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INTRODU~AO: XAMANISMO - VELHAS
E NOVAS PERSPECTIVAS

Xamanisl11o, fenl'>menoque no Brasil e conhecido como.e!:
J~.lan9fl'constituiu-se. ao !cllbOdos anos. num desafio para a antro-
. pologia. Desde os primeiros trabalhos etnognificos, os xamas e suas
atividades intcressaram a nos. os "civilizados", em funlj:aodas ~
((asmisticas, do comportamcnto caracterizado por ~;(tas~, e das prati-
~~ ~1i1~g.rc:~'.Por estas caracteristicas fugirem da visao racional e
positiva da ci€ncia, a antf'Jpologia nao proporcionava. ate ha poueo,
os instrumentos ad~qu3dos rara en(ender 0 xamanismo cOIno_llrna
forca ..c1i!l!!.TI.is;anQ!!1~J'dc,atuer. oupati-desenvolver modelos te6rieos-
eflcazes para sua comprC'ellsac. Entretallto, os evcntos das ultirnas
tres decadas ilOS foryaram a reconhecer a importancia do fe~omeno e
a eriar no'''os model05 para c:ltende-lo.

. Hoje, em conseqiicllcia de movimentos sociais como os
"beatniks" dos alloscillqUcnta (1-luxiey,T954fpassalldopelas.~ti,.
giBesorfentais e pela pumpsico!ogia. 0 xamanismose beilc-ficfa""deuni-·.
novo s-t~tus.,tatltono n}Llndoacademico quanto fora delc. Os "hippies"
seguiram aos "beatniks", co:n set: sacerdote-guia Timothy Leary, e..Q...
usa dos t6xicos comcl(QUa ~~espalhar pela c1assc media dos Estados
r-



a edi9ao especial de Amhic(I Indfgena (1986) e Laughlin, McManus,
~ d' Aquili (1990)]. A c0ntrihui9uo de Sell neste livro traz a tona as
preocupac;6es e os inferes~es da areu neurotisio16gica.

A antropologii. bmsileira tem uma hist6ria protIcua em mate-
ria de xamanismo e as pl:syuisas atuais refletem novos paradigmas
analfticos. Ha uma prodl1~:;il)abundante, l:mbora em publica\oes iso-
ladas, e isto e 0 que moti vou a organiza9ao deste livro. No pafs, 0

tema em si nao tern tido urn enfoque especitico por parte de grupos de
ti:i15allio,nem tern sido motivo dc publicac;6es especfficas. Ainda n~
existe uma coietfulea brasibra e as duas coletaneas em portugu&
(Coelho, 1976 e Furst, s.d..) sao tradu.;oes.

Urn artigo bras~leiro (Vie11ler)1981) analisa especificamente
o {.,onceito de xarna. A a~.Itora faz um balanl;o dos trabalhos
etnograticos sobre rcl;giuo l: mngia nas sociedades indfgenas da
America do SuI, observando os v~lrios nomes utilizados para indicat.'
as mediadores entre 0 IDunao hUlmmo e sobrenatural, tais como

\' "xam~~cl1efe cerimunial, sacerdote, paje, profeta, adivinlio, curador,
I homem-deus, benzedor, medicine-man (Medizinmarm), feiticeiro,
" lnedico-feiticeiro" (1981, p.3D5). Viertler aponta para a heteroge-

aeidade das teorias e as implkar;oes dos varios nomes empregados
para pensar 0 tema. Sl;a amilise concluique ha a falta d~!1I1!~on~ito
suficiefltemente amplo e lkxivcl, frentea diversidadedas manifesta-
00e8 hist6rlcas;cUitur"iiis e&oCiais, dificultando aSsim 0 estudo do
xamanismo em diferenl(;r. nfveis de abstra9ao. E necessario deixar
explfcito~ os criterios utilizados para identificarXamarusm~·- --.

Seria ne~ssJrio COlJ\~ara cnveredar pela ardua tarefa deum
criterioso balan~o dm,tcorias ligadas ao estudo da religmo e dama:,
gia entre sociedades trihais 1)rasileiraspara que as investig~oes ~i,!..
bliograticas o.utrabalhos de campo futuros pudessem teruma~';'
cussao dinanlizadora pard objetivos comparatbos e interpretativOs
mais sofisucados. (V'iertler,1931, p.314-315)

Acreditamos que est! ce letanea dedicada apesquisa atual possa
dar contribui90es impurcailtes ao "estado da arte": forneceria uma
mostra representativa dus pesquisas e dos atuais paradigmas utiliza-
dos no Brasil, a\em de estimuljr as discussoes sobre 0 tema, dando
infdo a tarefa apontada per Viertler.

Unidos, da Europa e tambcl'J. do Brasil. Os livros de C~los Castaneda,
(1968,1971,1972, 1977, 1981)relatandosuasviagenscornDonJuan,
foram publicados e traduzidos em varios idiomas, ganhando fama
entre aqueles que procuravam urna nova visuo, desafiando 0 olbar
positi vo da ciencia sobre a natureza da realidade e da percepvao (Zolla,
1983). A descoberta das diferentes capacidades entre os lados direito
e esquerdo do cerebra tornou-se urn t6pico bastante discutido, colo-
cando 0 pensamento intuitivo em oposi~ao ao pensamento l6gico, como
uma m~llleiralegftima de conhecer e experienciar 0 rnundo (Orenstein,
1972). Livros populares e cursos sobre 0 estado de conseiencia
xamanica (Harner, 1989, p.26) estao na modal, eM urn movimento
de "neo-xamanismo" dcntro de alguns cfrculos terapeuticos. Final-
luente, em muitos palses da America Latina, a cultura popular incor-
powu os xamas e suas pnlticas (Luna, 1985; Maues, 1985; Ramirez
de Jara e Pinzon, 1992; Taussig, 1980, 19~7). No Brasil, encontram-
-sc elementos de xamanisl110 nos cultos do Santo Daime e Uniao do
Vegetal (Monteiro, 1983, 1985; Alverga, 1984; 1992; Groisman, 1991;
neste volume; Couto, 1989; Henman, 1986, MacRae, 1992). Desta
maneira, eles tambcm fazem parte da "nova eonsciencia religiosa"
(Soares, 1990). 0 xamanismo veio para tiear e jamais podera ser
considerado uma reliquia do pass ado.

Estes movimentos sociais estimularam 1!2..y"~~~_guisasJ_@l-
hem sabre plantas psicotr6picas (Schultes, 1986; Prince, 1982; Rivier
-e Litidgren,1972; SiegeCi977). La Barre notou esta tendencia em
1969, no prefacio da reedic;:aode sua tese de doutoramento The Peyote
Cult, de 1938. Hoje, esta interdisciplinaridade continua ganhando
impu1so. 0 mlrnero de pesquisas e public<\95es tern se multiplicado
consideravelmente. Alem disso, a eolaborar,:uoentre pesquisadores de
varias disciplinas est! abrindo novas perspectivas [ver, por exemplo,

Atualmente existem duas revisla~ dedicadas ao xamanismo: Shaman's Drum,
nos Estados Unidos, tl IllIegra!ion, na Alenianha. Shaman's Drum publica arti-
gos populartls e cientfficos sobrtl xamas, cstados de extaSe, terapias utilizando
"tecnicas xamanicas", etc. Porem, uma revisao dos artigos leva a pensar que 0
conceito de xama e abrangente dtlmflis, ao incluir qualquerpessoa que experienciaurn estado alterado de consciencia num contcxto ritual. A revista Integration '

. ",dedica-se a rera~ao--enlre alucin6genos e arte. Tambem nos Estados Unidos, a
C Society for the Study o}Consciousness~ fundada ha dez anos, estimula pesqui-

sas sobre xamanislIlo. alucipogenos e outras tecnicas de extase.



2 as trabalhos aqui foram inidalmente apresentados no Grupo de Trabalho sobre
Xamanismo, que &ereuniu no encontro da Associ~ao Brasileira de Antrapolo-
gia realizado em Florian6polis em abril de 1990. Neste encontro sugeriu a ideia
"deorganizar 0 livro, e Of, autores posteriormente revisaram seus trabalhos para
(;sta publica<;ao.

3 Viertler tambem observa esta rcla<;ao (1981, p. 314).

"marginais" nas suas pdprias sociedades. Fenomenos parecidos se-
riam tamMm descritos em outrus culturas, e ~ palavra xama tomou-
-se universal para indkar tai') pcssoas e suus atividades, independen-
te de sua localiza~ao gcvgrark" (Metraux, 1967)0~~~j()ria ~r.-
deu sua especificidacte, virando U111conccito geral e impreciso, pou-
co--dtilparatills-comparuti vos.

Ao mesmo t0mpo, 0 xama foi associado com as religiGes
animis!~.sJ consideradas rmlgicas (Gennep, 1903), e 0 conceito de

-- (. "agente magico" se tvrnr,u ~in()nimo de xama. Na sua discuss_~osQ.-
_~~S~~P!es l1lag,i,cos,rv'lilus~'(1974, original mente ern 1903) resume
uma grande quantidadc de rcr::t:rsosetnugniticos que tratam de xamas.
Mauss concorda com ",,[i. Gcnnep, ao dizer que 0 agente nuigico reo:'
prescnta lima catcgoria ~;'Jeinle 4ue ele e em gcral tisicanlentedife-
renfedos outros. 0 mJgico expcrienda 0 cxtase, estado que 0 lig_a
ao rnundo sobrenatural. Elc C dDno de porter rmlgico, que the permite

\' ~g~~6es ~orn. aIlimais c espirito.), tendo que passar por wn_r~~!?-$
inicia9ao que implica ~'.IIu)rte mfslica c uma mudanc;a de personali-
dade. EstIS caracterfslicas S~lJ parecidas com as dos xamas mas, ape-
sar de nao explicitar 0 porqu~, Mauss consiclcra que sao comuns a
todos os magicos, sendo 0 xama s6 mais um tipo de magico (1974,
p.65).

Resta, porem, ao 1J.Lltoriadorda religilio, plia~ a tarefa de
unificar os varios relatos etnograticos sobre xamanisrno para cons-
truir uma detini9ao mais predsa. Seu trabalho chlssico Shamanism:
An;haic Techmqu.es olE'csiasy"(i95 1) e um estudo hist6rico-e uma
explora9ao das caral:teri'st\cas essenciais e necessaria.." paraidentifi-
car 0 xamanismo,lpuro~'Central a .)uadetini<;ao de xama sao as t~
l:asde extase, nas quais a a1Glilabandonau corpo, ascendendo ao du
o-u'tiiixaiido ao mundo st:b~err;1lleo.·6-transe' xanlanlstico implica
puma rela~ao entre os espfrito<;e 0 x_ama,_que,assum~_Q.pwl de__
rnediador.·Otlanse do xamu se dbtingue do transe de posse~O\ no

Ii qual 0 individuo e "pos:mfclo" pelo espfrito.4 Dm outio-etemento
, essencial, segundo E1iad~, c qu~ a aprendizagem e extatica (atrav6s

'--._ ..

No caso do xamanismo, seria arbitrario e artificial escolher s6
etnografias de grupos indfgenas brasileiros. 0 xamamsmo nao c~~
nhece fronteiras, nem nacionais, nem tribais: Ao mesmo tempo, re-
cOllhecemos que aantropologia no Brasil tein feito importantes con-
tribui~6es etnogniticas e te6ricas, e e nossa esperan9a que este livro
destaque a produc;ao braEileira e estimule esfor90s conjuntos para
aprofundar 0 rema.

Xamas, xamanismo e antropologia: conceitos e teorias

o objetivo desta in~rodu~ao e a de apresentar um panorama
das teorias antropolcgica..'>sobre xamanisrno c indicar as linhas ana-
Utica.."mais atuais, que orientam os trabalhos aqui apresentados,2 Ao
contnirio do traba1ho de Vkrtler, pretendemos dar menos aten~ao a
defini~ao do xami, e mai" as teorias sobre magi a e religHiQ, para
chegar a urn paradigma satisfat6rto de ~amanismo como sist~ma~o-
cio-cultural. Na sua ligar;ao com as teorias sobre niagia e religHio, a
pcrspectiva sobre xamanisrno fai freqUentemente fragmentada na
tcntativa de trabalhar com categorias universais, impregnadas de pre-
conceitos. Num sentido, a plst6ria do xamanismo reflete a pr6pria
hist6ria da autropologia.3 Epor esta perspcctiva que vamos ocientar
-nossa analise.

o que e urn xami?

A pr6pria palavra xarna vem da lingua siberiana tung~e, e in-
dica 0 mediador eiii:ie 0 mundo humano e 0 mundo dos espiritos. Os
primeiros relatos cxtensos sabre xamas apareceram no seculo passa-
do, escritos por exploradOles, naturalistas e viajantes. Eram !iguras
ex6ticas e "esquisitas". Entravam em extase, faziam voos mfsticos, e
entravam em outros estados de transe. Eram travestis e "histericos",

4 Em algumas discusslj~s, ..:st'ldistin<;liokill sid.O-utili:z.i!darara definir a diferen-
~a entre:xama,\: outro~ pI aticantef' ;como 0 'FaLt!o !eOfo. Pesquisas rc:cen~.~_

_",", entanto!:mq~irarr~ qUi,; ':n: algur.ds sociedaoes'lnafgenas-olransede possessBo
fai parte do transe xamunf.'licu,



de sonhos, visoes, transe) e tamb~m tradicional (ensino formal de
tccnicas, identiticar;ao de espfritos, genealogms, linguagem secreta,
etc.). a objetivo da aprelldizagem ~ acumular poder mfstico para uso
social e pessoal. Entre os grupos siberianos, a voca<tao xamanfstica
se manifesta atrav~s de uma crise psic6tica OU de uma doen<;agrave.
A inicia<;ao inclui a m~rte mfstica e a ressurrei<;ao, testemuDJio de
uma mudan<;a de "pessoa".

Eliade se preocupa em identificar a origem do xamanismo e
sua forma maispura. •..para examinar fenomenos semelhantes em ou-
tras partes do mundo. Segundo sua defini<;ao restrita, 0 xama verda-
deiro ellcontra-se s6 na·Siberia e na Asia Central. Existem formas
quase puras nas Am~ricas, mas Eliade (1964, p.322) as descarta como
falsos fenomenos"como 0 movimento messiunico da Ghost])an-ce
dos fndios norte-americanos, porque falta inicia<;ao c aprendizagem
secreta tradicional. Este se cOllstitui urn fenomeno paraleio, dlstlrito
do xamanismo, mas que, ao mesmo tempo, preserva as tecnicas de
extase e ideologia essenciais.

Sem negar as contribui<tces da"obra de Eliade, seus esfor<;os
nao produziram um paradigma fruti'fero, pois ele preocupou-seq~-

\.-~ais com 0 xama enquanto in~ivf~ deixando em segundo plaJ;lO0
. papel soci~ exercido por este, alein <Jecaracterizar 0 xamanismo pueo

como 0 que possui mais crUerios "arcaicos". a aular ignora 0 contex-
to social e cultural do fenomeno, nao reconhecendo no xamanismo urn
fenomeno globalizante e ciinfunico (Chaumeil, 1983). Assim, a pers-
pectiva desta coleHinea e resgatar esta discussao, ignorada por Eliade.

, / -~
Com referencia as ;;ulturas da America do SuI, MetraU)( (1941,

1944) tem urna a.!J~rdagelnliist6iicap(lfecida com a de"Ellade, embo-
ra demonstrando uma preocupa<tao maior com a magia e areligHlo. a
xamanismo e tratado como um complexo de tru<;os;expandiiido-se a
partir de um centro, adaptando-se e moditicando-se atrav~s do tempo
e do espa<to (Metraux, 1944). Metraux sugere a utiIiza<;ao do concei-

.'.\ .!Odepiai (jaje')! das lfnguas Tllpi e Caribe, para falar do xama sui-
-americano. Ele caracteriza 0 papel do xama como sendo magico-
-reIigioso, com os elementos magicos dominando os reIigiosos. Con-
trasta 0 xama sul-americano com 0 siberiano, apontando que opri-

meiro adquire scu~ podere" <Jtravcsde alguma forma de subsHincia
~~~lca (tabaco, fumuya. prcparar;ues de plaetas psicoatlvas. "etc.)
enquanto que 0 segundo os adquire atraves do vao extatico (Viertler. -':;"'
1981, p. 307). ~ctr<Jux rcccinl1ece a importancla da ar;ao tcra¢utica
!!o paje em todaaregiEo sul-alllericana e tambCm compara as tecni-
cas compartilhadas entrcJ paje eoxama siberiano. .

Apesar de suas impcrtulltes contribui~oes para 0 estudo das
religioes dos povos indigenns, sua discussao sobre 0 xama nao escapa
<!euma confusao analftj:;:l ~ntre as categorias de magi<te-iei.fgiai!:.
Metraux, como Mauss, fcl impeclido de criar uma detini<;ao adequada
para 0 xama ou xatn"nislllo dcvido a esta confusao.

Paralelo as discus;,('l:S suhre a defini~ao do xama, surgiu um
<}ebate a respcito on ~l'1Ics~a~~£s(quico. Apoiando-sc nas crises.

to" psic6ticas, histeria, tran~;ec trave-stismo como evidcndas de sintomas
psic6ticos, alguns cstudiflSOSalirmam q~IC, univcrsalmcnte, os xamas
~a:(1psicq1jCQs(Nadel, 1946; Wallace, 1966, p.145-163; Gillen, 1948;
Silverman, 1967). 9utro>; argllment~ooposto, que a personalidade

~. ~amfulica eo resultadl) da int)ucnc~a.9a"cultUii nela, assinalando que
uma das diferen<;as er.tre xar:las e psic6ticos ~ 0 1'atode os primeiros
contro!~~ ~~~sJases de histeda e de transe, 0 que HaOacontece com
ospSlC6ticos (Noll. 1933; Kcnnedy,19'i3; Schweder, 1979). Uma

I,> ~e!~.e~r~"~i.s"a~_ap~~ceem anos mais recentes, a partir de vfuiasbio-
gratias de xamas. Estus demol1stram que-;-eillmuitos casos, os xamas
s~~ perS9_11<l11c1~~esil)()yaJoras_(Sharon, 1978; apler, 1969; Mitchell:

i:' 1978; Romano, 1965; Dcpkir! d~ Rios, 1992); e tanlbem fomeccm'
I;)" !!10ct~.l.os~~ .!i~~~~~l~~para tnrJvimentos messifulicos (Wright, 1981.

:)1992, neste IiVIO). a debate contliiuae -acreditanlosque e imposs(y.c~ft: ..
" \ detr-rminar se toctos 03 xarL.iis possuem urn tipo determinado de jX#:;'

sonalidade. Entretanto, ~ impCJssivd ignorar qu~.o x~!p<2ss\!i uin
papel social positivo, sern cstigma e construfdo culturalmente. As
marufest~5es xamaru:sLc•.~ fcnnam parte de um padrao 16gico de
representa<toes dentro de uma determinada cultura, onde a voc~ao
~ndividu'l1 da pessoa esta ~Ieacordo com 0 pap~l pn~visto~-Tamb~m.·
\~orr!overemos naR culturas ctiscutidas neste liveo, as caraterfsticas
"psic6ticas" da voca<tao x,m{in.ka rJramente fazcm parte das mani-
fest:1<toesxamarusticas na America do SuI. Como Mctraux observou,



os xamas sul-americanos em geral adquirem seus poderes atrave-o;da
ingestao de substanc:.as ou outros niecanismos empregados na apren- .
dizagem, ~ nao atraves de "crises psic6ticas".

Voltamos agora para as teorias sobre magia e religHio que tem
dificultado e fragmentada 0 cntendimento de xamanismo.

Enquanto a discussfu.\sobre a ideologia dos sistemas xamanicos
encaixou-se no campo Jfcligioso, os'muai~ foram analisados COl1l()

~ .: • ,',c(.- .-.,

atos magicos. 0 primeiro gue tratou sistematicamente da magia foi
James Frazer (1890). A rnagia, segundo elc, e scparada da religilio
porque,' em vez de sel"HIll ritual de adura~lio, compreende pn1ticas. :I'~
visando alterar os eventos.Frazer chamou a magia de .uma ,I'. ..

"p~eudocienc~~", em que 0 primitivo, embora demonstre um ~nsa:- J,
m6nto16iicO,'tem lIma percepc;:ao"~~4~".Guiado por sua 16glca; 0

liomem primitivo delxa de ver que a magia nlio funciona. Sua 16gica,
baseada nas leis da s\mpatia, 0 conduZ a executar atos tecnicos'que
procuram alterar 0 ml'.fido e que, na rea1idade, saG "ineficazes" ..

Entlm, nesta pcr3pectiva 0 homem primitivo e considerado
urn cego, mctivado p(lr medos, atuando de forma "illetlcaz", basea-
do em teorias "erradas" 01.< habitos.5 Segundo ele, na evolu~ao da
mentalidade humana. a ciellda "verdadeira" suplantara a magia.

Na epoca em que o~ relatos sobre os xamas siberianos come-
~aram a tornar-se conhecidos no Ocidente, a ailtiopologiifoi domi-
naclapelas teorias do evolucionismo, desenvolvidas por Frazer, Maine,
Morgan, Tylor e outros, s~ndo que as discussoes te6ricas sobre 0

xamanismo foram pautadas rc1as indagac;oes intclcctuais cia cpoca
sobre religHio e magia. 0 xamanismo foi visto como uma sobrevi-
vencia de tempos arcaicos. num momento em que a questao das ori-
gens da cultura humana dominava estes debates. Relacionada as pre-
ocupa~oes sobre as Oligens e as sobrevivencias, estava a qucsUlo da
mentalidade primitiva. Considerava-se que a inteligcncia humana
evoluiria junto com a cultura.

o xamanismo, como sistema ideologico, representava para eles
a forma mais primitiva de religiiio, aquela designada por Tylor como
animismo (Tylor, 1871). A ideologia xamanica inclui a crenc;a em

'( almas, tanto de objetos inanimados e animais, quanto de seres buma-
nos. Segundo esta visiio, 0 xamanismo seria uma sobrevivencia "ar-
caica" da religiao primitiva e da mentalidade das culturas mais "bai-
xas", dcstinadas a serem substituidas pelas mais "avanctadas". Natu-
ralmcnte havia os que nau concordavam com Tylor, que vi~ a ori-
gem das ideias sobre a alma e os cspfritos nos seres vistos nos sonhos
e nos pensamentos sobre a morte. Robert Maf<?tt(1900, p.l5) procu-
rou as origens da religiao no "~edo ou paSmo" que 0 ser primitivo
tern d.anatureza. Wilhelm Schmidt (1931), por sua vez, opinava que
a religiao primitiva era uma laona degencrada de uma manifestavao
mais alta de monotefsmo. Em todo caso, estas teorias dcrivavam de
preconceitos sobre 0 homem "primitivo", que seria irracional, domi-
nado pela cren~a em espiritos e pelo "medo e pasmo".

Com 0 come~o do seculo vinte, a teoria unilinear do
evolllcionismo foi rejeit:illa por seu etnocentrismo e pefa'ralta de pro-
vas para se distinglrlr estagios gerais no progresso da culturae da
inteligencia. E importante destacar que as implic~oes destas tOOoas
sabre religiao e magia lev<lram a uma compreensoo.,incorretado
xamanismo. AIem dos preconccitoJ subre 0 "primitivo" queesw~};\.· .
rias pressupoem c da SUPOSl~aode que 0 xamanismo iria extingUk~se;i;"
~~~l!lt~Q_~~!!'~.id.eologiil e rh() ~.IEpo~~jQi1itQ:\U\.Q.O...mpree~i,9:~o:,'
xRmarusmo como send(J um cOfi.lpJ~?Cocultural." ,;..,..;' ,)<,1,1:......._H __. ',,'.'.... : .·,"r."h_ •....••..•.""""'""'"•..•.••' .._,r, ",)~':~.!" t,f!.

Embora Di\otenha sido urn evolucionista, QUr~ coni; ','. '.,,,
procurando as origens da religioo em Les fonnes elementai~,de'
la vie religieuse: Ie systeme totemique en Australie (1912). Neste
trabalho, ele atirma que 0 pensamento religioso surgiu da estrutura
social, e que os ritO!)r~ligiosos mantem a ordem da sociedade. Uma

5 Tais Ideias nao desapan:ceraID facilmente e tomaram-se parte do pensamento
antropo16gico sohre meciicbaprimitivapor algum tempo. Veja Ackerknect
(1942a,b) como exemplo co .•tJahalhcs realizados nos anos 40, demonstrando
tais opinioes.



Os trabalhos apresentados neste li vro demonstram claramente
que as pniticas xamanicas nao sao secretas, nem realizadas princi-
palmente para tins individuiis. A lideranrra do xama nos rituais cole-
'tivos publicos e essencial t visao cosmol6gica do mundo. A discus-

san de Mauss sobre a.i representa~t\e,s e talvez sua h,er~~~a!.s im-portante-para 0 desenvQlvirheIitO.~e1JmmodelQde-xamanismo. Ele
mostr()ucomo 0'conceit/) de poder opera na magia como uma expli-,
ca~ao coletivada exist~'ncii Apesar das discussoes nesta coletfulea
nao se aterem ao c'Jnc:~it~"magico" (segredo. mal), recoIihecern q~

-, ..<. '. ~. i.

o conceito deipod':.:1j~central para entender os sistemas xam~C2~
Porem, e conceolOO C('r110urn conceito mais geral,de poder noum-

..... ~- ...~....-----

I ye~.!<?_~.~~suaexpresf;ao atray.es_~./ assim ~l!!~~ando 0que OS
I antrop610gos antigamcnte qucriam dividir: ~ religiao e a rn!~:.:.

Mauss e Du:-kheim contribufram na discussilo sobre. . .

xamanismo, ao levant"r a questao das representa~oes, mas a sua ~§:..
tin9ao entre o publico e 0 o~ultqJos leva a confusocs semelhan1esas
dos evolucionistas .AI6m de considerarem a magia urn fen6meno
mQiscomum entre os povos primitivos, tambem se preocuparam com
grandes teorias e com deiini«oes universais. Na tentativa de conS-
truir categorias mutuamente exclusivas sobre religiao e magia;fedU:
ziram 0 fen6meno do xamanismo'~ pnltica de atos m:1gi~s pri~!i
igiiorandoc)'impcrtantc'papel do xama mts representa~es"Certtrais ,
dacultiii~l'ejia()i'gailiza9~o sociai'da sociedade'. "---. --~~...---.~~-. " ' --~ -~ '~-'

. A realidade etn0~I~lci\~f()g~.9~§t.~ §t:para9~0 ~aJ!!!~J~_ntre_
magiae-religifi~, e al£ulls,,?g-.QQQ!Q~osempregaram ~~~~~-
.§"-~eHgioso» para se refedr as religioes primitivas~Vcm~e~rqu~.
reconheceu 0 papel %cial na sua discussao sobre 0 con~lto de xamA
(1903), empregou 0 tenTlO"magico-religioso" de M~tparafalaJ:
das religioes anim {stiea'>(categarla it-a'qualele colocaxamanismo)'e
dinamisticaS: (va., Gennep, 1909, p:~3).Ao longo dQJelI).~~

designa9ao tem sido tal vez a mais comum para se referir ~ re!iii~~;~"
,~-- -. \ J .-d~._t"-,::t""~~~',-~:

"primitivas" e sobrNudo ao xamanismo.Porem, tendea'pres.et:Vffl' R .'
. problema da dii;tia~a(l ent.re magia e religHio, em vez de indicar SUa

solu9ao (van Ball e "arl Bcek, 1935, p.76). .'"

Tal problema fi<.,apatente nas discussoes de Mi~, ~ fez
importantes cOl1tribui-;cJesaos estudos dareIigHio e do xamanismo na
Am61ca do SuI. Apesar de empregar 0 termo magico-religioso para
se referir ao xamanis.:no e" ~rn(l Mauss. de considera-Io mais primi-
tivo que as religiocs institucionalizadas, ~~coIiheceu que a yida reli-

importante contribui9ao de Durkheirn aos estudos ~a religiao e aim-
portancia dada ao rito, apesar do seu conceito de rnagia nao alterar
muito a visao sobre 0 homem primitivo.

Durkheim colocou a magia no ambito privado, minimizando
assim a discussao'sobre ela. MaussiI974), por outro lado, baseou-se
nas teses de Durkheim para criaI'~~<l teoria da magia. Preocupado,
como seus predecessores, em construir defini90es objetivas e uni-
versais, ele aceita a ideia de Durkheim de separar a religiao, ato pu-
blico, da magia, ato secreta. Tamb¢.1p.,aceita a ideia de que, enquanto
a religiao cria urn ideal para a sociedade (lIma ordern morlii) , a magia
tende a fazer 0 "mal" e a satisfazer fins individuais. Mauss resiata 0
aspecto co1etivo da rnagia, constatando que, cmbora secreta, a magia
e urn fato social; e urn sistcma de representaliocs transrnitido pelo
grupo. Em ultima instancia, sua origem 6 social, como a religiao,
embora a magia represente a resposta do indi viduo ao coletivo. Acre-
ditando na sua eficacia, os primitivos continuariam a pratica-la. Cla-
ro que, neste caso, os atos de magia nao resultarlam em coesao soci-
al, uma vez que sao secretos e nao publicos.

Mauss considera que a teoria da magia de Frazer limita-se de-
mais aos atos rnagicos, embora concorde com Frazer que a magia
domina os niveis mais primitivos da cultura, tomando-se menos co-
mum e cornplexa em culturas civilizadas. Desta forma, e 0 inverso
da religiao que, segundo Durkheim, e rnais simples entre-os primlti~
vos e' mais cornplexa entre os civilizados. ~orem, ~auss vaiaIem
dos atos magicos discutidos por Fr~..cr e a(;rescenta o.(lgente rnagico
(ja discutido adina) e.~ represcllta90es iilnb6licas como elt~riientosa serem incluidos nas considerarroes sobre a magia. Na sua discussao
sobre atos magicos, Mauss aceita a id6ia de Frazer de que a lei de
simpatia baseada na'inabgia, e a 16gica do pensamento magico, e
tambem coloca como import'antes os conceitos sobre 0 poder'dos
instrumentos magicos ~ as crenlias nas entidades pessoais do univer-
so.



religi9sa nas terras baixas dr.America do SuI centra-se.no xama como
mediador entre a comunidade e 0 mundo sobrenatural. Assim, em
vez de agir em segredo e para 0 mal, 0 xama tern urn papel social
importante nas atividades da cumunidade e, tambem, na manuten~ao
da tradi~ao tribal e no c6digo moral. Apesar de reconhecer que seu
papel e P.~~itivoep~~l~~_o,no entanta, Metraux segue rotulando 0

xama como serido primariamente urn feiticeir~ porque sua eficada
deriva de seus poderes magicos e porque'muito'do trabalho profilatico
do xama e feito em beneficio do indivfduo. Assim, julga-se suas
atividades menos signitlcantes que as da religiao (Metraux, 1941,
p. 580). Apesar desta constata~ao, ele condui que a distin~ao entre
~q.p1;}esacerdote nan e tao clara, porque 0 xama age em beneficio da
comunidade, organizando e liderando rituais grupais. Trabalhando
dentro do paradigma hist6rico-evolucionista de Mauss e Durkheim,
~~IJ!a que Mum desenvolvimento hist6rico do xama (que atua nas
sociedades tribais atraves do contato direto com'os espfritos) ao sa-
cerdote (que atua nas sociedades avan9adas e realiza atos rotineiros
propiciat6rios de adora9ao sem extase e lrenesi) (Metraux, 1941,
p. 586). Esta visao da ieilgiaQ comoadora9ao e magia como instru-
mental, da identificactao' doxama como magico e mfstico e do sacer-
dote como tendo uma formactao e ~ao rotineira e legitimada pelo
coletivo, ainda aparece em alguns trabalhos mais recentes, como 0

de Weiss sobre os Campa (1973). A resenha de Hoppa! sobre 0 tema
demonstra que esta visao carateriza os estudos de xamanlsmo
siberiano na ~tropologia ~s~a (1987, p.93).

Assim. 0 porque da cxi~tencia da magia encontra-se nas fu'eas de
jncerteiii'daexp~fi~iic ia hUlr.a'na,e I1~Oem pen:ep~oes"ierradas'; do'
miindo enemml faItn de uma ciencia. CotnOO home'm'modem~'~

~. .... . ~- .. --"- '
"selvagem" tern um cunhecimento 'pragmatico e dcsenvolve tecnicJS '
de experimenta9Ho utilizando a o6serva~ao. Sua ciencia se distingue'
da ciencia moderna pc1a falta de experimentos de observa~ CO:l.•.·

trolada, testando hii16teses e estruturas te6ricas complexas. 0 selva-
gem tem 0 conhecimento suficiente p~lfaobter colheitas abundantes,
para navegar em mares perigosos, e para curar doen9as menores.
Entretanto, controlar acontecimentos 6 mais dificil para ele do que
para 0 homem modemo. Embora esteja claro que Malinowski nio
acredite na magia como uma tecnica para alterar os everitos, a ma~a .
existe porque prcenche a funrrao de aliviar a ansiedade. ~,- . -;

, - .•. - -~

RadcU~fe-Brow~ (' <J73)parte do lunclonalismo de Durkheim~
preocupado cern a rela<,'ao~ntre func,:aoe estrutura da sociedade. Atos
l!!.agicosexpress am valares sociai~ e coagem as pessoas a se compor~'
tarern como devem. As:)im, a m~~i5!~J!J:f.l}necanis111ode controle soci-
~. Est~ linha de pensamentoioi bas~~~envolvida pelos antro~-,
logos mgleses que trabnlharam na0-ftl~..a.{)Sestudos sobre feiti~
~~s~ ~9 eia filili,lte111~1i!~?~~~;~oc~~. coi~Q..~jisa~es~
~e!!!9~a~~.,f!et~~_conflitos sociai~ ~aij,1969). A anaIisede Wbi~
(1950) sobre °xamani~rno Piaute representa esta linha de'penSanlen1
to. "...d"

,
o funcionalismo dos ingleses

A divisao entre religiao e magia nao foi questionada pelos
~trop610gos inglese.§ apesar deles refutarem veementemente as teo-
~ias evolucionistas e as preocupayoes com as origens. Malinow~
(1948), com seu funcionalismo baseado nas necessidades psico16gi-
cas dos homens, seguiu as quest5es levantadas por Tylor, Frazer e
outros sobre as defini90es de magia e religiao. Porem, negou as idei-
as dos evolucionistas sobre a rnentalidade primitiva, e afirmou que 0
"selvagem" tern as mesmas capacidades de raciocinio e as mesmas
c_omplexidadesculturais (qGeas encontradas nas culturaS modemas):

o trabalbo de Eva!1~.~r~!£!latd(1937) e uma irnportante.~.:. .
.E~ co.~ ..~,tr~dis:ao funcil'~~~is~. ·Em urn sentido, elesegUctanto
Malinowski quanto Rajclitfe ..Brown. Ele reconhece que as acu~es
de feiti9aria refletem cont1itos sociais, rrlaSele tambem se inteieSSIi

,i ~ela.~~~~~da'ideologia .da magia.ep~l.~.questfio cIa~rcebli.~t\j
. Sua P~.C<?cue.ay~~6, asSlffi,.s<?ma~ d~ causaliaaa~.~~OO~

.~a.s.acllSactJl~~~ f!:!ti~,,-'!ia.A fe na magia nao implica numa "cegU'eiJ
ra" diante da realidade, nem elimiha Mcnicas praticas para alteM os
eventos. Pelocontrari.o, (l nativo usa a "analugh das duas fleChas"',
acredita numa casualidade dllpla. Qualquer infortl1nio temum&. causa
,;,. . " " . . .. ,. -_.--~....•_-
_~~~ata , a que cs POSltiVlStaschamanam de causa "verdadeira",e
uma ~a~s~~l~E1~t", que. R~nativos chamam de "primeira Jl~cha".
Asaim, os Azande estocam a c<llheita dos cereais em cima de'plata-



formas de madeira, que 0 cupim invade. Eventualmente, as vigas
ticam debilitadas e caem. Os homens Azande descarisam na sombra
destas plataformas, durante as horas quentes do dia. Logicamente, se
uma pessoa for esmagada com a quedada plataforma, quando estiver .
descansando embaixo dela, as causas imediatas saoreconhecidas por
!odos. Entretanto, tais mortes tambeni'geniin preocup<i9'oes'de'uma .
outra ordem que os Azande procuram resolver atraves de ritos orien-
tados para 0 tim de descohrir 0 feiticeiro que fez com que tal pessoa
estivesse embaixo dc-tal platat~rma'em tai momento. Neste caso~0
Aiancl~ nao se' dirige a causa imediata:'e conliecida,-~as questiona 0
'~porque" do evento, a causa "l.1ltima"que explica porque tal acidente
ocorreu com aquela pessoa naquele momento. A magici;,como anali-
sa Evans-Pritchard, Jlao e necessariamente urn ato t~cnico para alte-
~ar os acontecimentos ou para aliviar a ansiedade. Euma maneira de
~xplicar as preocupac;oes "Ultimas" do sofrimento humano. Esta pers~
pectiva, enfocada na cognil;ao e na ideologia, tira magia de sua deft-
nil;ao Iimitada e a liga a religHio. A amllise de Evans-Pritchard acaba
com as definic;oes mutuamente exclusivas de magia e de religiao,
prese-ntes nas teoria.lI anteriores do evolucion:smo e do funcionalis~
mo, juntando a quesHio da magia as considerU9oes mais serias da
preocupa~ao humana sobre a exist~ncia e a sua expressao do sofri~

,fuento. Assim analisado, 0 conceito da magia inclui considerac;oes
que eram geralmente restritas a religiao.

Como veremos nas etnogratias a seguir, e dificil classiftcar
xamanismo como magia ou religHio. Cada abordagem e uma visao
parcial. Alcm disso, a 'rnagia considerada como uma categoria uni-
versal e uma quesHlo'falsa, exceto para a sociedade europeia ou ou-
l!as culturas que possuem uma categoria equivalente. Utilizando a
magia como urn concdto analitico, obscurece-se a visao dos siste-
mas ideol6gicos e dos rituais enquarrto meios de comunical;aO: Urn
aspecto disto e a diticuldade em Iidarmos com n0880s c,oncelios cul-
turais de magia, de teitil;aria e de bruxaria. N6s, os civilizados, acre-
ditamos que a magia nao tern ~t1cacia. as magicos sao "charlatoes"
ou "trapaceiros". As investiga90es que abordam 0 xamanismo como
uma tecnica de magia e que detinem 0 xama como magico, impossi-

bilitam a compree-mao do xamanismo como um sistema, nlio nos
deixando constatar que e urn fen{)meno serio e persistente.

Por outro lado, aa ellfatizar a diferenc;a entre magia e religUlo,
deixamos tambem de ver 0 xamanismo como ~. comple!o¢ltural
que expc.essa as~~presenta.;5escent!ais de um'povo. Mauss come¢u ~
adar as pistas quando considerou as representU90es sobre 0 poder, .:
mas ticou limitado au classificar a magi a e seus ritos como seaeto~.
Ele nlio viu que 0 xarnanismo e publico e que organiza a sociedadc: •.
tanto quanta expressa os seus valores centrais.

Para uma abordag2m adequada do xamanismo
Durante 0 mesmo periodo de interesse renovado por

xamanismo, desenvolvcu-se. simultaneamente, uma nova discusslio
sobre represe"iltac;oes e f.iC10Clos,eesta perspectiva sinib6Iica'ofeie:~'
cealgumas pTitasJna13 sal1sfat6rias. _. . .

. A antr9flC'10gia stfilQOlif.;.aprcocupa-se com as representa¢esx. ~.~ :.-. ,._..~ - -~._---~
,,' nos sistemas ideo16gicos e nos ritos, tanto quanta com sua rel~lio

com a sociedade e com a motivac;lio hurnana (Dolgin et aI., 1977;
Geertz, 1978; V. Twner, 1966, 1967b, 1974). Dentro destaperspecti-
va, a cultura e um~t~l<!.de §!gllificados (Geertz, 1978), ~.g~
simb6lico C<?1~~y~.'pl.1bHcoe eXPFe.ss~~?E urn sistema porque fox::-ma urna visao de mundo. Para os membros de urna sociedade, a cuI-
tura orgiiiiza o~ufiivcrs~ e os ujucla,~_definir 0 seu lugar irente.....a~e,
mundo (Douglas, 1966, p.35). Ourkheitn, e subseqiientemen~,'

.deram as pistas para a antropologi,! s.i~nb9lica,.u:oconsi~£U!'~ an4.li:
'se-c!as repre'senta<;oes c'Jletivas algo fiIndamental para a compre~~~.
saO de fen6meo?sculturllis, tUscomo 0 xamanisrno. Durkhe~p,r~! ....
'ocupou-se com a rela,ao entre 0 social e as representar;oes, tentando
demonstrar como as repl0Scntac;oes sao expressoes\ e~t~maS para 0
social, a moral coleti va. A nova antropologia simb6Iica tamb6in par-
te da analise de que as r(;rr~sentac;oes silo uma forma de expressar a
visao do mundo, ahandonando uma preocupac;ao unica em tomo do
sOClal''-Assim~ dell Ingar a consicierac;oes mais amplas sobre Q ser
human(): suas riccessictaoet. 'l1ecompreender 0 destino e de se expres-



sar ritualmente. Os sistemas ideol6gicos, enquanto c6digos cultu-
rais, a analise dos sirnbolos destes sistemas e 0 aprofundamento do
proeesso ritual para entendcr a raiz das cmo~oes e dos sentimentos,
comp5em hoje as preocupal(oes da antropologia simb6lica.

Segundo esta perspectiva, 0 rito e outras formas de expressao
simb6lica sao ta~ illlportantes quanta a visao do mundo que eles ex-
press am, pois os sfmbolos precisam de uma forma externa, para po-
derem comunicar. Certas ideias nao podem ser expressas sem forma
(Douglas, 1966). Objeto'kl:\tos, qualidades erelal(oes simb6licas dao
forma aos conceitos. ,Turner' diz que uma propriedade dos simbolos
rituais e a de serem multivocais e de possibilitarem a expressao de
varios signiticados em uma forma s6 (1967, p.29). Assim, muitos
dos esforl(os da antropologia simb6lica tern se concentrado na inter-
pretal(ao dos sistemas simb6lieos atraves da analise dos ritos.

E preciso ressaitar que a visao da antropologia simb6lica e
dinfunica no seu coneeito de cultura e de rito. Os sistemas de repre-
sentac;oes nao SaDestcitieos, nem limitados. Sa:o sistemas ques6 se
fornam concretos atraves da al(ao. A discussao deGee~sobre-o
"modelo da e modelo paraia realidade" exemplifica beritesta visao.
o rito religioso representa, atraves dos sfmbolos, a concepcaodo .
!TIundoe os valores de uma cultura. Esta organizacao do universo
mencionada acima e 0 "modelo de realidade". Ao mesmo tempo ele
afirma que, enquanto realidade criada pelo simb6lico, 0 rito tem
."uma tal aura de fatualidade que estabelece poderosas, penetrantes e
duradouras disposicoes e motivacoes nos homens". Isto e 0 "modelo
para a realidade" ..9 homem sai do rito mudado e utua frente ao mun-
do como se esta realidade fosse verdadeira. Na antropologia simb6-
lie a, a cultura torna-se urn fen6meno dinfunico de pra.;tiS-, que e 0

resultado destarelacao entre "modelo de" e "modelopaia".

Duas outras considcral;oes devem ser feitas antes de voltar ao
paradigmaorientador deste livro. 9,~~!1~eito de ~1J.lttl:r~na antropolo-
gia simb6lica e centrado no ator e, conseqiicntemente, acultura emer-
ge atravesda ,!~a.o.E centrado no ator, porque, como exempliticado
no papel do rita por Geeltz, 0 centro de todo 0 processo simb6lico e 0

participante. Ble interpreta e ele age segundo esta interpretacao. Ao

dizer que a "cultura e e.n:ergente" ressalta-se 0 objetivo de anlUise na
antropologia simb6licz ..e compreende-se que eia nao estuda sistemas
fixos e abstratos de simbolos, e que tambem nlIo estudaritos, mitos, e'
outras expressoes sim~6Ecas fora de seus contextos espedficos. o.
objeto .deanaIisc e 0 proprio processo de expressao. Sem 0 ato ~
expre.ssao,o·sfmbolo nlIo cxiste.·---.- , ... -

Conforme SU3S preocapacoes com a interpretacao dos Sfmbo-
108 e 0 papel do n1;0 IW cxpr~ssao destes sfmboIos, a antr~PC:>!()~
simb6lica e-ropae uma visao alterI!~!!~~Q1?~~~ PIobleoulligjda IDa-
giaea efic~dido :ito, pmticularmenteaeflcacia do ritode~

~_ ~ur~~ um papet bast:ante freqiiente do x~a e, em alguns .~~~ ..
timeo: Alem disto, as culturas sul-americanas SaDcaraterizadas por
varios rituais para protegee contra poluic;a~ ou para a manuten~ao da,
higiene. No seu HvroPurcza e Perigo, Milry Douglas (1966) demonstra

\
CIaramente que qu_csWesde satide nao silo separadas de preocup~

\. religiosas, mesmo der..tro da nossa tradiCllo judaico-crista. Assim,
..compartilhamos com as religioes "primitivas" 0 fato das fontes de

. impureza, a polui<;lIo,surgir das margens e das ambigilidades, ciiadu·
IJelas categorias da n03sa visao do universo. A preocup~ao dabo-
mern com a higiene e com a doenca esta ligada a questllo da religiao
como ordenadora da existenciahumana.

Assim tamMm. pur t~rg_ID~smoJi.glJa magianao se di.§tingue'=------ - .. _._- .
da religilio. Os rit08 de ambos tentam mudar as coisas, e em ambOs os.casos, a fun~ao prir.cipa16os dtos e expr~s.iYa. A eficacia simb6li~
s~ja do quc·Ciiamamos 1110S magicos ou-rltOs' religiosos, se eneontra
r.a sua capacidade de expressar. Douglas distingue dois tipos de efiCll
~iarilual, uteis para pellsar 0 xamanismo: a-eficaciairist:riiDi-
mudar 0 mundo; e a eficaciaexperi~ental: ,mudar·'ad"f' ...

:,J>psicossomatico (1966,-p.S-7 ::c)l).Asdefini~CSes tradicionais'de'magla···
Costumam considerar. so a prime-ira, numa perspectivaque cotK:eima ;
os atos magicos COfl10 tendo sc uma fun~llo instrumental~()b~pets.i_

i p~ctiva simb6lica, todos os ritos ~m em primeiro lugar uma eficacia
. experimental. A el1c1cia instrumental e secundaria Ao enfocar aten-
·~~o, os ritos Crllim Ulna rcalidade para eXPerimentar certascoisas

impossfveis de se expl'ri.rneMar sem uma expressao ritual. ASsim, 0

ritual cria e controla a cxperlenc!a, e esta e sua eticacia.
/-- .. _.. , ..-. _ ..



Novas perspectivas sobre xaman~smo

As abordagens mais recentes sobre xamanismo procuram
compreende-lo como urn complexo s6cio-cultural (Chaumeil, 1983;
Kaplan, 1984). E urn sistema cultuf3i~'no sentido de Geertz. au seja:
e ':lm sistema simb6li<::0.E tanlbem ?Ill sistema social, no sentido de
que gera papeis, grupos e atividades sociais, llas quais 0 xama eo
ator principal, mas nao 0 tinieo. Inclusive, 0 conceito de xama e suas
diferentes especicl.iza~oes, variam de cultura para cultura. Pesquisas
sobre xamanismo, em culturas particulares, precis am explorar as de-
fini~oes de xama, examinando os aspectos culturais e sociais do fe-
nomeno.

E necessario considerar 0 xamanismo do ponto de vista coleti-
yo. Alltes de pensai'sobre a motiv~ao individual dos xamas e seus
poderes "magieos", f, preciso reconhecer a prioridade do §istema de
representa~oes coletivas. das representa~oes compartilhadas. Como
Brunelli demonstra neste livro, e possivel talar, em algumas situ a··
~oes, de xamanismo sem xarr.as. Porem, 0 sistema xamfullco precis a
estar manifestado, tornando-se concreto atraves do rito, do mito, da
arte e de outras manifesta~oes simb6licas.

Concordando com l:perspectiva de Hayamon (1982), este livro
enfoca 0 xamanismo como sendo urn sistema cosino16gico no qual, na
sua expressao simb6lica, ~ x~a e o"mediador principal. Chamarg
xamanismo de urn sistema cosmo16gico, e nao de reli.,giao,evlcit-afgu-
mas das antigas confusoes. Nio negao aspecto-sagracto dasrepresen-
ta~oes, ou 0 dos ritos. Ao dizer "sistema cos~()16gico", estamos tam-
Mm afirmando que urn sistema cosmo16gico e semelhante a urn siste-
ma religioso na forma em que e "um sistema de simbolos que atua
para estabelecer podcrosas, penetrantes e duradouras disposi~oes e
motiv~oes nos homens atraves da formulCi9ao de conceitos de uma
ordem de existencia geral e vestindo essas concewoes com tal aura de
fatualidade, que as dispos~~oes e motiva~oes parecem singularmente
realistas" (Oeertz, 1978, p.105). Portanto, para evitar as antigas pre-
ocupa90es com religiao e m.agia, preferimos chamcj.-lo de "sistema
cosmo16gico". P9r outro .lado, .11 heterogeneidade dos sistemas
xamanfsticos demonstra que 0 xamanismo tambem abrange mais do

que urn sistema religio~o, no sentido restrito. Falar de xamanismoem vlirias so~~dwes,- implica em' falar de ,polftlca, de'DleclicUia: de
org(l~ll~~~J~ocial e deestetica: Isto depende dos papeis do xam~,
alcm do seu papel de Hder nos ritos sagrados coletivos.

!_~~~.!~~.d~ xam'u.llsl~O,.t.e.r:n~~qu'~ralar n0...9.ueas diferentes .;
~~!e~~~?e~.~o fen.?mcn,'J t~!1!e~~_o~l,-m: alem das diferen~as nas
cosmologias e nas ngums do x:una. t\crcditamos que, para as terms
~~.ixas da A~e!i_c~ ~~_Su\~a varios ~ctos c2.~un.s na ~os1I!olo81a'
~~!!1~3ti<:a, apesar das diferel1~as espl,;cfficas de cada cultura (Roe,
1982). Para os o~jetivos deste hvro, limitamos nossa discussao a esta
reghlo. Supomos que van:!S das caraterfsticas discutidas aqui sejam
comuns a todas as forma-; ctexamanismo no Novo Mundo, mas nosso
objetivo C pe!1sar ~st~ fenomcno d.entro da etnologia brasileira.

Para uma nova perf;pcctiva na defini~ao do xamanismo, suge-
rimos serem levadas em c0uta as seguintes caracterfsticas:

* A ideia de urn uruvcrso de mt1ltiplos nlveis, onde a realida-
de vislvel s~p5e scmpreuma-outra.in:vTslvel;

* {Jm priv,cip:o geJ~ de <?~e'r~i~'que.!Jnitica 0 universo, sem
divisoes, em que tudo ~ielacionado aos ciclos de produ~ao
e reprodu9fic" vida e morte, crescimento e decomposi~ao;

* Yin~_~1!-£_eit,)l1ativo_4eJ§.d~~t~~.??, ligad().~~ ~!§~~~.
~~ e.~~giag~obEJ: as aspectos darela9ao deste conceit,ode
poder, com 0 homcr.n comum, com 0 xama, e corn os espf-
ritos variam de cllltnra para cultura, mas 0 conce.ito c:iepo-
der e centra1nesta visao cosmo16gica (Langgon, 1992; nuus' . .

i' 199~). Ass.im, ?.2~(~~r!~.~.i.~.Il!!!~'¥1SJde...~-no~dii)DlM.,~Ji'<'·'"
\ Thpl, esta llgado au conce;to "ROssuidor de poder~' ~"';~:'i"l I

\: ' v i992)]~- atniv~s"do roder que'0 domfnioextra:humano:e~~r~ . I
,,\) , .• ., ".'. '.; l,p, ~

ce suas energl::lS e for~as na esfera humana. Atrave8 cia
medi~ao d0 xama. u humano, por' sua vez, exerceisuas
for~as no exu-a·humano;

* !!mpo.ncfpione ttcU,I~~~ da eterna possibilidade das
entidades do univcrso de setransformarem em outras
(Seeger et. al., 1981). Assim, espiritos adotam formas con-
cretas, humanas ou animais. Xamas tornam-se animais, ou



assumem formas invisiveis como as dos,espiritos ..As coi-
sas nunca sao necessariamente como parecem. Pode-se di-
zer que este principio de transform~~o carateriza urna vi-
s~ometaf6rica do universo. 0 que e separOOopode ser uni:
ficOOoatraves da metafora. Assim, os ritos de "magia sim-
patica" mo san erros de raciocfnio, estabelecidos pela lei
dos sirnilares, mas soo expressoes metaf6ricas deste uni-
verso, dos seus dominios, e dos seres que, em Ultima ins-
tancia, s~ounificOOose noo separOOos.S~o represent~oes
do mesmo elemento visto de lOOosdiferentes da realidade
ou em dominios diferentes do universo;

* 0 xama como mediador, que age principalmente em bene-
ficio de seu povo;

* Experiencias extaticas como base do poder xamfinico, pos-
sibilitando seu papel de !!1edi~ao. As tecnicas de extasc s~o
varias. Talvez 0 usa do tabaco como substfu1ciapara a me-
dia9~0 seja a mais conium: mais comum que as plantas
psicoativas.6 Mas tamMm soOOos,dan9a, canto e outras
tecnicas podem ser empregOOasem conjunto QUem separa-
do para atingir a media9ilo xamfinica.

o xamanismo, como !1!~JiMC(~,expressa aspreocupa9oes cen-
trais da cultura e da sociedade, como 3. preocupa9ilo com Q fluxo das
energias e sua influencia no bem estar dos hurnanos. Como vlsao
cosmol6gica, tenta enten'1er os eventos no cotidiano e influencia·los.
No seu sentido mai~ amplo, 0 xamanismo se preocupa com 0 bem-
-estar da sociedade e de seus indivfduos, com a harmonia social e
com 0 crescimento e a reprodu9~0 do universo inteiro. Abrange 0
sobrenatural, tanto quanto 0 social e 0 ecol6gico.,J\s~irn,SL~~~smo
e uma institui9ao cultural central que, atraves do rito, unifica 0 pas-
sado mftico cow a visao de mundo, e os projeta nas atividade~ da
vida cotidiana.

Os artigos apreser.tados aqui exploram vados aspectos dos sis-
temas xamfinicos.Analisam os conceitos "ernicos" do conceito xam~

e seu papel dentro da socieuade. Os atributos do papel do xatd mu-
dam de uma sociedade para outra. TamMm e possivel.qu~J)S ~el1!-
bros da sociedade rcconhe9am mais-de Urn. tipo de xama. E preciso
exploiar as defini90es n<itiva3para dcscobrlr quem e urn xamA.·Ou-
tros temas especfficos. explorados aqui, incluem: ~ lig~~.~ ~s. .
de ~~~ comestados de (;onsciencia; conceitos de po4er; interpreta-
"95esdosntos e rrutOs;aspectos lu(ncos eesteticos. Nota-se, em Wrios
trabalhos, urnapreocupar;ao com os sistemas xamfttlicQse~ mudan:'
9a. Isto se Cleveao fato de que, apesar dos cOntatoscom a civi1iz~ao

·6r:isileira, 0 xamanismo persiste como uma expressoo cultural impor-
taIlte. Os trabalhos de Mota, Brunelli e Arnaud demonstram a 'cOm-
plexidade destas mudatwa~. Finalmente, apresentamos urn trabalho
sobre 0 Santo Daim~. Apesar de sua visao cos!lloI6gica ser muito
diferente das encontrada~em culturas indigenas, u Santo Daim.eexibe
o que 0 Groisman (;hama de "praxis xamfinica". Esta pode ter suas
origens nas culturas indigenas das quais 0 culto adotou 0 uso da infu-
sa.opslcoativa de Banisteriopsis e Ps)'chotria.

Considera~oesfinais

5> x~anismo e_ulIl:a~mpo~~}~~t!!l:li9~ nas so~!~~~~~~:
tivas da America 00 SuI. Ele expressa as preocupa95es gerais dcsta$.
sociedades"Setl-ObjetIvoprincipQ1e descobrir e tidar com ~~~B!..~
que existem portras dos eventos cotidiAAos.No g!Q, es~~conc~-

- g-erais-de-ordemSiO'cepreseriiad;U;:tornwas manfiestas, e reedBdas.
o xam~ interage com estas energias~traves da experi!ncia~~. .

.atraves dos .sotiliW, ou dol'Stranses induzidos pOcsubstanclas o~~u~:""i~ii
tras tecnicas, servindo como mediaclor entre os dominios 1l1Jm8Po.'e..~,~,wJ'

, ' - -: ..-•.... __ .. ~~.., ",.:" ... '.,~-'--.,;\ '; ~
extra-humano. A~fonte~ do poder dv xama silo as fontes da p~pria
cuHura, e 0 conhecimentC' que ele adquire e 0 contel1do da cultura
(Kaplan', 1982). Como Hder do rito, ele e indispensavel a expressilo
do sistema cultural. Sen papel como mediador estende-se tamMm ao
domirJo socio16g1CO,ondt de desempenha urn papel tanto importante
na pifa; quanta nas atividad~s econ6micas e politicas e em outras
atividactes svciais. . I,!



Acreditamos que est a coletfulea demonstra l:lsnovas tend~nci-
as, na pesquisa sobre xamanismo, das perspectivas culturais e soci-
ais. Tamb6m acreditamos que enterramos tinalmente as preocupa-
ct5esantigas COIll a magi a no xamanismo, com os xamas vistos como
psic6ticos, e com a visao do xamanismo como algo arcaico. 0
xamanismo e uma instituiyao duradoura e deve.ser compreenqido
holisticamente. Nos, que temos trabalhado com sistemas xamanlcos,
tbmos profundamente tocados por suas expressoes simb6licas e as
conseqtiencias sociol6gicas. Esperamos que este livro contribua para
uma discussao mais aprofundada e para atingir uma compreensao
melhor deste iIllportante fen6meno ..
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XAMANISl.'tlOWAIApI: NOS CAMINHOS
INVISIVEIS, A RELA<;Ao I-PAlE

o xamanismo WaHlpi corresponde em muitos pontos as des-
cri~oes e generaliza~oes ja a:nplamente divulgadas a respeito desta
pratica.no continent~ 5ul-americano (Metraux, 1967e,P. GIM~,
1982). A presente 81Jlilisevisa preeilcher uma lacuna na bibliografia
sobre os Wailipi, uma. vez que nlio se dispoe de uma etnC?grafiacoIl1-..
pleta sobre 0 assunto, 180 importarite na atual situa~lio de contato.' De
fato, a atividade xamanistica c, atualmente,extremamente desepY~l"
vida entre as comunidades locais que habitam aregiliOdo~~tJ.
que assume urn can iter revivalista, de defesa necessaria para ~'t:
vivencia do grupo. ;)~;l~'iitl;.";

.-
Os Indios WiliApJ,falante!>de uma lingua Tupi-Guarani, habitam uma vasta ex-
t<:nsil.oda floresta tropir.a\ de terra firme Ila fronteira entre 0 Brasil ca Guiana
Francesa. A popula~il'.o total da etnia e de cerea de 800 pessoas, distribuidas
entre varios gmpos terdcriais: na Guiana Francesa, 440 pessoas habitam 0 alto
rio Oiapoque; no Dra:>ll, a fired de conce'ltra~llo da clnia situa-sc na regiio do
Amapari, !lnoroeste do Amapa, cnde 310 Wai4pi distribuem-se entre 11aldeias;
algumas faroilias habitror. 0 farque Indlgena do Tumucumaque, no Para. Ha,
ainda, inforrl1a~oes sobre ocis'grupos isolados, localizados nos rios Ipitinga(para)
e alto Amapari (Amara).



A organizaryao e a interpretaryao do material etnognific02 pro-
cura atender a duas possiveis abordagens do xanianismo, tal como
foram definidas por Hamayon: 0 xamanismo e, por um lado, uma
disposirylio especial do ser humano e, do outro, urn sistema de pensa-
mento e de organizaryao das relaryoescom 0 mundo e com a sociedade,
isto e, uma instituiryao (1982, p.16). A primeira palte do artigo trata
da esscncia do i-paie, analisando-se 0 xal.lanismo como um estado
particular da pessoa humana, isto e, como experiencia a nivel do
individuo. A segunda parte abordani as mediaryoes desempenhadas
pelos xamas, que permitem delinear aspectos institucionais do
xamanismo Waiapi. Esscncia e funryoesxamanisticas configuram um
sistema simb6lico de organizaryao das relaryoes entre os diferentes
niveis do cosmos. Assinl, neste ensaio, 0 xamanismo Waiapi e abor-
dado enquanto uma "forma de controle do movimento", que altera-
no mesmo e no esparyo- a posiryao e a relaryao entre as categorias de
seres humanos e nao-humanos que povoam 0 universo, na concep-
ryaodesta sociedade TUfli-Guarani.3

A Tela~ao xamanistica

Quando se referem aos xamas, os Waiapi mencionam "aque-
les que tern paje", traduzindo 0 conceito i-paie (=ele-xama), que se
aplica nao somente, aos humanos mas a uma categoria mais ampla,
incluindo tambem animais, plantas e objetos, distribuidos em todo 0
universo. Neste contexto, 0 xama humano aproxima-se consubstan-
cialmente dos animais e dos inimigos: ele e algo mais que uma pessoa
humana. Por esta razao, na linguagem diaria, a referencia utilizada e

2 Apcsquisadecampofoircalizadanaareado Amapari,quevisitotodososanos
desde1977. 0 levantamentoetnogrMicoaindaemcursuabrangea hist6rifl,a
organizar;liosociale a cosmologiadestasociedade.

3 A concepr;lioindigenado movimentoc6smico,qce semanifestana mitolog~a,
na e~catologiaou nos cuidadosque incidemsobrea pessoa,forampor mlm
abordadosnotrabalho"0 movimentona cosmologiaWaiiipi:criar;lio,transfor-
mar;lioe expansiiodo universo"(Tcsededoutorado,FFLCHIUSP 1988).

normalmente 0 colctivo paie-ko, "a sociedade dos xamas." Uma ca-
tegoria de seres que pcucos podem "enxergar" com os olhos,mas
que todos sabem "repi'esentar", com palavra').

Obtive inumeras descriryocs das manifesta90es do -paie, tpn -
dos temas prediletos do imaginario Waiapi - com detalhes In.ais C>Ul;.'

menos ponnenorizados, rnais ou menos contradit6rios. No seu'con-
junto, essas imagens permitem compor urn retrato desses seres, em
sua representaryao ideal; sac irnagens que associam os aspectos visf-
veis - para nao especialistas- e invisiveis da pessoa do xarna. Vale
notar, alias, que as descr:\~oes fornecidas por nao-xamas (que na6
podem "ver" a figura Pf~clliiardesses seres) nada devem, em mimero
de detalhes, aquelas fo~necidas por especialistas, dotados do espelho
warua que Ihes pef'~lite 0 acesso a "verdadeira" configurayao do
universo e de seus hl\bitanter..

J-paie s~mpre St apresenta como urn hornem vistoso, farta-
mente decorad0 COlTl fieiras de miltangas, cintos e ·bandoleiras de
algodao, adornos rie cabe<:ac elaiJoradas pinturas corporais com
jenipapo ou resma; usa tamhem sapatos, roupas, luvas. Tem espe-
Ihos nos olho.>,nas c('s~as,110 peito. Tern 0 tronco envolto por fmos
fios de algodao que, partindo em todas as direyoes, 0 ligam com os
mestres dos animais. ms arvores, no rio, nas pedras, nas monta-
nhus; em stmspunhos mantem amarrados fios que 0 ligamas queixa:-
das, habitalltcs do find-da-ti'rra. No scu ombro esquerdo, est!
empoleirado 0 gaviao no mnbro direito 0 urubu, enquanto 0 gaviao
real permanece sentad.:>em sua nuca. No peito ostenta pequenas

.redes onde gU3rdasells api-wan, semelhantes a crianyas.recem-nas:'
cidas, alimeniadns com a fl1mayade scus cigarros. No corpo,man;;;
tern guardadas varia~armas (tlechas, pedras ou espingardas.·~ ..
da1as no pt:ito, a'l2.6is- guardados na boca) que Ihepennite9l~t
agredir como reti;:-ara doenya do corpo de seus pacientes. fara ~'
locomover; voa I;orno urn passaro, mas tambem usa avillo;caii'O6it
ainda bicicleta. Entre (IS apetrechosque sempre 0 acompanhiin1;tern
buncos com forma~ c decorayllo elaboradas, assim como diversos
recipientes (chocalhos, ccstos e panelas) para guardar ou propulsar
os elementos de sea fortyaxamanistica.

Este primeiro retrato g~r!,J1itecircunscrever alguns elementos
essenciais do ser xarnan[~tjco. E necessario decompor e analisar, urn



a urn, cada urn desses elementos. De fate, a equa~ao "ter paje" re-
quer analise de seus dois termos: de urn lado "fer", que se refere a
uma situa~ao privilegiada de comunica~iio com 0 mundo sobrenatu-
ral, atraves de determinados processos de locomo~ao e acesso as for-
~as xamanisticas; de outro lade, urn conjunto de substancias e armas,
o "paje" propriamente dito. Finalmente, as tecnicas que permitem
manter ou eliminar 0 "paje" docorpo dos humanos: refiro-me aqui
tanto a cura ou a agressao, como a.inicia~ao dos xamas Waiapi.

Vma das caracteristicas mais freqUentemente apontadas pela
literatura etnografica diz respeito as "viagens" realizadas pelos xamas.
Individualmente, os xamas Waiapi tambem sac "viajantes" mas, na
verdade, esta propriecade se relaciona com urn aspecto mais ample
do xamanismo, que consiste numa particular concep~ao da comuni-
ca~ao entre as diferentes esferas do universo. Associada as altera~5es
atmosfericas, ao movimento das aguas e ao deslocamento nos cami-
nhos invisiveis que recortam todo 0 espa~o c6smico, a rela~ao
xamanistica consiste numa fomla de controle do movimento. Vejamos
de quais meios de controle dispoem os xamlis.

o poder x.lmanistico e representado por dois elementos essen-
ciais que estabelecem c.:>munica~1iocom 0 mundo sobrenatural: warua,
o espelho, e tupiisii, os caminhos. Slio estes recursos de clarividencia
que permitem ao XalPUlocalizar-se no universo, sendo assim ele-
mentos indispensaveis para todas as suas atividades. A posse do es-
pelho e determinante: diz-se que urn xama "perde" seu -paie quando
seu warua "quebrou" 0'.1"virou". Warua - que de3igna normalmente.
qualquer tipo de \'idro, ou superficie brilhante - e traduzido neste
caso como "espelho", porque "brilha" e sobretudo porque reflete uma
imagem (ta 'anga, imagem, que designa tambem a fotografia). A fun-
~liodo warua seria, portanto, a de alcan~ar e revelar 0 mundo sobre-
natural sob sna forma "verdadeira", que s6 e vista pelos xamas. Urn
mundo orden ado a imagem do mundo das origens, quando hornens e

animais partilhavam as ,ncsmas caracteristicas formais e substanci-
ais. Atraves do "espelho", 0 xamii ve as diferentes categorias que
povoam 0 universo- terrcstre, aquatico ou celeste - em sua forma
primitiva: todos sac ial'e bo (= como n6s) e vivem em sociedade a'
imagem do mundo d03 homens. Vma realidade que permanece invi- .
sivel aos que nao possuelll tais "espelhos".

As pctencialidades de comunica~iio visual dos xamiis slo ain-
da ampliadas pelo usa particular que esses especialistas fazem dos-
"caminhos" que cruzam os diversos dominios do universe, para manter
cantata com 0 Ir.un,j'J sobrenatural. Urn desses elementos de comu-
nica~ao e represen:':ado pdo tupiisii, invisivt:l "fio de Ariane" que
liga tod03 os seres a seus respecti'los "mestres". Trata-se dos -jar, '
don os das especles naturais, cuja fun~ao consiste em cuidardo de-
senvolvimemo e da reproduciio de suas criaturas, evitando sua
extin~ao.

Mesmo quc os tupiisii pre-existam no universo e fa~am pW1~
da pessoa de qualquer catf;goria de ser vivo, somente os xamAs te~;a
faculdade de ve-Ios permanentememe. Alem de ve-Ios, eles tern a:
capacidade de m~nipular as rdayoes que esses fios simbolizam: po-
dem confeccionar lupiisii novos, estabelecendo rela~5es com entida-
des que virao auxilia-los 'las suas atividades; podem quebrar ou con:'
sertar os la~os que unem as criatuf'ils a seus donos; podem mistunif
os la~os, atribuindo it nova categoria 0 controle e 0 destino deseU(.

"",~,inimigos, etc. ' I. " .

Elementosde locomo~io: so,ro, fuma~ae canto

Asscciada ao cspelho e aos fios tupiisii, 0 tabacoproJlicme
tra via de comunic3~ao privilegiada entre entidades xam~.,'~,~i,.:t
Pela fuma~a do t.:abac.)pussam informa~5es e substancias que~ao.~~;
relccionam somcnte com asatividades terapeuticas, mas com a con~-
tante vigilancia que 0 xamii deve ter da posi~ao dos individuos nos
difcrentes dominios de universo. 0 tabaco tern urn papel central tan-
to nas curas quanta lias agress5~s praticadas pelos xamas: a fuma~a
do cigarro e utiliucla paq, ..chamar auxiliares, para mandar ou pala



retirar as "arma~" que provocam as doenyas. A fumaya relaciona-se
ao vento, e este ao sopro, principal via de acesso ao -paie, "caminho"
pelo qual se transferem c se retiram as substiincias xamanisticas.

Entre os instrumentos ria comunicayao xamanistica, temos que
incluir, finalmente, a palavra: como a fumas:a de tabaco, ela e exala-
da pelo sopro. as cantos sac urn elemento relacional entre 0 xama e
seus auxiliares, onde 0 xama apenas transmite as palavras dos ou-
tros; os elementos masicais e 0 gestual sao, no entanto, aspectos es-
senciais desta relayao, que permitem a assistencia identificar as enti-
dades presentes no corpo c nos instrumentos musicais do xama (ver
adiante, descriyao da cum).

to qualquer: os xamas guardam-no em suas casas, fora do alcance
das crianyas, lOa" nlio Ihe atribuem cuidados ou respeito especiaI.4

Alem dos chocalhos, os xamas costumam fazer usa de outro
recipiente, muito mail' rcve:ador das propriedades i-paie e que tam-
hem tern a forma de UI1l ChocllJho. Trata-se do aku ma'e ou ma.s A
diferenya do mamri, o~)jetoconcreto que incorpora 0 -paie, com este '
segundo tipo de recipierlt~ e apenas uma imagem dessas foryas. De
fato, nao se confeccionu, tisicamente, urn akll ma 'e: ele e feito sim-
bolicamente pelos xama~. A imagem desse objeto e extremamente
concreta no imaginar\!J Waiapi, ao ponto que varias pessoas me fize-
ram dele uma descris:a0 detalhada, como esta:

E leve como H br'lll'a, voa carr~gado pelo gaviao real, seguin-
do a direyao do vento, bJicJdn pela fuma~a dos cigarros do xamll
que dirige (Sp.remet~, 1933),

Entre os elementos externos, visiveis, do xamanismo, a litera-
tura etnografica costulila mcncionar urn artefato extremamente difun-
dido em toda a America do SuI: 0 chocalho-maraca "considerado 0

objeto mais sagrado por urn grande numero de tribos" (Zerries, 1981,
p.328).

A diferenya do i1Iurari, chocalho que concentra 0 -paie, tra-
zendo-o perto do xama e que 0 aKlima'e concentra essas foryas para
propulsa-Ias e manda-Ias a illimigos distant~s. Ambos, no entatito,
podem sel' interceptad:;,s e desviados. Encontramos de novo a n:o~a()
de caminhos, pelos quaIs seguem as foryas negativas, ou positivas,
do -paie. .

E, nesse sentido, os Waiapi nao deixam de corresponder aos
padr6es sul-americanos: seus xamas fazem usa de chocalhos, deno-
minados marari, feitos de pequenas cabayas presas a urn cabo de
madeira, cujo verdadeiro conteudo eles mantem em segredo. Fisica·
mente, 0 chocalho contem apenas sementes e pedrinhas, ou miyangas,
ou qualquer outro objeto; simbolicamente contem 0 -paie propria-
mentedito.

as Waiapi usam pouco este instrumento, considerado extrema-
mente "perigoso". S6 e utilizado por ocasi6es do ritual em tocaia,
que por sua vez e tambem externamcnte raro (ver adiante). Isso por-
que, como todos os elementos ligados ~o -paie, 0 chocalho e ao mes-
mo tempo "recipiente" e "caminho", ou seja, via de acesso das e as
entidades xamanisticas. as chocalhos estabelecem este tipo de co-
municayao apenas em circunc;tiincias muito especificas, quando sao
manusea-dos por pessoas autorizadas, que sabem "chamar" - pelo
caminho do sopro, do tabaco e do canto - as foryas que virao se
abrigar na cabaya. Fora dessas circunstiincias, 0 chocalho e urn obje-

4 A maioria dos xamas, in-.:lusivc, nfio possui chocaIho pronto, embora stMprJ
tenham a dispositrllo, plautadas pe:1o dc suas habita9l'ies, frutas de caba~ Quando
precisam de urn choealh.J p::rra0 ritual de cura em toeaia, improvisam sua con-
fec9l1o na hora, colocar.C:1)na caba9a pequenos objetos quc guardam em seus
pegara. 0 marari, em sua fo:ma, e praticamecte identico ao maraca de cabo
mais comprido, utilizndo em algumas dan9as coletivas. Em nenhum dos casos,
estes artefatos sllo "sagrados' pOl'si, eles apenas servcm de suporte ao "sagra:-
do"·:,·h;\'

5 Aku ma 'e significa, Iiter.'llmente, "coisa quente" enquanto ma, menos uS!ldOi~'
provavelmente uma cOlruptcla de palavra portuguesa "mal". Esterecipicnte e
tambem designado como bra'y 0'1 kn,.a'y renna: "rccipiente da febre". Ouvi
mui~ vezes os Waillpi se ref..:rirem aeste objeto lItilizando, mesmo quando
[alam na lingua indlgcna, a palavra "bomba", que parece representar tudo que
esta envolvido no aku tria 'c: explode, provoca uma IJZ intensa,·faz barulho.
mata indiscriminadamente, oeixa marcas profundas no local. Os xanlRs podenl'
evi· .Ir a explusllo da "bomba", po;s sllo capazes de ve-Ia se aproximar: fica em
cima da casa, ou de aldeia, {;branea, parece estar envolta num mosquiteiro. Com
gestos, cantos e sobn:tlldo soprQi apropriados, 0 xamll dcvolve a "bomba". Ele
"enxerga" quem a mandou, seguindo 0 tupiisii do I'ccipiente.



o xama pode ser considerado como urn campo aberto de co-
munica9ao, totalmente visivel para os que comparttlham com ele, os
elementos de clarividencia, as armas e as substlincias de reprodu9ao
dessas for9as. Por isso, os que possuem essas qualidades - scjam
eles humanos ou nao-humanos - tern a capacidade de intervir nas
rela90es simbolizadas pelos fios tupiisii.

Neste senti do, parece-me que se os pajes Waiapi fazem usa
tao moderado dos chocalhos e das "bombas", e porque esses artefa-
tos vem multiplicar, ou condensar, os elementos do -paie, tornando-
-os ainda mais visiveis aos seus inimigos. Tornar-se visivel aos inimi-
gos significa como que uma "declara9ao de guerra", abrindo 0 cami-
nho para uma serie intindavel de agressoes e retaHa90es. Nem todos os
xamas estao aptos a suportar as conseqtiencias dessa guerra, nem to-
dos control am for9as suficientes; dai, talvez, a constante queixa dos
Waiapi do Amapari, qua'ldo pretend em nao ter mais "grandes" pajes.

o que fica evidente, porem, e que para 0 desempenho de suas
atividades normais - sejam de cura ou de agressao - 0 paje nem
sempre precisa multiplicar suas for9as atraves de receptaculos como
marari e aku ma 'e. No fundo, ele tambem e urn recipiente perma-
nente d~ssas fon;:as, como me proponho mcstrar agora.

Instrumentos e auxiliares dos xamas

Opi-wan: imagens da rela~ao xamanistica

o corpo do x(lma eo receptaculo dos elementos de sua for98,
concebidos como substancias ou individualizados, como modelos re-
duzidos de seres vivos. Essas imagens i1ustram a intima rela9ao entre
o corpo do paje e dois elementos freqUentemente reificados pela litera-
tura sobre xamanismo: as "substancias magicas" e os "espiritos auxi-
liares". Essas categorias :lao me parecem satisfat6rias por serem de-
masiadamente conc:-etas ("substancias") ou excessivamente abstra-
tas ("espiritos"). Vejamos como os Waiapi representam esses ele-
mentos da for9a xamanistica.

A rela9ao entre 0 xama e seus "auxiliares" e representada,
materialmente, pdo tup{isii, urn elo que prende e amarra 0 xama aos

mestres dos animais e/o~ das plantas (ver acima). Mas 0 elo superfi-
cial representedo pdo tupiisii ou pelos animais empoleirados no cQr-
po do xama nao esgota a complexidade das l'ela90es que se travam ,
entre este eseus amdliares. De fato, os i-jar acabam por se fazer
presentes substant;;;almente no corpo do xama. Este e visto como ''Ie- '
cipiente", e 0 conceito api-wan corresponde a uma rela~lo :'de"
cor.substanc ia9ao'

Opi-wan e tina, pOl' isso ninguem ve. Tern api-wan de porco
caititu, de r.obra :>ucl1riju.Ta pOl' fora do corpo, aroarrado no paj~,
pOl' is:iOanebenra f1dl, Paje esta todo embrulhado, como ianu tupiisiJ
(= teia de aranha)

Envolvido l1um -::asulo,0 xama esta realmente preso a teia de
reJayoes que 0 une ao:>-jar, ~nquanto estes se responsabilizam pela
inje9ao, dentro de seu cor po, de principios api-wan, assim como das
armas (ver adiante) que: perm item aos xamils agredir, para defender a
si mesmo e aos tr.emblOs de seu grupo.

