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RESUMO: Partindo de uma experiéncia etnogréfica especifica na regido do
Noroeste Amazonico, entre os Yuhupdeh, comumente referidos como Maku,
pretendo refletir sobre uma questao de ordem geral — as agoes de cura xaménicas
amerindias e sua relagio com a composicio e decomposicio de pessoas. Devido
a amplitude dessas prdticas, o presente texto se restringe a acompanhar e anal-
isar dois momentos etnogréficos: a execugdo de férmulas verbais, conhecidas
regionalmente como benzimentos, ¢ a sua transformagio na forma escrita.
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1. Introdugao

Partindo de uma experiéncia etnografica especifica na regiao do Noroeste
Amazonico realizada junto aos Yuhupdeh!, pretendo refletir sobre uma
questao de ordem geral: as aoes rituais de cura xaménicas e sua relagao
com a constitui¢io da pessoa. A regido do Alto Rio Negro se oferece
como um campo de investigagdo propicio, pois diversos trabalhos etno-
gréficos sobre a regiao dedicaram um espago considerdvel ao tema das
acoes xamanicas e do xamanismo?.

Os trabalhos que tratam de préticas nativas como a¢des xamanicas
compartilham caracteristicas comuns aos estudos sobre xamanismo que
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se remetem 2 América em geral. Vdrios trabalhos sobre a regido chama-
ram a atengdo para uma afirmacio recorrente no discurso indigena e
que atualmente ocupa um lugar de destaque no debate antropoldgico:
nos tempos primordiais, quando o universo comegou a se formar, os
nao humanos® e os humanos compartilham da condi¢io de pessoa, isto
é, comunicam-se e estabelecem relacbes matrimoniais entre si. Se tal
tempo da formagio do universo, no qual é encontrada uma variedade
de seres com poderes transformadores, humanos e nio humanos, que se
relacionam socialmente, é narrado pelos mitos, isso ndo significa que
se trate de um tempo passado e acabado. Os rituais correspondem a
momentos privilegiados em que essas forgas sdo atualizadas de uma for-
ma controlada (S. Hugh-Jones, 1979; C. Hugh-Jones, 1979; Jackson,
1983; Bidou, 1983; Arhem, 1998; Wright, 1998; Hill, 1993; Buchillet,
1992). Nos rituais de passagem (nascimento, menarca, iniciagao, morte)
os humanos entram em contato com as pessoas da origem. Tal comuni-
cacdo com esse mundo-outro, como Bidou (1983) o denominou, é uma
atividade perigosa que exige um grande conhecimento cosmoldgico e
mitoldgico, pois nao é habitado somente por seres aliados, mas também
por inimigos, que devem ser combatidos. Embora esses rituais sejam
potencialmente perigosos aos participantes, dado o estado vulnerdvel
em que se encontram as pessoas a quem se destinam, constituem uma
forma controlada de interagir com as pessoas da origem.

Outros contextos em que agdes rituais sdo acionadas dizem respeito
is situacoes de doenca. E a estas agbes que o presente texto se dedica,
mais especificamente a execugdo de férmulas verbais. As falas rituais em
torno da doenga se inserem no complexo de relagoes sociocésmicas de
uma forma um pouco distinta daquela que se encontra nos rituais acima
mencionados no que se refere ao controle das interagdes com as pessoas
de outros planos cosmoldgicos. Enquanto no ritual as a¢oes nocivas se
mantém em estado potencial e a fungio xaménica ¢ impedir que essas
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agdes atinjam as pessoas que estdo participando; na doenca as agoes
nocivas estao j atuando em determinada pessoa e a fungio xamanica
¢é combater essas agoes. Na doenga, o cardter duplo de construcio e
de destrui¢io das agdes xamanicas se mostra mais patente, na medida
em que implica de um lado uma agao de recuperagao e de protegao do
doente e de outro uma agdo de destruicio e neutralizacao dos agentes
patogénicos. Outra diferenca a ser ressaltada diz respeito ao cardter co-
tidiano da execugao das férmulas verbais de cura e protegao, isto é, essas
acoes rituais nao se dio necessariamente numa situacio de liminaridade
onde a vida cotidiana fica em suspenso, como nos sugerem a realizagio
dos grandes rituais de passagem. Estamos aqui no campo do que Mo-
nod Becquelin e Erikson (2000, p. 17) denominaram de microrritual,
cuja caracteristica principal é nao apresentar uma separagio radical entre
“didlogo cerimonial” e “didlogo cotidiano”. Dai a estratégia de abordar
a execu¢io das férmulas verbais de cura como microrrituais onde o ce-
rimonial e o cotidiano se interseccionam.

Embora o Noroeste Amazdnico seja uma regiao a partir da qual fo-
ram desenvolvidos muitos trabalhos etnograficos sobre o tema, a grande
maioria deles se dedicou a estudar os Tukano e os Aruak. Os povos
reunidos sob a denominagao de Maku ocupam um lugar secundério na
produgio etnogrifica da regiio, sendo que muitas informagées sobre
eles advém da imagem construida pelas etnografias sobre os Tukano e
os Aruak.

Dos trabalhos monogrificos realizados a partir de uma pesquisa
prolongada de campo junto dos povos Maku se destacam os de Reid
(1979), Silverwood-Cope (1991), Pozzobon (1991), Athias (1995).
O primeiro realizou pesquisa de campo entre os Hupdah, o segundo
entre os Bara, o terceiro entre os Hupdah e os Yuhupdeh, e o dltimo
entre os Hupdah. Nesses trabalhos encontramos os temas cldssicos do
xamanismo: associagao entre o conhecimento xamanico e os mitos de
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origem (Reid, 1979, p. 241); capacidade de transitar por diversos planos
c6smicos (Silverwood-Cope, 1991, p. 156; Reid, 1979, pp. 225-226);
uso de psicoativos (Silverwood-Cope, 1991, p. 158); ambiguidade da
fungao xaménica (Reid, 1979, p. 227). Contudo, em nenhuma dessas
monografias o tema das agdes rituais envolvendo a execugao das for-
mulas verbais de cura foram foco de andlise. Portanto, o que se segue
também vem a contribuir para o entendimento a respeito de como os
Yuhupdeh atualizam essas agoes xaménicas que sao difundidas na rede
social do Alto Rio Negro.

Em yuhup essas férmulas verbais de cura e de prote¢ao sao denomi-
nadas como mih-diin tég pé’* e traduzidas comumente na regiao como
benzimento de cura e prote¢ao, sendo mih um modificador de transiti-
vidade, d#in fala, tég uma conjungao 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 hdt, benzimentos de nominagao (44t é um substantivo que
significa nome). Esse género estd intimamente ligado a outro género
da arte verbal conhecido como &ig ni diih, que literalmente quer dizer
histéria de antigamente, sendo 7g um advérbio de tempo que nos in-
dica um tempo antigo, 7 um marcador de evidencialidade 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
a0 que comumente na antropologia designa-se como mito e se distin-
gue do género das histérias em geral, denominadas apenas como d7ih.
Grande parte da origem do conhecimento dos mih-diin tég pé’ provém
do género big ni diih. Hd ainda um conjunto de fé6rmulas verbais que
¢ usado para produzir uma doenga em determinada pessoa. Em yuhup
tais férmulas recebem o nome de doh. O significado dessa palavra é
estragar, soprar e se refere tanto a férmulas verbais especificas quanto
as doencas produzidas pelo uso de plantas (veneno). Tais férmulas sao
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guardadas com extremo segredo e ninguém assume publicamente ter
conhecimento delas. Caracteristicas que encontram correspondéncia em
outros povos da regiao, notadamente desana (Buchillet, 2004, pp. 113-
115) e baniwa (Wright, 2004, pp. 86-89). Tais autores associam essas
férmulas 2 feitigaria.

