roupa ser um corpo” (Viveiros de Castro 2002:393).
Desse modo, o processo de troca de roupa implica simultaneamente a dis-
sociacao de alguns corpos e a associacao de outros. Com isso o corpo ativa e
desativa os poderes de outros corpos num movimento vibratdério metaestavel
que mantém as passagens abertas entre os limites corporais de forma a criar
as condicoes para as metamorfoses atualizarem sua virtualidade.

Sao aberturas que possibilitam ao corpo de uma pessoa se metamor-
fosear em pai, em jararaca, em flauta etc. Metamorfoses que atravessam
transversalmente néo sé a distingdo humano e ndo humano, como também
animado e inanimado e que, por conseguinte, nao se deixam apreender por
um conceito de corpo totalizante (Vilaga 2005:458-460). Néao se trata de di-
zer a partir disso que a pessoa no Noroeste amazonico € pura instabilidade.
Prefiro dizer com Canetti que: "A identidade propria, da qual o bosquimano
pode abrir mao, permanece preservada na metamorfose. Ele pode ser uma
coisa ou outra, mas ambas as coisas que ele pode ser permanecem aparta-
das uma da outra, pois, no meio de ambas, ele continua sendo sempre ele
mesmo" (2008:341). Nem totalmente estdvel nem puramente instavel, mas
metaestdvel, em que estados heterogéneos se associam provisoriamente
para fazer um corpo passar de uma metamorfose a outra.

Mas se atualmente néo € possivel observarmos a mesma vertiginosa
proliferacdo de metamorfoses narradas nos mitos do Noroeste amazonico,
isto ndo corresponde a estagnacédo das transformagoes metamorficas, mas
tdo somente a uma diminuicdo da aceleragdo. Os corpos genéricos, especifi-
cos, individuais continuam sendo atravessados por outros corpos genéricos,
especificos e individuais.
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Algumas situagoes etnogréficas sdo classicamente descritas como mo-
mentos em que esse transito é mais intenso e deixam o corpo mais suscetivel
as metamorfoses. Sdo elas: o nascimento, a iniciacdo para a vida adulta, a
doenca e a morte. Dentre elas a que interessa examinar neste texto sao as
situagOes de doenca, na medida em que a elas estdao associadas as execucoes
de benzimento de cura e de protecao.

O benzimento em acao

Nas situacoes observadas etnograficamente, a execucdo do benzimento é
desencadeada por um episédio de adoecimento de uma pessoa e € nesse
sentido que constituem ac¢des de cura xamanica. Os episédios mais comuns
sdo aqueles em que um incémodo deixa de ser algo passageiro e torna-se
uma queixa. Se a pessoa adoecida tem conhecimento de benzimentos, ela
pode fazer um para si mesma, embora saiba de antemdao que este é o meio
menos eficaz. Normalmente, é solicitada a intervencdo de uma pessoa mais
habilitada para resolver o problema. Quanto mais grave o adoecimento se
apresenta, maior a exigéncia de reputacdo do benzedor. A solicitagdo pode
ser feita pelo proprio doente ou por um parente préximo, preferencialmente
aqueles que vivem sob o mesmo teto. A cena da solicitacdo do benzimento
se d4 na maioria das vezes nas rodas de ipadu.*®

A pessoa que solicita o benzimento entrega um objeto para o benzedor
que, antes de comecar o benzimento, senta-se num banquinho, acende um
cigarro e consome uma porcao individual de ipadu. Apo6s ingerir essas subs-
tancias, o benzedor passa a assoprar o benzimento — as vezes junto com
a fumaca do tabaco — no objeto entregue, emitindo um som ininteligivel
semelhante a um vagido, enquanto gesticula com um dos bragos. Enquanto
assopra o benzimento, é comum o benzedor interromper a execugdo para
fazer um comentério sobre algum assunto que é tema de conversa na roda.
A execucdo pode também ser interrompida temporariamente para fumar um
pouco do tabaco, consumir mais uma porcao de ipadu. Essas observagoes
confirmam a dificuldade apontada por Monod Becquelin (2000:511-512)
em estabelecer uma fronteira nitida entre discursos cerimoniais e cotidiano
e sugerem que o ordindrio e o extraordinario ndo sdo dimensodes separadas
da vida social, mas dimensoes que se interpenetram.