Em sua fOrITlaflsica, as substancias api-wan sao representadas
como lagartas brar.cas. Como as larvas em seus casu los, estlo em-
hrulhadas em tip6hs. Alimentadas com tabaco, elas se desenvolvem
progressivamente, passando de uma forma indiferenciada para a
eclosao de urn ser majuro. Quando totalmente. desenvolvidos, api-
wan adquirem a forma adulta, embora miniaturizada, dos "espiritos
auxil iares". No espelilo 00£ xamas, que possuem a exclusividade d~
visao, opi-wan se aprPwsentamsob forma antropomorfa, uma'f~rma
que pl'aticamente apaga a figura de seu depositlirio. 0 xamil'nao s~

·limita a carregar opi·wan, ele eo que seus api-wan slio. Trata~sedl;
urn principio ativo que toma conta da totalidade da pessoa doXiDiI~ .
as "auxiliares" que ccdcram api--wan estao onde 0 xama esta.

Quando se refefem as "coisas" dos xamas (paie-ma 'e) ou quan-
do estes falam de sua propria atividade, costumam mencionar, em
primeiro lugar, os ornamentos do -paie: pesados colares de mi~angas,
bandoleiras de tios hrillulr.fe'§,coroas de plumas, etc. Os xamas usam



esses enfeites como tecnicas de sedw;:ao para aproximar-se de seus
congencrcs, ou de suas vftimas.

Aos adOl'nos esUio associadas uma serie de outras "coisas",
que completam a imagem do -paie: arcos e flechas, anz6is, espingar-
das, etc., sao as "armas" que 0 acompanham permanentemente. A
representa<;ao faz referencia as armas de usa corrente, muitas delas
obtidas atraves de trocas com a popula<;ao regional nac-india e que,
agora, fazem parte do dia-a-dia das aldeias.

Essas imagens de armas e ferramentas dosbrancos consistem
numa representa<;ao superlativa do conceito tradicional de "arma"
xamanistica, que os Waiapi definem como ama-ro (= as coisas dos
outros). Nas descri<;oes, ama-ro sao concebidas como algo cortante-
uma lasca de pedra, uma ponta de tlecha - que retalha internamente
as carnes da vitima.6 Vale ainda ressaltar que ama-ro possui tambem
uma forma zoomorfa. Encontramos nessa imagem uma clara associa-
<;aocom os outros elementos da rela<;aoxamanistica: as substancias
api-wan, tambem comparadas com lagartas, sao carregadas pelo xama
e transferiveis de seu corpo para 0 corpo de urn individuo xamanizado.
Como api-wan, as lagartas ama-ro tambem se alimentam da fuma<;a
dos cigarros; mas, a diferen<;adas primeiras - que seriam "brancas" -
as segundas seriam "negras".

No discurso dos nao-xamas, nem sempre e feita a distin<;ao
entre api-wan e ama-ro - que passam a ser designadas pelo primeiro
termo ou ainda pela no<;aogenerica de "efeito-espirito" ana? - con-
fundidas como estao lla ambivalencia de tudo que diz respeito aos

6 Por esta razao, elas SaD muitas vezes chamadas de karuara, numa alusao ao
efeito dessas "armas" (iane posia karua = nosso-buraco/local-pulmao, e karuara
= dor no pulmao), isto e, a dor provocada pelo retalhamento interno das carnes.
o conceito Waiapi de karuara pode sel definido como a conseqiiencia - e nao
origem - da introdll~i1o dc uma arma no corpo.

7 Ana - urn termo extremamente difllnd;do na literatura etnognlfica sobre povos
Tupi-Guarani - e uma cla3categorias mais abrangentes do mundo sobrenatural,
quc inclui classes de seres e, ao mesmo tempo, seus comportamentos. Ness~
senti do, e preferivel defini-lo nao como "urn" espirito ma:.;como "efeito-esphi-
to" (efr. Viveiros de Castro, 1986 c Gallois, 1988, p. 240).

i-paie. Alias, e esta meSl11.1"moi\' alencia que reencontramos na des-
criryao das "arm as" do:; x:lll1aG:05 anz6is, as espingardas em que se
transmutem as substancias all/fj-ro, servem tanto para a agressao como
para a cum. Sob a forma de pedr£ls,de tlechas ou de espingardas, elas
forneccm uma imagem de eticacia, dando a medida da for<;ade im-
pacto do i-paie. Assim, os nLlmerosos "apetrechos" que envolvem os
xamas nao seriam oatra coba que imagens superbtivas desse poder
de agressao.8

Como as outras substancias do -paie, as substancias amo-ro
desenvolvem vinculos pri\'ativ'.)s com seu depositario: elas s6 agridem
aos outros. Quando sao ptC'pulsadas no corpo de um inimigo, matam-
no e depois voltam para sw guardiao. Os xamas nao podem perrnane-
eer muito tempo sem essm' su'Jstancias, uma vez que elas represen-
tam como que "antl-co:pOs", defendendo-os de agressoes externas.
Mas eJas podem sair por iniciativa propria, quando foram
transgredidas as regr&s de convivencia que a presen<;a dessas subs-
~ancias impoe.

lndividualmente, pode-se perder 0 -paie, mas 0 -paie nunca se
pede, nao se esgota, nau morre. Os principlos ativos da rela~o
xanlanistica sobrevivem a rnorte do xama-depositario.9 Normalmen,;.. .

8 Urn xama recem-i'liciado aftrma t~r perrnanentemente a disposi~ao: "Uma bi~i:
cleta, em cima, noceu, m,Jka ,.,iti (= rev6Iver), carro, na agua, igual polfcia
Algemas para amarrur ~)feso, igual poHcia. Tudo para ajudar, quando precisa.
Tern amigo soldado, r mckorc (negro), bravo, i-pino (preto). Mekoro e moj~
retiirii (= parente da Anl'coada). [ tambem meu amigo, ?orquc bravo. Outros

. amigos SaD ywyrcr-j'Jr~rr.estr~da.>ilrvores) e kumaka-jar (mestre da sumaumeira)
que botou meu warua, jab uti e t:Jk7lru~;ar(dono da pedra). Ywyrapira-jar (mes-.
tre da arvore massaranduba) cell tubac\> pra mim, nao e igual makure,e outro,

, parece folha de banana. Ta."ey-jcr (mestre do trairilo) e moju, meu amigo, pot
isso rapido pego peixc. Tai"l'~iar~sta IIIno final-da-terra, e meu amigo,j~ch~~
mei, mas nlio veio, J)0rque esta longe" (K., 1984); . "

. . d
Ii Rwo pela qual nlio ~e fez rop, .l~m se ~onstr6i casa, nem se passa nas proximi-

clades da sepultura dt; l~JTlxanlli, mesmo morto hli vlirias decadas. "E perigoso".
A presen~a de substind'lS xu,m.nfsticas constitui urn dos elementos mais impot-
tantes a serem considerado.; na c(\mpl~xa sele~il'J de um local para moradia ou
na abertura de novos ca~jnhos. Nl:stas ocasiOes e sempre necessaria a vistoria
prtvia de urn xami1, que pocera dete\;tar a presem;a de substancias e de for~as
perigosas, que, ern ce,10s (\!so~, cle podeni climinJr.



te, as substancias expelidas voltam para seu nicho origimirio, ista e
para a entidade sobrenatural qu~ as transmitiu ao xama. As substan-
cias xamanisticas possuem, assim, uma certa autonomia em relayao
ao seu suporte, sobretudo quando se trata de urn xama recem-inicia-
do. A iniciayao do xama consiste justamente no aprendizado do con-
trole dessas foryas que podem agir por conta pr6pria. Porem, 0 contro-
Ie global desses principios nao depende somente dos xamas humanos,
mas de toda uma teia de rela~oes que recorta os dominios do universo.

Essa longa digressao nos traz de volta a pergunta: quem e au-
xiliado por quem? Qual e a relayao entre 0 xama e seus auxiliares?

No segundo p610 da relayao xamanistica, encontramos os do-
nos de especies naturais que transferem aos xamas os principios ati-
vas do -paie. as Wajapi enumeraram longas listas de animais "que
tern -paie" e sao, portanto, suscetiveis de transmitir suas substancias
e ajudar os xamas humanos em suas diversas atividades. As relayoes
estabelecidas pelos xamas com as entidades sobrenaturais envolvem
praticamente a totalidade dos dominios do universo, excluindo-se
apenas a clareira, concebida como 0 espayO particular a sociedade
dos humanos, vivos. Como aponta Overing a prop6sito do xamanismo
Piaroa, nao e a oposiyao l1atureza/cultura nem a diferenya humano/
nao-humano que e enfatizada nessas relayoes, mas sim a dicotomia
entre esferas domesticadas, ou nao, pelo homem (1982, p.3). Do ponto
de vista dos humanos, a relayao xamanistica consiste de fato numa
forma de domesticaylio para fins pacificos ou para a guerra - de to-
das as categorias possiveis de alteridade.

as "auxiliares" pertencem a diferentes classes de animais, de
vegetais, de pedras e inclusive de elementos meteorol6gicos. De uma
maneira geral, os inform antes apontaram a superioridade do "dono
das aguas" (moju, a cobra anaconda) 0 que evidentemente se relaci-
ona com a importancia desta entidade - representayao suprema do
inimigo canibal na cosmologia Waiapi. De acordo com a mitologia,
foi anaconda - assim como onya, outra figura canibal- que transmi-
tiu, no tempo das origens, suas foryas aos xamas.

Essas entidades, alias, slc quase sempre designados generica~
mente como paie~ko; rnesmo que 0 xama nao desenvolva rela~oes
sistematicas com a maioria deles, todes - isto e, a sociedade dos p~es
-cnstumam atende~lo. Por esta razao foram inuteis minhas tentativas
de estabelecer, durante a p~squisa de campI), listas e classifica~CSes .
entl'e esses "auxiltare3", .::uj:lrcla9ao com os xamas humanos me pa~ .
rece menos hierarquica que pro~riamente consubstancial - atrav6s
dos elementos warua, tupi1sii, upi-wan e amiJ~ro dcscritos acima - e
transmitida em situayoes ~;lpropri~.das,que descrevo agora.

Aquisi~ao e transmissao do -paie
o processo de xamaniza~ao

Todos poderrl "ter pJje": homens, mulheres, crianyas, qual-
quer que seja a origem etnic<.~,inclusive nao-indios (karai-ku). Na
verdade, todos pod em ser contaminados, em algum mom~nto de sua
vida, pelo contato com alguma entidade sobrenatural. Por isso, todos
adquirern urn poueo de-paie. Mas sac raros aqueles que conseguern
-- conscientemente - cor,servaf-se neste estado, nonnalmente preca-
rio.10 Se tornar urn xamfi irnpEca na rnanutenyao de uma quantidade
de substancias que pod~m Jiminuir ou mesmo desaparecer,depen-
dendo do cornportamente. de seus depositarios e da,natureza dos &i-
mentos que eles ingercm.lmersamente, esse acervo pode aumentar,
pode ser fortalecido pclo aport-e regular de novos elementos, atrav6s
de tecnicas apropriada3.

10 Nos cadernos de campo, :.motei n:petidas vezes as queixas e as aspira~l'les dos
xamils. que sempre giram em tomo aa ciflcil conserva~ao de,>-paie: "A. jAfoi
xama importante. Cmou wuita gente, curou tanto que agora estA doente. Nio
tt:m mais nada. Deu ruJo a outras p;:ssoas, que nao cuidaram de seus api-wan;
por isso, voltaram irritados para A., deixando-o fraco e doente"(1983) .• J.era
xama. Quando caiu da ar"ore, num aCldente de ca~a que 0 deixou semi-invaJido,
seus api-wan calram t:m10em. Agora niio tern mais, au s6 urn pouco, comotodo
mundo" (1984). - K. jeit~ve paje, mas arabou. Disse: "Minha mulher nao quer
s6 p;:ixe pescado. A! atirei ('a••a. AI meus api-wan espantaram. Fiquei muito
doentc porque api-wall dwa porrada. Agora nllo quero mais, quero trabalhar.
Ainda tenho urn pouce. Tal vez C:eV'agar0 dona da samauma me ensine durante 0
SJi10" (1986).



Enquanto considerarmos 0 -paie como algo substancial que
pode ser incrementado ou diminuido, trataremos da manipula~ao do
poder xamanistico: tecnicas de transmissao e inicialYao,cura e agres-
sao, como pniticas voluntarias. No entanto, como "ter paje" implica
numa rela~ao entre dois polos _.entidades sobrenaturais de urn lade,
xamas humanos de outro - devemos considerar tambem seus aspec-
tos involuntarios que, no fundo, caracterizam melhor 0 repasse de
energias xamanisticas.

As situa~oes que presidem a elei~ao de urn xama sao, por via
de regra, incontro1<iveis. Resultam do contato com entidades
xamanisticas que se manifestam atraves de doen~a, no sonho ou, mais
repentinamente ainda, se aprcsentam. ao individuo que anda sozinho
pela mata. No Amapari, praticamente todos os homens adultos, algu-
mas mulheres e varias crian9as ja foram atingidos, em algum momen-
to de sua vida, pelas substancias do -paie, que Ihes foram transmiti-
das nas mais diversas ~ircunstancias.

DoenlYa,sonho, susto, sao sintomas da comunicalYaoque se es-
tabelece ao nivel do principio vital (-if) do indivfduo atingido. As en-
tidades i-paie - representando os donos das especies naturais - costu-
mam se vingar das afrontas dos humanos pelo "roubo da alma", atra-
indo-a durante 0 sonho ou ainda arrancando-a do corpo. No momen-
to em que 0 -a de uma pcssoa esta solto, vagando pelos caminhos do
invisivel mas solidamente amarrado, e atraido, pelos fios dos i-pai'!,
e dada a esta pesso~ a possibilidade de canalizar a viagem e os en-
contros que fani sua alma, a fim de transformar-se ern xama.

Este processo inicial de eleilYaoao xamanismo praticamente
nao depende das aspira90es do individuo- uma vez que a comunica-
~ao com 0 sobrenatural, nesta primeira fase, e incontrolavel. 0 pro-
cesso de inicialYao, ao c0ntrario, depende da intervcnlYao de outros
xamas e exige urn longo resguardo que poucos individnos tern condi-
90es - socialmente e fisicamente - de observar.

Nem todas as doenyas, nem todas as experiencias de contato
sobrenatural se constitue:n como 0 inicio de uma carreira xamanistica.

A manuten9ao de uma verdadeira rela9ao com 0 mundo invisivel
depende, principalmentl.:, da idade (;do sexo dos individuos envolvi-
dos. As crian9as e as llIuiheles raramente conseguem manter-se no
estado propicio para 0 dcsenvolvimento dos api-'wan que podem ter
adquirido em algllma d,lS r.ircunstancias acima mencionadas., As
entidades prese;ntes nl\ql\elas substancias abominam 0 cheiro e~ala;' .
do pelas crian9as e pelas mlllheres. Mesmo assim, mulheres podem
preservar seu -paie pPolomencs nos interval os de sua gravidez, como
fez umajovem de de:wit0 allOSque chegou a acumular for~as sufici-
entes para curar se~s pa~entes pela via xamanistica.

A manutenryao ou a p~rda do ·paie depende ainda da historia
de vida de cada urn, iazendo com que certos individuos se mostrem,
Ollnao, mais atentos as 1lll\nJfe3ta90es intemas e externas dos infor-
tunios que os aflige1l1.Qualldo U1l1 individuo e atingido de maneira
repetitiva, quando ele pode identificar em seu estado 0 sinal de uma
agressao - ou de l1mdesejo - ~lc podera interpreta;' sua 90en~a como
uma forma de elei~ao. Nt'ste caso, ele pode decidir-se a prosseguir 0

contato estabelecido com os i-paie, pelo menos como rea9ao defen-
5i·••.a. As vezes, e melher "compor" com essas for~as do que se deixar
destruir por elas.

Ha algumas r.ircu~stancias em que a inicia9ao se torna,quase
que obrigatoria. Qua!ldc a dot:n9a e diagnosticada pelos xamas como
o ataque proc~dente de algum grupo inimigo (etnias vizinhas QUou:'
tros grupos tcrritoriais Wc.iapi), 0 paciente e praticamente foryado a
se tomar xama. A comuilidade - que;ele passa a representlir no afton
to - controlara tod('~ 05 pa!>s0sde sua inicia9lio, para que ele 'pOssa
vinga-la. Este proccdimento ~ particulararr.ente significativo do~ as-)" ';

.,' , - ~ '1'. _ •.. : _ '

pectos socio-politicos do xamanismo Waiapi, que menClonarel
arliante.

A fixa~ao do -paie

Apos as primeiras manifesta90es do contato com as entidades
i-paie,o que normalmente o~rre com a observalYuodos sintomas de
lima doen9a, com~<t.la 11St:d~iniciayao - Oll"xamaniza<;ao" - pro-



priamente dita.11 Consiste em repetidas se~oes terapeuticas, durante
as quais se procede a ilije~ao c a fixa~ao das substancias api-wan e
ama-ro: e a transmissao do -paie.

o xama iniciador tratani dias a fio c:;) iniciando, soprando ta-
baco em seu corpo. Numa sessao final, retira do corpo do paciente urn
inseto ou objeto que provocou a doen~a. No momenta em que isso
ocorre,o iniciando pode ser considerado xamanizado. Como no trata-
mento de qualquer doen~a, a cura corresponde a reintegra~ao do prin-
cipio vital que havia saido do corpo. No caso do iniciado, a reintegra-
9ao do -ii adquire outro significado, uma vez que nao se trata sim-
plesmente de repor 0 principia vital, mas de reinserir um outro prin-
cipio. 0 -a que entra no novo xama adquiriu, durante sua estadia no
mundo invisivel, foryas e poderes inacessiveis aos homens comuns.

o individuo que, no estado propicio de doen9a, deseja manter
e incremental' as substancias que adquiriu por ocasiao de uma CUra
inicial, procura urn xama que se disponha a ajuda-Io e com ele se
isole num lugar afastado, onJe passara varios meses "resguardan-
dO".12Neste perfodo, desenvolve-se um intenso tratamento que visa
nao so curar 0 mal que atingiu 0 iniciando mas sobretudo orientar a

II Nllo existe, entre os Waillpi do Amapari, urn ritual de inicia~llo propriamente
dito. A inicia~llo tern seu momento mais alto na "cura", e na reintegrac;llo do -ii,
descrita acima. No entanto, os mais velhos mencionam 0 ritual praticado nas
aldeias dos Emerillon, no Oiapoque, que os Waillpi costumavam visitar nos
anos 30/40; nesta oportunidade alguns Waillpi do Inipuku foram iniciados como
xamlls, segundo 0 ritual Emerillon. Esse ritual consistia numa festa publica
durante a qual 0 iniciando consurnia grande quantidade de suco de tabaco,
durante uma noite e urn dia. No /inal, desmaiava e era (evado na rede onde
pcrmanecia sob a vigilancia da assemblc~ia, aguardando a ma!1ifestarrilo c a
revelarrao de seus espidtos auxiliares. Estes invadiam 0 corpo do xama que
passava d reprcscntu-Ios, no transe, levando a publico sua nova idcntidade.
Atualmente, no Amapari, nenhum xamll passou por tal experiencia: 0 transe,
alias, e total mente alheio ao comportamento dos xamlls Waillpi que valorizam
ao contrario a discrirrllo c 0 recato nas suas relarroes com 0 sobrenatural.

12 0 resguardo do xamll e (;ompanivel Ii "couvade" (oji-koako) observada pelos
pais de uma crian~a recem-nascida, sendo normal mente mais longo e "rigido"
que este.

viagem de seu pr!ncipio vital no mundo invisivel. E a fase de apren-
Jizado e de familiariLa~ao com a "verdadeira" aparencia do univer-
W.13 0 novo xamii, g14iad0pur seu mestre, aprende a se comunicar
com as entidades sobrenatucais e sobretudo procura, no vasto panteon
dos i-jar, a entidade que; Ihe sera doravante associada.

A procura e longa, de;Ve;ld'J-seesperar as manifesta~oes dessa
t:ntidade, que pode prorrogar poc muito tempo novos contatos. Nt>
final do aprendizado, UlP desses ~sprritos estara firmemente associa-
do ao xamii e se fara constantemente presente. Os Waiiipi afirmam
que este periodo pode variar de 11ma dois meses: se 0 paje "e forte", a
H:anifesta~iio vira logo; St; 0 paje "e fraco", 0 aprendizado podera
durar mais de tres meses. Dura:ltc todo este tempo, 0 aprendiz fica na
!"ede,nao desempenha nenhum esforyo fisico e procura orientartodos
seus pensamentos para os caminhos do mundo sobrenatural. Afasta-
do das tarefas cotidianas, de libera seu -a oara 0 contato com asoci-
edade dos i-paie, crianJlJ em volta dele uma situa~ao propicia a visita
dessas entidades, que ~vitaln nurmalmente se aproximar das aldeias,
n.~pulsadas pelos cheiros c pelos b".rulhos da vida dos humanos. No
isolamento, 0 iniciando passa 0 dia fumando e sonhando. Durante
cc;ses sonhos, seu -a se transporta para os dominios longinquos dos
mestres das especies OIlturai:" .Jade a~rende suas novas atribui~oes.

As proibi~oes observada5 nesse periodo sac inumeras. A cada
uma delas corresponde uma prcscri9ao que normatiza 0 comporta-
mento do iniciando - 11m comportamento regido pela mo~eraylo,
evitando qualquer excesso. Essas regras, positivas e negativas, mar';'
CIDl 0 processo detransforma9ao da pessoa do xama e indicamo
grau de controle que ele deve adquirir sobre si mesmo, para manter
perpetuamente abertas as vias de acesso ao sobrenatural.

Interditos e presCli~5es podem ser agrupadas em fun/yao de
tl es cuidados basicos, ou tres momentos que afetam 0 comportamen-
to fisico, mental e social do inkiando; siio indicadores do grau de

I j cfr. Ha.-nayon: "La maludie init;"tique ,::onstitue Ie veritable apprentissage de la
fonction et non une: initiation pioprement dite puisque Ie chamane d'une part se
forme plus aupres des esprits que 4~Jlnmaitre, et que d'autre part iI acquiert plus
un savoir-faire qu'un savoir" (1981, p.20).



aproximayao com a realidade dos i-paie. Nesse sentido, 0 resguardo
pode ser visto como um movimento, no espayo e no tempo c6smico.
Suas regras indicam a transformayao e a translayao do iniciando de
um dominio para outro. Ele deve abandonar suas atividades normais
no mundo dos humanos para integrar-se na sociedade dos i-paie, da
qual ele passa a fazer parte.

A seguir, sintetizo as proibiyoes ligadas ao resguardo
xamanistico, tais como me foram explicitadas pelos Waiapi, a partir
de casos concretos:

I) Evitar comportamentos excessivos -de fadiga e emoyao-
que teriam como conseqiiencia "rasgar" 0 casulo de fios
tupasa que env01vem 0 iniciando, perdendo-se assim os "ca-
minhos" de acesso ao mundo sobrenatural, pelo quais tran-
sita seu -a. A moderayao do esforyo fisico envolve traba-
Iho (atividades de subsistencia, como derrubada de rOyas,
caya, pesca, etc.) e sexo, ambos associados a ideia da "rup-
tura" na relayao xamanistica. 0 controle das emoyoes e da
exaltayao dos principios espirituais, que se manifestam na
tristeza ou aiegria, nos sustos, no calor e nos barulhos estao
associados a ideia de "queda" das subsmncias xamanisticas.

2) Evitar poluiyoes transmitidas pOI'contagio (associado a ma-
nipulayao de sl<bsmncias) ou pOI'ingestao de alimentos im-
pr6pri0s (associado r ideia de ingestao canibal). No caso
dos aEmentos, ha diversas proibiyoes envolvida5, que se
relacionarn nao s6 com a origem (animal ou vegetal) dos
produtos, mas tambem com 0 processo de preparayao,
armazenamentc e conservayao desses alimentos. 0 xama
devera evitar, principalmente, 0 contato com sangue e com
outras substancias - venenosas ou nao - que, pelo "chei-
ro", incomodam e afastam as entidades sobrenaturais,
inviabilizando ~ relayao procurada.

3) Afastamento da Vld&social- desligando-se dos layas fa-
miliares - para construir novas relayoes com 0 mundo dos
i-paie Quando os Waiapi afirmam que, durante esse perlo-

do, 0 inici&ndo "nao faz nada" eles se referem apenas ao
comportamc::lto visive! doxama; na verdade, ele desenvol-
ve uma intensa vida social e sexual'em dominios que dei-
xam de ser acc~si'r~is aos seus familiares.

o ponto alto da transformayao operada pelo iniciando e
associ ado a imagem da pr'Jcriayao, ou seja, uma consubstanciayio
que completa a transferencia operada na cura inicial:

Mulheres vem tambem. Temos rela~oes com elas. Elas sio
bonitas e jovens. Wm mj~angas. Quando voce acorda de manhll
com esperma t:n' sua mnga, voce esta quase paje. 0 esperma tera
ido nas mulheres para engravida-las. As crian~as ficarao com voca,
dentro de voce ... fenho um monte dentro de mim agora, voce va
que nao uso mj~allga3. Nao quero mir;angas de ami dentro de mim
agora. (Depoimento tn1Pscrito em A.Campbell, 1982, p.253)

A imagem das mil(angas que adornam 0 xama e particular-
mente significativCl dcs~a fase final da iniciayao. Nesta etapa, como
<\ponta Hamayon, a "intimidade com os espiritos" preparou 0 xama
para 0 desempenho de SHas funyoes. Ele corney a a exerce-las no
momenta em qu~ a do~nya c~ssa e se transform a em capacidade
xamanistica(1982, p. 20). As substanciasque penetraram no corpo
do individuo para agrcdi·lo e recortar-lhe as carnes, se encontram
transfiguradas em miyan(;a!:, testemunhando da beleza dos seres do
"vcrdadeiro" mUi1do

A reintegraydO a vida normal deve ser feita progressivamente
e lentamente, tanto 110 que diz respeito a alimentayao - pouca pin].ell~--:ta, carnes leves, pelx~ - ccmo nas atividades de subsistenCia. 4Igy:::~.;"
mas proibiyoes marcam definitivamente a vida do xama ql;l~:de~j,r.s."
de canegar e esquartejar a caya, evitara 0 contato com mulhe~s
menstruadas e parturientes. obedecendo assim, ao profundodesgos-
to pe\o sangue que el~ partilha com os i-jar.

Do respeito a es.'es comportamentos depende a permanencia
dos poderes xamanisticos. Como dizem os Waiapi, "quando 0 paje ta
seguro, pode !"POI'ai ent~rtcl~-se que existem categorias de xamas:



os "fortes" que controlam totalmente seus poderes, enquanto os "fra-
cos" est110sujeitos - ou deveriam se sujeitur -- a tecnicas de controle
mais sistematicas.

o elo existente entre 0 in iciando e 0 xama que 0 orienta duran-
te 0 resguardo, e praticamente igual ao elo que permaneceni, com-
pletada a inicia9aO, entre 0 paje e seus auxiliares. No primeiro caso,
o elo se processa na propria cura que inicia 0 resguardo: para com ba-
ter a doen9a, 0 xama introduz no corpo do doente uma parte de seus
api-wan que levam consigo as "arm as" destinadas a erradicar 0 mal.

o doente comum, uma vez curado, pode voltar it suas ativida-
des fazendo com que as substancias inseridas pelo xama voltem a
seu ninho original. No caso de um iniciando, a questao se complica,
pois ele deve evitar, de todas as maneiras, a saida de tao preciosas
substancias. De fato, elas cantinuam ligadas por muito tempo ao xama
doador, permanecendo apenas temporariamente num corpo alheio.

A iniciu9ao do xama eonsiste justamente na gradual transfe-
reneia de opi-wan alheios, emprestados por um mestre, que proee-
dem e facilitam a introdu9ao de substiincias partieulares ao novo xama.
E bem verdade que nunea ha independencia total entre 0 mestre e
seus alunos, pois estes continuam mantendo, para sempre, urn pouco
de seus opi-wan. Par isso 0 mestre deve regularmente soprar seus
paeientes, para alimentar 0 pouco de si que permaneceu no corpo dos
iniciandos. Isso, evidentemente, traz·serias complica90es no ritmo
cotidiano das atividades do iniciando e de seu mestre, um par que
deve evitar separa90es longas.14

14 Urn caso interessante de rela~ao entre urn xama e seu mestre, transcrito de meu
caderno de campo: "Hoje, S. esta passando mal, sentindo dores terriveis a altura
do cora~iio. Disse que seus api-wan estiio lhe dando porradas. Estiio irritados
porque R. foi embora (desceu para outra aldeia); disse que R. com certeza tam-
bem esta sent indo dores. opi-wan de R., no t6rax de S. chamam constantememe
a seu dono, pedindo-Ihe comida: makure. R. deveria voltar logo para o-pe)u,
cles niio tern nada para comer" (1983).

Por esta razao, quando hli festas de caxiri e quando varios gru-
pos locais estao reunidf)~, assiste·se a tantas sessoes de sopro (-peju)
e massagens recfproca~, cs xamas soprando tabaco um no outro. Nao
se trata, nesses casas, de eurus p:-opriamente ditas mas de sessoes de
revitaliza9ao dos principios vitais distribuidos, isto e compartilha-
dos, no corpo da col~ti, idacie dos xamas de toda a area do AmaparL

Tendo em vista 0 recente incremento das atividades
xamanisticas no Amapari, ta;s sessoes sao cad a vez mais freqUentes.
Entre os 18 xamas em ati vic!adcnaquela area, apenas tres tern capa-
cidade para tran~ferir 0 -pair? - dependendo deles a manuten9ao des-
tes principios na efJmlll1idad.;:.

A hierarquia do poder xannnistico e definida pelos Waiapi
atraves de tres estagios:

- paie rovijil: "paje··chefe", com pleno controle de sua for~a; silo os
unicos que podem lransferir paie aos xamas-iniciandos;

- paie uman: que ,JS Waiapi traduziram como "paje gasto" ou ~'fra-
co", referindo-se aquele3 que ja fo:-ampaie-rovina mas "perde-
ram" a maio! Darte de suas substancias;

- paie py'au: "l'flje n0v0" ainda "fraco" e portanto dependendo de
refor~os reguleres d" -poie; entre estes xam~s recem-iniciados,
alguns Jll procedem a cura de patologias especificas, embora sua
situa~ao seja air.da precaria. '

Os servi90s de 1111l xama sao sempre remunerados, aPess <>
reestabelecimento do dcer.te ou da situayao de infortunio. 0 paje
"pede 0 que eJe quer", na quantidade que, ele deseja: red~s, 'U(\l,9~"

taquaras, adomos pJumarios, mi9dngas, cuias, etc. Eniretanto'Lq~,;:;<":
der acumlllado por um xama e eontrolado, sodalmente, pela comu;.§';/
nidade. Do ~ucesso de Si.ld£opera90es e da modera9ao de seus "ho-
norarios" depeoderao a r.1afluten9ao de seu prestigio.

Eles sao constantemente solicitados, para diagn6sticos, para
curas propriamente Jjta~ ou )Jurasimples esclarecimentos sobre situ-
ayeies de infortunio ou {ens&onas relayoes entre aldeias. No entanto,
os xamas raramente sae;m d~,,.as habitayoes: sac os pacientes que se



deslocam, mesmo que isso represente uma longa viagem pela flores-
ta. Em casos de urgencia, manda-se urn emissario que solicita a vin-
da do xama, 0 que ele raramente recusa. Mas em muitos casos 0

emissario se limita a fazer uma descriryao pormenorizada da sit~a-
ryao.Com isso, 0 ~ama podera diagnosticar it distancia - pela via do
warua e dos cammhos tupiisii - mandando conselhos a familia do
do~nte pelo emissario. Individualmente, os xamas mais solicitados
ev~tam 0 qua?to podem 0 desgaste de suas forryas- como indiquei
aC1n:a,a quahdade do -paie pode ser avaliada "quantitativamente".
Por ISS0, se deslocam 0 menos possivel e preferem manter distancia
- gcognifica e social- da vida comunitaria.

A preeminencia dos grandes xamas se traduz essencialmente
na aClIl1Iuh\l;aode presiigio, sobrc ~)qual cks podl:rao sllstcntnr 0

poder, propriamente politico, de aglutinaryao de parceiros em suas al-
deias, apoiando os lideres de seu grupo klcal- com quem se relacio-
nam, normahnenle, pOl' ia~os d.: consangUinidade. A natureza das
atividades dos pajes raral1lcnte permitem a esses individuos acumu-
lar poder politico e forrya xamanistica - dnas formas de prestigio
irredutiveis.1S

E possivel afirmar que havera, em poucos anos, uma
redistribuiryao de poder e prestigio entre as aldeias do Amapari: atu-
almente, praticamente todos os grupos locais possuem urn xama. Uma
situaryaoque contrasta com 0 perfodo anterior, quando - ate 0 final
da decada de 70 - havia apenas tres xamas ativos no Amapari, aten-
dendo a todas as aglomeraryoes daquela area.

A difusao do -paie entre todas as aldeias da regiao do Amapari
- como demonstra a atual genealogia xamanistica - garante sem du-
vida a continuidade dessa atividade entre os Waiapi, que pretendem

15 Como sugere Chaumeil, e necessario distinguirmos entre as esferas do "poder"
e do "politico": "Toujours pense exterieur a la societe, Ie lieu du pouvoir est
invariablement situe hors du champ politi que; c'est un pouvoir sauvage et a-
social, dans Ie sens ou il est I'explication ultime de tout malheur ... Sl;:uls les
indivius en posit!on d'intermediaires avec I'exterieur de la societe (sur-nature)
sont susceptiblcs d'en detenir une parcelle, it la difference de ceux (chefs,
troquerus) dont Ie champ d'action est interne it la societe et qui, it defaut de
pouvoir, doivent se .:cntenter de prestige" (1983/84, p.129).

e3tar recuperando, atua'.mente, 0 pader de intervenryao sobre 0 mun-
do invisivel que Ihes garanti£l.mseus antigos xamas.

A pn\tica atual do xamanismo entre os Waiapi do Amapari
mudou, em relaryaoa de.scric;aodas atividades desempenhadas no pas-
sado. De acordo ~~omos depoimentos de que disponho, as mediay6es
operadas pelos antigas com') I:lundo sobrenatural visavam, sobretu-
do, garantir a fartura aas aldeia", atraves de tecnicas propiciat6rias:
No presente, os elementos do -pa:e sac direcionados para a defesa e
a integridade da "boa saude" das comunidades.

E importante re3sa\tar este cantexto hist6rico, atraves do qual
o xamanismo se tornou, n0 cctidiano do Amapari, uma atividade tao
valorizada. Ele assun'.e, bC'.ie,m~lcaniter revivalista, d~vido nao ape-
nas ao seus aspectos t~rapeutico~ mas, sobrctudo, porque se consti-
tui em urn aparato cognitivo {'f.ra hlterrre~ar novas silua<roesde con-
tato inter-etnico.

Media~oesxamanisticas
Na primeira parte deste artigo, tratei dos aspectos relativos a

expericncia xamanistica entre 0S Waiapi, do ponto de vistadas subs-
tfmcias e dos instrurrlentos possu!dos pelos i-paie ..Resta introduzir,
nesta seyao, outros a~pectos significativos para 0 estudo do
xamanismo, que dizelT'.lespelto a pratica propriamente dita: 0 plano
da palavra e dos gestos, indicadores das mediaryoes realizadas pelos
x~mas e das funvoes sociais que essas mediaryoes assumem.

No dominie da socicdl\de ilUmana, que ele representa na rela-
'tao xamanistica, 0 xarnr. s~ 're incumbidu de responsabilidades fun-
d~lnlentais para a sobrevivencia de sua comunidade. Umaserie de
pap6is que ele pode dese~npe'1har justamente pela sua capacidade de
ocnetrar em dominios nao-t,l1lT1anos.No projeto inicial de minha pes-
~uisa (Gallois, 1984/85) me propus estudar 0 xamanismo Waiapi a
partir de tres aspectos:



I. 0 xama como visiomirio,conse:heiro no caso de desequilibrios
extcmos que colocamem perigo a etnia Waiapiou a humanidade
como urn todo.

2. 0 xama como mediador nas rela90es e conflitos entre homens e
donos das especiesnecessaciasa subsistenciahumana.

3. 0 xama comoretaliador,quando sua a9aose coloca em resposta a
atua9aode xamas de outras comunidadesou de outros povos.

Embora este esquema sintetize as principais mediayoes desem-
penhadas pelos pajes, seria mais significativo aborda-las atraves da
comunicayao que os xamas sao os unicos a poder efetivar com 0
mundo invisiveI. Eles se movimentam ao longo de dois eixos hasicos
na cosmologia Waiapi, no sentido vertical e horizontal, estabelecell-
do comunicayao nesses dois niveis, entre os hornens e os dominios
sobre-humano e sobrenaturaI. Em ambos os casos, sua intervenyao
visa rccquilibrar uma desordem ou urn conflito, para preservar a in-
tegridade da humanidade. Na pnitica atual, as relayoes efetivadas
pelos xamas em cada uma dessas esferas sao bem diferenciadas, e
merecem urn rapido comentario.

Media~ao humanidade/sobre-hu~anidade

o xama tern acesso a morada do her6i criador Janejar (::;::nos-
so dono) por seu dom de visao que the permite seguir os caminhos
que levam ao ceu. Por isso, ele pode intervir em situayoes que afetam
os individuos e/ou it comunidade dos vivos como urn todo. Especial-
mente, ele pode interceder junto a Janejar para evitar 0 desmorona-
mento do ceu, ou 0 incendio que vira - urn dia - destruir a humanida··
de, de acordo com a visao cataclismica pr6pria dos povos Tupi-
Guarani.

Entretanto, na mediayao entre a humanidade e seu dono, 0 xama
nao e 0 unico intermediario; sua int.-::rvenyaoprofilatica e muitas ve-
zes suplantada pela manifestayao coletiva da comunidade, atraves
dos rituais que fazem "subir ao ceu".

A precariedade dCl intervellyaO do xama e ainda atestada por
sua incapacidade de rcter a vida de pessoas agonizantcs, quando es-
tas penetraram na morada de Janejar. 0xama, quando sobe ao domi-

. 1110cc~leste,"s6 chega na porta do c~u" e e por isso incapaz de fazer
vcltar 0 prindpio vital de quem ja bebeu 0 caxiridos mortos,. ~once-
bido como simbolo do "esqaccimt:nto", da separas;ao defimtlva do
morto em re1ayao aos parentes que d~>ixouna terra. No limite, ele
podcra trazer ~ morto para sa~e.rdele qual ~?~~causa de.sua morte.
Nos ultirnos dOisano'>,presenclcl duas expenenclas desse tlpo, quando
a familia de individuos faleci<!os 30licitou que eles voltassem "para.
conversar", por intermedio do XJma. As hist6rias sobre antigos xamls
indicam que essa mediayhO era muito mais freqUente no passado.16

Finalmente, as tradiyfics se referem a capacidade dos antigos
xamas em obter mercadorias produzidas na morada celeste de Janejat':
peyas de pano, mi~angas, ferrame!1tas, etc.

Se os xamas oockm deslocar-se ate a morada celeste de "nos-
S\18 mortos", eles t~mbem truvHm cantatos com 0 outro aspecto da
pessoa dos mortos, repres~nt.laa pelos espectros (ou sombras) terres-
tr(;s.No presente, os X&l1iascvi~amtanto quantoos homens comuns 0
contato com os espectro~ de antigos xamas, para evitar a contamina-
yao.e a perda de suas forI/as; suas relayoes com as sombr~s dos mor-
tos sao, assim, apenas proftlclticas, iimitando-se a distanclar as som-
bras que "em perturbar os parentes vivos.

M2dia~ao hurnanidade/sobre-natureza

Os xamas sao tamMm capacitadosaviajar "por terra", pani
travar contatos com os conos de animais, de plantas ou objeios que'
eles reconduzem para 0 dominio da humanidade. De acordo com ,os
Wajapi do Amapari, o~ t'lltigos xamas intercediam junto ~ abelh~
para obter mel, on juntc ao dono aos mutuns, para que ~aJa fart~l
d~ssas aves. Outros xamas famcsos eram aqueles que trazlam tabaco;:
queconseguiam junto aos dor10sdas al"\'ores.

16 Cito como exemplo -;;-;;isOdio :e1.ltivo a uma familia qlJe foi levada por b~i1ei:
ro~ ate Macapa, no in!cio des~e seculo. De acordo '::om0 ~Iato, urn memno fOI
assassinado pelos karol-kIt: "0 rapaz era grande paie por ISSO, qU~do morreu,
sells parentes nil aldeia escutarlLll muito barulho, la mesmo no Impuku. Ou~
paie cantou na tocaia, falou -:011'tuy-wer, perguntoJ "como voc~ morreu 1.•
tay-wer disse que os karlli··ku 0 a.'s~smaram com faca nas COStas. Ele nllo.vlu,
porquc tinha pano no olhv. Todos Wl)farlUT1.Aconteceu em Macapa, por 1550,
seus parentes nunca mais voltflram para la" (Kumare. 1986).



Mas a tradiyao contem, sobretudo, referencias aos poderes dos
taiau-jar, especialistas no contato com 0 dOllOdas queixadas, que
podiam intervir para que os animais sejam soltos a favor dos cal(ado-
res. Esses ritos eram relllizados em tocaia, urn abrigo de folhas de
palmeiras onde 0 xama emrava sozinho; atraves do fumo e do canto,
ele chamava os animais e sells senhores; ele puxava os tios tupiisa
ate que os animais se aproximassem e sentassem perto dele na tocaia;
seguiam-se entendimentos com 0 dono da especie, que finalmente
concordava em colocar suas criaturas it disposiyao dos homens.

o compromisso dos xamas com os senhlJres dos animais con-
sistia numa total translayao do especialista para 0 dominio animal.
Os xamas sao responsaveis pela procriayao e alimentayao de suas
criaturas, que eles guardam dentro de si, nas pequenas tip6ias que
mantem aquecidos seus opi-wan. No entanto, nem todos os xamas
conseguem tel' 0 total control~ dos elementos apreendidos no mundo
dos -jar. Ao contrario, eles sao apenas auxiliares desses verdadeiros
donos das especies naturais, razao pela qual os xamas recem-inicia-
dos devem manter em segreco suas relay5es com entidades sobrena-
turais, sob pena de perder as subsHincias do paie que essas entidades
Ihes transmitiram e que, no inicio, sao precariamente "amarradas" a
suas pessoas.

Nos quatro procedimentos caracteristicos da atividade
xamanistica (trazero!.: mandaI', aproximar ou distanciar) e de seus
dons de transforma9ao, encontramos a mesma ambigiiidade entre a
necessaria comprovayao do podei xamanistico e, ao mesmo tempo, a
imposiyao da reserva n~ manipulayao desses poderes.

Hoje como antigamente, os xamas, para seiem reconhecidos,
devem comprovar sua forya. De acordo com as est6rias sabre antigos
xamas, eles deviam provar a seus parentes que realmente possuiam
-paie. POl' isso a comunidade exigia que os bcneficios desse poder
fossem colocados it disposiyao de todos: pOl'exemplo, na distribui-
yao dos objetos trazidos do ceu, ou nas cayadas coletivas de queixa-
das, encabeyadas pOl'urn xama que devia conduzir os animais rumo
aos cayadores.

Atualmente, os xamas colocam seus poderes it disposis:ao dos
membros de seu grupo local, defendendo a comunidade contra os

ataqu~s dos inimigos, animais ou humanos e, sobretudo, atraves de
suas atividades teral'euticas. No Amapari, urn x,ama somente sera
reconhecido como tal quando tiver, efetivamente, curado urn doente.
A comunidade controla, assiw, 0 uso que seus membros fazem do-
paie, evitando que os xamas beneficiem apenas a si proprios, au aos
seus parente!), na forma de uma fartura de cas:a ou de bens obtidos
junto aos -jar. Est~ contrale ~em importantes conseqiiencias sabre a
de'iempenho das atividz.des xumanisticas, l'ma vez que ao orientar
to(1a sua for\-a para a atividad~ terapeutiea, os xamas deixam de ser
c~jJacitados para outras atividades. De acordo com os Waiapi, as atu-
a~sxamas naa conseguem mais trazer mel, ou mutuns, ou queixadas,
amda menos tabaco ou pano, porque "gastam" suas foryas nas curas.
A utividade propiciat6ria dos antigos exigi a deles urn controle abso-
luto das relay5es com 0 mundo sobrenatural que os xamas somente
cor.seguiam, vivendo totalmt;nt~ afastados da vida cotidiana das 'al-
de;as, evitando sobretudo, tratar dos doentes. A cura das doenyas
envolve, de fato, uma retalhi1yaoe significa, portanto, decretal' a guerra
contra os agentes responslivt:is pelas daenyas. Nesse contexto, nao
hli traca possivel, 0 que descar!a 0 sucesso das a<;5espropiciatorias.

A atual revitaliza9ao das pcliticas terapeuticas tradicionais e
atestada pelo numero de xal1lclSrecem- iniciados e pela intensa procu-
ra desses especialistas, em consultas individuais - as mais freqUentes
...ou sess5es publicas Contribuiu nara esta situas:ao a precariedade
d.nassistencia medico-sanitar:a na urea, oade a presenya de enferma-
rtas .n~o conseguiu enralar sllrtos ccntillUOSde gripe e, sobretudo,"';
mnlana. Nao ha, entretallto, conflito ~ntre os agentes de saMe e as'
terapeutas indigenas, uma vez gue os Waiapi consideram que os bran-
cos nao sac realmentecapazes de eurar os doentes.17, POl' iS50, sem-

17 0 de~credit~ para com as terapia~ dos bran.::os cria, sem duvida, dificuldades'
p:.ra ~ erradlca~il.o de certas do.;:nyas infecciosas e sobretudo da malaria. Muitas
famlhas, quando passam pelos pJstcs de assist~ncia (onde se concentra maior
perte dos ~ocos epidemioI6~icosj. midam umtratamento que sera rapidamente
mterro,?pldo logo que se remtcgri'm ,ai'~uas aldeias, ou substituido pel as dietas
precolllzadas pelos terapeutas indf:scn~'.



pre afirmam que: "primeiro 0 pale trata, depois leva para Funai ou
missiomirio para tomar n:m6dios - eles e que tern que ajudar paie-
ko" (e nao 0 contrario).

As consultas ocorrem, sobretudo, por ocasiao das festas de
caxiri, reunindo familias de difer~ntes aglomeraryocs que aprovcitam
a oportunidade para entreter-se com os xamas. Em situaryoesde emer-
gencia, os doentcs se deslocam ate a habitaryaodos xamas. A consulta
consiste inicialmente num diagn6stico e na prescriyao de uma dieta e
de regras de comportamento adequadas a situayao do doente. Toda a
familia participa como tambem recebe uma pequena parcela das subs-
tancias que 0 terapeuta introduz no corpo do doente, como medida
profilatica. Nesse estado, a comunidade presente podera participar
dos entendimentos entre os agentes causadores da doenya, que falam
pela VDZdo xama.

Observa-se nestas sess6es ausencia total de teatralidade e ali-
as, de qualquer barulho: tudo se passa a meia-voz, lentamente e 0

mais discretamente possive!. Quando atuam fora da tocaia, os xamas
raramente tocam os choca:hos marari, usando apenas seu sopro para
comunicar-se com as entidadcs sobrenaturais. 0 tabaco e, entretanto,
indispensavel para concre:izar os caminhos que levarao seus opi·wan
ate as entidades desejadas.

E nas sessoes de tocaia que os xamas executam e utilizam de
todos os meios que eles possuem para se comunicar com 0 mundo dos
-jar, trazendo para 0 centru da aldeia os rcpresentantes do mundo da
agua, da floresta, do final da terra e, inclusive, da morada celeste dos
mortos. Essas sess6es saDrelativamente raras e ocorrem normal men-
te em situayoes de crise.

Ja mencionei que os xamas evitam cantar em tocaia, conside-
rando que esta atividade os torna imediatamcnte visiveis aos seus
inimigos que podem localiza-Ios por meios dos -;aminhos tupiisii que
convergem para a tocaia. A cura em tocaia ex:ge do xama um contro-
Ie e uma visao perfeita dos caminhos do -paie, para evitar a entrada
de entidades ou de xamas "dos outros", que viriam apenas agredi-Io
e contaminar a comunidade presente ao evento. Por isso, 0 xama esta

inicialmente sozinho no abrigo: apenas ele canta para chamar seus
aljxiliares, que se instaiam l~mvolta dele. Vma vez abrigados dentro
da tocaia, satisfeitm: com as palavras de boas-vlndas e as oferendas
do xama ('alimentos, ca}~jri(\ !>obretudotabaco), inicia-se uma longa
conversaryao entre todos I)S pres~ntes. .

A esposa do xarna tem urn papel importante nesse momento
ajudando 0 marido na conversacao que se desenrola com as entidade~
presentes e, sobretudo, "alimentando" seus opi-wan com tabaco, que
cIa sopra em sua caberya. Selltados no lado de fora do abrigo, ou as
vezes, entrando para apoiar 0 xama, os participantes tambem se en-
tretem com os espiritos, solicitando aos donos dos animais soltarem
suas criaturas, ou pedindo ;nformaryoessobre 0 destino de seus paren-
tcs doentes, ou sobre os parentt:s mnrtos.

Dependendo da gravidaeteetadoenya, 0 pacieme podera ser trans-
portado na tocaia, junto an xama. AIi todos os i-paie presentes - hu-
rr..an~se nao-hum~os.- procedt:rao a "cura" propriamente dita, que
conslste numa manlpuia;~ao dos principios vitais do doente.

.' As tecniCas de cura xamanistica dos Wai~pi sao praticamente
semelhantes as pr.iticas de outras sociedades amazonicas. Limito-me
a indicar alguns conccitos importantes para a compreensao do ritual
de cura, que pod~'serdivid.ido em tresinomentos:' . .

", ! ' .

1) Aproximayao do') agentes sobrenaturais, atraidos pelo xami
atraves do tabaco e do canto;l~os ftuxiliares vem se alojar
no chocalho qut: 0 xama comeya a tocar lentamente e de-
pois mais enfatir.am~ntt\, para indic.ll' n aproximayao dos
espiritos; e3ta aproxunayao tambem se manifesta pela voz
do xama, que tralisrnite os nomes des entidades presentes.
Quando as ent~dades convidadas ja estao dentro da tocaia,
todos os partic.:ipantr~sentoam "cantos", ajudando ao xami
e afirmaodo suas boas intel\l~oes, cnquanto anfitrioes.

18 Ex~re~amente rese';Vad;os ~obrc SI:'JS cantos, os xamlls afirmam terem cantos
proj'rlOs: 0 que e pnvatl'lO, na "lcrdhde, e menos a can~no propriamente ditaque
a C(lmU~ICa~aocom r.lgum d,Jminio sobrenatural que 0 canto representa. 0 can-
t? e ass.m a emana~ilo de l1ma reh~, construlda durante a inicia~ao, transmi-
tmdo a palavra das entid3dcs paie.



2) Manipulayao das substiincias vitais do doente, por massa-
gens e sucyoes, ate absoryao completa das substancias
exogenat> (armas amiJ-ro) que provocavam a dor e 0

retalhamento das carnes do paciente. Esta operayao se com-
pleta quando 0 corpo do paciente for considerado totalmen-
te "vazio", "so pele". De fato, a segunda etapa consiste em
reintegrar 0 principio vital, que 0 xama ou seus auxiliares
recuperaramjunto ao agente da agressao. Para tanto, 0 xama
se transforma em uma das criaturas da entidade responsa-
vel e se desloca ate seu dominio.'9 Neste momento, 0 xama
tambem procede a uma serie de operayoes destinadas a ali-
viar as manifestayoes secundarias da doenya, isto e, os sin-
tomas, chamando aos animais que poderao intervir em mo-
mentos especifiL:os.20

3) Reintegrayao do principio vital e despacho das entidades
sobrenaturais. A tlltima etapa, de dessacralizayao da tocaia,
consiste na elimina~ao dos espiritos auxiliares, litel'almen-
te "mandados embora" pelo xama. Em muitos casos, as en-
tidades atraidas para uma cura nao se desprendem tao fa-
cilmente nem estao dispostas a abandonar a criatura huma-
na que haviam raptado; por isso, 0 xama deve mata-Ias, ali
mesmo, na tocaia. Nessa situa~ao, ele usa de todas as armas
que possui, por via de seus amiJ-ro. Em casos menos dra-
maticos, os ageptes se vao, tranqUilizados e satisfeitos com
as oferendas que Ihes foram feitas. Nesse caso, 0 xama re-
colhe seu cesto, onde tera colocado a substancia patogenica
extraida do corpo do doente e ira sozinho a floresta, para
devolve-Ia ao seu proprietlirio.

19 Por exemplo, "quando 0 prir.cipio -a foi tirado por moju, paje vira ariranha e vai
chamar Anaconda, traz aqui dentro da tocaia. Se ela fica muito brava, ai nao tern
jeito, tern que matar" (S., 1983). Em outras situa,<oes, como mencionei acima, 0
xama toma a forma do beija-Oor para chegar a morada celeste dos mortos, onde
tentanl recuperar a vida do paciente.

20 Por exemplo: chama-se 0 done do mulum para que ele esl'rie 0 corpo ou a l'erida
com suas asas; chama-se 0 dono da arvore kumaka para que ele aplique suas
maos geladas no doente, aliviando a febre, etc.

Terminada a cura, 0 xamii devera, tan~oquanta 0 doente, "des-
cansar", reco!hendo-se em sua rede, observ.mdo 0 resguardo paraevitar
a volta intempest:va das entidades sobrenaturais que participaram da
cum.

Mesmo que sl1mai"iamcntedescritas, as atividades terapeuticas
desempenhadas pelos xam2.s sac reveladoras de alguns aspectos es-
senciais do xamanismo Waiapi.

Num primeiro nivel, a pratica dos xamas do Amapari pode ser
iaterpretada como lima ntividade reguladora e moderadora nas rela-
yoe~:entre os homens e 0 mundo dos -jar, onde os xamas se posiclonam
como defensores dos humanos, pacificando e neutralizando as agres-
soes de entidades sobrcn4turais.

o xamanismo s(;riaf$sim mn mecanismo puramente adaptativo,
uma respcsta as limitayoes do meio-ambiente, no plano eqologico.21

Como sugece Chaumeil, essa interpretayao enfoca apenas urn aspec-
to ·da reia~ao xamanfstica, "enda assim extreniamente reducionista
(1983/84, p.124). EPC plano simbolico que as fun~oes do xamanismo
sc revel am de modo mais;;ompleto, especialmente quando associa~
das as concep~oes indfgcnas sebre a ca~a e a guerra (idem, p.123).
As representa~oes dos Waiapi wbre essas tres atividades foram ana-
l;sadas, neste trabalho, como palie de urn mesmo sistema de preda~i9
e/ou agressao. Retomarci, '10 que segue, os elementos basicos deste
sistema, que permitem adiantar algumas conclusoes.

.' No confronto corn 03 dominios n~o-hurrianos, 0 xarna, 0 gu~t
relro e 0 ca~ador sofrem alt(~rayoes- pelo contato com 0 sangue, ~la.
aplic.a~ao de "remedios", pelo estado de raiva, etc. - que os apro~~.
mam substancialm~nte das categorias que pretendem combater~o~
apresar. No caso do ca~act0r ou no guerreiro, a altera~ao e a aproxi:
mayao e temponiria, conceLida como lima tecnica de luta. No caso do'
xamii, a altera~ao configura urn estado permanente, pois ele setorna,

7.i U:na interpreta,<l!o "eco!6gira" do xamanismo entre os Indios Tukano foi apre-
sentada por Reichel-Dolma/off ~1~76).



substancialmente "outro". 0 xamii suporta a alteridade em seu pro-
prio corpo, capacitando-o para uma relayiio imediata e permanente
com 0 mundo niio-humano. Ele ocupa uma posiyao ambigua, pois
tanto representa a sociedade dos vivos no mundo sobrenatural quanta
encarna a presenya do sobrenatural no mundo dos humanos. A
especificidade dos xamas esta nessa "mistura" que Ihes conferem as
substancias -paie: urn estar intermediario, entre seres normalmente
separados.

Cabe it sociedade orientar e resgatar para isso 0 usa que os
individuos xamanizados far~.ode sua entrada privilegiada no mundo
dos outros. 0 controle realizado pelos Waiapi do Amapari sobre seus
xamiis permitem concluir sobre a natureza guerreira da prlitica
xamanistica naquela area. Os xamas literalmente "esgotam" suas for-
yas na cura e na retaliayao das agressoes perpetradas por diferentes
categorias de alteridade, atendendo assim as solicitayoes de suas res-
pectivas comunidades.

E significativo que os xamas raramente assumem sozinhos um
diagnostico, mas apenas confirmam acusayoes proferidas pela com 11-

nidade ofendida. Esta conr.omitancia de interesses, entre xamiis e co-
munidades locais, e reforryada pelo n~cente desenvolvimento da pra-
tica xamanistica no Amapari, onde cada aldeia e, nas aglomerayoes
mais importantes, cada segmento residencial, tem seu pr6prio xama.
Lembro tambem que uma das modalidades mais freqiientes da eleiyiio
xamanfstica consiste na transformayiio dos princfpios patogenicos em
princfpios de retalia'(iio.

A transformayiiQ da vitima em vingador se opera atraves oa
cura, que consiste numa purificayao das substancias existentes e na
absoryiio de outras, que serao conservadas e controladas para serem
direcionadas contra 0 alvo implfcito no diagnostico: 0 inimigo res-
ponsabilizado pela agressao. 0 xama se transforma em instrumento
para a retaliayiio e adquire, assim, um papel essencial na sociedade.
Ele representa, e defende, seu grupo. Cada conlllnidade manifesta,
atrayes da atividade de seus xamiis, sua particular posiyiio na longa
historia de conflitos e atrito~ intercomunitarios, O!Jinter-etnicos.

A guisa de conclusao
E importante re~saltar 0 carilter guerreiro do·xamanismo Waiapi

TIe contexto da etnologia Tupi-Guarani, que tem tratado extensiva-
mente da temiltica da retaliatyao da vinganya. Como bem demonstra-
ram Viveiros de Castro e Camei:-o da Cunha em sua analise da guerra
Tupinamba (1986), e necessario di~tinguirrnos entre "retaliayao" e
"v:nganya". A retaliayao implica de certa forma na r~ciprocidade, no
iimite na neutralizayao d'J conflito, uma vez que 0 agente da retalia-
tyiil)- no caw, 0 xamii - participa, identifica-se, com 0 lado oposto. 0
xamii est<lassim ao meSillOtempo entre os homens e entre as entida~
des sobrenaturais que the conferern 'iua forya e para quem ele "de-
volve" as agressoes. Ha, nbs0, lIrn compromisso que levaria a anula-
yao do conflito, uma vez que .;:adaagressiio sera respondida por outra,
produzindo urn cicio inincerrupto de vinganryaentre as partes envolvi-
das. Ao contrario da retalia~~o. que devolve e neutraliza, a vingaiwa
reaviva 0 "fio da mern6ria" O,krn) unindo 0 passado ao futuro, e e por
isso permanente, inesgotavel.

Como indicam os diag'16sticos de morte, doenya e infortunio
le'fantados no Amapari, 0 confronto entre csda comunidade e 0 muo-
do de fora aponta 'para diver3as categorias de inimigos, todas
irnhricadas uuma agres!::iio.Quando uma categoria e neutralizada,
outratoma seu lugar: em todos os casos, :lavera vinganya. Ness~
circuito de agressoes e retalia~oes, 0 xamii e 0 guerreiro por conta de
quem se desfazem as unidade~ Iccais e ~m torna de quem se agregam
novos grupos, ou identidadcs. E do confronto cotidiano com os ou-
tro'), inimigos humanos uu animais. que os homens se pensam como
sociedade, num processo de idcntificayao constantemente.
reatualizado, que configura a r.utol1omia de cada unidade local, fa~
milia ou segmento residenciaI.

. Cada grupo local se ffcha soble si, operando, atraves do siste-
ma de acusayoes xamanistic:.is, constantes rupturas com 0 que eia
considera e quer manter "!'ora" da grupo. Nesta interpretayao, 0 es-
patto social Waiapi corresponoe, uma por uma, a cada unidade local
cor.~titufda como centro. Ne')s~ sistema, a no~ao de uma "identidade
etnic.a" nao tern lugar entr~ us W.~i1ip;,uma sociedade segmentada



pelo confronto entre seus xamas. Como instituiyao, 0 xamanismo
perpetua esta concepyao particular da sociedade, embutida na
cosmografia do universo Waiapi, urn mundo dividido entre nichos
em contlito que pcrpetuarnente se entre-vingam.

Enquanto instituiyao, 0 xamanismo constitui-se numa altern a-
tiva de defesa da sociedade, que cada xama representa mas nao abrange,
em sua totalidade. Os xam1S encarnam a divisao da sociedade e nao a
coletividade. Por isso, suas atribuiyoes sac limitadas no que diz rcs-
peito ao destino da "verdadeira humanidade" que a sociedade Waiapi
representa.

Estas considerayoes nos levam para um ultimo aspecto, carac-
teristico do xamanismo Waiapi. Se como dcrnollstrei Ileste ensaio, a
funyao dos xamas consiste em Jar cOlltinuidade a descontinuidade, e
compreensivel sua moderayao nos contlitos que envolvem a etnia
Waiapi, isto e, a comunidade do Amapari como um todo. Os xamas
daquela area nao participam, ou fazem com extrema prudencia, dos
movimentos de resistencia contra a invasao e a presenya de garim-
peiros na area indigena. Para eles, a categoria generica de nao-indios
(karai-ku) nao faz sentido, uma vez que suas intervenyoes s6 podem
se efetivar por meio de principiosagressivos que 0 xama adquire
numa aproximayao substancial com os inimigos. Com os brancos,
nao ha troca, nao ha compartilha de substancias, por isso nao ha reta-
liayao nem vinganya possivel, pelo menos pela via xamanistica.22

Os brancos nao participam do complexo circuito de troca e
partilha de foryas vitais necessarias a manutenyao da vida dos indivi-
duos, e tambem necessarias a perpetuayao da sociedade hum ana. Por
isso, os brancos nunca' sao acusados, enquanto agentes de agressao,
nos diagn6sticos proferidos pelos xamas. A intervenyao dos brancos
se processa pelo contagio, pela contaminayao e pela destruiyao. Eles
se comportam "como" algum8s das mais agressivas entidades do
mundo invisivel, mas nao tem acesso ao saber sobrenatural. E neste

sClltido que os Waiapi con1inuam se afirmando como os representan-
tf-Sda "verdadeira humanidadc". cujos xamas acedem a "verdadeira"
configurayao do universo.
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OS GUARDIOES DO COSMOS:
PA<JESE PROFETAS ENTRE OS BANIWAI

6ste artigo procura ~ntellder a natureza salvadora dos pajes
entrt: os Baniwa, povo Aruak-falante do vale do Alto Rio Negro nas
fronteiras do Brasil, Venezuela e Colombia. Na hist6ria dos seus con;'
tatos com as sociedades nao-indfgenas, os Baniwa engajararn~se em
movimentcs milenaristas e me<;siiinicosdesde, pete menos, a metade
do seculo dezenove. Liderados por profetas poderosos, estes movi- .
m~r,tos fundamentaram-sf- em preocupa~oes rdigiosas tradicionais
relacior.adas Iiescatologia, a (;r1a~3.0.destrui~ao e renova~ao do mun-
do. Em trabaihos anteriores, nos dp.monstramos a maneira em que os
messias Baniwa essencialll'ent:l mulciaram tais preocupa~6es religi-
osa3 e as pniticas rituais pan!.fnrmular uma estrategia d~ resistencia
contra as formas extemas. de dominaorao (Wright, 1981; Wright &:
Hill, 1986). Aqui, deteremcs a nossa aten~ao mais detalhada nos fun-
damentos do profetismo Balliwa, na cosmogonia, cosmologia, via-
gem: e cantos clos pajes. l\1ostraremos que a salva~ao - seja na cura
de indivfduos atingido~ par doenvas graves, seja na prote~ao do mundo

£.ste artigo e uma verSdll ,;omlC,ISa(laut' um estudo muior publicado em duas
partes na revi:>taHistory 4keligions (IJ nivl:rsidade de Chicago), agosto e no-
vemhro de 1992. I)



contra sua destruiyao - e uma caracteristica essencial do poder do
paje, e que os profetas, atraves de seu aces so exclusivo as fontes
mais elevadas de criayao, incorporam as virtudes do her6i-criador
mitico que salvou 0 mundo da destruiyao.

Com uma populayao de aproximadamente seis mil pessoas, os
Baniwa2 dedicam-se as suas atividades de subsistencia principalrnen-
te a agricultura e pescaria, embora uma longa hist6ria de contato os
tern envolvido em varias formas de produ~ao e trabalho extrativo
para mercados. Organizam-se em aproximadarnente seis fratrias
patrilineares, exogarnicas e localizadas, cada uma constituida de qua-
tro ou cinco sibs ordenados segundo urn modelo mitico de "siblings"
agmiticos. A vida religiosa, tradicionalmente, foi baseada em grande
parte no culto de flautas e trombetas sagradas, chamadas Kuwai, que
representam os primeiros antepassados miticos das fratrias; na im-
portancia dos especialistas religiosos, especialmente os pajes e os
donos-de-canto~; e em urn cicio complexo de festivais e dan~as arti-
culados com as atividadl.:lssazonais.

Desde a decada de 1950, a introdu~ao do Catolicismo e Pro-
testantismo evangelico tern provocado graves divisoes entre as co-
munidades Baniwa sobre lealdades religiosas e a continuidade das
suas praticas e crenyas trarlicionais. Cornplicando a situayao, as in-
vasoes de suas terras por garirnpeiros e ernpresas mineradoras desde
o inicio da decada de 1980, e a reduyao destas por diversos projetos
militares e de desenvolvirnento tern ameayado gravernente a sua so-
brevivencia. Todavia, os Baniwa tern se organizado politicarnentc
cada vez rnais nos ultimos anos em defesa de seus direitos.

Meu trabalho de campo sobre os pajes e donos-de-cantos foi
realizado entre os Hohodene, uma fratria Baniwa do Rio Aiary no

2 Na Colombia, sao conhecidos como Curripaco (ver Joumet, 1988); na Venezuela,
como Wakuenai (ver HilI, no prelo). 0 estudo principal sobre os Baniwa no
Brasil e minha tese de doutorado (1981). Outros artigos ir.cluem Saake (1959-
60), E. Galvao (1959), eA. de Oliveira (1973). A Iiteratura etnol6gica substan-
cial sobre 0 Noroeste da Amazonia, especialmente sobr~ 0 xamanismo e os ritos
de inicia9ao (ver Reichcl-Dolmatoff, 1975; S. Hugh-Jones, 1979) descreve prin-
cipalmente os povos Tukano, mas os padroes de xamanismo e ritual entre os
povos Aruak difcrem em aspectos fundamentais.

1\-'

Brasil. A questao central da minha pesquisa foi a de entender os
fundamentos religiosos dos mvvimentos messianicos e milenaristas
na sua hist6ria. As histflrias oralS, .1mitologia, a cosmologia, 0 ritual,
e ~ pajelanya foram os hlpicos principais das minhas entrevistas com
os Hohodene. Varios pajes (; donos-de-cantos "me tornaram sob sua
prote~ao" para ensinar Uflla pOfl;ao do que des sabiam. Deixaram
daro, contudo, que s6 se pode saber "um pouco" ouvindo, observan-
dc, e fazendo perguntas. Dcix.a-se muito a experiencia.

Nestt: artigo, cornepnws com uma breve discussao das pniti-
cas de cura, e dos deveres, atributos e status dos pajes e donos-de-
cantos. Embora as ati\'idadl~s de ambos os especialistas sejam
xamanfsticas, as limita/f0c;s Je cspayo impedem uma considerayao
mais ampla dos donos-de-cantos. Para entender a pajelanya, temos
que tcr uma visao pclo menos prdimiuar da cosmogon~a (ist~ e, 0

ptim6rdio, 0 tempo mitico de ('ria~ao) lembrada nos, ITII~OS.Ja qu.e
todos os ciclos maiores de mites Baniwa referem-se a paJelan~a, h-
mitaremos a nossa considerdS'ac a uma sintese dos temas e preocupa-
c;oesprincipais relevantes para ~ste artigo. De modo semeUiante, te-
mosque ter uma visao introdutoria da cosmologia, isto. e, ~omo 0
universo esta organizaco em urn sistemacoerente de slgmficados
que.e, ao mesmo tempo, fUlldaml.:lntarlona cosmogonia e constitutivo
de 0 que demonstrarcr.los '1 3er uma hierarquia de ser e poder
espiritnalizado. 0 cosmos, (,Oramultiplas camadas, 60 "mapa" tem-
poraliespacial, representando varios est~dos da alma e suas transfor-
may5cs atraves do qual 0 pajc deriva e constr6i significados na:ssuas
curas e outras a~ividades. lfma das heran~as da cosmogonia e que 0
mundo em que os Baniwa vive.m e permanentemente manchado pelo;
m&l,.Dela doen~a, e pelo infOltunio. Como uma pessoa doente, este!
m'.Jnrloprecisa constantemente. de ser livrado ~o m~l. Na..sua ap~~n:l·
dizagem, 0 paje faz exataIT'cnte lSSO.Nesse sentldo, sao os GuardlOes;
do Co:;mos".

Os paies e os donos-de-cantos
Os pajes (maliri) e os donos-de-ca:ltos (malikai-iminali) tern

papeis e atrihutos distint(J~ :.r.as,;omplementares que diferenciam as
suas pniticas, mas nao de modc.'~xclusivo. Os pajcs podem ser do-



nos-de-cantos e vice-versa. As diferenyas parecem residir antes na
maneira de formayao, cmas e qualidades do conhecilnento que cada
UIll domina.

Os pajes "chupam" - isto e, extracm pOI' sucyao objetos
patogenicos dos seus pacientes, enquanto os donos-de-cantos "so-
pram" ou, como eles dizefll, "rezam", cantalldoou recitando formu-
las com tabaco sobre ervas e plantas medicinais a sen:m consumidas
pelos pacientes. Somente os pajes usam maracas e 0 po sagrado pwikci
nas suas curas; para os donos-de-cantos, 0 tabaco e uma ctiia d' agua
SaDos instrumentos principais. Essas diferelll(as de pnitica, porem,
sao vinculadas sistematicamente a princfpios cosmol6gicos
antiteticos. De tal forma que a palavra "pajc" e somente usada para
referir-se aos "chupadores" e nao aos donos-dc-cantos ou "rezadores".
Na discussao a seguir, descrevemos as "pa.ies".

Grande parte do poder dos pajes fundamenta-se no seu conhe-
cimento extenso c na comprcensao da III itologia e cosmologia, Uio
bem como 0 conhecimento detalhado e sistematico das fontes multi-
plas de docnyas c suas curas. Atraves de seu papeJ de mediador entre
os aflitos e os espiritos e divindades do panteao Baniwa, os pajes
curam, aconselham, e orielltam 0 povo, desempenhando assim, um
dos scrviyos mais vitai3 para a saude e bem-estar continuo da comuni-
dade.

Os pajes sao avaliados pOI'seus colegas c outros da comunida-
de segundo a profundidadc dos seus conhecimentos, a eficacia das
suas curas, e a veracidade dos seus conselhos (este ordenamento, po-
rem, nao se traduz em uma classificuyao rigida, de categorias fixas).
Este ordenamento correlaciona-se com a sua capacidade demonstra-
da de alcanyar os varios niveis do cosmos, cada nivel sendo associ a-
do com espiritos e divindades mais elevados e importantes. Os pajes
com "pouco" ou "medio" conhecimento tem acesso as camadas mais
baixas do cosmos e SaDprocurados para realizar curas mais limita-
das. Muitas vezes, durante sua aprendizagem, estudaram poucos dos
seis a oito anos normais e, pOI'algum motivo, resolveram nao conti-
nual'. Ou eram de um nivel mais alto mas "perderam" seus poderes
com idade ou pOI'causa de alguma queda.

Os pajes CluecompletalO sua apr~ndizagem &lcanyam os ni-
vels mais altos do cosmos, notl'lelmtnte onde se encontram 0 Dona
de Doenyas, Kuwai, e 0 Oone Je Ptl1'ikiJ e Tabaco, Dzuliferi. Estes
"p~ics de verdade" sac capazcs de cllra~ todas as doenyas mais gra-
ves ~ tern poderes de realizar uma variedade de atividades, tais como
o controle do clima, a passagcm das estayoes, a 0btenr;ao de recursos
alimentares (fazer amadurecer as frutas da floresta, abrindo as "ca-
sas das almas" dos animais cle .::atya),e t<:refas relacionadas ao bem-
estar humano (a9aO defeusiva au agressiva contra inimigos pessoais;
prote9ao contra os maus augurios). Pajes de verdade tambem tern
conhecimcntos e poderes reiaciopados a preocupalToes escatologicas.
Agem como guias para as ahr.z.s na sua passagem as casas dos mor-
tos, e comunicam-se com as alltepassados l' espiritos dos mortos.
Inttrcedcm junto as divindilues em fa'/or da humanidadc em tempos
de edse social.

Acredita-se que os p~jcs de verdade tem 0 poder de se trans-
forr.1ar em varios animals pcckrosoii, notavelmente 0 jaguar (descre-
vem esta transforma9ao COITIO"Vt;S61do-se uma camisa, a cat'nisa do
jaguar"); e nas proprias divindades, Na sua aprendizagem, 0 paje
adquire trayOS da sua fisiologia muito parecidos com os do Dono de
Doer:~as, Kuwai; e mlS ultin.l.ls fases da aprendizagem, os pajes via-
jam ao nivel mais alto do ~C':::1TI0iionde ficam perto de Yaperikuli, 0
Criador/Transformador do Lkiverso. "No seu pensamento", dizem,
os pajes se tornam "como Yr.renkuli" e "fazem tudo n'o mundo".

Os mais poderosos dos pajc~, chamados "Mestres do Povo Ja-
guar"(Dzauinai thaM), I)U as veze~ "jagu2res deparikd", dizem "sa-
ber de tudo" que podem s<lb,,;lrsabre 0 l:osmos e tem capacidildes
verdadeiramente profeticas. Poueos pajCs atingem este nivel; os que
consegllem, frequentemente, eomtyaram sua aprendizagemquando
pequenos (crianyas de ~ir.co ou seis anos), porque demonstraram ter
qualidades que os predispullharr, a :;omeyar a aprender. Grande parte
das sua!>vidas, entao,e dedicad'1 a uma aprendizagem relativamente
continua de tal modo que, qUHndochegam a faixa etaria adulta, 0 seu
conhecimento ultrapassa mliit:J 0 de seus companheiros que comeya-
ram a slla instru9ao mais ta:-de. E tambem possivel que pajes de ver-
dade tenham se tornado Mes.r(s do Povo Jaguar depois de terem
ganho poderes extraordinarios po?sobreviverem a doen9as fatais.



Os Dzauinai thairi silo capazes de viajar ao nivel mais alto do
cosmos, 0 lugar de Yaperikuli, podendo faze-Io cont.inuamente mes-
mo quando adormecidos, e obter remerlios espirituais do Criador. Os
seus poderes de presciencia saD formidaveis, pois dizem que sabem
de evcntos que ocorrem em outras aldeias fora dos meios normais
pelos quais sao comunicados, e sabem de eventos que acontecerao.
Urn Dzauinai thairi do alto Rio Aiary, chamado Kudui, profetizou
no fim da decada de 1960, por exemplo, a "vinda dos brancos" para
a area. Em 1977, quando as militares brasileiros come'raram a cons-
truir pistas de pouso em lugares estratcgicos da regiao, os Baniwa
interpretaram este evento e suns conseqih~ncias como sendo a reali-
za'rao da profecia.

Os Dzauinai thairi sabem das inten'roes de pessoas que vis i-
tam a area antes mesmo que e~sas inten'roes sejam publicas. Os seus
poderes de a'rao defensiva ou agressiva contra inimigos saDconside-
ravelmente ampliados para incluir a capacidade de influencia sobre
o curso de eventos it longa distancia. Os seus poderes de aconselhar
parentes estendem a tudo que possa amea'rar a saude e bem-estar.
Assim, dizem que 0 mesmo Kudui avisou os seus parentes que "nao
teria mais doen'ra", numa epoca quando as epidemias eram uma pre-
ocupa'rao gera!. Ainda hOJe, lembra-se de Kudui (faleceu em 1975)
"como se Fosse Yaperikuli", a nossa salva'rao.J

3 Algumas observar;i'les sobre 'l intluencia da doutrina crista na pnitica e cren'tas
dos pajes. J<1que os missionarios tern evangelizado por mais de quarenta anos
entre os Baniwa, e de se esperar que os paj¢s tenham incorporado algumas das
suas ideias nas descrir;i'les dp-sua pr<itica. E somente atraves de comparar;i'les,
contudo, entre dois modos de conhecer e representar 0 sagrado. Assim, os pajes
dizem que Yaperikuli ~"como n6s conhecemos 0 que os Padres conhecem como
Jesus Cristo". Yaperikuli tern uma casa como Cristo tern uma capel a; uma harpia
de estimal(ao como Cristo tem 0 "Espirito Santo"; uma tribo de gente como
Cristo tern os discipulos. QUl:nto a isso, os pajes sao os principais intcrpretes
dos ensinamentos ~os missio:larios que eles traduzem e explic'lm para a comu-
nidade. Os dias-de-santo cat6licos, por exemplo, quando os missionarios visi-
tam as aldeias e mC'stramfilmes subre a vida de Crblo, sao oca5ii'les quando os
pajes e os velhos sentam jun,os na plateia e fazem comparar;i'les entre o~ filmes
e a mitologia. Os p~ies mais intluentes do passado eram adeptos deste tipo de
interpretar;ao de tal modo que, em epocas de nlpida introdur;ao de ideias cristas,
podiam nao somente explicar de forma significativa as conexoes, mas tambem
utilizar a doutrina crista a seu favor.