O desenvolvimento das andlises mostrou que as férmulas verbais
constituem agoes rituais de cura e protegdo e estio intimamente asso-
ciadas a fabricacao da pessoa. O conceito chave para tal aproximagao é a
palavra hdg-wdg, substantivo cujo significado normalmente é traduzido
como cora¢io, alma’, ou ainda, principio vital. A nogao também apa-
rece entre os Hupdah. Athias (2004) traduz a palavra hup hdwdig como
alma. Quando uma pessoa nasce e recebe o nome do cla, o hdwidig contido
no nome se fixa na pessoa e a partir dai cresce junto com o desenvolvi-
mento da pessoa. Assim como cresce, o hdwig pode, em certas situagdes
— tipicamente as situagdes de doenga — diminuir. Reid (1979) também
se refere a essa palavra em sua monografia sobre os Hupdah, embora
apresente uma grafia um pouco diferente — howug. Também menciona
que hag-wig®, que traduz por sou/ (alma), se fixa no corpo de uma pes-
soa quando ela adquire o seu nome clanico, através de um benzimento
de nominacio, e que cresce com o desenvolvimento do corpo, mesmo
ap6s ter atingido a sua maturidade fisica (Reid, 1979, p. 223). No caso
yuhup, a nogao estd intimamente ligada a outra dddw-wdg, substanti-
vo que significa literalmente vida do universo, sendo dédw vida e wdg
universo, cosmos. Silva e Silva (2012, p. 65) sugerem que hdg-wdig é um
ponto de concentragao de didw-wdg. Nesse sentido, entendo hdg-wig
como uma individuagao da for¢a didw-wdg em determinada pessoa.
No caso deste texto, exploro essa nogao sobretudo a partir das agoes
realizadas na execuc¢io dos benzimentos.
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2. A paisagem etnogrifica

Os Yuhupdeh de forma mais geral sao denominados como Maku pelos
outros povos da regiao. Este nome tem um sentido de diferenciagao
negativo, pois os povos assim denominados ocupam uma posigao de
inferioridade na armagao hierdrquica que caracteriza a regiao do Alto
Rio Negro. Além da assimetria hierdrquica, também é marcado como
diferenca algumas caracteristicas gerais. Os Maku normalmente se con-
centram em comunidades que se localizam nas proximidades das ca-
beceiras dos rios, isto é, onde predominam os pequenos igarapés. E
por tais caracteristicas que sio chamados geralmente indios da floresta,
em contraste com os indios do rio, que costumam viver nas beiras dos
grandes rios. Esses indios se destacam também como grandes conhece-
dores dos caminhos e varadouros, pois privilegiam as caminhadas para se
locomoverem, em contrapartida aos indios do rio que privilegiam a canoa
como meio de transporte. Algo que lhes confere o rétulo de némades e de
eximios cagadores, em contraste com a imagem dos indios do rio de gran-
des agricultores e pescadores. Por fim, os casamentos entre os Maku ocor-
rem entre falantes da mesma lingua, o que os diferenciam da maior parte
dos outros povos que tém a exogamia linguistica como regra matrimonial.

Tais caracterizagdes contribuiram para fortalecer o estere6tipo ne-
gativo em torno do termo Maku e também para coloci-lo no extre-
mo oposto em relagio aos povos Tukano Oriental e Aruak. Ainda
que essa imagem seja recorrente é necessdrio matizar essa oposigao.
Jackson afirma que, embora os Tukano descrevam suas diferengas em
relacao aos Maku em termos absolutos, devemos considerd-las como
um gradiente (Jackson, 1983, p.148). Arhem (1981) também pro-
poe a ideia de um gradiente no qual os Makuna estariam numa zona
intermedidria entre os Maku e os Tukano Oriental, j4 que a0 mesmo
tempo compartilham caracteristicas dos indios do rio — sao agriculto-
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res, vivem no curso dos grandes rios — e caracteristicas dos indios da
floresta — endogamia linguistica.

Esses matizes evidenciam que é, no minimo, problemdtico pensar essa
oposi¢ao como uma coisa estagnada e definida  priori. Ao sugerirem
um gradiente, os autores indicam as possiveis transformagoes entre um
povo e outro. Possibilidades que se mantém abertas através dos circuitos
de trocas que caracterizam a regiao, sejam eles de trocas matrimoniais,
rituais e de mercadorias.

Embora as trocas matrimoniais entre os Yuhupdeh e outros povos
ocorram na rede de relagdes sociais no igarapé Castanha e tenham im-
portincia para a constituigio das relagdes sociais, elas nao sio bem vistas
por parte de quem nio é yuhup e tém uma frequéncia muito baixa. As
trocas rituais e de bens, por sua vez, tém menos restri¢oes e ocorrem
com maijor frequéncia. O pressuposto deste texto é que a integragao
desses Yuhupdeh nessa rede se dd sobretudo através das relagoes de trocas
rituais. Seguir as execugoes dos benzimentos deixou isso em evidéncia,
pois em vdrias das situagoes observadas, as solicitagoes dos benzimentos
foram feitas por pessoas de comunidades vizinhas, que sao Desana, Ma-
kuna e Tuyuka. Nesse sentido, mostrou ser pertinente, seguindo Severi
e Hauseman (1998, p.198), pensar as agdes rituais de cura nao somente
em suas dimensées materiais, comunicacionais, estéticas, mas também em
seu cardter relacional. Isto é, como um processo que produz lagos sociais
e cuja performance implica num movimento interativo.

3. Xamanismo Yuhupdeh

As agdes xaménicas na regiao do Tiquié se enfraqueceram ao longo dos
tltimos cinquenta anos e xamas poderosos tornaram-se raros. Ainda
que ndo se possa atribuir esse enfraquecimento apenas a atuagao das
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missoes salesianas que se instalaram na regiao por volta da década de
1940, ¢é patente a interferéncia das misses nas priticas xaménicas. Os
missiondrios adotaram como estratégia a tomada dos instrumentos mu-
sicais e dos variados enfeites e ornamentos que eram fundamentais para
a realizagio das grandes ceriménias’. Também proibiram a execucio dos
benzimentos e outros procedimentos de cura. Outra estratégia utilizada
foi recrutar as criangas para os colégios internos a fim de civilizd-las® e
impedi-las de participarem dos rituais.