Ao terminar de assoprar o benzimento, o objeto é devolvido para a pessoa
que o solicitou. O objeto é entdo administrado a pessoa que esta doente. Tal
procedimento se repete outras vezes num tempo variavel, podendo se estender
por alguns dias. E comum entre uma sessao e outra o benzedor conversar sobre

293



294

ATRAVESSANDO PESSOAS NO NOROESTE AMAZONICO

o benzimento que esta fazendo na roda, embora nunca o revele completamente.
Estas caracteristicas evidenciam o carater de interacdo das falas e chamam
a atencado para o fato de que néo ¢ apenas o texto que estd em jogo. Nisto os
benzimentos yuhup se aproximam das falas de cura analisadas por Monod
Becquelin (2000:516), pois também estdo associados aos objetos, aos gestos etc.
De forma condensada, estes sdo os procedimentos terapéuticos que se repetem
quando da execucao de um benzimento. Como mencionei no inicio, muitas das
situacoes de benzimentos observadas no igarapé Castanha envolveram rela¢oes
entre comunidades vizinhas e entre povos diferentes. Tanto foi possivel observar
solicitagdes de Desana, Makuna, Tuyuka para Yuhup, como o contrario.

Na vasta colénia do nosso ser ha gente de muitas espécies

Estamos preparados para apresentar uma traducao livre do benzimento para
dor de braco, seguida por glosas realizadas por Nonato, tradutor yuhup, e
Justino, que gravou o benzimento.

Retine todos os venenos de Ed sap.

Retira os venenos da formiga de fogo, do escorpido, da aranha e de kéj do
veneno de Ed sép (Esses venenos aumentam a dor de braco. Ed s4p é uma cobra
vermelha que dé choque, parecida com poraqué e seu choque engole o braco
causando dor. Para fazer o seu veneno, ele junta o veneno de formiga de fogo,
de escorpido, de aranha e de kéj).

Apaga o fogo desses venenos de Ed sap.

Coloca esses venenos no carigo.

Envia para o rio Umari (pej déh) e & casa de Trovao (pey moy) todos esses
Venenos.

Retira o pedaco de acaizeiro do braco (Com esse pedaco Ed sap aperta o
braco fazendo a dor aumentar).

Fala brago suco de frutas (Isso faz a dor de brago diminuir).

Desenrola os enfeites de Ed sap (Esses enfeites apertam o braco e fazem a
dor aumentar. Os enfeites sao feitos de pelo de macaco barrigudo, de guariba,
macaquinho preto, zogue-zogue e de varias pimentas).

Fala pimenta de enfeite suco de frutas (Isso faz a ardéncia da dor de brago
diminuir).

Desenrola do brago a raiz de timbo (Ed sap enrola a raiz de timbo para fazer
o bracgo doer).

Fala raiz de timbé suco de fruta (Isso faz a dor diminuir. A raiz de timbé fica

enrolada no brago quando este doéi).
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Apaga o fogo da fruta timbo6 (A fruta timbé possui pimenta que faz a dor de
brago aumentar).

Lava o fogo de pimenta da fruta timbd (Esse banho esfria o calor da pimenta
da fruta timbé que estd no braco).

Mata o peixe mandi e a piaba (Esses peixes possuem veneno).

Envia para o rio Umari (pej déh) e & casa de Trovao (pey méy) o peixe mandi
e a piaba (Esses peixes tém veneno que faz o braco doer).

Mata traira, piranha, piolho de traira e piolho de piranha (Esses peixes mor-
dem o bracgo e esses piolhos ficam sugando o braco fazendo a dor aumentar).

Envia os peixes traira, piranha e os piolhos de traira e de piranha para o rio
Umari (pej déh) e & casa de Trovao (pey méy).

Desenrola o cip6 da flauta jurupari (ti') (Isso faz a dor diminuir. Esse cip6
enrola no braco e o aperta).

Fala cip6 suco de frutas (Isso faz a dor diminuir).

Retira o ninho de japu, de japu do mato, de jabu barrigudo e do rouxinol (Esses
ninhos tém pimenta e engolem o braco fazendo doer ainda mais; além disso,
também faz com que o benzimento nao "pegue” direito, criando um obstéculo).

