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RITUAIS PARA BRANCOS E COLECOES ETNOGRAFICAS:
AS RELACOES DOS WAUJA COM OS MUSEUS E A SUBJETIVACAO DOS OBJETOS

Aristoteles Barcelos Neto*

Resumo: Essa comunicacao apresenta alguns elementos etnograficos e museolégicos sobre os sentidos
das transacdes entre os indios wauja do Alto Xingu, museus antropoldgicos e seus representantes. As
mais complexas dessas transacdes se ddo em contextos rituais, para 0s quais sdo produzidos, trocados e
vendidos um nimero expressivo de objetos rituais. Analiso, a partir das dinamicas dos processos rituais
e xamanicos, como os modos de subjetivacdo desses objetos desafiam os pressupostos e propositos
colecionistas museoldgicos. Sao analisados trés casos museoldgicos interconectados, envolvendo um
museu norte americano, um museu portugués e um museu francés.

Palavras-chave: rituais; colecdes etnograficas; museus antropoldgicos; cosmologia indigena;
Xamanismo

Abstract: This paper presents some ethnographic and museological elements about the meanings of the
transactions between Xinguano Indians, anthropological museums and their agents. The most complex
of these transactions happen in ritual contexts for which are produced, exchanged and sold an expressive
amount of ritual artefatcs. From the dynamics of ritual and shamanic processes, | analyse how the modes
of subjectivization of these artefacts challenge the assumptions and aims of museological collecting.
Three interconnect museological cases are analysed, involving a North American museum, a Portuguese
museum and a French museum.

Key-words: rituals; ethnographic collections; anthropological museus; indigenous cosmology;
shamanism
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Introdugéo

O inicio das relagdes dos Wauja do Alto Xingu com museus e seus representantes data
de 1884, quando o etnologo alemao Karl von den Steinen, chefe da equipe de expedicdo do
Museu de Etnologia de Berlim, visitou as quatro aldeias wauja entdo existentes no Alto rio
Batovi, um dos formadores do rio Xingu (STEINEN, 1886). O interesse colecionista pelo Alto
Xingu existe, portanto, desde longa data e perdura até a atualidade. A ele tem sido somados
mais recentemente novos significados e desafios tanto para a guarda das novas cole¢6es, quanto
para seu conhecimento e presenca como legado cultural amerindio.

O objetivo principal deste texto é discutir as representacdes e transacdes entre 0s
indios Wauja do alto rio Xingu, Amazénia Meridional, as instituicbes museoldgicas e seus
representantes. O patrocinio direto e indireto de rituais xinguanos por brancos e suas
instituicbes &, comparativamente ao trabalho colecionista, uma atividade mais recente, cujo
inicio data da década de 1990. No Alto Xingu, esses rituais estao diretamente ligados ao sistema
de objetos, o que resulta na producéo e circulacdo de um volume consideravel de objetos, dos
quais muitos tém como destino a constituicdo de cole¢bes publicas e privadas. Embora essas
relaces se manifestem por transacdes materiais concretas e facilmente quantificaveis, um outro
plano relacional aponta para a subjetivacdo desses conjuntos materiais. Esse plano ndo é
quantificavel, nem estavel. Sua instabilidade e inconstancia sdo proprias das ontologias
multinaturalistas amerindias, que tem no xamanismo um modo particular de conhecer e revelar
essas subjetividades (VIVEIROS DE CASTRO, 2015). Esse texto procura mostrar como 0S
museus, seus agentes e os rituais por eles patrocinados, sdo capturados, como indices externos
de poder, e incluidos na dindmica sociocosmoldgica wauja.

A realizacdo de rituais para brancos ou patrocinados por brancos reflete, dentro dessa
mesma dindmica, uma expansdo de fronteiras espago-temporais, nas quais 0s xinguanos tém
possibilidades de manipular simbolos de representacdo politica no &mbito das suas relacdes

com o0s brancos. Um exemplo disso foram os rituais funerarios Kwarup feitos para o0s
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indigenistas Claudio e Orlando Villas Boas e para o0 empresario Roberto Marinho. Ao permitir
a visitacdo cerimonial de brancos, esses rituais ajustam tais relacdes na érbita do préprio mundo
xinguano.

Analizarei aqui aspectos de um caso que envolveu uma antropéloga americana e o
National Museum of Natural History da Smithsonian Foundation e de dois casos nos quais tive
participacdo direta como criador e executor dos projetos museologico-etnograficos; o primeiro
deles para o Museu Nacional de Etnologia de Portugal, e o segundo para o Museu do quai
Branly de Paris, cujos trabalhos se desenrolaram, respectivamente, entre setembro de 1999 e
dezembro de 2000 e entre fevereiro de 2004 e julho de 2005. O projeto portugués envolvia a
formacdo de uma grande colecdo etnografica sistematica e a montagem de duas exposicdes de
longa duracdo (PAIS DE BRITO, 2000; BARCELOS NETO, 2004). O projeto francés previa
a montagem de um espetaculo de musica vocal e instrumental e danca de mascaras para o
Festival de Radio France et Montpellier (BARCELOS NETO, 2005), o qual implicava na
aquisicdo de uma colegdo etnogréafica de mascaras que serviriam, por sua vez, para a propria
encenacao do espetaculo. A aquisicao dessas cole¢des dependia, inevitavelmente, da realizagédo
de rituais em que 0s objetos pudessem ser produzidos. Mas o que significa realizar rituais para
museus com o proposito de adquirir colecdes etnograficas? Antes de responder a essa pergunta

dedico alguns paragrafos sobre os Wauja e seu sistema ritual.