O discurso yuhup da regido do igarapé Castanha nio se distingue
dessa impressao geral que prevalece na regiao. Eles também se referem a
um enfraquecimento das ages xamanicas e 0 associam em parte 2 atua-
¢ao dos padres salesianos na drea. A lingua yuhup distingue os xamas em
duas funcoes mais gerais: a primeira seria o séw yap e a segunda mihdsid
yap. Essas palavras sao traduzidas comumente como pajé e benzedor,
respectivamente. De modo geral, tal distingdo se encaixa na distingao
feita por S. Hugh-Jones (1996) entre payé e kubu e na correspondente
tipologia de xamanismo horizontal e vertical.

Embora os Yuhupdeh dessa regiao fagam a distin¢ao linguistica, eles
afirmam que atualmente contam somente com mihdiid yap, cuja prin-
cipal caracteristica é o dominio das férmulas verbais usadas na execugao
dos benzimentos. No caso de Sao Joaquim, existem dois sujeitos que
dominam esses benzimentos: Justino e Pedro. Foram eles que compar-
tilharam os conhecimentos que serviram como base para a elaboragao
deste texto.

A principal diferenca entre sdw yap e mihdiid yap, conforme enun-
ciado por esses benzedores, é que o primeiro tem a capacidade de se
transformar em gente onga e negociar com essa gente. Outra diferenga
diz respeito aos procedimentos terapéuticos empregados para fazer a
cura. O sdw yap consegue extrair a doenga da pessoa e a partir disso
identificar a doenga. Uma das técnicas relatadas foi a cura com dgua.
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O sdw yap pde um recipiente com dgua no chio em frente ao doente e
comeca a banhd-lo até que em determinado momento a doenga cai sob o
recipiente na forma de um objeto. Ele possui uma pedra de quartzo, que
normalmente mantém pendurada ao pescoco. Ele tem a capacidade de
viajar através dos sonhos para os diversos planos do universo e o conhe-
cimento sobre férmulas verbais que enviam doenga para algum inimigo:
estragos (doh). Durante o aprendizado dessas habilidades, é necessirio
obedecer rigorosamente restrigoes alimentares e sexuais e consumir ta-
baco, ipadu’, caapi'®, paricd''.

O mihdiid yap é o responsével por conduzir os rituais de iniciagao
masculina com o uso de flautas Jurupari (#’)'?. Esses rituais com flau-
tas sao disseminados por toda a regiao do Alto Rio Negro e¢ é um dos
fatores que permite concebé-la como uma rede integrada. Além das
préprias flautas, os povos da regiao compartilham versées sobre a
origem dessas flautas. Ele é conhecedor das férmulas verbais de cura, os
benzimentos. Ele também deve respeitar restrigoes alimentares e sexuais
e consumir tabaco, ipadu, caapi e paricd durante o aprendizado.

Como podemos observar, as diferencas enunciadas discursivamente
pelos dois conhecedores yuhup entre as duas fun¢oes xamanicas nao
acompanham ponto a ponto a tabela elaborada por S. Hugh-Jones
(1996, p. 37). Entretanto, como este autor coloca, as referéncias da ta-

1'%, j4 que encontramos passagens abertas entre

bela tem um cardter idea
os tipos. Algo que se sustenta com a afirmagao dos benzedores yuhup de
que ¢é possivel uma mesma pessoa poder ser sdw yap e mihdiid yap. Desse
modo, ainda que as diferencas entre sdw yap e mihdiid yap aparecam no
discurso yuhup elas nao tornam os termos opostos e excludentes entre
si, pois o que se enfatiza sdo as diferencas entre as fungdes.

Se o discurso indigena no Alto Rio Negro, em geral, afirma que
atualmente estd dificil encontrar séw yap, mais dificil ainda é encontrar

pessoas que exercam ambas as fungées. No trecho do igarapé Castanha,
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a situa¢io nao ¢é diferente. Entretanto, nessa drea, os benzimentos con-
tinuam uma pritica comum e, ainda é possivel, no caso dos Yuhupdeh,
observar a realizagao do ritual com o uso das flautas Jurupari, mesmo
nio sendo com as flautas de antigamente'®. Embora o paricd e o caapi nao
sejam mais consumidos, o tabaco e o ipadu sdo consumidos praticamen-
te todos os dias, como atestam as rodas de ipadu cotidianas.

4. Rodas de ipadu

E notdvel que a grande maioria das situacées em que os benzimentos
foram executados, elas estiveram associadas as rodas de ipadu que se
formam na comunidade em fins de tarde. Se inicialmente defini que a
execucio dos benzimentos sio microrrituais, nesse momento cabe res-
saltar que a formagao dessas rodas de ipadu devem ser entendidas como
a performance frame (Bauman, 1977) adequada para tais execugoes. For-
neco a seguir uma descri¢ao detalhada.

Essas rodas sao praticamente realizadas todos os dias e reinem prin-
cipalmente os homens adultos. No final da tarde, quando o sol comega
a baixar, aqueles que possuem folhas de coca, retiradas da roga ou tro-
cadas com alguém, iniciam o preparo do ipadu. Caso as folhas estejam
frescas, elas serdo torradas até ficarem quebradigas. A coca torrada é,
entio, despejada num pildo para ser transformada em pé. O som do
pilao socando a coca é o primeiro sinal para atrair outras pessoas e assim
comegar a formagao da roda. Os homens vao em direcio ao som do pilao
e quando saem dizem que estao indo comer ipadu (wen soho dh — wen
= comer, soho = ipadu, 4h pronome de primeira pessoa do singular).
Conforme outros homens vao chegando eles comegam a participar da
preparagio do ipadu. Os mais jovens devem providenciar folhas secas de
embaiba, que sdo misturadas a coca triturada. Essas folhas sdo incine-
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radas e as cinzas que restam s3o misturadas ao pé de coca. Essa mistura
¢ feita numa cuia e posteriormente transferida para um saco de pano e
peneirada, resultando num pé extremamente fino. Esse procedimento
¢ feito normalmente pelo dono da coca ou por um homem considerado
tih wdh (tih = pronome de terceira pessoa do singular, wdh = velho). A
coca retida no saco é novamente pilada. Em seguida acrescentam-se mais
um pouco de cinzas de embatiba. Essa mistura é peneirada com o saco
de pano e o pé extraido é misturado ao pé extraido anteriormente. O
processo se repete até restar praticamente sé cinza na mistura. Isso que
sobra é chamado de osso de ipadu (soho kah). A medida que o ipadu fica
pronto ele passa a circular entre os presentes na roda formada. A distri-
buigao se inicia a partir do dono do ipadu que passa o preparado para a
pessoa que estd A sua esquerda e assim por diante até chegar na Gltima
pessoa que compde a roda. Ao invés de voltar diretamente para o dono
da roda, o preparado deve refazer o caminho que percorreu, passando
mais uma vez por todos. Essas rodadas se repetem até que o ipadu aca-
be. O preparo e consumo do ipadu é acompanhado invariavelmente do
consumo do tabaco. O ipadu e o tabaco constituem um par indissocidvel
na formagao dessas rodas e é essa associagiao que configura um espago
adequado para a execugio dos benzimentos.