Apaga o fogo da pimenta desses ninhos (Isso faz a dor diminuir).

Retira a pimenta da samauma caatinga, da samatima passarinho, da samaima
barriga (As pimentas dessas samaumas aumentam a dor de bracgo).

Apaga o fogo das pimentas da samauma caatinga, da samauma barriga, da
samauma passarinho.

Envia as pimentas da samatma de caatinga, da samatma de barriga e da
samatima de passarinho para o rio Umari (pej déh) e & casa de Trovao (pey méy).

Reune os venenos de caba, de abelha preta, de abelha paj, de abelha taw,
de abelha boh, de abelha wah (Isso faz que a dor diminua, pois esses venenos
tém pimenta que faz aumentar a dor. As abelhas colhem os venenos nas flores).

Coloca esses venenos no carigo.

Envia os venenos de caba, de abelha preta, abelha pdj, abelha taw, abelha
boh e abelha wah para o rio Umari (pej déh) e a casa de Trovao (pey mdy).

Toca a flautinha kdw wah. (O som da flautinha assusta a abelha caba, a abelha
preta, a abelha péj, a abelha taw, a abelha wéd, a abelha boh, a abelha wah).

Fala brago suco de frutas (Isso faz a dor diminuir).

Fala braco de galho pau-brasil, de galho pein tég, de galho ingd (Esses
galhos fortalecem o brago, fazem a dor diminuir e ndo deixam o brago cair, ja
que sdo de arvores de madeira muito dura. O estragador (d6h) fala galho bia
tég — arvore cujos galhos caem répido).

Fala pele do bracgo casca de pau-brasil, casca de pein tég, casca de inaja
(Essas cascas fortalecem o braco e fazem a dor diminuir).

Fala sangue mel de abelha (Isso adoga o sangue e faz a dor diminuir).
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Retira a cobra-tipiti que estd engolindo Sah Saw (Essa cobra-tipiti faz a dor de
braco aumentar. Antigamente Sah Sédw estava na casa de seu sogro e foi mexer
num tipiti que vira pendurado, mas na verdade era um cunhado que acabou
engolindo o brago de Sah S&w e que acabou sendo salvo por sua esposa-pacu).

Envia a cobra-tipiti para baixo.

Fala brago filho de pajé onga (Isso fortalece o braco e faz a dor diminuir).

Apaga o fogo da pimenta do veneno da maniua (O veneno da pimenta da
maniua faz a dor de brago aumentar).

Fala veneno-pimenta de maniua suco de frutas (Isso adoca a pimenta e faz
a ardéncia da dor diminuir).

Apaga o fogo do cozimento do veneno de raspas de cip6 (Isso diminui a dor
de braco, pois esse veneno faz aumentar a dor de braco).

Derrama o veneno de raspas de cip6 da panela onde foi cozido.Fala sangue
sem doenga, brago sem doenca (Isso fortalece e protege o braco).

Lava o brago com suco de fruta (Isso faz a dor de braco diminuir).

Fala dedo carico (Isso abre orificios nas extremidades dos dedos e faz a dor
passar para o rio Umari [pej déh]).

Esfria o fogo usado para fazer comida (O fogo usado para fazer comida é
muito quente e faz o brago doer mais. O estragador (d6h) esquenta o fogo para
a dor aumentar).

Lava a panela onde faz a comida (Isso faz a dor diminuir).

Apaga o fogo do tercado e da linha de pesca (O arame enrolado no cabo do
tercado enrola o braco e faz aumentar a dor. O carretel de linha enrola no braco
e aumenta a dor).

Fala surubim suco de frutas e sem doenca, piraiba suco de frutas e sem
doenca, peixe botom suco de frutas e sem doenca (Isso adoca o veneno desses
peixes e faz a dor diminuir, pois esses peixes tém muitos espinhos que possuem
veneno e ferram o braco).

[O benzedor assopra esses pensamentos no pinu-pinu. O benzimento se
repete trés ou quatro vezes. Depois o benzedor fica pensando se vai dar certo

ou nao].