Os Wauja e seu sistema ritual

Os Wauja habitam a bacia dos formadores do rio Xingu, no Estado de Mato Grosso,
Brasil. Eles vivem em trés aldeias no Parque Indigena do Xingu. A maior delas, Piyulaga, situa-
se a 400 metros de uma lagoa homénima, ligada por um canal & margem direita do sinuoso rio
Batovi. A segunda maior aldeia, Ulupuene, situa-se préxima da cabeceira do rio Batovi ha
poucos quilometros da fronteira sudoeste do Parque Indigena do Xingu com as extensas
fazendas de soja e gado dos municipios de Paranatinga e Gaucha do Norte, Estado do Mato

Grosso. A terceira e menor aldeia, Piyulewene, é também a mais isolada, localizada & margem



gebru

mus

esquerda do médio rio von den Steinen, um dos formadores do rio Ronuro. A Secretaria
Especial da Saude Indigena recenseou a populacdo wauja em 542 individuos (SESAI, 2013).
Falantes de uma lingua do tronco arawak (familia maipure), eles constituem, juntamente com
0s Mehinako, os Yawalapiti, os Pareci e os Enawene Nawe, o grupo dos Arawak centrais.
Segundo a hipdtese de Urban (1992), os Arawak teriam como centro de dispersdo original a
regido das cabeceiras dos rios da bacia amazonica que nascem nos piemontes andinos boliviano
e peruano, em uma profundidade cronoldgica de trés mil anos ou mais antes do presente. Urban
supde que os Arawak-Maipure tiveram duas direcdes migratorias basicas: uma em direcdo ao
sul amazonico e outra ao norte, conservando-se sempre na periferia da grande bacia (URBAN,
1992, p. 95-96). As investigacdes arqueologicas recentes sobre a formacao da cultura xinguana
apontam que 0s grupos arawak teriam sido os primeiros a se estabelecerem na regido do Alto
Xingu por volta do ano 900 (HECKENBERGER, 2005).

Os Wauja integram, juntamente com outros oito grupos étnicos, a saber os Kamayura,
0s Aweti, os Yawalapiti, os Mehinako, os Kuikuro, os Kalapalo, os Matipu e os Nahukwa, um
sistema regional multiétnico e multilinguistico existente na regido da bacia dos formadores do
rio Xingu desde pelo menos meados do século XVI1I (HECKENBERGER, 2001a, 2001b). Os
grupos xinguanos distinguem-se uns dos outros, sobretudo, pela lingua (no Alto Xingu sdo
faladas duas linguas do tronco tupi-guarani, trés do tronco arawak e duas do tronco carib), pela
especializacdo tecnoldgica (conhecimento e efetiva utilizacdo das técnicas de fabricacdo da
ceramica, dos instrumentos musicais, dos trancados, dos arcos e dos adornos corporais), ou por
praticas especificas no ambito dos rituais e da chefia. Tal profunda e variada diferenciacdo
linglistica entre os povos xinguanos, todavia, ndo impede que haja entre eles eficientes
mecanismos de coesao e comunicacgdo, que se ddo, acima de tudo, em niveis supralinglisticos,
notadamente nos planos do ritual, dos intercasamentos, das trocas de artefatos, da pintura e
ornamentacao corporais, da feiticaria e do xamanismo.

O Alto Xingu é bastante conhecido na literatura etnoldgica das terras baixas da América

do Sul pela existéncia de um sistema formal de trocas de objetos especializados. Tal
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especializacdo se da de acordo aos grupos que compdem o sistema multiétnico e
multilinguistico xinguano. Assim, os grupos de lingua arawak (Wauja e Mehinako), carib
(Kuikuro, Kalapalo, Matipu, Nahukwad), tupi-guarani (Kamayurd) e tupi (Aweti) sdo
respectivamente especializados na producdo de utensilios de ceramical, colares e cintos de
casca de caramujo, arcos de madeira dura e sal de aguapé (GALVAO, 1953; AGOSTINHO,
1974). As trocas ocorrem majoritaria e preferencialmente nos rituais intercomunitarios que
acontecem ao longo do ano, sendo o Kwarup, o mais importante deles (AGOSTINHO 1974,
CARNEIRO, 1993; GUERREIRO, 2015). Esses objetos de troca, altamente visiveis e
prestigiosos, atuam como marcadores estéticos da xinguanidade e dos movimentos de recursos
materiais nas redes politicas xinguanas. Em coexisténcia a esse sistema de objetos de trocas
rituais hd um outro sistema, cujos objetos sdo muito menos visiveis e de circulacdo
extremamente restrita, quando ndo proibida; sdo os objetos de apapaatai, 0s quais
circunscrevem os xinguanos em relacoes de alteridade e identidade marcadas pela presenca de
espiritos-animais (BARCELOS NETO, 2008).

Dois dos cinco principais rituais intercomunitarios xinguanos, o Pohoka (furacdo de
orelhas para reconhecimento publico de status de nobreza e potencial chefia) e o Kwarup (ritual
funerario para pessoas nobres) o tém o jaguar associado a ambos, porém ele é pouco presente
nos demais rituais xinguanos, sejam eles intercomunitarios ou intracomunitarios. Contudo, essa
presenca menos explicita dificilmente permitiria aventar hipdteses de uma menor relevancia
simbdlica. O mesmo pode ser dito para a anaconda e a harpia, outros dois grandes predadores
amazobnicos, cujos espiritos sdo também considerados poderosos nos dominios do xamanismo
e da chefia. Importante salientar que das peles e penas desses trés animais sdo elaborados um
namero limitado de adornos, de acordo com um tipologia especifica, que marcam, sobretudo

em ambito ritual, as distingdes entre nobres e ndo-nobres. Nos grandes rituais intercomunitarios

! Os Yawalapiti, embora sejam um grupo de lingua arawak, ndo sdo especialistas na arte da ceramica.
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Kwarup e Yawari, esse sistema de distingdes marcados diretamente no corpo € intensamente
atuado. O fazimento desses espiritos-animais como objetos-personagens rituais constitui um

dos pontos centrais da ontologia politica do sensivel xinguana.