A roda de ipadu é também um espago onde as pessoas aproveitam
para estabelecer conversas sobre assuntos variados. Embora a roda pro-
priamente seja formada apenas por homens, quando ainda nio escure-
ceu, é possivel observar mulheres e criancas orbitando em torno dela.
Os temas predominantes das conversas nesse periodo sao referentes a
questoes como uma pescaria, uma cagaria, um plano de construgio da
casa, um acontecimento com alguém etc. Conforme anoitece, a presenca
masculina vai predominando e assuntos sobre trechos de mitos e benzi-
mentos passam a ocupar mais espago nas conversas. B nesse frame que
os benzimentos sao, na maior parte das vezes, solicitados.
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Nas situagoes analisadas, a execucio do benzimento é desencadeada
por um episédio de adoecimento de uma pessoa e é nesse sentido que
constituem agoes de cura xamanica. Nos episddios observados etnogra-
ficamente o mais comum ¢ que a pessoa que solicita o benzimento, um
parente préximo ou a prépria pessoa, informe a doenga para o benzedor.
A solicita¢ao acontece quando um incémodo deixa de ser algo passageiro
e torna-se um sofrimento que exige a intervengao de outra pessoa mais
habilitada para resolver o problema. A cena seguinte  solicitagao do
benzimento, que como mencionei se dd nas rodas de ipadu, acontece
quando a pessoa que a fez entrega um objeto para quem fard o benzi-
mento. Esta pessoa, antes de comegar o benzimento, senta-se num ban-
quinho, acende um cigarro e consome uma por¢ao individual de ipadu.
Apés ingerir essas substincias, o benzedor passa a assoprar o benzimento
— as vezes junto com a fumaga do tabaco — no objeto entregue, emitindo
um som ininteligivel semelhante a um vagido, enquanto gesticula com um
dos bragos. Ao passo que assopra o benzimento é comum o benzedor
interromper a execugdo para fazer um comentirio sobre algum assunto
que ¢ tema de conversa na roda. A execu¢io pode também ser inter-
rompida temporariamente para fumar um pouco do tabaco, consumir
mais uma por¢ao de ipadu. Essas observacoes confirmam a dificuldade
apontada por Monod Becquelin (2000, pp. 511-512) em estabelecer
uma fronteira nitida entre discursos cerimoniais e cotidiano, e sugerem
que o ordindrio e o extraordindrio nao sio dimensoes separadas da vida
social, mas dimensdes que se interpenetram. Apés terminar de asso-
prar o benzimento, o objeto é devolvido para a pessoa que solicitou o
benzimento. O objeto é entdo administrado a pessoa que estd doente.
Naio hd, portanto, necessariamente um contato fisico entre o benzedor
e o doente. Tal procedimento se repete outras vezes num tempo varii-
vel. E comum entre uma sessio e outra o benzedor conversar sobre o
benzimento que estd fazendo na roda. Essas caracteristicas evidenciam
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o cardter de interagdo das falas e chamam a atengao para o fato de que
nao ¢é apenas o texto que estd em jogo. Nisto os benzimentos yuhup se
aproximam das falas de cura analisadas por Monod Becquelin (2000,
p- 516), pois também estao associadas aos objetos, aos gestos etc. De for-
ma condensada, esses sdo os procedimentos terapéuticos que se repetem
quando da execugao de um benzimento.

Conquanto muitos trabalhos antropoldgicos sobre a regiio mencio-
nem os benzimentos, poucos se dedicaram com mais atengio a esse
tema. O trabalho que mais se debrugou sobre a questdo foi o de Bu-
chillet. Ao analisar os objetos em diregdo aos quais o benzedor assopra
o benzimento, Buchillet os entende como objetos intermedidrios, cuja
funcao principal é servir de veiculo para transportar o benzimento para o
corpo do doente (1988, p. 37). Algo que ficard mais claro adiante quan-
do for tratar do contetido dos benzimentos. Nesse sentido, doravante,
denomino tais objetos de veiculos transicionais, na medida em que sua
fungao ¢é “fazer passar”. A seguir, listo alguns desses veiculos transicio-
nais para se ter uma ideia de sua composicio. Sao eles: resina de drvore
(sih pé), urtiga, pente-fino e pedago de beiju, caldo de maniquera, ervas
maceradas etc.”.

Procurar nos veiculos transicionais propriedades fisico-quimicas que
agem no corpo do doente nio seria algo completamente descabido em
alguns casos, como os da resina, da urtiga e das ervas maceradas. Entre-
tanto, os casos em que foram usados o pente-fino e o pedago de beiju co-
locariam um problema para essa abordagem, que muito provavelmente
teriam que considerd-los andmalos. O fato é que a fungio principal dos
veiculos é transportar o benzimento para que aja numa pessoa. O que
reforca um ponto j4 ressaltado por Buchillet: “Por isso, explicar a eficicia
de um tratamento xamanico em termos da composi¢ao quimica parti-
cular das plantas utilizadas como veiculos da encantagio nao me parece
fazer justica & concepg¢ao indigena da eficdcia terapéutica” (1991, p. 31).
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Com isso, nio se trata de dizer que nio é possivel e legitimo pesquisar
as propriedades farmacoldgicas fisico-quimicas desses veiculos. Trata-se
de nao limitar a investigagio a tais propriedades apenas, ji que isso seria
reduzir a agdo terapéutica dos benzimentos ao conceito de eficicia da
agao terapéutica da ciéncia médica. Nos casos em que é possivel encon-
tra-la, ela atuaria no sentido de intensificar o efeito do benzimento, mas
nao seria a explicagdo primeira para a presenca de tais veiculos, pelo
menos nio do ponto de vista nativo'®. Refor¢a essa interpretagio o fato
que os veiculos transicionais s6 adquirem fungio terapéutica quando um
benzimento a aciona. Algo que se confirma com o fato deles nao terem
um uso exclusivamente terapéutico. Assim, nem é preciso insistir quanto
a0 pente-fino e o pedaco de beiju. E caso da resina sih pé que ¢é utilizada
com outras finalidades. Pude vé-la também sendo usada para tapar bura-
cos nas coberturas de aluminio para evitar as goteiras em dias de chuva.
Desse modo, somente quando o benzimento é assoprado sobre os objetos
¢ que eles se transformam em veiculos e podem agir no corpo do doente.