A cura de doen'ras e a iJ(eocupa~ao mais importante de todos
os paj(;s. Classificam os principais tipos de doen'ras em quatro gru-
pos, conforme as suas fontes:

I) "Doen~asde Gente". Considera-setodas as doel1~asmais graves,
inclusiveas que Jevama mOl te, como provocadas por feiticeiros
que, atraves de sorros I1lOnalS,colocam a doen~a nas suas viti-
mas. As r.urassac feitas por c:mtose sopros de tabaco;

:!) "Veneno" (mahnene); suostanciasmisturadasna comidaou bebi-
da que, embora c0locadas por feiticeiros, sac consideradas de
origem sobrenatural;as ,;uras sao feitas por extra~ilode objetos
patogenicos.

3) "Doen~asdos Maws". Os Yupinai, espiritos da floresta, dos rios
e do ar transmitemdoen~asmJndadas pelo seu"chefe", Iaradate;
as curas sac feitas tanto por cantos como por exm:~ao.

4) "Doen~asmandad.lspor ')lItrospajes".

Alem dessas, a nao-0bserva<;ao de resguardos Ucjum, reelu-
saD) durante ritos de passage:l1 plOvoca graves docnyas e, as vezes, a
morte.

·0 procedirnento principal. de diagn6stico e cura envolve urn
estado de transe induzido por parikQ. no qual 0 objetivo e comunicar-
se com os espiritos e as diviIJdad~s GOcosmos. 0 ritual do paje envol-
ve a dan~a e osca.ntosacompanhados de maracas, e especial mente a
interprela~ao das formas e dos movimentos dasnuvens: As divinda-
des que habitam 0 ceu informnr.1, avisam, e ajudam 0 paje na procura
das fontes, caracteristicas, e tratamento da doenp. .

o repert6rio de tecnicas terapeutkas usadas pelos pajes' in-'

1) soprar a fuma~ade taoaco sobre 0 paciente para concentrar a sua
alma em seu lugar ::entral, :> cora~ao;

2) extrair, chupando, agentespatogenicos (principalmentena fonna
de cabelo, peda~osde ?au, pcdrinhfls,espinhos) do corpo do pa-
ciente, acompanhadodo ato de chacoalhar a maraca sobre0 pon-
to de extra~ao;

3) jog'lr agua: feixes d'.lfolhas consagradas sac misturadas numa
panela grande de agua. 0 pnj~beb~um pouco da agua, tira uma
cuia d'agua e folhas, esgll!chli'umpouco em cima do paciente, e



joga 0 n:stante da agua misturada com as folhas sobre 0 paciente.
Procura a doenya enUlOno lugar onue as fol~as caem no chao;

4) aconselhar e avi"ar 0 paciente sobre a fonte da doenya, como 0

paciente a pegou, e se ele pode cunt-Ia. Se a cura realiz~da por
urn paje for paicial, ele avisa sobre quais os outros remedlOs que
o paciente deve procurar e as outras providencias a serem toma-
das para aliviar a dor.

Normalmente, os pajes realizam suas curas em grupos de tres
ou quatro, com urn Ifder guiando os cantos e ac;oesrituais enquanto os
outros agem como ecos das palavras dos cantos. a numero de pacien-
tes varia nas curas; geralmente, mais de urn e ate seis pacientes rece-
bem tratamento numa st:ssao. as pajes, portanto, servem nao somen-
te aos individuos mas tambem as suas preocupac;oes coletivas sao
voltadas a saude e 0 bem-estar de grupos de parentes e nao-parentes
de varias comunidades. Se:mdllvida, os Dzauinai thairi sao conside-
rados "salvadores", em parte porque a sua mensagem de que "nao
haveni mais doenc;as" e a eficacia das suas curas estendem sobre
uma ampla rede de comunidades.

a segundo tipo de especialista de cura, os donos-de-cantos,
utilizam principalmente o~cantos, acompanhados por sopros de taba-
co sobre materia medica (plantas medicinais, ervas, etc.). as velhos,
mais do que qualquer outro grupo, SaDos que cantam ou recitam
essas formulas para uma variedade enorme de tarefas: para proteger
contra as doenyas, curar as doenc;as, ajudar a sarar feridas, e aliviar
condic;oes dolorosas; para chamar os animais de cac;a e peixe; para
fazer as roc;as crescerem; etc. as velhos mais instruidos sabem tam-
hem os canticos especiais, cham ados kalidzamai, entoados durante os
ritos de passagem (nascimento, iniciayao e morte). Esses canticos re-
presentam urn saber altamente especializado e esoterico das dimen-
soes horizontais e verticais do cosmos, e das classes do ser. Sem duvi-
da, e a atividade mais sagrada e poderosa de todas as conhecidas
pelos donos-de-cantos.4

4 0 material que eu pude obter des donos-de-cantos Hohodene consiste em cer?a
de cern cantos abrangendo uma ampla vaiiedade de curas; portanto, n110pemute
uma caracterizar;ao sumaria. Veja Hill, Keepers of the Sacred Chants (1993)
para urn estudo pioneiro da linguagem, mitologia, e musica dos donos-de-cantos
Wakuenai da Venezuela.

Nao h<inenhuma :ndica9ao - nem na mitologia ou nas descri-
c;5es feitas pelos pajes e dones-de-cantos - de que uma especializa-
C;aoseja mais importante do que a outra. A~bas SaD atividades
xamanisticas. as mitos deixam eberto qual delas foi "criada" primei-
ro e, de qualquer torma, ambas se derivam da mesma fonte sagrada.
Por urn lado, os pajes tem rmds prestigio visivel que pode estender
sobre muitas comunidades devido a eticclcia das suas curas. Por ou-
tro lado, os rezadorcs de kalidzamai tern bastante prestigio dentro
das suas comunidades (lG ex~rdcio de uma funC;aoessencial nos ri-
tos de passagem. Os pajes, porem, tern 0 poder de reeriar e sustentar
o cosmos e de impedir a sua de3truic;ao atraves das suas viagens e sua
intervenyuo em favor da :ll:mallidaae. Nisso, os pajes dominam urn
saber esoterico igual ou Ilnior d;) que os ;ezadores de kalidzamai.
POl'isso, pelo menos alguns dos grandes profctas Baniwa do passado
eram pajes que alcallc;aralll 0 apice da hierarquia xamallistiea e ao
mcsmo tempo eram reZClc!oresde k(llidzamai.

CosmQgonia

as mitos de Yapcrikuli, criador e transformador Baniwa, cons-
tituem urn corp9 eomp!exo de mais d~vinte hist6rias come~ando com
o ~parecimento de Yaperiklll; no mundo primordial e terminando com
S!.1acriac;ao dos priIneiros &Iltepassados das fratrias Baniwa e seu
afastamento do mundo. Mais que qualquer outra tigura no pllDteiO
Baniwa, Yaperikuli foi re~pon savel pela forma eessellcia do mundo;
ha, portanto, todos os motivos para considenl-Io 0 Ser Supremo d~
rcligiao Baniwa.u!l,

o nome de Yaperikuli sigl1itica "Ele dentro do osso"(la}fe'-it
o~')o; -riku, dentro de: -Iii. m. sing.), referindo a sua origemdentro'dJ
urn osso de uma pessoa devorada e desmcmbrada, vitima de jagums
e allir.lais canibalescp5 e vorazes que andavam pelo mundo nos tern-
P;:lS primordiais.

Resumindo 0 mito de sua origem, no come90 do mundo, tribos
de animais selvagens andavam ~n.,ltandoe comendo pessoas sem tim.



Quase nao tinha mais gente no mundo. Urn dia 0 chefe dos animais
pegou urn osso do dedo de uma pessoa devorada e ojogou no meio do
rio abaixo. Uma velhinha estava chorando pela perda de seus paren-
tes; entao 0 chefe mandou-Ihe buscar 0 osso no rio. Tinha tres
camaroezinhos dentro. Ela 0 levou para casa e la, eles se transforma-
ram em grilos. Ela deu-Ihes comida e comeyaram a cantar e crescer.
Depois ela os levou para uma roya e deu-Ihes comida de novo. Eles
continuaram se transformando, crescendo e cantando ate que apare-
ceram como gente - tres irmaos chamados Yaperikunai (eles dentro
do osso). Eles ja sabiam iazer tudo. Apesar das constantes adverten-
cias da velhinha para que eles nao fizessem nada, para que ficassem
quietos, eles continuaram fazendo coisas, subindo numa arvore ate 0

seu topo, transformando e descendo. Ai, eles comeyaram a transfor-
martudo, a fazer tudo que exi~te no mundo da maneira que s6 eles
sabiam fazer. Assim eles fizeram 0 mundo no comeyo.

Quando eles term:naram, voltaram para se vingar contra os
animais que mataram os seus parentes. 0 mito entao conta uma serie
de atos de vinganya em que as herois acabam reestabelecendo a or-
dem no mundo.

Depois de urn tempo, 0 chefe dos animais fez uma rOyanova e
chamou os irmaos para queima-Ia. Mandou-Ihes irem ao meio da
rOyaenquanto ele tocava fogo nas bordas, pois 0 chefe ia tentar ma-
tar os irmaos. Enquamo 0 fogo queimava, 0 r.hefe gritava "voces VaG
se queimar!" "Nao", eles responderam, "nao vamos nos queimar Hun-
ca". Fizeram urn pequeno buraco numa arvore de ambauba, entraram
eo tamparam. Quando 0 fogo (descrito no mito como uma confla-
grayao que queimou' 0 mllndo inteiro) se aproximou, de repente a
ambauba estourou, dispan:ndo tres vezes como as tiros de uma es-
pingarda, e os tres irmaos ~airam voando, salvos das chamas do fogo.
Desceram no ria e la tomaram banho. Nunca podem ser queimados
au mortos pais sao "a gen~e do universo" (hekwapinai).

Neste resumo, perc.;:be-se, em primeiro lugar, que a situayao
do comeyO e de caos e catastrofe no sentido de que foi uma destrui-
yaOquase total dos p~ime;ros povos consumidos por animais preda-
torios. Na mitologia Baniwa, ha muitas outras situayoes semelhan-

temente catastr6ficas, mas essas geralmente representam preludios
para uma nova ordem, quando 0 universo seria recriado e as foryas
ca6ticas· dominadas. Aqui, 0 osso e 0 veiculo ·simb6lico dos seres
que recriavam a ordem neste novo mundo.

Segundo, os mo\, imentos no espayo -: do r;o ?ara a casa e da
casa para a roya - repreaentam 11mprocesso de retomada ou recriayao
de forma, ou seja, do rio que e 1I1nlugar absolutamente sem forma ate
a casa qlle e urn lugar de criayao e domesticayao, ate a rOyaque e ~
lugar de cultiva<;ao da natureza, onde os her6is progressivamente
saem de dentro do ossa, cresc~m em pessoas, e eventualmente trans~
formam a natureza. A casa e Iiro~a sao lugares, enfim, de cultura' ern
que os herois assumem 0 parler de transcendencia (simbolizada por
sua subida e descida da arvore, assim criando uma dimensao, urn
eixo vertical do cosmo~).

Terceiro, as advcrtencias da velhinha e as respostas dos ir-
mao::; representam os prorrios poderes e a essencia de Yaperikuli .
como criador/transformador. Quando ela diz, "nao fa<;am.nada, nao
trabalhem", eles respond~m, "podemos fazertu~o e qualquercoisa",
afiimando sua onipotenciCl e ordsciencia, pois cles ja sabiam fazer
tudo. Quando ela diz, "voces vao cair", e eles respondern que nao,
afirmam a sua transcendercia que e necessaria para seu poder de
transformar e super-aras foryas docaos.

Nao ha nenhurna seqUencia definida para a cria<;aodo rnundo.
porque 0 que e suficiente 6 a sabedoria e 0 poder de criar ~'tudo' e
qualquer coisa" na maneira que des sabem; esta e a condi<;ao essen7
cial para salvar 0 rnundo da dc~trui~ao. De modo sernelhante; os pa-
j6s na (Iltirna fase da sua inicia~ao dcvem aprendereste poder.

Finalmente, no 6himo epis6dio, 0 chefe dos animais volta para
matar os irrnaos atraves (Ie urn incendio. A imagern que os narrado-
res usam para este incendic e d~ urn "Inferno" que queima 0 mundo
(ama imagem, alias, importante HOS movirnentos milenaristas do se-
culo passado). 0 fogo COI1SOITIetoda a existencia material, ameayan-
do, como a voracidade descontrolada dos a'limais, arrastar a realida-
dt: para 0 caos novamentt;. Mas desta catastrofe irninente, a existen-
cia espiritual emerge como etevna e indestrutivel (mais uma vez,



um tema central tanto na mitologia Baniwa como nos movimentos
milenaristas: escapando a morte milagrosamente e renascendo imor-
tal; ver Wright, 1981).

As lutas de Yaperikuli contra os animais continuam durante
uma seqUencia de mitos, 0 l"esultado de que, de forma alguma, repre-
senta uma vit6ria clara para 0 her6i. Percebe-se que estes mitos con-
tern urn discurso extenso sabre os temas da morte e fim do mundo
primordial, os quais sac examinados de multiplos pontos de vista.
Em urn mito, por exemplo, Yaperikuli tenta matar 0 chefe dos tro-
voes5 em uma enorme enchente, com escuridao total e uma tempes-
tade que destr6i todos os trovoes menos 0 chefe que permanece no
mundo como anunciador da morte humana por veneno.

Modos diferentes de morte (festas canibalisticas, con sumo ca-
tastr6fico, veneno e bebida venenosa), de lidar com a morte (vinganya
ou mortes por "retorno", logrando os matadores), e os trayos dura-
douros da morte (maus pressagios, plantas vellenosas, urn amontoa-
do de ossos, e 0 espirito da morte) constituem temas centrais neste
discurso mftico sobre 0 fim do mundo primordial e a nova ordem
criada dos remanescentes. A nova ordem contem trayos do primordi-
al, pois Yaperikuli nunca conseguiu eliminar totalmente as fon;as
ca6ticas que os Trovoes representam: veneno (mahnene) e feitit;aria
ainda sac vistos como as causas mais persistentes da morte humana
no mundo, apesar da~ normas para controla-Ios.

A destruiyao catastr6fica do mundo tambem permanece como
possibilidade real, pois quando parecer que 0 mundo estiver infestado
por urn mal insupormvel- como e representado nos mitos( demonios,
animais predadores, urn excesso de vcneno) - as condiyoes entao, se-
rao suficientes para a destruiyao e renOVayao.A hist6ria do cosmos e

5 Os Trovoes (Eenunai) silo, no mundo primordial, as tribos que habitam as arvo-
res, e o~onos de veneno. Hoje, silo as diversas e5pecies de animais arborlcolas
- pregUl~as, macacos, etc. 0 chefe Jos Trovoes assume varias formas e nomes
nos mitos: Dzauikwapa, Enumhere, Withinaferi, Kunaferi - embora sua essen-
cia como inimigo principal de Yaperikuli permane~a a mesma.

o mito de Kuwai e 0 3~gundo grande cicio na hist6rja do cos-
mos. Infinitamente rico em simbolismo, 0 mito tern uma importan~ia
central na cultura Baniw1, expli~ando pelo menos quatro questoes
maiores sobre a natlJn:za do mUlldo: como a ordem e os modos de vida
dos a.ntepassados sac reprocIuz:dos par~ toda.s as gerayoes futuraS;'
t;omo as erianyas cievcm se~ i:lstruidas sabre a natureza do mundo;
(,'omc'as doenyas e 0 infortllnio entraram no mundo; e qual a natureza
da relayao entre seres humanos, espiritos e animais, quee a heran~
do mundo primordial.

omito conta a vida de Kuwai, a crianya de Yaperikuli e AmattJt
sua.primeira mulher. Kcwai e urn ser extniordinario cujo corpo cQ~:'
siste de todos os elementos cu mundo e cujos zumbidos e cantos PJ]it'{;
duziram todas as especies animais. 0 seu nascimento coloca emm~<
vitnento urn processo nipido de ,,;rescimento em que 0 mundo em miht~:
atura e ca6tico de Yaperil<uli se abre ate 0 tamanho do mundo na vida
real com as florestas e nos habitados por seres humanos e as varias
especies de animais da floresta, passaros e peixes. Kuwai ensina a
humariidade os primeiros ritos de iniciayao; mas, no fim desses ritu-
ais, Yaperikuli mata Kuwa:, ~"lpurrando.o dentro de urn enorme
fogar~u, urn "inferno" qne queim'!ta term, e 0 mundo se reduz de nov~



ao seu tamanho em miniatura. Oas cinzas de Kuwai nascem os mate-
riais vegetais com os quais Yaperikuli fez as primeiras flautas e trom-
betas sagradas que seriam tocadas nos ritos de iniciayao e cerim6nias
sagradas de hoje. Amaru e as mulheres, entao, roubaram estes instru-
mentos do Yaperikuli, provocando uma longa cayada em que 0 mundo
se abre pela segunda vez enquanto as mulheres, fugindo do Yaperikuli,
tocam os instrumentos pel0 mundo inteiro. Eventualmente, os homens
recuperam os instrumelltos e com eles, Yaperikuli procura os primei-
ros antepassados da humanidadc.

o mito de Kuwai marca uma transiyao entre 0 mundo primor-
dial de Yaperikuli, os animais e trovoes, c urn passado humano mais
recente que e trazido diretamente para a experiencia das pessoas vivas
nos rituais. 0 primeiro mundo de Yaperikuli foi condenado a morte e
destruiyao; a humanidade hoje ve os seus vestigios como condiyao
dada, enquanto 0 mundo de Kuwai liga 0 mundo distante do comeyo
ao mundo novo constantemente criado pela humanidade. POl'isso, os
pajes dizem que Kuwai e t(ll1tOdeste mundo atual quanta do antigo, e
que ele vive no "centro do mundo". Nas suas curas, os pajes reunem
os dois mundos atraves de seus cantos e ayoes para efetuar uma cura,
isto e, para recuperar a alma perdida de uma pessoa aflita. Para os
pajes, Kuwai e 0 "Oono de Ooenyas", pois 0 seu corpo consiste em
todas as doenc;as cujas formas manifestadas ele deixou neste mundo
na grande conflagrayao que marcou a sua "morte" e afastamento do
mundo. E ele que os pajes mais procuram nas suas curas.

Oizem os pajes que Kuwai tern cabelo no seu corpo inteiro
como a preguiya preta warnu.6 Kuwai enreda as almas dos doentes,
abrac;ando-as (como a preguiya), e sufor-ando-as caso nenhuma ayao
seja tomada; mas ele tambem permite que 0 paje recupere e devolva as
almas aos seus donos. As doenyas mais graves, entao, sac processos
do enredo da alma humana pela alma animal; a recuperayao consiste

6 Kuwai e tambem conhecido pelo nome de Wamundana, uma palavra composta
de wamu (pregui~a preta) e -ndana, sombra, interior escuro e invisivel. A no~do
e de urn animal espiritualizado, urn outro aspecto de Kuwai especialmente peri-
go so por suas associat;oes com doen~a, morte, e catastrofe. Wamu e 0 "dono de
veneno", como Kuwai tambem 0 e. Wamu e uma das formas do Chefe dos Tro-
voes, Dzauikwapa, que Yaperikuli ndo conseguiu matar e que pode trazer a
morte. Kuwai portanto e sua "alma-sombra".

na scparac;ao e no banimento do animaldos vivos. POl'isso, 0 jejum
ritual e a abstenc;ao de romer a carne de animais sac formas de sofri-
mento volunte.rio aos quais 0:; individuos temque se submeter se
ql.liserem ser curados ou t.Jrmre'll-se seres plenamente culturais atra-
YeS de iniciac;ao.

o mundo qu~ Yaperikuli CrlOUnao era so urn lugar de perigo,
pois paralcla as lutas dos her6is, uma serie de mitos conta como
Yaperikul i cria as conuic;oes para a sustentac;ao e rCllovac;aoda vida,
tais como: a alternac;ao do dia e da noite, 0 crescimento e a fertilidade
cia terra, 0 tabaco sagrado, e 0 fl)gOde cozinha. Em todos os casos,
YaperikuJi obtem os pr::>dutosda cultura dos seus donos espirituais.
Para transferi-Ias a toda humanidacie do futuro, acontecc uma trans-
forma~ao marcada pOI'ir,lag,~nspoderosas de trallsiyuo ou passagem
(sons poderosos, fog::>,csc:.;u:idao)em que receptaculos selados, fe-
chados, uu escondidos abrem ou estouram, como se fossem pOl'uma
"dohra" no tempo e espayo, da qual uma nova .ordem e esperada e
criada. A nova ordem sustenia a v:da para a humanidade, definindo
uma ordem simb6lica c signiticativa da maneira pela qual as pessoas
podem viver e prosperaI'.

De modo semelhante, os paje!>receberam os seus poderes espe-
ciais - visionarios, mediadores, e transformadores - e 0 p6 sagrado
parikO., atraves do qual real iZdmos seus poderes. 0 po e considerado
uma substancia com for¥lls altamente potentes e ambiguas: ~ meio
pelo qual sao feitas a couexao e transiyao para 0 mundo celestial das
d:vindades, e tambem, s~gundo 0 mito da sua origem, uma fonte de
daen<;amcrtal- a loucur a·- quando abusado, as vitimas sac condena-
dasa se transformarem em animai'.>.0 uso correto da substincia e,
portanto, essencial pat'a a media\"ao entre mundos.

Temos examinado a (;Qsmugoni:.lBaniwa em detalhes porque e
o fundamento essencial para elltender a pajelanc;a. Os propriospajes
utilizam as mitos como veiculos coftceituais para explicar a natureza
e a dinamica do outro mundo. O~significados especiais que eles atri-
bllem aos eventos do mnnciopritJf6rdial, porem, muitas vezes van alcm



alem do aparente e referem a urna dimensao escondida que somente
os pajes sac capazes de rcvelar.

As imagens do mundo primordial confirmam, por um lado, a
sua natureza violenta e catastr6fica, moribunda e ca6tica em que a
cria~ao da ordem sofre CC.'llstantementea amea~a de ser arrasada. a
pr6prio come~o do cosmos e um estado de desmembramento, de even-
tos pavorosos e desastrosos. Tal possive! condi~ao nUllca foi total-
mente eliminada, c a humanidade lembra-se da sua presen~a.

POl' outro lado, 0 mundo primordial e a fonte de renova~ao e
mudan~a. A criatividade espiritual etemamente transcende a destrui-
~ao do material: esta e a essencia do ser de Yaperikuli. A criatividade
cspiritual e a fonte da abundfincia e felicidade que sustenta a vida c
cria a existencia significativa para 0 futuro, os outros "que van nas-
cer". Tais imagens infomlam e moldam os poderes dos pajes: mes-
tres em atravcssar 0 cspac,:oc tcmpo que scpara 0 mundo atlJal do
come~o; criadores de uma nova vida; e mensageiros das divindades.
No capitulo a seguir, examinaremos essas imagens em rela~ao a pro-
cessos xamanisticos.

Cosmologia
Para situar 0 processo xamanistico no espac;o sagrado, 0 dese-

nho na pagina seguinte (Figura 3. I) representa 0 universo (hekwapi),
conceitualizado pOI'um paj€ Hohodene. a desenho foi feito a meu
pedido e, em sua forma geral, corresponde a maneira pela qual mui-
tos nao-especialistas entendem 0 universo. Basicamente, 0 universo
consiste de quatrc niyeis: Wapinakwa ("0 lugar de nossos ossos"),
Hehvapi ("este mundo"), Apak,va Hekwapi ("0 outro mundo"), e
Apakwa Eenu ("0 outro ceu"). A maioria das camadas consiste de su-
perficies planas ou discos (-kwa e urn classificador para objetos alon-
gados e achatados). as centros de tres camadas (neste mundo ~ no
outro ceu) sao espa~os abcrtos e vazios, enquanto 0 centro do nlvel
mais alto e fechado e pontudo. A unidade do cosmos 6 representada,
mais c1aramente, pela linha que atravessa os centros, que representa
um caminho e passagens ligando 0 mundo de Yaperikuli a este mun-
do. A unidade e tamb6m represcntada pelo rcflexo do sol no ilmdo
do cosmos, como um reflexo em um po~o d'agua.

ApakwBEenu
o outro ceu

ApBkwa HekwBpi
o outre mundo

lIekwBpi
nosso mundo

W",pinBkwB
Ci lugar de nossos
osses

o --0 Sol
__ 0 ponto do ceu

.Casa dos mortos
Kuwai

A portalboca do ceu
Cordao umbilical de Kuwai

A beira do ceu
A cercaJlugar de Inyaime

-- Lugar dos espiritos - andorinhas

-- Lugar dos espfritos ·Idthadaapa

-- Lugar dos esplritos - gaviao tesoura

__ Lugar dos espiritos -.urubiJ branco

-- Lugar dos espfritos • urubiJ pratoc3 - - 0 caminho do mundo

~ "","",do"""
~ .-. - laradale· Casa dos anlmais .(

I
I
I
Il'--~J Reflexodo Sol

TVapinakwa e representado por qua~ro liohas horizontais, que
dizem ser quatro tipos de rr,ad~ira (de baixo parS!eima: ambauba,
illUari, e dois outros nno idclltj~ados). Cada nivel de Wapinakwae



habitado par um tipo diferente de "gente": os com corpos vermelhos;
os com corpos pretcs; os que t10rmem pcndurados em paus; e mais
um outro. Essa "gente" tem pouco relacionamento com a humanida-
de, nao representando perigo ou influencia. Dizem, pOl'em, que sao
" t "gen e que nunca nasceu e que se este mundo acabar, levantar-se-
iam para habitar a terra.

Por outro lado, Wupinakwa e 0 lugar dos ossos dos mortos.
Um rio de agua fria e doce 0 atravessa, e nos cantos para curar certas
doen~as, a dor da doen~a e jogada nessas aguas. as p~es podem
procurar as almas perdidas dos doentes neste mundo escuro. As teori-
as das qualidades de Wapinakwa sao contradit6rias: uns dizem que e
como nosso mundo; outros que e como 0 mundo de Yaperikuli. As
ideias relativamente nao-deser.volvidas sobre sua natureza, 0 desliga-
mento aparente entre seus niveis e 0 mundo acima, e a falta de qual-
quer dimensao vertical (tudo e horizontal) contrastam marcadamente
com a rica elabora~ao das camadas mais altas do cosmos. E como se
tudo existisse em suspensao em ff/apinakwa, permanentemente deita-
do, pintado nas cores dos ossos dos mortos.

Este mundo (hekwapi) consiste de duas camadas: na primeira
esta localizado 0 centro do mundo (hekwapi pamudsua); na segunda,
a casa das almas dos animais (Iaradate). a centro do mundo e 0
lugar chamado Hipana, a cachoeira principal no rio Aiary. Para qua-
se todos os povos Aruak do Noroeste Amazonico, e 0 lugar onde 0

mundo come~ou e de onde os primeiros antepassados emergiram. E
tambem 0 lugar sagrado da conexao entre os mundos acima e abaixo
do nosso, onde Kuwai foi queimado e sua arvore de paxiuba estou-
r~u da terra e subiu ate 0 centro do ceu. As grandes pedras da cacho-
elra com seus numerosos petr6glifos, os buracos no meio da cachoei-
ra, e a pedra gigantesca no centro sao todas evidencias visiveis do
mundo no come~o e da sua transforma~ao. De fato, 0 mundo inteiro
alem do centro compartilha a sua natureza sagrada pois, como 0 mito
de Kuwai explica, quando as mulheres roubaram as flautas e trombe-
tas sagradas, elas tocaram-nas pelo mundo inteiro que entao abriu-se

ate seu tamanho atual. Cada cadlO~ira, serra, rio, povoado, e pais
conhecido pelos Baniwa tem a marca do ~agrado Icmbrado nos
canticos entoados nos rito~ d~ inici~~ao.

Os pajes frc;qiientementc caracterizam este mundo como
maatchikwe, lugar do mal" e kaiwikwe, lugar da dor, 0 contrastando
com ()Outro Ceu que e notavd para suas fontes de remedios contra as
dores deste mundo. Este Tllt'ndo~, no final dascontas, manchado pela
existl\ncia de veneno e doen.ya cnviados por "outra gente", feiticei':'
ros e bruxos com seu desejo in~erminavel de provocar a dor. Todas as
doen~as e formas de dor ti\cmm sua origem com Kuwai na grande
cOl1flagrac;aoe sua subida ao c{u no Hipana. Ja que toda a humanida-
de compartilha a natureZHde Kuwai, qualquer pessoa potencialmente
pede praticar a fcitil(aria, (~mhoranos ritos de inicia9ao os iniciandos
cstejam aconselhados scvt::ramente contra cIa.

A Casa das Almas dos. '\ni;n"is csta localizada no ceu do l11un-
00 de baixo e contel1l as aI1ll2.f.de todas as especies de animais na
te!'ra. a Chefe dos Animais. cl.)mandauma legiao de espiritos dos rios,
matos e ar que ele mand~ para perseguir os seres humanos, 0 que leva
it doen~a. Todas as doen~a3 deste mlindo que nilo sao 0 resultado da
fcitiyaria ou das ayoes de outrcs paJes, sao provocadas por estes espi-
r:tos. Como 03 espiritos do:>mortos, os espiritos dos animais-doado-
res-de-doen~as aparel:em c;omc:lm VL'1tO,rodeando as pessoas que
andam nos matos e as deixa;ldo corn d()en~a. as pajes tern 0 poder d~
abril' e entrar Iaradatc e pedir ao Chefe dos animais a caya oudevo::
IUyaode almas de peSSlJa3atlitas pelos espiritos dos matos e rios.

o outro mnndo '.~~.
'q~}

Acima deste mundo, 0 "outro mundo" comeya com os ciIi~
IlJgares separados (c.omocompartimentos, quartos) dos espiritos-~
saros. as espiritos-passaros. san auxiliares do paje na sua procura ~e
almas perdidas e 0 avisam do seu paradeiro. Sao espfritos femininos,
as "filhas de Dzuliferi". Depoi3 c:neurn paje completa cinco ou seis
ar,os d. sua aprendizagem, riev~fuzer urn "casamento" com os espiri-
to'i-passaros (especialmeate os urubus) com quem tera "filhos" que
Ihe ajudarao na sua pr0cura pO;.ialmas perdidas. Este "casamento"
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espiritual e a contrapartida da sua absten9ao de rela90es sexuais na
terra. Evidentemente, quanto mais filhos-espiritos urn paje tiver, mais
poderoso tornar-se-a. Cada urn destes espiritos-passaros e 0 "dono"
de urn tipo especifico de dardo-espirito que 0 paje adquire durante
sua aprendizagem e que e associado com tipos especificos de doen-
9as e curas.

o ponto mais alto do outro mundo e 0 inicio do outro ceu e urn
Jugal complexo de transforma9ao. Pode-se dizer que e urn lugar de
pura transforma9ao onde, por exemplo, as almas dos mortos sao
purificadas e transformadas em sua essencia eterna. Eo lugar onde os
pajes separam as almas dos mortos dos vivos, e onde 0 proprio paje
deve "morrer" para depois continuar sua viagem ao mundo eterno das
divindades. Nenhuma descri'Yaopode comunicar a natureza dinamica
e complexa deste espa90 transformador. Aqui apresento apenas uma
discussao introdutoria que sera desenvolvida adiante.

Nota-se que as bordas do ceu slio definidas mais distintamente
do que nas outras camadas do cosmos. As bordas separam e as almas
dos mortos que tern se comportado de uma maneira errada neste mun-
do (deram veneno, causaram danos, ou nao respeitaram as leis da
vida social ensinadas na inicia9ao) enfrentam uma cerca que impede
a sua passagem e mostra urn caminho para urn outro lugar, Inyaime
dzakale. Inyaime e urn espirito-demonio, uma manifesta~ao maligna
de Kuwai (urn "outro Kuwai") que, segundo os Baniwa, "leva" mui-
tas almas para a sua alcleia. 0 caminho ate la e bonito, com flores
cheirosas, mas 0 lugar e cornu "este mundo" once as pessoas tern que
trabalhar e sofrer as mesmas coisas sofridas neste mundo. Dizem que
tambem e intensamente quente hi e as almas estao sempre pedindo
agua.

Essa imagem de uma condi9ao eternamente imutavel e de estar
permanentemente nas bordas au fora contrasta marcadamente com 0
caminho das almas que continuam a viagem. Estas devem ser, prime i-
ro, purificadas passando por urn buraco de breu fumegante de fogo,

Iocalizado no centro aberto e vazio do ceu. 0 fogo separa ("deixa
cair") a identidade fisica e socia; (identidade fratrica) de sua alma.
Na realidade, 0 breu e fumegado nas bordas da aldeia quando uma
pessoa falece, para feehar a possibilidade de urn retorno da alma do
recem--falecido para a a~dei.ae abrir 0 caminho para que continue a
sua viagem as casas dos mo~tos. Uma vez purificada, a alma aparece
branea e vislumbrante. Dr.!, as almas seguem ocaminho ate suas
casas - uns dizem nas bordas do povoado de Kuwai, outros no povo-
ado de Yaperikuli. 0 caminho esta cheio de espinhos e dardos peri-
gosos, mas uma vez que cheguem la, tudo e limpo, tlUl'O, branco bri-
Ihante, e bonito. La, as almas estao eternamente ocupadas para que
l1ao lembrem das suas f&milias e procurem voltar.

A viagem do paj6 a'e> outre ceu e mais comn1exa. Depois de
passar pelo buraco de breu, ele segue outro caminho ate 0 "ceu do
meio" onde Kuwai e Dzuliferi escao. Para chegar a este eentro sagra-
do, elt; deve passar pela pO,,1ade ceu que, segundo dizem, esta cons-
tantemente abrinGo e fechando "como uma tesoura", uma passagem
cxtremamente perigosa. 0 paje deve "morrer" a~tes de entrar pela
porta. Kuwai entao deixa 0 seu cordao umbilical'baixar, em forma de
cruz, que 0 paje segura enquanto Kuwai 0 levanta pela porta ate 0 ceu
do meio ou a "barriga do Cell". E ai que 0 paje procurara a alma
perdida do doente.

Antes de entrar pela pe,rta, .:> paje ve a alma-sombra de Dzuliferi.
Tallto isso como a alma·sombra de Kuwai que enreda as almas huma-
nas, rcpresentam 0 lado (;scum do eora9ao/alma, um "cora~ao huma-
no de escuridao primordial" (Sullivan, 1988, p.261) no vazio escuro
do centro do ceu. A alma-sombra, porem, remete alem de si aoque
Sullivan chama "0 muneo de luz ple:lamente manifestado"- 0 mundo
de Yaperikuli na camada mais, alta do cosmos ond~ a luz etema do
sol primordial brilha: "0 mode de ser onisciente, onipotente, e
onipresente que os seres hl'mano~, experimentam nos seus seres inte;;,
riores como uma ausencia escura constitutiva da sua propria alma»>
(ibid.).

Dizem que 0 lugar dl~Kuwai contem todos os tipos de doen~a
mortal que enreda das al!l1~shUlnMas e que 0 proprio Kuwai da as
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pessoas. Kuwai tem uma "plantayao", por exemplo, de arvores com
es?inhos venenosos. Todos 0Spajes primordiais tambein habitam este
nive\.

Alem do povoado de KlIwai, um outro caminho conduz 0 paje
ao nivel de Yaperikuli e Sl!a harpia Kamathawa, 0 "ponto do ceu"
que e fechado e p0ntudo "como uma faca" onde 0 universo termina.
Pouco se sabe sobre este r.1Undo,pois poucos pajes 0 alcanyam. A
maioria s6 0 ve it distancia. Aqueles que entram sac os profetas mais
sabidos e poderosos. Mio tcnho informayao sobre se ocorre uma cu-
tra transformayao da alma do paje antes de entrar no povoado de
Yaperikuli. Dizem que este mundo e um "Iugarescondido", urn !ugar
de "felicidade", mais limpo c bonito do que qualquer outro lugar no
cosmos, onde as almas dos pajes cantam em louvor do Criador. E um
lugar de luz eterna e de remedios infaliveis. E a fonte de toda sabedo-
ria que comeyou e fez a universo. Na sua aprendizagem, os pajes
devem alcanyar um ponto perto deste nivel (como um quarto ao lado
dele) onde eles, como Yaperikuli, demonstram seu poder de criar tudo
"no seu pensamento" que existe neste mundo de novo.

Nessa descriyao do cosmos, e facil ver como a cosmologia or-
dena as preocupayoes da cosmogonia na criayao do que podemos cha-
mar de uma hierarquia de estados e poderes espirituais. 0 nivel mais
alto representa a onisciencia, 0 saber como a fonte eterna do poder
criativo e da felicidade. 0 segundo nivel representa a alma tanto como
a fonte geradora da vida quanta como a sede sombria de dor e enre-
do. 0 terceiro nivel representa a regenerayao e reproduyao temporal
do espirito. Este (nosso) mundo e de uma vez consagrado por sua
conexao ao mundo primordial e aberto Iicriayao de novos sigI1ifica-
dos a1raves de hist6rias individuais e sociais. Contudo, e eternamen-
te manchado, sempre ameayado pelo cao:; da dor e pelo lado sombrio
da alma. Finalmente, 0 mundo de baixo representa 0 estado parado
de extase, mas tambern, a porencialidade de ser, novamente, caso 0

mundo acima desabar.

A seguir, examinarcmos com maiores detalhes como 0 pro-
cesso de iniciayao xamanistica e de cura dao lima forma dinamica a
este ser espiritual na criayao continua de significados.

Os guaniioes do cosmos

as pajes Hohodene ckscrevem as suas experiencias durante
aprendizagem e cura de uma mancim relativameilte padronizada. Como
um mito, esta descriyao dAull1aforma Iivariedade de experiencias e
reaJya os seus aspectos essenciais. A descricao a seguir baseia-se no
discurso de dois pajes, a.n':>osrespeitados nas suas comunidades e
ex-aprendizes do profe1.aKudui. Ja que e altamente condensada e
ricd em simbolismo, nos a examinaremos de diversos pontos de vis-
ta: Primeiro, em relayao it COSllh)g'J;lia;segundo, 0 processo de apren-
dizagem como uma identifica~ao gradual com 0 ser espiritualizado
do cosmQS; e terceiro, a !laturt;;ZasalvaGora da busca do paje. A des-
eric;ao consiste em uma traciuyau diret.! do discurso dos do is pajes;
portanto, eu a mantenho entre aspas, indicando qual paje esta falan-
de pelas !etras K e M.

K: Os pajes COllle~ar.1por cheirar aparikil. Ai, tudo se trans-
forma diante de sem;lllhos. Primeiro des veem os espiritos andori-
nhas no outromuncio, .1pnkwa. Depois 0 Jugardos espiritos-passa-
ros de chuva em Apafrn,a. Depois0 Iugardos espiritos-gaviilotesou-
ra chamado Pu/imakwa. D~pois0 lugar dos espiritos-urubu branco
chamado Hulumana. Ate '::hegaremao espirito-harpia Kamathawa.
o mundo e bonito onde ele mora. Os pajes 0 veem. Sobem pela
escada do parikG, ate 0 ponto do ceu pelo caminho do uniyerso.
Sobem ate 0 ultimo lugar do Olltromundo pela escadado parikti. Se
transformam com parikL/; parika mostra cada lugar.

M: QUlmdo0 paje toma parikti, ele cai como se estivesse
mort.,. Seu corpo fica estendido como seestivesse morto aqui neste'
mundo, mas enquanto fica d~ita::to.opaje viaja no seu pensamento '
eve os mundos imteriores. Primei:-oele vai ate a boca d'agua. La
tern urnbarco.Entilovem Ulllven~oe as aImas dos mortos aparecem
no ceu, no outrJ ceu. 0 paje junta todas as alll'as com 0 vento,
juntando-as no barc:>grande. Junta cada famflia de cada povoado
dos mortos nos barcus.0 vento puxa os barcos. Entao,0 paje, senta-
do sozinho, pega set. cigarru e sopra em cima das almas dos seus
parentes e diz: "tern que Jdxl'lT sua familia; as suas almas vilo ficar
mais contentes". Deoois, ele ~'ergunta:"como eSH1, minha familia?



Agora vem 0 vento". E sopra em cima deles com tabaco. Eles ficam
mais bonitos e ele lhes diz que este mundo ficanl melhor.

K: 0 paje entao vai ate 0 outro ceu, sub indo pela escada ate
onde Yaperikuli esta. Ele ve a gente do universo e 0 velho, velho
Dzuliferi sentado ai com sell tabaco. Os pajes ai estlio soprando
tabaco e curando os doentes. Ai, eles veem a sombra de Yaperikuli.
E1esveem 0 ceu. E urn branco belissimo! Brilhando como prata, urn
novo, outro mundo aL Tao belo que e!

Entao 0 paje se torna como 0 mestre do universo. Ele trans-
forma seu corpo e fica como pal'. Ele faz enHio 0 mundo inteiro: a
agua, as pedras, as arvores, os animais, a gente - tudo, no seu
pensamento. Ele faz 0 mundo inteiro bern, tudo, como Yaperikuli 0

fez. 0 paje e como Yaperikuli.

M: 0 paje pode consertar ossos que tenham quebrado. Ele e
imortal, la no outro eeL. Ele faz tudo isso para 0 mundo ficar bonito.
Mio pode deixar 0 mundo cair. Quando as pessoas dizem que este
mundo vai acabar, ele olha e diz, "nao, este mundo nao vai acabar".

K e M:7 Depois os pajes veem 0 Kuwai. Primeiro, tern que
passar pelo buraco do treu e do fogo, tirando a sua pessoa e limp an-
do-se bem. A porta do ,:eu abre. Kuwai manda 0 seu cordao umbili-
cal que 0 paje pega e ele 0 levanta ate 0 lugar dele. Ai, 0 paje ve 0

velho Kuwai. Ele tern cabelo pelo seu corpo todo; e a sua doen~a. 0
paje cumprimenta Kuwa.i, "voce e Kuwai?" e Ihe diz, "venho buscar
a vida do meu companneiro". Mas Kuwai Ihe diz, "nlIo, nlIo posso
deixar; ele tern que pagar". 0 paje Ihe da 0 pagamento do doente e
pede que Kuwai deixe a alma do doente. "Que doen~a ele tern?",
Kuwai pergunta, e 0 paje Ihe diz. Kuwai Ihe diz que ele tern a doen-
~a e 0 paje a pede. Kuwai pega a doen~a e coloca num banquinho.
"Agora voce pode'melhorar seu companheiro", ele diz. Kuwai pcga
seu cabelo e diz: "Eu sou Kuwai e esta e a doen~a que ele tern.
Agora voce pode melhorar seu companheiro".

Ai Kuwai se transform a na sombra de Dzuliferi, urn velho,
velho. La, tem muita gente de Dzuliferi sentada: Yumawali, rana,
Uwa, Inyaime hmewid:me. Eles mandam 0 paje sentar e cheirar 0
parika junto CGlmeles. Dzuliferi (= K\lwai) entao Ihe diz, "oh, meu
neto, estou doente, pode me curar?". 0 paje cheira parika e come~a

a curar Dzuliferi, chupando e depois vomitando a doen~a. Ele mostra
Iidoen~a para Dzulifer i Tre!> vczes ele tira a doen9a de Dzuliferi -
chupando,jogando agua, e w[lrando. Ai Dzuliferi levanta-se senta-
do e diz, "agora eu estou melhor", mas e 0 Kuwai que estamostranda
para 0 paj6. Dzulir.~ri se trar.sforma de novo em Kuwai e diz ao paje:
"agora voce pode melhorar seu companheiro. Voce pode chupar de
novo para os outros. S'ev-:;ccnao tivesse vindo, teria quase morrida.
Agora, este outro hClmem,seu companheiro, nlIo vai morrer, voce ja
esta tirando a doenlfa dele. Ele vai melhorar".

o paje entao pega sell cigarro, canta de novo, e come~a a
voltar descendo. Ele desc,~dcvagar, lugar por lugar no outro mun-
do. Desceddo, sentando ..se, dcscendo, semando-se. Em cada lugar
que ele para, ele faz reHlmpago e trovlIo. Ate ele voltar ao nossa
mundo, 0 mundo do rr,al Aq1Ji,de cura 0 doente, avisando-Ihe que
Dzuliferi disse que ele vai melhorar.
Esta e uma descri~a() not ••velmente concisa dos podcres essen-

ciais dos pajes; alem disso, co~tem varios temas e conccitos funda-
mentais da cosmogonia e cosmologia. t uma das exprcssocs mais
clr.ras do tema deste artigo: 0 l'aje como guardian do cosmos. Para
entendcr melbor, podemos irlentifi~ar cinco fases d!1viagem dos pajes,
a saber:

(1) A subida e tralJsforma~ao com parika;

(2) A passagem alem da morte;

(3) A recria~ao do mUildo;

(4) A cura no outro ceu;

(5) A descida, nova entrada neste mundo, e a cura neste mun-
do.

Em cada uma dessas fases, a busca do paje e conceitualizada
em termos de prote~ao e bcndlcio: fazer 0 mundo bonito; melhorar e
deixaf contente este mundo e sua gente; nao deixar este mundo cair ou
acabar; recuperar uma alma perdida e melhorar 0 doente. De fate, e
como se 0 objetivo e~pecifico da viagem do paje - de recuperar e
ressuscitar uma alma perdida ._.(;steja tao interligado com 0 drama
c6smico maior de melhor:u 0 mur.do que e impossivel separa-Ios. Em
todas as fases, a beleza, bondade, 1j1Iidad::l, ordem, e verdade do mun-



do primordial contrnstam com este mundo, 0 lugar de multiplas do-
res e mal. Podemos dizer que a busca do paje em um sentido e de
fazer este mundo bonito. Este embelezamento do ~undo atraves da
restaurac;ao da ordCIll c css..:ncial para a sua salvac;ao e curaY-.

Segundo os relatos de varios pajes, a decisao de come~ar a
aprendizagem pode ser em funs;ao de uma chamada (uma doens;a
fatal pela qual a pessoa se recuperou, por exemplo) ou da sele~ao
pelos pais de um dos seus fi!hos. 0 processo de aprendizagem come-
~a por um longo periodo de restri~ao, incluindo jejuns, isolamento, e
absten~ao das rela~oes sexuais. Durante este periodo, 0 aprendiz co-
me~a a tomar parikd e ingerir "remedios" - elementos (pedrinhas,
dardos, espinhos, cabelo) tirados do ceu. 0 mestre os tira do ceu com
sua maraca, engolindo-os, vomitando, e colocando-os na boca do
aprendiz, tampando-os com 0 cabo de sua maraca. Estes elementos
representam todas as formas de doen~as extraidas que 0 paje utiliza-
n1 na sua pratica - desde as doens;as dadas pelos espiritos da floresta,
ate veneno. Assim, ao mesmo tempo que 0 aprendiz e totahnente
restrito nas suas rela~oes externas com este mundo, 0 seu interior
fica literal mente cheio, transformado em um receptaculo espiritual
muito parecido com a boca do ceu que engole, transforma, e expulsa
objetos. Em algum ponto tam bern, se diz que a boca do paje torna-se
como "a boca de Kuwai".

Outros objetos espirituais mais poderosos obtidos nessa fase
serao usados nas formas mais elevadas de cura, como por exemplo, as
penas do penacho da harpia Kamathawa, que se tornam as penas do
penacho do paje, serao usados para "fazer verao", para "abrir 0 ceu",
e para "fazer 0 mundo melhorar". Ou sao armas, dardos-espiritos, 0

armamento do paje, tais como os dardos de Kuwai e Dzuliferi, que
servem como "espadas para eortar a cabe~a da gente" (Iembrando a
antiga prMica da guerra de decapita~ao). Pois, enquanto 0 paje cria

8 Uma discussiIo ampliada mos,raria que 0 drama central da cosmogonia _ isto
e, as lutas constantes de Yaperikuli para criar a ordem e purificar 0 mundo dos
esplritos doadores-de-doenyas como pre-condiyiIO necessaria para a vida _ estli
reproduzido n~ fases centrais da viagem do paje. Mostraria tambem que as
fases da sua vlagem reproduzem as fases d!t hist6ria c6smicd. NiIo, evidente-
mente, atraves de uma simples com:spondencia, mas de urn paralelismo sobremuitos mitos. .

alian.yas, de neve ser preparr,,Jo ;Jar3 as possibilidades de lutas espi-
ritt.:ais contra processos c,Jsj.nicos.

Na rase scguinte, ') p,'jl; udquirc auxiliares' espirituais. ~onti-
nua a ingerir "comiJa" ~spirjtual, especialmente d~rdos e es~mhos,
pois os espiritos-passaros sao 0S 'ctono~". destes obJctos. AqUl, ~ota-
mos a conexao entre a assistencia esptrltual e ? .consu,mo, pOlSdo
mesmo modo que 0 paje inger~ os o~ietos dos esplfltos-passaros ~omo .
"comida" espiritual, ele ~stabdece uma reJal;:aoduradoura de ahan~a
e reprodus;ao atraves de seu "casamento" e paren~esco com 0 mundo
espiritual. E como se as metaforas basicas da soctedade humana (c~-
mida, reprodw;:ao, afinidadp. e aJ:an~a) se estendessem ao mundo espl-
ritual.

Na fase (2) cia desuir;ao, as almas dos mortos sao sep.u:adas
dos vivos atraves da natureza !Joderosamente transfor~nad~ra da ag~a.
Vciculos de madeira, as emh£lfCayOeSno centro do cell, sao os melOS
pe10s quais 0 paje, ficando sozinho e em cima, junta todas as almas
dos mortos e efetua uma separas;ao, uma passagem de lIm mund~
paIa outro, assim possibilitaudo lIIr.avida futura ~e be~n-estar e feh-
cirlade tanto para asalmas dos mortos como para os Vtvos.

Esta fase tambem ma;-ca 0 C:ominiodo paje sobre 0 fogo, sim-
bolizado pelo ato de soprar a fumas;a,~e.tabaco ~o~re as almas dos
mortos Tabaco e cOJlsiderado como ahmentayao para a alma e e
~ssociada com os elementos de vento e fogo celestial. No contexto das
curas pelos pajes, tabaci:>e especial mente efetivo em trazer de vol~a.as
alrnas perdidas e em ce:lt:alizar a alma de uma pessoa, das ~arlas
partes de seu corpo (maos, pes, ombros, ~a~e~a) ate a sua ~ede n~
corat;ao. Assim, temos a iraagem da desen~ao, das almas dlspers~
dos mortos que se juntam, pux~d~s pelo ve~to (alma ,~vento:, s~();
interligadas na linguagerrt xamamstIca) nos vetculos (os barcos dos

. <) te' 0 centro onde 0 paie sopra a fumaya de tabaco sobre elas.,paJp.s a. " ~ . ,. .
tanto para sustenta-Ias como !lara separa-Ias da s~a eXlsten~la anten-
or (equivalente, tambem, as ~randes conflag.r~yoe~ ~os lnttOSe nos
movimentos milenaristas do passado). 0 paJe aqul e um agen~e.de
tral1sformas;ao entre os doi~o modos de ser na passagem de matena e
espirito. . 'v
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A proxima fase em que 0 paje torna-se urn mestre de consu-
mo, por ser literalmente consumido e ingerido, e urn passo curto no
seu desenvolvimento espiritual- primeiro, no buraco de breu fume-
gante, separando seu corpo da sua alma, e segundo, na boca do ceu
atraves da qual ele volta ao centro do outro ceu, como urn feto vol-
tando dentro do ventre da slla mae. Do mesmo modo que ele apren-
deu a praticar controle sobre a passagem de doen~as dentro de seu
corpo, ele entao pode utilizl:lr este conhecimento no interesse de cu-
rar os outros. Na sua passagem, ele torna-se como a propria doen~a
para que ele possa recuperar a alma do seu paciente.

o encontro da alma do paje com Kuwai, I) Dono de Doen~as, e
mediado pelo oferecimento de urn "pagamento" material (mas sagrado)
it alma perdida. Uma vez que Kuwai 0 aceite, e uma rela~ao de troca for
estabelecida, Kuwai dli a doen~a do seu corpo para 0 paje. Ai, Kuwai
se transforma na alma-sombra de Dzuliferi, pois como 0 pagamento, a
alma-sombra eo reflexo da alma do doente procurada em troea.

E significativo. 0 fato de que 0 processo de recupera~ao da
alma realiza-se atraves de troca com Kuwai, companivel ao tipo de
rel<l~oes sociais entre afins, como os animais eram os afins de
Yaperikuli. Nesta troca, a forma material e dada em retorno para sua
forma espiritual, ou mais precisamente, 0 paje restaura a unidade en-
tre a forma manifesta e a espiritual. As formas materiais (0 pagamen-
to; 0 objeto patogenico que Kuwai tira do seu corpo) sao trocadas
pela alma. Isto segue a transformayao de Kuwai na alma-sombra de
Dzuliferi, 0 patrao dos pajes. De modo significativo, Dzuliferi entao
chama 0 paje "meu neto" indicando que uma mudan~a ocorre nas
rela~oes sociais, de afim ~descendente patrilinear. Esta mudan~a per-
mite ao paje extrair a doen~a e recuperar a alma que ele reunirli depois
com 0 corpo do paciente neste mundo.

Dzuliferi entao diz, "quase morrL. se nao tivesse vindo, teria
morrido". Isso ilustra de novo urn tema central da cosmogonia Baniwa:
a evasao por pouco da morte dentro do ventre. No mito de Kuwai, a
crian~a Kuwai nao con segue nascer porque a sua mae, Amaru, nao
tern vagina, e Yaperikuli tern que abrir uma passagem para a crian~a
sair de seu ventre. No mito do come~o de Yaperikuli, 0 heroi escapa
da morte de dentro de urn tronco de ambauba que estoura no calor do

fogo. A perda da alma e a bnsca do peje para recuperar a alma repro-
duzem 0 drama central da cosmogonia: veneer os anima is afins que
proclIram matar ou consumir os pare~tes de Yaperikuli e com quem a
paje, como Yaperikuli, tern qL1e negodar ou transformar para salvar a
alma da morte.

Finalmente, a recria~ao do muncio pelo paje demonstra seu
dominio absoluto sobre fornla3. lJma vez purificado de todos os tra-
~os das suas limita~oes hllmana3, a sua alma fica sem forma e por-
tanto pode assum ir qualquer forma, incluindo ..1 do mestre do univer-
so. Por que uma tora de madeira ("um pau")? Para comeyar, 0 tipa
espedfico de madeira em que ele 5e transforma e urn dos remedios
espi!'ituais que 0 paje ingere durante sua aprendizagem, obtido da
harpia Kamathawa. 0 poder especial desta madeira reside na sua
grande forya de "abrir" 0 mundo. Na parte a seguir, veremos que 0

ate de "abrir" 0 mundo antigo e esccndido de Yaperikuli e urn ato de
revel<l~ao, desvendando 0 polier de criar os elementos do munda e
assim de restaurar a sua Oldem.9

9 JUfltp a essas mudanrra~ na sua ulna, 0 p"je adquire uma serie daquilo que
podemos chamar de cobertas el\.ternas, exteilsoes do seu corpo e alma, e vestu-
ario simb6lico que representa a Sullonatureza transformada:
- varias mantas do Kuwai, do Jaguar, do caraiuru vermelho que, como uma pele
extema, "cohrem" 0 paje quando ele tomaparika:
- varias pedras e cristais sagrados 4'J~ I~e ~iudam r.a c1arividencia, para produ-
zir trovao, e para viajar a toua parte du mundo. Dizcm que existe uma pedra
COlli faces multiplas para cadI'. coisa q'Je 0 p"je pode fazcr;
- '/arias armas e vestidos: sapalos, cimuras e rev61veres carregados de dardos-
espiritos, todos de DL:uliferi,Trovi'.o, e 0 rvl~stre Eterno, com os quais os pajes
fazcm reiampago e trovao paIa comu:Jicar com (lulros pajes.
M"is. do que qualquer outro objet;), jJOf<:m,a sua maraca representa os simbo-
los centrais da sua arte. Dizem qu~ C ~ua alma e urn paje destituido da sua
maraca logo s:=toma vu!neravel a morte. A sua forma geral e uma ca~ de
plts3aro com urn bico comprido e penas de penacho. Seu cabo esta cortado na
ponta em forma de urn bico, e seu corpo globular estA inciso com desenhos
reo,'esentando Dzuliferi, Kuwai, c os caminhos do ceu. Quatro buracos peque-
nos sio cortados em cada lade pelos q:mis, os pajes dizem, eles "veern". As
sementes ou pequenas pedras d~ntro estil:o, segundo eles, "vivas", "do ceu",
das "caberras de Dzuliferi e Ka:r.alhawa". Tanto uma arrna como urn instru-
rnento de extrarrao, a marQ.cae 0 meio Q.tfl\vesdo qual 0 paje, nas suas curas,
tire as forroas de doenrra do ceu (a Maraca as cOJ1a"como uma faca") e as
ingere para depois extral-las d(. 110\,0 do paciente. Eo instrumento, em suma,
atrl'.ves do qual a conexao e feita entrt:.\.l!'imundos do ceu e este mundo. Na sua
f(\fma geral, ela ate se pare-::ecom as rerresentarroes do cosmos.



Em todas as fases das viagens dos pajes, os cantos acompa-
nham os atos de criayao c transformayao. Consideraremos aqui tres
cantos, todos da ultima fase da sua aprendizagem - quando 0 paje .
refaz 0 mundo - que demonstram que, longe de ser uma proeza pura-
mente tecnica, a recriac;ao espiritual do mundo e 0 fundamento do
seu poder salvador. 0 seu dominio sobre a criayao de formas, ou
melhor, de ordenar os elementos e suas relayoes e essencial para seu
poder de salvac;ao da morte e destruic;ao e, assim, de guardar 0 cos-
mos.

No primeiro canto, 0 paje "faz 0 mundo melhorar". Citamos a
seguir 0 texto do canto traduzido:

Heey,heey
Aonde estani, ele voltani para ficar com nos
Seu mundo,
Dzuliferi
Aonde estani, ele voltani para ficar com nos, seu lugar escondido dos
tempos antigos
Meu avo Dzuliferi
Aonde estani, ele voltara para ficar com n6s, seu lugar escondido
dos tempos antigos
Dzuliferi
Pois agora venho abrir 0 seu lugar escondido dos tempos antigos
Meu avo, avo
Varrerei, varrerei.
A fuma9a
Do seu tabaco,1O
Os pajes-jaguares II

Assim sera eu abro 0 seu lugar-de-ficar
Pai Dzuliferi, Heee
Assim sera eu abro 0 S~llIllgar-de-ficar

10 "varrer a fuma~a do seu tahaco" = Iimpar as nuvens do ceu.
II Dzaui malinhai, pajes-outrof on~as.

.~
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Assim sera eu fa~o s\;bir seu pau, Kamathawa Jaguar
Assim sera eu fa~o subir SLlilpena, Kamathawa Jaguar
Com essas varrerei a fuma~a de seu tabaco,
o!: pajes-jaguarcs, venho para abrir
o seumundo
Nunca procuramos q'lem nao quer saber
De abrir 0 seu mundo e~concid(j de antigo, meu avo
Nunea procuramos que.n nao quer saber
L'e abrir 0 seu mundo escondido de antigo, meu avo
Ass;m sera eu abro, aoro !:1~1In1l1ndoYaperikuli Jaguar
Assim sera procuro este: !~koIl~urumhethe,vou abrir seu mundo'2

NUllca procuramos quem n:aoCJuersaber de abrir seu mundo, Mestre
Etemo
Heee
Nunca procuramos quem nao quer saber de abrir seu mundo, Mestre
Eterno
Ele ve que abrimos seu mundc antigo,
Meu avo, avo, heee
Ele ve que abrimos seu mundJ antigo,
Meu avo, avo, heee
Assim sera sua caixa de remedios no lugar da felicidade, seu mundo
Yaperikuli Jaguar, heee
Af esta seu lugar escondido de antigo, meti avo, avo, 0 mestre etemo.
Assim sera eu abrirei com ele, os filhos do soll3
ARsim eu varro e abro
Com n6s eu abro seu r.lllndo escondido de antigo, meu avo, avo.
Assim sera sua caixa de re.ll'.erlbs, Yaperikuli Jaguar, seu lugar de
felicidade, Yaperikuli J~gtJar, hece
Assim sera seu lugar de felicidade, Yaperikuli Jaguar
Assim eu 0 abro, ele \-em eo ahre, heee
Assim sera ele vem e abre seu mundo escondido de antigo, meu avo,
mt:uavo

12 tek? /ikurumhethe, remedio d')s paj(s.
)3 If tire, 0 sol etemo. . fi>~



Assim eu 0 aho, ele vem e 0 abre, heee
Assim sera ele vem e ahre seu mundo escondiClode antigo, meu avo,
meuavo
Pois assim sera eu abro com este teko, teko Maliweko-kuthe 14

Subo nele, assim sera, seu pau Kamathawa Jaguar
Assim sera fico no Jugar dele, Dzuliferi
Seu lugar Dzuliferi
Assim ele volta e fica, t'le abre, seu mundo Dzuliferi
Assim ele vem e 0 abre, se:l mundo Dzuliferi
Seu lugar de felicidade
Assim sera seu lugar dt' felicidade, 0 mestre etemo
Assim sera seu lugar de felicidade, 0 mestre etemo
Assim sera seu lugar escondido de antigo
Pois assim sera ell 0 aLro, seu lugar escondido de antigo, meu avo,
meu avo.
Assim sera nunca procuramos quem nao quer saber de abri-Io, seu
lugar escondido de antigo, Yaperikuli Jaguar
Assim sera nunca procurC1.mosquem nao quer saber de abri-lo, seu
lugar escondido de antigo, Yaperikuli Jaguar
Assim ele vem e abre com n6s, os nossos ancestrais:
o nosso ancestral 0 mestre etemo, 0 nos$0 ancestral Dzuliferi,
o nosso ancestral Yaperikuli Jaguar
Assim sera seu mundo, seu mundo Yaperikuli, eu 0 abro conosco
o outro ceu, 0 outro ceu, ficamos com Yaperikuli Jaguar
Ficamos com ele Yaperikuli Jaguar, ficamos com b outro ceu
o seu par, meu av.o, meu avo, 0 sol etemo Hare, seu par, meu avo
Hare
o seu par Hare, Hare, 0 seu par, nosso ancestral Yaperikuli Jaguar
Eu 0 abro com eles
Assim sera seu mundo escondido de antigo
Eu 0 abro com eles
Assim sera seu mundo escondido de antigo
Meu avo Yaperikuli Jaguar

Pois assim sera eu 0 'ibro
Assim sera 0 lugar de felicidade
Felicidade eles terno
Felicidade eles teriio
Assim sera eu 0 abro com e:es
Os etemos
Voce ve que eu abro
As caixas de remecios Jos etemos
Assim sera como no comec;o
Ele a abriu
Sua caixa de remedios
Os eternos
CSeumundo
Seu mundo esc~mdidJ de antigo
Mell avo, mell avo YJperikllli j,:gllar
Haaaaw! Haaawwfft1

.as pajes explicam cste canto da seguinte maneira: 0 paje pro-
cura 0 mundo escondido c primordial de Yaperikuli. No seu pensa-
mento, 0 paje fica onde Yaperikuli esta e procura abrir este mundo
escoudido. Ele usa a tora e as pen2Sdo penacho de harpia Kamathawa
para abri-!o: Este mundo escondido e'o lugar da felicidade. Quando 0
mundo escondido abre para I) pajc, de sobe ate ele. Ele senta no lugar
de Dzuliferi e abre 0 mundo de novo. 0 paje fica pe110de Yaperikuli
eve 0 mundo inteiro. Ele pode fazer tudo como Yaperikuli fez no
comcs:o: "como Yaperikuli viu 0 mundo no comes:o 00 seu pensamen-
to". Ele pode entao faZer" mundo. 0 paje ficapeno do sol etemo para
abrir 0 mundo escondido e antigo oe Yaperikuli. Ele ve que 0 mun'do~
fica f~liz, que todas as pesscas ficam fel izes, cbrrio no comes:o: Assun
o paje faz 0 mundomelhorar, nao 0 deixando acabar. 0 paje sabe
quando 0 mundo vai acabar; el~ avisa Yaperikuli e nao 0 deixa aca-
bar.

Neste canto, 0 ato de abrir (=.; revelar) 0 mundo escondido e
antigo da felicidade etem2.desvcnd~p poder criativo de Yaperikuli no.



come~o, 0 que impede 0 fim, conceitualizado como fechamento. Con-
siderando que 0 cosmos representa urn ser espiritualizado e que a
cura de individuos e urn drama de propor~oes c6smicas, faz sentido
que ele pode "melhorar 0 mundo".

o segundo canto, tambem desta fase da sua aprendizagem,
refere a uma epoca quando 0 rnundo realmente chegou ao fim. Cha-
mado "A Antiga Noite do Fim", lembra 0 mito no qual Yaperikuli
matou os Trovoes durante uma longa noite em que ele provocou uma
enchente for~ando os Trovoes a subir numa arvore de abiu que ele
depois quebra com relampago. A seguir citamos uma pequena exegese
do canto feita por urn paje (por sua complexidade e tamanho, preferi-
mos citar somente a exegese que resume as ideias centrais):

Este e urn canto para pajes. Quando as pessoas nlIo sabem
olhar comparikd, elesnao sabemexplicarestecanto.Porque0 mundo
acabou uma vez. A noite cobriu 0 mundo inteiro. 0 paje pede para
que Yaperikuli farrapassar a noite, para deixar 0 mundo como esta.
Parikd mostra para os pajes. Ele abre 0 mundo. E parika que faz a
escada que 0 paje sobe. Ele sobe ate 0 ceu. AI, ele pega tres tipos de
tabaco e sopra em cima da gente. Ele pede para que nlIodeixe acabar
o mundo. 0 paje sobe e fica perto'de Yaperikuli. Ele nlIoquer que
deixe 0 mundo acabar. Ele abre 0 mundo. Porque, a noite veio uma
vez e ficou. Foi Yaperikulimesmo que fez isso acontecer. Depois ele
salvou 0 mundo com seu canto. 0 paje tomaparikd, sobe, e levanta a
gente de novo t eles ficarn contentes. Estavam tristes mas agora es-
tlIo felizes, a gente de Yaperikuli. Depois Yanerikuli Ihespergtinta:
"agora voces nao querem flcar como animais? Matando e comendo
gente com veneno?" Yaperikuli nos salvou.

Os atos de levan tar a escada de parika, de abrir 0 mundo, e do
paje pedir que 0 dia volte restauram a separa~ao espa~o/temporal en-
tre a noite e 0 dia, os vivos e os mortos, e a felicidade e a tristeza. 0
fim catastr6fico do mundo purtanto significa uma epoca em que a
tristeza reina, na escuridao total, como no mundo das sombras dos
mortos. 0 paje intercede em favor da humanidade para que 0 fim
passe e 0 mundo fique bonito mais uma vez.

o ultimo canto, da me&ffiafase de aprendizagem, refere-se ao
conserto de ossos no ceu. Embora focalize, aparentemente, no simples

tratamento de ossos quebradas, deve-se lembrar que ossos siio essen-
dais pam a estrutura.do CGsnws twmo Yaperikuli e "ele dentro de
osso"). Portanto, umainterpret~19ao p:ausivel de "osso quebrado" s~-
ria cclapso c6smico. Neste caso, 0 seu "conserto", como a cur~ espl-
ritual do mundo ("fazer 0 mundo melhorar"), restaura a sua umdade.
Por i350, este tipo de CUiae consistcnte quanta ao' papel salvador do
paje. Como urn paje explicuu: "'ele con3erta as ossos no ceu para °
mundo ficar bonito. Ele na:) pode dp.ixar a mundo cairo Quando as
pessoas dizem que este muncJovai at;~.oar,0 paje olha e diz: 'nao, este
mundo nao vai acaoar"'. Resllmo a seguir 0 conteudo do canto:

o paje anoa com Dzuliferi e procura 0 osso de Mawerikuli (a
primeira pessoa a morrt>rl~murn amontoado de ossos). Ele 0 acha e
entao procura lJ osso de Kuwai Ele os deixa com 0 osso qu~brado
para conserta-Io bem. FIe !Jega 0 taoaco de Hare e sopra em clma do
0SS0, moldando-o com SU3S Olios, ';l depois chupa. Depois ele pro-
CUrl0 osso ce Kamathr.wa, 0 osso etemo, 0 osso de parikQ. Ele
Junta esse com" osso conSl'ltndoe 0 faz novo. Depois ele olha onde
est{1sua gel1te,Kuwaikere. e junta esta para faze-Ia melhor. Ele
sobe ate 0 mdo do ceu, 0 outr0 ceu, e faz 03 KUl',laikeri?melhorarem.
Ele pega 0 osso de Kamathawa do ceu e 0 conserta ~e novo ~om a
gente. Sobe ate 0 ponte do U:J.iverso,0 mundo ~scondldo e an~lgode
Yaperikuli Jaguar e Kamaihawa Jaguar. 0 paje nilo pode delxar as
pessoas ficarem tristes. Quando de conserta 0 ,.)sso,eles ficam ale-
grt:s. Se nao 0 conserte, as pesscas vlIomorn;r.

Os ossos mencionad03 no texto sc referem, talvez, aos proc~s-
sos mais fundamentais do COSl11US.OS ossos de Mawerikuli signifi-
cam a impossibilidac!e de n:gcnerar a vida de uma pessoa depois da
sua morte fisica. OS OSS03de Kuwai (isto e, as flautas e trombetas
sagradas) representam a ccntinUldac\e do mundo ancestral do pa~sad?
com c presente e futuro, c a criar;ao etavida nova. 0 osso de Yapenkuh,
a fonte eterna do cosmos, lembra 0 rer.ascimentc do criador de urna
condic;.aode desmembramentu. 0 os'>ode parikQ e 0 meio do paje se
transfc,rmar. A seqUencia no qual csses 03S0SsaDmencionados repro-
duz urn processo de voltar, desde ()mundo dos vivos, ao tango de urn
eixo vertical ate 0 ponto do ~eu, u mundo escondido de Yaperikuli.
Essa reconstru~ao da dimensao vertical coinciC:e com 0 conserto do

f"ol



osso (do cosmos) e conseqiientemente a restaura~ao das rela~6es en-
tre os mundos de cima e de baixo e seus rcspectivoshabitantes. Os
Kuwaikere representam aqui seres espirituais que incorporam esta
perspectiva invertida.

o poder salvador do paje entao consiste de pelo menos tres
processos: abrir 0 mundo escondido e antigo da felicidade eterna, e
assumir 0 lugar do criador; rcestabelecer a ordem temporal; e restau-
rar a dimensao vertical espacial do cosmos. Em todos esses atos, a luz
eterna do sol, a fuma~a do tabaco sagrado (fogo), e as qualidades
videntes e transformadoras da parikd sao as fontes dos poden:s cria-
tivos do paje.

Estamos numa posi9ao me1hor para cntender mais plenamente
os poderes milenaristas e profeticos dos pajes. A cosmogonia demonstra
que este mundo esta intrinsecamente manchado pelo mal, inforttmio,
e a morte (maatchikwe, 0 lugar do mal). Como uma pessoa doente, 0

mundo precisa constantemente de ser curado; ou, em outras palavras,
voltar a um estado de ordem espa~o-temporal integrada. A "morte do
mundo", quando 0 munelodesaba em escuridao total, se equivale a ser
consumido por veneno e doen~as fatais. A cosmogonia demonstra que
escapar por pouco da morte dentro de um receptaculo fechado, signi-
fica salva~ao. A aprendizagem e as viagens constantes dos pajes ao
outro mundo repetem este processo de tal maneira que cada vez que
um paje completa sua aprendizagem e refaz 0 mundo, ele 0 salva da
morte. Por isso, os pajes tem a tarefa mais vital de sustentar a vida
ordenada, de impedir a morte do mundo, e de curar 0 mundo constan-
temente. Vma conseqilencia disso e que se nao tivesse mais pajes, 0

mundo iria chegar ao seu fim.

Nas decadas de 1950 e 60, graves conflitos religiosos eclodiram
nas comunidades Baniwa como resultado da evangeliza<;ao dos pro-
testantes e cat6licos, introduzindo uma dimensao de tensao antes nao
existente entre os especialistas religiosos. Depois de terem pratica-

mente destruido 0 culto de flautas sagradas e a pajelan~a nas comu-
nidad~s onde trabalhavam (Wright & Swenson, 1982), os protestan-
tes cOllvenceram os pastores c Ji,konos indigenas a continuarem sua
perseguil(ao aos pajes nas conlllllidades onde ('s padres cat61icos ti-
nham estabelecido as suas misf,,3es.Os cat6licos nao toleravam os
paj~s nem 0 ,:ulto de flautas Pia:s do que os protestantes. Os Dzauinai
thaM do alto Aiary na epoca, porem. l~ram os mais prestigiosos e
poderosos de ambas as missoes e pur :sso conseguiram se defender
contr~ sells ataques. As comunidade~ prote£tantes praticamente per-
deral1l todos os seus pajes jlJllto com os cultos de flautas e seus
rezadores de kalidzamai. Somente os donos-de-cantos menos impor-
tantes conseguiram continuar sua pritka e conhecimentos sem per-
seguicao. Mesmo assim, a intolcnlncia dos protestantes provocou
uma crise espiritual entre os dO:lO,>-Je-cantos,muitos dos quais ale-
gavam que uma "doen<;a" fez com que e1es esquecessem sua arte.

o eva:lgelisrno prctestante surgiu como urn rnovimento
rnilenarista entre os Baniwa, mas os seus Hderesrnessianicos nao.eram
pajes ou donos-de-cantos convertidos. PeIo contrario, eram pessoas
de fora: Sofia Muller, a primeira missionaria evangelica, uma norte-
-americana, e um dos seus discipulos claColombia, Vitor Correa, de
origem etnica desconhecida. A aceital(aOnipida da rnensagem evan-
gelica pelos Baniwa, ao'que parece, foi devido a varios outros fatores:
as circunstancias hist6ricas d~ sofrimento e opressao, uma preocupa-
l(ao "mile-narista" profunda na ccs:uogonia Baniwa, a identifica~ao
de vanas divindades Baniwa e os esoiritos dos mortos com 0 homern
branco (vel'Wright,noprelo) e, mitis importante, aperda dos seus
pajes. .

Quando'os evang6licos destrufrnm a pniticadd'spajes, os Baniwa
convertidosconcluiralll qlle 0 fim do mundo era iIninente. De fato,
declararam que as aguaS do rio Ham snbir, que as pessoas deveriam
amarrar suas canoas aos'tctos (las suas casas, e que 0 mundo ia escure-
cer - como no mito e'nus canto.) dos r~.j~,>("A Noite do Fim"). Mas
quando um grupo de e'langelicl)s tentou matar 0 prc.feta Kudui do alto
Aiary cora veneno - apagal1do a ~JJtimaluz, por assim dizer - ele,
..:omoYaperikuli, sabia das :mas inte,woes mesmo antes deles chega-
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rem a sua aldeia e os fez voltar. Por isso, os pajes do Aiary ainda hoje
lembram de Kudui como "a nossa salv~yao".

Em trabalhos anteriores sobre os movimentos milenaristas
8aniwa, demonstramos que Venancio Kamiko (Figura 3 .2),0 profeta
Baniwa mais famoso da tltima metade do seculo XIX, conseguiu for-
jar criativamente uma nova religiao que se tornou amplamente conhe-
cida na regiao como 0 "Canto da Cruz". A ideologia e a pnitica desta e
de outros movimentos posteriores consistiram em urn entrelayamento
intencional de determinados simbolos cristaos com os temas e preo-

Figura 3.2: Estatuas de Veniincio Kamiko, 0 profeta I3aniwa mais famoso da ultima
metade do seculo XIX. (Lit6grafo dos arquivcs do Museu Nacional,
Rio de Janeiro)

cupa90es subjacentes da religiao 8aniwa: a cruz e 0 ayoite como
simbolos de sofrimento ritual; 3S festas dos dias-de-santo e as dan9as
sagradas de Kuwai como simbolos de purificayao; e as figuras de
Cristo Salvador e Yaperikuli/Kuwai/paj6 poderoso (Kamiko) como
simbolos de salvayao e imortalidade. Nos argumentamos que a mito-
logia de Yaperikuli e Kuwai, ~ as atividades ritualfsticas dos pajes,
donas-de-cantos, e dzauinai IlJairi explicam a seieyao dos simbolos
no rnovimento do Kamiko e nas narrativas orais sobre 0 profeta
(Wright & Hill, 1986).

as profetas Kamiko, Kuciui, e p0ssivelmente outros tern em
comum a sua incorporaljao do modelo sagrado de individualidade es-
tabelecido nos mitos de Ye.perikuli. as profetlls surgi:-al11em momen-
tos de catastrofe iminente. em sitllayo~s historicas de crise que foram
vistas como 0 colapso iminent~ do mundo. Atraves de seu acesso dire-
to a~fontes mais ele\'adas de criacyaoe salvayiio, c a sua intercessao
em favor dos Baniwa, os profetas impediram que 0 fim chegasse a
terra. Afirmaram a volta do Yaperikul i entre os Baniwa e sua partici-
pal(ao con stante na cria.;ac, atraves dos seus rnensageiros, os profe-
tas. Gpoder do profeta, como Sdlivan (1988, p.556) assinala (refe-
dndo ao caso Baniwa), "abre urn novo episodio criativo na historia
cosmica em que os fi6is se privilcgiarn de ter 0 papel de seres sobre-
naturais ou irnortais. a fato rie qlJe 0 profeta-heroi ainda esta vivo
entr~ os fi6is 6 urn sinal segura d~ que des estao vivendo uma reali-
dade plenamente rnitica.ls

Karniko forjou uma forma religiosa historicamente nova que
se tcrnou urna tradiyao ainda amplamente conhecida e comemorada

15 "fhe Baniwa case illustrates that olle sign of impending doom is the rise of the
individual as interpreter of colI\;ct;v~ and cosmic reality. Ascendent
individualism becomes an emen 01 whrt it interprets, namely, the new, more
personal, voluntary foundations of crcalj\'ity. That is, the divine election of the
proph~t sacralizes personal choi~e as a ~o:Jrce of cultural creativity and as an
aUthentic mode of historical exif,tt'n,:(. But the messianic prophet usualIy
incorporates a sacred model of individuality; his presence on earth marks the
return of the long-awaited mythic rero or ancf"stor, and his advent reopens the
aCCOU/1tof creation. His power makes it possible to I1dda new and final creative
episodt: to cosmic history, 0/1~i.l whi\;h bt:lievers ere privileged to play the part
of supernatural, or immortal bein6s. That the prophet-hero now dwells among
be:ievers is a sure sign that they are J\\ling in a fully mythic reality (Sullivan
1988: 556).