Os rituais de apapaatai

A estrutura organizacional dos rituais wauja permite que qualquer individuo ou grupo,
disposto de recursos suficientes, patrocine um ritual. Os patrocinios ndo-indigenas necessitam
ser mediados por um “dono” (weheho em wauja, geralmente traduzido como “aquele que cuida
de algum recurso ou de alguém”) de apapaatali, i.e., dos seres patogénicos que ganham corpo
na forma de mascaras, aerofones e demais objetos rituais. Um “dono” de apapaatai é um
individuo que foi adoecido por esses seres e que para estabilizar seu estado de salde devera
assumir os cuidados alimentares exigidos pelos apapaatai, 0s quais sdo representados (no
sentido de representante, conforme GELL, 1998) pelos kawoka-mona, pessoas da comunidade
investidas de conhecimentos performaticos especificos oriundos desses mesmos apapaatai.

Quem cuidou dos apapaatai para 0 Museu Nacional de Etnologia de Portugal e para
0 Museu do quai Branly foi um grupo de “donos”, encabegado por Itsautaku, um xama
visionario-divinatério (yakapa), que considerou a venda dos apapaatai, e a sua posterior
conservacdo em museus, uma oportunidade de obter recursos para a compra de maquinas
necessarias para a aldeia e de permitir aos brancos conhecerem melhor a cultura wauja.

O ponto central das transagdes entre os museus e o0s indios Wauja envolve a feitura de
objetos-sujeitos rituais (mascaras basicamente), que devem ser alimentados e postos a dancar e
a cantar, para posteriormente serem vendidos. Mas a venda ndo subtrai por completo a
personitude dos objetos rituais: enquanto estes permanecerem intactos, um residuo de
personitude ainda os ligara aos seus “donos” apapaatai, ou melhor, aos protétipos espirituais

causadores de doencas.
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Com a excecdo dos rituais de iniciacdo (Pohoka e Kaojatapd) e funerarios (Kwarup e
Yawari), todos os demais rituais xinguanos tém o0s apapaatai — 0s seres prototipicos da
alteridade — como protagonistas.

Os apapaatai podem assumir sete formas rituais basicas: (1) mascaras (apapaatai
onai, literalmente “roupa de apapaatai”), (2) aerofones (flautas, clarinete e trompete), (3) coros
femininos (Yamurikuma), (4) pa de beiju e desenterrador de mandioca (personagens do ritual
Kukuho), (5) Matapu/Mapulawa (zunidor e demais personagens da festa sazonal do pequi), (6)
grupo de trocas presidido por Andorinhas (Huluki) e (7) trocano (Pulu Pulu). A forma ritual
que os apapaatai irdo assumir depende, direta e exclusivamente, da forma como eles se
apresentaram aos xamas visionario-divinatorios (yakapa) durante os transes que envolveram a
cura de um pessoa em estado grave de adoecimento.

Uma doenca grave corresponde ao rapto da alma (principio vital, consciéncia) do
doente pelos apapaatai. Em sua companhia, ela passara a se alimentar das comidas dos bichos
—carne crua ou podre, sangue, capim, folhas — as quais, obviamente, ndo fazem parte da dieta
wauja. Essa mudanca alimentar e o convivio com os apapaatai desencadeiam um processo de
animalizacdo do doente. No sonho, ou seja, na sua condicdo cativa, a alma do doente comeca a
adquirir a forma dos apapaatai que o adoeceram, e, em pouco tempo, ela sera como um deles.
A desanimalizacgdo s6 pode ser feita pelos xamas, que retiram do corpo do doente as substancias
que provocaram a sua transformacdo em pessoa-animal e revelam os apapaatai que o
adoeceram.

Apos as revelagGes xamanicas, o doente (ou ex-doente caso seu estado de salde tenha
se normalizado) torna-se “dono” (wekeho) dos apapaatai que lhe estdo a adoecer e passa a ter

o direito de fabrica-los como objetos rituais, contudo ele pode transferir esse direito a quem
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demonstre interesse na fabricacdo dos apapaatai. A depender dos objetos rituais produzidos, o
“dono” devera alimenta-los por periodos que variam de algumas semanas a varios anos?.

Quanto a ritualizacdo dos seus apapaatai, 0 doente tem quatro possibilidades: 1.
jamais festeja-los, o que implica a possibilidade dos mesmos apapaatai lhe fazerem mal
novamente; 2. festeja-los, em pequenos rituais, logo ap6s o processo de intervencdes
terapéuticas dos xamas; 3. festeja-los no &mbito de uma festa oferecida por uma outra pessoa;
4. guardar os apapaatai para que todos sejam festejados, de uma s6 vez, numa grande festa de
mascaras (Apapaatai lyau), que podera ter entdo entre 25 e 50 personagens rituais®.

Tomo aqui o caso de producdo de um Apapaatai lydu, o Unico ritual capaz de produzir
um grande nimero de mascaras que atenda as exigéncias de uma colecdo etnogréfica
sistematica.