Por conseguinte, para entendermos a func¢io terapéutica dos veiculos
transicionais é necessdrio prestar aten¢io naquilo que eles fazem passar
ao corpo do doente. O que implica em elucidar o contetddo das falas
que no momento do benzimento aparecem como um som ininteligivel
assoprado sobre o veiculo transicional. Tais falas consistem em uma se-
quéncia de acoes que o benzedor faz enquanto assopra o benzimento.
Segundo os benzedores, essas agoes sdo realizadas em pensamento. A
palavra usada em yuhup é pah kéy, palavra composta pela justaposi-
¢ao de pah — escutar — e kéy — olhar. Silva e Silva (2012), traduzem-na
como pensar e sentir. Afirmam que funciona tanto como verbo quanto
como substantivo. Os Yuhupdeh do igarapé Castanha também fizeram
a mesma tradugio. Enfim, é através do pensamento e do sentimento
que o benzedor nio s6 mantém os planos césmicos em conexio como
estabelece comunicacio entre eles.
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O que gostaria de frisar é que pah-kéy me sugere a0 mesmo tempo
uma diferenciacio entre planos de atuacio e a possibilidade de atravessar
os planos conectando-os, jd que se age alhures para agir aqui: através de
pah-kéy, a atuagdo em um plano é também uma atuacio em outros pla-
nos. Nao ¢ possivel deixar de citar uma passagem de Severi sobre a tra-
digao kuna que encontra ressonincia com o raciocinio aqui elaborado:
“Do ponto de vista da tradi¢do kuna, as coisas ‘invisiveis’ podem estar
simultaneamente ‘I... e ‘aqui’... porque elas estao dentro de nds: essas
paisagens invisiveis se situam dentro do corpo humano” (2000, p. 138).

Cabe nesse momento apresentar o outro componente fundamental
associado a execugdo dos benzimentos, qual seja, o contetddo das fr-
mulas verbais.

5. As falas que fazem

As férmulas verbais que tratarei a seguir nio foram elucidadas durante
os episddios terapéuticos. Como mencionado, nas sessdes de cura as
falas sao sopradas com um som de vagido, enquanto em pensamento o
benzedor realiza uma série de acoes. Os contetido delas foram elucidados
em outros contextos etnograficos, que configuraram como o segundo
momento etnogréfico fundamental para o desenvolvimento das anlises
aqui empreendidas. Este trabalho de elucidagio foi desenvolvido a partir
de um esfor¢o coletivo de algumas pessoas yuhup de Sao Joaquim em
registrar benzimentos na forma escrita. Tal esforco acompanha um mo-
vimento existente na regido no qual diversos grupos estao preocupados
na elaboracio de livros sobre seus conhecimentos. Dentro desse Ambito,
a FOIRN (Federagao das Organizacoes Indigenas do Rio Negro) elabo-
rou, através de parcerias, o projeto Colecio Narradores Indigenas do Rio
Negro que atualmente conta com oito volumes publicados.
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O trabalho de registro envolveu a participa¢io de dois homens mais
velhos, Justino e Pedro, reconhecidos na comunidade de Sao Joaquim
por seus conhecimentos sobre benzimentos e mitos. Eles gravaram
em dudio os benzimentos e comentdrios adjacentes na lingua yuhup.
Nessas gravagoes, os benzimentos sdo entoados e nao cantados. Numa
etapa seguinte, Nonato, um jovem yuhup, ocupou-se em fazer a trans-
crigao das gravagoes na lingua yuhup'”. Apés esse trabalho, comegamos
a tradugao para o portugués. Tanto o trabalho de transcri¢ao quanto o
de traducio tiveram a minha colaboracio. Como nao havia um domi-
nio suficiente da lingua yuhup da minha parte e tampouco um dominio
suficiente da lingua portuguesa da parte de Nonato, ficou decidido
realizarmos um trabalho de tradugio livre.

No decorrer do trabalho ficou evidenciado que enquanto os ben-
zimentos eram entoados os benzedores entremeavam comentdrios de
cunho explicativo e referéncias mitoldgicas. Outro fator que corrobora
a abordagem que entende os microrrituais como uma intersecgao do
didlogo cerimonial e do cotidiano. A elaborag¢io da edi¢do final ficou a
meu cargo. Nesta etapa, procurei organizar o material a partir das agoes
realizadas nas férmulas verbais. Também levei em consideragao os tra-
balhos de Buchillet sobre a estrutura dos benzimentos. Os comentdrios
explicativos e as referéncias mitoldgicas foram mantidos, mas destacados
entre parénteses. O processo de transformacio dos benzimentos na for-
ma escrita foi levado a cabo em quatorze diferentes benzimentos'®. Os
textos resultantes foram apresentados para Nonato, Pedro e Justino para
que avaliassem e corregoes pudessem ser realizadas.

Se por um lado, nao temos um registro de tradugio do ponto de
vista formal da linguistica em que se traduz palavra por palavra; por
outro, obtivemos uma tradugao livre, acompanhada de glosas fornecidas
por interlocutores e cotejada com os poucos estudos sobre a lingua®.
Com isso, os textos em muito se beneficiariam, em outro momento,
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da colaborag¢io com linguistas capazes de refinar particularidades da
lingua yuhup.

Posto isso, ¢ importante notar que o regime de efetivagao das f6r-
mulas verbais na execu¢io dos benzimentos se transforma no trabalho
de registro escrito 4 medida que nio se espera um efeito terapéutico dos
textos escritos. Embora nao vd tratar disso neste espago, é digno de nota
que tal processo de registro sugere um novo espago de efetivagio para os
benzimentos atuarem. Se por um lado ¢ legitimo dizer que os efeitos
do benzimento sdo transformados quando passam para a forma de escri-
ta; por outro, foi o processo de transformagio que tornaram as férmulas
verbais inteligiveis & analise. Desse modo, a efetivagio dos benzimentos
no regime escrito é o que permitiu elucidar o que estd sendo feito quan-
do o benzedor executa os benzimentos em pensamento.

Com o fim de analisar as acoes de cura ritual mais detalhadamente,
reproduzo uma glosa do benzimento para mordida de jararaca (mih-dsin
tég dahah) cujo registro foi feito por Pedro.

Fala mao de jararaca, boca de jararaca, lingua de jararaca, sangue de jara-
raca. (Isso faz a dor da mordida diminuir).

Procura as partes da pessoa mordida no rio Umari (pej déh), na casa de
Trovio (péy may), a leste, a oeste, ao norte, ao sul.

Retine as partes da pessoa espalhada pelo norte, pelo sul, pelo oeste,
pelo leste, pelo rio Umari, pela casa de Trovao.

Traz as partes da novamente para o corpo da pessoa mordida.

Lava o corpo da pessoa com suco de frutas. (Esse banho adoca o corpo
da pessoa e faz a dor diminuir).

Quebra os dentes das formigas sai, yu), #itig, bu’* e das abelhas big e
yo'?'. (Isso diminui a dor da mordida, pois essas formigas e abelhas tém

veneno que faz a dor da mordida aumentar. Essas formigas vivem no

cupinzeiro).
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Mata as formigas sai, yu, titig, bu’ e as abelhas big e y&'. (Isso para a
mordida nio doer muito).

Aperta a carne da pessoa mordida. (Isso para o local da mordida nio
inchar muito).

Lava a samaima (wug) com suco de frutas. (Isso para o local da mor-
dida n3o inchar muito, pois essa samadima faz o local da mordida inchar.).