; I
t

'~I:\; ~1

; :, '~

H'
I'...•.i.,.~

~:



hoje. Kudui reafirmou esta tradi~ao (defendendo-a) e a tradi~ao
xamanistica conha as pregayoes dos evangelicos. Hoje, porem, so-
mente em poucas comunidades Baniwa no Brasil, a tradi~ao
xamanistica continua, e essas servem como centros de aprendizagem
para que os pajes possam continuar 0 seu papel vital.

Sou grato aos pajes do Rio Aiary que me ensinaram; e a Jean
Langdon pelos comentarios da primeira versao deste artigo.
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A GEOGRAFIA DOS EspiRITOS:
o XAMANISMO ENTRE OS YANOMAMI

SETENTRIONAISI

'D"5 minhas primeiras impressoes, uma das mais fortes ao che-
gar a terra dos Yanomami, no inicio de 1968, foi-me dad a pela inten-
sidade com que 0 xamanismo consumia 0 tempo dos homens. Pare-
cia-me que seu cantar aos espintos assist~ntes (hekula dibi)2 era con-
tfnuo. Instalei··me e fui me ajustando a" ida daquela comunidade ten-·
do por fundo musical, ao mesmo tempo misterioso e fascinante, os
sons rascantes e melodiosos Jos canticos xamiinicos. Mais tarde, quan.:.
do mudei para uma outra cornunidade, fiquei decepcionado pelo si-
lendo quase total dos seus xamas. Fo: entao que me dei conta de que
tod.:>aquele xamanismo na aldeia anteI ior era urn pessimo sinal, pois

Traduc;iio do original ingles "The Geography of the Spirits. Shamanism among
~heYanomami of Northern Braz;l" pN Alcida Rita Ramos.

2 d'ib'ieo artigo plural, em C()l1tra~tecom de ou a, formas do singular. Serio feitas
tant·:s referencias aos espirilo3 assistentes (heku/a d'ibi) dos xamiis que, para
faci.itar a leitura, 'Jsarei apenas a paiavra heku/a, indcpendentemente de ser sin-
6ular ou plural (0 mesmo sc dwoo COtllos nomes pr6prios de outras entidades).
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denunciava que seus habitantes sofriam os ataques certeiros de espi-
ritos de l11uitostipos.

Fiz minha pesquisa,juntamente com Alcida R. Ramos, entre
os Sanuma do alto rio Auaris, na ponta noroeste do estado de
Roraima.3 as Sanull1a sao lim dos quatro subgrupos Iingi.iisticos
Yanomami e habitam a por~ao noroeste desse territ6rio indigena de
ambos os lados da fronteira Brasil- Venezuela.4 (Figura 4.1) As oito
comunidades onde vivi, que visitei c com quem mantive contato cons-
tante aparecem na Figura 4.2. A primeira viagem de campo durou 23
meses, entre mar~o de 1968 e setembro de 1970; a segunda, no inicio
de 1973, teve a dura~aode dois meses. Residimos alternadamente na
comunidade de Mosonawa, parte da aldeia de Auaris, e na de
Kadimani, aldeia que na epoca ficava a um dia de viagem ape ou de
canoa a partir de Auaris. Esta ultima localidade era formada pelo
seguinte conjunto: as comunidades Sanuma de Mosonawa e Kalioko,
a (mica comunidade Yekuana que estava 110 lado brasileiro (esses
indios sac tambem conhecidos no Brasil como Maiongong), um pe-
queno grupo de tres familias Yekuana-Sanuma ao qual nos referirnos
como a "Colonia", uma familia de missionarios e uma missionaria
solteira da MEVA (Missao Evangelica da Amazonia).

as Sanuma do alto Auaris utilizam 0 terrno "Waikil" para de-
signar os Yanornarni' e Yanornam que Ihes estao ao suI e sudeste;
charnarn de "Kobal i" os outros Sanurna que vivem ao suI de Auaris e
de "Sarnatali" alguns grupos dos Yanomam"i setentrionais.

A varia~ao region,al e llma constante entre os Yanornarni (Ra-
mos e Albert, 1977; 1'aylor, 1977) e 0 xarnanismo, como tudo rnais,
nao cscapa a essa rcgra. 0 ql'e descrevo aqui e baseado no que obser-
vei e pesquisei na regiao do ulto ria Auaris e nao e identico a tudo

3 A pesquisa foi linanciada pela National Science Foundation dos Estados Uni-
dos como parte do program a de pesquisas de doutoramento (1968-1970), pelo
Minish~rio do Intcrior e pelo Program a de P6s-Gradua~l'l0 em Antropologia da
Universidade de Brasilia. Sou muito grato a essas instituivocs por esse apoio.

4 Os outros subgrupos sao: Yanomami' no sudoeste; Yanomam no centro e sudes-
te: e Yanam no nordeste (ver Figura 4.1).

!
Figura 4.1: Oistribui~ao das linguas 'ianolgami segundo Migliazza (1985: 27)



qu~ outros pesquisadores ja de3CreVeralIl sobre 0 xamanismo de ou-
tr1S comunidades Yanomami no Bra~il ou na Venezuela. Ate mesmo
os relatos de Barandiaral1 (1965) c de Colchester (1982) sobre outros
Saaurmi que vi vemjumo a fronteira internacional, ao norte e noroes-
te de Auaris, revela1ll alglJlna->diferenyas surpreendentes.

o sistema de tablls aJir:lemares 10i 0 tern a principal da mmha
pesquisa, de modo que, ao csruc1ar0 xamanismo, foi dentro da pers-
pectiva de como ele e ujiizacio para curar doenyas causadas pela
qllebra desses tabus. No entanto, minIm 1'ascinayuo inicial nunca me
abandonou e ao longo de todo 0 trahalho de campo, discuti com as
xamas todos os aspectos do seu xamanismo.

Logo nos primciros Jias de' C4lIllpO,ja Ucou dmo que nao po-
deriamos faIar de xamanismo e de hekula sem tambem discutir uma
longa serie de outros e~plritos, scjam eles as almas vulneniveis de
seres humanos ou os espfri tOShostis que estrro sempre a espreita para
atacar essas almas. Muilos desses espfritos vivem ou vem de territ6-
rios pertencentes a comunidades Yancmami muito distantes. 0 que
qu~ro mostrar e como a utiIizayao GOShekula no x;amanismo 1'azpar-
te de urn complexo sistema de iuterayao entre homens e espfritos -
ataque, de1'esa e contra-ataquc - envolvendo urn grande mlmero de
comunidades Yan01llami, onde todos esses espiritos vem propiciar
ou perturbar a tranqililidade da vida humana.

Meu objetivo aqui e focalizar certos aspectos geograficos do
xamarismo e do mundo espiri~lial dos Sanuma. Como OUtras1'acetas
d(1 seu xamanismo ja 1'oram descritos antes (Taylor, 1974, 1976),
farei apenas urn pequeno su:mirio do essencial para levar adiante
esta discussao.

Quando fazem xamClrJsm~ (tJkamo), as homens Sanuma cha-
mam hekula para ajuda-los, parr. atuar em seu favor. 0 leitor deve
entendcr que quando 1'al0de "xa.iunismo" Sanuma refiro-me, justa-
mente, a esse ato dos hou'e'ns Sanum:i de convocar os hekula dessa



maneira. Embora muitos hekula se incorporem aos xamas par vive-
rem em ..'leupeito, nao ..'leiao certo se M a excorpora~o ou voo
xamanico par parte dos xamas Sanum,t. Barandiaran (1965) fala de
voos a lua, mas nenhum dos xamas que conheci mencionou tal coisa.

Os Sanuma nlZem xamanismo por varias razoes:

I) Uma deJas e defender a comunidade contra os ataques de
espiritos, inclusive de hekula enviados por inimigos, e per-
suadir espiritos maleficos a nao atacar. Esse tipo de
xamanismo e feito muitas vezes 11 noite quando 0 xama e
acordado por seus hekula que vem avisa-Io da chegada dos
espiritos.

2) Creio que a razao mais comum e importante para ..'Iefazer
xamanismo e a cura de doen9as de todos os tipos, que se
realiza tanto de dla como a noite. Quando e feito durante 0
dia, utiliza-se 0 psicotr6pico sakona (Virola calofiloidea)
para persuadir os hekula adormecidos a acardar e vir aju-
dar 0 xama. A cura consiste em expulsar 0 espirito causa-
dor da doen9a e Iivrar 0 paciente de seus vestigios e sinto-
mas.

3) Outra razao para 0 ato xamanico eo ataque a comunidades
inimigas pelos hekula poderosos do xamiL Segundo me in-
formaram, isso ..'16e feito a noite.

4) Antes de expedi90es de ca9a, principalmente as glandes
ca9adas realizadas durante os ritucis em mem6ria dos mor-
tos, os homens fazem xamanismo para propiciar aos calfa-
dares a boa sorte de encontrar e matar os animais que dese-
jam, para assegurar born tempo enquanto dura a ca9ada e
para pedir a certo~ espiritos maleficos da floresta que dei-
xem os capdores em paz.

5) De vez em quando, sem qualquer razao especifica, faz-se
xamanismo "s6 pur fazer" (okamo bi'o), 0 mais das vezes a
noite, quando, selll tamar alucimjgeno, 0 xama solitario sim-
plesmente desfruta do prazer de estar em contato com seus
hekula. Mas, ocasionalmente, esse okamo bi'o e feito du-
rante 0 dia, em sessao coletiva com alucin6geno e cil.nticos,

quando 0 praze. Jl~ ~\'ntalo espiritual e combinado ao do
efeito da droga. A \/TIportanda desse "simples xamanizar"
esta tambem ligaria i; Iteccssidade que tem 0 xama de man-
ter contato com sell~.heku/a c ser constantemente informa-
do de tudo queeks ~abem wbre ameas;as de espiritos de
toda sorte.

Os espiritos asslstentcs lItiJizados no xamanismo sao, como
vimos, os hekula, ao menos enquanto agem em favor do xama. Mas 0

que foram ou san em outros JI1omentos de sua existencia e algo que
varia bastante. Existem, pdo menos, nove tipos diferentes de seres
ou entidades clljos espfritos podem ser utilizados como hekula: ani-
mais, seres huma'1os. ancestrais Ir.itol6gicos de plantas e animais,
ancestrais mitol6e;icos de 6ruPOShemanos, espiritos maleficos (sa;
diM), plantas, artcfato3, 0 PUV0 cia C~u (fen6mcnos hurnan6ides,
animal6idcs e celestes) e 0 Fovo Subterraneo. Nlio existe, pois, urn
cO!1juntofixo de sere~ que Sp.o cxclusivamente heku/a, Scria melhar
dizcr que "hekula" e um tem.0 lIs<tdopdos Sanuma para qualquer
esp!rito enquanto el~ esta sendo lIrilizado C0mo espirito assistente
de algum xamli.

Para os Sanuma do alt~ All~ris, quando l1<ireferencias a cria-
s:ao de hekula nos mitos, clas envolvem 0 que chamo de hekula an-
cestrai~: mitieos. Quando os ancestrais 30freram a grande metamar-
fose e se tomaram animais, plantas ou grupos human os, seus corpos
transformararr.-se nesses e~peci~s e sells espiritos ern hekula (ver
Taylor, 1976, p.39-40). Desd~ entao, foram criadas mllltido~s de
hekula, principalmente com a f110rlede todos os animais e seres 1m.;.
manos que existiram de~de os tempos mitol6gicos. Os hekula ances-
trais, que no inicio eram os lllli..:os,SaDagora uma pequena minoria,
em comparaS;ao especialme'lte com os hekula animais. Com a possivel
exc~~a()do hekula do Povo de Ceu (0 sol, a lua, 0 trovaa, etc), parece
que os hekula empregado~ (;omc cspiritos assi:>tentestem identidades
individuais - 0 espirito de UI1I<,nimalparticular (planta, pessoa, etc.)
morto num momenta e lugar delt>rminada. Inclusive, os espiritos an-
cestrais mitol6gicos nao sJo represcntados pOI'um s6 membro de uma
especie. Por exemplo, 0 Iider Kadimuni teve tres, e nao um diferente
hekr.Jla do macaco aranha, cada um ':leum territ6rio diferente.



Os Iideres das duas aideias onde passei a maior parte do tempo
- Mosonawa e Kadimani - eram ambos xamas importantes, embora
nem todos os Iideres de aldeia sejam grandes xamas. Por sua vez,
quase todos os homens Sanuma podem fazer xamanismo, 0 que nao
ocorre com as mulheres.5 Alguem que faz pouco xamanismo em casa
pode faze-Io para sua familia quando sozinhos em viagem pela mata,
para afastar espiritos maleficos e para garantir 0 seu sucesso na caya.
Porem, se urn membro dessa familia cair gravemente doente, ele leva
o paciente de volta para ser tratado por xamas mais experientes.

Uma das coisas mais irnpressionantes no xamanismo Sanuma
eo altruismo dos xamas: noites sem dormir, trabalho espiritual du-
rante dias e noites seguidos, faha de gratificayao material, essa e a
vida do xama ativo. Mas ele tern, sem d6vida, urn grande "consolo",
que e 0 prazer de aspirar 0 alucinogeno, ao qual as mulheres nao tern
acesso e so raramente os nao-xamas tomam. Naturalmente, ha tam-
bem a satisfayao intangivel do status social que adere aos xamas ati-
vos e bem sucedidos, status esse que se revela de maneiras muitas
vezes sutis, como quando me falavam deles em tons sussurrados de
grande adrnirayao.

Quero repetir 0 que sempre disse sobre 0 xamanismo Sanurna
do alto Auaris, ou seja, que ele e feito em beneficio dos seres hurna-
nos. Ali nao existem xamas maleticos, pois 0 xamanismo nunca e
utilizado contra a sua propria gente. Se voce esta curando os doentes,
protegendo seu povo ou atacando seus inimigos em comunidades
distantes, seu xamanis!no e bene fico para os seus pr6ximos c os hekula
Ihe dao seu total apoio.6

5 Pdo menos, este tinha sido meu entendimento por varios anos. Imagine a minha
surpresa, quando em recen;e visita no final de 1991. Eu estava visitando urn
paciente na aldeia Mosona\l'a quando chegou uma mulher que procedeu de chu-
par 0 objeto patogenico que foi considerado a causa do problema! Quando per-
guntei sobre ela as pessoa~ no dia sl:guinte, disseram-me que sim, que a mulher
foi realmente uma xama e, embora eu nunca a tivesse conhecido, ja existia uma
xama mulher na a1deia Mamugula, durante minha pesquisa iniciaI em I9611-70.

6 Colchester relata que entre os Sanuma ot.:identais existem certos hekula podero-
sos e perigosos que podem enfeiti~ar 0 xama (1982, p.142). Nao qucstiono essa
informa~ao, mas nunca ouvi algo semelhante no alto Auaris.

Ao tempo em que UIll jovenl passa pela reclusao da puberda-
de, espera-f.e que eie ja tenha aprendido muitos dos canticos dehekuln.
as primeiros hekula de UP) novic;o f.ao-Ihe dadospelo pai ou av()
patetno ..as vezes, por UlII irmao m'.lis velho.7 A doa<;aode hekuln e
feita anoite e tanto 0 novivo qU4llltcn(s) xama(s) doador(es) aspiram
o alucin6geno sakona. Ecomum estarem presentes varios xamns ex-
perimentados, sendo que mais de urn podem fomecer hekula ao ini-
ciando. Este ultimo pode ter asSlftido a muitas sessoes xamanfsticas
e ter aspirado a droga muitas vezes, mas antes de sua inicia9ao ele
nUIlca tern treinamento sistematico 110 desempenho dos rituais. 0
xaOla doadar convoca normal:nente seus pr6prios hekula e entao,
(;Om 0 novi<;o lamb6m entoando o(s) dnlico(s), os hekula sao trans-
feridos ou "mudam-se" para o.~ovcm. A partir dai, ele pode come9ar
a charnar novos hekula po~ cunla propria. Alguns espiritos assisten-
tes abordam 0 xama para the uferc.:cr seus servi<;os, enquanto outros
sac <lados ou trocados entre amigos, porem, hekula fortes c perigo-
80S como 0 Povo do Ceu, animais sobrenaturais e espiritos malefl-
cos, com excer;ao do hekula sucuri (ver mais abaixo), s6 podem ser
adqniridos por xamns mais velhos.

Nunca presenciei 0 momenta em que urn novi90 recebe seus
primeiros hekula, pois a u'lica '/ez em que mna tal sessilo ocorreu
ond~ eu marava, na aldeia de KaHoko, vizinha de Mosonawa,fui
infonnado que 0 iniciador n'l0 m~ queria 1:i.Varios jO\ ens adquiri-
ram seus primeiros hekula ntlS meses em que Hz a pesquisa, ma:s ou
aconteceu na minha ausencia ou, () que parece ser bastante comum,
eles foram para outras aideias cem esse prop6sito. A sessilo em Auaris
teve uma surpresa: 0 candidaro wi "repruvado!". Era 0 mho de urn
dos dois lfderes da aldeia de Azagoxi e vivia em Auaris Mmeses.
Pelo que file contaram, 0 xama :llcntor decidiu que 0 rapaz naosabiU
os c§.ntlcos 0 bastanteese recusou alhedac hekula. Quando'per!iUnl
tei se ele nao tcntaria de r.ovo mais turde, disseram-me que nao, que
aquda 10ra a sua unica chance.

7 0 JoclClorpode ser um pai ou irmau Cla;~incat6rio. 5e for um innao. ele deve
SI-lr,no minimo, urn homem de meia-i~tlde.



Nunca. ouvi falar das elaboradas cerim6nias de inicia~ao des-
critas pol' Lizut (1976, p.l17-142) subre os Yano~ami centrais na
Venezuela, a cerca de 260 quil6metros ao suI de Auaris. TamMm 0

relato de Colchester (1982, p.l37 -140) sobre a inicia~ao xamanica
entre os Sanuma ocidemais a menos de 200 quil6metros a noroeste
de Auaris, do lado venezu~lano, parece bem mais elahorado do que 0

que me foi descrito no alto Auaris. .

Nao existe qualquer "crise existcncial" antes de uma pessoa
.'leI'iniciada no xamanismo. 0 mais pr6ximo disso ocorreu com urn
jovem xama quanc.o tentava adquirir 0 hekula .mcuri (lalagigi) para
se tornar um especialista (lala de). As sucuris sao extremamente pe-
rigosas enquanto cohras c fortes enquanto hekula. mas .'16podem .'leI'
adquiridas pOI'homen~ jovens no inicio da carreira de xamas. A van-
tagem de .'Ie tel' urn xama sucuri na cOlllunidadc c que nao cxiste
outro tipo de Ilekula tao bOIllpara extrair ohjetos patogenicos causa-
dores de doen~a utiIizados nos feiti~os inimigos humanos e certos
espfri tos. K

Quando um xama ncvo tenta adquirir um espfrito sucuri, aque-
les que vivem no territ6ri0 desse espfrito podem percebe-lo e entao
seus xamas mandam hekula atacar 0 novic;o e 0 espirito sucuri que
ele chamou. Se 0 ataque (Jer certo, 0 iniciando perdera a sucuri e
todos os outros hekula, saPgrani pe1a boca e chegara a beira da mor-
te. Nunca mais podera chamar um espfrito sucuri. Em parte devido a
esse tipo de interferencia inimiga, poucos homens conseguem tor-
nar-se xamas sucuri. Dos 21 xarnas que conheci nas comunidades de
Mosonawa, KaHoko e·Kadimani, apenas dois eram xamas sucuri.

Aquilo que aprendi sob1'examanismo Sanuma foi-me ensina-
do, principalmente, pOl'um jovem mas ja importante xama origina-
1'io da aldeia de Sabuli e que desempenhava suas obriga~oes de servi-
~o da noiva na ColOnia; pur Ulll xama muito ativu, vindo de uma

8 Por "feitiyo" refiru-me a maJ.lipula~au de objelos materiais com a finalidade de
causar mal a pessuas distautes. Para maiores informayOes sobre a feitiyaria
Yanomami como e praticada pelos falantes do subgrupo Yanomam, ver Albert
(1985).

comunidade distante, a sudcste de Kadimani, na Venezuela e que
fazia servj~o da nciva na ald~ia de Mosonawa; e pOI' varios outros
homens das aldeias de Mosonawa ~ Kadimani.

A teia de inte.ra~oes

Na 6tica Sanuma, intera6ir ,;I)m seres du seu mundo, sejam
eles plantas, animais ou humanos, nao se da apenas no plano fisico
ou material. Envolve tambem urn complexo de relac;oes com os espf-
ritoS'humallos e nlio-humanos9 que habitam 0 cosmos. Em vida. uma
pessoa tern urn corpo, diversas almas e pdo menos UI1lanimal-espf-
rito (nolloxi). A qualquer mom~rito, esses aspectos espirituais da pes-
soa podcm interagir com urn cODJlInfoLIeespfritos hllIll<lnos e nao-
humanos, alguns pertencentes a este nfvel do cosmos, oUtros que
vivem acima do ceu e ontros ainda que vem do nive} subterraneo.

o perigo de ataque pode ViI Gemuitas fontes. POl'exemplo, os
fanmsmas dos seus parentes '}u das pessoas que voce matou podem
atacal-1he, I)S inimigos poliem usar feiti~o contra voce, contra sua
familia e companheiros lie cOffiunidude, enquanto os inimigos mais
distantes lan~am moo de ccrtos espfritos hekula para fazee-lhe mal.
Os espiritos dos animai8 que voce cayou podern perturbar-lhe com
ataqucs a sua pessoa ou aos sew; mhos, caso voce tenha quebrado os
tabus alimentares. Alguns animais estranhos, como 0 jaburu, pOl'
exemplo, atacam ca~ad~res jovens. Os espfritos maleficos investem
regularmente contra as pesso<\S,principalmente crian~as. Os resulta-
dos de todos esses ataque1l podem l~var a doen~a e ate a morte.'Al-
guns sao provocados, outros pareccm ser total mente fortuitos. Al-
guns podem see evitados ou pfcveaidos e muitos sao resolvidos pOl'
meio lie contra-ataques dos I:ekula de urn xama.

9 Usu 0 Lermo "espfrito" para me ref •.•rir a urn ser niio-corp6reo (por exemplo, urn
hekula ancestral que nao temm~is llM corpo material) e tambem ao(s) aspecto(s)
nao-corp6reo(s) de seres que po~sucm C'.orposmateriais (por exemplu, 0 fantas-
ma de uma pessoa). . '...



AS Sanuma do alto Auaris consideram que Os seres humanos
possuem uma alma interior (pili oxi), uma alma da sombra (uku dubi),
pelo menos uma alma relaciomda a um animal-espirito (nonoxi), sen-
do que algumas pessoas tem aillda um espirito do coccix (humabi) e
a maioria dos xamas possuem mais outro, 0 espirito ok%.1O

A alma interior 6 0 centro da vulnerabilidade de uma pessoa
com rela~ao a toda sorte de ataques sobrenaturais. Esses ataques po-
dem vir de fantasm as, do feiti~o de humanos e de espiritos, de espi-
ritos mal6ficos, de animais sobrenaturais, dos espiritos de animais
mortos e de hekula enviados por xamas inimigos. A alma da sombra
tern a potencialidade de se tomar hekula e, em alguns casos, pode ser
utilizada como tal mesmo durante a vida de uma pessoa.

a animal-espirito mais comum para os homens e a harpia (momr
a), geralmente chamado simplesmente de "kokoi a" (ave de rapina),
eo mais comum para as mulheres e 0 cachorro-do-mato (hanagasa).11
A maioria das pessoas parece ter mais de urn animal-espirito. Por
exemplo, 0 Hder da aldeia de Kadimani tinha uma harpia e uma outra
aguia menor para 0 bra~o, um walali a (nao identifieado), um maca-
co eoata, uma ariranha, urn macaeo-prego e urn grande felino de
espeeie deseonhecida (teia bara).12 A sogra de seu irmao mais novo
tinha uma teia bara, urn eaehorro-do-mato, uma cobra grande e uma
on~a grande (azoba bara). Ate mesmo criancinhas podem ter mais
de urn animal-espirito, mas parece que e ao longo da vida que se vai
adquirindo mais.

as animais-espiritos vivem numa parte da floresta diferente
da aldeia de seu correspundente humane, sempre no territ6rio de uma

10 Tambem falam da alma dos sonhos (manimvwi), que pode ser a alma interior ou
a alma da somtra quando Jeixa 0 corpo enquanto a pessoa dlJrme e sonha.

II Quem convivell com os Yanomami ainda nao conseguiu iJentificar completa-
mente a hanagrsa. 13arandiaran ptnsou quc los~e uma lontra (1965, p.8).
Colch\.ster acha que e uma fuinha (Mllste/afre/1ata) (1982, p.116). As descri-
ryoesdetalhadasque me deram os Sanuma fazcm-mc pen sur que, ao menos no
alto Auaris, seja 0 cachorro do mato, Speothus venatieus (vcr Taylor, 1981, p.5I).

12 Ramos (1990, p.199) soube que a teia-bara era como uma anta e que somente as
mulheres possuem esse a.limal como nonoxi.

:.
eomunidade distante. A a:mll dt:f.se espfrito nonoxi, dentro da pes-
soa, representa, pelo que sei, 0 que se poderia chamar da parte inati-
va da relayao, mas, se 0 aniInll na t10resta for morto, a pessoa tarn-
hem morre, e vice-versa. J.1 -lUt ha sempre 0 risco de esses animais
serem mortos por cayudores, por acidente ou de prop6sito, a
vulncrabilidade/mortalidade de uma pessoa esta estreitamente liga-
da ao destino do seu animal-e.>pirito.13 Quando 0 animal e morto de
prop6sito, os seus cayadores .mprl.lm0 p6 magico, a/awali, para
entontece-Io e depois matum-no com area e flecha. Quando as pesso-
as tem mais de um animal-espirito (como parece ser 0 caso da maio-
ria das pessoas no alto Al.laris), a mcrte de um deles pode nao ser
sutieie:nte para causar a morte de seu eorrespondente humano, pro-
dU7.indoapenas uma doe1l9agrave. No entanto, tenho a impressao de
que a pessoa morrera se 0 seu prineipul animal-espirito for executa-
do.

Encontrei cayadorcs l}llehaviam matado animais-espiritos tanto
acidental como intencionalmente, 0 que significou a morte de aI-
guern que vivia em algmn ponto distante do territ6rio Yanomami.
Quando isso acontece, 0 cayador precisa protege~-se da vinganya do
fantasm a do morto atrave.3do meslllo ritual de recJusao (kanenemo)
que e observado por alguem que mata gente durante ineursoes guer-
reiras e nos casos de assFtssinato.

Disseram-Ule GUt': as pcssoas que conheci em Kadimanie
Mosonawa nao matam anilT,ais nonoxi de prop6sito, mas que os
Sanuma (os Kobali) que vive11lpara 0 sui sim 0 fazem e, contQu-me
o :fder da aldeia Kadimani, O~;animais-espiritos de sua gente estio
justamente la, na terra dos Kobali. A unien incursao guerreira que;,
ocorreu no alto Auaris entr~ C' inkio de 1968 e de 1974 foi Para,;.j·i
vingar a morte da esposa do Hder de Azagoxi causada por urn caya-'l'tt"·;,;,
dor Kobali que matou seu an imd-e5pirito (Ramos, 1990, 1'.192).' j,:' >',

Contaram-me mais de Ul~avez e em termos gerais onde estio,f
lo(;aJizados os animais-espiriws dos habitantes de uma dada comuni-
dade. A gente de Moson3wa t~m seus nOllOX; no territ6rio dos

13 Ouvi de urn xama que se'l h?k'd.? kvru/i avisaria os animais-espiritos de seu
povo se houvesse ca~ador.:s em SWl rerseguiryllo.
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Tukumawi', pertencentcs ao grupo falante de Yanomam conheddo
pelos Sallunul como Waika, como acabei de nlcndonar, a de Kadimani
tem os seus na regHiodos Kobali, e, em alguns casos, nas imedia90es
de aldeias Waika e Samatali. Por sua. vez, quem tem seus animais-
espfritos no territorio de Kadimani SaD os Parahuri (Waika) e os Xikoi
(Sanuma), ambos lo\::alizados a uma grande distanda, nas imedia-
~oes do baixo rio Auaris. Os Wanab'i dili, subgrupo Sanuma perten-
cente ao sib koima, que residcm longe, para 0 norte, tem suas harpias
nOfloxi na terra da comunidaue de Mosonawa.

Quem rece1)eu 0 primeiro nome pessoal atraves do procedi-
mento do "fazer 0 coccix' recebeu tambem um "espfrito do coccix",
alcm dus varias outras almas. Jsso c feito por meio de uma c~ada
ritual, quando 0 pai mata um animal cujo nome sera dado ao recem-
-nascido. 0 espfrito do coccix protege a crian9a dos ataques de um
cerlo lipo de espfrilo malcli<;o (Hamos, 1974 c lYYO, p.242-257).

Em Colchester encontramos refercndas a presen9a entre os
Sanuma oddentais do espfrito okola como sendo uma das almas de
alguem (1982, p.117), mas, para os Sanumado alto Auaris, ookolo a
nao e uma alma pcssoal, mas sim um dos hekula incorporados a urn
xama e, quando este morre. esse hekula agiganta-se, chegando a fi-
car do tama,nllo de uma casa, tornando-se muito feroz como se fosse
um espirito malcHco, sai de, atacando e matando gente. 0 okolo ori-
ginal surgiu do sangue de um felino (llalahalami), morto pelos
mitol6gicos,os Managai diU.Diz-se, em geral, que 0 okolo IS urn imen-
so felino, mas ouvi tambem referencias a outros hekula como sendo
okolo de alguns xamiis: urn tatu canastra, urn macaco coata, urn coati,
o hekula do ancestral de certo tipo de ponta de tlecha, urn macaco
guariba e um Waika do grupo Ixinab'i dili.

Quando se ouve um espfrito okolo uivar perto da aldeia, pode-
se, par meio de xamanismo, manda-Io embora para a regHio a sudes-
te onde viveram os antepassados dos Sanuma que hoje vivem em
Mosonawa e outras aldeias do alto Auaris. La existe uma casa habi-
tada pelos espfritos okolo. Tambem pode ser desviado para que ata-
que outras comunidades.

Durante a crema9ao de urn morto, diz-se que a fuma~a que
sobe do cadaver e a "nuvem" da pessoa. Na verdade, nao IS bem uma

alma, pois nao existia em vida. Enquanto 0 corpo queima, observa-se
com atenyao se a fumayu sobe wrticaltnente para 0 ceu ou se descre-
ve circulos como se fo:;st~retornar a terra. Se nao ~ubir, e sinal de que
o fantasma do morto est<tzangauo e pretende atacar as pessoas, cau-
sando-Ihes doenyas.

No dia ~eguinte a Cretna~ao, os ossos queimados sao apanha-
dos e pulverizados, e estas cillza3 colocadas numa cabaya lacrada ate
a r~alizayao da cerimonia (Ollcerimon ias) em homenagem ao morto
(sl1bonomo). No apice da .'crimonia, as cinzas sao misturadas a rnin-
gaa de banana e tomadas pc>rcertos parentes e aliados do morto.

A pessoa e prantcada 110 momenta da morte, na cremayao e
dl:rantc a ccrim6nia do s"bolluMo. Estiliza9uo c dramaticidade SaD
a~ principais caracteristicas des~e prunto de lagrimas e lumentos que
~xjJrimem nao apenas a dor scntid" pelos parentes, mas tambern 0

cuidado de evitar as a1.aques d:) fdntasrna. Todos os dias a tardinha,
durante as duas semanas ou 111aisda cerimonia, e!iSepranto se repete,
mas, 3Cnao satisfizer 0 fantasma, ele ficara zangado e voltarll a al-
deiapara atacar as alm'ls dos parentes e seus filhos. Ouvi pessoas
prantearem parentes mortm; ba muito tempo durante cerimonias
dedicadas a outro marlo, com a expl icayao de que se nao 0 fizessem~
o fantasma se zangaria e ata~aria as vivos.

No falecimento, a aim':! interior transforma-se em fantasma
ativo (ni'pole bi) e a alma da ,:;ombrapode passar a ser hekula de urn
xama de alguma aldeia distame. A alma do animal-espirito, nondxi
(nao existc urn tenno Sanuma csp-ec:fico para distingui-Ia do animal;'
-cspirito propriamente aito) e 0 espirito do coccix tambem se tornam
fantasmas, mas parecem nao ter raais qualquer atividade.

Os fantasmas vivem numa ca3a propria, no sullonginquo, p~
rem nao hit consenso sobre a localizayao dessa casa. Em ocasioes
diferentes, ouvi dizer que da estava no suI, alem da regiao dos
S:lmaL.lli,na terra dos branc.o3,alem da regiao dos Waika, ou no local
onde viveram as antepassados,'1o rio saula du na regiao dos Samatali.

ft:·'



De maneira semelhante, dizem que os fantasmas dos Kobali vao para
o suI, onde esse povo costumava viver. Depois da morte, a alma do
animal-espfrito tambem vai para perto da casa dos fantasmas.

Nao chorar os mortos suf1cientemente pode enfurecer os seus
fantasmas e leva-Ios a atacar 0 trgado de suas vftimas e a injetar-Ihes
no corpo urn objeto patogenico feito de carvao. a mal-estar hepatica
c hastante comum e pode ser causado nao apena..'lpor fantasmas frus-
trados mas tambem por espfritos malcticos. A sua cum pelo xamanismo
e relativamente tacH com a utiliza<;ao, dentre outros, dos hekula de
lontras, ariranhas, sucuris, andorlnhas, macacos-coata, macacos-pre-
go, de urn tipo de sapo (.<;oso),urn animal nao identificado (taina), de
borboletas azuis e, segundo urn xama consultado, de urn aviao. A situ-
a<;aoe mais seria quando a vftima e atingida pelo objeto patog~nico.
Em termos ideais, e urn xama sucuri que faz 0 tratamento atraves de
seu hekltla sucuri que retira 0 objeto por succ;ao, mas os xamas nor-
mais podem usar outros heku! a aquaticos para fazer 0 mesmo, embora
nenhum destes seja ta~ et1c<lzquanto os espfritos sucuri.

Fantasmas tambem se vingam, tentando atacar e matar quem
Ihes causou a morte. Quando urn inimigo e morto numa illcursao
guerreira ou quando urn Yanomami distante morre porque seu ani-
mal-espfrito foi morto, 0 matador entra em reclusao na mata ou na
pr6pria aldeia. Durante dez dias, ele deve dormir sozinho num abri-
go construfdo especialmente para isso, evitar as relac;oes 1iexuaise as
comidas normais. Alimenta-se de mingau de banana assada que !he C
entregue por uma velha. No decimo dia, ele recomec;a a comer carne,
por enquanto s6 de passaros c peixe, e ja pode voltar a vida da aldeia
e manter relac;oes sexuai's com a esposa.

Presenciei por duas vezes 0 que acontece a alguem que, tendo
matado urn animal-espfrito, mlo entrou em reclusao. Em urn deles, 0

matador era um Yekuana casado com mulher Sanuma, vivendo na
ColOnia em Auaris. Matara uma harpia uns dois anos antes durante
uma cac;adacotidiana. 0 paSS,lro fora reconhecido como urn animal-
-espfrito de urn homem da comunidade dos Wanabi' dili a noroeste de
Auaris. Na epoca, ('Ie pensou que, sendo Yekuana, nao precisaria
suhmeter-se 11reclusao, rna..'l~;eumho, ainda hebe, caiu doente com

problemas no peito e intestin0s. Segundo 0 diagnostico, era 0 fantas-
ma que se vingava, provocando a doenya da crianya ao introduzir no
corpo dcsta seu proprio cabelo transformado em o~jeto patogenico.
o pai planejava ir a aldeia dt: Lalawa, onde 0 lider da aldeia de
Kadimani faria xamanismo. A Cl'fa consistiria em queimar 0 fantas-
ma com fogo, utilizando-se Il:.n ltckull1 de miyangas de vidro.

No segundo caso, um dos horn ens maduros da aldeia de
Mosonawa, ha muitos anus atras, havia matado de proposito um ani-
mal-espfrito porque estava "zangado" com as pessoas cujos animais-
-espiritos habitavam 0 teuitorio onde ele fora ca~ar. Sem arrependi-
mento, rccusou-se a entrar e;n reclusao. Mas agora, anos mais tarde,
ficou doente e atribuiu a doenya a ayao do fantasma. Primeiro, nao
conseguia engolir 2. comida, continuando assim por algum tempo,
com dor de garganta e febre, ate que veio 0 dia em que nao podia
mats beber agua. Testem~nhci esse momento de extrema emoyao:
sentando-se na rede, a(;ompanh",do da mulher e varios filhos, cle co-
mevou a prantear a propria morte. Estava morto, mas nao completa-
mente. Conseguiu recuperar-se dcpois do trabalho de dois xamas de
Mosonawa durante 0 qual chamaram, entre outros. os hekula de urn
sapo, de urn gaviao, P. de urn sucuri q'Je sugou 0 ob}~to patogenico,
urn (Jsso queimado.14

Os espiritos malefic os (sai dibi), provavelmente os seres so-
brenatilrais mais perigosos do cosmos Sanuma, sao quase sempre
hostis aos seres humanos que, a;> vezes, nao tern como se defender de
suas agressoes. Atacam cr:anyas sera serem provocados e alguns ten-
tam capturer e matar jovens d.urante os dias em que estao na reclusao
da puberdade. Emais diftcil agr~ciirem adultos e, quando 0 fazem, os
hekllla dos xamas conseguero comra-atacar.

Esses espfritos atacalT,capturando e ingerindo as almas interi-
ores da:; crianyas e introduzindo objetos patogenicos nos adultos.

14 Perceb~mus 'Jepois que aqllele fo; urn dos primeiros casos de uma epidemia de
r.acnumba que [oi rapidaanent~ st;pera~,a.
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Nunca cheguei a saber se eles tern outras fontes de carne alem das
almas infantis. Vma vez mostfaram-me uma pequena clareirana mata
que me parecia perfeitamente "natural", mas que era, de fato, a r09a
de urn espfrito malefico felIlinino (sodenama). Soube tambem que os
espiritos nasi'gili liuwi' nao ca9an1 animais, tern ro9as e comem urn
tipo de peixe que e desconhecido na regUio de Auaris. Mas 0 fato e
que os espiritos maleficos ca9am, matam e comem as almas das cri-
an9as. As vezes, sao ouvidos na t10resta ou avistados pelos hekula de
algum xamalS e entao e passivel fazeI-se xamanismo preventivo para
que os hekula tentem persuadi-Ios a nao atacar aquelas crian9as da-
quela aldeia. De fato, urn xama experiente pode chamar os pr6prios
espfritos maJellcos como se fossem hekula e convence-Ios a deixar
em paz as crian~as da cOIllunidade.

Quando se rala de espiritos maleficos, geralmente e sobre os
temidos meeni. Existem, pelo menos, quatro tipas diferentes demeeni:
ha os okanli' que ca9am as almas das crian9as na chuva (para eles,
tempo seco, ensolarado); ha tambem os kanaima, muito altos e dis-
far9ados de formigas para poderem morder suas vftimas, sao negros
como 0 urubu e aparecem para ca9ar as almas das crian9as quando
tern fome de carne; ha os nasigili liuwi' que estao sempre atacando as
crian9as da regiao de Auaris; finalmente, M os meeni propriamente
ditos que, tambem negros, comedores de almas infantis, sao os mais
temiveis. Todos esses diversos espfritos meeni sao capazes de causar
uma doen9a chamadahasi1imo. Durante 3; cura xamfutica, se os hekula
diagnosticarem 0 problema como urn ataque de meeni, nada mais M
a fazer, pois a crian9a vitima ja esta condenada a morte.

Outros espiritos rnaleficos importantes sao os que atacam jo-
yens na reclusao da puberdade. As mocinhas podem ser atacadas
pelo espirito masculino dos sodenama e os rapazes, pelo seu equiva-
lente feminino. Disseram-me que a soden ama femea parece uma an-
cia e que 0 macho e mais como urn homem da classe de idade dos
av6s. Os jovens protegem-se delcs observando estritamente 0 ritual
de reclusao, durante 0 qual eles se enfeiam ao maximo, de modo a

15 Foi-ule dito que os hekula de urn tipo de papagaio. das capivaras e dos gavioes
san especialmente uteis para isso.

nao &trairem 0 desejo desses c5piritos que utilizam a sedu~ao como
arrna de ataque (ver Ramos, 1990, p.193-194).'6 Faz-se xamanismo
par~ que os hekula afugentem os.espiritos sodenama. Estes tambem
podem ser convocados como $efossem hekula para serem persuadi-
dos:! nao atacar os jovens.17

No xamanismo que antecede u;na ca~ada para a cerim6nia dos
mor'LOs,certos espiritos malcfi~os, que vivcm na floresta, san requi-
sitados pelos hekula dos xamas pa:-aque nao ataquem os ca~adores.
Esse mesmo procedimento, rer.lizactolias aldeias, e repetido nos acam-
parn~ntos da mata durante os varios dias da cayada.

A altas horas de uma noite de abril de 1969, acordei ao som
do!: canticos de um xama em Mosonawa e que me parcccu dural'
longo tempo. No dia seguinte, el~ me disse que havia mandado urn
csplrito malefico, causador de febres como a :nahiria para uma co-
munidade distante, ao TlOrte, e el1tllnerou os 95 he/wla que havia cha-
mado durante uma sessao lloturna. Numa outra noite, em outubro
daquele ano, 0 tio do Iider de Kadimani, vindo da comunidade de
Mamugula em visita, utilizOll-SCdo xamanismo par:aenviar espfritos
malef'icos portadores de malaria parl! a comunidade de Magoxi, tam-
bem ao norte, na Venezuela.

Ao todo, foram enllmeraons 43 espiritos maIeficos diferentes,
mas &penas em 16 casos eu fiql1ei sabendo de sua procedencia. Des-
tes, onze vinham de lunge: algu:ls do norte, de territ6rios Sanuma;
outros do suI, de territ6rios Waika; outros do leste, da regiaodos
brancos.

Dos cinco espiritos maleficos pr6ximos, os sodenama vivem·
numa montanha visivel da aldeia de Kadimani, embora nao seja par-·

16 Urn .Olltroespfrito mal6fico qw: tambem ataca pela sedu~iio e 0 henona. E femi':·
nmo e procura atrair os rapJLe~, vive na n~ua, vem a tona esperar suas vltimas.
IT.asmel'gulha sempreque aJ~uelTlse a,roxima (Ramos, J990, p.194, n.53).

17 03 xarnas tamb6m podem cO'lvocar algun:; outros espfritos mal6ficos. Porexem-'
plo, num caso (ao qua! vo!tard) de xamanismo inimigo que envolveu a aldeia de
Tolobr dili, 0 xam1i Samataii, Hazakca. provocara malaria na aldeia de Sabuli
pOl'meio dos esplritus meeni que p'l.a In forum mandados como hekula. Contei
olltros 19 espiritos malcficos qlle ~fj('tratpdos como hf!kula pOl'xamas que co-
n:leci. . '\!



te de seu territ6rio (de fato, disseram-me que ninguem chega perto
da montanha por causa dos espiritos, pois seria muito perigoso). Os
relatos de como os espiritos sodenama (macho e femea) atacam os
jovens durante a reclusao dao a entender que e1es nao vem de longe,
mas vivem rondando por perto, esperando 0 momenta de atacar. De
fato, quando encontramos a clareira na mata, identificada como a
rOya de uma sodenama, parecia tratar-se do espirito especifico que
ataca adolescentes na aldeia de Mosonawa. Tambcm me parece~1que
falavamos de espiritos (ocnis quando me relataram a chamada de
determinados espiritos maleficos nas sessoes xamanisticas que pre-
cedem a cayada da cerimonia dos mortos. Disseram-me que certos
espiritos (nasigidili) vivem perto, a sudoeste de Auaris, mas nao te-
nho registro sobre ~~esan esses mtlsmos ou outros de outros lugares
que atacam os morador(~s dl: i\llaris.

de vOo veloz e de uma cobra de movimentos t,~mbem ligeiros, todos
Val) at::as do espirito do tamandua, armam-Ihe uma emboscada, onde
o esperam os hekula de urn'l ponta de t1echa (maita liuwi) e dos an-
ce~trais rnitol6gicvs de um gmpo Yanomami ciistante (Managai dill),
qu(; entao 0 matam com area .~t1echa. Se necessario, 0 hekula de urn
ITlaCaCOcoata pode desfcchar 0 tir.) de miseric6rdia com ..'leucacetete.

Se alguem quebrou n lab'J ~ carne de cobra, e {)espfrito da
cobra ataca a ..'leutUho mais novo. primeiro 0 ukl/ dl!hi' dessa cobra e
encontrado e morto por um de{erminado grupo de Iwkl/la e depois
outros hekula (ariranha, CapiVUf:l,gaf(;a branca e soco-boi) lavam do
paciente ven~no com agua l~OrtO que trazcm na hoca. para enH'io0

hekula de um passaro do tipu gavillo acahar cum a oor. massageando
o paciente com suus brac;acleiras de penas macias que tcm nas maos
para esse 11m.

Quando se mata (I f:spffito l/kll dllM do animal caf;ado, elecai
para (, nfvel subterraneu do universo onde e ingerido pelos anoes
oinan e sua existcncia chega a~)Jim. Os IIkl/ dl/hr, que eu saiba, sao
os unicos espiritos do cosmos Sanunul que podem scr aniquilados
desse modo. Todos os outrus srio imortais.

Em drcunstIDlcias normais. quando ninguem desobedece aos
tabus allmentares, os espir;.tos dus animms ca9ados podem acabar
metamorfoseados em hekula, podendo tomar-se espiritos assistentes
dos xamas de comunidades Yancmami distantes.18 A destrui9ao de
tal espirito, depois da quebr<JdJ tubu alimentar, significa que os xam~
inlmigos perdem a oportllnicade oe ter essc espfrito como passivel
hckula.

Quando vivos, todos os animais tern uma alma da sombra (uku
dubi")e quando morrern, ao menos em cayadas, essa alma transfor-
ma-se em fantasma, ainda com a aparencia do animal vivo. Esse e 0

espirito uku dubi que pode atacar as pes soas ou sells filhos pequenos
quando quebram urn tabu alimentar (ver Taylor, 1974; Colchester,
1982). Se esse espirito atacar, provocando a doenya que Ihe
corresponde, lanya-se mao jo xamanismo para destrui-lo e curar 0

doente. 0 xama convoca alguns de seus espiritos heku/a para elimi-
nar os sintomas e vestigios da doenya e chama outros para acabar
com 0 uku dubi"oSendo este animal6ide e os heku/a human6ides, os
heku/a estao sempre equipados com as armas apropriadas e/ou des-
treza dos cayadores humanos em sua perseguiyao ao animal da espe-
cie em quesHio. Alguns exemplos:

Quando e quebrado 0 tabu a carne de tamandua e 0 espirito do
animal rnorto pune 0 infrator com urn "derrarne", esse espirito uku
dubi"tern que ser localizado, tocaiado e rnorto. Para isso, urn heku/a
de urn tipo de galinaceo que se alirnenta no chao e e muito velo.z
procura as pegadas, persegue e depois afugenta 0 espirito do
tamandua. Depois, 0 heku/u de lima borboleta ancestral, de urn jacu
com suas pernas cornpridas e corrida rapida, 0 de urn tipo de abelha

Existem na mata ulguns ar.imais com caracterfsticas diferen-
tes das consideradas normais. Pus~uem corpos ffsicos como quais-

18 Fiquei perplexo ao ler em Colche~kr (1982. p.136) que entre os Sanurna oci-
dentais os uku dubl' de ~nimais (nem usam esse termo e sUn. sa; aibl) niio se
transfo;mam em hekulu. Enlr;.llal1\().ele me interpreta mal se acha que aflrmei.
que os uku dubi' atacam para consegu:r c()rporeali~ade. 0 que eu diss: e q~e os
hekula da fauna estao ar.sioscs para$erem aproveltados por urn xama,p018, 80·
viver em seu peito, elcs COL1&e~Lel1.tiina pseudo-corporealidade (1976. p,45-47).



quer o~tros, mas os Sanuma acreditam que nao podem ser abatidos.
Para ~os,parecem perfeitamente normais, mas para eles tern algo de
especial, algo sobrenatural. Embora nao sejam espiritos maleficos
~a~geralmente cham ados de sai diM, entre eles, a sueuri, cujo hekul~
e tao requestado, e ao menos tres tipos de felinos; tambem 0 si'bi'na
bara, uma eriatura feroz que, segundo alguns, tern a aparencia de um
grande macaco guariba. Sao todos muito perigosos e com grande
poder enquanto seres fisieos e quando usados como hekula.

Na epoea das ehuvas, em volta das aldeias, a mata fica inunda-
da em algumas partes e as pessoas temem encontrar ai alguma sucuri
que pode ataca-Ias e come-Ias e contra a qual tem pouea protes;ao.
No enta.n:o, querem que seus xamas adquiram 0 hekula sueuri por
sua hablhdade em remover objetos patogenieos das vitimas de fan-
tasmas, de feiticeiros ou de espiritos maleficos.

as espiritos de varios desses animais sobrenaturais san utili-
zados. como hekula no xamanismo. Ja falei no uso dos espiritos de
sueuns eomo hekula. as Samatali utilizam como hekula uma on~a
sobren:tural par~ .atacar os Sanuma. Conheci varios xamas que Jan-
s;am mao de esptrltos de macacos guariba sobrenaturais e de pumas
sobrenaturais.

Dentre 0 Povo do Ceu (hudomosf liuwi) que vive acima do
ceu, vari~s SaDaquilo que podcriamos chamar de fauna normal: 0

urubu-reJ, certos gavi6es, os falconfdeos (masakanani), as cegonhas
e ~:rtas abelhas, todos celestes. as hekula dos tres primeiros sao
utlhzados pelos Samatali para ataear os Sanuma, e os hekula dos
gavi6es, falconideos e abelhas celestes SaDeomumente utilizados por
xamas para defesa e euras.

A eegonha celeste, que vive acima do ceu como um dos inte-
grantes ~o Povo d~ Ceu, pode se disfars:ar de gars;a e matar qualquer
cas;ador Jovem e meauto que se deixe enganar e atire e/oil coma a
cegonha. Esta retira entao a alma da vitima, levando-a Ii morte. Vi
uma vez uma eegonha celeste que passou varios dias em Auaris. Pou-

cos dias antes, contaram-ml.~ que urn jovem ea9ador de uma aldeia
Kobali nao muito longe na direc;.~osuI havia matado e sido morto pot
urn desses seres. a passaro que 'ioureeeu em Auaris era urn tipo de
jaburu, muito comum nas terras ~nais baixas, descendo-se 0 rio, mas
muito raro no alto Auaris. DIsseranl que era urn "sai de". Quando,
por tim, levantou v60 e foi embora para 0norte, 0 missiomirio entao
presente comentou com os Sz,nu.'ml.com quem conversava: "all, estli
indo para a Venezuela". "De jeitc nenhum", disseram-Ihe, "~claro
que est<ivoltando para casa, adma do c~u."

Urn dia, logo depois de me talar sobre os gavi5es celestes que
viyem acima do ceu, 0 !ider da aldeia de Kadimani chamou-me para
fora e mostrou-me alguns que VClaYamem cfrculo tao alto que era
diffdl distingui-Ios. Enquanto os olMvamos, desapareceram. "Esta
venda', dissc cle, "foram para ca..o;a,acima do ceu". Pouco depois,
algnns ca9adores encontraram 0 corpo· de uma anta que urn deles
havia atingido alguns d!a..<;antes. Urn urubu-rei cornia-a. Disseram
que era urn membro do Povo do Ceu e que descera para comer a
came apodrecida. .

. Os hekula dos gavi5es,. falconfdeos e abelhas celestes san
comumente utilizados par xamas para defesa e euras.

Xamanismo inimigo

Quando mortes e doen9as nao Wm outra explica9ao, podem
ser diagnosticadas pelo1)hekula CDmosendo resultado de xamanismo
inimigo, 0 que pode dethgrar uma serie de ataques e contra-ataquesl

xamfulicos. as espiritos gera 1mente fomecem (}nome de uma aideia
inimigadistante como a fon':e do problema (cf. Albert, 1985, p.318·i
319), sempre tao longe queja sc localiza em regiao de Ifnguadife~
rente: Waik<i [Yanomam c YunomamiJ, Kobali [Sanuma meridional]
ou Samatali lYanomamYse~entrionalJ.

Faz-se xamanismo conua i:ilimigos de vl1rias maneiras: os
xamas inimigos malldarn sens hekula roubar as almas das crian9as
de urn ••.comunidade; os xamas inirnig(}s mandam espfritos mal~ficos
provocar doen9a numa comun.idade que, por sua vez, pode proteger-



landando-os adiante, para outra comunidade; sempre que podem,
lmas tentam evitar que urn inicialldo de aldeia inimiga receba urn
la sucuri; os xamas de Ulna comunidade atacada sempre podem
Ider sua gente, pedindo a s~us hekula que cl'ntra-ataquem.

Ataques a crianc;as. Geralmente, san os SamataH ao suI que
Jam hekula para atacar as pessoas e matar as crian9as de
mawa e Kadimani. Esses hekula san: urubus celestes, espfritos
II, espfritos da lua, gavioes celestes, fa1confdeos celestes, cego-
celestes e on9as sobrenaturais. Os seis celestes, ou seja, que
ncem ao Povo do Ceu, levam as alma.<>interiores das crianvas
ma morada acima do ceu (primeiro, a cegonha mata-as com a
que c () seu bico), cozini1am-nas na panela da Jua, comem-nas
im, as crianyas Hcam fetris e morrem. A onya sobrenatural car-
$ almas infantis para a mata cIa as come. Uma vez que os inimi-
umanos que mandaram csses hekula vivem longe demais para
alcanyados por feitivaria ou incursao armada, 0 dnico modo se-

Ie reviLiarurn ataque desses e fazer ()mesmo tipo de xamanismo.

Apenas urn dnieo xama admitiu para mim que mandava seus
'l fazer ataques desse tipe: eram hekula de urn felino nao iden-
10(waosea), de uma onya pintada de pequeno porte (saokoli),
lcestrais do gropo Waika Managai diU e de urn passaro da famf-
s galimiceos. Seus ataqucs eram contra os Waika conhecidos
Temowi, pois ainda estava zangado com eles par terem uma
ntado matar urn de seus pais classificat6rios. Urn outro xama
lue ele mesmo nao sabia como atacar com hekula, mas que 0
!fder de Kadimani, falecido ha alguns anos, era excepcional-
habil, como tambem 0 eram seu pr6prio pai, xama muito res-
J em sua epoca, e urn outro homem maduro na aldeia de SabuIi,
rivia seu pai.19

Envio de doen~as. Em abril de 1969, visitamos a aldeia de
, rio abaixo, para uma cerimonia mortuaria. Ao chegarmos,
tamos que a maioria das pessoas estava com malaria. 0 jovem
~ue fazia servi90 da noiva na ColOnia, mho do lider, identifi-
loenya como sendo resu1tado de urn ataque de hekula de inimi-

gos, no caso, os Samatali co suI, que haviaOl mandiUJ~)meelli, os
espfritos maleficos, como ~e foss~m hekula. Elc soube: diss{) quando
aspirou aludn6geno e urn Izekula de mIl pas~aro raro (kobaba), de
corpo br:mco e cabe9a mar-rom, nao s6 lhe dlSSC que se tratava de
meelli e a culpa era dos Samatali, mas ate 0 nome do home~ ~u.e
havia mandado os espfrims: HazakC'a, da comullidade dos Tolob! dih.
Quando 0 !fder de Sabuli ainda erajovem, ele e Hazakoa visitavam-
se lIlutuamente ate que, urtS dez veloes mais tarde, suas rela90es tor-
nanu~-se hostis. Urn dia, quand') 0S Samatali faziam xamanismo, um
deles, chanlado Mamokai, se&1nenhuma razao aparente, mandou mil

hekt!l(! do sol matar uma criapya na aldeia de Sabuli e, em retalia9ao, 0
!fder desta enviou seu pr6prlo hekulG dn wI e matou 0 fiIho de Hazakoa.
Foi depois desse ataque que Hazakoa mandou os meeni com a malaria.

Crises com a sucuri. Quando UI1l aprendiz de xama tenta ob-
ter um hekula sucuri, os x<Jmas illimigos mandam outros espfritos
para ataca-Io e evitar que () h-u;a.TJmexemplo pouco comum disto e
() caso que ocarreu M mui~o tempo. quando 0 jovem !fder da comu-
nidade de KaHoko foi impcdhJo de adquirir seu hekula sucuri par urn
xama da comunidade de SabuIi, rio abaixo. Conseguiu-o atraves do
heku!a' waikiamo diU (0 espfrit0 de 11mWaik<i falecido, muito Mbil
no manejo do arco e flecha) que :uir'Ju no Vesc090 do espfrito sucuri,
enquanto 0 jovem xama szngra va pel a bOl"ae quase morreu. Enquan-
to isso, a sucuri, que nunca fiorre tm tais circunstfulcias, recupera-
va-se em sua casa no 1este. Por sua vez, 0 rapaz nunca'mais conse-
guiu urn espfrito sucuri. Esse ataque foi uma ving~n9ap.el0
envolvimento amoroso do jO'/em xarna com a mulher millS nova do
outro. Como as duas aldcias flcavam separadas por dois dias de.ca-
noa, 0 que as caracteriza nao comu remotas, mas como vizinhas dis-
tantes, esse incidente pareceria contradizero padrao de que o.
xama.-tismo inimigo s6 e praticado entre aIdeias Iongfnquas. Po/em; \
a vftima do ataque nao e um habitante comum de Auaris. E um
Samatali do suI que se mudou por ••0 alto Auaris quando era ainda
crian~a. Ponanto, embora O~ protagonistas do incidente vivessem em
aldeias "vizinhas", 0 atacaute era Sanuma e a vftima, Samatali.

bnrre 1971 e 1972, enquat~to eu estava ausente, um rapaz da
comunicade de Mosonawa quis t0mar-se xama e, juntamente com os
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hekula de ariranha, jacare, macaco prego e anta, ele tentou chamar
urn espirito sucuri. No decimo dia de xamanismo, ele quase morreu
porque urn xama Samatali mandou varios hekula ataca-Io: de urn
espirit~ da lua, do sol, de urn macaco coata, de urn macaco prego, de
uma aflfanha, da cegonha celeste, de uma lontra e de uma capivara.
"Dest~uiram" os hekula do jovem xama, inclusive 0 espirito sucuri, e
ele cam gravemente doente, sendo curado pelo xamanismo de dois
homens da aldeia de Azagoxi.

. 0 q~e aconteceu no inicio de 1973 pode ter sido urn ataque de
vmganya. A tardinha, depois de varios homens terem tornado aluci-
noge~o e feito xamanismo, uma mulher percebeu urn disturbio qJ,le
~arecla ser algo como tinta preta no fundo lamacento da pOya de
agua acumulada atras da casa do Hder. 0 jovem que fora vitima do
ataque que acabei de descrever interpretou esse sinal como 0 movi-
mel~tode uma sucuri no momento em que seu espirito deixava a agua
do no e voava pelos ares em direyao a aldeia dos Pulimawl, atenden-
do ao apelo de xamas que estavam iniciando urn noviyo. Essa e uma
aldeia Waika para 0 suI, alem dos Kobali. Imediatamente, foi
deslanchado urn ataque grupal de hekula para impedir a consumayao
do ato xamanico. 0 lider de Mosonawa, ele proprio urn xama sucuri,
mandou urn hekula de ponta de flecha e urn waikiamo dili para. 0

ataque ao iniciando Pulimawl e ao espirito sucuri. Disseram que 0

ataque fora bem sucedido e que 0 aprendiz Waika perdera seus hekula,
sangrara pela boca e quase morrera.

Dcfesa contra xamanismo inimigo. Quando esse xama de
Mosonawa atacou 0 espirito sucuri que 0 novi~o Waika tentava ad-
quirir, os xamas Pulimawl foram imediatamente a desforra, lanyan-
do sete de seus poderosos hekula armados com fogo contra os xamas
de Mosonawa, causando uma das sessoes xamanicas mais dramati-
~as q~e presenciei. Urn ,'1ekulude uma abelha amu naniu criou 0 que
pareCla urn campo de cham as e soprou pimenta ardente nos olhos
dos xamas. Juntaram-se ao ataque os hekula do espirito do sol, de urn
tucano e de urn passaro nao idemificado (halihali) -- ambos de penas
ver~elhas - de urn espirito t:strela de calor mais intenso que 0 dia
malS quente do verao, do est: irito da lua, com fumaya, e do espirito
do trovao, membro do Povo cloCeu. Para se protegerem, os xamas deI

I
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Mosonawa nao apenas Chamalwll seus hekula, mas tambCm manda-
ram as mulheres e criari\'as bllSl.:aras pressas grandes panelas com
agua fias quais entraram r-ara esfriar as pernas que queimavam. Em
meio a uma tremenda comol(ao de gritos, berms e dos canticos fren~-
ticus dos xamas, varias mulheres t0mavam de galhos empapados em
agua e vergastavam as pernas d03 homens nU1l)atentativa de apagar
o fogo que os queimava, ao mesmo tempo que brandiam no ar seus
abanos para cortar e "matar" os t'leku!aque atacavain. Os xamas tam-
Mm se defendi:un com a ~juda de um hekula gaviao ctleste que apa-
rava os ataques do espfrito do suI, e dos hekula de uma ariranha, de
uma lontra, de urn jacare e de muitos outros que truziam agua para
apagar 0 fogo. Chamaram tambem em sua defesa urn hekula de uma
borboleta, 0 espirito de uma mulher Yekuana e umhekula dos ances-
trais dos Waika chamados St)kowl.

Ha diversas mane~r3Spe1as quais os xamas podem defender-
se a si e a sua gente de.xarr:anismo inimigo. Numa, que acaba de'ser
descrita, eles enviam sellS p~oprios hekula para um contra-ataque
<ilreto. Noutra, podem US:lfseus hekula para dia!W0sticar e curar a
doen~a causada por xamanismo. :'Ilumaterceira, podem chamar seus
hekula para defende-los, afugentando os espiritos atacantes. Numa
quarta, seus hekula podem macular uS hekulll inimigos atacarem a
outras comunidades. E numa quint:l, conforme ouvi uma vez, podem
fazer com que os hekula atacantes "oltem e ataquem a comunidade
de onde vieram.

Urn jovem xamll de Auaris, quando v~ sua gcntc ser atacada
pelos ~amfu; Samatali, ch~ma ~empre os seus hekula de abelhas ee-.
lestes e urn de seus espfritos de macaco coati, entre muitos Outros, . .

:ae:;:~:~~::;~~;::~~":oml~!~%"~~i!
o procedimento e exatamell(e 0 mesmo aplicado a situa~oes mais ..
normais: afugentar os eSf,iritos atacantes, retirar quaisquer objetos
pamgenicos causadores da d()en~a, lavar, massagear e remover os
sintomas do paciente, qllai.squer qu~ sejam. No caso da malaria na
comunidade de Sabuh, 0 111hodo Ifder chamou varios hekula para



ural' as pessoas, principalmente, seu proprio pai. Enumerou-me os
eguintcs: 0 passaro branco com cabe~a marrom; as abelhas celestes;
m pe!~e de rio abaixo (halaikiana); urn tipo de preguis;a (saulemi);
m belJa-flor, urn gala da serra; urn falcon ideo; uma piranha; urn ser
ao .identificado (pauwi liuwi); urn passaro nao identificado (sasa
amu); urn grande gaviao; um tipo de sapo (alatagi dili; 0 nome
:fere-se a montanha de sua origem); outro tipo de sapo: e urn espiri-
I de certa comunidade (Isodoi) Yekuana. Alguns deles extrairam
)1'sucs;ao 0 objeto patogenico e outros aliviaram com as maos os
ntomas do paciente, usando suas bras;adeiras e penugem. Manda-
m embora os meeni, mas nuo os "mataram". Se 0 tivessem feito
intou-me ele, outros meelli t(;riam comido duas crians;as. '

Os hekula de abelhas celestes e do macaco coata de urn dos
mas protegem a gente do alto Auaris dos ataques dos espiritos dos
lmatali, desviando-os para outras comunidades mais para 0 norte
S as ~omunid~des Sanuma de Lobotali, Walalai dili, Magoxi ~
matal, na bacIa do rio Merevari. 0 mesmo xama que me disse
lI1darhekula waosea e outros atacar os Temowi' tambem afirmou
e, embora os Waika nao possam USafos hekula waosea, outra gen-
pode. Quando isso acontece, seus hekula acordam-no para alerta-
e.ele entao us.auma serie de espiritos de um tipo de galinaceo, de
IJacu, de urn Jacam im e de uma cotia - para despachar os atacantes
utras comunidades. Para protegeI' sua propria comunidade dos ata-
~sdo waosea ou de qualquer outro hekula, ele tambem convoca os
ula dos ancestrais dos Managai dili, de uma ons;apintada de peque-
porte e de um passaro canoro nao identificado (piodimi a wai).

Sou be que ha muitos anos, 0 pai de uma das avos Sanuma da
onia fez com que 0 hekula agressivo de uma ons;a sobrenatural
tasse para 0 suI, onde matou Samatali que 0 havia mandado.

Os hekula, sejam eles animais, humanos ou ancestrais como
s, os es~iri~os maleficos e os hekula de plantas e artefat~s, pro~
1, na malOna dos casos, de algum lugar neste nosso nivel do cos-

-

mos. 0 Povo do Ceu vive no nive! que fiea acima do ceu visivel (hid;
he'Jdua) e, quando convol.:;~dosaa l.:ondi<;aode hekula, t0m que des-
cer a estc nive/. Tambcm pcdcm ser convocados como hekula os
espiritos dos anaes (ainu'l) e dos espiritos maleficos yaranasi' e
kapagfJi dili que 1110ramno Ilivel subterraneo (hidi kuoma). Sao os
hekula que pertencem a c:;te HOSSOnivel do cosmos que com mais
freqUencia sac chamado:; p.lra \'ivcr nas grandes casa comunais nos
peitos dos xamas, onde rem suas redes, dormem durante 0 dia e fi-
cam acordados a noite. POI' i~so. e importante ofereeer-Ihes 0 tao
api'eciado alucinogeno em SCS3aesdiurnas de xamanismo. A noite,
ja acordados, l11uitosficam de guard:.!,zelando pelo xama e sua gen-
ie. POl' exemplo, 0 hekula de un' tipo de papagnio (kulikiasa), ao
Ilotur que se aproximam cspiritcs de doens;a, sempre aeorda 0 xamli
ho~pecl(;iro,dedilhando as ;;ord?s de sua rede. 0 xama entra em as;ao
e '1arios outros de seus hekula iruC'convencer os espiritos a deixar
seu povo em paz. POI'tlsse l'azfkl, t'l1lreolltras, e que se entoam canticos
xamfmicos, ao m~smo tempo belos e misteriosos, ao som dos quais
taotas vezes acordava DC mt:io da noite, abanava a fogueira, para
voliar a dcrmir, sabendo qu~ os hekuiq estavam I<ipara protegeI' a
aldt.:ia. .

De onde vem exa~amentt: os hekula de um xama? " ... sempre
[deJ urn Jugal' muito dl3tante, :1uma parte do territorio Yanomami
cOli1pletamente diferente" (Ta'ylo~, 1974, p.33, 1976, pAS). Quando
pro<.:uroagora em meus daaos, <.:oletadosha uns vinte anos atras,
informas;aes detaJhadas sabre a procedencia dos hekula, impressio-
na-me a maneira clara com que os xamas articulavam 0 fato de seus
espiritos virem de terras distalit~s, as vezes muito 10nginquas ..Para
eJes, os hekula deste nive! do cosmos provem de lugares cujos habi-
tantes slio conhecidos apenas de nome e nunca se encontram notet:";'
ritorio de cas;a do pr6prio xama.20 '

Disse-me, pOl'exemplc, lilT' xama de Kadimani qt;e chama seus
hekilia somente da remotli regiao dos Waika. Quando Ihe perguntei
se nao os chama'la da terra dos Kobali, respondeu que nao, nlio de

20 Somente em puuqulssimos C,lSOS, e~ses cs~iritos provem do territ6rio de alia-
(ios ou mesmo de inimigos imcdirto~, Eles vcm de tilo longe que os Yanomami
que h\ vivem nilo aparecem nem mCSI\lOnas viagens de reconhecimento e feiti-
.;aria (aka huu) que prcceJem incursocs g'Jerreiras,

1.rI



Uioperto, s6 de muito longe, Disse tambem que nunca chama ohekula
do macaco coati que vive na montanha pr6xima e que sao os Waika
do grupo Kalakau, bem para 0 suI, que 0 fazem, e que os Waika de
Wabanai dili, tambem no Iongfnquo suI, chamam seus hekula de pre-
gui~as ximi', Iocalizados n:lSterras em tomo da sua pr6pria comuni-
dade, Kadimani, enquanto os Waika de Temowi' convocam hekula
do territ6rio Mosonawa, Urn xama desta ultima aldeia disse que cha-
ma os seus apenas do suI, da terra dos Waika, nunc a do norte, noroes-
te ou nordeste, 0 que foi confirmado por outro xama da mesma al-
deia, que afirmou ter sellShekula na terra dos Waika ao suI e nunca a
noroeste. Quando Ihe perguntei por que essa exclusividade do suI,
respondeu-me que era hi onde viviam seus antcpassados,21 Os Waika,
por sua vez, tern as seus hekula na regHio ao noroeste de Mosonawa,

Durante os 25 meses de trahalho de campo, faIei com vacios
xamas sobre nada menos qllC centcnas de hekula e sabre muitos as-
pectos do xamanismo, Das comunidades de Mosonawa e Kadimani,
obtive informa~oes de sei:; xanlas sobre a origem de 113 de seus
hekula.

22
De todos esses hekula, 89 vem de Iocalidades muito bem

especiticadas, com uma prejominfulcia muito acentuada do 10ngin-
quo territ6rio dos Yanomam, ao suI de Auaris, a quem os Sanuma
chamam de Waika, A tabeIa abaixo mostra a preferencia peIo territ6-
rio Waika em compara~ao com outros:

21 0 homem mais velho da linhagem dos Mosonawa conl.m-me que sua gente
vivera bem para 0 SUI onde estao agora os Waika de Pulirnawi', Naquele tempo,
seu povo era chamado PlJlirnawi' (nome derivado de uma montanha da regiao) ,
Por sinal, esse assunto Burgiu nJma con versa que tivemos algum tempo antes de
cle atacar 0 hekula sucuri e 0 apr'~udiz de xamanismo ua comuuidade de Pulimawi',

22 Nada menos que 95 desses hekula cram espiritos de anirnais, passaros, insetos,
ellfirn. todos os tipos de iauna, Tres ddes eram hekula de ancestrais mito16gi-
cos: urn homem-gamoa. umamulher-borboletae urn homem-coata. Umeohekula
do criador mito16gico Om aWl. outro, 0 ancestral mito16gico de urn grupo
Yanomami e outro ainda do ance~tral mito16gico da taquara da qual se fazem
pontas de flecha, Quatro san hekula de espiritos maleficos. Tres sao os espfritos
de seres humanos falccidos, Yano:nami, Yekuana e brancos, Ainda outros sao:
estrelas (dois), uma ftlontanha, uma cachoeira, 0 fogo dentro de uma momanha,
urn anwl e urn ter~adu. Nao cOllsegui identificar dois: sa/iaw;' e pulimei.

Procedencia de He/cula ciistantes
-.•..----,--:---,I Y k a BrancosWaika Samatali e uan

72 I 16 _~ 2 11

D 72 hekula de terras Watka, apenas oito vem de ~omunida-
des nao ~:finidas, 05 16 hekula do territ6rio tarnbe~ dlstante dos

. charnados Samatali a sudoeste, provem de sete co-Yanomaml, os ". A . co hekula
munidades especificadas e de t:imaindefimda. pen as cm 'fi d 0

fora~ identificadcs por comur.idade'i sem que fosse es~ec~l::u~na
b I' .., tl'COsem faJar nos que procedew de aldemssu grupo mgUls, .

da Vcnezuda e da terra dos brancos,

Em contraste com essa grande quantidade de I~ekuludistan.te~,
t t- localizados ~m comunidades re1atlvamcnte proxl-apenas se e es ao 'd d K b Ii (duas

M Kadimani: quatro de com.lm a es 0 amas a . osonawa e . S 'Venezuela
~spe~ificadas2J e duas niio) e tre~ de aldems anum a na " .'

. d s 108 hekula cujo territ6rio fOI ldentlfi-Vemos, ass 1m,que 0, fi t
1· .., tico 10 i Oll seja 94% estao,geogra lcarnen ecado pOl'grupo mguls " , ,

muito longe de seus xamas.

Como foi discutidc por Ramos em Memorias Sanum~ (1990
1
,

- , - d charnado Kobah. Smo eP 49') e"dificil precisar a Iocallzuyao 0 povo . b d t .
. , , r'" t co em e enm-(1°76 P 53) mostra-os como urn subgrupo mguls I, .do 'e~' uanto Ramos indica que 0 termo e usado de m.anelra urn

:ntc: va ~ ara se referir "aquela gente la no suI", D,e mml~a parte,
teuho iu~o':;'''I'ileSde que eles silofalantes de Sanu~a q~e vlvem a~
sui Do ponto de vista de Mosonawa, ate os Kadlmam P?dem se

l
,

. v cJ' . 0 Koblli vivem malS ao su ,Kol>ali enquanto para os .",'1 Imam, s '!

peb m~nos, a duas aldeias de dil)ta~cia. Diga-se de P:;:~: ~~~'
foram os xamas de Mosonawa que dlsseram chamar he ,
ras dos Kobali.

--------- '0" di'bi' era considerada inimiga em
23 lima dessas comunid~des Kobah. ~~s fa~1'a n~it~ uando meus cachorros

potenci&1 pela comum~ade de Ka~ 1n~: . ~i;milo m;isqnO\o do ([der veio para
tatiram ao som de algo IIlc.omu~ n~ ~~;ryclareira da aldeia, e cieclamou em VOl!:
junto de no~sa casa, no ~s,"~ro. <l.~el~, h do" OmawY (0 nome do ([der), man-alta uma longa arenga dlllglda a "eu cun ~ .
dando-o ir embora e dcixaI a genre dc,Kad1mam em paz.



AS tres hekula de territ6rio Sanuma vem de duas comunidades
istintas a chamado do Hdcr de Kadimani e sao os unicos exempJos
~hekula vindos de algum Jugar ao norte e do proprio territorio de
n desses xamas. Embora aquelas aldeias nao estejam nas vizinhan-
lS de Kadimani, eJe chama urn dos xamas Ili residentes de "pai" .
assificatorio. as Magoxi sao tidos como inimigos do irmao de seu
:rdadeiro pai, residente na aldeia vizinha de Mamugula. Como foi
~ncionado acima, quando de visita a Kadimani, esse homem en-
JU espfritos maJeficos com doen9as para a aldeia dos Magoxi.

A geografia dos espiritos
A vida cotidiana e materiaJ dos Sanuma tern Jugar dentro dos

lites de seu territorio de ca9a diurna. Um ca9ador solitario pode
:gar a esses Jimites durante uma ca9ada, mas a maior parte das
ddades acontece muito mais perto da aJdeia. Por exemplo, as ro-
ficam mais proximas, a pesca, em igarapes adjacentes, a coleta
::ogumeJos, caranguejos e outros alimentos da floresta, Jenha e
erias-primas, tudo isso e feito bem para dentro desses Jimites,
10 tambem as expedi90es de ca9a e pesca incluindo uma familia
1 comunidade inteira. Ja nas ca9adas proprias das cerimonias
tuarias, cobre-se uma distancia bem maior, taJvez de ate dois ou
dias de caminhada da aJdeia. Ha uma visita9ao regular entre aJ-
s vizinhas e, por ocasiao das cerimonias mortuarias, vai-se a co-
lidades bem mais distantes. Fora desse ambito, estao as comuni-
:s inimigas com quem s~ mantem hostilidades diretas ou por via
:iti9aria (soprada em ex~edi90es chamadas de aka huu) ou atra-
:Ieataques armados.24

No entanto, a intera9ao por meio de espfritos pode cobrir gran-
listancias, alcan9ando comunidades muitas vezes so conhecidas
lome e fama, mas muito importantes na geografia social e espi-
I dos Sanuma. De fato, a maior parte do conhecimento que os

...
)Q era extremamente raro na regiiio do a/to Auaris nos anos 60 e 70 (ver Taylor177). ,
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Sanum:i tem de comunidadec; Yan011lami parece advir da intera9ao
• ,. "5de seus respectlvos esplrltos.-

Quanto mais longe a or:gl:m, mais forte 0 espirito. Os de per-
to, tais como os espiritos Ukll duM da fauna I.ocal, causam apenas
mal-estar que e facilmente cura?o COin ~amanIsm.o: ~~abarn sendo
aniquilados por ele. Jei os espfntos maleficos, Sal dlbl, q~e e~ sl~a
maioria vem de muito longe, podt:m provocar doen9as l~l~uraveIS
nas crian9as. Os xamas de comunidades distantes podem lItlhzar seus
helatla Dara deslanchar ataguetl portentosos, enquanto os hekula do
Povu d~ Ceu, cuja morada fica, cbviamente, alem do ceu visivel,
estao dentre os mais perigows de todos os hekula.26

Uma parte importante da vida Sanllma e, portanto, .a sua
interalYaocom lima vasta nxie de espfritos e seres sobrenat.u~a~sque
vivem r.cima do ceu, emraixo da terra e nas matas dos t~rntof1os .de
virtualmente todas as comunidarles Yanomami, conhecldas ou nao.
A importancia dessas plagas longfllqllus fica mais clara no caso ~os
animais-espfritos que sempn~ viwm na floresta em torn? de ~Idelas
distantes. Uma vez que as peSS03SvivelJl e morre~ em smtoma com
seu~ anirnais-espfritos, pode-se c1izcrque suas vldas dependem da
fauna Jesses territorios tau afa~t'.:ldos.Para explicar ct:rtas doen9as e
mories os Sanuma lanyam mao de urn alvo de culpabilidade,como
os xam'fls inimigos, os fantasmas, e os espiritos rnalefic:os de comu-
nidades disi:antes com ~uas matas circundantes. Os xamas .com quem
conversei enumeraram nada menos de 74 dessas cornumdades. que

., 27conhecem atraves dos seu~ eS!Jlntos.