No inicio da década de 1990, Atamai, o atual chefe wauja, foi acometido por uma
gravissima infeccdo nos olhos. Aos dois maiores yakapa de Piyulaga, a aldeia wauja, foi dada
a responsabilidade de identificar os agentes patogénicos, que foram revelados como sendo:
Kawoka (flauta de madeira), Kawoka Otdi (filhote de Kawoka), Yamurikuma e Makaojeneju
(tipos de mulheres monstruosas), Tankwara Yanumaka (Jaguar clarinetista), Atujuwa
Yanumaka (Jaguar vestido com “roupa” redemoinho), Ewejo (Ariranha), Yuma (Pirarara),
Tukujen (uma espécie de Pombo), Kukuho (uma espécie de Larva), Kagaapa (uma espécie de

Peixe), Yukuku (uma espécie de Arvore), Nukuta Pitsu Run Run Run (Arqueiro), Kapulu

2 A oferta alimentar e a duracio dos objetos rituais tém uma incidéncia direta sobre o sentido de permanécia dos
apapaatai entre os Wauja. Em um trabalho recente (BARCELOS NETO, 2012) analiso as estratégias e conflitos
em torno da mantenc¢do dos objetos e a sua atuacdo em ciclos rituais biogréaficos.

3 A performance do Apapaatai Iydu tem um “palco” muito bem definido: o enekato (a grande praca da
aldeia), cuja area, em Piyulaga, é de 3,84 acres (15.540 m?2). Uma pequena parte dessa area é constituida
pelo enekutaku, patio central situado em frente a porta frontal da kuwakuho. O enekutaku é correntemente
traduzido pelos Wauja como “o meio”. Na verdade, grande parte da atividade ritual acontece no enekutaku,
é também ai que os homens se reiinem diariamente, logo ap6s o por do sol, para conversar sobre assuntos
diversos.
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(Macaco-Preto), uma espécie de Peixe vestido de Kuwahahalu, e sete espécies de apapaatai
vestidos de Sapukuyawa (um tipo genérico de mascara).

Apos as revelagdes xamanicas, Atamai tornou-se “dono” dos apapaatai mencionados.
Kukuho foi festejado enquanto Atamai estava internado num hospital de Brasilia e Ewejo logo
que ele retornou a Piyulaga. Um par de anos mais tarde, foi a vez de Tankwara e Kagaapa. Os
outros dezenove apapaatai ficaram “guardados”, a espera da ocasido mais oportuna para serem
festejados. Para Atamai, essa oportunidade chegou inesperadamente por uma via bastante
incomum: uma solicitacdo da Artindia“ de Brasilia para que os Wauja fizessem uma
“demonstracdo” do seu praticamente desconhecido grande ritual de mascaras. Reproduzo a
seguir um trecho de uma narrativa de Atamai, datada do ano 2000, que enquadra esse evento
na perspectiva temporal do seu adoecimento e da subsequente producéo ritual das mascaras.

L4, em Brasilia, eu fiquei mais doente. Eu pensei que ia morrer. Eu ndo tinha apetite,
ndo comia nada mesmo, por isso fiquei muito fraco. Eu achava que apapaatai estavam comigo.
Depois descobri que Tankwara e Atujuwa que estavam comigo eram de Yanumaka (Jaguares).
Os dois estavam comigo, por isso eu comia as comidas dos Jaguares nos meus sonhos, como
porco, veado, anta. Eram os Jaguares que estavam dando esses animais para eu comer, por isso
eu ndo tinha fome.

Na aldeia, chegou a noticia de que eu tinha piorado. Foi ai que os meus kawoka-mona
perguntaram a minha filha se eles podiam fazer a festa de Kukuho para mim, mesmo eu estando
distante. Minha filha disse que sim, e aceitou fornecer todas as comidas da festa enquanto eu
estava em Brasilia. Assim, fizeram a festa de Kukuho para mim.

Quando terminou a festa aqui em Piyulaga, logo na mesma noite eu sonhei com
algumas “pessoas” (apapaatai) falando comigo: — “Noés vamos embora, pois ja terminou tudo

0 que nos queriamos”.

4 A Artindia foi um programa de revenda de “artesanato indigena brasileiro” da Fundagdo Nacional do indio
(FUNAI). O programa foi oficialmente extinto em 2011.
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Entdo, quando eu acordei eu estava me sentindo melhor. Eu j& ndo sentia as mesmas
dores fortes de antes. S6 sentia algumas dores na cabeca.

Quando eu cheguei de volta a aldeia, o pessoal falou para mim: — “Tio, nos fizemos
apapaatai (Kukuho) para vocé”.

Ai eu pensei: ah! é por isso que eu estou melhor agora. Eu fiquei emocionado com
essa atitude deles, com a sua preocupagédo comigo. Eles fizeram a coisa certa para eu melhorar.
Entdo eu fiquei aqui na aldeia. Eu ja estava um pouco melhor, mas ndo podia trabalhar como
antes, nem ficar muito tempo exposto ao sol.

Logo quando eu cheguei aqui, fizeram Ewejo (Ariranha) para mim. Chamaram-me e
disseram que iam fazer apapaatai para eu melhorar. Entdo fizeram. Quando terminou a festa
de Ewejo eu nunca mais pesquei no meu sonho e nem comi peixe cru.

Depois de algum tempo fizeram Tankwara. Séo eles que estdo me ajudando agora.
Tankwara ndo permite que outros apapaatai me facam mal. Agora eu estou bem. S6 0 meu
olho que as vezes fica um pouco ruim.

Mas os meus sonhos com as “pessoas” (apapaatai) nao tinham parado totalmente, eu
ainda sonhava muito com as “pessoas” que me adoeceram. Até quando a Artindia de Brasilia
pediu para a gente mostrar a festa de apapaatai para eles.

Entdo eu contei (consultou) para 0s meus irmaos e sobrinhos (que neste caso sao seus
kawoka-mona). Eles aceitaram fazer a festa. O pessoal da Artindia veio, assistiu, fez fotos da
danca, levou as méascaras para a loja e nunca mais voltou.