Fala sangue suco de frutas. (Isso adoca o sangue, enfraquece o veneno
de jararaca e diminui a dor. Os lugares onde a jararaca do mato costuma
viver - toca, pau caido - aumentam o poder de seu veneno. A jararaca da
ro¢a aumenta o seu veneno com o veneno do barro, da maniua, da folha,
da areia. A jararaca do rio aumenta o seu veneno com a areia da praia, as
folhas do rio. Para a jararaca ele estd atirando flechas envenenas, mas para
o0 humano ele estd mordendo. O morcego e a coruja também tém veneno
que Jararaca usa, por isso a dor aumenta 2 noite. Jararaca bebia caapi
quando ainda era gente, por isso seu veneno ¢ muito forte e d4 muita sede
em quem foi mordido).

Fala corpo sem gosto, corpo cogumelo péim, corpo cogumelo sésdiy,
corpo cogumelo b0, corpo amargo. (Jararaca nio gosta desses sabores e
para de morder).

Oferece a jararaca ao jacaré, ao peixe jeju, e & cobra pdito*. (Isso faz a

dor da mordida diminuir. Esses animais gostam de comer jararaca)

De maneira geral, as agoes aqui realizadas podem ser distinguidas,
para fins analiticos, em a¢des de destrui¢do, que se desdobram em agdes
de decomposic¢io e agdes de neutralizagdo; e as agoes de construgio que
se desdobram em ag¢des de composi¢ao e agoes de protegao.

As acoes de decomposigio que aparecem aqui seriam, por exemplo, as
agoes de quebrar os dentes das formigas sai, yu), titic, bu’ (espécies nao
identificadas) e das abelhas bdg e yo's matar as formigas sai, yu), titdg, bu’
e as abelhas bdg e y0°. A agdo de neutralizacao corresponderia a a¢io de
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oferecer a jararaca ao jacaré, ao peixe jeju, e a cobra péito. Pedro, que fez
o benzimento, comentou que agia assim em pensamento, pois tais for-
migas e abelhas possuem veneno que fazem a dor da mordida aumentar;
e o jacaré, o peixe jeju e a cobra pdito gostam de se alimentar de jararaca.

As agoes de composicao seriam as a¢oes de procurar as partes da
pessoa mordida no rio Umari (pej déh), na casa de Trovao (péy may), a
leste, a oeste, a0 norte, ao sul; de reunir esses componentes espalhados
pelo norte, pelo sul, pelo oeste, pelo leste, pelo rio Umari, pela casa de
Trovao; de colocar esses componentes novamente no corpo da pessoa;
de dizer mao, boca, lingua e sangue de jararaca. As a¢oes de protegao
estdo associadas s agoes de lavar o corpo da pessoa com suco de frutas;
de apertar a carne da pessoa mordida; de dizer sangue suco de frutas; de
dizer corpo sem gosto, corpo cogumelo pim, cogumelo sisiy e cogumelo
bo’. O comentirio explicativo de Pedro é que as agoes de procurar, reunir
e colocar os componentes das pessoas fazem com que a pessoa volte a
viver em seu corpo. Isso faz a dor da mordida diminuir.

Em resumo, no conjunto geral dessas agoes, o benzedor atua de modo
que os agenciamentos dos seres parem de produzir um efeito nocivo no
corpo da pessoa — agoes de destrui¢io — e outros passem a atuar positi-
vamente — acoes de construgdo. Esse duplo sentido das a¢oes mostram
que as execugoes dos benzimentos devem ser tratadas como um conjunto
de procedimentos articulados de cura e de agressao.

Saber agir em relagdo a tais agenciamentos exige que um conheci-
mento aprofundado das agéncias envolvidas em cada doenca. Esse co-
nhecimento estd diretamente relacionado ao conhecimento minucioso
dos hdbitos dos animais e das plantas, suas relagoes com os episédios
miticos que se referem a suas ontogéneses. Esta caracteristica também é
notada por Buchillet entre os Desana (1995)%.

Selecionei a glosa sobre o benzimento para mordida de jararaca, pois
ai encontramos um sequéncia de agoes — as de procurar, reunir e colocar —
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que permitem conectar de maneira clara as a¢des de cura ritual e a fabri-
cagao da pessoa na forma da concentragao e dispersao das pessoas através
dos planos cosmoldgicos. Nisso, os benzimentos yuhup se aproximam
de grande parte de casos xamanicos relatados por diversas etnografias.

Na glosa em questio, as agdes aparecem associadas as agoes de com-
posi¢do, entretanto, essa mesma sequéncia aparece em outra glosa, esta
referente ao benzimento para dor de dente, associada as agoes de neu-
tralizago, que estdo associadas as acoes de decomposigio.

Reproduzo a seguir um resumo breve da glosa sobre o benzimento
para dor de dente: o benzedor em pensamento (pah-kéy) retne Taig sdp™
e suas armadilhas — o espinho de inajd, o espinho de bacaba, o espinho
de paxitba e pequenas larvas 6/ tég*> — que estao espalhados pelo rio
Umari (pej déh), pela casa de Trovao (pey may), pelo norte, pelo sul, pelo
oeste, pelo leste; procura 7aig sdp e suas armadilhas no rio Umari (pej
déh), na casa de Trovao (pey mady), no norte, no sul, no oeste, no leste;
captura 1aig sdp e suas armadilhas que estao no rio Umari (pej déh), na
casa de Trovao (pey may), no norte, no sul, no oeste, no leste; cerca Taig
sdp com pari.

As agoes do benzedor visam concentrar a pessoa para capturd-la,
cercando-a com um pari**. H4 nessa sequéncia de agdes um primeiro
movimento de composigio da pessoa e em seguida a neutraliza¢ido do
agenciamento dessa pessoa. Tal sequéncia de agdes complica a diferen-
ciagio entre o conjunto de acoes de destruicio e o conjunto de agoes de
construgao, pois nela as agdes de composicao e neutralizagio se imbri-
cam. E reforca o cardter articulado de agressao e cura na execugio dos
benzimentos, que mencionei mais acima.

Para entender a relagdo entre as agdes de cura e a composigao da pes-
soa devemos prestar atencio nos efeitos que tém as agoes de procurar,
reunir e colocar. Tais efeitos dizem respeito a dispersao e a concentrago
das pessoas. E necessirio, nesse momento, examinar algumas diferengas
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entre os efeitos que essa sequéncia de agoes tém na glosa de benzimento
para dor de dente, onde ela aparece na agao de neutralizacio, e os efei-
tos que tém na glosa de benzimento para mordida de jararaca, onde ela
aparece na agio de composicao.

O ato de reunir as partes de 7aig sdp e de sua armadilhas indicam
que nao so sua pessoa estd distribuida como também suas armadilhas.
Isso sugere que a pessoa quando se distribui com ela se distribui também
aquilo que pertence a ela, no caso as armadilhas. Podemos inferir dessa
interpretagio que ¢ possivel 4 pessoa separar-se de si mesma, mas nio
daquilo que a ela pertence. Algo que corrobora com essa hipétese é que
quando uma pessoa morre, deve-se queimar todos os seus pertences.
Nesse sentido, por mais distribuida que se torne, sempre restard a pessoa
em toda sua dimensao”.