25 !S30acontece com quase to':os, J1l:l~alguns indiv[duo~ja visi.taram co~unida~
ties' surpreelldentemente dislullte3. 0 xama que fazla servl~o. da~ol~~' e.m
Moscnawa, por exemplo, Cunt0u-,ne que fez uma viagem a.o~PlxansI dlh dibr
(os Bissaasi-teri do subgrupo Yanmlami),. a cerca ~e ~OO qUl!ometros a sudoes-
te de 1\U'lris.com J 4 <JU 15 com JllIdades Ir,terr.tedHl.nas.

26 Agracle~c a Dra. Jean Langclo.n~or .me su~crir este !,onto. Este as~ecto geogn\-
fico de que quunto maior ••dlSti'IlCIU,maJOr 0 poder, t~bem esta presente na
;eiti~aria dos YanomarP com os quais Albm fez sua pesqUlsa (ver Albert, J 985~.

27 E relevante 0 fato de os S••nl1ma (erem chegaC;oao seu tc.rrit6rio atu~l ~arel~tJ-
vamellt'~ pouco tempo, telld() migmd,] para 0 no~e a partir do que h~Je ldentlfi-
cam como tcrrit6rio Waika nrs .abeleuas do Ormoco hi &penas In:s o~ quatt;>
gera~oes (Arvelo-Jimenez, 1974; R<:l1l?s,1980; C~i~hc~ler, 19~ I.).Van~s tern-
t6rios Waika de onde vcm SI~UShelul:ti! Qutros l:splnlo .•sdo areas undo vlveram
sells antepassad0s mais ou mer.os recelltl;S.



A vida Sanuma depende das terras, dos rios, dos territorios de
ca~a e de toda sorte de recursos naturais das mata~ em torno de suas
comunidades. 0 que eu quis mostrar neste trabalho e que a continui-
dade de suas vidas enquaoto Sanuma, em intera~ao diaria com a
multidao de espiritos do seu cosmos, tambem depende de outras co-
munidades, numa vasta rede geognifica, cad a uma vivendo sua pro-
pria vida em algum ponto distante da mata*.
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MARAK':J, RITUAL XAMANISTICO
DOS ASURINI DO XINGU

Os Asurilli do Xillgu sao UI11grupo indigena de linguaTupi-
-guarani, de aproximadam(;nte 61)pe'isoas, habitantes da floresta tro-
pical, no rio Xingu. Estive entre est(;s indios durante 0 periodo de
1976 a 1982, num total de qU:lS,~ tres anas de cOi1vivencia com eles.
Atraves Jesta ~onvivencja rude obs~rvar a freqGencia com que eram
realizados rituais xamanisticos cujo nome Asurini e marakti e teste-
munhar a iminencia de extin~aa do grupo. Em 1982 os Asurini che-
gararn a 52 indjviduos, 0 menor fndice da populayao no perfodo estu-
dado.

o trabalho que st: segue pret~Jlde mostrar 0 Iugar dcsta insti-
tuiylla na organizayao social Asurinf e os principios e nOyoes que
encerra os quais sac enconi.rados em outros campos da realidade do
grupo como a cosmologia a ~Ia associada.

o xama (paje) Asurini e 0 ir.dividuo que executa rituais atm-
'1es des quais entra em contate com seres sobrenaturais e os traz a'
aldeia. Estes rituais conhecidos comumente como "pajelanya", sao
chamados marakil, referindo-se os Asurini ao canto e a danya reali-
zad0s em sua performance. I,'



o maraka e realizado como ritual propiciat6rio e como ritual
terapeutico, no caso de doenyas (maryna). Neste segundo caso, e
complementado por outro rito, 0 petymb6 que compreende assopro,
massagens e aspersao de fumaya de tabaco (petym).

Nestes rituais, seja ~om fins propiciat6rios, seja com fins
terapeuticos, 0 xama deve entrar em contato com espiritos que ihe
sao familiares pois ele freC!tienta suas moradias em outras esferas
c6smicas e convive com eles na tukaia, pequena cabana de folhas,
para onde sao atraidos na aldeia dos humanos.

o contato com estes espiritos ocorre material mente, substan-
cialmente: substiincias pas~am dos espiritos para 0 corpo do xama.
Em outros casos, seu proprio corpo da forma aos espfritos visitantes.
o xama e 0 indivfduo que possui a faculdade d~ estabelecer contato
fisico com os espfritos e atravcs deste contato, garantir a vida dos
membros da aldeia pelo interciimbio de substiincias entre espfritos,
xamas e humanos. Do lado dos espiritos, substancias invisfvcis; do
lado dos humanos, mingau, resina, agua, planta, etc.

Neste contato com os espiritos, 0 xama se metamorfoseia, pas-
sando da condiyao de humano a de sobrenaturaI. Visitando os mun-
dos habitados pelos espiritos, casa-se e tem filhos. Incorporando 0

espirito da Onya, toma-se urn de seus seres e devora came de veado ,
juntamente com seus iguais, que vivem na mata.

Isto distingue os xamas dos demais humanos, conferindo-Ihes
destine pr6prio ap6s a morte: eles VaG habitar a aldeia onde se en-
contra maira, heroi criador e os antepassados dos humanos
(janderamoi).

A faculdade de se metamorfosear e viver em outras esferas do
cosmo se deve a manifestayao dos pr6prios espfritos que entram
deliberadamente em contata com os humanos. No exercicio da fun-
yao, atraves do tabaco e da danya, 0 xama, ao perder os senti dos, se
transporta para 0 "Ceu" ou "incorpora" os espiritos na "Terra". No
convivio com espiritos, aprende os cantos que os atraem a aldeia.
Assim, 0 aprendizado dos cantos e da tecnica de fumar 0 tabacol

A fumaiYado charuto (petym) e 0 meio fisico atraves do qual se desencadeia a
metamorfose.

com a perda "controlada" das H.:ntidosco caminho para se tornarum
xama, uma vez manifesta a vontad~ dos proprios espiritos.

A vontade dos espiritos is interpretada pelos'demais xamas,
atraves de urn consenso entre eles, a rcspeito da causa da doenya de
urn deterrninado individuo. A.credito que neste consenso devern in-
fluir fatores de ordern poHtica ;:orna 0 prestfgio de urn grupo domes-
tico aa qual pertence urn xamil rcconhecido.

Organiza~ao social e lideran~a politica
Considerando-se um "continuum" entre 0 xama recem-inicia-

do e 0 xama que invoca todos os espfritos familiares, este segundo
extremo define 0 xama especial izado uu seja, 0 homem que se ocupa
fundamentalmente desta ati,vidade, r~legando a segundo plano as ati-
vidad~s eeonomicas, com excevao da ellya. Isto e, 0 xama especialis-
ta dedicara menos tempo as <lti\-ictades de preparo de solo para 0

plantio, coleta, pesea e ccnstruyao de casas, se bem que participe
delas, quando forem eoletivas.

o xama rao reeebe apenas em generos ou bens 0 pagamento
de sellS serviyos (0- pagamel~to peste sentido tern carater mais sim-
bolieo que eeonomieo). 0 xaU'a goza de tal prestfgio que se permite
que ele e sua familia sejarr. sustentados quanta a moradia, a alimen-
tayao, etc.

Tradicionalmente, parece; que havia especializayao dos papeis
publicos na soeiedade Asurini. Assim os individuos se distinguiam
eomo Iideres de eerimonias, chefes de expediyces de guerra e caya-,
das, r;hefes de aldeia, xamas e artesaos especializados (enfeites e
objctos rituais).

Guerreiros, todos os hOlnel1s de\'eriam se-Io. Matar urn inimi-
go tornava urn homem boakara. Todo homem adnlto tinha ao menos
uma yitima,jemijara, identifice.da corr. seu matador. Ha uma relayao
univuca entre 0 guerreiro e a vitima, levando 0 primeiro ao ritual da
tatuagem: os horn ens com 2. taruagem de desenho geometrieo no om-
bro haviam morto alguem. ,'"



Quanto as representa90es, a guerra se contrap6e ao xamanismo.
Isto se fu~~~enta n~ lltitologia: 0 contato do xama com 0 corpo
morto do lllurugo, trazldo pelo guerreiro a aldeia, instituiu a diferen-
9a e separa9ao c6smicCl e moral entre paje e boakara. No mito, 0
matador (~~a~ra), ao introduzir atraves da uirasimbe 2 0 peda90 do .
corpo do lrumlgo na casa onde se realizava urn maraM, provocou a
morte dos xamas primordiais, e com isso, sua separa9ao do mundo
dos ~umanos: 0 bra<;o do morto se agarrou na parede da casa e 0
~ama em exercicio, perdeu os sentidos, "morreu" e, quando voltou a
SI, zangado, resolveu ir embora para 0 ceu, para sempre.

A distin<;ao c6smica entre 0 "Ceu" dos xamas e 0 mundo Im-
mano do guerreiro corresponde a uma polaridade de valores atribui-
dos aos dois papeis. Esta polaridade pode variar num 'continuum'
e~ que ?a~er!a, de u~ lado, xama e do outro guelTeiro, tanto no
myel d~ IOdlVld~o (maI~r uu menor especializayao na fun<;ao) quan-
to no myel coletivo (malOr ou menor mlmero de xamas e guerreiros
numa aldeia).

A valoriza<;?:o etica e ditada no mito que op6e 0 matador ao
xama, co.m sinalnegativo para 0 primeiro. Ele e julgado pelo xama
que consldera repugnante seu ato e, por repulsa, se afasta para sem-
pre do mUlldo dos homens.

o guerreiro tira a vida, decompoe 0 humano (ava) tomando-o
anhyng.a (0 eu. em pedayo) C 0 xama cuida da vida, promovendo ao
contrclno, a urudade do eu, ao preservar 0ynga (principio vital), atra-
yes 00 contato com os espiritos. Sua rela<;ao e com a vida, apesar de
passar pela morte. A morte do xama (os Asurini chamam omano
morrer, ao estado de inconsciCncia do xama, nos rituais xamanisticos):
que ocorre atu~men~ no riPJal marakii, OCorreuno ritual primordi-
al, segwldo a ~t~lo~la, como conseqtiencia do contato com 0 peda-
<;0do ~o~o do Immlgo morto. No pass ado mitico, os xamas faziam
este.s n~u~s e nao morriam, ao contnirio do que acontece hoje. Nao
havIa dlStin9ao entre esferas c6snticas, os cspiritos conviviam com

2 Fun~1io!eminina nos rituais xamanfsticos dcsempenhada em geral pel a eSlJosadoxama. • •

os humanos; a passagem de uma esfera a outra, feita atualmente pe-
los xamas significa morte. Ocoo"e agora pelo contato do hurnano com
seres de ontros "mundos", enquailto no ritual primordial 10iprovocada
pelo sontato com C'corpo morto do inimigo ..os espiritos, seres d~
outros "mundos" san irimigos pC'tcnciais: atiram flechas no xama
que esta sendo iniciado; 0 Ka Id, 3ubstancia que iIitroduzem no corpo
do xama iniciante, tomando-o xama, tambem provoca esta "morte".
A rela~ao do xama com os espirit'Js corresponc1eria a do guerreiro
com os inimigos. Os ASUlin1dizem que quando 0 xama ve tiva (uma
c1asse de espiritos) na mata e sinal de que serao atucados por ~m
grupo inimigo. Por outro hdo, como sugere 0 nome de urn dos_pnn-
cipais ohjetos do ritual x'lmallf1>til:o,a rubia, a rei <l.<;aodo xama com
os es~)fntos corresponde :l rela\'ao do cur;ador com a l:a<;a.

Na akleia Asurini aut LOn!lcci, todos os !lomens cram guerrei-
ros (' quase todos eram xa~n5s. E~trc 1976 e 1l)~2, WHiled 12 xamas
Asurini numa popula<;ao media de 55 pcssoas. Ou scja, uma popula-
r;ao que tinha urn xama para cacta quatm pessoas .

.0 que distinguia um xama dos demais e c sc.u dcsempenho: a
beleza de seu canto e a plusticidade de sua dan~a, Na performance do

.maraM. entretanto, 0 xama necessita de urn grupo de indivfduos que
descmpenhem diferentes papeis, proprios da estrutura da a9ao ritual.

Com este carater cOletivo, a institui<;aoda atividade xamanistica
nUn e, portanto, 0 campo mais :.ldequado para 0 xama se desta~ar,
indlyidualmente, acumulando pff;stfgio a myel de lideranya politica.

Entendo por prestfglo po!ftko a lideraI19a de uma pessoa so-
bre uutras que pertencem a Un! meSillO grupo domestico, quanta a
iniciativa de realizar atividacbs ecoi.1-Jmicase cerimoniais e de atrair
novas elementos atraves do r-asamento, em epocas remotas. 0 que se
observava entre os AsurirJ. no perfodo cstudado e que as mulheres
cOllstituiam 0 micleC'do grupl) domestico enquanto unidade produto-
ra e em tomo do qual este se organiza, em visca de caracteristicas da
orgmi.za9c!0 social que n~s'Jltaram do decrescimo populacional: a
ausencia dos velhos chefes de gmpos domesticos. Por outro lado, a
uxorilocalidade pcrmaneceu como regra de residencia, tornando-se
corolario de outra regra, 0 c<Jsamcntl' preferencial com as mulheres



do grupo ao qua/ ja se pertence, tambem decorrente de baixa
demografia. Assim, ao inves de termos 0 contro/e de hornens sobre
as mu/heres (pai e sogro), 0 que se veri fica, neste caso, e 0 contl'Ole
das proprias mulheres sabre as outras (i'i/has e irmas mais novas), 0

qual opera fundamentalmclite na composi~ao do grupo domestico
unidade basica de produrrao economica. Esta unidade 6
c?m~/ementada e~quanto unidade economica pelos maridos, respon-
savelS pelos servlrros de construrrao da casa, prcparo do solo para 0
p/antio e carra.

. Quan~o ~o pr~stf~io ~oHtico dos homens, deve se destacar que,
em Clrcunstanclas ntuals, hderadas pelos hornens, ocorre a distribui-
rrao dos produtos entre as unidades do sistema social. Com exce~ao
da carra, as demais atividades, subsistencia e ritual, requerem traba-
Iho coletivo, cuja organizarrao depende de urn Hder: aquele que reu-
ne em torno de si homens que sao, de urn lado, seus aliados e, de
olltro, esposos das mulheres da casa it qual pertencem.

Na pesca, atividade mista, a iniciativa de sua realiza~ao de-
pende desse Hder que prepara a infra-estrutura: barragens, armadi-
Ihas, etc.

As cerimonias tamMm requerem para sua realizarrao a inicia-
tiva de urn !ider que deve con tar com a participarrao dos demais ho-
mens da casa.

,. Trad,icionalmente, nao havia necessariamente sobreposirrao dos
PAap~lsde hder do grupo domestico e de xama. Foi devido it impor-
tancla ~ada ao desemp~nho do Hder religioso, na epoca estudada,
que se mcorporou esta caracterfstica como fundamental ao perfil do
!ider politico Asurini.

A~aoritual: 0 oloralJai e 0 petymho
o canto e a dan~a do marakti - 0 oforahai - constituem 0

ritual em que os xamas trazem os cspiritos a aldeia. E realizado em
frente it porta das casas, num esparro delimitado entre esta e a cabana
de folhas no qual se hospedam os espiritos visitantes, chamada tukaia.

Ai sc pendura 0 yvara, chjt.:to formado por dois troncos de madeira
amarrados urn ao cutro, tk aproximadamente 2 metros de compri-
meuto e 20 em. de dillmetrJ: san dois cilindros esculpidos que lem-
bram a forma de dois charl1tos de tabaco. Urn dos troncos, 0 que fica
visivel aos participantes, recebe a~'1ezes uma decora~ao com dese-
nho geometrico semp.lhante f. clecora~ao dos charutos usados no
marakti.

De acordo com os espifitos em questao, haveni, num ritual do
marakd, 0 yvara na tukaia e 0 yvara no interior da casa, onde se
hospedam igualmente os espirito3. 0 espa~o ritual compreendeni,
entao, a parte extern a e interna da casa, entre 0 yvara e a porta.

A danrra em frente ao yvaru representa 0 apelo e 0 convite
para a "isita dos espiritos it aldeia.

o canto descreve pela I,~traua l11usicaesta movill1enta~ao cos-
mic~!de seres sobrenaturais.

A danrra tambem realiza a fUlIl(aOmaxima do marakQ: transfe-
rencia de substancias trazida~ pelos espiritos aos hllmanos que delas
necessitam. A funyiio do xam?t e ser aquele que traz, definindo 0

conteudo central do marakti.

() xama traz a Cobra e a o.i1~a,diviodades do panteao de seres
sobrenaturais do cosmos Asmini. A Onya e representa<:ia pelos espi-
ritos tivti, xamiis primordiais e foeusseres pertencentes ao seu domi-
nio. Eles trazem 0 moynga.3 A Cobra, ela propria principio vital, e 0

ynga materializado nos objetvs e alimentos do ritual.

.Outras classes de espiritos xamas primordiais san menciona7
dos no canto e acompanham a vinaa destes sobrenaturais, tamb6m
trazcndo moynga. Tambem rorar.t xamas no passado mitico e atual~
mente, sao esp6des de seres wmo os tivti, "povos" habitantes de
outras esferas c6smicas. Entr~ das e a cabana de folhas na aldeia,
existem caminhos os qua (S perrorrem, trazendo consigo seus ani-
mais, objetos, pertences, entre des, f) moynga.

:5 SubslfuIcia do esplrito traz:da em rituais t.::rapcuticos; materhlizar;lIo do princi-
pio vital (ynga). D.:: acord0 com 0 eS.1irito errl quesLlIo sera resina vegetal ou
agua. 1\1



A dans:a do maraM e 0 percurso que fazem entre 0 mundo em
que habitam e a aldeia. Eies vem do ceu, das aguas,.da mata. Neste
trajeto, estes espiritos acompanham a Cobra.

Os espiritos xamas primordiais sac trazidos nos rituais
terapeuticos pois sac eles que dao 0 moynga ao xama para ser trans- .
mitido aos pacientes.

Outra categoria de ser sobrenatural vem a aldeia em outra oca-
siao: 0 porco-do-mato e 0 veado, nos rituais propiciatorios, os quais
chama de "espiritos animais". A eles e oferecido 0 mingau.

Alem das darwas que trazem os espiritos, ha as que oferecern 0
mingau a eles, em particular 0 rit04 mamaiava, parte dos rituais
terapeuticos e propiciatoiios.

Terapeutico ou propiciat6rio, faz-se 0 ritual do maraM para
trazer a Cobra. Atraves dela, se recebe ynga, tornado dos espiritos
pelos xamas, transmitidos aos humanos que dele necessitam. Com a
Cobra, vem os espiritos que devem ser "domesticados", em especial,
os tivcl.

Ao lado da dans:a, 0 petymb6 e 0 rito central do maraM. Rea-
liza-se da seguinte maneira: os xamas sentam-se em semicirculo ao
redor do paciente, sentado no banco ritual. 0 xama principallidera
urn canto em voz baixa, ritmo lento. Urn xama de cada vez, vai ate 0

paciente e faz os seguintes gestos: contorna com as maos 0 corpo do
paciente sem toca-Io; com as maos fechadas contorna-o emitindo som
de quem estll fazcndc fors:a: afasta algo que paira sobre 0 corpo do
paciente; puxa algo no sentido do corpo do paciente para 0 seu pro-
prio; enquanto faz es~es gestos, assopra na dires:ao das maos e da
baforadas de fuma;;a de charuto; vai a cabana de folhas, colocando
as maos fechadas sobre um dos objetos xamanisticos ai colocados,
fazendo 0 som de fors:a; volta e contorna 0 corpo do paciente,
assoprando nesta dires:ao e fazendo 0 som de fors:a, tira algo do cor-
po do paciente com as maos fechadas, fazendo 0 som de fors:a.s Leva

4 Utilizo 0 termo "rHo" para denominar a~diferentes partes do marakd.
5 Este gesto se concentra sobr~ Q parte afetada, ondc se sente a dor, por exemplo,

ou como ocorreu comigo mesma: 0 xama chegou a tocar no ferimento (mordida
de cobra) puxando no sentido do hematoma para os orificios feitos pelas pn:sas
da cobra. Em caso de furunculo, 0 xama 0 tocou, chupando-o.

as maQS fechadas a buca e assoprando vigorosamente para dentro
rielas nrovoca urn som caracterfstko deste rito ao fazer passar 0 ar
antre' ~s dois polegares, espcde de a.~sobio; produztamMm outro
;om, estalando os dedos. 0 canto dos Jemais con~nua, entreme~
por este Born, feito com as' milos na boca. DepOls que c~da xama
execurou estes gestos, todos tie lcvantaIll e colocando as maos fecha-
das sohre 0 paciente, fazendo l' SJm de for9a, ergue~-nas, como se
estivessem puxando algo do corpo do paciente para CJma; ~brem-na
em seguida e assopram na dH~r;;wdo que acab.aram de lirar. Este
gesto e feito, as vezes, vigorosamente, com~ se Jogasse, h~nge, com
tarlta, aquilo que se retirou do C0rpOdo paClente. Este ultimo ge~to
coleli'lo e repctido mais lJIna ve:~.Durante 0 Jesenrular deste nt~
gestuul, os xamas dao baforadas d~ fumac;a do charuto sobre 0 pacI-

ente.
Pode-se atirmar que 0 pe,)mbO e 0 principal rita neste tipo·de

marakr1 que chama, provisoriam~nte, terapeutico. O~ s~ja; quando
em sua reaJiza9ao, Mum papel des~:npenhado por urn mdivlduo con-
sideudo doente, imaryna.

lmaryna se refere a alga qu~ esta se acabando como um fruto
podre ou semidestrufdo (comido pela metade, por exemplo).

o papel que 0 doente d~sempenha no ritual se ch~ma imunara,
terroo que traduzo por paci~:ilte, aquele que f(~cebeCUldados. Estes,
no caso, sao 0 recebimento do ynga e do moynga.

a imunara nao predsa ser necessariamente urn imaryna (do-
ente) pois nas cerim6nia8 lUre ele e 0 guerreiro (boakara). ?gu~rr~i-
ro, nao recebe 0 moynga, mas apenas 0 ynga. VanlOs, entao, distin-
guir es' dois termos, ynga e mOYTlga, atraves da distin9ao entre .os
dois tipos de paciente (imurar.a): 0 doente (imaryna) e 0 guerrelro
(boakarti.).

A n09ao de doeu9a, similar a t:le urn ffuto padre ou
semldestrufdo, implica em algo a menos, 0 suor num indivfduo fe-
brit, por exemplo. Quando se transpira muito esta se pefdendo ynga,
dizem os Asurinf. Quando se grava a voz de alguem ou se fotografa
uma pessoa, esta se rctiralldo seu ynga, pois a voz e a imagem, suas
manitestar;oes, passam para ° grawdor ou para a fotografia.



As causas de doenrra sao: excessos cometidos pela mae de urn
recem-nascido (teria tido muitas relarroes sexuais d.urante a gravi-
dez), provocando feridas no COUTO cabeludo do filho; feitirro feito
atraves da comida; introdurrao, pel os espiritos, de pequenas flechas
no corpo da pes soa, pr6ximo de 6rgaos como 0 corarrao, 0 figado, 0 .