Fui eu que patrocinei essa festa de mascaras para a Artindia. Perguntei a todos da
aldeia se eles tinham apapaatai, e se gostariam de fazer a sua festa. Os que ja tinham apapaatai
optaram em festeja-lo em outra ocasido. Assim, eu mesmo ofereci 0s meus apapaatai para que
fosse feita a grande festa.

Depois que terminou aquela grande festa eu melhorei mesmo. Eu me senti tdo forte.

Eu realmente me senti bem.



gebru

mus

Os eventos abrangidos por essa narrativa aconteceram num intervalo de
aproximadamente 7 anos, sendo o primeiro evento a ida de Atamai para Brasilia e o Gltimo, a
realizacdo do grande ritual das mascaras (Apapaatai lydu) para a Artindia, ocorrido em agosto
de 1997. A contrapartida solicitada pelos Wauja foi o auxilio para a abertura de uma pista de
aterragem para pequenos avides. O auxilio consistia no envio de maquinas que permitissem tal
trabalho. E importante notar que Atamai relaciona a sua melhora, de modo direto e inequivoco,
a realizacdo desse ritual, e igualmente enfatiza a idéia de que estrangeiros podem
encomendar/patrocinar uma festa “original”® de apapaatai.

A raiz desse tipo de promocéo do ritual, que o liga diretamente a instituices como
museus e lojas renomadas, ndo é assim tao recente, ela pode ser remontada ha pelo menos duas
décadas. E se pensarmos em termos de um comércio mais amplo da cultura material wauja,
devemos levar em consideracdo a grande cole¢éo feita por Harald Schultz em 1963, que reuniu
664 pecas para 0 entdo Museu Paulista da Universidade de Sao Paulo.

Em 1983, a antropdloga Emilienne Ireland, entdo em trabalho de campo financiado
pelo National Museum of Natural History da Smithsonian Foundation, pretendia fazer uma
colecdo de méascaras. Contudo, a sua aquisi¢do mostrou-se mais complicada do que parecia ser
a primeira vista. Foi impossivel para Ireland comprar as mascaras que os Wauja guardavam e
que futuramente seriam ritualmente queimadas. Também néo era possivel encomenda-las a um
artesdo, visto que os Wauja consideravam um desrespeito fazer apapaatai “simplesmente para
vender”.

Because the sponsor of a given ceremony is supposed to display in his house

paraphernalia associated with the ceremony he has sponsored, it would not have been possible

% “Original” é uma categoria nativizada pelos Wauja e diz respeito basicamente aos objetos e performances
produzidas em contextos rituais ou solenes, cujo rigor estético esta diretamente ligado a vegonha/respeito pelas
pessoas que receberdo esses objetos como pagamento ritual e pelas pessoas que assistirdo as performances. A
categoria “original” opde-se a de “paraguai”, que carrega um sentido ofensivo e ¢ geralmente aplicada aos objetos
falsos, de mé qualidade e ao artesanato para turistas.
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for me to collect a mask that had been used on a ceremony commissioned by a Waura without
going against local custom and public opinion. Of course, it is always possible to find individual
Waura who are willing to sell to outsiders items that the Waura say it is wrong to sell, but this
would have create bad feelings. The only reasonable solution was to sponsor a ceremony
myself, which would automatically make me the rightful owner of the ceremonial
paraphernalia. 1 had planned to do this as a purely economic transaction, and applied to the
Smithsonian for a grant to sponsor the atujua ceremony in this fashion (IRELAND, 1985, p.
16-17).

Portanto, a Unica alternativa de Ireland era a encomenda de um ritual de mascaras para
que ela pudesse ter a posse desses objetos. Mas esse seu projeto sofreu uma inesperada
reviravolta.

No periodo em que os Wauja aguardavam chegar de Sao Paulo parte das matérias-
primas encomendadas para fazer as mascaras Atujuwa para o National Museum of Natural
History da Smithsonian Foundation, Ireland ficou muito doente, tendo sido levada a recorrer
aos cuidados de um xama local (Ireland, 1985: 18). Segundo o diagndstico xamanico, a sua
doenca fora causada pelos apapaatai Sapukuyawa e Kuwahahalu, com os quais ela entdo
passava a ter a relagdo de “dona”. Assim, na condi¢do de “dona” desses apapaatai, Ireland pode
tranquilamente promover o ritual dessas mascaras e viabilizar a sua aquisi¢do para o National
Museum of Natural History da Smithsonian Foundation. Ao adoecer, Ireland adquiriu
imediatamente uma prerrogativa ritual sobre o fazimento dos apapaatai. Porém, como ela ndo
ficou doente das grandes mascaras circulares Atujuwa, Ireland ndo teve o direito de fabrica-las
em seu ritual de cura.