O exame da traducdo do benzimento mostrou que sua execucdo estd
intimamente ligada ao processo de composicdo da pessoa, pois as agoes
realizadas visam recompor, decompor e compor a pessoa, como pretendo
demonstrar a seguir. A experiéncia a partir dai é pensar como se dao a
geracao e a transformacao de pessoas — entendidas tanto como processos
de subjetificacdo como de objetificagcdo — na execucao dos benzimentos.

A complexidade da tradugdo impede que seja possivel esgotar toda a
riqueza de significados. O interesse aqui é mais restrito e voltado a deter-
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minadas agdes: sobretudo aquelas que visam extrair, desfazer ou destruir
aquilo que aumenta a intensidade-poténcia da dor de brago e aquelas que
visam acoplar algo que tem o efeito de diminuir a intensidade da dor de
braco. No primeiro caso, por exemplo, associo as acoes de retirar o veneno
de Ed sap — que é composto, por sua vez, por veneno de formiga de fogo,
de escorpido, de aranha e de kéj; desenrolar os enfeites de Ed sap que estdo
amarrados no braco — enfeites que sdo compostos por pelos de macaco bar-
rigudo, de guariba, de macaquinho preto, zogue-zogue e de varias pimentas;
matar os peixes mandi, piaba, piranha e os piolhos que vivem nesses peixes.
No segundo caso, refiro-me as a¢des de chamar o dedo de carico; chamar
a pele do brago de casca de pau-brasil, casca de pein tég, casca de inaja;
chamar o brago de galho pau-brasil, de galho pein tég, de galho inga.

Estas acdes evidenciam néo s6 o que o benzedor faz na execucao de
um benzimento, como também permitem saber o que elas mobilizam e os
efeitos dessa mobilizacdo. Numa rdpida olhada, é possivel atestar a hetero-
geneidade do que é mobilizado nas agdes da exegese do benzimento para
dor de braco: pimentas de variadas espécies; venenos, que sao feitos com
veneno de véarias espécies; enfeites, que sdo feitos de pelos de muitos ma-
cacos e muitas pimentas; instrumentos musicais, como carico e a flautinha
kaw wah; véarias espécies de peixe e de piolho de peixe; distintas partes de
diferentes espécies de arvores; ninhos de varias espécies de japu; tercado
e linha de pesca; mel de abelha; sucuri-tipiti.

Se considerarmos que essa mobilizagdo tem como epicentro a pessoa
que solicita um benzimento, evidencia-se o carater heterogéneo da composi-
cdo da pessoa que nos remete as transformacdes metamorficas do meta-plano
mitico. Lembrem-se das imagens dos “corpos ‘destotalizados’ e ‘desorgani-
zados' que vagueiam nos mitos". A diferenca aqui € que eles ndo vagueiam
pelo mito, mas sdo mobilizados através da execugdo dos benzimentos num
trabalho de (re)composicao da pessoa singular.

A heterogeneidade dos componentes da pessoa, que se evidencia na
execucao dos benzimentos e que se manifesta no conjunto mitico destacado
neste trabalho, impede que a pessoa seja reduzida a uma unidade fixa e
internamente totalizada, visto que expressa estados de variacao dessa com-
posicdao — o estado doente sendo exemplar nesse sentido. Mostra-se mais
adequado pensar tal heterogeneidade através da nocao de multiplicidade e
de singularidade. Isto porque a multiplicidade nao pressupoe a identidade,
a unidade e a totalidade. S&o os processos de subjetivacao, de unificacao e
de totalizacdo que "se produzem e aparecem na multiplicidade".

Dai se afirmar que o individuo nunca € um, mas “mais que um". Em cada
corpo de pessoa hd uma multiplicidade heterogénea — singularidades pré-
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-individuais — que o atravessa ora a favor das associagoes (concentragédo),
ora das dissociacoes (disperséo).

Mas se os movimentos de associacao e dissociacao das heterogeneida-
des em relagao ao corpo da pessoa nao se deixam captar por uma concepgao
de corpo estritamente delimitado pelos limites das identidades genéricas,
especificas e individuais, entdo como pensar o corpo? Voltamos a definicdo
do corpo como um feixe de afecgdes, pois a partir dela € possivel substituir a
pergunta “O que é um corpo?" pela questao spinoziana “De que um corpo é
capaz?". Segundo a leitura de Deleuze, a formulacdo de Spinoza é possivel,
pois sua concepcgado de corpo ndo é determinada pelos géneros e as espécies.