que aos poucos a leva a morte; a introdurrao no corpo da pessoa, de
urn espirito anhynga; 0 sequestro de uma pessoa por urn anhynga
(quando a pessoa e encontrada esta definhada); a quebra de certos
tabus como a proibirrao de se pronunciar 0 nome de karovara, espiri-
to da agua, pr6ximo da mesma (0 karovara entra no corpo da pessoa,
co~ta:o ~or dentro, provo cando v6mito e defecarrao de sangue); a
~~~tencla de algo chamado garera kaipara no corpo da pessoa. Os
fe1tirros(ojoromogaroaip) saa preparados com fezes e 6rgaas genitais
de animais, cabelo humano, espinha de peixe, aranha, barro, umcu,
ovos de animais, plantas nao comestiveis, as quais san misturados ao
alimento, ao charuto e ao 6leo cosmetico, usados pela pessoa que se
deseja atingir.

Dentre as causas arroladas (nao esgotam todas as possibilida-
des), encontram-se duas norroes basicas: a de algo introduzido e a de
algo que se perde, que se esvai no corpo da pessoa. a petymbo nada
mais e do que a realizarrao c1estesmovimentos pelo pr6prio xama: ele
tira e poe as coisas no corpo do paciente, afasta e traz (do yvara).

A doenrra, por sua vez, causa perdaldiminuirrao; no exemplo
do suar, os Asurini se referira111explicitamente a perda do ynga.

No petymbO, 0 xama tira 0 que deve sair por estar causando a
docnl(ue pac 0 que dev,esubstituir 0perdido, a substancia vital. AMm
do petymbo, outro rito trata de guardar a subst1inciu vital e conserva-
-lu no corpo do paciente, 0 ojoroimondep: 0 xama contorna 0 corpo
do paciente com as maos fe~hadas, assoprando na dire<;aodos movi-
mentos e emitindo 0 ruido de quem esta. fazendo forrra. Contorna
tambem 0 corpo do pacien~e com 0 charuto de tabaco, assoprando
em sua direrrao. Segundo informr.nte, neste momento, 0 xama esta
"guardando" 0 yng.7.no corpo do paciente: omondep == guardar;foro
= prefixo generalizador; "guardar coisas", no sentido de "por den-
tro", envolver, esconder.

o casu do guerreiro, que recebe ynga, difere do paciente do-
ente. Ele nao sofre diminuil(ao, ao contnirio ele sofre um excesso:
segundo os Asurini, por ter morto u;n inimigo e tatuado para se tirar
de s~~ucorpo 0 sangue de sua Yitima, qae "fica na barriga, doi e pode
lhe fazer mal".

Passa, entao, pelo proccsso de sangramento, tal como uma re-
tirada de substancia de seti corp.:>.Nao tenho dadossuficientes para
afirmar mas suponho que se trata do ynga vitima.

Urn de menos, ouno dernais, ambos os corpos se encontram
em desequilibrio quanto it substancia vital que os anima, 0 ynga.
AMm de ser a voz, a sombra, 0 ynga e a pulsayao do corpo e do
corayao, como urn Asurini tentO:l me traduzir a palavra.

Nos dois casos, 0 imt.~r.(Jrarecebe 0ynga dos espiritos, mas de
maneira diferente: no guerreiro, 0 ynga csta na tinta de jenipapo que
e pa:;sado na superficie do COilJO, sobre as incisoes, em seu limite
externo, estabelecendo 0 reequilibrio, distinyao en~re 0 corpo do
matador e 0 de sua vitima. ~~oCO~P(ldo doente, 0 yr.ga e introduzido,
"guardado", dentro dele, pelc sopro e pelas massagens, fuma~a de
tabhco e mingau ingerido. 5 neste segundo caso, tratando-se de per-
da (~nao retirada doynga), que I) paciente recebe 0 moynga. amoynga
seria urn ynga suplementar. Os Asurini traduziram eSta palavra por
remedio, imedia~ente apos C' contatoque tiverarn com a medicina
do branco. Chamamde muynga os comprimidos ~ xaropes ministra-
dos pelos agentes da inedicina ocidentaI.

Todos os espirito.i dao ynga para 0 xama. a moynga, entretan-
to, s6 e dado pelos espiritos xamas pnmordiais, Iigados diretamente
aos casos de tratamento de pe~sca:; doentes (imaryna).

o porco-do-mato e 0 veado, Iigados acaya e a agricultura res-
pectivarnente,6 saD chamados para danyar e tomar mingau com os

6 Nos tempos miticos, !i mulhel era l.:asada :om 0 veado que Ihe traz os produtos
da ro~a, ensinando-a a t>1a.,tare a rantar como fvem ate hoje no maralui do
aranoa (veado). 0 porco-d(\-ma,o fCmea se .::asout;om 0 guerreiro (boakara), e
kVCJ-o consigo junto uos seus torm.ndo-o seu chcfe (tenotara), 0 que vai A
f~ente. 0 guerreiro Iidemu 0 bmdo ll':vaado-o para lugares onde os parentes
dele, previamente avisados, I:,vcleramW1ta-lo.

• ~J'



xamas, transmitindo-lhes 0 ynga. E neste sentido que a noc;:aode
yuga e mais ampla que a de moynga: trata-se do principio vital exis-
tente nao s6 no corpo das p2ssoa<;e elementos constitutivos de seres
viventes, humanos e espiritos, mas extensivo a()sresultados das ac;:oes
que estes seres executam sobre a natureza, como a cac;:ae a agricuItu-
ra.

Neste sentido, e que chamo de propiciat6rio 0 ritual realizado
com a presenc;:adestes espiritos.

Par outro Jado, este tambem pode apresentar 0 aspecto
terapeutico, quando nele se rea1iza a petymbO e se invocam os espiri-
tos xamas primordiais que dao 0moynga. Alias, 0 ritual propiciat6rio
compreende a mesma sequencia de ritos dos marakd realizados s6
com a presen9a do;; espiritos xamas primordiais. Trata-se, portanto,
de uma questao de enfase nu aspecto terapeutico ou propiciat6rio de
um ritual xamanistico, relacionada, respectivamente, a enfase no
11loyngaou no Yllga.

A diferen9a entre os dois tipos de marakd e a maneira pela
qual 0 xama entra em contato com as espiritos em questao: no casu
dos xamas primordiais, 0 xama perde os sentidos (omano = morre),
vai para 0 mundo dos espfritos, transforma-se num deles (casu, tem
filhos, assimila seus habitos). No casu do porco-do-mato e do veado,
transforma-se num deles aqui, no estado de semi-transe (omanoaip =
"desmaia"), comportando-se como urn deles, na aldeia, isto e, os es-
pfritos vem para 0 mundo dos humanos e se assimilam a eles.

Podemos agora, distinguir entre 0 recebimento do moynga e
do ynga, quesHio de intensidade: 0 primeiro serve para preservar 0

ynga que 0 doente esta ameU9ado de perder, eo segundo, esta ligado
a ca9a e agricultura e a preserva9ao da vida do guerreiro, amea9uda
por sua intimidade com a vitima e nao necessariamente a doenc;:a.

As rela~oes entre humanos e espiritos
Como ja foi dito anteriormente, 0 marakd, atraves do canto e

da dan9a, traz os espfritos a aldeia, "visitantes" que se hospedam nas

casas feitas para eles. Sentando'8e dentro da casa oode se realiza 0
ritual, no espac;:o cerimonial. ou em trcnte a cabana de folhas,
recepcionam-se os espflitos, de maneira an,Hoga aps rituais dos quais
participam visitantes de outra<;aldeias.

Ao lado da dan9a llue atrnj os espfritos realizam-se outros atos
em comum: fuma-se t!lbaco e hebe-se mingau:

No inicio do ritual. toma-se presente 0 espfrito ou seria me- .
Ihor dlze-lo, este e capturado e, com isso, instaura-se 0 principio da
cCfilunhao com os espiritos, pois a Cobra e 0 prindpio comum de
todos os seres. Logo em s~gilida, no segundo dia, sentam-se os anfi-
triOes no espac;o cerimonial da casa, realizando-se os preparativos
pJra a vinda dos demais e<;piritos.E&1primeiro lugar, os charutos de
tabaco e 0 yvara. Este e ueU!. cspecie de atrativo (nele se penduram
os demais objetos do agra60 des t£pfritos) e urn simbolo da equac;:ao
tahaco = espfrito.

o xama auxiliar eucarna as fur.90es do tabaco, ao participar,
junto no principal, da prupria mt:t,U110rfosce ao desenca~ear este
processo: ele dan9a e furna 0 tabaco em frente ao yvara no rito que
compreende este momento da a9uo xamanfstica. Neste momento,
xama principal e xama auxiliar ccmportam-se de maneira id~ntica.

o nome desta fun-;ao ntual e, por isso mesmo, gapetymbara, 0
qu~ fal comer 0 tabaco (ga = cle; pet'Jm = tabaco; 0 = comer;ara = 0
que faz, 0 agente). Respollsavel pela in~estao do tabaco, dese~ca-
deia a metamorfose, nele e no principal. E a manifestU9ao do pnnci-
pia de par, do "dois em mn", como se 0 xama necessitasse da pr6pria
reprcsentU9ao desi (0 outro identico a ele) para se metamorfosear
em outro ser, garantindo com isso seu retorno a condic;:ao anterior,
hmnana. 0 auxiliar, ao mesmo tempo, se identifica com 0 espirito
por encarnar a fun9ao do tlbaco, equacionado ao espirito.

o mlJrakO.e expr~ssao, em rodos os atos que desenvolve, des-
se ~ontato intimo e ao mesmo tempo, ambiguo: danc;:a-se,com oespf-
rito, senta-se com de, f'.lma-se janto, oferece-se 0 mingau, mas tam-
bern, se mantem em rdacao a cle 0 mesmo comportamento que se
tem C( 11uma pres a anirr.al, tentando-se pega-la quase a for9a. Os
rufdos que 0 xama faz, seus gestos de pegar algo no ar, seus gemidos
dentro da cabana de folha<;, expr~sam esta rela<;:aode conflito.



Contlito de urn lado, troca de outro: ao espfrito se oferece 0
mingau e ele d1 0ynga e 0 moynga. No comportamento dos espiritos
M diferen~as e similaridade com os hurnanos: os espiritos se com-
portam como os animais - devem ser aprisionados, matam. agridem
- mas participam tambem das atividades dos membros da aldeia.
dan~ando, fumando e tomando mingau: Por outro lado, em comum
com 0 xama e 0 poder de transfonn~ao atraves do tabaco. A identi-
fica~ao do xama com 0 espirito, na a~ao ritual, se manifesta atraves
dos sons, rufdos.~ue ernite e da pr6pria fala a eles dirigida, ininteligfvel
aos outras, mamfest~oes da comuni~ao que se estabelece entre eles.

. 0 aspecto animal do espfrito e enfalizado pelos rufdos agres-
SIVOS C pclos assobios, sons pr6prios deles, cujo instrumento para
sua produ~~o sao apitos feitos de coco ou de osso de uma ave. Os
X,Ulla os CXlbclIJ,durantc os marakd. como sc os livessem recebido
dos espfritos : os carregam el? seu pr6prio corpo, na boca, por exem-
plo. Outros sao dados aos asslstentes que as guardam culdadosamen-
te, como os demais objetos pr6prios do marakd.

. '!'" a~ressividade dos espfritos tambem se expressa nos rituais
proplclat6nos, quando os porcos-do-mato dan~am ame~ando os pre-
sentes com 0 charuto nas maos.

o aspecto humano dos espfritos se manifesta atraves de sua
participa~ao ~as refei90es, 110convite que se faz para elc entrar den ..
tro da casa e tumar, tomar mingau. dan9ar.

o c?ntato entre humanos e esp(ritos se realiza, mas e amea~a-
dor. Contllto e ambigii~dade, nas rela90es entr~ espiritos e humanos.

Cosmologia e discurso
Para a compreensao da. natureza dos seres e do pensamento

~surinf. s?br~ 0 universo, c fundamental entender a no~ao da
concomltanCIa de pIanos que rletine a organiza9ao do cosmo e as
rela9Ges entre os seres.

A concornitancia de rlanos corresponde a ideia de "universo
transformacional e multiplicidade de munc!os", descrita por Overing

j

j
~
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Kaplan (J 982, p.3) a resp~ito da cosmologia e xamanismo Piaroa.
Segundo esta autora, para se cJmpreender a cosmologia desse povo
e fundamental que se reavalie 0 usa dos conceitos de metMora e
literalidade. Isto porque os Piaroa falam literalmente a respeito de
trrlllsforma90es - mudan~a de identidade dos seres e movimentos de
seres ou aspectos dos seres de urn mundo para outro. Um ser pode
ser isso e aquilo, nao metafori,camente e isto e devido a pr6pria natu-
reza transformacional do cosmos Piaroa.

Assim tambem prJd~-se interpretar a incorpor~ao do xama
Asurinf, literalmente, pcrque as metMoras nestas cosmologias sao
sua ontologia, ainda segundo Overing Kaplan (1982, p.5).

A separa9ao de nivcis c6smicos, instaurada pela hist6ria mftiCllt
e llrn tema comum as cosffiu]ogias sul-americanas. A respeito dos
Asurini, teoho enfatizado a ideia de que a transfonna9uo, representa-
da por esta separ~iio est:l re!acionada, aMm da descontinuidade, ~
concomitfulcia de pIanos distintns, como mostra a a9ao ritual e a
cosmologia.

. A transforma«;ao impHca em intera9ao entre mundos e seres
difcrentes, que devem tef, por outro lado, uma aproxima9ao passivel
para que haja interactao. 0 :mm£l. Asurinf se mctamorfoseia em um
ser sobrenatural, por tel"se iniclad::>,tomando-se urn deles, substan-
cialmente (00 receber a subsUlpcia Ka'a em seu corpo no ritual'~'
iniciaguo ao xamanismo) e socialmente (ao rccebcr nomes pr6prioS
pertellcentes aos pavos sobrenaturais e ao se casar entre eIes).

a ynga, enquanto sllbst<lncia vital pass a dos espiritos para os,
h1Jmanos e enquanto princfpio .,dtal, identifica espiritos e hurnanos
cOino uIl1a mesma categofia (ur.o/vivente). E a semelhan~ IUl~ /< - >
ren9:l uu a equivatencia de coisa') iliferentes ou multiplas. ",,,,..1 :\'~·'''~~t~si.';':~

A n09ao de equivalenci:::. encontra-se tambem na dupli~j
d,)s papeis rituais: os dois xamas (principal e auxiliar, 0 gapetympara).'!
Esta duplica9ao tambCm se encontriJ em outros rituais Asurini alem
do marakd, os rituais cosmog6nicos do tun! (t1autas).

Considerando iJ a9.10 ritt:al como discurso nao verbal - em
uma outra perspectiva de ana~ise,.,pr6priada lingii(stica, que e a Am1-



lise do Discurso - pode-se apreender propricdades e mecanism03
que se cotejam a resultados correspondentes aos de Overing Kaplan
sobre esta no~ao da cosmologia. .

De acordo com os pressupostos te6ricos da Am1lisedo Discur-
so, ~ue privilegia os processos de constru~ao do fenomeno Iingiiistico
c.nao meramente seu produto, a ideia de transforma~ao, no casu da
hnguagem, implica em media~ao, isto e, rela~ao necessaria
~onstitutiva e transformadora entre 0 homem e a realidade natural d
social (Orlandi, 1983, p.2-3).

o q.uechamei de concomitancia de planm;, principio de igual-
dade na dlfe~en~a, corresponde, nessa concep~ao de Iinguagem, ao
que se podena denominar de "tensan entre 0 mesmo e 0 diferente"
(Orlandi, 1983).

E da propria natureza da a~ao ritual e da cosmologia, conside-
radas como sistema de comunica~ao, isto e, consideradas em seu
aspe.ct? .de Iingua?em, que se pode depreender a nOyao de
muItlphcldade e vanayao, inerente a csta. "A polissemia e 0 concei-
to que permite a tcmatiza~ao do dcslocamento daquilo que na lin-
guagem representa 0 garantido, 0 scdimentado" (Orlandi, 1983, p.6).

Ain~a c.itando Orlandi, ao se considerar a tensao entre 0 pro-
cesso parafnlsIco e 0 poIiss~mico, reconhecendo-se a multiplicidade
de sentidos, inerentes a Iinguagem e 0 contexto como constitutivo do
s.entido, abandona-se a posi~ao que privilegia a hip6tese de urn sen-
tldo nUclea~:~ais importante hierarquicamente (literal) em rela~ao
~os outros. Nao Mum c,entro e suas margens, M s6 margens. Dessa
forma, todos os sentidos sao, de direito, sentidos possiveis e, em cer-
tas condi~5es de produ~ao, M dejato dominancia de urn senti do sem
por isso se perder a rela~o com outros (implfcitos). A sedimentatrao
de processos de signitica~ao em termos de sua dominancia se faz
historicamente, produzindo a institucionalizatrlIo do sentido domi-
nante. Dessa institucionalizatrao decorre a legitimidade e 0 senti do
legitim ado fixa-se, enta~, como centro: 0 senti do oficial literal"
(Orlandi, 1983, p.7) ,

Em certo sentido, Overing K••plau faz distintrao semelhante
entre mctafora e literalidad~, arribuindo a determina~ao desta ultima
a ltist6ria mitica, it cosmogortia, ao processo.

A rela~ao entre par:if.rafc e polissemia, na Analise do Discur-
so, e, ainda para Orlandi, um criterio para 0 estabelecimento de tipos
de discursos: relevfulcia de certo~ fatores (e nab outros) para as con-
dir;oes de significatrao do texto (uddade de amUise).0 discurso ludico,
uma das categorias aa tirolJgb que elabora, tendc a polissemia: a
reversibilidade e total, M tmea livre de papeis ou de estatutos entre
interlocutores e 0 objeto do discufso se mant~m como tal no discur-
so. Como a autora sugeriJ en1 rela~ao ao discurso cosmol6gico
Asurirll, induindo-se 03 cantos xamanisticos" - e eu estendo agora
ao Jiscurso nao-verbal, ism e, a 'wao ntual -, este carater hldico se
encontra nesta polis semi a aberta. em que tudo pode ser tudo, 0 espi-
rito, 0 xama e os demais particip:mtes. pela metanlOrfose do segun-
dc, pela ambigiiidade do prlmeim e pela participa~ao dos ultirnos
nas relatroes entre os OUCfOS dois, tudo baseado na natureza
transformacional do cosmo ASUrilll.Os varios sentidos que os xamas
podem dar ~ rela~es com 03 espfrito£, a possibilidade de ser huma-
no e espfrito ao mesmo tempo e a participatrao dos demais membros
dli sociedade, atraves das mo<;lScantadoras e do jovem assistente na
experi~ncia do contato com os sa/)renaturais, seriam caractensticas
desse discurso ludico.

A posi~ao de lideran~a intimamente associada ao papel de
xama, ocon"e num determinado momenta hist6rico, durante 0 qual os
xamas atuam fundamemalrr.ente na reprodu~ao da sociedade. E a
rehltraO entre diferentes plr.nos c6smicos, por eles vivenciada tern
SM fundarnento num principio estrutmante da cosmologia Asurinf: .'
o da igualdade na diteren9a, multiplicidade de mundos, polissemia .
de sentidos, reafirmada pel0 processo de metamorfose do xamll e
transformatrao de seres e coisa~.
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DOS MARUBO

Cantar e urn tra~o culturel marcante da sociedade indigena
Marubo, habitante do Rio Hui e Rio Curw;ll, afluent~s do Rio Javari,
no Estado do Amazonas. Pr(;tendemo3 demonstrar, por intermCdio da
analisel de dinticos, uma das faceta s de xamanismo Marubo: seu as-
pectQ ludico e socializador. Estes comumente nao sac enfocados na
literatura antropol6gica, ma~ G lado curativo do xamanismo, como se
aprescntam, par exemplo, nos Avi-Chiripa (Bartulome, 1979), Siona
(Langdon, 1979), Sanuma (Tay~or, 1979), Sharanahua (Siskind, 1975).

Em Dutrotrabalho (1985, p.591), afirmamos que a culturn Mambo
esm calcada na sonoridadc vocal e que a musica permeia a vida diana da
comunidade. Ha urn poder com pt>lslvode cantar, utilizando a letra ou
a melodia, que varia confort1lc 0 estilo do canto e das modula~6es
masculina e feminina. A manifesta~ao musical inicia-se desde 0 naSci-
mento, com as cantigas de acalentar nene, e vai ate a morte, com os
lamentos funebrcs. A musica p3ssa ~r.mbem pelas esferas:

- Politica, com os discursos ritl'ais proferidos com voz
empostada pelos ilornens ou por Iideres de maloca;--_._----

Agradecemos a DominiqLle RuchilJet ~} Lucia Maria de Freitas Passos pelas
valiosas contribui~oes feitas ao trC'bC'I'io:

i;
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- Social, com os canticos de recreayao e de lazer, entoados
pclos bailarinos cnquanto executam uma coreografia;

- Mftica, onde hist6rias san cantadas por um mestre-de-
-cerimonia e repetidas pelos bailarinos em ladainhas;

- De saude, em que os canticos de enfeiti~ar invocam as
doengas, e os dc cum, que tratum os crifermos;

- De subsist~ncia, cujo canto/reza atrai determinadas ca~as
para perto da maloca ou afasta animais predadores dos
r09ados;

- Xamanica, cujos canticos ampliam e sedimentam os
conhecimentos religiosos.

A caracterfstica mais importante de um rito xamanico e a pre-
senga dos canticos que 0 paje entoa, quando possufdo pelos espfritos
benevolentes cantadores. Esporadicamente, ocorrem falas xamamcas,
ocasiao em que alguns espfritos conversam com os homens que os
assistem, as vezes brincando jocosamente com aqueles a quem as
regras de parentesco permitem faz~-lo. Os espfritos tamMm drama-
tiz~, dan?~, ~, pOl'ulti~o, efetuam curas se M enfermos, ja que
eXlste cenmoma especfflca para este fim. Assistir a urn rito
xam~nfstico Marl.1bosignifica passar algumas horas agrad<iveis, quan-
do diversos espfritos manifestam-se de maneiras diferentes, corporal
e vocalmente, utilizando-se do corpo do xama (Figura 6.1).

A presen9a da musica, nos diferentes aspectos da cultura
Marubo, toma 0 modo d~ vida mctis agradavel aos seus indivfduos, e
este estado continua ap6s a morte destes, pois 0 mundo dos espfritos
e bonito, alegre e musical. Saber cantar, rezar e encantar san qualida-
des que se adquirem, principalmente os homens aduItos, aprimoran-
do-as a medida em que amadurecem, orgulhando-se delas. Em mui-
tos casos, exigem longos treinamentos e dedica~ao, as vezes apelan-
do-se aos recurs as de encantamentos para transformarem-se em bons
cantadores e terem boa memoria, a Hm de absorverem 0 complexo
conteudo dos cantos.

Figura 6.1: Xama. marubo i.ncorpora~o o:r.toar.do cdnticos xamfulicos (figura a es-
qucrda) e dan,;andr, (a direitaj o:ntre os bancos paralelos. Desenho fcito
por Annando com .;aneta hidrocur azul em dezembro de 1987, no Mo-
tor Mats, durante uma viagem :10 Rio ItuL

Aspectos da cultura Manlb~

Antes de comentannos os c~ticos xamanicos, faz-se necessa-
rio esclarecer sobre determinadof. tt:mas que serao mencionados no
decorrer do artigo.

o rito xamanistico e reaEzaclo por iniciativa do xama, a pedi-
do dt: alguem ou quando hAdoentt-s a serem tratados. A sessao ~fe-
tua-se nos bancos paralelos, junto Iientraja principal da maloca. Neste.·
local-sala, os espiritos apresentam-se a plateia masculina, havendo'
acesso feminino s6 no fmal do ritual, se houver curas. A incorpora-
~1I0se dli quando 0 xama, e.mtl'allSC,Iibera slJaAI~a d9 Lado l)~~7,~
to/Alma do Cora9l1o (0 iridivfduo possui varias almas) e pennite que
os espiritos benevolentes 0 cncarne:J1.

Para a realiza9110de llma sessao xamanica usa-se urn inalador
longo, pdo qual 0 xama recebe doses de rape (p6 de tabaco) nas
llarin.>:lS,durante 2 a 3 horas, no il1ido do ev~nto. e por90es suple-
menl:ares, no decorrer da noite"ate a madrugada. 0 mesmo acontece



com a ingestao da bebida conhecida na regiao por ayahuasea2
(Banisteriopsis caapi), e denominada pelos Marubo de oni, que e
servida numa pequena cilia de cabaya, por um ajudante da sessao.
Cada espfrito e recepcionado com estes ingredientes, considerados
suas comidas, pois os Marubo seguem as regras de hospitalidade,
que e a de alimentar os visitantes. .

o numero de xamas emuito reduzido, embora os Marubo alis-
te~ uma quantidade considenivel que existiu antigamente, inclusive
de mulheres. A paltir de 1981 passou a ter tres xamas, sendo um,
rnorador 110 Rio Cliruya e dois no Rio ltuf, e urn deles rnuito popular,
pela habilidade d~ contatar os espiritos benevolentes e pela sonori-
dade musical da entonayao da voz.3 Para ser urn born cantador 0

aprend~z.de xama recebe dardas encantados do instrutor, dos espfri-
tos auxlltares e daque:es qll~ incorporani, postcriorrnente. Os dardos
tem varias finalidades: para cantar, ter visoes, ter voz volumosa e
vibrante, saber andar no cosmo e dominar os conhecimentos
esotericos/"palavras" dos espiritos. Possuir estas qualidades, perm i-
te ao xama exercer com proficuidade a sua atividade principal: can-
tar (Montagner, 1985, p. 445).

Na rea1idade, eles ac;reditam que naa e 0 xama quem canta au
age, mas os espfritos benevolentes que recebe em seu corpo, visto
por eles como uma maloLa. Ha uma associayao entre a estrutura
a.rqui~etonica da habitayao e a anatomia humana, sendo que os espf-
fltOSIJ1stalam-se no corayao, que e comparado a entrada principal da
malo~a, local de recepcionar os visitantes. Por conseguinte, as regras
de etlqueta sac observadas tambem com relayao aos espfritos visi-
tantes (Montagner, 1985, p. 470).

Os Marubo possuem tres categorias de espfritos: os benevo-
lentes (yobe)4, malevolentes (yocht) e neutros (baed), seodo que os

2 A ~ebida e prep.arada com a~ fibras do cip6 de Banisteriopsis, que ap6s serem
batldas, sao cozldas na agua durante algumas horas.

3 Este ultimo morre~ vitima de tuberculose, em 1991, recusando-se a sair da area
para tratar-se na cldade.

4 A !ingua Marubo q~~ p:rten~e a,familia Iingiiislica Pano, pronuncia-se do se-
gumtes modo: b - frlcatlva bilabial ~onora; e - voc6ide alto-aberto central nao
arred?ndado sonoro; tx - africada a!vco-palatal surda; sr - equivale ao ch pro-
nUllcwdo com retroflexao; w - sellll-vogallabial SOIlOro;y - semi-vogal alveo-
palatal sonora (Montagncr, 1985, p.26).

xamas incorporam apenas os prillleiros. Os benevolentes tern sua
origem em elementos minerai.s e vegetais, principalmente. Os corpos
de aparenda semelhante a lias humanos sac bonitos e imortais. Os
espfritus malevolentes sao as antfteses dos anteriores: sua origem
procede de animais, sere~ humanos ou mfticos, etc. A apar~ncia ffsi-
ca e de urn simio ou de urr. humano de pele prcta, scm beleza Os
espiritos malevoleutes sac identificados como sombras, visagens, nao
possuindo 0 dam da fala. Os espfritos neutros associam-se as duas
cat~gorias anteriores, havelldo representcilltes no reino mineral, ve-
getal, animal, etc., e atuam de fi1odo ambfguo para 0 bem au para 0

mal (Montagner, 1995, p.91).

Destes espfritos, os mms importantes para os Man1bo sac os
benevolemes e os malevolente~, cevido aos pa¢is que desempenham
em suas vidas. Os bcnevolentes sac acionados em dois momentos
ritl1ais, 0 de cura e 0 xarrlanico. No primeiro caso, compete aos
rczadores especialistas na art~ curativa, entoarem cfulticos, invocan-
do <1.<; qualidades metaf6rica.> ~fiio, calor, leveza, agilidade, etc.) dos
espfritlls benevolentes pam despoluirem e revigorarem 0 corpo do
doeote, que foi invadido pelo espfrito malevolenteldoen9a, curando-
o. Quando 0 estado <10 paekr.te for grave, as rezadores recorrem ~
ajuda do xama, que na part(; fInal do dto xamllnico incorpora espfri-
tos curadores, e efetua 110 enfermo, massagens e sopros, extraindo 0

objeto pat6geno que represevta 0 causador do dist11rbiofisioI6gico.·
o rito xamlinico tern, nonnalmellte. urn cara.ter de cOnfraterniza¢o.
em que os espfritos bencvolentes cantadores e dan9arinos incorpo-
ram no xama, enquantc a Alma de' Cor~lfi1oviaja pelo cosmo convi-
dando-os a virem passear elr. su:! malor.a Tanto os espfritos como· a
almadu xama e os rezadore3, comunicam-se atrav6s de cfulticos, sendo',
que estes 111timosrecorrem a dois espfritos curadores para agirem
como seus intermediarios.

Os espfritos rnate'lo!.cntcs estao associados as doen9as, perso-
nificando-as. Estast8m origem scbrenatural e atingem os indivfduos
de modo intencional, qua.,do 'llgu6m, sentindo-se lesado, faz feiti~a-
ria, entoando cfulticos de cum "errados" (iso sroea), nos quais invo-
ca os espfritos malevolentes para provocarem doen9as na vftima; au
prcpara urn veneno (yumati) parn\cla ingerir sem 0 perceber. H:i on-



tros tipos de doen9as que surgem naturaJmente, atingindo
indiscriminadamente qualquer urn, sendo causadas pela ruptura de res-
triyoes alimentares, regras sociais, morais e outras. As diferentes cate-
gorias de Jocnyas procedcm do ceu, da terra, da {lguaou dos civiliza-
dos, devido ao contato interetnico. Elas sac tratadas pelos rezadores
com canticos de cura e com ingredientes encantados por eles; peJos
ervalistas que aplicam remedios do mato; e por tim, pelo xama em
transe, nos casos dificeis, tocando 0 doente (Montagner, 1985, p.169).

Assim como ha duas categorias de espiritos, existem tambem
dois tipos de especialistas para manipuhi-Ios, que atuam ritualmente
de modos diversos. Os rezadores a-gem em grupo, cantando
debruyados sobre 0 paciente deitado na rede, em seu compartimento
familiar. Cada urn entoa a mcsma tetra do cantico de cura, que tern
relayao com a doenya que acometeu 0 doente, mas imprimindo esti-
los mel6dicos pessoais, de uma forma padronizada. Durante 0 rito,
os rezadores nao incorporam espiritos, a Alma do Corayao nao sai de
seus corpos e nao executam gestos rituais sobre 0 doente. No ritual
de pajelanya, 0 xama atua sozinho, deitado na rede,junto aos bancos
paralelos. Entoa musicas xamanicas para a assistencia apreciar, im-
primindo nuances vocais peculiares de cada espirito benevolente
cantador que incorpora. Purtanto, 0 ritual de cura realiza-se para
amenizar 0 sofrimento fisico do doente e 0 ritual xamanico, para
suavizar a vida da comunidade.

o modo de interayao Fjestesagentes esta em consonallcia com
os tipos de espiritos, levando-se em considerayao as caracteristicas
musicais especificas. No rito de cura os rezndores obedecem a uma
seqUencia padronizada,no estilo musical e nas letras dos canticos,
que influem no estado psicol6gico e organico do paciente. A perma-
nente improvisayao, em cada ritual xamanico, dos textos dos cantos e
suas variayoes mel6dicas e tematicas, permitem urn fluxo regular do
extravasamento de sentimcntos hostis ou amistosos, do fortalecimento
e da inovac;.lode padroes compOltamentais, socwis, morais, e da ma-
nutenyao do sistema cosmo!ogico, tornando-o atuante e dinamico.

o cosmo e dividido em varios niveis superiores e inferiores,
habitado por espiritos malevolentes e benevolentes, sendo que estes
ultimos reproduzem 0 modo de vida dos MaPlbo (Figura 6.2). Cada

carow 6 ocupada pOI urn povo eom caracterlsticas pr6prias, que
fomece 0 nome ~mesma. Os mitos de cri~«O narram como as cama-
das foram cons1rufdas peJQ.sancestrais dos Marobo, detalbando 0

que nelas coni6m e suas p&rtk,'Ularidades,Destas, a mais visitada pela
alma do xamA 6 a camada intermedima "Claro dos Paus" (7bma
Srabd), que fica entre os nivds de cima e os de"baixo, poJ:possuir a
maior concentr~Qo de e~pfrjtoa benevolentes (Montagner, 1985,
p.51).

o cosmo 6 cortado por caminhos fixos e m6veis, que sac usados
pclos espfrltos benevolentes.
pelas almas dos moms de
certas se¢es de descend!n-·
cia c pela alma do xama.
Dois desses caminbos mere-
cem destaque: 0 "Caminho
do Perigo" (Bet Bai) que sc
10ca1iza entre esta cama.<h
terrestre e a segunda celebte
e 6urilizado pelas almas des
mortos que driblam,O~.lDO-
radoresJocais, que asfazem
comt:rerdeslizes; e 0 "Cami-
nho do Esp/tito" (Yobe Bm)
que serve aos espfritos bene-
volentes e a alma do xaml1
em transe ou ap6s a suamor-
fe, pa.ralocornove-rem-se Ill)

esp~o: E uma via inofensi·
va. e colorida (Montagner,
1985, p.482).

Desenho das Cl\IIlaOa1tmestr~~ feito por Antl>nio (do Rio ltui) em maio
de 19;8. Uderes ~eguram lan~a e COCllt de penas, sfmbolo de chefia.
Nomes dos cstratos de cima p:Ul'. baixo: Terra Nublada, Thrra da Arara
Vermelha, Claro d'l Tern d:> Jaru, Claro da Terra do Sangue, Branco cIa
Terra, Desenho da Terra e It-rra da Pum~a. Desenhado com caneta
I:.idrocor preta. ,'.;



Os Marubo organjzam-se em se~oes de descendencia
matrilinear, assim como os espiritos benevolentes. Vma unidade
matrilinear, exogiimica, def;dobra-se em duas se~oes; que se alter-
nam atraves de gera~oes. No pass ado, existiam varias destas unida-
des, e hoje, apenas nove (Montagner, 1985, p.34).

A musica Marubo e muito compJicada para urn leigo tecer co-
mentarios. Ela precisa ser abordada em diversos niveis, como a sua
rela~ao com possessao/transe. cura das doen~as, r~pert6rio musical,
dan~a figurativa e mimica, {epercussao psicol6gica e afetiva, e ou-
tros, con forme estudos de Rouget (] 980). Tambem deve ser analisH-
da em sua estrutura e escala musical, estilos mel6dicos e ritmicos,
por ser uma musica basicarr,ente vocal. Quanto ao estudo do aspecto
instrumental, nos moldes de Bastos (1978) para os Kamayura e de
Aytai (1967-68, 1976) para as Xavante, este nao e relevante nos
Marubo, devido it inexistencia de objetos musicais. Eles empregam
o tambor e a flauta, adotados do civilizado em algumas festas. As
musicas tocadas nao fazem pm1edo repert6rio tradicional. 0 trocano,
uma pe~a Marubo, tem a fun~ao de meio de comunica~ao, sende>
usado esporadicamente nos rituais de cunho social.

o canto, de modo generico, tern urn carater de musicoterapia
para os Marobo, sendo a maioria entoada de forma ritualizada. A
a~ao varia conforme a finalidade, 0 local e 0 estado emocional dos
participantes ou dos oficiantes. A musica influencia 0 comportamen-
to psicol6gico e fisiol6gico dos seres vivos (Rouget, 1980, p.64). A
letra e a melodia tern 0 poder de sensibiIizarem os ouvintes e os can-
tores, fazendo seus corpos vibrarem, principalmente, a laringe, como
no casu dos xamas e dos rezadores, em que alteram a emissao de
sons de maneira bem peculiar.

Apresenta~ao dos canticos xamanicos
Cada espirito benevolente que incorpora sucessivamente no

xama, entoa atraves desse, de modo diferente, canticos que recebem
o seu nome. 0 mesmo espirito pode cantar uma ou varias musicas de
curta dura~ao. As vezes, determinados espiritos curadores entoam a

primeira parte de cinticos de cura, de compeffincia dos rezadores,
para f.nsin4-los, a fun de tratal'em urn enfermo de demorada recupe-
ra~. A aprendizagem oestes trcchqs 6 fundamental para a desco-
berta da causa da doen~a do paciente (Montagner, 1985, p.329).

- E inesgotl1vel a criattvidade do xama, em transe, inovar
c4.ntit,;os.Dos cerca de 190 exarnin'ldos, nenhum se repetiu, e, apesar
dos oontet1c1osassemelharem-3e, em aIgum trecho asmensagens di-
feriam. Nao obstante 0 dimuuismo, os cllnticos xamanicos obedecem
a urna seqii~ncia de apresenta9ik' maleavel e a uma estrutura de com-
posivao mais ou menos padronizada.

Normalmente, os cfulticos fie uma sessilo xamanica seguem os
seguintes passos: invoc~a(l ao espfritu benevolente; saud~ao do
espfrito benevolente ~ plat~ia; transmissao de conhecimentos cultu-
mis, Siociais,religioms pelos espfrito!t; d~spedida do espfrito elou de
cham.unento da alma do "ama. lJis fases nao saa rfgidas, algumas
podem ser suprimidas ou apcOaE uma delas ser seguida, conforme 0
interesse do esp!rito incorporado. Esta fle.<.ibilidade6 uma constante
nas scss6es de Joaa Paj~, 0 :<ama mais popular, como nas de Jos~
Nascimento Novo, 0 mais jovem ~ principiante. (Figura 6.3)

Figura 6.3;· Desenho de sessilo xl'.manir-apor Annando (Rio ltui). Pedi-o para fazer
o desenho t:m deremhro d.~1987. Pas 0 xami sentado na rede e a pla~ia
masculina noe bancos pl.ra)ehs. tendo aDS pes de urn G.JS homens, 0

}XJtecom ayahuasca e a cu:a. ElaLJoradocom caneta hidrocor preta e 0
t6rax dos dois homeus mai()N~\;intados de verde.



A Alma do Corayao do xama sai visitando as malocas dos
espiritos, convidando-os a passear no seu corpo-maloca e contar-lhes
hist6rias (comentarios de mitos), rezas (primeira parte dos canticos
de cura) ou alegra-Ios ("anima-Ios") com seus ensinamentos. a con- .
vite formal aos espiritos e expresso atraves dos canticos xamanicos,
bem altos e sonoros. Na vida diaria dos Marubo, a entrada de indivi-
duos nao moradores da maloea e muito ritualizada. as hornens sao
reeepcionados nos bancos paralelos, e as mulheres, na porta secun-
daria

Usualmente, os canticos de invocayao ao espirito san bastante
curtos. Nem scmpre eles ocorrem no inicio do rito, podendo aparecer
no meio. As vezes, os espiritos chamados, retornam imediatamente,
por nao terem gostado do ambiente; e 0 xama recebe outros, logo a
seguir. Nestas situayoes, ouve-se apenas lima leve introdu~ao melo-
dica, seguida de lima pausa silenciosa. Ha exce~oes, contudo, quan-
do 0 xama incrementa 0 convite aos espiritos, tornando-o mais atra-
tivo e persuasivo, ao acrescentar informa~i3es sobre 0 que os espera,
o que encontrarao no corpo-maloea, como ele e formado e sua com-
posi~ao. Nestas oeasioes, 0 xamil emprega uma linguagem que se
com para a dos esp~ritos benevolentes.

No~ canticos de invocaylio mais 10ngoE.,0 xama expoe aos es-
piritos as suas intenyoes, como as de ensinar trechos de cantieos de
cura aos rezadores para casos de difieil soluyao; ou de ajudar a aehar
uma saida para problemas inesperados; etc.

Selecionamos urn tipo de eantico de invoca~ao ao espirito be-
nevolente, entoado por Joao Paje, em novembro de 1982, na sua
maloea.

A vida (alma) dv paje fala aos espiritos benevolentes: abram
os seus "Caminhos" (do Espirito)S para eu andar e (ir) conhecer to-
dos voces, quando eu vier avisa-Ios (convida-Ios) para passearem na
minha casa (corpo). Querendo ir muitos espiritos benevolentes, po-

5 0 sentido simb61ico dos Caminhos dos Espiritos e que representam os conheci-
mentos esotericos e a sapiencia que os espiritos silo possuidores. Por isso, silo
considerados cheios de bcleza, auscntcs de imrurczas c de docn~as.

dem vir, quem nao for, til:a em sua casa. Voces podem vir a minba
casa para contarem UfI1.JS hlst6rias para 0 meu pava. Eles estilo que-
rendo ouvir as hiswl ias qw..: voces sabem.

b) Canticos de sauda~iio do espirito benevo1cntea plateia

Logo ap6s 0 rec~bimento do convite pela alma do xama, os
espfritos come~am,um a um, a ir..corporar no seu corpo-maloca, lirn-
po (purificadO)6 pel0 usa peri6dico do rape e da ayahuasca. Somente
ncste estado de pureza ritual <Ic.ontecea possessao, pois os espfritos
frequentam lugares sarlios e bonitos, tendo medo de se contamina-
rem nesta terra cheia de males. Antigamente, eles apreciavam vir
aqui antes de sua mudan~a. Em alguns canticos, as espfritos mani-
festam seu desagrado em vis:i~arv corpo-maloca do xama par diver-
sas raz6es: por estar insalubre e estragado; par concentrar tristeza,
confusao, briga, morte e ir,rtivfduos sem adornos.7 as humanos.tern
a poder de polufrem os:espfri~os e de serem sensfveis as suas emana-
c;f,espositivas. A alegria/saudc e a tonica procurada pelns homens. a
eks transmitida pelos espiI i1.osb~I1evolentes. Estas transferencias de
gua)idades energetica~ e dl,':(lni.muyao,os espfritos tamMm pass am
pc1raos objetos que us~n durante 0 litO: a cuia de ayalluasca e a
inalador de rape.

as canticos de saud<l9iiodo espfrito revelam dados que deft;-
n~m a rcla~ao e/ou compoltarnentb dos espfritos com a assistencia:
se foram convidados para pas~ea;, dan~ar, ensinar temas esoterios e
canticos de cura, tratar doentes au conversar trivialidades; indicani .
qual a se9ao de descendencia a que cst~o afiliados; salientam 0 grim
de parentesco com a alma do xama e com os homens da plateia, a fim
d,~se dirigirem corretamellte, sem causar constrangimentos;e espe'"
citicam a forma9ao (origem) do seu corpo. Estas apresenta¢ese
identiticu90es sociais silo rce(;e~sariaspara dar credibilidade e auto-
afirma~ao as atua90en dos esplritos.

6 0 corpo do xamii e consideradJ lunpu, puro, born, cheiroso (sem as adores
pec:uliares) e leve pd1'aflutmr n(1eGpaco (durante as viagens c6smicas), ap6s ter
sc lbmetido II limpeza ccrporal intema com a ajuda tambem de abstinencias
alin,clltar c sexual.

7 Um dos significados Simblilicos dOJ enfcitos corporais e identificar social e et-
nic3lllcnle as indivfduos. '..'



Quase sempre os c3.utieos desta etapa mencionam os tipos de
caminhos (feitos de varias espccics), que os espfritos lIsam para se
dcslocarem no espa~o. Poe;n-nos a disposi~ao da alma do xama para
visitarem as suus malocas ou a de outros espfritos benevolentes, que
habitam em lugares difercntes e distantes. Os canticos tambCm eos-
tumam salientar a criac.;ao, a limpcza e a claridade dos "Caminhos
dos Espfritos", cuja escuridao afastam com seus olhos para que .'Ie
tornem visfveis, nao impedindo a passagem da alma do xama.

Os espiritos, ao aceitarem 0 convite, preocl!pam-se com 0 que
van fazer, falar e cantar aos seus anfitri6es. Vem com inten~ao de
agradar, de ser utH e de ensinar os costumes do grupo, porque ha
poueos xamas conhecedores das "palavras" xamanicas e das de cura.
Acimade tudo, que rem eompartilhar com os homens a sua alegria,
que e sinonimo de barulho, zoada, festa, dan9a e canto. Os espiritos
representam tambem a pureza, a .'laude, a integridade moral, a bc1eza
e sao os repositarios do saber dos antigos. Em contrapartida, os ho-
mens saUdam os espfritos, oferecendo tabaeo e ayahuasca, encon-
trando-se limpos, perfumosos, receptivos e avidos para aprenderem
seus ensinamentos. 0 rito constitui-se de uma permuta de afabilida-
des mutuas.

o modo como os esp(ritos estabelecem intera9ao com os ho-
mens, depende do estilo de cada urn. Ha os espiritos benevolentes
que cantam de maneira interrogat6ria, descritiva ou narrativa 0 que
viram durante a viagem, como e 0 lugar em que moram, os seus co-
nhecimentos culturais, os sentimentos em rela9ao ao grupo, etc. A
forma mais usual e a narrativa cantada.

Apesar do mundo dos espiritos ser constituido por entidades
masculinas e femininas, ha nitida preferencia dos xamas para convi-
darem os primeiros. Dos dinticos xamfulicos registrados, apenas urn
foi de espirito feminino.

Exemplo de cantico de sauda900 do espfrito benevolente, en-
toado durante rito xamfulieo na maloca de Joao Paje, em novembro
de 1982, por ocasiao de urn surto de gripe. Um dos espiritos cantadores
foi 0 Beija-Flor Grande (Peta YoM), da ser;ao de descend€ncia do
Japu do Bico Branco (Rabonawabo), cujo atributo principal e a

a~uidade visual. 0 cdntico desereve para a assistencia, 0 conteudo
00 convite feito peio xama :10 Espirito do Beija-Flor.

Meus tios (patel1l0s), 0 Cmninho (do Espfrito) ja esta pronto8

para voces passmem em mi.nha casa (corpo) e contar lllnas rezas (as
letras da primeira parte de d\nticos de cum) as pessoas (rezadores).
Se quiserem passear, pOlle'l'l vir; se n~o quiserem, podem flcar. Se
voces nao forero, eu flc.:uei COlJlvergonba9 • Nao tenham vegonha de
passear em mint.a casa, vocC's sao Uleus p£l.rentes de verdade. Ao che-
garem nos banco:: parJlelc's. i&lcm as palavras (conbecimentos cum-
tivos) que os b.omen~ (rezadores) precisam, umas rezas. Se eles pedi-
rem para contar umas re'za,,,p3fa aprenderem, podem conta-las ate 0
fun. Se eles quistrem "cumr" (memorizar) na cabe~,10 aprendem-
nas, se nao quiserem e<;quccem-nas. Assim, a vida (alma) do pajt
falou <:0 chegar em nO'\3aca"a. Se elan~o tivesse passado (convidan-
do-o) em nossa CID-a,eLl nUo te!ia vindo (aqui).l1

c) Canticos de transmissao de conhecimentos pelos espi-
ritos

Estes sao os mais cantados durante urna sessao xamanica. Como
nlJs demais cdnticos, os esp,:rih)Senfatizam de qual camada c6smica
procedem e as suas af1lia\'o~3Je desccndencia. A men~ao e feita de
modo explfcito ou nao.

Os cfulticos desta ctapa divldem~se em ensinamentos culfu:"
rais/esotericos e de confraterniza9ao, sendoque estes, as vezes, des-
dobram-se numa parte falada, cm que os espiritos dialogam·.coma
piateia. A maioria dos dlntico~ de cnsinamentos que coletamos, de-
dica-se a arte curati"", dcs~revenrlo a forma~ao doespfrito,
maievolente/d(len~a, que cOl1stitui a primeira parte dos cfinticos "de'

8 Significa que t:sta limpo, cI<'Ic. saudavel, illexistindo perigos em formas de do-
em;asJespfritos malevolclItcs.

9 A vergonha, 0 recato e um s.:n~'Dento!llualidade valorizado pelo grupo, estando
prt'sente em v6rios a.c;pe.:tosde sua cultura.

lIJ 0 cora<;iioe a se(le do pellso.mentu, mas 0 tradutor expressa~se de conformidadc,
aDS conhecimcntos que possui da cultllra ocidental.

11 A t,tiqueta manda cunvid ar form: ,!mente u visitante a penetrar na maloca, princi-
pal mente se este nao ti vt:rparellte~f\X)nsangiifneos.



cura entoados pelos rezadorl:s. Alguns dos cantos narram a origem
da doens;a com muitos detalhes, e, outros, superficial mente, mencio-
nando ou nao 0 seu lipo.

Normalmente, os canticos de transmissao de conhecimentos
sao breves, em especial quando se limitam a ensinar as rezas de
cura. Neste caso, um espirito pode entoar de 5 a 6 canticos com letras
semelhantes para tratar determinada doens;a, vaiiando somente os
elementos que a tormam. Todos estes canticos tem 0 mesmo desfe-
cho: os espiritos ensinam as letras e esperam que os rezadores as
tenham aprendido e memorizado. Ha canticos porem, que, ap6s 0

espirito comentar sobre temas genericos, sao finalizados explicando
a primeira parte de cfinticos de cura ou enfatizando a sua habilidade
curativa, e 0 empenho em repassar estes conhecimentos aos Marl!bo.

Numa sessao realizada em 1981 pelo xama Jose Nascimento
Novo, possivelmente por haver individuos gripados, ele canta tre-
chos de canticos de cura. Alg'Jns foram entoados pelo Espirito do
Sabia (Mawa Yobe), ua ses;ao Robonawabo (Povo do Japu do Bico
Branco), especialista em cantar, ser falante e possuir uma visao que
detecta as doens;as no enfermo. Este espirito ensina aos rezadores
canticos em que 0 elemento principal e 0 Tamandua-Bandeira, de
cujas diferentes partes do seu corpo dao origem a doens;a. 0
Tamandua-Bandeira procede do "Ceu da Fumas;a" (COI Nai), local
de muitas doens;as. Urn desses ciinticos narra que:

Tiravam as tripas do Tamandua-Bandeirada Fuma9a.Leva-
yam e colocavamem cirnado munduru (monticulo) da Terra'da Fu-
ma9a (Coi Mai), as tripas do Tamandua. Ai, formava-se 0 Bicho da
Doen9a (Espirito Mfllevolente). Colocavam 0 jeito, 0 "cabelo"
(peIO)12do Tamandua no 13ichoda Doen~a.Ele ficava cheio de ca-
tarro (oco). A tosse (catalTo) era 0 leite (oco pae) do Bicho da
Doens:a.Erapara (ele) fazermal a pessoa. Eu estoudizendo (contan-
do) esta hist6ria (cantico de cura) para voces (rezadores) aprende-
rem como e (esta doens:a).

A transmissao de conhecimentos esotericos e uma praxis nes-
tes tipos de canticos. Salientam a saude e a leveza do corpo dos espi-
12 0 po do pelo do Tamandua-Bandeira provoca tosse (alCrgica?), pois ele penetra

no individuo.

.

ritos, quaJidades buscadas inccs')antemcnte pelo xama. Os espiri~os
prupoem limpar 0 corpo do xama, empregando uma de suas propne-
dades: 0 vento. Tanto 0 xan1a como os espiritos enxergam a doenya
no corpo do pacicnte.

Possuir dardos ~ncantados e fundamental para 0 xama contatar,
o sobrenaturaJ. Para fazer 0 cOllvite aos espiritos benevolentes, a sua
voz tem que soar aha, v0llJmusa, a tim de que ehegue ate os convida~
dos. Par isso, e que 0 aprendiz de xama reeebe 0 dardo encantado
mati (tubo de taboca), do seu espirito ?uxiliar (associ ado ao inalador
de rape), durante 0 sonho, sendo i:1stalado em su~ garganta. 0 xaml1
poJe recorrer tembem ao ~rtifici0 do emprego do inalad~r longo de
rape, que gira em todas :is airer;5es, ao cant1r/falar atravcs dele.

Normalmente, as cii'1t;c0~ d~ transmissao de conhecimentos
rettatam a origem do corpo do,>espiritos. A estrutura da narrativa
asscmeJha-se a da primeira parte c.ocnntico de cura, eom a diferen~a
que, imediatamente, 0 espirito e identificado, nlio acontecendo ~
mt~smo para com 0 das doen~aE'..as canticos salientam a beJeza fisl-
ca, 0 porte altivo, a graude estatura e a ?rnamen~a~~o. corporal dos,
esoititos. Demonstram tambem as tentatlvas dos espmtos em trans-
fo~mar 0 corpo do xama nas qualidades e na aparencia da dos se~s
(F:gura 6.4). Exorta a platei.1 masculina que ajude 0 xamli a cumprrr
as regras alimentares e s~xllais, com 0 objetivo de despoluir 0 seu
corflo, tornando-o saudavel.

Os canticos que transm item os eonhecimentos culturais dp gm-
po sao importantes fontes ~tnogr:iticas, pois registram aspe~tos que
os informantes geralmente nao mencionam. Referem-se a antlgos de-
talhes da constru~lio, ccbertura (; desenho de maloea, cercadas de,\
talas de buriti; tipos de C0eares de penas de passaros; materias-pri",;~
mas emprcgadas nos uter.silios domesticos; etc.

A difusao de ccnhecimentos culturais de outras sociedades in- ,
digenas tambem estli presente nos canticos. Alguns comentam sobre
os Kulina e os Katuquina do Ri0 Greg6rio/Jurua, que moram longe
da area Marubo, mostrando as semelhans;as e as diferentyas de suas
culturas e a dos Mambo, no que se referem as dan~as, meJodias e
lextos dos canticos, lingua" p,(ljel~~a, ros;ados e outros.



Determinados cdnticos de transmissao de conhecimentos re-
trat&mregras COmportamentais e sociais. Um esplrito procura moca
peJas maIocas de seus patrlcios para fIDS matrimoniais, descrevendo
o medo e a vergonha que sente, se a famflialpai deJa reeusar 0 pedido
de casm;nento. Outro, procura mocas casadoiras, fiIhas da irIna, entre
?S espfritos benevoJentes, mas isto nao impede que faca brincadeiras
JOcosas com certos homens da pJateia, revelando interesse em mu-
!heres Man1bo.

Ao lado da decanta-
da beleza e juventude dos
espiritos, os cfulticos sali-
entam, tambem, como os
velhos ou a velhice e
prestigiada e respeitada,

. sendo muitos deles llderes
de maloca e "formadores"
(ancestrais) dos atuais
Mambo. Os individuos de
mais idade representam e
simbolizam os saberes cuI-
turais do grupo.

Os c4nticos de
transmissao de conheci-
mentos SaD permanentes
fontes de manutencao das
tradiclSes orais Man1bo.
Atraves deles revivem e
comentam epis6dios de
mitos, que desta forma nao

Figura 6.4: Canlipa, do Rio It:Ji, desenhou 0 Paj6 da Sanlauma espirito muito gran-
de, que canta na por~ principal dfl m'iloca, se 0 xamli nlio possuir est a-
tura corporal av~nta.Jada. Deser.ho 6 colorido, sendo identificado parte
dele,co.car: eolette nasal (amarelu), br~s e pemas (preto). mami103.
papag_lUo(manom) pous1do no br~o para ensinar ao xamli a cantar.
cora~ao; costela.; e espinha dorsal (marrom e Iaranja). Elaborado e~
dezemoro de 1982.

caem no esquecimento. Os dinric03 relembram trechos do Mito do::"
Caminho do Perigo, onde a alma do morto encontrani vacios percal-
~os (espiritos malevolentes) sob a aparencia de mulheres, frutas, en-
feites, etc. Comentam, inclusive sobre os mitos de origens. A estru-
tura das narra~oes xamanicas mescla-se com a mitica e ados canticos
de cura.

Vma outra modalidade d, apresenta~o dos dinticos de trans-
missao de conhccimentos e aqu~ia que tern caniter confraternizador
e solidirrio. Os espiritos envolvem-se nos problemas cotidianos do
grupo, como se fossem simples mortais. Nestes mo~entos agem de
dois modo: uma, mais fo;-mal em que cantam de malleira narrativa ou
interrogativa, como se a a.>sistencia fosse responder a seus mon61~
gos; a outra, de modo informal, em que 0 xamll senta na rede e 0

espinto, atraves de set! corpo, dialaga com os homens, identifican-
do-se com eles .

I1ustraremos 0 tipa de .::antica de confraterniza~aa com urn
fato ocorrido no Riu Itui: 0 eparecimento de indios arredios nas pro;'
ximidades de uma malor-a, ern janeiro de 1983. Realizada 'uma ses-
sao.xamanica, varios espfritos manifestam-se para ajudar a resolver
o enigma. Urn deles fOl0 Espirito do Tabaco (Rome YoM), cuja habi-
lidade e escutar e enxerg.1r ao longe, e a noite. 0 rito foi executado
pcr Jolla Paje, na ID,alocado interessado. 0 Espfrito do Tabaco faz
uma prele~llo sobre civiIidade. Campara os fndios isolados a bichos,
poi~ nllo se identiticam, ficando ua floresta como sombras (espfritos
malevolentes), oao possuem ro~~d'J, roubando as planta~oesalheias,
comportamentos e atitudes antl-sociais segundo os pad roes culturais
Marubo, 0 cantico escolhido narra que: .

As pessoas que e<;ta"escondidas e que aparecem aqui (ita
maloca de Rei!>a:oon),fdZt"mmedo a voces. Eles sao como animais
valentes, querendo COnler" genle. Eles estao com raiva das pessoas.
A gente sempre mata os ammais quando os encontra e come as suas
carnes. Eles querem matar as pcssoa<;,mas sac ~stasque matamos
animais.Estaspess\)as(In :Jiosan-edios)tambemvllofazercom voces,
gual (ao que fazern) aos 'illimai£.va" t..:rvontade de matar voces,

mas oao podem matar a todos. Estou ensinando(explicando)a voces



para aprenderem (entenderem) 0 que elcs viermn fazer na maloca,
mew,irmaos.

Estes canticos raramente sac entoados numa sessao. A sua fre-
qtiencia compara-se com a des canticos de invoca~ao ao espfrito. as
cantos desta etapa desdobram-se em cfultico de despedida do espfrito
e/ou de chamamento da alma do xama. No primeiro caso, sac breves
e os espiritos limitam-se a comullicar que terminaram de ensinar os
dinticos de cura e presumem que os rezadores os tenham aprendido.
Alguns comentam sobre a precariedade da mem6ria dos rezadores
em assimilar os canticos. Certos espfritos alongam a despedida, fa-
lando sobre 0 contentamento de terem estado no corpo-maloca do
xam£1.

Exempl0 de urn canticn de despedida do espirito efetuado pelo
Espirito da Queixada (Yawa Yobe'), habitante da camada da Terra
Choro Ritual (Rona Mai). 0 cantico foi entoado por Joao Paje, na
sua maloca, em outubro de 1982. a Espfrito da Queixada, habit em
localizar coisas, depois de ensinar trechos de cantico de cura para
tratar um doente gripado, entoou este:

Assim, e a minha hist6ria (ciinticode cura) que contei para
todos voces (rezadores sentados nos bancos paralelos). Esta e uma
reza (cfulticode cura) que eu estou ensinando para voces. Se nao
"curarem" (memorizarem) na cabe9a,nao vaa aprender a reza.

as canticos de ret~rno da alma do xama sac mais longos e
pormenorizados. Determinados trechos nao diferem dos demais
canticos, em que mencionam a rela~ao de parentesco entre espfritos
e xama, 0 uso e a claridade dos Caminhos dos Espfritos, a identifica-
<;£10da camada c6smica, 0 deleite provocado pelos espiritos no cor-
po-maJoca do xama, a saude dos espiritos, a parafermUia xamfulica
empregada por eles, e outros.

A etapa dos cfulticos de chamamento da alma do xama e im-
port ante para a sobrevivencia do corpo, pois sua alma deve voltar a
ele. Para isso, os espiritos fazem apelos comoventcs a alma, conven-

r,~ndo-a, aconselhando-a a regressar, argumentallJo que, em outra
oportunidade, ela voltara a ,'i~itar os d~mais espiritos, e que muitos
j~.0 fizeram; acabara 0 rape e a bebida ayahuasca; 0 corpo-ma loca se
estragani em sua auscncia d~vido a penetra9aO de espirit~;,s
malcvolentes, vindo [l. falecer; 0 Caminho do Espirito pode fechar:-
~e, ser tapado ou eutrar nele espiritos malevolentes nublados, m()r~-
dores do Caminho do Perigo, impedindo 0 retorno da alma ao COTl'o;.
e, assim por diante. .

Amostra de urn cantico de chamamento da alma do xama pelo
Espirito das Arvores (Tama Yobe), na sessao realizada por Joao Paje,
na sua maloca, em outubro de }9B2. 0 espirito jli tinha vindo anteri-
Olmente, retornando no finai do rito para invocar a volta da alma do
xama.

E para voce (ulrm ':0 xama) voltar, esta nn horn. Fica (ai) 0
Caminho do Espirito para voce voltar para tras, em seu corpo, por-
que.if!c;hega.Voceja convidou muita gente (espiritos benevolentt"s).
Primeiramente, a vi<la ,aInJa) do paje nliodemorava muito hino ceu
(cosmo), convidandc as pessoas (espiritos ben~volelltes)porque urn
perigo (espfrito malevobnte) tapava 0 seu Caminho (do Espirito)
para voce se perder. Era 0 £spirito Malevolente Nublado (Bei Yochi)
que 0 tapava para voce nao voltar. Nilo e s6 este dia que voce vai
passear, outro dia passeara ue novo. JAchegou a Estrela da Madruga-
ua. Ja e quase de manha. Vida do paje, venha que nern urna aranh'a,
descendo ligeiro.Voceja chegouno firn (do cosmo) com 0 CamiOho
do.Espirito, volte de hi.Nao e 56este dia que vai passear, ha.outros
dias que voce querendo, pode pps.sear.Venha logo, senao voce ~
perde. >~

Ccnclusao: rela~oesdos canticos xamanicos com"·
.. as sistemas sociais

Os canticos xamfu~i.::osque comentamos, foram gravados no
decorrer das pesquisas de car.lpo de 1975 (poucos), 1978, 1982e
19S3a maioria). Apesar (k,tes iatercalamentos, noo constatamos
modifica90es nos seus cOllteuQos e nas apresenta90es. Mio existem
diferen~as significativas entre os'tan!icos do xama mais velho e atu-



ante, com os dos mais novos, observa-se apenas maior habilidade e
expcriencia por parte do primeiro.

Pelo fato de nunca termos assistido a uma sessao do jovem
xama Jose Nascimento Nova e possuirmos somente uma fita grava-
da de 1981, que nos fora emprestada em 1982, nao pudemos verifi-
car a sua preferencia por determinados ppos de espiritos. Alguns
deles foram os mesmos que incorporaram no Joao Paje, que atua
com um expressivo numero de espfritos. Destes, apenas alguns per-
tenciam a sua Sel;ao de unidade de descendencia. 0 mesmo aconte-
ceu com os canticos entoados pelo Jose Nascimento Novo. Portanto,
nem sempre os xamas encarnam espfritos que sejam parentes por
descendencia matrilinear.

Provavelmente, 0 que leva um xama a definir-se pela escolha
de certos espfritos san seus atributos, aos quais recorrem em circuns-
tundas especft1cas. Os dinticos entoados por loaD Paje, em 1982,
san um caso tipico. Eram destinados a ensinar diferentes canticos de
cura aos rezadores, para debelarem um surto epidemico de gripe, que
durou meses. Os Espfritos dos Passarinhos (Chai Yobe')foram invo-
cados d~vido a sua leveza, agilidade, movimento e alegria; os Espfri-
tos das Arvores, por serem curadores e possufrem 0 frio, a dureza, a
sciva/sangue; os Espfritos dos Beija-Flores Grandes por serem
cantadores, terem leveza, boa acuidade visual e auditiva, agilidade,
beleza, percepl;ao priviIegiada para Iocalizar objetos desaparecidos
e doenl;as. Estas qualidades metaf6ricas dos espfritos que esUio ex-
pressas nos canticos de cura, sao repassadas ao paciente para cura-
10. Pelo conteMo dos cantos do xama Jose Nascim(;llto Novo, prova-
velmente, tambem havhim doentes na maloca, pois neles contem
muitos trechos de canticos de cura.

Um exemplo significaHvo de como as qualidades influem na
seIel;aO/convite aos espfritos para virem participar do rito xamfulico,
foi 0 epis6dio do desaparecimento de um menino, em 1982. Os Espi-
ritos Curupiras (MIsra YoM), por terem uma posil;aO ambigua, po-
dendo agir para obern e para 0 mm, foram chamados pelo xama para
auxiliarem nas buscas. Ao mesmo tempo em que cram acusados pe-
Ios Mambo como raptores, cram por eles solicitados devido ascus

atributos simb6licos: andarilhcs, c::lntadores,danl;arinos, temperamento
agressivo levando-os a matar gent~ e animal (por isso, auxiliam 0 ca-
9Uf1or),ajudam na concepl;fkl de vida e aparturien,te a dar a luz.

Ao celebrar-se urn rito xamfulico, uma variiivel importante 6
observada: arelal;ao dos contel1dos dos canticoslespiritos com 0 con-
texta social. Se, na ocasiao, a sodedade esta com problemas que
perturbam a serenidade eo andamento das atividades rotineiras, a
sessao tern 0 objetivo de retomar e resgatar 0 eqililfbrio social, invo-
cando a presenl;a de espiritos que transmitem segurCLll;ae conheci-
mentns, a fim de que possanl retletir sobre suas al;5es e comporta-
mentos. E evocando as tradic;,oestlibais e de como agiam os antepas-
sados em situac;5es similar~s, empregando uma linguagem figurada;
a maioria das vezes, e que, postcriormente, precisa ser descodiq.cada
pelos mais velhos ou pelo ~r6prio xama, guardiaes cuiturais, que a
nmmalidade volta areinJI. Estes mecanismos sao reforl;ados em cada
ritual, pois 0 xama segue UtH rcceiro pr6·estabelecido, cujo repert6-
rio de canticos contem mensagens parecidas, independente do tipo
de espfrito recebido. Mas, M urm preocupa~ao por parte do xaml
em escolher aqueles espiritos que tern algo em comum entre si, isto
e, que possuem atributos s1rr..MlicllSsemelhantes.

Assim, na sessio xamfuli:::arealizada emjaneiro de 1983, para
resolver 0 enigma dos vestfg:o,> de indios arredios nas vizi~,j

,. . ,.......: "' .'.,$"

de uma maloca: foram errtoados ori1.ecantos; por sete espfritosdife'?'
rentes, durante uma hora de graval;ao de fita. Todos os cspiritos co-
mentaram sobre 0 tema princ!,pal, dando eufoques diversos e math
zando com peculiaridades comuns as suas especifiCidades. Cadaes]il'i
pirito possufa um ou mats atributos au qualidades metaf6ricas que os
icieritilicavam e os associ~lvam diante ~a problemlitica que pertur~a-0 '.11~~i~~~~~~~~~::~:~::~~~~~~:~~~~:I=~~~:~~~::?:{C~tt;J:.·f

sa, and:::::js::~~:::e~:::::1::~cificidadeS apontadas para ~ t
os cliversos tipos de espfritJs, tamMm aparecem em outros aspectos 1
da cultura, principalmente 11", aI1:ecurativa. As qualidades metaf6ri-
cas dos seres sobrenarurai3 saa imprescindiveis para curar e reabili-



tar ".sande dos doentes. Por isso, os rezadores invocam a presen~a ou
o auxflio dos espfritos curadores, para repassarem seus atributos ao
enfermo, que se acham expressos na terceira parte dOs cdnticos de
cura 0 mesmo processo ocorre quando os rezadores chamam as do-
en~as por interm6dio do feiti~ (Figura 6.5). E, para tratarem dos
doentes, os ervalistas escolhem rem6dios medicinais que possuam
analogi as semelhantes ou diferentes com a origem da doen~a Estas
sllo transferidas e introduzidas no corpo do paciente ou aplicadas,
extemamente, por meio dos remMios do mato, que neutralizam ou

ativam os efeitos pretendi-
dos (Montagner, 1989).

As mensagens con-
tidas nos cdnticos xamd-
nicos possuem urn car~ter
social, educativo e lodico.
Elas representam os conhe-
cimentos religiosos, mI-
ticos e culturais, que sao
transmitidos tl sociedade
de modo Urico. Isto toroa
a aprendizagem amena,
pois SaD repassados em
reuniOes noturnas e des-
contraidas. Assim, QS ho-
mens socializam-se, assi-
milando ensinamentos es-
pecfflcos de diversos espf-
ritos, ao Iongo de suas vi-
das. As mulheres, apesar
de permanecerem recolhi-

Figura 6.5: Desenho eolorido de urn humem fazendo feitiyaria nas ralus da more
(lillis, amarelo e verde). 0 recipiente pontudo (lilas) de broto de coeao e
onde se encontra 0 feiti¥o, que 0 eantador 0 esta eantando. Atrlis dele
estao 0 inalador logo (laranja), pote de ayahuasea (laranja) com a cuia
(verde) e 0 inalador individual (preto) com 0 vidro de rap6 (lilas). Soli-
eitei ao Alberto que desenLasse uma pessoa fazendo feitiyo, em dezem-
bro de 1982, no Rio ltui.

das nos compartimentos familiares, junto aos mhos, escutam os
canticos que ressoam p~l,) interior da maloc:l e SaDouvidos a grande
dist~ncia. Desta manea-a, c1af tambem assimilam as mensagens
csotcricas contidas nos canticos, rcfofCyadaspelo estilo lingiifstico,
em que frases e/ou palavra.'l sr;o repetidas seguidamente.

as dnticos alcm (lC ,~xpressare:n musicalidade, enfatizam 0

grande poder de criativi~hJd,~do xama em transe, que ao compor ~o-
vas letras e musicas em cada SCSfUO, imprime nelas no~oes da vIda
suhrenatural, os contlitos socia.is, os an!)eios, os sentimentos e as pre-
ocupa~oes de diversas ordem~da sociedade.

Segundo Rouget, a mu~k:l, psicologicamente, modi fica 0 se~-
timento e a conscienda cas indi'1fduos. Ela du ao tempo uma densl-
dade diferente de sua densidade (;otidiana e uma materialidade que
nao c comum e que esta em outra ordem (1980, p.I79). Isto e 0 ~~e
acontece corn 0 xama Marl1ho em transe, em que, cantando, vla.Ja
pela.'i divers as camadas de cosmo, entrando ~m cont~t~ ~om seres
sabrenatunus num mundu tnyisfveJ aos mortals. Ao vIslta-los, con-
vida-os a penetrar no mundo visfveJ dos homens: oferecendo, 0 .seu
corpo para teatraliz<190esde dan~as e cantos destinados ao pU~lico.
Neste momento, 0 xama transforma-se num ser encantado, polS, ao
cantar, desperta na assistencia 0 Olundo imaginmo do i~visfveI, es-
tlibelecendo urn elo de comunicacao entre ela e os espfntos benevo-
lentes pelos quais C posslIfdo, lImdindo-se neles a~ executar evolu-
;:oes coreognificas e emitir sons caracterfsticos.

Eern conjunto glrJbaliz'lfite de situa~oes especfticas, que con-
fere poder ou eficacia :iOS cIlnticos, independente d~ suan~tu~za.
Rouget afirma que a mnsica esta carre gada de assocIa~es,emoclo--
nais, criando sentimentos de adesoes ao que acontece ao.nosso re~r.
(l980, p.l81). Dat, 0 alcance do efeito positivo d~ t~raplad: ~~~l
curativa dos rezadores svbre ClS enfermos e da mUSlCaxarnamcaso-
bre os homens, em qu~ pass a inconscientemente os conhecimentos
culturais. No primeiro casa, ainda M de se acrescentar 0 poder de
(Oncantamento e 0 simb6lico contido nas letras das mnsicl\s curati~
vas. E, no segundo, a coofian<,~adepositada no xama, por ser orepre-
sentante legal e 0 p011a-voz dos ~spfritos benevolentes, que SaDos
verdadeiros detentores das tr'l~~6es orais da sociedade.
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XAMANISMO E REPRESENTA~Ao
ENTRE OS KAXINAWAI

A teoria da representas-uo kaxinawa - rela~ao desenho-irna-
gem - esta ligada ao xamenismo, Ollde0 contato com 0 outro lado da
re&lidade se torna possivcl somt:nte atraves do tornar-se visivel (em
forma humana) da csscneia espiritual, yuxin, que 00 dia-a-dia e iovi-
sivcl ou e visto sob outra forma (animal, planta).

Yuxin e a replica, a imag~m mais fiel que existe de urn ser
animado. Por isto, foto eYlIXin, .11asum retrato bem feito tambem 0

e. Uma. imagem e Y1iXin quando capta a esseocia da coisa, quando ..!.
imagem e coisa co:nciderr.. A rcpresentayao da coisa se torna sua: .
apresentayRo mesrna. ..} .

Yuxin eespirito ou alma, mas estas traduyoes oao cobreni' 6efufq~'
seu signiticado. Pelo que pudt ob.;et var no uso da palavra yuxin pe- .

Os K axinawa pertencem ao gJ1Ipo IingUistico Pano que habita a floresta tropical
n(l kste peruano e no noro..:stc rrasill'iro (nos ESlados do Acre e do Sui do
Amazonas do Brasil). H0je em d:a os K~dnawa COIlta.'1lcom uma populaylo de
uproxlmadamente 5000 p:::ssoa.~,da~ quais 10:>0moram no Rio Purus e seu aflu-
ente, 0 Curanja no Peru, 500 nf) I'urus cio lado brasileiro e 0 rCl>10no longo de
(Jutras rios acreanos (Jordao, E1Jvi~(Tarauaca e.o.) EStc artigo c baseado no
liltimo capitulo da minha difsertnr;~o ~e mestrado (Lagrou, 1991). .



los Kaxinawa, yuxin nao e algo sobrenatural au sobre-humano, locali-
zado fora da natureza ou fora do humano. 0 espiritual ou a for~a vital,
yuxin, permeia todo fenomeno vivo na terra, na agua e nos ceus. Por
ter esta yuxindade em comum a comunica~ao, a transforma~ao e a
percepyao dos yuxin pelo olhar humano tornam-se possiveis.

Por se manifestar tanto como forya vital quanta como alma ou
espirito com vontade e personalidade pr6prias, nenhum termo capta
bem este carater efcmero e polivalente do yuxill. Escolhi assim nao
traduzi-Io e introduzir 0 nt:ologismo yuxindade.

A transforma~ao entre desenho, figura e espirito (kene, dami,
yuxin) esta no amago ua experiencia com a bebida psicoativa nixi
pae que e urn meio privilegiado pelo grupo para entrar em contato
com ayuxindade.2

o objetivo deste texto edemonstrar como arte grMica, kene, e
visao xamanica, dami, se relacionam e complementam na visao
kaxinawa. Homem e mulher tern modalidades diferentes de relacio-
namento com 0 lado invisi'lel e espiritual da realidade, e esta dife-
ren~a expressa-se em sua arte. A arte de lidar com a yuxindade passa
para os homens pelo xamanismo e sua expressao mais elaborada, a
can~ao. Para as mulheres, esta relayao se da atraves dos desenhos.
Mas se sao s6 as mulheres que desenham e s6 os homens que des en-
volvem atividades xamanicas, como cntao se daria a relayao cntre as
duas modalidades de conhecimento dayuxindade?

Mostrarei primeiro que os mitos de origem do kene da mulher
e do dami do homem falam desta distinyao entre tipos preferenciais
de rela~ao com os yuxln segundo 0 sexo. E depois veremos como 0

rito de inicia~ao no desenho, suas caoyoes, os nomes dos motivos e 0

pr6prio estilo gnifico, de urn lado, e 0 rito de inicia~ao oa viagem

2 Nixi pae significa "cip6 forte, que embebeda", e se refere a beberagem feita do
cozimento do cip6 Banisteriopsis caapi com a folha da Psichotria. Outr03 ter-
mos usados pelos Kaxinawa para se referir ao nixi pae sao huni (gente), dami
(transformayao), dunuli isun (urina da sucuri). 0 uso desta substancia psicoativa
e muito difundido entre os povos indigenas na Amazonia e deu origem ao Santo
Daime entre os seringueiros do Acre. No Acre, a bebida, quando tomada fora rlo
contexto do Daime, e chamada de cip6, no Peru de ayahuasca, na Colombia de
yage.

xamanica com nixi pae de outro, elaboram a mesma questao: a rela-
yao destas artes com a cosmovisao xamiinica.

Mito de origem do desenho e do nlxl pae
Foi a sucuri Gue deu 0 desenho as mulheres. 0 mito conta

porque sao s6 as mulheres que pintam e porque. os hom.ens nao po-
dem Jesenhar. A mesma sucuri, desta vez umaJovem hnda em vez
de uma velha sabida, deu au ef)~inou ao homem 0 preparo e as can-
yoes do nixi pae. 0 homem tev~ que sair da aldeia dos seus afins, as
sucuris, porque nao agUentou 0 que viu e gritou 0 nome da cobra,
i;}sultando assim 0 dona ca bebida.

Yube dunuan ainbu, u su;::uri lua, ensinou a Muka bakanku,
uma mulher velha, os des~r.hos de jenipapo, os desenhos da rede, da
cestaria e da cedhnica. Mub h toda madrugada para a mata e se
scntava perto de SUfi cenhac.a, a cobra. Esta estava tecendo e cantava
he ;ka para Muka:

"Vai aprenderlogo, nao pisca com os olhos, a mao ligeira faz
assim tambem, coloea todo lempo 0 fio, quero olho de desenhar bem.
quero olho de filho do passaro japini, quero aprender desenho, quero
olho do passaro japim, filha de dua, nao olha todo canto, a mllo de
onya faz, a mao duns veLe3, duas vt"zes faz." (Teresa)

Assim a velha Mulw vo!tava toda madrugada para aprender
as artcs da sucuri ate que urn dia a cobra falou: "Cunhada, agora vOc!
ja aprendeutudo, e'J YOU me embora", e elavoltou para 0 rio, "

Muka s6 tinha Ulll filho, Napu Ainbu. E quando sentia que ill
morrer, ela s6tinha a ele para ensinar.o que sabia. Ensinoupara 'e~o~'
como desenhar~ tecer e can tar; e quando morreu e 0 filho ficou SOZl-

nbo, ele foi viajar p••.ra procurar seus parentes de outra aldeia,
. Quando chegou a aldcia, seils parentes, que nao 0 coll1leeiam,

pensavam que Napu t'f'a mulher, porque Napu estava pintado como
mulher, vestido como m'llher c agia como mulher. "Vem ca cunha-

3 Contado por Teresa, mae dCllide~ .do;Cana Recreio e mulher mais velha da ai-
deia, e seu genro Arlindo que ajudou na traduyao.



da", faIou para suas primas, "vamos desenhar". "Voce sabe?", per-
guntavam, "sei", disse. E Napu ensinava as mulheres 0 que tinha
aprendido com a mae. .

Todos os huni kuin da aIdeia ficaram entusiasmados comNapu
e muitos queriam casar com ele. Certo dia uma das suas primas f01
tomar banbo com Napu e voHou surpreendida. Ela avisou os ho-
mens, faIando: "nlio e mulher, e homem, eu vi'~.

Mas urn dos homens estava tao apaixonado por Napu que nlio
quis escutar. Napu falou, "nao faz isso comigo", mas 0homem insis-
tia e Hnalmente convenceu Napu de if com ele para a mata, onde 0

namorou (puikini, na bunda, txutaniki, fazer sexo) e assim engravidou
Napu . A crianca cresceu e quando era para nascer, sua cabeca nlio
conseguia sair. Napu morreu e os huni kuin ticaram com raiva do
homem que matou Napu que sabia tao bem desenho.

a nome Yube para a sucuri que ensinou 0 desenho para Muka
sugere a ligayao entre a lua - que se chamava assim tambem - e a
pele da cobra: a ciclicidade ~ a fertilidade.4 Coisas de mulher, proi-
bidas para 0 homem. Por isso Napu Ainbu morreu.

A sucuri da 0 desenhu somente para as mulheres, mas os ho-
mens desejam muito ter 0 desenho. 0 desejo do homem pelo dese-
nho esta intimamente ligado a seu desejo pela mulher. 0 desenho
tern a ver com a fabrica9ao do corpo, que acontece no utero t"eminino
e pelos primeiros cuidados aa mulher com a crian9a. a homem de-
pende da mulher para se prncriar. Foi as mulheres que Yube, depois
de tornar-se lua, deu 0 poder de parir filhos atraves da menstrua9ao.
E Yube, enquanto sucuri, del c tira vida. Alem disso a sucuri Yube,
xama, tern 0 segredo da,vida eterna porque ouviu 0 aviso do pai an-
cestral Pukan de trocar a pele.

4 A origem da lua esta ligada a primeira mellstrua~oo das IllUlhere3, sendo esta a
vingan~a de Yube porque elas nao se !embraram dele. 1\ lua e a cabe~a de Yube
que morreu numa guerra depois de tel' sido descoberto como amante pela irrn1i
(que marcou seu rosto com um jenipapo too forte que nao sairia nunca). Foi a
vergonha que 0 levou a procurar a morte. 56 que sua cabe~a nao queria morrer,
queria ser visto pOI' seus parentes para sempre e resolveu virar lua. Quando
subiu no ceu, avisou as mulheres que quando aparecesse a lua nova, teriam que
dizer "olha hi a cabe~a de Yube morto". Falaram "olha a lua nova", e perderam
sangue. A menstrua~ao e, para os Kaxinawa, condi~ao sine qua non, para
engravidar.

A transgressao no mito, que provocou a morte do her6i, est!
na tra£lsmissao de urn conhecimento fundamentalmente feminino: a
mulher nao passa seus conhecimentos para 0 filho porque estes est!o
relacionados a identidade de sell genero. Napu, vestido de mulher,
falhou como mulher porqlle f..1: incapaz de parir 0 filho.

Outro mito, registr-ado [JorCapistrano (i 941, p.523), fala des-
te fasc:inio do homem pelo dcsenho. A est6ria: porem nao leva a ori-
gem do saber a respeito do des(;nho: 0 homem com ciumes do dese-
nho recebe somente 0 nomt:; mas com 0 nome, no mito, tambem a
qGalidade de mukaya, xama.5

Urn caxba'..lu6 foi eu~ar, na mata avistou a ~ucury, gritou por
suas gentes. Suas gentes vkram, perguntaram: que e? - Avistei a
sueury deitada, vamos mo,tal-a. Foram: levou-as, mostrou-Ihes.

A pintura da sueur y era bonita, cubi~osos da pintura mata-
ram-na, esfolaram-na, "rranr.aram-lhe 0 eora~ilo, penduraram a pelle,
da pelle fizeram chapeus. Abandonaram 0 corpo;

o caxinaua qu~ me.cou e esfolou a sueury, jejuou; annou a
rede alto, deitou-se, 30nhou. A sueurY veio e perguntou: Que te fiz?
porque me mataste? - Fiqllei ~om inveja de tua pintura, matei-te.-
Nilo tematei: porque me m••taste? Dou-te meu nome: sou iobO(rube);
~gora teu nome e ioM. Quando aeordou dis~e a slias gentes: chamo-
.ne iobO: iob{\, que eu matt'i, me deu seu nome. Depois jejuou, nilo
comeu ca~a, ficou dcitaclo.

A sucury apodreccu. 0 umbu est~va comendo, 0 caxinaua fez
tapiry paramatA-Io. DL;se-lhe 0 urubu: Porque me queres atirar?Nilo
te at:rei. Levo-te para 0 ceu: I) ceu e muito Lonito. 0 umbu tomou-
-0 as costas. 0 caxinaua st:gnTUu·lhe as ['sas, subiram, entranim no

. ceu ...

Suponho que 0 Kaxinawa levado ao ceu pelo urubu seja 0

mesmo que matou a sllcuri Yube. Sua identidade com a sucuri, trans~

5 Urn ser humano se toma xama, mukaya (quem tern 0 arnargo), quando osyuxin
plantam muka - substfuJcia/forca qt;e confer: ao xamll 0 poder de matar e de
,:urar sem usar rccursos 11sicos- fill seu cora~llo. A partir do momento que este
mur.G come~a a assobiar. 0 muka cs12.maduro e 0 xamll pronto para usar seu
poder.

6 Respeitei a gratia de Capistrano, 0 nc;~rito para real~ar 0 texto e meu.



mitida pelo nome, deu-lhe 0 poder xamanico de viajar ao ceu e vol-
tar. Po is 0 mito - comprido demais para transcrever ilJtegralmente-
conta ainda 0 que 0 Kaxinawa ve no ceu, como ele e levado de volta
para sua aldeia e ensina aos parentes 0 que viu no ceu.

No mito transcrito ataixo veremos como 0 homem e de novo
seduzido pelo mundo das sucuris, que percebe na forma de uma lin-
da mulher, linda porque co!Jerta com desenhos, e aprende com elas
como viajar com nixi pae para desta vez conhecer a vida do povo
que vive na agua. A combina~ao dos tres mitos mostra bem 0 carater
feminino do conhecimento que 0 homem ali procura, urn conheci-
mento que a mulher poe em pnitica, desenhando.

"Espere urn pfJuqninho", falou a cobra-mulher, "vamos con-
versar primeiro". Mas 0 l!':>memera teimoso e agarrou ela. A mulher
se transformou em cobra e se enrolou no corpo do homem. Ele ticou
apavorado e a cobra [aloll "Viu? Somos assim tambem. Se voce qui-
ser mesmo me pinical', vai ter que conversar primeiro". Ela largou 0
homem e era a mulh~r Ul:o novo. "Voce tern famllia?", perguntou. Eo
homem mentiu, "nao, naJ ter:ho familia. Sou solteiro". "Que born,"
falou a mulher, "sou s:>lt~;ratatr.bem. Estou procurando urn marido
para levar para casa. !Jam ajudar meus pais. E YOUfazer amor com
voce somente se voc~ m~ prometer que vai comigo morar no lago".
Eo homem felou, "E, queria isso mesmo, queria me casar contigo".

o homem pinil:cn a mu!her-cobra, e depois ela espremeu 0

sumo de uma folh'l nos sells olhos para ~Ie nao ter medo. Mas ele
tinha medo. MesJ11u.mim a ml'lhcr pegoll 0 homcm nas costas e
pulou COIllcle na agua. 0 klOl1l(,1llfoi bem rccebido pcIns sucuris. Ele
fazia ro,ado para sua mulhcr c ca\ava com seu sogro. Ele ficou tres
an0S e fez tres filhos coni sua mulhcr.

Urn dia a mulhcr avisou seu marido que as sucuris iam tomar
nixi pae, e que seria i11e1bcrele nao tomar. "Nao tome, voce vai se
assustar. Voce nao vui agii~ntar e vai gritar 0 nome da minha gente.
Se fizer isso, elcs vac Ie !1lutar." Mas 0 homem, teimoso como sem-
pre, quis tomar.

Ele foijlmto c:>mseu s:>grocortar 0 cip6 e a folha e de noite
sentou junto com a a:dci •..tode e tomou um copo inteiro. A visao veio
e 0 homem ticou com medo, gritou: "As cobras estao me engolin-
dO".9 E as cobras ticaram trabdS. No dia seguinte ninguem mais queria
falar com ele. n!nguem 0 convictou para comer e ele saiu para ~ mata
para ver se cayavd alguma c:>isa. No caminho ele encontrou urn
bodozinho (peixe), qu~ falou para ele: "voce esta em perigo,.as co-·
bras VaGIhe matar. \'em <:o:nigo,vou Ihe levar para 0 igarape onde
escutei tua mulher chorar por voce. Ela esta com muita saudade, f~
tres anos que vOce nao '/('lta para casa e ela naotem quemcacepa1a
ela'·. Eo homem se le;lIbro~~de sua famnia e ticou com muita sauda-
de tambem. 0 b6d6 botot' rcmedio nos seus olhos e levou 0 homem
para 0 igarape de sua tnulher.

Urn homem foi cayar. Ele construiu urn tapiri perto de urn
jenipapeiro para ver se a anta chcgava. A anta veio, mas nao comeu
os jenipapos. Pegou urn na boca e jogou-o no lago: txibun. Depois
jogou outro e depois mais urn: txibun, txibun. Do lago saiu uma co-
bra que se transformou numa linda mulher, toda desenhada com
jenipapo. A mulher procU:'ava a anta que estava escondida atras da
arvore. Achou a anta c a anta pinicou ela.' 0 homem, escondido,
olhava. "Que linda mulher", ele falava consigo mesmo, "eu quero
esta mulher, amanhl'i vou fazer a mesma coisa que a anta fez". A
cobra voltou para 0 lago e a anta foi embora.

o homem voltou para casa. Em casa ele nao conseguia esque-
cer 0 que tinha visto. Nao queria comer a comida que sua mulher lhe
dava e nao queria contar 0 que acontecera. Deitou-se na rede mas
nao conseguia do~ir.

Na manhl'i seguinte, 0 homem voltou para 0 lago. Pegou tres
jenipapos e jogou-os na agua: txibun, txibun, txibun. A cobra saiu da
agua pensando que quem estava la era a anta. A cobra era a mesma
bela mulher do dia anterior e foi para a arvore onde encontrou 0
homem. Ela se assustou e perguntou ao homem: "0 que voce veio
fazer aqui?". 0 homem falou: "estava aqui ontem e vi que a ar:ta
pinicou voce. Queria fazer a mesma coisa".

9 Passagem caracteristica da p"i'l1~ira viagem com nix; pae: 0 rlprendiz e engolido
rela sucuri e faz uma viagelT' '.l1ssuJladora) dentro do corpo da cobra, para ser
'/omitado nc final da viage.n nUlnl'.rrJia. onde escuta de longe, do alto do bar-
ranco, as can\oes d/)s seus p<:r~nt~sqOe 0 esti\o chamando de volta. Informa~ao
de Pancho, Iider de Cana R~crclo.

7 Versao de Milton Maia, completada por Maria Domingo, ambos Kaxinawa de
Cana Reereio.

8 Pinicar e a palavra usada no Alto Purus para "ter rela~oes sexuais".



Sua mulher levou urn susto porque pensava que seu marido
estivesse morto, mas quando 'fiu que era ele mesmo, vivo, ficou feliz
e levou 0 homem para casa. Scrviu cai~uma, macaXeira e banana
cozida para ele. 0 homem comeu e quando foi dormir, pendurou sua
reue bem alto para as cobras nlIo acharem ele. Assim ficou escondi-
do durante urn ano, quando seu filho nasceu.

o homem foi procurar jenipapo para pintar seu filho recem-
-nascido, mas come~ou a chover e os rios se encheram de agua. 0
homem caiu com 0 pe num igarape e uma cobra, seu filho menor,
pegou 0 dedlIo do seu pe. Depois veio sua filha maior que engoliu 0

pe e quando chegou sua mulher, ela engoliu seu corpo inteiro ate os
bra~os; mais nlIo podia porque ele tinha os bra~os abertos segurando
umaarvore.

o hornem gritava c seus parentes chegaram para salva-Io. Mas
seus ossos estavam quebrados e ele ficou todo mole. Ele queria saber
quando ia morrer e chamou os homens para procurar 0 cip6 e a folha
do nixi pae. Os hornens trouxeram todo tipo de cip6 ate acertar. 0
mesmo aconteceu com a folha. Ele explicou entlIo como preparar a
bebida e depois de deixa-la esfriar, a tomou de noite com os homens
adultos da aldeia. 0 homem cantava os cantos que tinha aprendido
com as cobras. Cantou a noite inteira, 0 dia seguinte, mais uma noite
e urn dia e no fim da terceira noite ele morreu.

Seu corpo foi enterrado e dos seus membros nasceram quatro
tipos de cip6: 0 xane huni (passarinho azul-gente), nasceu do seu
bra~o direito; 0 baka huni (peixe-gente), na5ceu do seu bra~o es-
querdo; da sua perna direita nasceu 0 xawan huni (arara-gente) e da
sua perna esquerda 0 ni huni (formiga-gente ).10

10 Estes quatro tipos de cip6 ~Banis'l!riopsis da familia dos Malpighiaceae, con-
tendo os alcal6ides harmine e har.naline) dao mira~oes diferentes em cor e in-
tensidade. Sao quatro "titas", Ul11aazul (nanketapa), outra branca (huxupa), a
terceira vermelha (taxipa) e a ultima preta (mexupa). Disseram-me que 0 mai~
fort~ e perigo so mesmo era 0 baka huni, e que 0 que se tomava mais porque era
bomto, eram 0 xawan e xane huni.
Existem tambem variuS tipos de folha (chacruna, Psichotria, da familia
Rubiaceae), uma que ~rovoca uma sensa~ao de frio e da pouca visao, 0 kawa
matsi, segundo meus informantef usada s6 por engano ou se nao se tiver a outra,
porque a outra e a verdadeira, ninkawa. (Outros informantes mencionaram alem
destas duas, 0 huni kawa (gente), nai kawa (ceu) e dami kawa (transforma~ao».
Segundo DerMandcrosian, Ken~inger, e.o. (1970, p.7-14), que idelltiticaram
dois tipos de folha, nai kawa e matsi kawa, somentc 0 nai kawa seria a Psychotria
viridis que tem 0 DMT (N,N-dimetiltriptamina). 0 DMT em si nao e tido como

o dono do nixi pae e a mesma sucuri que deu as mulheres 0
desenho, mas desta vez ela e uma jovem mulher cuja aparencia leva
o homem a se esquecer da ca';R e da familia para deixar-se levar para
o m'Jndo embaixo d'l'lgua. Atravcs da aventura que () levou quase a
marte, ele aprendeu e trom~e para seu povo 0 segredo da bebida que
d:i acesso aos mundos invisiveis dos seres da agua, do ceu e da flo-
resta.

A associa~ao com 0 desenho aparece no inicio e no fim do
mit\): e com jenipapo que as mulher~s pintam diariamente os dese· .
nhos nos corpos e nos rostos de homens, mulheres e crian~as. A mulher
sucuri era muito bonita; da estava toda pintada com desenhos de
jenipapo. Este foi \) primeiro cantata do ho:nem com 0 mundo do
nixi lJae, uma visao "aludnante", "em fer tornado nada. E 0 segredo
de .:llamar a cobra estava tam bem 1I0S j~nipapos. Assim como foram
os J11CSIl10Sjenipapos os c.uipa(10sdrt sua rccaida: foi quando saiu Ii
procura de jenipapo para pintar ~eu filho, que as \:obras se vingaram.

Vimos atraves dess~s dais mitos, que 0 cnvolvimcntodo ho·
mem com 0 mundo xamfmico da silcuri e mais radical que 0 da mu-
Iher: oao e so pelo olhc que elc absorve sua essencia, e tambem pela
boca e pelo sexo (e, no mito em CapistranC', pela :natan~a e pelo

psicotomimetico por via o~'al, porqU(. ~ inativado pelo monoamine ?x!d~¢' .
(MAO); a hip6tese dos refendof aut01es no entanto, e que este MAO sena IOtb.·
do pe!o harmine e hurmaline que se encontram no cip6. Assim, a mistura d~,)
folha com cip6 resulta numa bebida foele, combinando tres principios psicoa,tivos"
Os autores nao fa!am dos tipos dif~rentes de cip6 i1entificados pelos Kaxinawa. ,.
Rivier e Lindgren (1972, p.1O 1-129) notaram as mesmas folhas entre os
Sharanahlla (Pano) e la tambcOi " 'Batsikawa' is said to be inferior to 'Pishikawa'
(or .kawa kui): it gives the imJ:ression of cold and produces fewer visions." E
para completar a revisao do uso ctameslna beberagem entre varios grupos Pano,· '.
a colocavao de Harner (1973, p.4r "On the Rio Ucayali in Eastern Peru, I found
tj'at the Shipibo-Conibo also add tJ ayl'huasca the leaves of a botalllcally
l'l1ident;fied plant callecl CQ1VlI, which plesllmably is the Psychotria of the
liguisticelly related Cashir.ahua. Carreiro abo reports ...that the neighboring and
dosely rdated Amahuaca Indians use kawa leaves as a strengthener."
Om informante (Antonio) me di:;se que, alem dccip6 e da folha (a folha eo cip6
Latido sac fervidos durant~ \lma hora e tomados, quando esfriados, sempre no
Mesrno dia), a fuma~a da lerha usada para ferver 0 nixi pae e importante para
apurar a beberagem assegllr"ndo uma yiagem segura. E a madeira do yapa
(murmuri) que se usa com e$te fim



nome). Ele tern que entrar neste mundo, transformar-se e tentar che-
gar - inteiro - em casa.

o homem VC, mas a experiblcia toda, a viagem, 0 movimento,
a transforma9ao e 0 perigo, nao se expressa em desenhos geometri-
cos; 0 meio de expressao masculina e a can9ao. As letras falam numa
linguagem visual, que e cantada, nao desenhada. Somente a can9ao
capta e dirige a dinamica quase cinematografica da viagem
psicodelica, onde 0 homem desafia os espfritos de forma individual e
nao os contempla como a qualidade (mica da arte gnifica feminina.
Sao duas modalidades diferentes de relacrao com 0 mesmo mundo,
com a mesma realidade invisivel para a consciencia com urn'.

As mulheres transformam 0 que vem de fora no que e de den-
tro: a comida nunca e crua, sempre cozida, tornada digerlvel; 0 algo-
dao e tingido com corantes, achados na mata e cozidos para fazer
tinta, assim como 0 jenipapo e cozido para se transformar em tinta
resistente 11 agua. A transformacrao feminina e uma transformacrao
cultural, tornada cultura porque e incorporada segundo 0 estilo da
etnia. 0 estilo marca a identidade huni kuin pela maneira particular
de combinar e integrar formas e elementos que vem de fora, de ou-
tros povos e da natureza e seus espiritos.

Os homens por outro lado, penetram mais no mundo do outro
onde, isolados, transformam-se eles mesmos no outro; vao e ve~
entre 0 que esta dentro das paredes (kene) da maloca, a cultura, e 0
que esta fora: as mil e uma possibilidades de outros dentros, outras
culturas. .

Kene e dami tern a mesma fonte na sua origem mitica, a sucuri,
xama feliz, ser ambfguo que vive na terra, na agua e no ar; que 6
homem e mulher,jovem e velho e que criou a aglla e as borboletas. 0
tempo e 0 espacromitico SaDos da yuxindade para onde a sucuri leva
a alma dos hornens. E 0 outro Indo da realidade onde a criacrilo e a
m~ta~orfose do principio vital continuam. Os yuxin das plantas, dos
ammalS e dos hornens comunicam-se na linguagem das imagens: e a
logica do sonho e da visao."

11 A 16gica da yuxindade lembra 0 que conhecernos de pesquisas feitas sobre esta-
dos alterados de ~onsciencia em cultura.s cietodas as partes do mundo. Veja por
exemplo BourguIgnon, 1974 e Barbara Lex. 1979.

A fonte em comur.:le mlticn, e presente na yuxindade das coi-
sas, mas ela se encontra t1mbem na nocraokaxinawa da pessoa. Tan-
to 0 kene quanta 0 dami peltcncem ao dOllliniodo bedu yuxin (0
espirito do 01110,responsive I pda percepcrao visual e raciocinio sin-
t6t:co). Assim como nao sc pode dizer que 0 conhecimento xamanico
scj~ adquirido atraves de llJn prcccsso de aprendizagem consciente,
no :;entido de memoria voluntaria e raciocinio discursivo, 0 desenho .
tambem nao pertence <'. este t:po C:eaprendizagem racional e verbal
(pcrtencente ao dominio do haka, sombra, espfrito do corpo). E um
entendimento que vem da capacidade de percepcrilo, e a alma da per-
cepc;ao reside na pupila.1z

As mulheres geralmentc llao tomam nixi pae, mas seu bedu
yuxin viaja q\;ando sonham. Urn estudo comparativo de sonhos de
mlJ1herescom sonhos de homens serb muito esc1arecedor para a fonte
de inspiracrao feminina e para poder relativizar e aprofundar nosso
eotcndimento sobre a diferen~a de genero na modalidade de contato
com a yuxindade aqui sug,erida.

Rito de illicia~ao no dami
Dami pode servir como simbolo chave da cosmovisao xam~ica

entre os Kaxinawa e pertence qllaseque exclusivamente ao dominio
dos homens. 0 xamanismo q;Jer ~onhecer e curar atraves do contato
com 0 lado yuxin da realidade. Este contato e conhecimento e~igem
uma transformacrao (dami) corporal e de consciencia do aprendiz,
que entra num estado alterado de consciencia EAC (nio-cotidian<>).
para vcr e interagir com a yuxi'1dade. Neste senti do, toda pes~paJ
urn pouco xama (parafras~andCi Kracke (1987) que constata entre ~~,{{!:

~ . : ;- ~·t",-'t ". ,., '''''," .",.'<.'

12 A J'lo~aokaxinawa de pcssoa ve e.pessoa como composta por urn corpo animado
par duas almas com faculda.dcs melltais distinta,s e comp!ernentares: 0 cspiri.l\)
do olho e' 0 esprrito do corpo, '1sornbra 0 primeiro tern origem e destino divi':
r.os, e sua liga~ao com 0 cor~o ~ etemera. 0 segundo depende do corpo pam
existir. Sem 0 carpo, a s(\mJ:-rasr. torna urn monstro, uma amea~a, porque sua
razao de ser esta ligada a bIT,br:ml(l's, emo~oes e la~os sociais da pessoa: 0
espirito do corpo cresce j:mt',) aJ corpo e sua for~a depende do aprendizado
verbal e consciente do individuo dL:rante a vida. Seu destino e de desaparecer na
medida em que 0 corpo morto ,e desf8z.



Kagwahiv que "everyone who dreams has a bit of shaman."). Os
Kaxinawa tern, como vimos acima, quatro caminhos para entrar em
cantato com ayu:xindade.

o primeiro e coletivo: rituais dos quais participa a comunida-
de inteira, com carMer de festa: 0 rito de passagem, 0 rito da fertili-
dade, 0 rito de iniciayao do Hder de canto, a festa da abundancia de
caya, e 0 ritual funenirio. Tradicionalmente (ate a interferencia do
Summer Institute of Linguistics e com excey30 do ritual funenirio)
tomava-se nestas festas gnmdes quantidades de bebida fermentada'
de milho ou de mandioca, deixando todos alegres, bebados. Nestes
contextos os yuxin entram em cena em forma corporal. Homens e/ou
mulheres mascaram-se e inwrporam os yuxin no drama ritual. Vesti-
dos de palha e com mascaras de cuia, sao os yuxin da tloresta; vesti-
do com a plumagem de gaviao e cushma com desenho, e 0 Hder de
canto, lnkci kuin, yuxin que e 0 rei do ceu. Estes rituais materializam
a relay30 da comunidade inteira com a realidade yuxin no outro lado
das coisas - tornada visivel temporariamente - para garantir a conti-
nuidade da vida: a reproduyao de plantas, animais e gente.

Os tres outros caminhos para estabelecer 0 contato com os
yuxin nao envolvem a comur.idade inteira. Grande parte da viagem e
da interayao dos envolvidos e individual e se desenrola em outras
esferas, fora do mundo fisic0 da vida da aldeia. Quando 0 bedu vuxin
viaja, atraves de urn contatC' direto do individuo com os yuxi~, ele
deixa 0 corpo e 0 baka em repouso. 0 bedu yuxin viaja quando a
pessoa sonha, quando cheira rape e quando toma a bebida psicoativa
nixi pae. Estes sao os tres caminhos mais caracteristicos da praxis
xamanica entre os Kaxinawa, e sao estes que envolvem uma mani-
festayao especifica da categoria chave, dami.

o xama, mukaya, cura com seu muka e a ajuda dos yuxin, chei-
rando rape (dume) ou atravcs do nixi pae. Mas todos os homens adul-
tos, se tiverem interesse e coragem, tomam 0 nixi pae, 0 vefculo por
excelencia da cultura kaxinawa para aumentar a consciencia e a per-
cepyao do lado invisivel e espiritual do mundo. Os homens podem
tambem cheirar rape em combinayao com 0 nixi pae ou para cayar,
mas nunca para curar.

As mulheres, par sua vez. son ham tanto quanto os hornens,
mas procuram outro tipo de sOllho. Vimosacima que e perigoso para
as mulheres ver os yuxin na sua forma humana, huni kuin.13 As rnu-
Iheres procuram vel' e criar ,::mtraimagem do espiritual, uma imagem
contemplativa, que conseglle'Tl atraves da meditayao do tear, acorn-
p~nhada pOl'he ika (can~oe~-rezas para ensinar desenhos) e atraves
de sonhos com desenho em vel: de com yllxin em forma humana.
Este contata com ayuxindade ~e aproxima do caminho oriental, urn
contato mais "pacifico" que a h..ta do X!lma.

A ayahuasca - usada p~la maioria dos povos da Amazonia
ocidentaJ - tern 0 poder de transformayao visual; ela pcrmite que a
pe~soa veja seres que !lormalmente sao invisiveis, eu permite ver na
forma de gente seres que nonnalme!1te tern outras identidades visu-
ais. E :sto que os homens\4 kaxinawa pr:Jcuram quando tomam, as-
sim como os Piro segundo Gow (1988), os Tukano segundo Reichel-
Doimatoff(I 978),03 Shiflibo-Coni[:losegundo Gebhart-Sayer (I 986),
os Siona segundo Lang,dcn (197%), e muitos outros.

As pesquisas sobre ayahuas(;a indicam que 8: ayao da ayahuasca
dentro da pessoa pode ter d'Jas tases. A primeira fase provoca geral-
mente sensayoes fortes de mal-e~tar, nausea, vomitos e diarreia, acom-
pa!lhado de medo. Ea manifes~aciio da sucuri, 0 cipa que se transfor-
ma em Sucuri, dona(o) cia ayahuasca. Esta fase caracteriza-se pelos
desenhos. kene, que aparecem, os desenhos da pele da Sucuri, co-

13 Aproibi~ao para a mulher com rela~ao ao uso <i~ nixi pae nao e categ6rica.:
Tomei nixi pae com os Kaxinawa porque fui convidada depois de ter manifesta-
do meu interesse no assunt.:>.Na segu;ld:l sessao da qual participei, outra mulher
tomou junto ao seu maridlJ (na mesma rcde). Vale notar que ela nlIo era da
comunida(k Alem desle caso falavll-se de mulheres kaxinawa no Peru que tOo'
mavam. E interesliante It:mbrar tamte,ll que no mito de origem do nix; pae, .
todas as sucuris, mulhere!>, homens e (;ri.m~as, tomavam, assim comoentre as
Kampa, consideradQs peios Kaxio.lWit como mestres do cip6.

14 Mulheres, quando velhus. pode:n t:lnlbr.m ser xama, par t~rem recebido mum
dos yuxin. A distin~ao entre a relayao musculina e feminina c:om os yuxin nao
considera aqui as fun~oes especiatiZ1das de xamil, onde os papeis se fundem
(um homem xamil deiya de s,~rurn homem tipico, assim como a mulher deixa de
lier uma mulher tipica. Ele plrde, per exemplo, 0 poder da ca~a), masfala de
"rela~ao xamfutica" do·homem 8uultO em geralquerendu se referir somente b.

• viagem psiquedelica e ollkica. sem ~ referir ao xamanismo strictu sensu que
jncJui 0 poder de cura e de d()ell~a :jltf'ave!>do muka.



brindo todo 0 campo visual. Esta fase e chamada, pelos Kaxinawa,
de nixi pae besti, s6 coisas do cip6. Na segullda fase, c.oma ajuda das
canyoes do xama, corneyam a aparecer os yuxin, gente. 0 fato de nixi
pae ser chamado tambem de huni, gente, e significativo neste con-
texto: fala desta segunda fase.

Not all the visual transformations of drug experience are the
:evelation of a person within a non-human being, but the most
Important ones are. (Gow, 1988, p. 28)

Esta constatayao de Gow entre os Piro esta muito perto da
interpretayao kaxinawa da sua viagem com nixi pae. Os desenhos
SaD somente 0 comeyo, anunciam a transformayao corporal que os
levara ao encontro com os yuxin na sua qualidade humana e huni
kuin, condiyao sine qua non para a comullicayao e interayao com os
yuxin. 0 nome huni, gente para nixi pae retere-se a esta qualidade da
bebida de deixar aparecer as foryas ocultas para 0 olhar humano como
reconheciveis, entidades com corpo e rosto desenhados, que falam
uma lingua inteligivel e agem com vontade e raz5es inteligiveis para
os seres humanos.

o contato com a yuxindade que a mulher procura nao leva a
esta segunda fase de confronto of/de 0 homem se transforma para
perceber 0 outro, yuxin como igual. Nao usa ayahuasca, mas usa 0

sumo de tres tipos de folha que espreme no olho (veja adiante). Sera
que.este provocaria uma levc alterayao de consciencia, capaz de pro-
duzlr desenhos geometricos, fosfenas, na retina da menina? Para con-
firmar se estas plantas tern qualidajes levemente psicoativas, preci-
sariamos da ajuda de botanicos e quimicos. Mas esta confirmayao s6
nao resolveria 0 problema, porque a relayao entre 0 aparecimento de
figurinhas geometricas na retina, kene e 0 efeito de substancias
psicoativas nao e tao automatica, e a considerayao do papel da cultu-
ra na experiencia visual da pessoa, em EAC OU nao, prova isto.IS

] 5 Experimentei as gotas das folhas nt'S olhos e sonhci com desenho. Estava no
entanto tao envolvid;l com a idcntifica~ilo de nomes c motivos dos descnhos
coletados na cpoca do experimcnto, quc tcria possivclmchtc sonhudo com desc-
nho tambcm 3cm gotas.

Esta em questao a reJatydoc.lUsa-efeito; 0 que veio primeiro, 0
desenho na vida cotidiana destes gruP\.lS,ou 0 use dcstes psicoativos,
capazes de produzir esta expericncia visual subjetiva de padroes de
desenhos luminosos?

Reichel-Dolmatoff (1969, 1978) e Gebhart-Sayer (1986) con-
sidcram a ayahuasca a origem tanto dos desenhos vistos na experien-
cia psiquedeIica, quanta dOfidesenhos pintados nos corpos e nos ob-
jetol) das culturas pOl'eles estudados. Segundo Reichel-DolmatofIos
pr6prios Tukano atirmam Cjue,seus desenhos san representatyoes, re-
plic:lS, dos desenhos m.tSvhoe~.

Esta Iinha de interpreta~'2,oencontrou apoio nas pesquisas com
LSD nos Estados Unidos de; entre outros, Ronald Siegel (1977, p.132-
140). Estas pesquisas de h:oorat6rio distinguiram tambcm duas fa-
ses, ou dois estados de inter.3idade e conteudo da visao provocada
pclo estimulo qufmico.

Na primeira fase, quanc100 efeito do psicoativo e ainda ame-
IIO, aparecem no campo visual pCC}\.i.enoselementos geoll1etriCos,co-
loriuo,s e lurninosos, cham ados de fosfenos, que se juntam em pa-
droes rotativos ou em forma de favo de mel, transformando-se em
outr()S motivos a mar.eira de um,caJeidosc6pio.

Na segunda fase, a press3.o allinenta eo ritmo de rota~ao'das
imagens tambem. Os estfmul~)sprovocados pelo psicoativo atingem
nesta fase areas maiorec; da cerebro, ha urn crescente envolvimento
emodonal e cerebral e cena:>tigunti vas come~am a aparecer: lem-:-
branc;as, criayoes imagin:irias e sohr~tudo cenas nunca imagi~das
ou vistas anteriorUlente. Esta ~ a viagem ou visa<>propriamente dita
(Siegel, 1977, p.132-140; Reichel- Dolmatoff, 1978, p.12-20, 43-140);'"

" ',. '.-,',- :,.-".-

Siegel e outros afinmun que llt'nhuma dcstQsfases e provocada
necessariamente por sUbstfu1ciaspsicoativas. Existem outras tecni-
cas para provocar vh,5eE, 0 que fica fartamente c1emonstrado nos fe-
nomenos religiosos de todos os tempa1:Ctodos os lugarcs (veja p. ex.
Lex. 1979, p.l17-151; Winkelma'l, 1986, p.174·202; Bourguignon,
1974). As fases tambem r..<!osao nccessariamente separadas. Muitas
vezes os fenomenos figunltivos da scgunda fase continuam cobertos
pelos desenhos geometrkos da priiueira.



(~com base IJOS resultados deste tipo de pesquisas que se po-
deria perguntar se a diferenciar;ao de genero na modalidade de con-
tato com 0 invislvel entre os Kaxinawa seria comparavel it distincao
que Siegel t~lzentre as duas fases nas visocs. -

Gow, porcm, critica essa abordagem J)OT tres motivos que ja
me perturb am desde 0 momento em que comecei a estudar 0 assunto
e que considero cruciais na problematizar;ao d~ nosso objeto de pes-
quisa. Para comer;ar, Gow critica a relar;ao de causa-efeito proposta
por Reichel-Dolmatcff e Gebhart-Sayer:

Thcre is good c'/idencc that the causal rclation is in fact reverse,
that the drug-induced experience of dcsign is derivative from the
cxperience of designs in e'/ery day vision. Indeed, while many peoples
in Westcrn Amazonia use ayahuasca, it is only for those peoples WillI
,U} elaboration of design in tJlCirmaterial culturc that complex design
forms part of visionary experience. (Gow, 1988, p. 24)

Gow sugere tambcm que 0 usa extensivo da ayahuasca entre
os povos da Amazonia ocidental poderi<lter sua causa exatamente na
qualidadc desta de reproduzir dcsenhos culluralIIlentc induzidos como
cxperiencia subjetiva. Concon.lo com a imporl<lnciaque Gow da aqui
ao papel da cultura na capacidade de percepr;ao, mas c, de outro lado,
inegavel que a ayahuasca ajuda bastante nesta educar;ao do olhar.

Estudos antcriores sobre a relar;ao entre visoes induzidas por
subsrnncias psicoativas e expressao artfstica ja enfatizaram 0 papel
da cuItura na pr6pria experiencia e visao psiquedelica, sem por isso
colocar a questao em termos de causalidade.16 A aprendizagem do
iniciante esta exatamente na. capacidade de ver 0 que tern que ser
visto. Entre os Siona par exemplo, a aprendiz pede ao mestre xama
para mostrar-Ihe suas visoes, as do xama:

16 Esta discussao acaba girando de novo ao redor da velha oposi~1io culturalnatu-
reza, criatividade/determina~ao; 0 que veio primeiro? Nao se trata porem de ver
na vis1ioa origem do desenho, uem vice-versa. A causalidade aqui nao e diacronica
mas sincronica E a sincronicidade destes dois fenomenos que se refor~am mu-
tuamente, que delineia um ethos particular, 0 de uma visibilidade espiritual ama-
zonica.

As vis('\ez tem lJrnu padrunizacao cultural compartilhada por
todos, c e esse aspecto c'Jmpartilhado da experiencia que 0 aprendiz
deve dominar. (Langdon, 1992, p.70)

o canto do xama [ala de antemao sobre 0 que sera visto du':'
rante a visao: os desenho!' e os espiritos, donos dos desenhos. "Thus,
that which is supposed LO he seen by the participants in the yage
vis ions is already familiar fo them." (Langdon, I979b, p.67) E 0 apren- ,
diz nao conhece os motivos SO{Tjentl.":de canyoes e de visoes, conhe-
cc-os tambem porqu~ estao presentes, desenhados, em varios objetos
de usa diario.

Outro probl~ma inerente a interpretayao da substancia
pSlcoativa como unica fonte de inspirayao para 0 desenho, e, segun-
do Gow, a fato de que, na maioria de~tas cllituras, as l11ulheresdese-
nham sem ter muito aceS30 P. ayabuasca enquanto que as homens
qUilse nau desenham mas bebem-na. Para Gow, este fato e um argu-
mento para sua tese que sep,'ra radicalmente a (ante de inspirayao
para a arte das l1lulheres, do muncio dos espiritos.

Nao concordo com eSl;l -.:onciusao. "Whatever the ultimate,
mythological source", diz Gow, "their immediate source is inside
human society, they are women's u/fJugr.ts"(Gow, 1988, p.24).1' Mos-
trarei adiante que esta origem mitol6gica continua atual ao nivel do
ritaal de iniciayao ao desenho p!lra as mulheres. Acho que aquilo que
o pr6prio Gow coloca em rodape esta mais proximo da soluyao do
problema:

The limited infonnatioJ1 availableat the moment suggests that
individual design chsse(, in Amazonian complex systems may ~, .
conceived of as small fragments of the "total design" of such powerfu~,
supematurals as the ar.aconda. (Gow, 1988, p. 31)11 ';' , ,-:tk

17 0 problema e a distin~ilo entre 0 profano e sagrado, uma distin~ao que nilo todas
as culturas fazem tao c1arame~te quam 0 a nossa. Na sua Wlliliseda arte xamanica
dos Sior,a, LWlgdon demons!1R0 ml:smo: "Para os Siona, nao hli distin~ entre
o sagracto e 0 profane, e tndo 0 qt;e fazcm e ligado e subordinado a suas concep-
~Oes a respeito do sobrenatural ''t 1992, p.68)

18 Os dados na etnografia '>ob•.e ar.r. ill'jigena, que apontam para esta hip6tese nilo
S~l' mais tilo escassos. Veja, por c){~mplo, Gallois (1988) para os Waiapi, VWl
Velthem (1984) para 0:; WRyana:~ara;, Reichel-Dolmatoff(1978) para os



Nao separando a natureza do Mundo espiritual, vemos que 0
problema, de saber se a inspirayao para 0 desenho vem da pele da
anaconda (sucuri) e de outros animais keneya (com desenho), vistos
na vida dhiria, ou da anaconda mitica, mae do desenho e da ayahuasca,
e nosso e nao dos indigenas. a desenho reflete uma certa relayao da
mulher com 0 mundo da transformayao e do yuxin, so que e outra que
ados hornens que veem dami, a natureza transformada em gente e
eles em natureza.

A terceira e ultima crftka de Gow it abordagem de Reichel-
Dolmatoff diz respeito it omissao, nesses estudos, do objeto que
recebe ou nao desenho. A dialetica entre 0 elemento plastico, 0 su-
porte e sua superficie de urn lado, e 0 elemento gratico, 0 desenho de
outro, e crucial para entencJermos esta arte. Este aspecto foi geral-
mente negligenciado pelos antrop610gos da area e e parte constitutiva
da estetica [uma caracteristica da arte da pintura facial que nao esca-
pou it atenyao de Levi-Strauss (1958, p.269-294, 1955, p.174-203,
1989)] Reichel-Dolmatoff descreve 0 processo de aplicayao do de-
senho como se fosse uma transposiyao autornatica sob inspirayao da
visao, sem dialogo com a materia do suporte e da tinta. Esta omissao
obscurece 0 processo artistico-criativo.

Rito de ~nicia~aono Ilene

A iniciayao da mulher na arte do desenho esta ligada a cobra
como 0 e a iniciayao do homem no uso do nixi pae. A pele da cobra
con tern tod'Js os motivos, todos os desenhos d••pele dol' outros ani-
mais e os desenhos dos objetos fabricados pela mulher: os desenhos
tecidos na rede, os desenhos das cestas e da ceramica e os desenhos
corporais, dejenipapo (nane kene). E a unidade dayuxindade, diari-
amente tecida e desenhada pclas mulheres nos corpos e nas coisas,

Tukano, Roe (1982) e IIIillS(1987) para os Shipibo, Gow (1986) para os Piro,
etc. 0 fato de existir, em todas esta~ cl1lturas, urna associa'tao entre 0 desenho e
a sucuri, rnostra que se trata de iligo rnais do que uma sirnbclogia id~ossincnltica
de urna cultura particl1lar, trata-se de urn dado transcultural amazofilco, urn sirn-
bolo chave da regiao.

I

. .JAt ~i

I

l.

que os homens experimentam nas suas viagens psiquedelicas a pro-
cera do saber e do pader xamanico, muka.

o acompanhamento ritual do processode aprendizagem da
adolescellte tem dois mom.;;:ntos.a primeiro acontece com a ajQda
do marido, logo depois do casamento, qUand~ a recem-casada passa
grande parte de seu tempo aprer.dendo a tecer desenhos compli~ado~
de preferencia com sua avo materna, e 0 segundo sob os auspfclOSd~,
mestre da aprendiz.

o rito do qual particip.l 0 esposo lembra 0 mito de Capistranc:>
do homem que mata a sueuri porqll~ deseja ter seu couro. No caso do
rito, 0 motivo da matanlfu e a inspirayao da mulher. 0 homem, ciu7
mento, quer para sua rr.ulher 0 q:.JeU cobra tern. Na noite de Yube
nawan buxka (cabeya de Yube morto: lua nova), 0 casal vai para a
floresta a procura da cobra com desenho (dunu keneya). 0 homem
mata a cobra e a mulher leva 0 COll:-O (dunu bitxi) para casa, cantan-
do: "Cobra, ajuda para eu pegar 01110de desenho, vou pegar xamanti
(placenta), vou pegar txede bedu (olho de maracana)".

a t;ouro e pendurad::. no nl~odo teto onde oinguem a veja, em
cima do tear da mulher recem-c".sada. Nao se pode apontar 0 couro
como dedo e perguntar "quem \~que matou esta cobra?". 15toprovo:.
en risco de vida, porque normaimt:nte nilo se mata cobra. "Cobra 6
paje (xama), c09ra e feliz". A muJber fala para 0 couro: "Que des~
nho bonito voce tern, tsnbe (c:.mhada). Esta cobra e viva, vou dese •.
nhar tambem". A matan~a da cob •.a obriga 0 casal ajejuar:

..
Nilo come nad3, nem carr.e,nt:magua, nem peixe.Come ba-

nana verde amendoj,n Ci'U e torrado durante uma lua, tr6s. quatro, . ..,-

Juas.Depois come rato, paca cutia, porque e isso que a cobrac~rn<?~i.
e toma mabex (caiyuma)de mafldioca,milho e amendoim.I9.~'.L::~.t{·

.. ;..........'/ .{>~!'~J.,
o momenta ritual organizado pela mestre dajovem acontece

tambem na floresta e igualmente em noite de lua nova. As duas mulhe-

19 Assirn como, para que u nhtl:ler p.Jssa desenvolver a arte principal para seu
prestigio, e preciso sacrificar a vida de Ull1acobra, para 0 hornern ser born ca'ta-
r1or,ele prr.cisa, urna vez n~ vida, matar urna c?~ra, da q~al ele tern que comer a
iinguli, seguindo igualment-:: urn p~riodo de JeJum. VeJa tarnbern McCallum,
198C

), p. 148..153. ;.;



res vao para a floresta e a mestre espreme 0 sumo de tres folhas nos
olhcs da mO(j:a,nos pulsos e debaixo dos bra(j:os.Estas folhas devem
ajudar a mO(j:aa sonhar com desenho, 0 que aumentani sua capacida-
de de aprendizage:n durant~ as horas em que olha sua avo tecendo.

Vma das tres folhas usadas, bawe, e uma folha bonita, verde
escura permeada por veias cor de vinho. Esta folha deu seu nome a
urn dos motivos bilsicos do estilo grilfico kaxinawil. Alem de bawe,
usa-se a folha dunu make (cobra-piranha). a uso triplo da folha e
interessante: serve para ver desenho, protege contra a sucuri (dunuan I

keneya, a dona do desenho) e e boa para matar jab uti. A terceiral
folha chama-se manipei keneya (folba de bananeira com desenho). f
Vma informante completou a !ista com dume (tabaco). Segundo esta I
informa(j:ao, 0 sumo do mbaco seria misturado com 0 das tres folhas .•
e com urn pequeno peda(j:o de couro da cobra, morta pelo esposo.
(Figura 7.1)

a rito de inicia(j:aono desenho assemelha-se muito a inicia(j:ao
masculina no xamanismo: jejum, can(j:oes,0 dominio do bedu yuxin
e a rela(j:aocom a cobra-xama: Yube. Neste contexto vale a pena no-
tar a importancia do nome da primeira mulher que aprendeu desenho
com Yube dunuan ainbu (Yube(lua)-sucuri-mulher), que chamava-se
Muka. Lembre-se que muka e a substancia que incorpora 0 poder eo
segredo xamanico. Yube deu seu desenho a Muka, que a olhou e a
escutou, e deu seu nome ao homem que a matou porque ficou com
inveja da sua pintura. Significaria a posse, 0 saber fazer do desenho
uma partilha maior na identidade da mestre mitica que a partilha
conferida ao homem pelo nome? au expressaria este tratamento di-
ferenciado de homem e mulher pela sucuri-xama uma imposi(j:aodesta
da questao de genero no contato COInayuxindade: dami versus kene?

Varios nomes de motivos de desenho se referem ao mundo
dos yuxin, a animais poderosos e a cobra: a figura mitica Basnem

20 Basnem Pudu, a aranha yu.xin que viveu durante urn tempo entre os seres huma-
nos, ensinando as mulheres a fiar e tecer, e que, quando gravida foi comida pelo
Inca. Outra verslio do mito conta que Basnem Pudu abandonou os human os por
causa de fofocas. As mulheres, nao entendendo a tecnica de fiar e tecer da ara-
nha, disseram que Basnem estava comendo todo seu algodlio em vez de traba-
Ihar. Uma fofoqueira informou Basnem Pudu, que, ofend ida, sumiu para sem-
pre.

Figura 7.1 Tecelagem com 1I muti~o "aw~ kene, des:nho de estrangeiro/espfrlto
e b~we, nome de lUnG. p,aata cUJosumo e pmgado nos ollios de mulbe-
res Jovens que:querem aprt'Qdl:r a~onhar com desenho (fota da autora
1991). . " •



Pudu2° deu nome ao motivo basnem pudu kene, usado na ceramica;
entre os motivos que se referem a cobra registrei os seguintes: kamux
kale (costas de cobra venenosa), usado nas flechas, dunu /cate (costas
da cobra), dunu kene (desenho de cobra), tutun san/ca (desenho na
cabe~a do jucuruju (cobra)), dunu muta (peito de cobra), dunu mapu
(miolo de cobra). Referentt: a outros animais temos /cape hina (rabo
de jacare),pisa xeta (bico de tucano), txinkeye bedu [olho de chirricles
(espanhol, portugues?)], kanaxau hina( cauda de urn passarinho azul).
De insetos: nibu hina (cauda de escorpiao), awa bena bena waki
(fazer borboleta grande, a:7UI),bawadu (inseto verde). (Figura 7.2)

Os desenhos de on9a sac usados somente nos rostos dos ho-
mens e usam exclusiv<lmente pontos, linhas quebradas e linhas intei-
ras (horizontais) como elementos blisicos. Sao 0 inu xutu tuia (peito
de on~a), inu inu we-kini (fazer onp, on~a) e inu betu (testa de on~a).

Dois motives de on~a sin usa(\ospelas mulheres no estilo labirfntico:
L' inu tae (pata de on~a) ~ inu bitxi (~uro de on~). 0 motivo de b~,
txede bedu (olho de maracanil), e relacionado a viSao, perce~,
domfnio do beduyu.T;'n. Este p~saro,e butros do mesmo'genelO,
simboliza; ou e,oyuxin do alha. Urn SOruloindicador da mortei!!f' ,~
nente dapessoa.eomaracana, ou qualquer tipo de papagaio,'saj~1 " '."
cIapupila evoandO para 0 ceu: seu beduYUxin saiu para sempre5A
pessoa vai morret. (Figura 7.3)

Uma ca!acterfstica crucial dos yuxin kuin que aparecemha
visao de nixi pae, t ma qnaliclaclekelleya (cern desenho). 0 desenho
nao somente protege e cham""a aten~ao para a fonn~ao humana.
Ele e tambem urn yefculo para.reconhecer 0 car:1terIllmi kuin (gente
nossa) entre os )'uxin.: d~sellhus aparecem no umbral de transforma-
<;oesde formas e de visibllicade (tamMm entre os Pim. Veja Gow,
1988). 0 desenho tra9a caminhos para 0 outro lade, como fazem
certcs cheiros e certos SODS: gritos e assobios que podem ser tanto de
wLimais,quanta de gente au de yuxin.

A rela9ao entre 0 des~uho e a cosmovisao xamfulica esti tam-
hem no pr6prio estilo da mte gratica kaxinawa: os desenhos nllo se
encaixam na superffcie.'0 obieti~Qnao e de organizar 0 motivo den::
trodo esp890 dosliporte. Sempre ()desenho fica em aberto, sugere
ccntinuidade alem dos lir:llitcsdo snporte, quer seja,um tecido, urn&.
p,.nela ou urn rosto. E um rec0rte no desenho infinito que cobreos
corpos do universo como uma pele, visualizando a unidade de essen-
cia, )'uxin, que une ascoisas, ou, em oU1r~ palavras, 0 que da no
mesmo, sac os desen..'loscIapete da sucuri, dona do desenho.' ,,'

.''''_'\:',¢:ho desenho ~,umac<:rmldaao mesmo tempo'Proteto~ e de 1J&S
9}lodo que esta dentro COlU 0 qUt:e'stafora. Ecomo a pele do corPd'~
as paredes da czsa, lcoma 0 utero c a placenta: 0 limite, 0 Iugar d~
transi9ao, onde 0 familiar eo (",stranhose tocam. Ao conttlirio dos
homens que man~IP.umarelu9io de confronto, conflito e perigo-com
os yuxin, as mulheres trabalb<Ull0 ladlJ contemplativo da atividafle
espiritual, tecendo a continuiJ::1deda <Jian~a.

No perfodo do rito de pe~ar desellho, a mulher passa horas
olhando como sua av6 Ieee. A -avo trata sua neta regularmente com,

Figura 7,2: Jovem Kaxinawa da :Ildeia Fronteira, A.i. Alto Purus, com pintura cor-
poml feita em jcnipapo, A faixa pontilhada que cruza 0 rosto tern 0
nome de Ixede bedu, olh(\ de maracanlt 0 desenho no meio do peito se
chama dunu mapu Ixede bedu, miolo de cobra - olho de maracanll.
Desenho que acompanha 0 padrllo central, a direita, e 0 mae muxa,
desenho de :1m cip6 espinhoso que con tern agua poutvel. Os bra~os
estllo desenhados com 0 motivo !c.apehina, rabo dejacare ([oto aa auto-
ra, 1991),
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bunhos de folhas para aumentar '1 conccntra~ao e ensina os he ika,
c(ln~oes com os nomes dos dest::nhos que ajovem mulhcr tern que
sauer tecer e desenhar.

Quando uma mullier pinta alguem, ela pergunta "hawa kene
apa?", qual desenho fa~o? Um(l. c&n~ao do txiqin, "cantada por mui-
tus mulhercs huni kuin juntas para aprender muitos desenhos" (Agos-
to), comec;a da mesma rr..ane:ra:

Hawa kene apa? Hawa kene apa?
eeee.
Besti besti apa, eee, ee, b'3sti best;
apa, eee. Kenedan man:, ee, ee,
ke,"ledan mani, ee, ee, kene aku
keneki.

Kene kati:;xinanki, ee, ee, Betsa
bemu taema.
Hidi xr./nun mani ke, eee, hid.;xamm
manike, banu abu mani ke, ee, ee,
kene aku keneki, kene aku keneki, xei
be; apae, ee, ee, .
KeJ'lekatisxinanki , .
Xamcmti apa, ee, ee, ee, xamanti
apa, duni duni apa, ee, ee, ee, duni
duni epae, xcna xaka aV.:le, xer:a
xuka apa, umin kene apa ,"
Hawa kene apa? ee, ee, ee, hawa
kenc apa?

Xei bai apae, ee, ee, xei bai apae.
xella :xaka apae, txede bedu apee.
ee, ee, txede bedu apa, Xa,Ol!tuxe
apa, xapu hexu apae, !cene aku
keneki ...

Hawa kene apae? Hawa kene apae?
Hewn kene apa? Hawa kene apa?
Kuma lae apa, ee, ee, ee,
meemwca apae, ee, ee, ee... "

Que desenho pego? Que desenho
pego? eeee.
Urn, s6 pega urn, eee, ee. Urn, s6
peg a urn, eee. Junta desenho, ee, ee.
Junta desenho, ee, ee. Desenha mui-
to desenho.
Quero aprender desenho. Nao que-
ro comec;:ar a esquecer de novo.
Desenha muito desenho. Pega cami-
nho de formiga com asas, ee, ee.
Quero aprender desenho,: .. Pega de
colocar placenta, ee, ee, ee. Pega de
colocar placenta. Pega 0 rio, rio, ee;
ee, ee. Pega °rio, no. Pega pele de
lagartixa, pega a pele de lagartixa.
Pega umin (desenho tecido em bran:-
co (negativo).
Que desenho pego? ee, ee, ee. Que
desenho peJo?
Pega caminho de formiga com asas,.
ee, ee. Pega caminho de formigL1
Pega casca de lagartixa: Pega olhGl'
de periquito. Pega semente de algo#.
ciao. Pega semente de algodao. ne:;~'
senha mnitos desenhos ...
Que desenho fac;:o? Que desenho
fa~o? Que desenho fac;:o?Que dese-
nho fac;:o?
Pega pe de naOlbu, ee, ee, ee ... Pega
espinho, ee, ee, ec ...
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o xena xaka (casca de lagartixa) e desenhado na concha para
tomar nixi pae para ter visoes com lagarto. 0 xapu buxe e kuma lae
sao desenhos usados na testa de meninas e meninos respectivamente
(nunca em adultos).21 0 primeiro, "semente de algodao", serve para
aprender a tecer bem eo segundo, "pc de nambu", para correr ligei-
ro, duas qualidades importantes na construyao de genero (motivos
usados no rho de inicias:ao mas tambem em diu comuns sem festa).
o termo bai (caminho) e duni (rio) sao muito usados na descris:ao de
urn desenho. 0 estilo kene: caminhos enquadrados nas paredes do
labirinto.

Xunu kene delia wakinan. Txede
bedu wakinan. Xena xaka wakinan.
Xapu buxe wakinan. Awa bena hena
wakinan. Dacibi en bake kenem.:ski.
Nibu hina hina wakinan. Xamanti
bai xamanli akinan. Nawan kene,
kape kene , xunu kene Ixamia
wakinan. (Teresa)

Fa~o desenho de sumauma, amarra-
do. Fa~o olho de mara-cana. Fa~o a
casca da lagartixa. Fa~o semente de
algodao. Fa~o urn (tipo de) inseto.
Pintava sempre meus filhos com es-
tes desenhos. Fa~o a cauda de escor-
piao. Pego 0 de colocar placenta, ca-
minho de placenta. Fa~o 0 desenho
do estrangeiro, desenho de jacare,
desenho de sumauma, unido.

A arte gratica kene e ligada it identidade feminina, construida
pelos papeis sexuais, de'um lado, e ao xamanismo de outro. A mu-
Iher articula atraves do desenho uma relas:ao especifica com 0 mun-
do natural, cultural e sobrenatural, de acordo com a divisao social
basica da sociedade kaxinawa: a complementariedade e a divisao
entre os sexos.

21 0 rcpert6rio de desenhos usados em crianl;as inclui alem destes dois, 0 bixi
(estrela), chamado as vezes de yaminwa kene (desenho de Yaminawa). Outro
desenho, usado somente em cnanl;as, eo pei (folha), igualmenteyaminawa kene,
eo hl/inti (corar;ao), yamillawa kene.

i

11
Fi6ura 7.4 Theelagem com 0 motivo eentral de xamami, nome que invoca a ~- ~ I

VIa samano placenta. 0 "('aminbo" de :conumti (hawen bol) 6 feito P8IoI I
motivo inu tae txede be:lu, pata de on~ • olba de maracani. Em volta .. I

do mctivo ~ttal (howen ketoma, seu acompanhamento) eDCC;lntnllDpl· t
o nawan /cenc, desen'Jo de est1'lUlgeiro/espfrito (foto da auto~: l~U: II

:;Cil({.,'J '
Algwnas..assOcililtocsnus nomes dos motivos revelama. sigjij:" ". ,'~

,1l~lIo do kene enquanto linguagem visual que une as esferas,i!C
eYperiencia e produ~~ e&pecifJcamentefemininas. Rei urna' ligaQlo ~
simb6lica entre a fun~ao do t1ter~c da placenta, no interior dos qw$
a substancia e transformada na'f(lrma flxa, Usae perfeita do nene.ero
pano que, na fun~lIode i'ccie,1'lr.lXlcanti (para carregar nene) ou cushma.
envolve 0 corpo encolhidu no scu interior. Por isso noo me parece



uma mera coincidencia que 0 vcrbo "tecer desenhos" (xankeinkiki),
tenha em sua raiz a palavra "utero" (xankin). TamMm me chamou a
aten~ao 0 nome de urn motivo muito freqiientexamanti. Esta palavra
e composta por xaman (placenta) e -ti (lugar onde se poe algo).

o desenho e 0 tecido desenhado fixam e real~am a forma so-
bre a qual san aplicados e pertencem a urn conjunto de coisas femini-
nas, como a panela no interior da qual a substi1ncia crua (como 0

sangue no utero) e transformada em algo novo: comida. 0 desenho
esta relacionado a fabrica~ao de novos corpos, marca 0 fim deste
processo lento de dar a forma particular da cultura huni kuin as coi-
sas e as pessoas e aparece por isso sempre em situ3\:oes onde se quer
enfatizar a novidade e a beleza da forma.

Alem de relacionado ao mundo feminino, 0 kene esta ex-
plicitamente ligado ao bedu yuxin (yuxin do olho); nao e uma arte
"profana", com inten~oes exclusivamente sociais e culturais, sem
preocupa~ao com as rela~oes com 0 mundo dos yuxin. Neste sentido
meu argumento se opoe uma tendencia de criar urn novo dualismo
que liga a mulher a arte social e cultural (dominada pelo baka yuxin
(Yuxin da sombra)) e 0 homem a arte espiritual, natural e sobrenatu-
ral (dominado pelo bedu yuxin).

Enfatizar 0 carater social e cultural da arte feminina, em opo-
si~ao a preocupa~ao com 0 mundo espiritual, e supor que a distin~ao
entre 0 prot'ano e 0 sagrado entre os Indigenas tivesse a mesma im-
porti1ncia que tern na sociedade ocidental. Isto nao me parece ser 0

caso. 0 sagrado e 0 ritual penneiam a vida diaria, 0 que faz com que
nao se me~a a participal(ao feminina na esfera do sagrado somente a
partir do seu papel ativo em rituais publicos. [Urn born exemp]o da
presen~a do lado esp'ritual da realidade em atividades diarias feml-
ninas e 0 trabalho de C. Hugh-Jones (1977).]

Como deve ter t1cado claro no decorrer do texto, a classica
associa~ao do feminino com 0 lado "natural" da vida humana (atra-
yes da fertilidade), e 0 masculino com 0 lado "cultural", nao faz sen-
tido entre os Kaxinawa, nem 0 contrario. Esta preocupa~ao em sepa-
rar 0 cultural do natural e associar a questao de genero a estas cate-

gorias pareceu-me ausent\~do di5curso kaxinawa sobre genero. (Para
textos que se referem a eSSRdiscussao, veja Ortner e Whitehead,
1981 e Rosaldo, 1974).

o dualismo entre 0 i'lterior (0 social) eo exterior (floresta,
espfritos, estrangeiro~), p0rem, parece-me uma categoria central no
pensamento kaxinawcl. 0 interior e 0 exterior, no entanto, nao sao'
nitidamente separados. Para fabricar a forma humana, as mulheres
transformam as materiais, que os horn ens e elas mesmas trazem de
fora, em algo de dentro. A diferen~a entre os papeis sexuais estA no
grau de contato com c exterior Gue seu trabalho exige (e este e hem
maior para 0 homem que par? a rr.ulher) e na moetal:dade derela~io,
no tipo de transfOrmaydC que anlbos os sexos provocam e sofrem nos
varios domfnios da viea.

o processo temin ;110 e ba: cozinhar, criar, parir, domesticar,
estil iza!".Tradllzir osyuxm ~m desenho? 0 processo masculino e dami:
dar forma de geJ1teit bohl de sangt;e coagulado, pelo semen, no (Itero
da mulher, transfomlar e ser tmnsformado. Os homens sao transfor-
mados pelas foryas de fara c tern que tentar sal.var 0 corpo, nao per-
der a alma, e voltur para 0 interim, inteiros, com caya e com conh~i-
mentos.

Sao os dois ladus dv 'neSPlO poder xamanico de transfonna-
~?o, que e hermafrodita: ambos, ::> dami e 0 kene, pcrtencem a cobra.
csta mesma complt:mentarieciade d03 generos esta no ba e dam; da
reproduyao; duas maneirus de transfonnar ~)sfluidos sexuais rium
feto. A mae primordial, Nefe bekull (Nete. a cega) era paje tambem,
porque se autofertilizcu, cu,pil~do no seu proprio ventre: dominou
t<:nto0 dami, quanta ()ba, ~ra androgina.
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DO XAMANISMO AOS XAMAsl:

ES1RATEGIAS TUPI.MONDE FRENfEA SOCIEDADE
EN\~OLVENI'E

6m sua tese de me5ttado, dedicada a amilise da conversao
dos Zor6 ao evangelismo fi.mdarnentalista llorte-americano da Mis-
slio das Novas Tribos do 13msii (MNTB),2 Cloutier afirma que "0
x~manismo, na pessoa dos proprios xamas, eo primeiro elemento da
cultura tradicional a ser atacado e qualificado de diab6lico" (~988c,
p.102) pelos missiom\rios da seita norte-americana. Segue-se,
logicamcnte, que tude t feito pal'a aczbar com ele. A conversaO de
toda a populayao zor6, alc8nyHda com poucos meses de pregayAo,;
consagraria sua erradicayao.

. No entanto, apes:u do (:5foryo etnocida desses missiomiri03<\)
apesar da aceitayao apart:ntp.mente irrestrita pelos Zor6 entre outO:'·
bro de 1977 - data do es~aoelel~imento do contato oficial com os'
sertanistas da FUNAI - e agosto de 1985 - data da primeira expe(ii~"

A ninguem passafll desperrejido que se trata da invers40 do titulo do artigode
Roberte Hamayon publicado por L 'Ethnographie em 1982.

2 MNTB, daqui para frente . 1,-'



C;110da guerra contra os in vasores de sua reserva - de todos os ele-
mentos da sociedade envolvente que chegaram aq seu alcance,
Cloutier, cuja pcsquisa de campo e de 1984 e 1985, de forma alguma
levanta a possibilidadc do desaparccimento do xamanismo entre os
Zor6. Ela considera a probabilidade - muito concreta, no contexto
da aldeia zor6 antes de agosto de 1985 - que os dois unicos xamas
sobrevivcntes possam vir a falecer sem que outros queiram se
prontitlcar para assumir 0 lugar deles, mas isto nao a leva conduir
que 0 xamanismo esteja por isso mesmo, prestes a desaparecer.

Trata-se de uma distinC;ao que me parece muito pertinente e
fccunda e e sobre ela que se constr6i 0 restante das reflexoes que
seguem. Com efeito, e mister reconheccr que se 0 xamanismo e a
atualizac;uo, a concretizac;ao, a cristalizac;ao da compreensao das re-
lac;oes entre 0 mundo dos espfritos e 0 mundo dos seres humanos, 0

dcsaparecimento ffsico dos xamas nao implica ern si, necessariamente,
o desaparecimcnto onto16gico desta relac;ao.

Enquanto os Zor6 conceberem 0 universo como sendo consti-
tuido por uma interpenetrac;ao inextricavel do mundo visivel e do
mundo invisivel e por urn transitu continuo entre seres e poderes de
natureza e forma diferentes, nao se podera dizer que 0 xamanismo
desapareceu para sempre. A ausencia de sua atualizac;ao podera ser
interpretada por urn lado como 0 resultado de pressoes enormes
exercidas por fatores ex6genos, como por exemplo os rnissionarios,
c, par outro lado, como a incapacidade temponiria de estabelecer
relac;oes corretas com 0 mundo dos espiritos e a necessidade de se
encontrarem novos carninhos para ter acesso a esse mundo, poueo
importando 0 nome que se Ihe atribuir.

Se nos colocarmos m perspectiva zor6, poderiamos pensar 0

seguinte: num munoo que se transforma sem parar, qual a razao para
que a atualizac;ao cia relac;ao mundo dos espfritos/mundo dos seres
humanos permanec;u reproduzindo-se segundo us mesmos ritos, as
mesmas tecnicas, a mesma compreensao, dehtro das mesmas coor-
denadas? Dentro de urn novo contcxto, numa situac;ao ineoita, como
continuar a crer que a relac;ao fundamental, constitutiva do pr6prio

ulliverso, possa continuar a ser percebida, vivida e celebrada como
ela 0 era antigamente? A reJa9ao perrnanece - e por enquanto nao
existe nenhuma indicay1iode que esta estrutura pr9funda do universo
zoro esteja proxima a desapz.recer- mas seu conteudo e sua atualiza-
yal) niio pcdem continuar selldo os mesmos. Tudo no universo zoro
pos-1977 empurra na direv8.od, mudanya.

Nao e dificil, entaD, compreender porque: I) os antigos xamas
nao praticam mais e 2) nenhuma pessoa se anima mais a enveredar
no caminho do xamanismo, Conseqi1entemente, e legitimo acreditar
que quando a compreensao da nova situayao, e portanto tambem,
quando as novas formas e conteUcios das relayoes mundo dos espiri-
tos/mundo dos seres hum".nos,se enraizarem na experiencia vivencial
dos Zoro, ela possa vir a sc manifestar em gestos e palavras capazes
de explicita-Ia de ferma cOllsciel1te erefletida. Pode-se prever, en-
tao, que novos xamas ararccerfio.

Estas considerayo~s sc entendem e se explicam na perspectiva
(qne e a minha) de que a 5delidade dos xamas Iitradiyao nlio consis-
te tanto lla repetiyao mecanica de gestos e paliivras herdados dos
predecessores, mas: 1) na continue,yao da confirrnayao da realidade
dCtestrutura do umvcrso e 2) na atu~lizayao da compreensao das re-
la/loes que existem entre o~,varios elementos que 0 compoem, em
especial entre os espiritos e (IS seres humanos.

Para compreender esta analise sobre 0 fen6meno do aparente
desaparecimento do xamanismo cientre os Zoro e preciso lanyar mao
de alguns elementos teoric()s e etnograficos.

o controle dos espiritos
Como referencial tc6rico, explicito simplesmente 0 que en-

tendo ser central na definiyRo do xamanismo,ou seja, a identidad~
doxama. .

Shirokogoroff, 0 pai ciapesquisa modema sobre 0 xamanismo.
pondera na Siberia, que:



Em todas as lfnguas ciafamilia tungue, a palavra xama indica
pessoas de ambos sexos que tem controlc sobre os espiritos. que com
sua vontade pod em inlroctuzir estes espir'tos dentto de si mesmos e
utilizam seu poder sobre os espfritos para seus fins, especialmente
ajudando as pessoas que soft'em por causa dos (;spiritos; no exercicio
destas funlj:oes, eles podem recorrer a um conjunto de tecnicas para·
lidar com os espiritos. [1935, p. 269; citado por Lewis, 1984, p. 8-9
(tradulj:ao nossa)]

e sintetiza isso tudo dizendo que ninguem pode ser considerado xama
se nao souber controlar os espiritos e nao pode faze-Ios ir e vir con-
forme sua vontade (Cf. Ll:wis, 1984, p. 9).

Mircea EI;adc (1974) gravou no titulo de seu trabalho princi-
pal sabre este tema sua cuncepc,:ao do xamanismo e declarou que se
trata de uma antiga tecnica de extase. Para alem das discussoes que
este livro desencadeou nos meios cientificos e, ao meu ver, muito
mais importante do que ficar discutindo para saber se 0 xama lida
com as cspiritos do mundo celestial ou terrestrcs au ainda, mas nao
ultima possibilidade, com os espiritos que vivem neste mundo junto
de povos ou clas inimigos, e mister reconhecer que a obra de Eliade
esta marcada pela indiscutivel certeza de que 0 xama e alguem que
lida com espiritos!

Peter T. Furst apresenta 0 leque das atividades do xama dizen-
do que SaD caracteristicas do xamanismo opera~oes como:

A transe estatica, a escolha divina, a capacidade de se trans-
formar em animais, os v60s da alma como passarinho, 0 conheci-
mento dos mund,os dos espiritos e dos mortos, 0 controle do fogo, 0
renascimento a partir dos ossos, as artes magicas da cura e a preser-
valj:ao da tradilj:ao e do equilibrio psiquico e fisico da comunidade.
[1973/74, p. 34 (tradulj:ao nossa)].

Ele frisa que estes detalhes podem variar enormemente de urn
lugar para outro e uma boa parte pode ate mesmo faltar porque, na
realidade, nenhum delcs e fundamental para a defini~ao do
xamanismo. Propoe, entao, 0 que ele chama de Weltanschauung (v i-
sao do mundo) que sustenta 0 xamanism.o, dizendo que este se enraiza
numa concep~ao do universo em que:

...os seres hUmill}'JSe os seres arimais, e alcm deles, todos as
fen6mcnos do ambieme, s1ioquaiitativamcnte equivaicntes. (1973/
74, p. 41),

e que e pe1a media~aQ com 0 ffilLldo dos espfritos que esta unidade se
,,-presenta aos olhos dos xamas.

Chegamos assim 3.umas fonn1.l1a~oesmais recentes que, de
l.lma certa forma resume~n u rcsu1tado de varias decadas de pesquisa.

Hu1tkrantz, este grande eonhecedor das cren~as tradicionais
dos indios norte-amerh;~nos, em precedente publica~ao, diz que 0

xamae:

...um funcion{aio sociai que, com a ajuda dos espiritos prote-
tores, consegue entrar em e~;tase para estabe1ecer uma re1a~ao com 0

mur.do sobrenatural em favor dos membros de seu grupo.

Os compolJent~~ radis importantes do xamanismo·sao qualro:
os pressupostos Idecl6gkos. t.e. 0 mundo sobrenatuml e os contatos
com e1e, 0 xama como ag{~nteem favor de urn grupo humano, a ins-
pira~ao que recebe de seus ,~spfritos auxiliares e a extraordinfuia ex-
periencia do extase. [1985, p. 512; cr. tamb6m 1984, p. 32 (tradu~
n08sa)].

Por scu 1000, Lewl" resume lapidariamente a'pesquisa sobrea
Jcentidade essenciai dos xamas, asseverando que "they are ~asters
of spirits" (1984, p. 10).

Estas referencias. err,bora breves, me parecem no entanto su,,-
ficientes paraindicar 0 que, w meu ver, e fundamental no ~~ c.".
a saber: 1) a re1a~ao com 0 mundo dos espfritos, 0 mundo nonna1(
nJente invisivel, 2)a fl'rma caracterfstica desta rela~ao, quer diZer
diferente da rel~ao tfpica das religioes e de outras formas de misti-
dsmo, caracterizada por ~cr aPlbiva1ente: 0 xama pode ser dominado
pe10s espfritos ou pode Jomiml-1os. E au nivel das representa~oes,
tantG subjetivas como co1etivas, (;onseqiientemente, deve-se reter, 3)
a compreensao que os seres humanos tern de1as, isto e, a consciencia



explfcita que eles tern da existencia destas relac;6es e de sua impor-
t:1nciapara a vida da comunidade.

Com efeito, certas pecuiiaridades como as condic;oes concre-
tas da existencia, as caracterfsticas socioI6gicas e mesmo certas tec-
nicas ligadas a pnitica do contato com os espfritos certamente sao
importantes para se detinirem os trac;os especiticos, historicamente
assumidos pelo xamanismo nesta ou naquela populal(ao. No entanto,
percebe-se cada vez mais llitidamente que analisando 0 fenomeno
como urn todo, estas particularidades nao chegam a se constituir em
elementos discriminantes para definir terminantemente 0 que e
xamanismo e 0 que nao 0 e. Assim a literatura fomece casos de
xamanismo tanto entre cac;adores quanta entre agricultores, apresen-
ta xamas homens e xamas mulhcres, testemunha de contatos com os
espfritos por possessao ou asccnsao e pelas duas, relata a utilizal(ao
abundante de psicotr6picos poderosos para alcanc;ar 0 mundos dos
espfritos e a sua mais completa abstenl(ao. Pelo contnirio, 0 que nun-
ea falta, e nao pode faltar, san os espfritos e a erenC;aque sua aC;ao
interfere profunda e diretamente na vida dos seres humano~. Espfri-
tos, portanto, que nao tieam olimpicamente para cima das nuvens,
nem espfritos que estao filosofieamente para alem do bem e do mal e
tampoueo espfritos que sao ontologieamente distintos dos outros se-
res do universo. Os universos, t1sieos e mentais, povoados por espf-
ritos deste tipo naf) sao os universos dos xamas. Xamanismo se da
quando espfritos e OUtrOSseres nao s6 partil~am 0 mesmo universo,
mas interagem e interferem continuadamente uns com os outros, a
urn ponto tal que se possa a11rmarque a verdadeira estrutura, no sen-
tido levi-straussiano" do universo e esta re1ac;ao.Espfritos capazes e
desejosos de se met,-..morfosearem em todas as formas e dimens6es
do ser, natureza que pode s~r tanto 0 simples anlbiente da vida diaria
quanta a habital(ao de fon;:as e poderes misteriosos, fenomenos
meteoro16gieos que podern s~r ao mesmo temp() eapriehos atmosfc-
rieos e epifanias estrondo~as, seres humanos que podem se transpor-
tar mistieamente para alcm da dimensao espac;o-tempo ... Eis a cultu-
ra do xamanismo!

E esta realidade ffsica e metaffsica, e a representac;ao que dela
fazem os seres humanos, que ao meu ver eonstitui 0 xamanismo, e

xamas, conseqUentemente, SaD as pessoas que a atualizam na vida d;
todos os .lias, interpretando-a e transformando-a para 0 bem ou para
o mal. E exatamente esta conceitua~ao que vai ser aqui utilizada.

Os PQVOS Tupi-Monde
Digamos3 logo que 0S conhecimentos adquiridos ate agora so-

b:e 0 universo dos Zor6 parecem confirmar a hip6tese interpretativa
do aparente desaparecjmen~o do xamanismo (Cf. Cloutier, 1987, 1988b
e 1988c; Brunel!i, 1988b, 1939). Como se pode facilmente deduzir
das primeiras linhas dcsta reilexao, nenhuma vez durante nossa esta-
dia junto deles tivemos a oportunidade de ver os Zor6 praticarem
alguma cerimonia xumanic'1 e 0 unico xama da aldeia que poderia
alllda execllta-las re(',onh~c,m que ha anos ele nao era solicitado para
isso. Em varias ocasiocs .- como a morte de duas crian~as ou as pri-
meiras a~oes de guerra contra os invasor~s - TICOllpatente que, em
que pese a a9ao dos missi,Jnal'ios ciaMNT3, a estrutura profunda das
rela'foes entre seres espirituais c seres humanos nao foi muito altera-
co no universo zor6, mas nenhuma vez se retorrcu ao' xama para
explicita-Ias cognitivamente ou para intcrvir sobre elas em prol da
popula9ao.

Ate aqui a interprela<;ao se baseia numa apreensao do
}~amanismo como visao GOuniverso e compreensao de seu funciona-
mento. Para aprofund~r a reflexao, torna-£e agora necessario com-

3 O·material etnogrMico e con~titl\ido pelas partes descritivas das P\!blic~
que come~am a aparecer sohrc t'stes povos, 3eja atraves das inform~oes conti-

. das nos arquivos da coord~nayao regional do CIMI-Rondonia e nos relat6rios da
FIPE, seja pelos dados co1l1;(.i:>spor Sophie Cloutier ~ eu mesmo durante nossa
pesquisa de campo junto aos Zorl'l e Gaviao (de Rondonia) em 1984 e 1985e
ainda, pelos dados coletarlas pur m~mcntre novembro de 1987e m~o de 1989,
junto de indlgenas Gav;ao (d~ ROiJdonia), Suml (de ~ondonia) e Cinta Larga
encontrados em inumeras oca3ilks. ql'er nas Casas do Indio de Porto VeJho, Ji-
Parana ou Riozinho - podendo-sc facilmente imaginar como 0 pr6prio contexto
fora especialmente propieio p~ra f••Jar de xamanismo, uma das tarefas mms apre-
ciadas dos xamas tupi-monur. consistindo justamente em controlar os espfritos
responsaveis peJas doen~a.; (Cf Rfllnelli 1988b) - quer nas cidades que ponti-
Iham 0 tra~ado da BR-3G4 dt~Porto Velho (RO) a Cuiaba (MT).



pletar esta apreem,ao com a considera<;ao do xamanismo como feno-
meno social global, especial mente sensivcl a transforma<;ao da soci-
edade. Isto leva a perceber que 0 estudo deve ser feito em dois senti-
dos: do estudo do xamanismo para uma melhor compreensao da so-
ciedade, porque a analise das transforma<;aes do xamanismo e de sua
atualiza<;ao revela algo dos processos de mudan<;a da sociedade, e do
estudo da sociedade para uma melhor compreensao do xamanismo,
pela mesma razao mas no outro sentido. Evidentemente neste tipo de
amUisee muito dificil poder definir exatamente quem influencia quem,
por se tratar de uma relac;ao dialctica extremamente dinamica e de
natureza sistemica, na qual touos os elementos se inl1uenciam conti-
nuamente. Assim, por exemplo, 0 fato dos xamas Gaviao imporem
as maos em fun<;ao proJilatica sobre todos os participantes de uma
cerimonia xamanica revela que nesta socieuade 0 xanlanismoassu-
miu urn gesto que e tipico dos rituais de cura das seitas evangelica~
fundamentalistas norte-americanas. Por sua vez, a razao e as modali-
dades dcsta transforma<;ao tornam-se claras ao descobrir que junto
deste povo atuaram de 1966 a 1981 alguns pastores da MNTB, que
os Gaviao se converteram duas vezes (e duas vezes abjuraram) a
religHio que eles pregavam, e que uma das atividades importantes da
nova cren<;a eram as rezas pelos doentes, com imposi<;ao das maos.

Portanto, a partir da interpreta<;ao do caso dos Zor6 e da pers-
pectiva metodol6gica agora levantada, procuraremos entender me-
lhor a situa<;ao do xamanismo junto aos outros povos Thpi-Monde.
Considerando que todos eles partilham a mesma representa<;ao do
universo, e preciso, entao, investigar: 1) 0 que aconteceu com a atu-
aliza<;ao das rela<;aes que constituem este universo e 2) qual e agora
o lugar social do xama naqueles povos. Examinemos primeiramente
os dados que podem clarear estas duas perguntas e, em seguida, pro-
curaremos entender como se podem compreender.

"W uwl1mene kara unga", estava dizendo para urn Cinta Larga
com quem estava conversando desde uma boa hora emCuiaM. Soli-
cit"do por mim, meu informante nao parava de falar de manhak6ey,
de Ngora, dePa-wop, de ngere Mi e de tantos outros seres e poderes
que me eram completamente familiares por te-Ios conhecido anteri-
ormente junto do Gaviao e Zor6.
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Tentando explicar porque me interessava tanto esta faceta da
vida dos Cinta Larga. e\i acahava de dizer, em sua lingua, que queria
me tornar xama! E foi assim que comecei a aprender que atualmente
est,a cspecializa<;ao nao e das mais almejadas ou apreciadas pelos
Cinta Larga e que aparente'uente cIa nao goza de muito prestigio,
pelo contnirio! Ele disse que wl1wu4 nao presta, nao faz nada, fica
deitada 0 tempo todo na rece, fumando, dormindo, sonhando e nada
mills. Quase chocado pen esta sua rea9ao, quis saber se assim mesmo
havia ainda algum wiiwa' Cinta L~.lrgae, frente a sua resposta negati-
va, fui mencionando para e1e os nomes dos postos indigenas e das
aldcias Cinta Larga. Sua I'Cspo~·taera invariavelmente negativa, att
descobrirmos que na realil1adc havia urn wiiwii, velho, na aldeia do
p(lslo inofgena Roosevelt.

Os demais encontros com Cinta Larga de varias aldeias con-
finnm'am basicamente a inf()rma<;ao lie meu primeiro informante e
relataram ate 0 casu de urn xarr•.a que teria tornado algurn "remedio"
para abandonar sua condic;al1• Mais tarde, outros informantes assina-
huam a presen<;a de Ulll wilwii na aldeia do posto indigena Capit~
Cardoso, mas sern poder fornecer maiores inforIna9aes sobre sua ati-
vidade. De qualquer forma, csta incapacidad~ de indicar corretamente
se, quantos e onde M.wiiwania nos Cinta Larga, constitue em si ~a
inform~ao preciosa sobre Sua visibilidade social e sobre a conslde-
rattan em que san tidos pelos Cinta Larga.

"A medicina tradicional continua sendo muito importante",
dir. Coirnbra (1989, p.20Q) falando dos Surui, e a atividade xam~ca
muito valorizada. MillhaS informac;oes 0 confirmam. Ha pelo ~en.C?s
quatro xamas atualmente pratir.:ando junto aos S\ll1h e esta especi~~-
zar;io continua sendo gt andcmente apreciada e estirnada. l'ambe~.:
pude confirmar a exiEt~ncia \~ompartilhada do mesmo universo tup~~' ,
-monde.

Contudo nao foi sempre assirn. Houve urn periodo, durante a
d6cada de 1970, em que 0 xamanismo nao era mais atualizado pelos
Surui, ou 0 era de forma mUlto :narginal. Acornetidos por epidemias



que ceif'1vam ate duas pessoas par semana, invadidos par todos os
10008e esprernidos cada vez mais para a Norte de seu territ6rio, pri-
vadas de seus jovens guerreiros levados pela FUNAI nas frentes de
atra9ao dos Uruewauwau, os Sumi pareciam estar,destinados a urna
assimi1a9ao nipida e definitiva. Houve urn abandono da atividade
xamanica que, embora nunca total, era no entanto muito marcado.
Par exemplo, urn wiiwc7 chegou a abandonar sua condi9ao alegando
que urn ca9ador tinha matado sua on9a protetora (Cf. Coimbra, 1980,
p. 34). Foi a defesa do parco territ6rio sobrado que conseguiu moti-
var as Sumi, em tim da decada de 1970, a se aglutinarem novamente
e a buscarem em sua hist6ria e cultura os meios para fazer frente a
sociedade envolvente. Mindlin (1985) relata que em 1979 os Surut
voltaram a celebrar suas festas "agricolas" e sabemos par outra fonte
que em 1978 tinham organizado uma gram'e festa para celebrar as
fac,:anhasguerreiras de Iptabira contra os Zor6 (Cf. Chapelle, 1978).
E as xamas voltaram a ocupar seu lugar na sociedade suruf.

Durante nossa estadu junto dos Gaviao, na area indfgena do
Igarape Lourdes, a presen~a e a importancia do xamanismo nunca
foi questionada ou discutida porque elas se apresentavarn diante de
nossos olhos com 0 carater inegavel da evidencia. Tchipor-tsegop
nos informou que ele pessoalmente nunca deixara de freqiientar a
mundo invisivel, mas acrescentou que durante os dois perfodos em
que os GavHio s(; tornaram crentes, ele foi hostilizado e a atividade
xamanica objeto de desprezo. Ele voltou a ganhar status com a
abjurac,:aoda religiao estrangeira. Assim, quando Sophie Cloutier e
eu chegamos no posto mdigena do Igarape Lourdes, a pnitica
xamanica e a forma9ao de novas xamas eram atividades que n6s pre-
senciamos muito freqiientemente. Urn dos mais influentes e podero-
sos w(lwania, 0 unico que tinha sido qualificado de wiiwc7pay (gran-
de xama) , era inclusive urn dos nossos informantes. A atividade
xamanica s6 nao se podia definir corriqueira porque as seres e as
poderes envolvidos eram tao poderosos e importantes que mesma
sua repeti9ao dhiria nao conseguia toro<i-I'1banal. Por exemplo, 0

wc7wc7 pay ia pratic'1mente todos os dias visitar sua familia celeste e
voltava para nossa dimensao da realidade truzendo para todos as

moradores da aldeia infoiTilUI(OCSa respeito de seus amigos, parentes ...•
ou couhecidos que hahitualmente moram na dimensao invisivel da
r~alidade. Havia varios hcmens querendo apre!1der 0 caminho do
xamil, alem do wihva pay ja mencionado, de urn wawa karo (urn
xama recern-formado 0\1 na'Sfases finais de sua formayao) e de urn
wawii "aposentado" em razao de sna idade avanyada.

.Rcsumidamente, nof,quatro povos tupi-monde levados em con-
ta teraos esta situayao:

povo

Zor6
Cinta Larga
Suru
Gaviao

nno Ilraticadc
nac, praticado
praticado
prai:icado

ignorados
tolerados
valorizados
muito valorizados

Varias hip6teses poderiam ser levantadas para explicar a dife-
renya cnb'e nm povo C outro. Dentro delas, tres rnerecem nossa aten-
~1io:

a) trata-se de povos com culturas diferentes,
b) 0 impacto da viole~ta e macirra penetrarrao da sociedade

envolventenos tcrrit6rios tl'pi-monJe, "
c) a atuarraodos missionario'le suas tentativas para catequiza-Ios.

Antes de comeyar a alll\li~e destas hip6teses, e mister dei>c8l',
bem claro que estcs povos comeyaram a ser estudados sistematica':.'
mente tao sornente nos fins ciadecadu de 1970, e assirn, foi somente
no decorrer etadecada de 1980 quc cumerrou a se acumular umaevi-
oenl;ia cientifica suficiente para validar a hip6tese da existencia des-
te conjunto iingUistico e cultural que ja tinha sido anteriormente iden-
tificado e definitivarnente nomeado tupi-rnonde. Em que pesem os



rclat6rios, as apostil<:s c as publical(oes que comcl(am a circularS ,
dcve-se reconhecer que ainda e muito nmiar 0 que f:lUo se conhece
sobre estes povos do que 0 que ja faz parte de nosso acervo de corme-
cimentos.

Dito isto, e voltalldo para 0 nosso assunto, nenhuma das tres
hip6teses mencionadas parece por si s6 poder realmente explicar 0

comportamento diferenciado dos Tupi-Monde no que diz respeito a
pnltica atual do xamanismo e 11 posil(ao dos xamas na sociedade.

Com efeito, no que diz respeito a primeira hip6tese, deve-se
dizer que indiscutivelmcnte ha razoes para acreditar que cada urn
dos quatro povos considerados tern uma identidade pr6pria - e e bem
par isso que se fala em Cinta Larga, em Zor6, em Surui e em GavHio
e nao simplesmente em indios Topi-Monde ou qualquer outro apeli-
do que englobaria os quatro. No entanto, a medida que os estudos
avanl(aIn, percebe-se cada vez mais claramente que estas peculiari-
dades jorram de uma mesma base cultural. Se considerarmos como
elementos necessm-ios para det1nir os limites de urn conjunto cultu-
ral algumas varhiveis minimas como a organizal(oo social, a visao do
universo, as tecnicas de produl(ao, urn c6digo de comportamento e a
lingua, nao sera diffcil reconhecer que os povos Tllpi-Monde parti-
lham: a) uma divisao em grupos locais de forma bastante aut<'>noma
em termos politicos e economicos, morando em territ6rio contfguo e
mantendo relal(oes de alian~a e de guerra, b) uma mesma visao do
universo e concepl(ao de seu funcionamento e uma mesma aproxi-
ma~ao aos seres que 0 habitam, c) as mesmas tecnicas de aproveita-
mento do ambiente par~ a produl(ao de seus bens, d) a integral(ao da
pessoa na sociedade se da pelos mesmos caminhos e 0 lugar de cada
qual na sociedade e detlnido em fun<;aodos mesmos parlimetros.

5 Sem pretender apresentar aqui uma bibliografia completa, vejam-se os seguin-
tes trabalhos: sobre a hif·t6ria e a arganiza~ao social (Bontkes e Merrifield, 1985;
Brunelli, 1987b; Junqueira, 1984, 1984/85; Mindlin, 1985), a lingua (Bontkes,
1978; Moore, 1984; Rodrigues, 1966; Sandberg e Sandberg, 197&;Schultz, 1955;
Vander Meer, 1982), a saude (Botelho Vieira, 1984; Brunelli, 1981c; Coimbra,
1989), a musica (Cloutier, 1988a, 1985b, 1985c; Leonel, 1984) e 0 universo
simb6lico (Brunelli, IQ88b; Cloutier, 1987, 1988b, 1988c; Lovold, 1988; Queiroz
et alii, 1988).

Os dois elementU1; iJllportantes que divergem sao: 1) a d.ife-
ren~a lingilistica entre ns Surui e os demais povos e, evidentemente,
2) a experienciahist6rica de cada urn. Ora, ao meu ver, estas difecen-
l(as 11aoinvalidam a hip6tese de uma mesma base cultural; elas expli-

. earn, pelo contracio, que se trata de urn conjunto de povos. Com efei-.
tu. se mesmo estes dois elementos fosseni basicamente iguais, nllo
terfamos mais um conjunto de povos e sim urn tinico e mesmo povo,
cujas diferen9as iniemls poderiam ser comparadas as diferen9as en-
tre, por exemplo, os antigos grurJos locais Nzabe-ap weye os Njoiki
wey dos Zor6.

A primeira hip6ttEe seria parcialmente verificada se no Unico
po 1"0 que apresenta uma varh:tl(aosignificativa nos nfveis lingiifstico
e hist6rico - os Surui - hom esse urn comportamento singular no que
diz respeito a pratica ciC' xmnanismo e a consideral(ao dos xam£ls.
Ora, tal n:1oparece ~e: u casu, porque como 0 mostra a tabela, sua
atitude e muito parecida 11 dos OCl.viao.

A segunda hip6tese haseia-se sobre a hiSL6ria recente destes
povos. 0 ingresso for~2dG Fa esfera das relal(oes pr6prias da socie-
dade envolvente teda sido diferente por cada urn destes povos e isto
poderia explicar sua a:itudc atual frente a muitos elementos de sua
vida e cultura, entre eles 0 xa.rrlanismo e os xamas.

Nao h1CI)monegr.r q'le, ao nfvel empfrico, cada urn dos qtJa-
tro povos sofreu 0 choque aa penetrat;;ao da sociedade brasileira. em
formas, epoc~ e lugares qUE,lhes sao-especfficos. Alguns'Gavilo,
cujas aldeias se enconira vam pr6ximas aos seringais do rio Ji~Paran4,
for~m integrados a econornia nadonal durante a decada de 1940 e
muitos deles foram obrigados a trabalhar na coleta da borracha; Nil
dec'lda seguinte, a de 1950, ~les foram visitados por pesquisado~
Gomo Schultz (Cr.. 1955 e 1962) e recebiam visitas peri6dicas por
parte dos padres salesianm; e visitas esponWicas por parte de oficiais
do exercito (Cf. Hugo, 1959). Enquanto os Gaviao iam sendo pro-
gressivamente integrados, aillda nada se sabia sobre os outros povos,
a nao ser que eles e;dstiam ("ha'/ia indios"), que se localizam entre 0
rin Ii-Parana eo rio .Turucna,ao Norte cIaChapada dos Parecis, e que
defendiam valelltemente seus te;trit6rios e suas vidas (Cf. Hugo, 1959).
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Todos lembramo-nos do massacre dos Cinta Larga do paralelo
II, em 1963, mas embora menos cO:lhecidas e menos espetaculares,
chacinas de indios pertencen~cs provavelmente aos povos que aqui
nos interessam aconteceram repetidamente durante a decada de 1960
e ate mais tarde. E sabido que naqueles anos em Vila de Rondonia (a
atual cidade de Ji-Parami) havia grupos especializados na cava ao
indio que podiam ser facilmente contratados.

A reccm-criada FUNAl conseguiu urn primeiro contato paci-
fico com os SunIl em 1968, junto do posto de atrayao Sete de Setem-
bro, mas teve que aguardar llm certo tempo antes que estes indios
convidassem seus agentes para visitar as malocas. Os Zoro
contataram os pe6es da fazenda Castanhal, junto do rio Branco, em
1976, e receberam de bravos abertos os sertanistas da FUN AI em
outubro de 1977. Varios grll:JOSCinta Larga foram eontatados du-
rante a decada de 1970, mas foi somente i1adecada de 1980, com a
abertura de varios postos ind'benas entre os rios 14de Abril e Juruena ,
quc a sociedade nacional comc90u a cstabelecer sell controle sobre
o territ6rio e as atividades dos Cinta Larga.

A bllsca de mincrio durante os anos 1960, a colonizayao do
INCRA durante os anos 1970 e ° projeto Polonoroeste durante os
anos 1980 atrairam para Rondonia e para 0 norte do Mato Grosso
levas cada vez maiores de garimpeilos, de colonos, de especuladores,
de burocratas e de aventureiros. Sua presen9a e sua ayao na regiao
constitlli a variavel principal que explica a sitllayao atllal dos povos
Tupi-Monde mllito mais do que os detalhes cmpiricos das relayoes
especfticas que cada 1I111·destes povos estabeleceu com os segmen-
tos da sociedadc cnvolventc com as quais sc depararam. As publica.
ry6es6

, os relat6rios da eqllipe de avaliayao do componente indigena
do Polonoroeste7 e os documentos disponfveis nos arquivos do

6 Veja, P?r exemplo, Allillanll c Zwctseh 1980; Brunelli 1986, 1987a, 1988a'
Brunelli c Cloutier 1986, 1987; Chiappino 1975; Cultural Survival 1981; FUNAi
1988; Greenbaum 1984, 19X9;.Iullqueira et alii 1982; Jungueira e Mindlin 1987'
Mindlin 1988. '

7 Pa~a nilo ~obreearrcgar cslc lcxlo com longa \ista de tais relat6rios, prefiro su-
gem ao leltor que consultc a bibliogratia de Junqueira c Mindlin 1987.
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CIMIR08 testemunham situa~.6(;s analogas e moslram que estes -.
povos tiveram que enfrentar ess~ncialmente os meSI110Sproblemas
que se arrastavam sem soll'ry:l(Jdurante ano~ e anos. Para todos eles,
com efeito, a acelera~ao il1cnvel do 1110vimentode avanryoda socie·
dade envolvente sobre seus ~errit0rios e dcntro de suas aldeias signi.
ficou a perda de enorll1es por<;oes de seu territ6rio, uma queda
demognifica muita elevada, a impossibilidade de manter a dinamica
das relayoes entre os varios grupos locais que constituiam cada povo,
a rerda de sua au~onomia poHtica e economica, urn estado perma·
nente de tensao e mesn10 de contlitos abertos, a alterayiio prolonga.
da dos ritmos e dos cic10s dC'. vida da aldeia. uma critica radical e
m<;,smolima ridiculiza\fa'J de sua cop.cepyao do universo e da com·
pr<;,ensaode seu funcionam;:nto e, finalmente, a introduryuo continua
de objetus, tecnicas e id~ias oriunoas da sociedade ocidental. Neste
nivel naa haveria como cllst;nguir a situayao dos Surui da dos Cinta
Larga ou aquela dos Zor6 da dos Gaviao. !-hl detalhes especificos,
mas no nivd estrutural a hisl,Sria re;::cntede cada urn se parece com
a hist6ria de qualquer UI11dos cutros tres.

Em term os de hist6ria rccente, 0 unico povo que apresenta
algum fator diferente e \·p.presentado pelos Gaviao, cuja familiarida-
de com a sociedade bmsileira t: d~ maL; longa data. Poderia ser inte·
ressante ten tar relacionar es"es vinte anos a mais que eles tiveram de
cantata com a sociedac\e bra~ilelra em torno do problema estudado,
mas a hip6tese nao se sllstent~ria porque, pOl'urn lado, se repara que
03 Suruf, que nao tem csks v il1lcanos a mais, se encontram frente ao
xamanismonuma sitiJlIryuumuito parecida com a deles, e, por outro.
lacio, observa-se que os dcmais tr6s povos apresentam entre eles va""
riayoes muito marcadas no que diz respeito ao xamanismo. " ,~

.',' :""hVma outra diferenryd poderia ser encontrada ria grande eXteJi::;
sl:itJ ~o seu territ6rio qlle, comparativamente9 aos outros povos Tupi,,;'I.
-Monde, os Cinta Larga SQubermo preservar. Contudo, mesmo se a
pcsi9iio dos Cinta Larga com rcspeito ao xamanismo e aos xamas e
8 CIMIRO (Arquivos) 1973, J 973. 1~81, 1936, j 938.
9 Friso 0 adverbio compJralivamcnlc porq~le, em termos absolutos, as perdas de

ter-it6rio dos Cinla Lar~a ~ao pro','avelmcnte tao grandes quanto as dos demais
povos.



algo diferente daqucla dos demais, acredito que a dimensao do terri-
torio nao seja por si s6 a razao (lisso.

Parecc, entao, que tampouco esta hip6tese passa explicar con-
venkntemente as diferen~as atuais quanto ao xamanismo e aus xamas
nos povos Thpi-Munde.

A terceirahip6tcse considera a atividade dos missiomuios. Jun-
to de cada urn destes quatro povos atuaram, embora com €xito dife-
rente, varios missionarios pertencentes a diferentes igrejas e seitas.

Os padres salesianos, da igreja cat6lica romana, "desobriga-
vam" junto aos indios - entre eles, urn born 1lI1merode GavHio - dos
seringais do rio Ji-Paramija nos anas 1950. Contudo, nunca estabe-
leceram uma missao nas aldcias indfgenas. Eles vinham de Vilhena,
descendo 0 Ji-Paraml, e seguiam viagem ate Porto Velho. Mais tarde,
em 1966, os missionarios da MNTB se estabeleceram junto do Igarape
Lourdes e come~aram UIIllrabalho sistematico de catequiza~ao dos
Gaviao. Contando com uma equipc relativamente numerosa, os agen-
tes das MNTB alcan~aram 0 objetivo almejado da conversao desses
"infieis" .

Na mesma cpoca, um casal do Instituto Lingtiistico de Verao
se estabeleciajunto dos Sumi, no posto indfgena Sete de Setembro,
e, com va.rios altos e baixos, moram la ate hoje.

Em meados dos anos 1970, gr~as a urn conv€nio entre FUNAI
e este mesmo Instituto LingiHstico de Verao, urn outro casal se esta-
beleceu junto dos Cinta Lar6a do posta indigena Roosevelt. Apesar
de conseguir algumas conversoes, sua atua~ao foi bastartte limitada,
nunca encontrando espa~o suticiente para se expandir e se enraizar
no meio deste povo indigena. Dois anos mais tarde os missionarios
desistiram de seu projeto e c abandonaram.

Embora nenhum missionario tenha conseguido se instalar jun-
to dos Zor6, estes foram cOllvertidos total e rapidamente quando,
fugindo das brutalidades de alguns funcionarios da FUNAI, refugia-
ram-se no posta indfgena do Igarape Lourdes, junto de seus nova-
mente amigos Gaviao, logo depois de terem aceitado 0 estabeleci-
mento de rela~5es pacificas.

Entretanto, a maioria dus Gaviao tinha largado as cren~as e,
sobretudo, <> c6digo .•noral iundamentalista da MNTB. TInham em
seguida voltado a adapt~i-los durante urn breveperfodo e tinalmente,
tinl'1amfeito uma op~ao "definiUYa" em 1981, quando exigiram da

.FUNAI que os agentcs da MNTB fossem expulsos de sua reserva.
Alem destes missionarios, outros tambem vieram, por outras

razoes, se envolver na hist6ria destes povos. Assim, em 1979, um
casal de pastores da igreja luterana (IECLB) morou com os Suruf e
foi expulso pela FUNAI. Uma cquip~ de missionarios leigos oriun-
dos de organiza<;oes Jigadas a 19,'ejacat6lica trabalhou junto aos Cinta
Larga durante adecada de J980, inicialmente como membras da Ope-
ra<;ul)Anchieta (OPAN) c posteriormente como membros da equipe
da pastoral indigenista da ctioces~ de Ji-Parana. Ligadas a esta mes-
ma diocese, algumas inn:is missiunarias estao atuando junto dos Suruf
desde os meados da Llccada dl: 1980. Urn pastor lutcrano da IECLB
csfa atuando ha quatro anos junto dos grupos Cinta Larga mais pr6-
ximos de Espigao do Oeste (RO) e do rio 14 de Abril. Missionarios
Tercna da Missao EvangeJira da Amaz6nia (MEVA) se estabelece-
ram mais recentemcnl.e em Pirnenta Bueno (RO) com 0 prop6sito de
levar a "boa nova" a seus irrnaos fndios. Finalrnente. devido aos pro:' H
hlemas causadospe~a perspectiva da constru<;\1o de barragens hi- 1:

j:dreletricas no rio Ji··Parawi, hou ve uma apf\}xima~;I() dos Gavi\1o a ~
diocese cat6lica'de Ii-Par.ana e um c(\ntato seguido se estabelece.u. ~

~~:~a:::d;:~:nU:::::::~:::j::::l~;::::.1
indfgenas mereceria I1ma analise detalhada e circunstanciada'porque H