A aquisicdo das grandes méscaras Atujuwa sempre foi uma tarefa dificil. Por se tratar
de um apapaatai de extraordinarios e perigosos poderes, ele € raramente trazido e corporificado
pelos xinguanos, e em geral seu ritual € acompanhado pelas carissimas flautas de madeira
conhecidas como kawoka. Em 1887, Karl von den Steinen desejou levar um exemplar para o
Museu de Etnologia de Berlim, porém as precérias condic6es logisticas da sua viagem o
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impediram. Finalmente, em 1898, Herrmann Meyer conseguiu levar uma mascara Atujuwa para
0 mesmo museu. Este Unico exemplar sobreviveu até os ultimos anos da Segunda Guerra
Mundial, quando entdo foi destruido pelos bombardeios que devastaram Berlim. Em 1963,
Harald do Schultz fotografou duas Atujuwa, mas ndo pode adquiri-las. Em 1983, Emmiliene
Ireland fracassou, como mencionei acima, em seu projeto de aquisi¢do de um casal de Atujuwéa
para o National Museum of Natural History da Smithsonian Foundation, em Washington. Em
1994, Michael Heckenberger logrou adquirir, para o Carnegie Museum of Natural History de
Pittsburg, um casal dessas mascaras, feita pelos Kuikuro, porém de menor tamanho e de
iconografia muito diferente daquela executada dos Wauja. Esses dizem que as Atugua dos
grupos carib do Xingu ndo sdo exatamente como as suas Atujuwd. O casal de Atujuwa
Yanumaka feito ritualmente pelos Wauja, em agosto 1997, para curar Atamai, foi vendido pela
Artindia de Brasilia para um antiquario (Bau-Bau) da cidade do Salvador. Em julho-agosto de
2000, adquiri para 0 Museu Nacional de Etnologia de Portugal, juntamente com dois casais de
Atujuwa, também feitos pelos Wauja, um conjunto de 32 mascaras rituais. E por fim, em marco
de 2005 os Wauja fizerem trés casais de Atujuwa para o Museu do quai Branly acompanhados
de outras vinte mascaras de menor tamanho.

Eu soube da producdo do ritual Apapaatai lyau para a Artindia antes mesmo da minha
primeira viagem a Piyulaga, em marco de 1998. Porem, sé soube dos detalhes da negociacéo
em mar¢o de 2000, quando indaguei Atamai sobre o assunto. Desde 1998, desejava ver esse
mesmo ritual. No entanto, queria que ele acontecesse espontaneamente, sem que se
caracterizasse uma transacdo comercial. Mas isso ndo se mostrou possivel.

A conversdo dos apapaatai de bens metafisicos a artefatos rituais € antes de tudo
uma decisdo individual, ou melhor, daquele individuo que possui apapaatai ainda néo
festejados. Se sua decis@o for positiva, ele podera entdo solicitar, com a mediacdo do chefe,
neste caso o “dono da aldeia” (putakanaku wekeho), a ajuda do resto da comunidade. Essas

negociagoes internas séo delicadas e dependem de um forte apoio dos amunaw (nobres/chefes).
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Portanto, apenas possuir muitos apapaatai ndo é um requisito suficiente para realizar um
Apapaatai lyau.

Simultaneamente a aquisicdo das mascaras para 0 Museu Nacional de Etnologia de
Portugal, interessava-me a performance ritual “original” das mascaras. Inicialmente supus que
se o ritual fosse encomendado, o processo “original” que informa a sua execug¢ao seria elidido
pelo objetivo comercial que o motivava, o que faria a minha encomenda resultar em uma mera
demonstracdo de danca e ndo em um ritual. Porém, ndo tardou algumas semanas para eu
perceber que a minha suposicao inicial estava errada.

Era a Gltima semana de junho de 2000 quando consultei Atamai sobre a possibilidade
de se realizar o Apapaatai lydu. “Acabou tudo naquela festa” (para a Artindia). Esta foi a
resposta que Atamai me deu quando lhe expus minha intencdo de comprar mascaras rituais para
a colecdo. Com efeito, o que ele quis dizer ¢ que nao lhe sobravam mais mascaras. “Vou
perguntar se alguém ainda tem”, disse Atamai, procurando ndo anular minhas esperangas.
Atamai levou o caso ao “dono da aldeia” ¢ demais amunaw, que o discutiram ao longo de uma
semana. Verificou-se entdo que apenas o0 amunaw ltsautaku tinha apapaatai suficientes para
realizar o Apapaatai lydu. Ele imediatamente concordou em promover o fazimento ritual dos
seus apapaatai, porém, era preciso que 0s seus kawoka-mona concordassem em levar a cabo
essa producdo. Diante da unanime concordancia dos kawoka-mona, a questao foi mais uma vez
discutida pelo “conselho dos amunaw”. Assim, cinco semanas mais tarde, a minha encomenda
virou ritual.

Embora o ritual tenha sido inicialmente motivado por uma encomenda, é preciso
esclarecer que essa motivagéo tornou-se irrelevante. Logo apds as primeiras reunides destinadas
a discutir o pagamento das mascaras e a organizar o Apapaatai lyau, os Wauja calaram-se em
relacdo ao destino museoldgico das méscaras, como se fossem indiferentes ao mesmo.
Assaltados pela alegria da festa, os Wauja conferiram um sentido autbnomo ao Apapaatai lyau.
A realizacdo do ritual ja ndo era movida por uma razo externa aos Wauja. Nessa oportunidade,

pude recuperar uma série de informagdes a respeito da festa “para” a Artindia.
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A razdo pela qual foi realizado o Apapaatai lydu em agosto de 1997 foi elaborada a
posteriori pelos Wauja, que diziam que o pessoal fez a festa “para Atamai, a festa era dele, para
ele ficar melhor, para dor ir embora, para ele sonhar bem”. E o proprio Atamai que, em seu
depoimento, diz: “Depois que terminou aquela grande festa eu melhorei mesmo. Eu me senti
tdo forte. Eu realmente me senti bem”. E como se ha tempos ele esperasse por aquela festa,
cujo momento adequado pareceu ser aquele em que a Artindia manifestou seu interesse pelas
mascaras. Portanto, a festa nao foi realizada com o propoésito de se obter uma pista de aterragem
de avides, que afinal acabou sendo feita sem a ajuda da Artindia. Enfim, o ponto de vista que
prevalece é o xamanico-terapéutico, ou seja, se ndo sao por razées de cura ndo ha porque se

fazer os custosos rituais de mascaras e aerofones.