Mudar a questao significa colocar a énfase nos efeitos dos agenciamen-
tos produzidos pelos heterogéneos, pois é o escrutinio deles que nos informa
"o que é capaz de afetar nosso corpo, o que é capaz de destrui-lo". Sao as
afecgdes que importam. Nao somente as classificacoes e a anatomia. Nesse
sentido, diria que o conhecimento contido nos benzimentos constitui muito
mais um mapa etoldégico dos afetos do que uma determinacdo genérica e
especifica dos seres.

Quando, por exemplo, 0 benzedor retira os venenos de Ed sap, é porque
esses venenos estdo produzindo um afeto no corpo da pessoa cujo efeito é
dor de braco. Essa associacao (veneno-braco) define o poder de ser afetado
de um corpo, no caso de um corpo yuhup. Contudo, se voltarmos a exegese
sobre o benzimento para dor de braco, veremos que o corpo néo é afetado
apenas por uma afeccéo, mas por um conjunto de afecgdes, que no limite
¢ infinito, pois as associacdes e as dissociagdes se mantém em variacao
continua.

Essa imagem da multiplicidade do corpo corresponde a pléiade de he-
terogéneos que estd associada a pessoa. Temos Ed sap, mas também temos
peixes, plantas, instrumentos musicais etc. cujos agenciamentos produzem
uma alteracdo na composicdao da pessoa: ora aumentando, ora diminuindo
sua poténcia de agir — sua forca de existir. As situacdes de doenca, que os
benzimentos tratam, podem ser entendidas sob essa chave. A doenca sendo
aquilo que diminui a poténcia de agir, e o benzimento sendo aquilo que a
aumenta do ponto de vista do doente e do benzedor, j& que da perspectiva
dos agentes que produzem a doenca se dé o inverso, isto é, a doenca cor-
responde a um aumento da poténcia de agir e o benzimento a uma dimi-
nuicdo. A pessoa é entendida como uma variacdo continua. O que faz uma
pessoa diminuir ou aumentar sua forga de existir é a mistura de corpos que
a compoe que, por sua vez, é determinada pelos encontros entre os corpos.
Essa mistura é denominada afeccdo e se define como um estado do corpo
que sofre a acdo de um outro corpo.
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Quando os venenos e os enfeites de Ed sap se misturam no braco de uma
pessoa, isto produz uma afecgdo que diminui sua poténcia de agir, fazendo
o braco doer. De maneira homoéloga, quando a casca e o galho de pau-brasil,
de pein tég, a casca de inaja se misturam no brago da pessoa que sente dor,
isto produz uma afeccdo que aumenta a poténcia de agir e faz o braco parar
de doer. Com isso, a execucao dos benzimentos nos sugere que as afeccoes
que diminuem e aumentam a poténcia de agir da pessoa se ddo concomitan-
temente e néo sucessivamente, isto é, a composicdo da pessoa se da tanto
de bons quanto de maus encontros, que convivem numa mesma mistura e
concorrem uns com os outros. Ainda que a execuc¢ao dos benzimentos deixe
em evidéncia essa mistura de bons e maus encontros, seu objetivo é claro
quanto a isto: ela visa deter os efeitos das afec¢des que diminuem a poténcia
de agir e favorecer os efeitos das afecgoes que a aumentem.

Epilogo

Os benzimentos aparecem explicitamente nos processos de composicao e
decomposicao de pessoas desde a génese do mundo. De maneira homéloga
aos benzimentos desta fase, atualmente também se usam o tabaco, o ipadu,
o banco, a cuia etc. como instrumentos. Os procedimentos se repetem nao
como mera copia de um suposto original perfeito, mas como atualizacdo da
histéria ontogénica do benzimento. Com isso, a repeticao repetida nunca
expressa a mesma repeticdo. Ha sempre algo em variacao.