~~~;~i~~~~t:~;:~~=:~:~n!~~;('$~"II
ou dos pastores daIECLB. EPlbora nao seja possivel fazer esta ana-I"
Jise mais Hna aqui e agora, podemos dizer, mais genericamente, que d
houve e estu havelldo um trahalho importante desenvolvido junto
&OS POV~lS Tupi-Monde por v<idas categorias de missiomirios, mas
que para os fins desta all{li~e consideramos somente as missoes que
tinham u prop6sito explfcito de pregar a "boa nova" aos indios,
catequiza-Ios e converte-lns. I'.'



Quanlo aos resultados, ~les sao muilo diferentes. Dentro do
esquema tradicional da rnissao como prega9ao do evangelho em vis-
ta da conversao dos gentis, somente os Zor6 aceitaram aderir a pre-
ga9ao das cren9as alienigenus de forma que parece permanente e que
deve alegrar 0 cora9ao dos evangelizadores. Os demais paV(' tiv('-
ram atitudes vari6veis. Os Surui ate agora nunca aceitaram ser
catequizados e con\'ertidos, cs GavHiofizeram e de'sfizeram duas vezes
sua 0P9ao pela MNTB e os Cinta Larga, d~pendendo de sua localiza-
9ao e da freqiiencia de seus cantatas com os agentes das missoes,
nunea foram afetados ou chegaram a converter-se, com exce9ao de
urn pequeno grupo, mas que acabou recusando-se a aderir a prega-
9ao de novas doutrinas.

Se compararmos estes dados com a atitude de cada povo para
com 0 xamanismo e os xama, vemos que a terceira hip6tese tambCm
nao pode ser aceita. Com efeito, esta hip6tese diz que a pnltica do
xamanismo encontra-se em rela9ao inversamente proporcional a ati-
vidade dos rnissiomirios.

Uma primdra formula9ao desta hip6tese afirma que havendo
conversao, 0 xamanismo seria logicamente abandonado; nao haven-
do conversao, pelo contnirio, a atividade xamfulica continuaria vigo-
rando. Esta afirma9ao se aplica, positivamente, no caso dos Zor6 e,
negativamente, ao caso dos Surui edos GavHio. No entanto, ela nlio
se apliea ao caso dos Cinta Larga. Somenteuma rninoria destes ulti-
mos indios foi objeto de alguma forma de preg<l9aoevangelica e sua
conversao foi muito efemera. Meus informantes falam de uma aldeia
somente que se teria convertido e somente por urn breve perfodo. No
entanto, nao resta mais que urn xama entre os Cinta Larga - talvez
dois - e ele mesmo nlio e muito bem considerado. 0 xamanismo, por
..'leulad?: noo e mais atualizado. Alem disso, necessitaria ainda expli-
car a dlferen9a entre Gaviao - urn povo que se converteu, abjurou a
nova fe e pratica regularmente a atividade xamlinica - e <.' grupo de
Cinta Larga que passou pelo mesmo caminho dos GavHio, mas nao
voltou a praticar 0 xamanismo.

Uma variante mais abrangente desta mesma hip6tese conside-
ra os missionarios too somente como agentes ideol6gicos da socie-
dade envolvente, no mesmo nivel que os funcionarios da FUNAI,
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antrop610gos e outr3s pe330as nao-fndias que passam perfodos de-
morados nas aldeias indfgt:nas. Convertidos ou nao, os indios seriam
inevitavelmente atingidos pela prega~ao das novas doutrinas e, mes-
me nao necessariamente aderir..do a nova fe, acabariam se conven-
cendo que sua conccp~ao do !nundo espiritual ja nao faz sentido.
Com isso, logicamente, abaJldonaiiam 0 x•..manismo. Esta segunda
vhriante poderia provave!ment~ cxplicar 0 caso dos Cinta Larga, mas
oao con segue explicar minim:.unente 0 caso dos Suruf e dos Gaviao.

E preciso enmo reconhecer que nenhuma destas tres hip6teses
consegue, pOl'si s6, se constitl,;ir em modelo interpretativo capaz de
explicar de forma coerente e cIm~ a pl'si~ao espccifica de cada urn
dos quatro povos Tup:-IvlonJc 110 que tange a problematica que aqui
nos interessa.

Est:! analise, contudo, nao foi va porque permitiu: 1).clarear 0

campo de algumas interpretas:o~s faceis mas pou~o fundamentadas e
2) identificar alguns elementos que podem subsidiar 0

aprofundamento desta rcfle:xao. De forma esquematica, eles SaGos
seguintes:

a) a hist6ria recente dos quatro povos Tupi-Monde e, pelos
fins desta reflexao, bastantl~ parecida e as conseqU~ncias que eles
sofreram pela chegada maciya dos nao-indios SaGpraticamenteliS,.
mesmas. Contudo, e mister fri~al que nesta hist6ria recente - consi- •
denL"llOSaqui os ultimos trinUl anos - os Gaviao entraramcom uma
bagagem de cerca de vlnte anos de rela90es interetnicasn~~'"
conflituosas com os nao-indios Seringalistas e seringueiros~ cienti~~;>;;~~
tas e padres salesianos, oficiais e soldados do 52 B!2C, ao longo das''- . '
decadas de 1940 e 1950 Unham fornecid6 a este povo - pel() menos

i

a uma parcela significati'la - elementos suficientes para, se nao com-
preender, pel0 mcn08 gestarem uma ideia das dimensoes e do modo
de funcionamento da sociedade envolvente. Assim, a partir de 1960"
enquanto os.outros confeccionava!l1 estoque de flechas, os Gavi~o
de8~nvolvjam outra cstrategia. ,'i;;



b) as Cinta Larga representam 0 povo que, embora tendo vivi-
do as mesmos 1'en6menos e so1'rido os mesmos problemas que os
demais, parece ser 0 menos a1'etado. Devido talvez a extenslio
tcrritorial maior, ou ao retardo com que a colonizar;ao se estabeleceu
em seus tcrrit6rios, ou a pouca incidencia da atividade dos missiomi-
rios e dos outros agentes du sociedade.envolvente, ou a uma atitude
de beligerancia que nunca deixan'.ffi, ou a outras razoes que por en-
quanta desconher;o, este povo, rclativa e comparativamente falando,
parece ser aquele que mais conseguiu guardar urn espar;o de autono-
mia e preservar seu modo de vida.

c) os Zor6 nunca tiveram a presenr;a de missioll<u-iosem suas
aldeias. Como ja foi explicado, os Zor6 encontraram os missiomirios
da MNTB no posta indfgena do Igarape Lourdes, quando de sua es··
tada com as GavHic, e se converteram naquela oportunidOOe. Desde
sua volta ao posta cia frentc de atrac;ao Zor6, em 1981, continuam a
celebrar os ritos da nova religHio e a observar seu c6digo moral sem
1'raquejar, mas os unicos contatos que ele..; mantem com seus
evangelizadores se realizam em Ji-Parana, na mesma casa dos pasto-
res da seita norte-americana, quando urn ou outro Zor6 se desloca
para aquela cidade seja por doenr;a, comercio, reivindicar;ao ou visi-
ta.

d) dois povos, os Sumf e os GavHio, que durante alguns anos
tinham reduzido enormemente 0 lugar acordado a atualizar;ao do
xamanismo, voltaram a considcrar esta atividade como muito impor-
tante e a Ihe reconhccer urn espar;o fundamental na vida de suas co-
munidades.

Para aproveitar estes elementos, e preciso agora deixar de 1000
a observar;ao diret:! dos fenomenos empfricos e aprofundar a refle-
xao grar;as a tres parametros te6ricos: 0 x~lffianismocomo fen6meno
social, xamanismo e idcntidade, a transfigura9ao etnica.

Primeiramcme e importante dizer que, mesmo se suas raizes
provem do Paleolftico superior, conforme assevera Furst (1973/74),
o xamanismo, como todo 1'en6meno social, e sujeito a mudanr;a con-
tinua. Sua atualizar;ao nao 1'oifixada uma vez por todas e para sem-
pre - ele continua moldando-se e transformando-se junto com a so-

ciedade. Os xarnas tungues, por exemplo, incorporaram em suas cren-
9!lSelementos de origem muim diferente, vindos da cultura chinesa,
manchu, buriense e, natural mente, russa, e das religioes budista e
crista. Alem disso, Sao l'Hl,;olasfoi adaptado pelos Tungues como 0

grande mestre do xamenisrr.o (Cf. Lewis, 1984, p. 11).

Basilov, par sua vez, consegue demonstrar de forma rnuito
probante que os ehiltan, eS;Jiritos que povoa,m 0 universo de varios
povos da Asia Central e ajudam muitos de seus xamas, SaDna reali-
dade urna mistura de varios sel'es e formas espirituais oriundos de
cosmovisoes e religi5es diferentes. A defini~ao de sua identidade
rJunca esta acabada, como dernonstra Basilov em sua pesquisa:

Os espiritos chi/t(J>j tinham duas persollalidadcs, uma sendo a
personaliclade de santos (cristas ou islamicos) e a oulra sendo a per-
sonalidade de ::spiritos inferiore~ de ambos sexos, muito
freqiientemente e~pirit0f, auxi!iares do xama.[Basilov, 1984, p. 259
(tradu~ao nossa)].

Mais perto da experiencia indigena do xamanismo, a fronteira
entre os Estados Unidos e,) Mexico, os Pima-papago oferecern UIlJ..

casu interessante para ccmpreender a capacidade aparentemente ines-
gotllVel do xamanismo de incorjJorar elementos oriundos de outros'
horizontes culturais e de transfomla-Ios segundo seus criterios, e neste
processo, de autotransforrr,ar-se tambem. Diz Bahr,(1988) quejano
comeyo de 1800 os Pima-\ll'pag,o conheciam os elementos essenciais
da doutrina crista, em sea versao cat61ica e mexicana. Entre 1850 e .
1360 comeyaram a experimentar os efeitos da polftica indigenista
dos Estados Unidos e, ta!wz como reayaO a isso, se aproximaram
airtda mais do modo dt: vida ~ de funcionamento da sociedade:
fronteiriya mexicana. N 'J comeyO de 1900, a chegada de rnission8ri~j
os estadunideflses, ,cat611cosc protestantes, estimulou ainda rnaisla
pratica religiosa crista. Naquelcs mesrnos anos 0 governo dos Esta-
dos Unidos comeyava a org':Ulizarjunto a eles a estrutura administra-
tiva caracteristica das reserV::lS ilh~igenas norte-americanas. 0
xamanismo, com altos e baixos, fvi se adaptando e sobreviveu. Mui-;
tas atividades xamanlcas forum deixadas, sua visibilidade dirninuiu
enormemente e - asseVt~raBailf - 0 xamanismo passou a se expres-
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sar unicarnente pela adivinhac;.ao particular em casos de doen~a e de
feiti~aria; atividade esta que ocupa urn lugar irnportante na atual so-
ciedade Pirna-papago (Cf. Bahr, 1988, p.74). Por outro lado, 0

xarnanisrno foi adquirindo novos elementos e foi assim que no co-
rnec;.oda decada de 1980:

Os cat6licos pima-papago organizaram uma campanha pela
canoniza~ao da bem-aventurada Katen, uma iroquense do seculo
XVIII. 0 clero cat6lico estava de acordo, mas nao sabia ou fingiu
ignorar que para contribuir a esta campanha os xamas tinham pedido
ajuda a seus pr6prios mortos pima-papago, todos cristas alias, que se
manifestavam em forma de coruja. Os xamas, pois, estavam apoian-
do a causa de Kateri porque eles acreditam no paraiso e acreditam
que varias almas de indios esti'io Hi.Assim, a canoniza~o de uma
india de certa fonna abrillumtaria tambem todas essas almas. [Bahr,
1988, p.78 (trddu~o n08sa)].

Com isto nao estou querendo dizer que para os povos tupi-
rnonde 0 xarnanisrno seja atualmente 0 produto de encontro de cultu-
ras diferentes e da absorc;.aode formas e seres pertencentes originari-
amente de outras sociedades. Isto pode ate ser, mas conhecemos tao
pouco os povos indfgenas desta regiao que nao e ainda possfvel se
lanc;.arem analise deste tipo; 0 que eu estou querendo frisar aqui e 0

aspecto dinarnico e aberto do xamanismo tanto como visao de mun-
do quanta como fenomeno social. E isto que, a meu ver, pode lhe
permitir de sobreviver atraves do tempo, do espa~o e das formas his-
t6ricas da sociedade.

Em novernbro de 1985, durante uma festa na aldeia Gaviao do
posto indfgena do Igarape Lourdes, '!Chipor-tsegop passou na frente
de todos os presentes e irnpos as maos sobre cada urn. Todo mundo
cornpreendeu muito bem que, em sua qualidade wtiwti poy, ele estava
conc1arnando varias categofHls de espfritos para proteger 0 seu povo
dosataqucs dos espfritos que provocarn as doen~as. a fato de recor-
rer a urn gesto - a irnposi~ao das maos - pr6prio da tradi~ao crista
nao incornodou minirnamente e ninguem duvidou urn instante se-
quer que Tchipor-tsegop nao estivesse praticando urna ac;.aogenuina-
mente xarnfulica.

Secundariamentc, tembrwnos, com Roberte Hamayon, que:

....nao de\'e admirar que 0 xamanismo seja 0 suport.e da cons-
ciencia ttnica nas sociedades que estao perdendo sua cultura, e logo
seja urn instrumento politico. (1982, p. 40, tradu~ao nossa).

Evirlentemente, es~a Jfirma9aO faz sentido se considerarmos a
icentidade etnica nao como urn dCl.doe sim como urn processo sem-
pre inacabado. Aomeu ver, a identidade etnica, tanto ados povos
indigenas quanta ados PO\'OS ocidentais ou olientais e do mundo
imejro, tamMm vai se moldando ao longo da hist6ria para refletir a
er..pelienda singular de cada povo a cada momenta determinado e a
compreensao que ele tem desta experiencia (que, em si,ja e parte da
experiencia singular). Ficuri~ lIIuito rnais facH entender a relac;.aoentre
xarnanisrno e identidade etnica se pelo menos urn dos dois ficasse
invariudo e servisse de suportc para 0 outro. Assim, poder-se-ia ima-
ginar que os Thpi-Moude ner,ta fase de transformac;.ao de seu mundo
- e deles mesmos·;,- poderiam cncontrar, em sua forma pr6pria de
cornpreender 0 universo e as lelac;.oesque se tecern entre selis vados
habitantes, urn ponto firme c inalteravel que sustenta e define sua
identidade. Na realidade, is'.:on~o acontece porqueos dois elementos
e8lao em constante refonnulac;.au, de tal forma que a compreensao do
problema passa pel'a(in(llise das relac;.oes dialeticas - alguem diria
sistemicas -- que se estabelecem entre urn e 0 out.ro. A transfofffialtlto
de qualquerum dos dois traz como conseqtiencia a transformaltao do
outro, num processo que nUllca acaba,· ou acaba quando 0 conjunto
das transformac;.oes que foi se processando leva ao estabelecimento
de uma rela9ao com 0 mundo dos espfritos radicalmente diversa da
antiga, originandoassim urna nova visl10do mundo, que os antrop6,:"
logos - em que pese S'JU opiniao - naoconsiderarao maiscom()
x<lr.1auismo.A identid~c etl1ic~tambem vai se transformando e pode
ate '~se perder", signiticando que no processo outra c moldada,;e
nii:o que nao se temrrlais iclentid:lde. as possiveis agenciamentos
qUr~,analiticamente, se podem detectar entre os xamanisrno e a iden-
tidade ~tnica podem entao lief imlmeros, variando dcsde a plena e
total pnitica da atividarie xamfmi,:a como manifesta.;l1o da perce~ito
de sua identidade etnicll ate a mais completa allsencia desta ativicIa-
de ~omo afirrna9ao de l.4IDanova~real ou almejada) identidade etnica.



Podemos assim compreender a afirm<19aomuito seria de urn
Zor6 que nao hesita em atirmar que hoje para ser Zor6 e necessaria
deixar de praticar toda atividade xamanica e ser crente. Como ele
mesmo diz:

uma diminuic;ao importame: desta mesma atividade. Como explicar
tal dlferenc;a de comportall:eq1u nestes dois povos que mesmo entre
os Tupi-Mondc san as mais parecidos?

A resposta a e5ta qUI~sranse encol1tra, a meu vcr, na analise
das relac;oes de poder que se estabeleceram' entre cada urn destes
dais povos e os segmentos da sociedade envolvente presentes junto
deies. as GavHlo convertidos a cren'ta da MNTB eram diretamente
controlados pelos pastores ~f,trangeiros: mais aderiam a nova rell-
gIi:ioe mais tinham que aceitm as rela~oes de subordina~ao aos pas-
tores. Para sua auto-atirmar;ao era entao necessario se libertar deles
e de sua pregar;ao. Nada melhor do que a atualiza~ao do xamanismo
para rnanifestar sua autollorr.ia (parcialmente) recuperada, sendo esta
u pratica mais condelluda pc!os pastores.

Quanto aos Zor6 e 0 contnlrio que acontecc. Varios fatores
e:r.plicam esta atirma((ao aparentemclIte absurda. Antes de mais nada,
pr~cisa-s~ dizer que 0 prindpal papel na cO:lVersliodos Zor6 nao foi
exercido pelos missiomu-ios estrangeiros e sim por dais "pastores"
GavHio. Como honestam('nt,~ reconl1ece Stute, estes dois pastores tra-
hulharam para a conversao dos 20r6 mais do que a equipe de pasto-
res nao-indios que ele chefiava. Ora - nao deixa de indicar Cloutier-
as dois pastores gaviao tizeram nuito mms que uma simples trans-
missao de doutrinas nUImJ.1fllguacompreensivel aos Zor6; eles fo~
rara "mediadores entre esta idc.o1ogia re1igiosa dos Brancos eo U11.l-
verso indigena" (1988c, p. 15, tradur;ao nassa).

Alem disso,. e importante frisar que os pastores estrangeiros ..
controlaram os Zor6Eomente durante urn curto periodo. Com a volta
destes indios para seu rerrit6rio, a otganiza~aoda nova religillop~}.
sou inteiramente para as maos de "pastores" zor6, sendo 0 Unici>.elo
com os pastores estrangeiro~ as passagens de algurn Zor6em li-'
-Parana. Em termosde COlltruleefetivo da ortodoxia e da ortopn\xis
dos ne6fitas - e, logo, de poder sobre eles - a presen~a ou a ausencia
dos missionarios na vida cotidiana da aldeia, constitui uma diferen~a
encrme. Embora os Zor6 qll~ conbecemos em 1984 e 1985 represeri-
tem um modelo de vida religiosa, cuja adesao a doutrina estrangeira
e au c<Sdigoetico conseqiiente parecia nao so aceita e sim total mente

Ate 0 POVO Gaviao nao gosta dos Zor6 porque os Zor6 gos-
tmn de Deus. E ate civilizado nao gosta de £Or6 porque os Zor6 sao
crentes. 0 civilizado quer que n6s vivamos com as coisas erradas
que Deus nao gosta.( ...) Jesus fala que e para a gente nao ligar e
deixar eles falar.

Num mundo em que os grupos percebidos como sendo os mais
signiticativos pelos e para as Zor6 querem que estes nao sejam cren-
tes, os Zor6 afirmam sua identidade/alteridade se apegando a esta
nova religiao. Assim, como frisa Cloutier,

A adesao ao evangelismo poderia ser um simbolo, se nao de
uma identidade, pelo~ menos da vontade de ser outros. (1988c,
p. 141, tradUl;aOpossa).

Refutando a opiniaa dos Brancos que gostariam de ve-Ios re-
tomar seus costumes ancestrais e, refutando de serem negados em
sua qualidade de crentes, os Zor6 nao estariam na realidade aftrnlan-
do, e mesmo reconstruindo, embora transfigurada, sua identidade
como povo e talvez ate mesmo como povo indfgena? (1988c, p. 142,
trcldu~ao nossa).

Parece-me que nao se possa afirmar 0 contnirio, a nao ser que
se acredite que a hist6ria possa voltar atras.

A forma especifica da relar;ao entre a afirmar;ao da identidade
etnica e a abandono da pratica xamanica junto dos Zor6 nao deixa de
levantar uma serie de perguntas quando comparada com a forma des-
ta mesma relar;ao junto dos Gaviao. Com efeito, sobre este povo ob-
serva-se 0 contrario: na afirmar;ao de sua identidade etnica acompa-
nha-se sempre uma intensiiicar;ao da atividade xamfulica, enquanto
a adesao a doutrina e ao c6digo moral estrangeiros significa sempre



assumida, a profissao da nova fe e, sobretudo, a observfu1cia do novo
c6digo moral eram controladas por pastores Zor6, cuja compreensao
da nova religiao e de suas exigencias se dava necessariamente dentro
das categorias aut6ctones de entendimento.

Finalmente, de 1981 a 1986, a vida dhiria na enta~ lrente de
atra9ao Zor6 era rigidamente controlOOa pelo chefe de posta da
PUNA!. Compelidos a trabalhos dirigidos nas enormes r09as plane-
JOOaspela PUNAI e, submetidos a chantagens para obterem muni-
90es, roupas, sabao, panelas de aluminio e outros artigos de merca-
do, os Zor6 nlIo podiam sequer se afastar da aldeia sem ter que pedir
licen9a ao chefe do posto.

Com respeito a pn1tica religiosa, era 0 contrario: por urn lado
os funcionarios da FUNAI, nem mesmo aquele chefe de posto, nao
interferiam na organiza9ao rio ensino, da celebra9ao e da vivencia da
nova cren9a, a nao ser por hleio de alusoes pesadas e de sugest6es
para abandona-Ia. Por outro 1000,os pastores da seita norte-america-
na, como ja foi dito, tambem se achavam impossibilitOOos de exercer
urn controle efetivo sobre a pratica religiosa Zor6.

Assim os Zor6 chegaram a olhar para a nova religHio como 0
unico espa90 que ainda I~lessohrava para exercer urn minima de au-
tonomia. Percebiam a nova religHlo como sendo sua pr6pria, como
sua unica possibilid'lde de continuarem a ser capazes de organizar
autonomamente algo de s~gnificativo. Eles eram muito conscientes
desta situa9ao e, 10S poueos, a r,elebra9ao religiosa tomou-se oca-
siao para cultuar, sem duvida, aos deuses da MNTB, mas tambem
para discutir os afa.wtes mais importantes da aldeia, Ionge dos ouvi.;,
dos indiscretos dos funcionarios da FUNA!. Neste contexto, abjurar
a nova religHio e voltar a atnalizar 0 xamanismo signiticaria renunci-
ar as migalhas de autonomia polftica que a sociedade envolvente,
sem querer, lhes tinha proporcionado.

Finalmente, parece-me que tudo 0 que foi dito ate aqui pode
ser mais bem compreendidq se considerarmos os acontecimcntos vi-
vidos pclos povos Thpi-Monde nestes ultimos trinta anos dentro da
categoria mais abrangente rle transfigura9ao etnica, entendida como:

....0 processo geral da passagem de grupos indlgenas da con-
di9ao de isolamer.to a integra~ao, com todas as suas conseqUencias
de mutayao culwral e social ~ de redefini~ao do ethos tribal. (Ribei-
ro, 1982, p.l5).

a pensamento de Ribeiro e por demais conhecido e todos sa- .
bemos que ele elaboroll esta r.ategoria em razao de sua insatisfa~o' ~.
crescente com 0 cOllceito de acujtura~ao; assim acredito que nao seja
necessario explicar aqui onde cia se situa na reflexao antropol6gi-
ca.JO

Mesmo que este con;::eito fora elaborado lui algum tempo e
mesmo que, propriameni:e falando, nao se possa afirmar facilmente
que os povos Tupi-Mol'di estejam integrados it sociedade nacional,
esta cutegoria analitica ;:>arcceser a mais apropriada para, pelo me-
nos, descrever Iogicar:lf~lltt:as acontecimentosaqui estudados ..Quei-
ram ou nao, os povos Tupi-Monde, se nao desejam desaparecer, de-
vem encontrar algUlna forma de convivencia com a sociedade braSi-
I . '.ella.

A partir oa apreensao do xamanismo como visao do universo
e compreensaode se\1fllllc:onamento e como fenomeno social total
torna-se evidente que ele tem llIUpapel importante no processode ;~I
transfigurayao etnica, autotransformando-se e assim contribuindo 8.1
transformayao da sociedade. Quanto a sua atualizayao, se ela serve ,....•••...•'.1,

para a afirma~ao da sociedade e/o~ de sua "nova" identidade,. ela
i '

sertl praticada; se pelc co~tnlrio, e a absten~ao desta pratica que pode

mente por outras tec.lllca~, lIum outro contexto, por outras razoese.:. \:l:,
sobre outros espiritcs. Assim acredito que nao seja contradit6riosu-
;Jor que, como os "pastores" Zoro se referem agora aos deuses'da
MNTB com 0 nome de Ngura, nome que lla realidade refere ao espi-
rito principal de seu pantdio ~fadjcional, da mesma forma os w£iwania
wr6 poderao amallhu, se voltarem a efetuar curas, chamar de Tchitcho

i0 Vc,' tambcm UI11 inlcrc,~alltc 1'0\1\0 uc visla subrc a origem c a tinalidade da
teoriadaacultllw~ao':l11 Diaz-Polanco, 1987. .



tsarir (0 Espfrito santo da religHlo crista) os espfritos protetores e
auxiliares que os assistem cm suas atividades. Se Tchitcho tsarir po de
ser compelido pelos xamas a efctuar uma cum, nao hU como llegar
que nos encontramos em pleno xamanismo. a que conta - pela ulti-
ma vez - nao sao os nomes e, sim, a relac;ao que se estabe1ece entre
os espfritos e os seres humanos.

Poderfamos assim interpretar a situac;oo do xamanismo e a con-
siderac;ao dos xamas em func;ao da percepc;ao que cada urn destes
povos tern de sua situac;ao no atual c0ntexto de redefinic;ao de sua
identidade etnica. Chegarfamos assim, a elaborac;ao de uma hip6tese
de trabalho que atirmaria existir uma relac;ao importante entre a atu-
alizac;ao do xamanismo, 0 processo de transtigurac;ao etnica c a per-
cepc;ao que os povos envolvidos tern dcsta. Nao h:i estudos e nem
mesmo informac;oes muito certas sobre 0 terceiro elemento fla hip6-
tese, no que diz respcito aos povos Thpi-Monde, e portanto ainda
devera ser feito urn longo trabalho de pesquisa de campo antes de
podermos retomar 0 assunto. Contudo, os dois primeiros elementos
permitem afirmar, tentativamente pelos menos, que contrariamente
ao que poderia as vezes imaginar, nos povos que estao mais adianta-
dos no processo de transtigurac;ao etnica (como, aqui, os GavHlo e
os Suru!) a pnltica do xamanismo e muito importante, enquanto nos
povos que se cncontram nas fases iniciais deste mesmo processo
(como aqui, os Cinta Larga e os Zor6) a pnitica do xamanismo nao
goza de qualquer prestfgio e encontra-se mesmo ausente. E 0 que
sugere 0 caso dos povos Thpi-Monde.

A hip6tese acima formulada representa de certa forma a con-
clusao 16gica da ret1exao efetuada, porque resume, rapidamente, num
outro nivel, 0 processo pelo qual estao passando os povos Tupi-
-Monde, incluindo 0 xamanismo, xamas e tudo 0 que mais se inclui
neste processo. Ela nao sera conferida aqui e agora pelas razoes
explicadas, mas pelo menos abre uma nova pista de retlexao que
poderia ser investigada futuramente: a relac;ao entre a pnitica do

xamanismo e a compreensao que cada povo tern de sua identidade ....
lIa mcdida em que ela vai se molda3do.
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SOB AS OROENS DA JUREMA:- ,o XAMA KARIRI-XOCO

em 1984, Francisco Suifa, 0 entao paje - conhecido nalitera-
tura t;omo xamii- Kariri-Xoc6, descreven suas funyoes dentro da
vida tribal como sendo as de um "medico, conselheiro e padre", 1

Neste trabalho, procuro descrcver e anaHsar essas funyoes colocan-
do 0 ~apei do paje como 0 de simhclo focal (cf. Turner, 1967, p,89)da
idemidade etnica e,consequentemente, da propria sobrevivencia
deste grupo indigena integrado do nordeste brasileiro. Isto se deve Ii
ideia de que e atraves dele e de ~e1\Sdescendentes que se tern man-
tido a continuidade e a legitimidade cio processo de sacralizayao da
nattlIeZa, no qual se insere a adoraS'ao da "Jurema", entre os Kariri-
Xoc6. '

i~\:~_'· ~.