A dispersao de Taig sdp parece ter um efeito diferente daquele ob-
servado na glosa sobre o benzimento para mordida de jararaca, pois, ao
invés de enfraquecer 7aig sdp, a sua dispersao torna mais dificil a agao
terapéutica do benzedor, que deve ir até o rio Umari®, a casa de Tro-
vao”, o norte, o sul, o leste e o0 oeste, buscando e reunindo as suas partes.
Somente apds esse trabalho de concentracio da pessoa que o benzedor
pode agir de forma a deter os efeitos nocivos produzidos por 7zig sdp e
suas armadilhas.

Assim os movimentos de dispersao e concentragio podem ter fins
variados. Quando se trata de agir sobre uma pessoa doente o trabalho
de concentragio visa (re)estabelecer as partes distribuidas da pessoa em
seu corpo, fortalecendo-a; quando se trata de agir sobre uma pessoa que
estd enviando a doenga, o trabalho de (re)estabelecimento da pessoa,
através de sua concentra¢do num corpo, visa dar condigoes para as agdes,
no sentido de que uma agéncia sé pode produzir um efeito quando
exercida numa pessoa aparente. Conquanto tenham fins diferentes essas
agoes obedecem a movimentos homélogos. O movimento de dispersao
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ocorre em dire¢io ao rio Umari, a casa de Trovao, ao norte, ao sul, ao
oeste, ao leste. O movimento de concentragao se d4 através da viagem
do benzedor a esses planos, onde vai reunindo a pessoa e fixando-a no-
vamente num corpo.

Nas glosas do benzimento para dor de dente e para mordida de ja-
raraca o que o benzedor retne e coloca no corpo é o hig-wig. Como
mencionei no inicio do texto, essa nogao tem um cardter dinimico, jd
que cresce ao longo da vida de uma pessoa, e pode também decrescer.
No exame sobre o contetdo dos benzimentos essa concepgio se reforca,
visto que a ideia de dispersao e concentracao evocada nas glosas de benzi-
mento exige uma abordagem dinimica e relacional para pensar a pessoa.
No curso normal da vida, é esperado que hdg-wig aumente, pois quanto
mais uma pessoa acumular hdg-wdig em seu corpo, mais fortalecida e
protegida estard contra possiveis ataques. Quando o corpo ¢ atingido
por alguma doenga isso pode ser encarado como uma diminuigio da
concentragio da pessoa no corpo e um aumento de sua dispersao. O
estado de suscetibilidade maior dos bebés também poderia ser interpre-
tado sob essa chave, jd que essa suscetibilidade estaria ligada & pequena
concentra¢io de hdg-wig fixado na pessoa recém-nascida.

Entender hag-wig como um principio relacional e fundamental da
composi¢io e decomposi¢io da pessoa, obriga também a pensar esses
processos de maneira dinimica. Nesse sentido, o benzimento de nomi-
nacio seria o primeiro procedimento para compor uma pessoa: “a no-
minacao (benzimento do nome) garante as pessoas a obtengao de certas
capacidades vitais essenciais, sem as quais nio crescem nem adquirem
forga ao longo da vida” (F. Cabalzar, 2010, p. 54)*. Uma das inferén-
cias em relac¢do a questao da dispersdo e da concentracio da pessoa nos
benzimentos de cura e prote¢ao é que o movimento de fixa¢io e con-
centracio de hdg-wig no corpo faz a pessoa, enquanto o movimento de
distribuiao e dispersao desfaz a pessoa.
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Mas, como outras agoes de construgio e protegio o demonstram, o
trabalho de constru¢ao da pessoa nio estd associado apenas a concentra-
¢ao e a dispersao do hdg-wig. Outra agao vinculada as agoes que acabei
de discutir é a acdo de fechar as portas do rio Umari, da casa de Trovao,
do sul, do norte, do oeste e do leste®!.

Depois de passar em cada um desses planos, o benzedor tem o cui-
dado de fechar as portas que existem entre tais planos e o plano da
perspectiva do benzedor. Segundo a glosa de outro benzimento, se nao
fizer isso as partes das pessoas voltam a se dispersar. Porta ¢ a tradugio
para a expressao mady no hin. Onde may é casa; hon é buraco, abertura,
vdo. A no¢io mdy no hon indica que os vérios planos se comunicam, e
por suas aberturas circulam os componentes das pessoas.

Segundo a linha interpretativa aqui empreendida, a expressio may
ndo’ hon indicaria que o rio Umari, a casa de Trovao, evidentemente, e
os quatro pontos cardeais sao concebidos como casas. Nesse sentido, a
nogio de plano que utilizei até 0 momento para me referir a esses lugares
deve ser aproximada da de casa (mdy). A agao de fechar a porta tem o
objetivo de impedir que uma pessoa e/ou parte de uma pessoa de um
determinado plano-casa passe a outro plano-casa. Essa expressio tam-
bém aparece outra vez na glosa do benzimento para hora do parto. Ao
contrério da do benzimento para dor de dente, nessa glosa o benzedor
aparece abrindo portas. Outra diferenca é que nao sao as portas do rio
Umari, da casa de Trovao, do norte, do sul, do oeste, do leste que o ben-
zedor abre, mas a porta do corpo da grivida e a porta dos peixes. Esses
casos evidenciam novas dimensées em que a nogao de plano-casa pode
ser aplicada, que nao se restringem as localizagdes. Um animal, como
espécie, esta associado a um plano—casa; um corpo, como organismo, esta
associado a um plano-casa. A nogio de porta, associada a uma abertura
entre planos-casas, permite pensar, entdo, passagens entre escalas hete-
rogéneas (organismo, espécie e meio), cujas conexoes se dao por meio
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da circulagio das pessoas e/ou partes de pessoas. Em ambos os casos, as
agoes do benzedor procuram interferir no fluxo dessa circulagio, ora in-
terrompendo, ora desobstruindo as passagens, a fim de proteger alguém
ou a si mesmo e de agredir alguém.

Ao examinar as agdes terapéuticas executadas em pensamento através
das glosas sobre os benzimentos, pudemos observar o cardter duplo de
construcio e destruicio da acgoes rituais de cura xaméanica. E com isso
também evidenciou-se que esse cardter duplo estd intimamente associa-
do ao trabalho de composi¢io e decomposi¢ao da pessoa. Considerando
que os benzimentos sao feitos através da execugio em pensamento de
férmulas verbais, diria que a composicio e a decomposi¢io da pessoa
envolve atos de fala. Dai concordar com Buchillet quando ela afirma
que “Manipular o nome de um animal equivale a manipular o seu ser”
(1988, p. 40). Com a ressalva de reformuld-la da seguinte maneira:
manipular o0 nome de uma pessoa equivale a manipuld-la de forma a
compd-la ou decomp6-la.

Notas
' Agradeco Beatriz Perrone-Moisés e Dominique Gallois pela interlocu¢io, no 4m-
bito do NHII, de muitas ideias contidas neste texto. O CNPq e a FAPESP (Procs.
02/04041-9 € 05/57134-2) financiaram parte da pesquisa, tanto bibliogréfica como
de campo, que desemboca neste artigo.