A execucao do benzimento atualmente deve ser entendida como um
ato tecnolégico que se coloca em linha de continuidade com aqueles da
fase ontogénica dos benzimentos. O benzimento de cura e de protecao hoje
em dia é um desdobramento técnico de uma técnica mais geral que fabrica
as pessoas e que se expressa primordialmente em seu modo artefactual.
A instauracdo de um modo genital de fabricagdo da pessoa é outro desdo-
bramento desta técnica, do mesmo modo que o surgimento dos ornamentos
e dos instrumentos Jurupari é outro desdobramento. O que conecta essas
técnicas € que todas visam potencializar a producgédo, o desenvolvimento, o
crescimento e a proliferacao coletiva das pessoas. Em suma, sdo tecnologias
da multiplicacdo. Elas devem ser entendidas como uma tecnologia de mul-
tiplicacdo dos corpos que transborda uma distin¢do entre seres humanos,
animais e objetos e que envolve tanto processos de subjetificacdo como de
objetificacéao.

Neste texto, observamos em detalhes como essa tecnologia se atualiza
com suas especificidades na execucao dos benzimentos de cura e protecao.
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Acionar um benzimento é saber manipular instrumentos de vida e transfor-
macao, é saber tracar um mapa etolégico dos afetos, é conseguir conectar
os acontecimentos atuais aos processos ontogénicos de individuacao, é
aprender a atuar em multiplos planos, é passar de uma metamorfose a outra.

Os benzedores atuais devem repetir os atos tecnoldgicos que criaram
as condi¢des para o mundo se multiplicar. E se atualmente a poténcia dos
benzimentos € muito menor se comparada a dos executados pelas primeiras
geracdes, que aparecem como uma espécie de supertecnologia, isto nao
significa que eles deixam de atuar e transformar. O que se altera é sobre-
tudo a intensidade e a velocidade da poténcia. Os benzimentos de cura e
protecdo continuam uma técnica imprescindivel — ainda que né&o Unica
e exclusiva — para a fabricacao e a multiplicacao da pessoa na regiao do
Noroeste amazonico.
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! Esta palavra significa gente no coletivo e, nesse sentido, ndo difere de muitos
outros povos amerindios que adotam este tipo de etnénimo.

2 O Dabucuri é descrito como um ritual de oferecimento de alimento da parte
de um cla a outro. O Jurupari é descrito como ritual de iniciacdo masculina, no qual
os individuos entram em contato com seus ancestrais clanicos ao aprenderem a tocar
as flautas e os trompetes. Durante o periodo de campo participei de trés festas com
o uso das flautas Jurupari. Uma delas com a participacdo somente de yuhup, outra
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com a de yuhup, yebamasa (Makuna) e tuyuka (Tukano Oriental), e outra com a de
yuhup e desano (Tukano Oriental). Também participei de varias festas de Dabucuri
que os Yuhupdeh fizeram ou para as quais foram convidados.

3 Neste texto seguirei a grafia yuhup proposta pelo estudo recém-publicado
A lingua dos yuhupdeh de Cécio Silva e Elisangela Silva (2012).

4 Goldman 1963; Reichel-Dolmatoff 1971; C. Hugh-Jones 1979; S. Hugh-Jones
1979; Reid 1979; Bidou 1983; Jackson 1983; Silverwood-Cope 1990; Buchillet 1995;
Hill 1993; Arhem 1993, 1998; Wright 1998.

5 As principais referéncias de consulta foram muitos registros entre os Yuhupdeh
do igarapé Castanha, e os volumes 1, 5, 6, 7 e 8 da colecdo Narradores indigenas do
rio Negro, cf. referéncia bibliografica. Ao longo do trabalho de campo, iniciado em
2007, foram registradas em dudio 14 exegeses de benzimentos de cura e protecao.
As gravacgoOes ocorreram em sessdes isoladas e ndo se deram no momento em que
alguém havia solicitado o benzimento. A transcri¢do na lingua yuhup e a tradugao
para o portugués dessas exegeses foram feitas por Nonato, jovem yuhup que vive
no igarapé Castanha, com minha colaboracédo e a de Justino e Pedro, que falaram
os benzimentos.