A subjetivacao dos objetos rituais

Em outubro de 2004, retornei a Piyulaga para realizar um trabalho de campo de trinta
dias e para propor aos Wauja a producdo de mais um Apapaatai lyau. Dessa vez com um triplo
objetivo: realizar um video etnografico, uma colecéo etnografica de mascaras para 0 Museu du
quai Branly e a adaptacdo do ritual como espetéculo, o qual deveria ser encenado por dezessete
Wauja no Festival de Radio France et Montpellier, em julho de 2005. Alguns Wauja
disponibilizaram seus apapaatai ainda ndo festejados para compor o Apapaatai lydu, que
finalmente ocorreu em mar¢o de 2005. Igualmente como sucedeu em 1997 com a Artindia e
2000 com o Museu Nacional de Etnologia, a decisdo de fazer um Apapaatai lydu para o Museu
do quai Branly implicou na imediata constituicdo de uma rede de servicos rituais baseada em
obrigacdes de oferta alimentar e em retribuicfes desses alimentos com presentes, como panelas,
flechas, longos colares de migangas e outros objetos de apreco.

Tudo aquilo que envolve os apapaatai é cercado de imenso cuidado. Quando se decide
dar corpo aos apapaatai na forma de objetos rituais, a primeira disposi¢cdo moral matua que
emerge entre o “dono” do ritual e os kawoka-mona € o respeito-vergonha. A carga moral

atribuida ao ritual é que ele gera mais e mais obrigacOes entre os participantes. N&o se trata
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apenas de produzir para trocar/vender (seja entre indios ou entre indios e brancos), mas de
despertar a vida oculta dos objetos, ou melhor, de despertar os famintos apapaatai em objetos-
sujeitos. Toda a producdo de alimentos que um ritual exige € destinada a satisfacdo dos
apapaatai. Vejamos alguns detalhes desse despertar e de como a oferta alimentar esta por tras
da retencéo de personitude nos objetos de origem ritual.

Os cantos escuros das casas wauja escondem tesouros. Certa feita, em junho de 2000,
deparei-me acidentalmente com trés impressionantes panelas kamalupo, protegidas sob panos
velhos e poeirentos. Elas faziam parte de um conjunto de cinco panelas oferecidas ao chefe
Atamai por seus kawoka-mona Tankwara. Cada uma das panelas correspondia a um dos cinco
tubos que invariavelmente constituem o conjunto dos clarinetes Tankwara e cada tubo
corresponde a um kawoka-mona Tankwara.

Os objetos rituais wauja podem ser dispostos em um escala dos menos duraveis aos
mais duraveis, a qual € homdloga a duas outras escalas: a da dureza da matéria-prima e a da
dificuldade/tempo de fabricacdo do objeto. No polo inferior de dureza estdo as mascaras de
palha (apapaatai onai) e no pélo superior as flautas de madeira (Kawoka). Elas ocupam o centro
do sistema ritual e sdo responsaveis pela producdo de uma série de outros objetos de menor
dureza/durabilidade. As Kawoka, em funcdo de sua condicdo de longa permanéncia/longa
retencdo de personitude, é capaz de mobilizar uma cadeia produtiva que vai desde o plantio de
uma roca até a construcdo de uma casa residencial e os seus silos de armazenamento da farinha
produzida a partir daquela mesma roga.

No ano de 1999, quando a grande amunaw opona (casa do chefe) foi concluida,
realizou-se em Piyulaga um lyeju Tankwara, um grande ritual dedicado aos cinco “donos” de
Tankwara da aldeia para que estes fossem retribuidos pela comida que eles ofereceram aos seus
kawoka-mona ao longo de meses ou anos seguidos. Vinte e cinco panelas foram pagas de uma
s6 vez aos cinco “donos” de Tankwara pelos seus respectivos kawoka-mona. As panelas de

Atamai estavam entre as mais bem feitas, com pinturas finamente executadas.
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A produgéo de objetos “bonitos” nao implica apenas em respeito pelo “dono”, ela gera
também a satisfacdo estética dos apapaatai, cujo efeito € a supressdo da sua agressividade
patogénica e o direcionamento da acdo ritual para a cura. Cabe a beleza contribuir para o
sucesso da terapia.

Das cinco panelas que Atamai recebeu, uma tinha se partido em abril de 2000, depois
de meses de intenso uso, 0 que o obrigou a lancar mdo de uma segunda panela, e as trés
remanescentes permaneceram guardadas®. Consultei Atamai, sobre a possibilidade de venda
das suas panelas, que me respondeu negativamente, acrescentando: “isso € pagamento de
Tankwara, ndo posso desrespeitar quem estd me ajudando, se eu fizer isso, eu morro.”

A declaracdo coloca seus kawoka-mona, as pessoas que fabricaram as panelas, numa
condicdo implicita de agentes e a ajuda € dita ser de Tankawara, mais precisamente dos
Jaguares que o adoeceram. Atamai evocou um principio basico da relacdo com os apapaatai,
que é o medo-respeito (ou risco de adoecer gravemente), para reforcar o ponto de vista da
proibicdo da venda. Portanto, a desaprovacdo da venda ndo seria apenas dos seus tdo bem
dispostos kawoka-mona, mas também dos Jaguares. Portanto, as panelas ndo séo de Atamai,
mas de Tankwara mesmo, pois sdo elas que permitem os Jaguares consumirem alimentos
cozidos.