Os Yuhupdeh encontram-se distribuidos no Brasil ao longo da calha do rio Ti-
quié, mais especificamente nos igarapés Ira, Cunuri, Samatima, Castanha e Cucura;
na Colombia encontram nas proximidades do rio Traira. Este texto se apoia em
trabalho realizado junto aos Yuhupdeh que vivem no igarapé Castanha. Esse povo
é conhecido como Maku, assim como os Nadéb, os Daw, os Hupd’ah e os Nukak.
2 Goldman, 1963; Reichel-Dolmatoff, 1971; Jackson, 1983; C. Hugh-Jones, 1979;

S.Hugh-Jones, 1979; Wright, 1998; Hil,l 1993; Arhem, 1998; Buchillet, 1992;
Bidou, 1983.
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O termo nao humanos é um termo genérico usado para se referir aos seres que se
distinguem dos humanos verdadeiros, que se constituiram no processo da viagem
da canoa de transformacio. Incluem-se aqui como nao humanos nio s6 os casos
cldssicos dos animais e espiritos, mas também serra, flautas, enfeites, alimentos,
tristeza.

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

C. Hugh-Jones faz uma tradugio muito préxima da palavra usu em barasana e
também a relaciona a um principio dinAmico (1978, p. 112).

Como mencionado em nota anterior, a escolha por essa grafia tem como base o
trabalho linguistico A lingua dos yuhupdeh de Cdcio Silva e Elisingela Silva (2012).
As principais ceriménias sendo o ritual de iniciagio masculina realizado com as
flautas e os trompetes Jurupari; e o ritual de danca kapiwaya realizado com um
conjunto de enfeites e ornamentos (faixa frontal tecida com penas coloridas; cin-
turdes com dente de onga e macaco; pingentes, bracadeiras, tornozeleiras e colares
feitos com penugem de mutum, corddo de pena de japu, asas e penas de garca e
arara, pelo de macaco; chocalhos, bastio etc.).

Pari-Cachoeira, que fica localizada no Tiquié, é um dos locais onde se construiu
uma unidade desses internatos salesianos.

Ipadu é um nome de origem nheengatu que se refere a um preparado a base de
coca. A palavra em yuhup para ipadu ¢ sobo.

E uma bebida feita com o cipbé Banisteriopsis caapi e folhas da rubidcea Psychotria
viridis. Essa bebida tem propriedades alucindgenas que estao associadas as viagens
que o pajé/benzedor faz através do cosmos.

E um p6 preparado a partir da casca de drvore que ¢ inalado via aérea, cujos efeitos
conduzem os xamas a viagens pelos diversos planos.

E a palavra em yuhup usada para se referir as flautas Jurupari.

A distingao feita pelos Yuhupdeh mereceria ser aprofundada com maior cuidado
em relacio 2 discussio da diferenca entre xamanismo vertical e horizontal, o que
implicaria em incorporar o texto “Xamanismo Transversal” de Eduardo Viveiros
de Castro (2008). Entretanto, dado a complexidade desse debate seria necessdrio
um artigo dedicado exclusivamente a esse tema. Desse modo, espero em momento
posterior realizar essa discussao com maior cuidado.

Durante o periodo de trabalho de campo (2007-2009) foi possivel participar de
trés rituais com as flautas Jurupari. Em um deles ouve iniciagio e participaram
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apenas Yuhupdeh; nos outros dois houve apenas a exibicio das flautas. Num deles
além de Yuhupdeh participaram Yeba Masa e Tuyuka. Noutro além de Yuhupdeh
participou Desana.

Essa lista estd longe de ser fechada, apenas retrata um conjunto restrito de situagdes
observadas em minha experiéncia de campo que selecionei para fins analiticos.
Outros veiculos transicionais foram mencionados e hd trabalhos na literatura que
também citam vdrios outros. Dado que esses veiculos ndo parecem se adequar a
uma lista fechada, abstive-me de tentar uma listagem exaustiva; minha énfase diz
respeito a fungio que esses veiculos operam na execugio do benzimentos.

E mais interessante examinar a escolha desses veiculos a partir dos mitos que nos
contam sobre a origem de determinados benzimentos.

Esse jovem participou de oficinas coordenadas pelo linguista Henri Ramirez nas
quais o objetivo era ensinar como transcrever a lingua na forma escrita. Embora
essas oficinas tivessem como foco a lingua hup, isso nao foi um impeditivo para
que Nonato participasse ¢ nem para que adquirisse técnicas de transcricio.

Para um exame mais detalhado cf. Lolli (2010).

Também chamo a atenc¢io para o fato que o trabalho de traducio, no limite, é
infind4vel e que o aprofundamento no conhecimento da lingua sempre nos levard
a complexificar os sentidos das palavras.

Nio foi possivel identificar quais espécies.

Essas espécies recebem o nome mais genérico de caba.

Nio foi possivel identificar a espécie.

Nesse sentido é possivel aproximar essa caracteristica ao caso dos cantos marubo.
Cesarino (2009, p. 229) é quem faz essa aproximacio e cita outros casos etnografi-
cos como os dos yaminawa estudados por Townsley (1993) e sharanawa estudados
por Déléage, para citarmos apenas alguns.

E o dono da dor de dente.

As larvas 65 tég costumam viver em 4rvores e se alimentam de frutos em geral. Nao
foi possivel identificar a espécie.

Armadilha de pesca feita com cesto fundo com uma abertura pela qual o peixe entra
atrds da isca, mas nio consegue sair.

Essa ideia encontra ressonancias na definicao de pessoa distribuida de Gell (1998),
de .dividuo de Strathern (1988) e do ser de Simondon (2007) como uma c6pula
indissocidvel entre individuo e meio.

Esse rio é localizado num plano subterraneo.
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#  Essa casa estd localizada num plano logo acima da terra e tem como dono Onga.

% Para uma discussdo detalhada dos processos de nominagio na regiao do Alto Rio
Negro ver S. Hugh-Jones (2002). Mais recentemente, outro trabalho de referéncia
sobre a nominagio, centrado nos Tuyuka, mas iluminador para os demais povos do
“sistema” regional, é o de E Cabalzar, 2010. Em relagio & nominagio, bem como
outros processos de constitui¢io de pessoas, a autora registra uma série de “abran-
damentos” (idem: p. 75 et passim) andlogos aos que detectamos na realizagio das
préticas xamanicas. Infelizmente nio me foi possivel registrar nenhum benzimento
de nominagio entre os Yuhupdeh.

3 C. Hugh-Jones também se refere a essas portas em seu estudo sobre os Barasana

(1978, p. 239)
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ABSTRACT: Reflecting upon an ethnographic experience which took place
in Northwestern Amazonia amongst the Yuhupdeh, commonly referred to
as the Maku, we intend to approach a more general problem, i.e., the amer-
indian shamanic healing practices and their relation to the composition/de-
composition of individuals. In account of these practices’ wide range, we will
focus on two main ethnographic moments: the performing of oral formulas
regionally known as “blessings”, and its changing into written formulas.

KEYWORDS: Shamanism, Blessings, Composition, Decomposition,
Personhood.
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