5O sentido em que penso a génese aqui se inspira nas concepgoes de Deleuze
e Simondon, isto é, ela ndo é mais entendida simplesmente como engendramento,
como nascimento, como ponto do qual se parte a diferenciacao; mas como alianca,
como linha de diferenciacdo. Génese para estes autores é diferenca, defasagem,
disparidade. O ser-substancia-identidade cede lugar ao devir-relacdo-diferenca.

7 E 0 nome em nheengatu dado ao preparado de coca consumido no Noroeste
amazodnico. Trata-se de folhas torradas trituradas em p6, misturadas a cinza de am-
bauba e peneiradas em pano.

8 Outros nomes para essa mulher sao: Imikoho-yeko (Avé do Mundo) e Ye'pario.

9 Essa interpretacdo se inspira na seguinte passagem de Andrello: “as merca-
dorias, portanto, surgiram antes daqueles que viriam a ser seus senhores, pois, como
podemos constatar, o mito trata de um mundo no qual as poténcias existem antes
mesmo da emergéncia de seres individuados, ou seja, as capacidades sdo dadas e 0s
sujeitos tornam-se sujeitos a medida que vém a controld-las” (2006a:370).

10 Isto é, para ndo xamas, ndo doentes, ndo mortos...

' E importante ressaltar que o ato sexual j& existe na fase da reproducéao arte-
factual, mas nele nao se gera outra pessoa.

120 irmdao maior.

13 Nao foi possivel identificar a espécie.
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 E um tipo de barata, mas néo foi possivel identificar a espécie.

5 Atualmente, o cip6 e a paxituba sao usados para fabricar as flautas Jurupari,
utilizadas no ritual de iniciagdo masculina; o sépe’' é usado para fazer os enfeites
de tornozelo nos dias de festa quando acontecem dancas; a pimenta € usada muitas
vezes no benzimento de protecdo antes do inicio das festas e para o fim do periodo
de dieta no ritual de iniciagao masculina.

16 Bebida alcodlica fermentada de mandioca.

17 Kapiwaya é uma danca, geralmente ligada a um Dabucuri, executada em
ciclos que duram um dia e meio, na qual homens enfeitados sao conduzidos por um
lider de danca. O caapi é uma bebida feita com o cipdé Banisteriopsiscaapi e folhas
da rubidcea Psychotriaviridis. Essa bebida tem propriedades alucinégenas e estd
associada as viagens que o pajé/benzedor faz através do cosmos.

¥ Formiga da familia Paraponeraclavata que possui um poderoso veneno.

9 E notdvel que a grande maioria das situagdes em que os benzimentos foram
executados estava associada as rodas de conversa que se formam na comunidade
em fins de tarde para preparar e consumir ipadu.
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Resumo

Este texto propde desenvolver a relagao
entre acdes xamanicas e mitos tomando
como referéncia etnografica um povo in-
digena que se autodenomina Yuhupdeh.
Tal relacdo se desenvolve em estreita
conexdo com a questdo da constituicao
da pessoa, visto que certas agoes rituais
de cura xamanica aparecem como uma
das operacoes de composicao da pessoa.
As andlises procuraram acompanhar,
através do exame dessas agdes, 0 movi-
mento de composicao da pessoa, que é
um continuo, ao longo do ciclo da vida, e
a multiplicidade dessa composicao, ja que
sob a aparéncia de uma pessoa encobrem-
-se outras pessoas e afecgoes de pessoas.
Como é evidenciado em muitos trabalhos
etnograficos, a pessoa amerindia néo é
dada por completo, mas um devir.

Palavras-chave Noroeste amazonico, Xa-
manismo, Ritual, Pessoa, Objetificagao.
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Abstract

The article analyzes the relationship be-
tween shamanic acts and myths among
the Yuhupdeh people. This relationship
is closely linked to the constitution of
the person, since some ritual acts of
shamanic curing appear as a key opera-
tion in the composition of the person.
Through an examination of these acts,
the analysis seeks to follow the con-
tinuous movement of the constitution of
the person along the life cycle, as well
as the multiplicity of this constitution,
since, under the guise of a person, other
persons and affects are concealed. As
many ethnographic studies attest, the
Amerindian person is not given as com-
plete, but as a becoming.

Key words Northwest Amazon, Shaman-
ism, Ritual, Persons, Objetification.
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