Em julho de 2000, mais de um més depois do episddio das panelas, estdvamos eu e
Atamai a conversar sobre 0 seu adoecimento e sobre os trabalhos pregressos de seus kawoka-
mona Tankwara. Foi ai que de repente, ele me disse: “eu tive Ewejo (Ariranha) também. Faz
tempo eles me ajudaram muito. Vocé quer ver?” Atamai, como que se tivesse lembrado de algo
ha tempos esquecido, dirigiu-se ao fundo escuro da casa com uma lanterna, vasculhou os cantos
e trouxe, arrastando, um enorme saco plastico coberto de poeira, fuligem e teias de aranha, do

qual comecou a retirar o que tinha dentro. Eram oito mascaras Ariranha (Ewejo) feitas quando

6 A Gltima delas s6 foi usada em setembro de 2002.
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ele retornou do hospital de Brasilia. Elas constituiram o grupo de personagens do segundo ritual
de apapaatai que os Wauja fizeram para Atamai depois de sua crise, 0 primeiro, Kukuho, foi
feito quando ele ainda estava internado. Portanto, em julho de 2000, aquelas mascaras ja tinham
quase uma década de existéncia.

Diante das oito mascaras dispostas no chdo, Atamai voltou a dizer: “essas Ariranhas
me ajudaram muito”. Perguntei se elas ainda o ajudavam. Atamai disse que ndo, que elas (i.e.
as Ariranhas que o adoecerem) ja tinham ido embora, mas que um dia elas (as mascaras) seriam
queimadas.

Algum tempo depois do ritual das mascaras, os oito kawoka-mona Ewejo de Atamai
fizeram para ele quase duas dezenas de cestos cargueiros, 0s quais ele dependurou sob o teto
da sua casa, formando uma linha horizontal de cestos. Tal disposicdo dos grandes cestos deve
ter causado um efeito visual altamente impactante sobre os estrangeiros que visitaram Piyulaga
naquela altura. Conforme Atamai, 0s mesmos pediam com insisténcia para que ele lhes
vendesse a0 menos um cesto. Atamai recusou todas as solicitagdes. Os cestos foram sendo
usados aos poucos pelas mulheres da casa. O ultimo deles foi desamarrado do teto quase dois
anos mais tarde. Tal qual sua amunaw opona (casa do chefe), os cestos sdo indices da sua
alianca com os apapaatai, com 0s kawoka-mona e, por extensdo, com a comunidade.

Depois de me contar a histéria dos cestos, Atamai perguntou se eu queria levar as oito
mascaras para 0 Museu Nacional de Etnologia de Portugal. A oferta causou-me surpresa, que
mais tarde se tornou uma questdo: por que, ao invés de certos cestos e panelas, mascaras podem
ser vendidas a um museu? A resposta envolve trés aspectos basicos: funcéo, produgéo e posse.
As maéscaras, depois de usadas no ritual, perdem sua fungdo. Porém, em casos excepcionais
como o de Atamai, as mascaras podem assumir, antes de serem destinadas ao fogo, uma breve
colaboracéo com objetos rituais hierarquicamente superiores.

Apos o ritual de Ewejo, as mascaras foram guardadas, mas a relacdo de Atamai com
seus kawoka-mona Ewejo ndo cessou, pois ele continuou, esporadicamente, a oferecer-lhes

comida. Dois anos mais tarde, os kawokd-mona Tankwara decidiram fazer o ritual de clarinetes
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para Atamai, criando-se assim um novo grupo de producéo ritual, ao qual os oito Ewejo vieram
a se somar como colaboradores. A superioridade hierarquica e a tendéncia dos clarinetes a
permanecerem cCOmo personagens rituais agem como um atrator em relagdo as mascaras,
situando-as no esquema da produgdo ritual para seu “dono”. No entanto, se Atamai nao
possuisse o0s clarinetes, as mascaras jamais trabalhariam em suas rogas, no maximo, teriam feito
alguns cestos.

Panelas, cestos e outros artefatos integram a cadeia de producéo e pagamentos rituais
gue mencionei no inicio desta secdo. Esses artefatos sdo indices da distribuicdo de pessoas
humanas e ndo-humanas (GELL, 1998). Eis a via dessa distribui¢cdo: em primeiro lugar, 0s
apapaatai fragmentam a alma do doente, cada fragmento corresponde a um apapaatai raptor,
que é familiarizado pela oferta de comida a um kawoka-mona, portanto a primeira grande
distribuicdo da-se ao nivel dos membros da comunidade; em segundo lugar, os kawoka-mona
produzem artefatos rituais (mascaras e aerofones basicamente) que Ihes permitem atualizar a
agéncia dos apapaatai, cujo sentido € direcionado para producdo de rogas, panelas, cestos,
fardos de pequi, armadilhas de pesca, pas de beiju, desenterradores de mandioca etc., portanto
a segunda grande distribuicdo da-se ao nivel dos artefatos.

Tanto quanto os membros da comunidade, tais artefatos fazem parte das relagdes de
producdo ritual, portanto eles ndo sdo simplesmente implementos/instrumentos de trabalho, e
sim pessoas que trabalham. Os artefatos, escrupulosamente proibidos a venda por Atamai, estao
repletos de personitude, tanto dos apapaatai quanto dos kawoka-mona que os fabricaram. E por
esse motivo que a venda de objetos rituais para museus abrange, quase exclusivamente, aqueles
que teriam como destino a fogueira, o0 esquecimento ou a destruicdo pelo tempo, ou seja, objetos
que apos a performanece ritual passardo por um longo processo de perda de personitude. As
mascaras sao, por exceléncia, tais objetos, objetos que morrem consumidos pela fome ou pelo
fogo. Por outro, lado ha objetos rituais que sdo hiper-retentores de personitute, como as flautas

kawoka, os clarinetes tankwara e o trocano pulupulu, pois idealmente devem receber alimentos
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por anos ou décadas a fio. Esses objetos muito dificilmente fardo parte uma transacéo

monteraria sem que seja apagado algo que compde sua personitude.
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