Este grupo vive. as margcl'S do Rio Sao Francisco, vizinho A'f:¥:'i.
cidadede Porto Real do Co!cgio, estado deAlagoas, estando com)r"
posto de dois gran des grupos nativos e mais os Tingui-Boto, Deviao"
ao processo historico de cojoniza~~aona regiao nordeste do Brasil~'os'
Kariri-Xoc6 acabaram porestabekc~r uma convivencia relativamente'

P. exegese nativa sempre "parccera entre :lSPas. Termos analiticos do autor e
(Jutros serlio sublinhados.



pacifica com os dcmais rcgionais (cf. da Mota 1987). Assim sendo,
participam das relayoes de produyao e da vida comunitaria desta re-
giao sertaneja, ao ponto de se confudirem com 0 resto da populayao
local, tal a semelhanya de trajes, linguajar, costumes e trayos fisicos.
No entanto, 0 que os diferencia dos demais nao e somente sua
nominayao como "indigena" e inclusao no espayo fisico da aldeia-
-reserva Sementeira, mas a existencia de um outro espayo fisico - e
ideol6gico - na mata conhecido como Ouricuri. E ali onde, periodic a-
mente, tern lugar os rituais mais sagrad~s deste conjunto de pessoas.2

Em virtude de uma cultura anterior a colonizayao, foi
estabelecida a homogeneidade deste lugar como 0 espayo eminente-
mente sagrado dos Kariri e dr,queles que se vieram juntar a eles no
inicio do seculo XX: os Xoc6 e os Tingui-Bot6. As pessoas que po-
dem entrar no recinto do Ouricuri e participar do ritual conhecido
como Matekrai sao os "fi Ihos da Jurema". Esta identidade, preserva-
da durante quatro seculos de dominayao eurcpeia-brasileira e de co-
lonizayao externa e interna, garante e e tambem garantida pela pre-
scnya do paje e a conseqUentt: manuten9ao de um "segredo" tribal.

Assim se da que, atraves de encontros rituais periodicos, cren-
yas anti gas e renovadas sobre 0 universo saDreforyadas assim como
modificadas, isto porque "ritual action not only gives meaning to the
universe, it becomes part of the un iverse" (cf. Kertzer, 1988, p.9).3
Todo 0 universo simbolico recodificao universo fisico, ordenando-o
e explicando-o, assim rcproduzindo cultura, sociedade e meio am-
biente.

as "filhos da Jurema" ou 0 "povo do Ouricuri" sao donos de
um "segredo" que Ihes proporciona 0 que eles percebem como sendo
uma "for9a." Esta for9a inclue 0 poder de cura: '.1mpoder tao "sagra-
do e secreto" como 0 pr6prio ritual do qual se origina e com 0 qual se
mantem e e mantido. Cura-se nao somente um individuo doente que
se consulta com 0 paje ou uma das mulheres "rezadeiras", mas a
propria sociedadc Kariri-Xoco, para que esta possa continual' exis-

2 Tomamos ritual aqui 1,;0nl0todo 0 comportamento social padronizado e repetitivo,
prenhe de significado igualmcntl.: compartilhadu (cf. Kcrtzer, 1988).

3 1\acyaoritual nau SOlllcntcd{lsenlido uo universo, cia se torna parte do universo.

tindo como entidade sociaj nes niveis da realidade concreta e da ideo-
I .•ogla.

A mitica do segredo

o segredo, portanto, torna-se 0 centro simbolico aglutinador
dos "filhos da Jurema," resgatanao seu preco it liberdade grupal e a
identidade indigena. Os "fi:h03" falam da existencia de urn segredo
ritualistico, organizado em tomo das cerimonias realizadas no
Ouricuri, com um misto de orgulho e reverencia. "E 0 segredo da
ti"iho," murmuram quando se pergunta algo a que nilo querem - nio
podcm responder. Este simbolo tamb6m garantc a ausencia dos nao-
-indfgenas Ilas terras f>agracJllsdo Ouricuri. Na tradi~ao deste povo
que sc auto-denomina de "tribo", qualquer "branco" que ousar entrar
no Ouricuri sem perm iSSdO,Oildurante as festas do Ouricuri, morre-
ra de maneira misterio83.

Esta pena de morte <l1"lCa9aJafaz parte do quotidiano regio-
nal, inspirando respeiro e l11~duaos Kariri-Xoc6 c "seus feiticeiros"
entre a popula~ilo loc,,!. ProdllZ tambem as mais variadas lendas e
contos que se assemelham, pda f0 e intensiclade que deles emanam,
,b alltigas lenJas indigcnas que faLem parte de um folclore nacional
generalizado. as locais, na r~alidade, parecem gostar de fazer certas
dcclara90es aos visitantes que ignoram. au menosprezam, a "fo~
do Ouricuri". Em seus ciizeres transparece uma certu admira~io pelo
"segredo do indio" e, conse'qiknt~mente, por esta for'ra que 6 simub'
tuneamente conhecida e Jesc0nhecida. E como se isto fosse part~;·.
m~srno de um cemlrio turistico regicnal por seu proprio mister~~"
trazendo um toque de uriginalidade a estas pessoas assim perpe'
IT.entevistas como "Jiferentes". E a marca distintiva dos Karin:X,~#
contrapondo-se ao estigll1a dl.' serem indios. Nao anula 0 estigma,'
mas 0 faz ressoar como algo InlUtavel e impondcnivel.Mais do que
isto: respeitavel.

Kettzer explica c(lmc se da esta superioridade perpretada
p~la existencia de uma org<:,r.iza9aosocial identificada com mitos e
ritos de supostos antepassados: .

':,:



In order to have members, or even adherents, an
organizationmusthavesomewayof representingitself,and it carves
out a distinct identity through both mythic and ritual means.
Organizationspropagate myths regarding their origin and purpose,
while members engage in symbolic practices that serve to mark off
fromnonmembers.Thesemyths oftenassert the group's superiority.
(1988, p.18).4

dos POllCOS espa~os de mata ainda existentes na regHio. Ria-se das
c8t6rias de morte e vlnganl(d l'ontadas pela popula~ao local. Logo,
no entanto. come~ou a sofrer de alucina~oes auditivas, nas quais uma
voz Ihe comandava que to:nass,~veneno. Tal foi a insistencia destas
vozes, que ele acabou tOliHmdourn forte veneno, de origem vegetal,
c se matando. 0 ponto crucial da est6ria e que os "encantados" fize-
ram com que 0 homem l1e~.seHm a sua pr6pria vida, castigando-se
pcIa viola~ao do que era allieio e sagrado. Outra vcrsao do mesmo
conto e que 0 paje teria envenenado este homem por meios m~gicos,
fazendo com que sua bebida preferida se tomasse veneno. E uma
ienda que se conta para p~rpetua; a cren~u no poder do paje e dos
"encantados" da "mat(l.sagrada" des Kariri-Xoc6.

Acredita-se qu~ 0 paje. conhccido como 0 "fciticeiro indio",
t~m 0 podcr de punir os que ot:~am t('ntar descobrir 0 "segredo" ou
que violentam a "lei lIJdigena" ao entrar no espa~o que Illes e sagra-
do. 0 poder sacralizado do paje tem urn significado eminentemente
pl)lftico, embora no conf~onto com setores da sociedade dominante,
os Kariri-Xoc6 estejam totalmente desprovidos de poder politico.
Remetc-se a outro poder: 0 da vida e da morte; nao s6 de seus "fl-
Ir.os" como de todos os regionais, principalmente dos que seintro-
metem ou tentam se intromcter na vida do grupo.

o mesmo destino tuigico e reservado para os pr6prios indios
sc fOIem levadosa rcvclar 0 segredo aos "de fora". This cren~as
censeguem refor9ar uma forma (ie controle social, tra~ando os limi-
tes etnicos, ou limltes sodais que definem 0 grupo, baseados por sua
vez em ideologia e a9ao, mals do que simplesmente comunidade tIsi-
ca e geogniflca (cCBarth, 1969). Servem tamMm como umabarr~";
ra Contra os contlitos sociais scmpre existentes entre as categori~'
sGcia.s definidas como indios e nao-indios, desde que os ultimos cort-

, " _, , :-, '. .' .... .: - •. ::. '_,' .," ·.-f

tinuem amedrontados pela possibilidade de retalia9ao ml1gica por
parte dos primeiros~' '" .

E sabido mundialmentt: que muitos outros grupos sociais em
todos os niveis do processo hist6rico procuram ter sua marca de dis-
tin9ao social e, para tanto, se esfor9&mem manter urn segredo que s6
poderia ser compartilhado ellLreseus membros (Fry & Vogt, 1985).
o esoterismo, portanto, e ullla das chaves para um poder que, por ser
desconhecido, torna-se magnifico aos olhos de todos, tanto familia-
res comoestrangeiros.

Uma das est6rias do lote regional e, por exemplo, a de urn
fazendeiro local que ousa violar a sacralidade do Ouricuri e acaba
morrendo. Uma est6ria na qual a luta de classes e contlitos inter-
etnicos sac resolvidos pelo misterio do "segredo tribal". 0 ponto
principal da est6ria C que 0 fazendeiro estava tirando lenha da mata
do Ouricuri, sem perm issao de seus donos. Na exegese nativa a mata
tem lima natureza sacra e, portanto, invio1<lvel.Qualquer lenha, seja
cortada ou caida, pertence tiie somente aos "encantados da floresta",
seres espirituais, ou a seus donos terrestres, os Kariri-Xoc6. As arvo-
res vivas nao podem ser abatidas, porque nelas residem seres espiri-
tuais vivos, ou "encantados". Alem disso, a floresta tern a prote~lio
de seus habitantes invisiveis, que a dominam para 0 usufruto dos que
os respeitam. As pessoas. qlJe entram na mata do Ouricuri sac os
iniciados ja considerados como "filhos da Jurema" - isto c, os per-
tencentes aos grupos indigenas que celebram a santidade do seu es-
pa90. Mas 0 fazendeiro nao deu aten9aO a estes protestos, conside-
rando-os "supersti9ao" e continuou utilizanpo, para seu usufruto, urn

4 A lim de ohler membros, ou mesmo aderentes, uma organizalj:ao deve tel' algu-
ma forma de sc reprcscnlar, e fOlja Uina identidade diferenciada atraves tanto de
meios mitieos eomo rituais. As organizalj:ocs propagam mitos em relalj:ao a suas
origens e propositus. enquanlO membros partieipam de pnlticas siml:6licas que
servem para marea-los em rcfcrcneia aos nao-mcmbros. Estes mitos geralmente
afirmam a superioridadc do grupo.



Sistemas de cren~a e de cura

...exorcismos, assopros, fric~oes, cantos, etc., prati( as que
foram abertamente proibidas pelos missiom\rios, que por sua vez tra-
taram de introduzir no contexto cultural dos Kariri novas aplica~oes
curativas, uma vez que muitos dos religiosos tambem tinham no~oes
da arte de curar os doemes. (1957, p.69)

Ja se sabe que a modeJidade de vida dos povos nativos e colo-
nizados do Brasil foi abertamente opusta e adulterada pOl' este pro-
cesso que, alias, continua em vigor hoje em dia, embora de outras
formas. A ideologia dos colonizadores sempre c obviamente se ba·
seia no principio da dominayao em todos os nivcis, principahnente 0
cultural. Torna-se compreensivel quc 0 sistcma medico, existente em
todo e qualquer grupo social humano, tambcm tenha sido deturpado
e ate mesmo extinto. No entanto, a pr6pria forya da identidade etni-
ca, ligada a noeyao de esoterismo, foi capaz de manter e ser mantida
pOI' sistemas de creneya que fl.\ndamcntavam praticas tanto religiosas
e magicas, como medicas. F~rrari argumenta que.

...as pniticas m':gico-curativas de certa forma refor~avam 0

credo eo culto para com os antigos deuses, 0 que, certamente, redun-
daria em prejuizo da catequiza~ao. (1957, p.69)

Perseguidos pelos missionarios e pelas foreyas politicas dos se-
tores dominantes da sociedade nacional, alguns movimentos religio-
sos nativos, tanto indigenas como os provenientes da Africa, foram
foreyados a sc tornarem mais oeultos, mais esotericos, a fim de se
preservarem (Pessoa de Barros, 1983). Era uma forma de se manter
valores culturais e " si mesmos como seres livres. A pratica da paje-
lanya foi urn fator importante para a manuteneyao cultural, 0 auto-
-respeito grupal e tambem a diversidade biol6gica, levan do em conta
o continuo uso da flora, tanto nativa como nao-nativa, para a repro-
dueyao, tanto de remedios como de crcneyas. A preservaeyao de especi-
es medicinais e uma forma de preservuyao ambiental, em bora Iimita-
da.

A medicina cra e st;:guc sendo urn continuo dentro da estrutura
fi!os6fica e cientifica da c\.;1t1lra indigena. POI'vezes confunde-se com
o fCllc>meno da religiosidac:e, sem no entanto perder seu carliter de
sistema medico.s Apesar do segredc que envolve a maioria dos ritu-
ais, e possivel vcrificar qlle 0 s;s~ema de cura indfgena e mesclado de
elp.mentos de origem ati-iclIH1, curopeia e mesmo de outros grupos
indigenas. Nao procuro, nc cntanto, apr~scntar urn sistema que ficas-
se impune as muitas modifca«oes sofridas pelos povos Kariri e Xoc6
durante quatro seculos de .jCJmi'1a~ao, 0 que seria virtualmente il'~-
possive\. No entail to, apesar do processo colonizat6rio e das mudan-
eyasculturais sofridas, os sist..~mas simb61ico e medico dos Kariri-
-Xoco sac farm as de representaeyilo e afirmaeyao da identidade etnica.
Alem do l'1ais, quero continuar cnfatizando a importancia fundamental
qu~ a luta pela identidndc ~rllpal lcm na fOrmay30 nao s6 do ego
individual, mas da socicdauc. Esta luta se coloca. ell1llltima instan-
c.ia, com~ uma verdadeim resish~ncia ,) dominayao cultural, que tern
Sid!) contlllllamente perpelrada rela classe dam inante da sociedade
abrangente e seus agentes de dOll1inayJo (CI~ Foley, 19~~; da Mota,
19S7, 1990). .

Uma forma de pnitica n~edica muito difundida pel as Americas
e que filz parte de variados sistemas de creneyas nativos, e a "mesa"
ou "mesinha": um altar ritual ollde as pessoas encarregadas da cura
colocam objetosque at:reditam tel' p::>deres curativos,constando as-
sim de um conjunto de coisas, ser~s vivos c mortos - isto e, os "en-
cantados" - que formam tanto uma farmacia como urn ponto de for-
eyamagico-rel igiosa.

Ern trabalho re<:entt:, ?olia & Bianchi descrevem uma "mesa"
peru ana da regiao andina: e 0 altar ritual em torno do qual as pessoas
se rcunem durante a noi~e para ingerir 0 cactus sagrado conhecido
C0l110San Pedro. Estes allt:1rc~ analisam a "mesa", de forma muito

5 ~ef!no siste~a I~lcdicocor',l0SlIl·.:O:(:.I) tJlllconjunto de cren9as culturais sobre
COCll,ra~ ~r.l~rl1l~da~cq~iet~r:l1ama base de urn cornportamento pr6-saUde e (h)
!'s I)fO'Ilden~l~s InstltuclOnalS dl:ntro Jas qU:listal cornportarnento ocorre. Urna
dlfcn:n9a e lelIa entre os sistemas de saudc nativos e 0 sistema biomedico oci-
d~nIal (moderno, cosmopo!Jtallo) de saude. (Scrimshaw, Hurtado & da Mota,
n.d.) .,v



perceptiva, como uma representa~iio simb6lica dafor~a negativa e
positiva do mundo (1991, p.68). A pratica da "mesa"'c, portanto, um
fen6meno que se espalha peio continente e que, atc os dias de hoje,
mantem seu prestfgio nos sertoes nordestinos. A regHio alagoana dos
Kariri-Xoc6 engloba esta pnitica, que e conhecida e realiz •.•da par
pessoas fora dos grupos diretamente descendentes de indfgenas. A
"mesa" s6 pode, no entanto, ser "posta" por pessoas especializadas,
isto e, com reconhecido saber e poder. Estas pessoas san conhecidas
como "mesinheiras".

Varias "mesinheiras" trabalham dentro do sistema medico
Kariri-Xoc6, sendo 0 paje 0 principal deles e quem confere autOIida-
de a todos os demais. Os que trabalham com "mesa" para curar se
utilizam de varios meios de cura: orac;oes, cantos, advinhac;oes, rc-
medios de origem vegetal, e principalmente a orienta9aO de guias
espirituais. Estes ultimos sao geralmente seres "desencarnados" per-
tencentes as c1assitica90es indfgenas que devem permanecer "secre-
tas". Nem todas as sessoes de mesa indfgena podem ser observadas
por pessoas nao-iniciadas e que, portanto, nao sejam "mhos da
Jurema". 0 numero de participantes numa mesa "secreta" tern que
ser seis: tres homens e tres mulheres. Estas pessoas sao encarregadas
de afirmar a "ciencia indfgena" ,assim considerada como a base in-
dispensavel ao bem-estar ffsico e social de todos os membros do gru-
po.

o quadro de referencia para a ciencia Kariri-Xoc6 e 0 "mundo
que nao se ve": urn domfnio cultural secreto ao qual os que nao san
membros da tribo nao podem ter acesso jamais, ou, pelo menos, nao
deveriam ter. Este mundo simb61ico, coletivamente construfdo pelo
imaginario social, e a "traJiyao da tribo": a garantia de sua existen-
cia e realidade.

o conhecimento sobre os remedios de origem vegetal e ani-
mal, os rituais de cura, a manipula9ao do meio-ambiente sao as "mar-
cas" ou os sinais do poder do paje e outros especialistas de cura.
Ciencia e tradi9ao sao, portanto, dois termos inter-relacionados. Ci-
encia significa conhecimento e conhecimento significa poder. Den-
tro desta visao de mundo, 0 que se aprende agora, nao importa quao

importante e positivo, na0 telTI 0 mesmo "poder" eu "forrya" daquilo
que se aprende com os "av6s", isla .6, a "ciencia dos antigos". Esta
crenryatransparec~ nas palavras do "tore" -cantico nativo - do Cabo-
clo Lindo, IJm"encantado gee descc na mesa de Indio":

"Caboclo Lindo, '.]ueestasiazend'J aqui?" pergunta a audien-
cia. Na versao cantada na SCl1lenteira, 0 coro responde por ele: "Eu
venho de terra alheia caryando minha c:iencia". .

o "cncantado" vai it "tcr;'u alheia" para procurar uma ci(~ncia
perdida, porque a tradiryao trib,l! uao pode desaparecer. Julio, filho e
herdeiro espiritual do paje SUlra assim explicou:

"Tradiryao e uma co;s&IllUito al~tjga que eu tenho que conser-
var A gente tem que ter a tra(iiryaoque e pra gente continuar viven-
do."

.Em termos da estrutUla sccial dos Kariri-Xoc6, 0 fenomeno
conilecido na Iiteratura lllltropol6gica como xamanismo e uma forma
de se pensar 0 "poder" e que otupa um lugar central nesta estnitura,
permitindo a prodw;ao e rcpwd\l(rao de sua sociedade. Peter Furst
explica que, ,

Wherever shamal1i3111is still encountered today, whether in
Asia, Australia, Africa, or North and South America, the shaman
functions fundamentally in much the same way and with similar
.techniques- as guardians of the psychic and ecological equilibrium ,
ofh isgroupand itsmembel's,as intermediariesbetween the seen and
unseen worlds, as m~\.iter.>m'spirits, as supematuralcurer, etc. (1972.
.p. iX)6

6 Glide 0 xamunismo ainda t: encontt :Ida hojc, scjanaAsia, AUSlralia, Africa, Norte
')u SuI ,America, 0 xami! fllllcio'la fundam.:ntalmente da mesma forma e com
t~cnicas scmelhantes -como gl nr'Jiiio do equilibrio pslquico e ecol6gico de seus
I1lCmbr0~,como intermedi{lrio .:ntn: os muudos vislvcl e invislvel, como mestre
riDS cspiritos, cOlno curam:dro ~lIparlJtlJral, clc.
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Assim e que 0 paje traduz eSLamesma etlcacia para seu povo:
ele, seus auxiliares e herdeiros de oficio tcm a responsabilidade de
manter 0 conjunto de rituais, pnlticas e sfmbolos detlnidos por cles
como a "tradic;ao tribal". 0 papel do paje Kariri-Xoc6 confirm a a
tese de que 0 xamanismo atua como uma forc;a central na expressao
da visao de mundo nativa (cf. Langdon, 1989, p.63). Esta visao re-
clama a volta do "encantado" Caboclo Lindo para casa, para que nao
precise continuar andando por terra alheia em busca de uma cicncia
e uma cultura perdidas.

o lugar que 0 grupo de especialistas de cura ocupa dentro da
organiza'tao social tribal e legitimado contiuuamente pelas cerim6-
nias realizadas no Ouricuri e pelo que eu chamaria de uma ideologia
da ancestralidade. Mais do que a adorac;ao aos ancestrais, esta ideo-
logia etnica expressa a ncccssidade de se rec1amar 0 pass ado como
real e atuante ainda, tendo como praxis cultural a re-elaborac;ao de
uma tradic;ao que deveria haver sobrevivido 0 processo de coloniza-
c;ao. Francisco Sufra especial mente simboliza os ancestrais ao levar
adiante 0 que se supGe ser a cicncia grupal.

Ele se detlniu como "medico, conselheiro e padre" sendo que
estas trcs categorias, dentro dos sistemas de crenc;as e medico, tern a
mesma finalidade e significado: manter 0 equilibrio da vida social, 0

bem-estar fisico, emocional e espiritual do grupo como urn todo. A
palavra "padre" tem urn duplo sentido: 0 de lfder espiritual e de genitor
simb6lico, ou ancestral. Suira C 0 reprcsentante por excelcncia de
urn modo de vida a ser extinto pelas relac;oes de produc;oo da vida
num estado capitalista. Sua centralidade deri va nao s6 de seus co-
nhecimentos e de seu poder magico, mas tamMm de uma necessida-
de polftica que, a meu ver, esta bem explicada no texto de Kertzer:

For many people in nons tate societies, common ritual
observances defined the boundaries of their polity ....
When such societies confronted European colonialists, the rituals that
bound them together became a means for organizing politically on a
larger scale than was previously known. Lacking formal political
institutions, and under pressure to react in a more coordinated fashion
to the perils posed by colonial expansion, these societies relied on

key ritual speciali5ts ~o lead their political and military response.
(1988, p.19).?

Atualmente, a respC'sta ac colonialismo moderno nao e mi-
li!ar e nem propriamente "p0litica"} embora verdadeiramente acon-
tc~am eventos de ordem s6cio-politica. Centra-se nos rituais magi-
co-religiosos e nas ses~6~s de cura que se fundamcntam no saber
inc:Igena e nas tecnicas antips () paje e lll11lider em todos os senti-
des. Alel11 disso, ele acredita no passado indigena e no presente da
nal;aO brasileira, como se 0 poder dos "encantados" fosse 0 suficien-
te para salva-Ios do extcrminio cultural. 0 pajc da p6s-modemidade
e urn ser essenciaimente hi-cultural. Aparece como homem atual e
tambem como um "encantado "'. R~presenta a "raiz velha" - ou 0 que
restou da "ciencia indigena" -- ~ssim como 0 conselheiro, ao estilo
de um psic610go misturado eOll' 0 confessor cat6lico. No entanto, e
fundamental que se entenda Clt:~est" "forya" do paje, em sendo sim-
bolica, e idcologicamente real: isto e, faz sentido, tem 16gica, sendo
plenamente concreta para 0S Kar;ri·Xoc6. Alem de politicamente car-
regar 0 grupo todo para sua nuto-suficiencia, esta "forya" de cunho
espiritual, flindamentada IIC, sistema de crenyas, legitil11a-o como sen-
do "indigena" e "espiritua1Ille;1te forte". Assim,

The shaman is tI-.emediator between the natural world and the
supernatural. He is 311lbigu;)us.Neither human nor spirit, he mediates
between the two jJlancs: natural and supernatural... He is neither god
nor evil, because he call cause sickness or misfortune as well as heal.
(Langdon, 1989, p.63-4).8

Um paje, ao ser "feiticeiro", e Jm mestre que se comunica
eoIT' os "mestres do universo" au <isfor-.;as que dOl11inam os homens

7 Quando tais sociedades se ccnfronlaralll com os colonizadores europeus, os ri-
tuais que os unia lornaral1l-se lI1eio~rara se ol'ganizarcm politicamente em uma
p-scala maior do que se conhect"ra an:es. Des:>rovidosde institui'rt'les pollticas
furmais, e sob pressao pa;a fwgir e:n unm forma mais coordenada aos peligos
impostos pela expansao ('olonia~. estas soc.icdades contaram com os especialis-
tas rituais para lideni-Ios em slla respJsta polftica e militar.

8 0 xamil e 0 mediador eutre os lilundo natural e 0 sobrenatural. Ele e amblguo.
Sem ser nem human(\ nem espirito, ele media entre do is pIanos: 0 natural e 0
sohn:natural... Ele nilo c ne:n hO:11,IIcm mau, porque ele tanto pode causar
docnc;a c infelicidJde, como tdmb~m !~'urar.



e que sac tidas como sagradas. Acreditam que os humanos nao exer-
cem ncnhum controle sobre tais foryas, somente almejam obter sua
benevolencia para poder, entao, influencia-Ias a nosso favor. Esta
valorizayao de um "rcino invisivel", que para os Kariri-Xoc6 e 0

rcino de Sonse ou 0 Jurema, existe em outras culturas dotadas do
complexo xamanico. Entre outros autores, Mehl explica este feno-
menD da seguinte forma:

In the shamanic tradition, ..., respecting the sacred means
acknowledging that we are out of control, that we do not govern the
entire fabric of our lives,and that larger energy systemsmove us here
and there. The shaman respects these larger systems, acknowledges
their consciousness and intentionatity, and works with them. (1988,
p.130).9

Para os Kariri-Xoco, ter este tipo de poder significa algo mais
fundamental do que ter um posto no governo ou muito dinheiro. E,
pois, uma forma de auto-defesa comunitaria contra a dominayao in-
telcctual e economica da sociedade capitalista nacional.

Francisco Suira teve que ser "formado" assim como ainda atu-
almente "forma" scu filho J(JlioSuira e seus demais auxiliares, in-
clusive as mulhercs do grupo que tambem trabalham como rezadeiras
e curandeiras. Todos eles usam plantas medicinais e remedios cons i-
derados nativos. A idcologia da ancestralidade dita que os homens
sejam os de "maior cicl1cia" c que s6 elcs possam vir a ocupar 0

oficio de paje. .

Os Suira pertencem a uma Iinhagem que possui os direitos
xamanicos passados atraves dos homens. Antes de Francisco, seu
avo era 0 xama. Depois dele sera seu filho Julio ou um de seus sobri-
nhos. Os Kariri-Xo.-:;otem assim mantido uma organizayao social de

9 Na tradicao xamiinica, ..., rcsp:.:itar c sagrado significa reconhecer que estamos
fora do controle, que nfio g,overnamos a tessitura com pieta de nossa:; vidas! e
que sistcmas de em.rgia mais amplos nos movcm p!'a~ae ~ra la.~ x~li respelta
esses sistemas mais amplos, reconhece sua conSCl:.:nClae mtenclOnaIJdade e tra-
balha com c1es.

base teocf<ltica, na qual 0 xama e a autoridade mais alta, seguido do
"cacique" eleito, seu h~rdeiro de oficioe, por 11m,0 representante da
.FUNAI.lO .

Na epoca da morte de sel! ava, Francisco era muito crian~.a
uinda e uma tia,de nome Matilde, toffiOUa reSponsabilidade do paje
por ser uma "feiticeira" far!lOsa em toda regHlo. No entanto, eia nil<>
poderia continuar no cargo ]Jor muito tempo por ser mulher. Para
tomar-se paje, urn homew tern que, alem de pertencer a linhagem
apropriada, demonstrar \'oca(io para 0 offcio.

Francisco Suira responde a maioria das especi11cac;oes chissi-
C'lS para a tarefa de xamii ao demonstrar uma voc~ao especial para a
cura, em termos nati vos, e para aprender os rituais com devoc;ao. Ele
mesmo explicou qU0 "0 :Jajc nrio e simplesmente e3colhido pela co-
munidade. Ele e escolhido de Sonse, nosso criador etemo. 0 paje e
feito pelo ser superior e pela nos~a lei. Nao se pode apontar urn novo
paje sem antes saber a cscolha de Sonse."

o processo de se.Ie<;a::>,dest'mte, requer a intervenc;ao dos po-
dcres do "mundo que nao ~e ve". No entantCJ,0 processo se inicia
quanco os pajes, durante os rituais, observam cuidadosamente as ati-
vidades daqueles que pl\derao substitui-Io. Se algum dos quesao am"
da meninos da mostras de ser urn possivel substituto, por seu poder
de concentrac;ao durante as "obriga'toes" ou "trabalhos" no Ouricuri
e lJua devoc;ao aos seres invisfveisJafloresta, enUlo 0 paje pede a
Sense que the aponte 0 henie'iro. .

\~,';.~
Sonse - 0 ser ctiador na cGsmogonia Kariri - tern a forma de

falar. com 0 paje e a 1Iibo que e 3traves da Jurema. A Jurema, na
realidade, e um conjunto de arvmes tipicas do agreste' (Mimosa hostilis'
Benth. ou Mimosa vermcasa Un.) com vlirias utilidades, servi!uio
inclusive de alimentci para gallo. Para os Kariri-Xoc6, no ehtanto,
estes vegetais sac serelJ sagrados que lhe:>trazem mensagens do an-
cestral cIiador.

lOA Flinda~ao Nacional do Ir,dio tinha, em 1983-84, urn agronomo como respon-
savel pela chefia, depois que um Kann-filho do "cacique" Cicero - deixou 0
cargo para torna..·-se"chcfe de posto" .na I!ha de Sao Pedro, em.Sergipe, residen-
cia des recem-aldeados Tema..1esce:Jtii~.:iosXoc6.



o paje tern uma liga9ao "especial" c')m Jurema, urn tipo de
poder ao qual ninguem IIJais na tribo tern acesso, embora todos com-
partilhem da bebida fermentada que se faz com as raizes de uma das
Mimosas. Jurema traz experiencias psiquedeIicas auditivas e visuais
a todos que participam da festa do Ouricuri e que bebem Jurema. Em·
UP1 de seus trabalhos sobre xamanismo, Langdon coloca que 0 usa
de subsHincias psicoativa<; em rituais possiblita uma instancia em
que 0 imaginario se toma realmente real (1989). 0 casu em analise
e urn exemplo: a Jurema esta realmente ali presente no meio da festa,
pois ela nao s6 "fala" como e "ouvida".

No cntanto. (\0 ana1isar 0 fel1(lmeno visionario grupal e preci-
Sll 1~1I1111l\1I\l'\lIlSilkl':ll' a1ro I"ais:

I \ :-Ill IIp.I.I"!I'lII ~I"1.'11,1\\'" pal',\ lkt'ilLlI1l qUI' Jurl'llla diz nllS
~"11\1IIIS III' SI'\IS "iiihIIS" 1\\1 dmalllc a dnth;a tillS Illl'I.'snllS riluais: uu
sl'ja. q\lantlll a .hlll'llla "lal,I" Illdos I'SClllalll. lIlas sll 0 paj~ enlcnde
VI.~l'datieiralllenleIl que t'oi dito. Ele C, pois, II traJutor Jos Jesejos
divillos.

2) S6 os iniciados podem "ver e ouvir Jurema", tomando 0
imagimirio em real: s6 os pertencentes a esta confraria esoterica po-
dem se tomar "juremados", 0 que garante a delimit~ao perfeita das
fronteiras do pr6prio imagimrrio, visto que "os de fora" nao conse-
guem possuir as mesmas visoes, ou mesmo ter uma experiencia visu-
al. "Os outros endoida(m)", explicou uma das rezadeiras, "mas n6s
nao, nos recebe(mos) Jurema". Cabe a tribo, portanto, sob a dire9aO
do paje, concretizar os desejos de Jurema.

Assim, para saber se Julio seria seu substituto, Francisco de-
clarou que bebeu Jurema e escutou 0 que a divindade tinha para Ihe
aconselhar. Ao certificar-se de que JUlio era 0 escolhido, comelt0u a
treina-Io nas artes esotericas, rnuito embora 0 rapaz, na epoca, se
mostrasse recalcitrante. Mas "0 que a Jurema fala, ta falado, a gente
teCl que obedecer: a gente vive para cumprir as ordens da Jurema,"
explicou Francisco Sufra.

Este tipo de comportamento e de processo inichitico se asse-
melha ao que sucede em outras sociedades xamfinicas. De acordo
com Eliade,

. Shamans are .ofthc ":Iect," and as such they have access to a
regIon of the sacred lilacct:sslble to othel members of the com 'ty
(I 964, p."!).11 mum

. • 0 c?mplexo xamani~o existe e se espalha entre sociedades
natJvas, alem das culturas :1lllerlndias. H<iuma descri~iio do trabalh
~~s cural1de!ro~ conhecidos como 11 'anga, da cultura Shona, e:
~lIn~abw~, A:nca"q~e nos mostra como seu trabalho e semelhante,
em conteudo Ideologlco e ua pnhica, ao do paje Suira:

. T.h~ n 'anga i~ ~lOt only a minister of religion but also a
dI~~nostlcJan aad he,,':1'. .He achieves this skill, it is claimed, by being
spIr1tuall~ end~\Ved. he IS dblc to contact the spiritual world and so
~ear:1 which of the (lm:..:s:n,1 ~pirits in a family is responsible for the
I!lness or death or, if it sl1C'lIld i:>ean evil person, who caused it and
\Vlmt measures shOl.ld be t.lken to remove this influence. Once the
n 'anga learns the reason f0" the illness, he proceeds to find out what
are the requirements Jr ollerillgs which have to be made in order to
propitiate the otTended ~Pll'lt or, :n the case of a witch, what action
sould be taken to ~r"dica;e the evil already perpetrated.'(Gelfand et
aI., 1985, p.3 )12

Os novos xamas, OUstlceSSOre3do xamii velho, aprendem as
artes de curar e fazer mag:u por obs~rva~iio e pOl' aquilo que eles
denominam como "insti.)to" e que nao deixa de ser urn ."dorn divb
no." Aprende-se, entao, em piricamente e pOl'experiencia individual,
visto que 0 aprendiz, ao rect:ber tais dons divinos, tem a capacidade
de "ouvir" das plantas quais sJo os potenciais de uso e de·cura de
rada uma delas.

11 Xamils pertencem aos "dcitos", e como tal tern acesso a uma regiito do'sagf8do;",~'~:/
que e inacessivel aos Qutros m;:mbros da comunidade. . '... '" '...

12 0 n 'a~lgae.nl1o s6 urn m;n:slro rcligioso mas tamMm urn diagnosticador e cu-
r~ndclro. D~zem que e1echega a ter esta habilidade por ser espiritualmente'Capa-
cltado Ele c capaz de entrar ~11Icontato com 0 mundo'espiritual e descobrirqual
dos espiritos anccstrais numa familia ~ responsavel por doeniYaou morte OU, sc
f?r uma p~sso~ m~, quem j()1 'J .:ausador c que medidns dcvem ser tomadas para
tlral esta mt1ucncla. Unla ve>~que () n 'unga aprcnde a razao para a doeniYa. ele
procede para descobrir quais o~ requi:.;itos ou ofcrendas que devem ser feitas a
Jim de propiciar 0 espiri!o \lh:1l(1i~0 .)u, no caso de um(a) bruxa(o), que a~
deve ser tomada a Hm de errad:c:lI' 0 ;nal ja perpetrado.



Julio explicou como se da esta forma de conhecimento: "Quan-
do eu entro na mata do encanto - 0 Ouricuri - eu vejo uma planta
que nunca vi antes, eu pe<;oque cIa se revele pra rnim, que me diga
seu nome e seu prestfgio. Se for da sua vontade, ela vai me dar essa
infonna<;ao e eu yOU escutar. Nao preciso beber nada, tomar nada
para receber a ciencia, que eu ja sou desenvolvido." Indagado de
como era possivel "escutar" a resposta das especies vegetais encon-
tradas, Julio sorriu e respondeu: "S6 quem pode escutar e que sabe
como e". A voz surge "dentro" de sua cabe<;a, sendo portanto partc
do "instinto" de que se fala e que decorre tambem de seu "desenvol-
vimcnto" como aprendiz do paje. Desenvolvimento e instinto per-
tencem ao domfnio do oculto, da magia ancestral que s6 pode existir
nos que aprenderam a se comunicar com os seres invisiveis ou en-
cantados. Tal aprendizado se faz possivel atraves de meios apropria-
dos, inclusive a ingestao de bebidas au preparados de origem vegetal
que contem substancias qufmicas com propried:ldes psicotr6picas,
tais como as que se derivam da Mimosa hostilis.13 As plantas se co-
munkanl com os aprendizes e iniciados porque, como eles, as plan-
tas sao portadoras de espfritos mais "altos" ou "ilurninados". A co-
munica~ao entre curandeiros, pajes e os espiritos vegetais que curam
ocorre a myel me:ltal. 0 conhecimento secreto e compartilhado com
os que conseguem receber, em sua mente ou "ideia", a mensagem da
planta, visualizando seus usos e seus preparos. A ciencia e "ca<;ada"
da mesma forma como atua Caboclo Lindo: saindo em viagens por
terras alheias, que tanto pc'dem ser "terras invisiveis" como as visi-
veis ou pertencentes a0 mundo concreto dos viventes. Harner coloca
que entre os Conibo, urn gropo indigenado Alto Amazonas, 0 "apren-
der das arvores" era consioerado uma forma de apredizagem superi-
or~. que se obtem diretamentc de outro xama (1980, p.xv).

Vma outra maneira de se obter 0 conhecimento e at:raves das
"viagens" xamanicas: via~ens puramente mentais nas quais 0 Corpo

13 ~~ta espcc,ie.foi l:eter~inada ~()m? ~onten.do subsHincias de efeito alucinogenico
cUJOprmClplO at~vo.e ~,N-~llnel1tnptamma uu DMT (cf. Schultes, 1976). No
~ntanto, se a pt)~ao tm ,mgenda oralmente, DMT torna-sc inativo no trato diges-
Ilvo. ~o~o a Jurcma e tomada como bebida, nao esta claro ainda que outra(s)
subst~n.cla(s) pode(m) csta. prcsenlc(s) na bcbida para bloqucar a inativa~ao
dos eteltos de DMT (cf. da Mota, 1990).

do xama permanece em 11lIllugar, mas 0 seu espirito sai em busca de
sabec1oria, encontrando outIaE er.tidades que sac geralmente outros
espiritos. Tais "viagens", ou "carninhadas", se dao durante um esta-
do de transe que pode sel"cor.siderado hipn6tlco ou fora do estado
normal da consciencia, 0 que Harner (1980) chamou de Estado
Xamamco de Consciencia (SSe). H':U1leradmite que 0 xama po de se
IPovimentar entre OS estados ordinarios ou normais da consciencia
(ase) eo chamado SSC. Frand~co Suira explicou que ele precisa se
concentrar e fumar tabaco enrol ado num cigarro de palha para "sair
carninhando". No entanto, elc afmnou que jamais se desprende com-
pi.etamente de sua consci~ncia normal, podendo "voltar" a qualquer
momento que queira ou necessite. A "viagem" pode tamMm aconte-
cr,r durante 0 sono, enquanto se sonha, especialmente depois de uma
sessao em que se bebeu qualquer uma das Juremas.

AIem da j'lfema, ha uma outra bebida que 0 paje prepara e
abent;:oa e que pode Ieva~'m; que a bebem ao estado xamanico de
consciencia. A beueragem e dcvidamente secr~ta, sendo feita de uma
arvore nao identificada (qll~ nao nos foi mostrada) que ele chamou
d~ Krawwn. Por ser uma bf~bida que claramcnte provoca mudan~as
d~ consciBncia, Francisco exp~icou 0 seguinte sohre a ingestao da
Kraunan:

Pra mim nao r.preciso, porque eu chego la de qualquer ma-
neira. Eu preparo a K.raUlwn para os outros. A bebida ~ preparada
durante tres dias. A genie nao precisa nem invocar 0 nome dela, que
ela verno A gente prepara com aglla virgem, dafonte, agua que v:~
do centro da naturem, clara e fresca. Nao precisa nem tomar mn:
copo inteiro, 86 meio r::opoe prcnto! Ninguem fica tonto. Ela'nAO
t:ndoidece a gente. A gente estA sentado aqui, que nern eu e a senb()-
ra, e a gente ve tudo que e~ta aconteccndo, aqui e mais all. Agentev~
e ouve uma por~ao de cuis~ que ninguern mais esta vendo. Coisas do
Rio de Janeiro, de Sao Puuh de qualquer lugar ...Mas a gente fica
aquinaaldeia ...Denoite, quando agentevaipracama, entaocorne~
a andar ...O espir..to entra e corne~ a andar no seu corpo. A gente est!
fora dos seutidos. Aquela p{"ssoa.aquele espmto, vern e lhe diz isto,
isso e aquilo outro. A gente olba e e como se fosse uma luz forte, urn
elMaO. Daf a gen~e fica sabendo de tudo, sabe 0 passado· eo
futuro ...Por tres diu'.> a gente pode conhecer tudo. Tres dias ~ 0 bas-
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tante pra gente ficar com a ciencia de tudo. Depois a gente acorda e
tudo parece normal, mas voce sabe de tudo, pode ver tudo ... Durante
o Ouricuri, a bebida e tomada tres vezes, no coine~o da festa, no
meio e no fim. A Kraunan nunea vai se aeabar para n6s. Esta arvore,
este espirito, segue 0 caminho da agua. Se a gente nao cuida deia, se
nao da agua, ela se muda de lugar, deixa 0 povo. Quando 0 paje
chama 0 povo e diz: 'Hoje 0 paje vai dar a Kraunan, ' todo rnundo
segue em si!encio, todo mundo vai saindo ...f: assim que a gente se
toma urn earninhante.

Ha uma reciprocidade, portanto, entre a especie vegetal e 0

grupo, uma troca de presentes: urn da agua, nutrientes, ooutro, vi-
saes e conhecimento. As pessoas da tribo saem nas "caminhadas"
coletivamente, mas 0 paje precisa "sair" sozinho, pois e atraves des-
sas "viagens" que ele mantem seus poderes e aprende, entre outras
coisas, 0 que esta pertubando seus pacientes. Nas sessaes individu-
ais de cura, Francisquinho - como ele e popularmente conhecido -
olha num pequeno espelho de bolso constantemente, pois e entao
que ele "ve" 0 que ha de errado com 0 paciente.14 Mais tarde, entao,
ele confirma 0 diagn6stico numa "caminhada".ls

Para podermos entender a cura segundo os Kariri-Xoc6 e ne-
cessario tambem entender seus conceitos de saude e doenya. Para
tanto, e precise comeyar diferenciando entre seus conceitos de "espi-
rito morto" e "espirito vivo" na cosmologia Kariri-Xoc6. Segundo
esta teoria animista, quando uma pessoa morre, a alma que ocupava
seu corpo fisico transforma-se em "espirito de urn morto," ou "espi-
rito morto", mas que continua "vivendo" nas florestas, aldeias e lu-
gares aonde vivia enquanto no corpo fisico. Depois de algum tempo,
estes espiritos se retiram para a aldeia de Sonse, onde seu corpo ma-
terial nunca habitou. Nao ha, portanto, nenhum inferno para 0 qual
se ir. Se ha algum castigo, sera 0 de ter que ficar "penando" enquando
vaga pela terra, nos lugares onde viveu. Estes espiritos, depois que

14 Trata-se de urn espelho "virgem" onde ninguem se olhou antes de ser usado pelo
paje.

15 C6rdoba-Rios narrou a Lamb como, ao ingerir a ayhuasca ou 0 "cip6 dos sonhos"
(B:misteriopsis caapi), ele consegt;ia "ver" 0 que estava fazendo mal a seus
clientes e tambem que plantas usar para a cura (cf. Lamb, 1989).

ch~gam it aldeia do Criz.Gor SOI1~e,s6 voltarao a terra q~ando d~v~-
damente cham ados pelo X<lll1a oara alguma tarefa especIal: partie 1-

par nas cerim6nias sagr,lda~o,dany~r nos tore.s (aos quais ch:gam
as<;oviando para mostrar ~ua prescnya), para aJudar na resoluyao de
assuntos Iigados a seu povo au sua familia. Por sua vez, se nao con-
seguirem chegar it aldeia de Sonse, estes espiritos pedem a ajuda do
xama para que os ajude '1 encontrar seu caminho e nao fiquem v~gan-
do eternamente pela terra. BSpiritus vivos sao os dos seres que vlvem
na terra e habitam os corpes vir.iveis das plantas, animais e pessoas.
A!guns desses espir:tos sac mai5 "fortes" e "antigos" que os outros.
Os espiritos que vivem nos vegetais sac anteriores aos de animais e
pessoas, porque sedistribuem pelos diversos especimes vivos, assim
permanecendo. Os "plam:tas" - categoria a qual pertencem 0 sol, lua
e estrelas - tambem tern sells e<;pfritos,emboraestes nao perten9am
it terra, mesmo interferindo em assumos terrestres.

H<i uma con stante inttr-relayao entre os espiritos vivos, que
nao podem ficar longe urn do outro por muito tempo. As pessoas
precisam dos espiritcs dos animais e das plantas,p~is "gaO todos
viventes". Neste sistema, os hll;llanos nao sao supenores nem aos
ardmais e nem as planta.s. Pelo contrario, visto que necessitam deles
para sua sobrevivencia ftf-ieu e espiritual. as espiritos mortos, ?O
entanto, podem ficar ausentt-s, visto que nem sempre se necesslta
deles. Me3mo participando das sess5es de cura e dosrituais, nao sao
tao cssenciais como os dos vivcntcs. Os espiritos vivos da floresm,
fla forma de especies vegetai~;, podem sempre ser chamados para aju:
dar, mas quem chama tem que sacer como lidar com eles, mostran·
do-Ihes 0 devido respeito.

. Os espiritos vegetlis nunea morrem porque, se uma arvore m~r~
ree, por exemplo, seu espirito \'ai habitar em outra da mesma e~peCleT
Para urn espirito de uma espccie em particularmorrer, toda uma CSi
pee,ie teria que serexterminada dentro cia cadeia ecologica, Este e
urn dos motivos pelos q:.tais os Kariri-Xoc6 acham que nao se pade
"mcxer" na floresta I:'emurn plar.ejamento previa que permita a so-
brevivencia das especies ali present~s. Esta e, entim, a sua razao
ecol6gica particular e pela qual elcs se percebem como "defensores
da natureza". ' r,'



De qualquer forma, de acordo com esta teoria, quando urna
planta ou parte dela e cortada para ser usada co~o re.medio, 0 s~u
espirito revive ao entrar no corpo da pessoa que mgenu 0 remedio,
assim adquirindo a medicina divinizada. Uma pessoa, no entanto,
destr6i uma parte do espirito da planta quando colhe ou corta urn
especime sem necessidade alguma.16

Os espiritos que poctem curar, entao, vem em socorro da pes-
soa enferma tamMm na forma de urn preparado de ervas. 0 espirito
entra no corpo da pessoa atraves da subsHincia vegetal, pois como
disse urn dos curandeiros: "toda a quimica esta na floresta". Nao sao
todos os curandeiros que tern a ideia de "substancia quimica" ou, na
linguagem cientifica, "principio quimico ativo." No entanto, todos
eles acreditam, ou sabem, que cada especie de planta tern alguma
propriedade - que eles chamam de "prestigio" - especifica para cu-
rar doenctas especificas ou enta~ para "proteger" 0 enfermo de
maleficios em forma de doenctas ou desastres. A ideia de que urn
principio quimico ativo possa ter 0 efeito de protectao espiritual nao
deixa de ser singular, mas existe entre os curandeiros e rezadeiras do
sertao do agreste. Os Shona de Zimbabwe tambem acreditam neste
poder dos vegetai3 pois creem que para cada doenctahumana ha uma
planta que possui a propriedade de neutralizar 0 efeito da mesma
(Gelfand et aI., 1985, p.6).

Os Kariri-Xoc6 acreditam que 0 espirito do vegetal tambem e
compelido a curar quando 0 paje Ihe solicita este especial favor. Es-
tas invocact0es de cura san reservadas para doenc;as consideradas
"perigosas" ou em estagio muito avan9ado, ou especialmente as que
se considera que roranl causadas por intervenctao espirituai.

As doenc;as, de acordo com esta teoria, sac causadas por espi-
ritos ou intenct0es espirituais que entram no carpo de uma pes soa
porque foram especial mente chamadas para faze-lo ou porque assim
o desejam. This maleficios devem ser persuadidos a abandonar 0 corpo

do doente atraves de iilteray6es com outro ser mais forte, provenien-
t~ de uma fonte eterna, como 0S espfritos dos vegetais.

o paje, assim como alguns dos curandeiros/as de maior poder,
:.lsa tecnicas de advinharrao, atrave:; de contatos espirituais, para oh-
ter informarroes sobre c. r.alureza e a causa das doenr;as. Em geral 0

processo diagn6stico cOIll.::~aCOIl1uma longa conversa com 0 pac i-
ente, durante a qual os probltmas dele sao cuidadosamente investi':'
gados pelo cllrandeiro, 0 qlle, pa estrutura da hiomedicina talvez equi-
valha a se fazer uma aiwmnese do paciente. Nil cntanto, este 6..0

; ..... ~
momento em qlle a relarrao medico-pacientc sc estabelece - em~'
sejam estes parentes uu vizillhus - em rdarrao aqllela situa~ao de
desiqlJilfbrio e de manifest:wao m6rbida. A natureza desta rela~ao
tern uma impol1anciClvital nC'proccsso de cura. Ao escrever sobre 0

curandeiro ferido, Achterberg se referiu ao laero existente entre 0
xama e 0 paciente da s~gllintc forma:

There is an invi:;ihl..:bond of power between the wounded
healer and the hcalt'e. The bond is the essence of the work of the
healer. All else - all rituals, gadgets, medical maneuverings of the
body and manipulations of the mind - are merely reminders of the
divine process. The shamans '-:powthis full well and strengthen the
bond with ritual. (1988, p. J 22).17

Levi-Strauss (1967) anal isou esta relarrao e sua importancia
numa estrutura simb61 ;(;a '1lie loma eficaz nJo s6 a arrao do curandei-
ro, mas qualquer arrao levadD a cabo pela pessoa que est:! investida
de poder dentro do sistt;ll1a de crenvas que rege 0 fenomeno da cum.
o pajc ccrtamente sill1boJiza lIm p~der que tranqiiiliza e energiz3 0

doeilte, tornando suas prt:ccs, ~lIas palavras, seus canticos, seusges-
tos, enfim, plenamente eficazes pars 0 processo de cura. Esta anali-'
se antropol6gica corresponde essencialmente ados atores, ou agen-
tes sociais. Hu, porem, uma importal1te rcssalva: l1a interPreta~ao

16 Para que pudessernos coletar urn especime para identifica~ao, os infor~antes
Kariri-Xoc6 faziam questao de tambern nos dar a parte da planta que serVla para
fazer 0 rernedio, visto que nao podiam conceber que se fosse secar a planta para
ser guw'dada e nao ser usada depois.

17 HA urn la,o invisivel de poctcr ent.re 0 cLrandeiro fcrido c 0 paciente. 0 l~o e a
esscncia do Irabalho do cu;andciro. Tullo 0 rnais - todos os rituais, objetos,
rnanipularyocs rncd!clL~do cUl'pn c ~a rn~nte - slio rneramente lernbranrras do
proces~o divino. Os pa.ies s'lhc'l: disto rnuito bern e fortalccern 0 larro com 0
ritual. ' r'.'



nativa a efica.cia do paje e real e nao simb6lica. Assim sendo, a sim-
ples presenc;a do paje pode curar por causa do poder que dele "ema-
na" e nao simplesmente por razao da estrutura social que permite a
af1rmac;aoe auto-realizac;ao de urn sistema simb6lico.

Trabalhando com a ideia de integrac;Uoda biomedicina com a
medicina tradicional indfgena, Mehl assim analisa a diferenc;a de
interpretac;ao do processo de cura atraves das preces e trabalhos de
visualizac;ao do paje:

I am frequently asked to explain how visualization works.
Within one context I speak of the' potential biochemical and
physiologicalmechanismsinvolvedwithhypnosisand visualization.
From the shamanic standpoint, the explanation differs. From that
perspective,visualizationandhypnosisworksbecauseprayer works;
and prayer works because the larger systems are conscious and can
respond to our request for healing. (1988,p.131)18

Os "sistemas conscientes"* de que Mehl fala nada mais sao,
para os Kariri-Xoc6 e outros grupos indfgcnas brasileiros, do que os
espfritos que habitam em cada ser, em cada plallta que cura, os quais
respondem ao paje. Por sua vez, 0 paje e seu povo correspondem,
obedecendo suas ordens, mantendo-se fieis a Jurema e demais "en-
cantados da floresta". Assim sendo, este sistema de tratamento de
saUde nada mais e do que Kleinman colocou como urn sistema de
significados e sfmbolos allcorados em padroes de interac;oes
interpessoais e a organizac;ao das instituic;oes sociais. (1980, p.24)

Descrevendo a pajelanc;a amazonica, Eduardo Galvao enfatizou
que 0 que real mente da prestfgio a urn paje e sua capacidade de curar

18 FreqUentemente me pedem para explicur como funciona a visualizayao. Dentro
de urn contexto, eu falo dos mccanismos bioquimico e fisiol6gico em potencial.
Do ponto de vista xamanico a explicayao e diferente. Daquela perspectiva,
visualizayao e hipnose funciomull pOlque a prece func:ona; e preces funcionam
porque os sistemas mais ampbs sao conscientes e podt:m responder ao nosso
pcdido para curar.

(1955, p.B3). 0 sistema de cura do sertao alagoano confinna esta
afirma~ao. Mas e por meic de "viagens" que Francisco e Julio Suira
sao capazes de curar do~n9as fisicas e psicol6gicas, e, alem de tudo,
cuidar de bem-estar e cia,30hrevivencia grupal, garantindo sua per-
manencia e continuidade. Est~ modelo analitico foi construido pelo
proprio paje que declarou: "Nosso trabalho e feito para que a aldeia
e a comunidade nao sejam dt:stIUidas. Eu aconselho, eu curo e assim
a gente continua".

o trabalho de cura de paj6 tern significados opostos dentro e
fora do Ouricuri. No contexto do Ouricuri, 0 trabalho xamiinico e
carregado de significado ocult'J, ligado as fontes ancestrais do co-
nhecimento, sinalizando as fronteiras culturais e ideol6gicas do gru-
po. Embora olltras pessoa5 fora do grupo se utilizem de urn conheci-
mento de ervas medicinais e pflitica medica exatamente da mesma
forma que os Kariri-Xocl\ a manipuiarrao dos vegetais para reme-
dios e as pfliticas medicas sao especificasdestes Ulti1110S,visto que
se relacior.am a urn sistema c;imb61icopr6prio. Para eles, a "raiz an-
cestral" e uma s6 e Ihes pertence. Os demais apC?nasos copiam e
roubam seus direitos a propriedacie intelectual. Alem do mais, 0 tra-
balho de cma do xama, sendo magico e secreto, nao pode ser pago
com dinheiro pelos membros do gruJ.'O.

Dentro do Ouricuri, os r;o:lceitos atuais de temporalidade e
mercadoria se esvanecem 011deixam de ter senti do. 0 complexo sim;'
b6lio::oe rituaHstico do Ouricuri representa, antes de tudo, a "anti-
estrntura" definida por Turner, em cantraposi9ao a l6gica capitalista
do sistema s6cio-econ6mico regional e nacional em vigor.

Existe urn trabalho feito pe10p~je fora do contexto do Ouricuri,
que code trazer a "bruxaria" indigena ao alcance dos regionais que·
o procuram, assim como fazel' a "propaganda" do poder secretoque
jaz na "mata do encanto". Tem, iJortanto, uma funyuo dupla que e,
paradoxalmente, oposta (; c;imultiinca: mistificar os simbolos do po-
der do paje enquanto os usa na r;ura dos nao-indios. Ao faze-Io, como
os clientes nao sao indi03, receb" pagamento em dinheiro, assim trans-
fonnando sell poder em mercadoria. No espa90 secular da sua casa
em Porto Real do Colegic, 0 xam<l,:.pilarda cultura indigena, se vale
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de sua sabedoria ancestral para tratar os "outros," os que nao com-
partem de muitos de seus valores e, muito menos, de suas r~izes. EI,e
e capaz entao de CUIar desde resfriados ~s5hamadas obs~s.soes male-
ficas ou satanicas, usando simbolos rehglOsos do CatolIclsmo rural,
como as imagens do Padre Cicero - urn famoso "santo milagroso"
do sertao do qual 0 paje tambem e devoto. Aos nao-indios ele s6
atende em sua casa "mestis:a" onde vive com sua segunda mulher,
que e neta de "mesti90s". Ali ele faz o"que se c1~a~a,?e "me~a d.e
branco" e que difere - segundo ele - da mesa de mdlO . Na pnmel-
ra nem Jurema nem Kraunan sao invocadas, pois nela nao se procu-
ra'restaurar urn passado hist6rico-mitico. Com os "de.fora", po~an-
to, as relas:oes dominantes SaDas de medico/conselhelro vs. pacl~I~-
te, mediadas pela estrutura capitaJista de consumo. En.tr~os Kanr~-
Xoc6, porem, 0 "padre" - 0 que restaura urn tempo ongmal atraves
das arvores divinas - csta presente para leva-Ios de volta ao modo de
pensar indigena, l;:mcontr«posis:ao ao "mllndo dos brancos."

Curar, portanto, tem um significado duplo que se bas~i~ no
que acreditam ser os aspectos fisicos e espiritllais da vida quotldmna
de cada urn e na cosmologia compartilhada pelo grupo. Por urn lado,
curar significa reestabelecer a bem-aventurans:a fisica. Por outro, tam-
bem significa proteger-se do perigo, ser abens:oad~ e.ter pode~es es-
pirituais. 0 segundo significado tern conotas:~es d~?Jas, refletmdo ?
que e positivo e negativo dentro da estrutura slmb~h.ca da atua~ SOCI-
edade. 0 sinal positivo liga-se a fors:a, bens:ao dlvma, energm que
constr6i. 0 negativo relaciona-se aos maleficios e it possibilidade de
que a alma de uma pessoa seja ':c~rreg~da" - ch~i.ade maldad;,s - o~
"presa" por espiritos maus. A cOlslficas:aodo espJrlto como urn peso
ou objeto dificil de transportar e que arrasta a pessoa para a morte
resulta do mesmo sistema que igualmente coisifica 0 "outro", ideali-
zando-o como tendo poderes de morte sobre a vida tribal. A pessoa

~." d"nao tern que estar fisicamente enferma para mostrar q~e "01. cura a
ao avesso: uma serie de maus acontecimentos ou tragedms mespera-
das que atacam a pessoa evidencia que urn pod~r ~spiritual qualqu~~
"carregou" a alma do aflito, "curando-o". 0 obJetlvo da ,:ura do paJe
e reverter este processo, domillalloo a quem antes don~mava. Um.a
das maneiras de objetivar a cura e fazer ~om que o/a paclente a realI-

ze ao ingerir plantas merlie,ir;ais ou banhar-se com infusoes das mes-
mas para 0 fim de concreti2.~r uma prote~ao fisica, visto que as plan-
tas sao sempre a iucorporas:ao dos espiritos protetores.

A cxistencia de lima Cllra negativa aponta para as disc6rdias
"lnternas e externas, pois oferece "armas" para se atacar supostos ini-
migos de maneira simb6Iic&. Ao basear-se em crens:a, a cura do cor.. "
po fisico nao e vista como suiiciente para reestabelecer urn estado de
sallde, especialmente se 31; acredita que 0 paciente tenha sido enfeiti-
9ado, ou "curado" ao reverso. Pessoas que cairam em desgras:a em
relavao ao paje ou alguilla !Jessoa "forte" do grupo, tambem encon-
irarao problemas para serem i'1cluidas numa sessao de cura dentro
da tribo.

E certo que a tarefa mais importante do paje e a de mediador
entre seus associ ados eo mundo espiritual (cf. Hulkrantz, 1988). No
entanto, Francisco Suira escolhc a quem servini ou a quem pode ser-
vir.

Uma certa vez, por excrnplo, ele mandou uma mulher muito
enferma para 0 hospital de Prop:-ia, cidade sergipana do outro Jado
do rio SaoFrancisco, dizendo aue era impossivel fazer algo por"ela.
Sua razao para nao tratar da paciente foi que a jovem tinha sido
enfeitis:ada por ume outra mu:her do seu grupb. Mesmo sendo paj~;
eie nao podia ir contra 0 trab~lho de outro(a) curandeiro(a).'S6 sea
feiti~o tivesse sido feito pOl'algum de fora, com quem ele na()"tiv~ ,
larros de JeaJdade. Ele nao podcria contra-atacar a suposta "b~~
ria", nao s6 porque respeitava 0 trabalho da "bruxa", mas tiunbE~'
p/)rque esta nao seencontrava em conflito com ele. Assim, ele esta-
va reconhecendo 0 poder de oUh'omembro de seu grupo, assim coino
afirmando os limites cuiturals, visto que a enferma nao era india;

o paje igualmente naa I-Jesitariaern enviar urn enferrno para 0

hospital ou a urn medico "civilizado", se ele assim considerasse ne-
cessario, pois ha "doen~as de bfUllCO"que eJe nao se considera capaz



de curar de imediato, tal como cancer ou problemas internos que
necessitam de uma intervenyao cirurgica urgente.

Ele e os demais nao veem contradiyao alguma ao usar dais
sistemas medicos lado a lado. Da mesma forma, ha enfermidades
que julgam impossiveis de serem curadas por urn medico "civiliza-
do". Isto se deve a que este (iltimo nao entra em transe, nem recebe
os guias espirituais. Nao pode, portanto, ir ao fundo da briga entre a
vida e a morte, nem desvendar seus misterios. 0 medico moderno
vive aprisionado dentro de uma (mica realidade. 0 paje, por outro
lado, tern 0 poder de voar a outro plano de existencia, que e tao ou
mais real do que 0 primeiru, ali entrando em contato com 0 eerne do
problema: 0 proprio espirito da doenya. No entanto, urn tipo de cura
complementa 0 outro, de forma que 0 paje Kariri-Xoco nunca se
sente ameayado pela medicina "oficial" e nem esta em conflito com
seus colegas das instituiyoes medieas ocidentais.O paje e seus auxi-
liares percebem e constroem urn conjunto de relay6es conceituais
entre os tipos de cura e os tipos de doenya. Assim sendo, uma doenya
cuja etiologia repousa numa intervenyaO espiritual/divina, s6 pode
ser curada por meios magicos ou que intervenham no campo do espi-
ritual/divino tambem. De qualquer maneira, 0 modelo medinico do
medico moderno tambem nao deixa de usar urn imaginario social; so
que no imaginario indigena 0 corpo existe em funyiio do espirito.
ConseqUentemente, nenhum dos dois pode funcionar como uma ma-
quina. 0 xama entrega 0 corpo para ser "arrumado" pelo medico
moderno, mas continua se encarregando de q'le a cura seja completa
e nao tao somente que as peyas da "maquina" estejam funcionando
direito nos lugares ceitos. Por isto, a eonfianya do paje e dos c1ientes
nunca chega a sertotal, poi~ "A cura so e completa na mesa daJurema,
quando os mesinheiras pedem a Sonse pelo filho ou filha doente."

Francisco Suira tern confianya total na "mata do encanto" pais
e ali, diz ele, "que sou livre, sou eu, nao tenho medo de nada. Ali que
VOl;buscar minha ciencia. Eu falo com a mata, eu faIt! com os bi-
chos. E1es falam comigo. Ali eu sou eu," - bate no peito, orgulhoso e
tranqUilo - "paje dos Kariri-Xoc6, filho de Sonse, eleito da Jurema."

Enfim, ele e 0 pOvo Kariri-Xoco.
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o SOBRENATURAL E A INFLUENCIA
CRISTA ENTRE OS iNDIOS DO RIO

UA~A (OIAPOQUE, AMAPA): PALIKUR,
GAL~Bj E KARIPUNA.

Nesta oportunidarle, pretendemos mostrar as influencias so-
fridas por tres grupos indfgcnas,provocadas a princlpio pelos conta-
tos havidos com missiQn:irios cat61icos, e recentemente, em decor-
rcncia da adoerao do peute::ostaEsmo pelos Palikur. Entretanto, para
uma melhor compreensiio do processo, dividimos 0 trabalho em qua-
tro partes. A primeira, d~lr,~fcrencias sobre 0 passado hist6ricodes-
ses grupos, suas origens, I,;nguas, territ6rios e populaeroes, estas na
fase atual. A 5egunda, diz re<;peito ao influxo do sobrenaturalsot)te
seus usos, costumes c tradi~oe~, incluindo elementos recebidos par
intermedio da igreja cat6lica. E tam bern, acrescentamos a creri~a
havida na ~xistencia de lobisomens, segundo os pr6prios indios, ad-
quirida por intermedio de civi/izados. A terce ira, relativa as pniticas
xamfmicas, revela nao s6 as fU'woes e atividades dos xamas como as
dos sopradores (igualrnente chamados feiticeiros), bem como as se-
melhaneras e as diferen9as que ocorrem entre elas. E a quarta e ultima



parte, revela 0 impacto pentecostal sobre os Palikllr e sua nao ace ita-
yaOpor parte dos Galibi do Ua<;a e dos Karipuna;1

Referencias sobre 0 passado eo presente

Os Palikur foram inicialmente identificados por Vicente Pinzon,
em 1500,0 qual declarou, em 1513, haver descoberto "La mar dulce" ...
e tambem a provincia que se "llama Paricura" (Brasil, 1899, 1, p.28).
Em 1735-36,0 padre Fauque referiu os Palikur como bastante nume-
rosos, ja no rio Urucaua a Alto Uaya, tendo como "capitao geral 0

indio Youcara", residente no igarape Tapamouru (Coudrcau, 1893,
p.272). Em 1738, em decorrencia de urn projeto jesuita para reagrupar
os indios do Oiapoque, criou 0 Pc. Fauque uma missao entre os Palikur
do Uaya, cuja dura<;ao foi efemera. E conforme suas expressoes,
durante 0 tempo que entre eles permaneceu, nao teve oportunidade
de evangelizar mesmo urn pequeno grupo, a si estritamente ligado e
isolado do mundo exterior, e tudo fazia crer que "todos retomariam
breve a sua primeira indiferenya" (Hurault, 1972, p.213-214). Em
1900, quando 0 antigo Territ6rio Contestado Franco-Brasileiro (Pro-
vincia do Aricary), foi adjudicado definitivamente ao Brasil, por sen-
tenya do Govemo da Suiy::l,as autoridades brasileiras comeyaram a
desalojar do Oiapoque, os habitantes procedentes da Guiana France-
sa, inclusive comerciantes, ao mesmo tempo que eliminavam "outros
tipos de relayoes entre os indios e os crioulos" (Nimuendaju, 1926,
p.16-17). Os Palikur, atendendo a chamado do govemo frances (ex-
cetuando a familia do ca~itao Augusto Flote), somando 200 individu-
os, deixaram 0 Urucaua e foram localizar-se no Crique Maraoun, sob a
direyao do capitao Rousseau. Mas tendo sofrido significativas baixas,
ocasionadas por gripe e malaria,ja com a tradiyao tribal modificada por
influencia dos crioulos, com exceyoode cinqUentae oito, gradativamente
foram retomando ao Urucaml (Nimuendaju, 1926, p. 16).

A e!aboraryliodo presente artigo teve como base, olio s6 elementos existentes e~
nossos trabalhos anteriores (Arnaud, 1966, 1969, 1970, 1984), e nas demars
rontes constantes da bibliogralia r.:ferenciada, como em dados outros obtidos,
posteriormente, 'ltraves de informantes e de documentos oficiais.

as Palikur falal111I111J lingua filiada a familia Aruak. A dene-
minayao pode-se ;;onside;ar como generica, pois, aplicam-na nao sO
a si pr6prios (Parikwcne), como para indicar'outros grupos indfgenas
- Parikwene-Galibi, Parikwelle-Karipuna, Parikwene-Oiampik, etc.
Sao organizados em cHispatrilincares ex,?gamicos, designados;~~) .~
ves de nomes de plant<ls, atiitnais e fen6menos naturais, acrescid'l.S: ::
do sufixo yene (ywuJ') traduzidos por eles pr6prios para 0 franc&
como nation e para \) por',ugues como raya. No passado, tais unidades
possuiam localizayoes e dialetos distintos, acabando por prevalecer
dentre estes, como Iing:J:ltribal, a falado pdo extinto cia Kamuyene.

Os Galibf do Ua<;2(Karib), nao possuem mais qualquer afirii-
dade com os indios de igual denominal(ao, ainda existentes na mar-
gem direita do baixo Oiapuque, Guiana Francesa e Suriname. Foram
fommdos, basicamente, pela jun<;aode individuos dessa unidade Karib
com indios Mara6n e A ru~n (Amak), havendo tambem participado
da.constitui<;ao do grupo indios Sakaka, Itutan, crioulos guianenses,.
chineses (ou malaios), ar::tbese europeus. Os Mara6n podem ser con-
siderados como os mals antigos no Uaya, poi,S,foram ai encontrados
por Lawrence Kcym i~,~IP 1596 (Nimuendaju, I ')2/), p.7-8). Os Armin
procederam das i(has sitl.ladas na foz do Amazonas, tendo chegado
ao Ua<;:lno fim do s";culo XVIlI (Nimuendaju 1926, p.112). QuantQ
aos Galibi, as fonte:>que pudcmosconsultar, nada esclarecema.re$-·
peito de sua proced¢ncia ou chegada ao Uaya. Coudreau (1893, p.331):;
refere-se somente liOS Aruan, e Nimuendaju (1926, p.l13) e~t
que nenhum autor fale sabre a presenya dos Galibi, nos tempos ~lS~;i
ricos, a margemdireita do Oiapoque. Mas presume, teriam elef~~ll~l,
gado a regiao, posteriormente aos Mara6n e Aruan (Aruak),lf,~~
dentes talvez do rio Maroni, ou fie urna missao do Ouanari. OuPQd
riam ser indios que, pe 10 menos, falavam um dialeto Galibi, queeQtioi':'· .,
era a Lingua Geral da Guialla France:;a (lbid.)2. Ocorre que,:ne-,
nhum dos dialetos falados pel0s tres principais gropos (Galibi, Mara6n
e Aruan), que formmam os atuais Galibi do Ua~a. conscguiu prevale-

2 Segundo Martius (1367, p. 734), "0 nome Galibl, semdrivida e uma moditi~da
palavra Carih'. tcndo sido inicialmcl1lc registprdo em "Mcmoire ...Atlas. sid,
mapa 19 em 1703, Eserevc UoeJ.: (1943, p, 3~7) que, uS indios nssim chamados
pe)os europeus, autoJ~nol1linav'~-se Kaliilil. . .



cer como lingua usual, que acabou pOl'se tornar 0 crioulo da Guiana
Franccsa, um termo a princfpio aplicado as pessoas brancas nascidas
nos tr6picos, em seguida as pessoas de cor e por fim ao pr6prio dia-
leto guianense. Face ao funcionamento na aldeia do grupo
(Kumaruman) de estabelccirnentos de ensino governamentais, hiimais
de quarenta anos, 0 portugues pas sou a ser fair do tambem pOl'toda a
populayao, porem, 0 crioulo permaneceu como a principal lingua de
comunicayao interna. Ate bem pouco tempo continuaram os Galibi
organizados em familias extensas com residencia matrilocal ou
uxorilocal, mas presentemel1te ja predom inam em grande maioria as
fal11{(iasnucleares.

mais velhos, a lingua portugu\;'sa hoje e usada nas rclal(ocs externas e
i:lternas, nestas simultaneamente com 0 crioulo.

Presentemente, o~upiim os tres grup0s uma area concedida
pclo Governo FederaJ,ja oem:ucada, coni 434.600 hectares (4.346
km2), no municipio do Oiapoque (Amapa) abrangendo 0 rio Ua~ae
seus afluentes Curipi e Urucaua, e tendo como principais elevaycse8
os montes Cajari, Carupina e Tipoc:. Os PaJikur, habitam ao Iongo do
rio Urucaua, totalizando 738 individuos - 404 na aldeia Ukumen6
onde funciona a igreja pcnte~osta!; na Guiana Francesa, em 1980,
habitavam cerca de 400. Os Galibi do UayJ situam-se entre 0 medio
eo alto Uaya, estando a quas~ totaliciade dos 1.100 individuos, apro-
ximadamente, estabelecidos na alrleia KUll1aruman (1.042). E os
Karipuna, corn 1.279 indi,t1clL;OSesUio distribuidos em varias aldei-
as, sendo a denominacia Manga a ll1~ispopulosa com 463. As tres
unidades indigenas, a:::lalTI-se assistidas permanentemente pela
FUN AI, por interm~dio de Postos lndigenas que possuem escolas e
unidades sanitarias.

Os Karipuna, conforl1l~ eles mesmos relatam, foram origil1a-
dos pOl'elementos que falaval11a Lingua Geral do Brasil (Nheengatu),
derivada do Tupi-Guarani, os quais, emigraram do estreito de Breves
(Estado do Para) para 0 norte em conseqiiencia da revoluyao da
Cabanagel11, ocorrida na dCcada de 1830. Inicialmente, foram esta-
belecer-se no rio Ouanari (Guiana Francesa), havendo, logo em se-
guida, retornado para a mariSem direita do Oiapoque indo habitar no
alto rio Curipi (af1uente do Uaya). Entretanto, tendo sido vitimados
par uma epidemia de sarampo, que Illes causou grande baixa
populacional, mudaram-se para 0 curso medio do aludido rio onde
ainda permanecem. De modo semelhante como ocorrera na forma-
yao dos Galibi do Uaya, introduziram-se no seio dos grupos, indios
Palikur, Galibi, brasileiros procedentes da embocadura do Amazonas,
arabes, chineses, europeus e crioulos. Coudreau (1893, p.337), ao
ocupar-se da citada pop,ulayao, diz ser a mesma formada por "brasi-
leiros refugiados", mas tambem trata seus membros como Kariplma,
acrescentando que eles habitavam nao s6 no Curipi como no Baixo
Oiapoque. Nimuendaju (1926, p.12S) os mencionou como "brasilei-
ros do Curipi'" acresc(,ntando que, na Guiana, aplicavam a denomi-
nayao Karipuna nao a uma tribo mas a "uma Lingua Geral do Brasil",
e que, provavelmente, eram assim chamados no Para, os Tupinamba
"antes da conquista" (Ibid., p. I4). Tal como os Galibi do Uaya, os
Karipuna esqueceral110 antigo dialeto, e passaram a usaI' 0 crioulo da
Guiana Francesa. Mas em razao do funcionamento de escolas no rio
Curipi, a partir da decada de 1940, com exceyao de raros elementos

Assim como observou Malinowski (1976, p.292-293), entre os
nativos Jas ilhas de Trobiand, pode-se dlzerque, entre os indios do rio
Uaya (sobretudo os Palikur), 0 sobrenatural tambem governa 0 des-
tino dos homens. NaqlJi 10 que Illes e mais essencial, desde a concePf
yao ate a morte, nas paSS.1gensdo cicio de vida, nas situa90es de
perigo, nos acontecimentos sociais e naS atividades economic"as.

A mulher, tao logo se se:ltc gravida, inicia uma dieta aJim '
tar. Nao mais come animais de grande porte como 0 tapir,ope~'"
-boi, a capivara, e nos ultimos tempos igualmente 0 boi, a fim de q~i
o feto nao cresya demasiadamente; animais de casco, como otracaja"
o jabuti e 0 tatu, para que;, nao tiqu~ ele com os ossos muito duros; eo
macaco, para que nao se agite cOllstantemente no ventre materno, a
nao se~que, no momento em qu~ e abatido pelo cayador, fique com 0:

rabo enrolado no galho da arvore. Logo ap6s 0 parto, a mae retorna a
sellS a.fazeres domesticos, abstaffdo-se porel11dos trabalhos de la-



voura. E para nao int1amar 0 umbigo da crianc;a, nao come peixe-de-
-ferrao e aves que arran.l]em 0 solo durante cerca de trinta dias. 0
pai, durante aproximadamente oito dias, interrompe as atividades de
cac;a,pesca e lavoura; nao ingere bebidas alc06licas e somente come
alimentos leves; e quando defeca ou urina, 0 faz muito vagarosamen-
te, para nao causar sofrimento ou a morte do tilho.

Com respeito aos rituais da puberdade, desde muito tempo em
desuso, assim que surgia em uma jovem a primeira menstruac;ao, era
ela colocada numa palhoc;a onde ficava reclusa durante cerca de trin-
ta dias (Palikl1r) e de oito a quinze dias (Galibf do Uac;a e Karipl1na),
comendo apenas alimentos Ieves, que Ihe eram conduzidos pela mae
ou por outra muIher. Quando terminava 0 isolamento, era a iniciante
nagelada com cip6, nos brac;ose na')pemas, e apenas entre as Paliktir,
seu corpo era escarit1cadu com quartzo, e os labios queimados com
fragmentos de ceramica aquecidos no fogo, para que ficasse uma
mulher discreta. Por tIm, era pintada com urucu e jenipapo, vestida
com roupas omamentad4s e seus cabelos tranc;ados e amarrados no
alto da cabec;a. Entre os Palikl1r, um rapaz, assim que passava a ser
considerado adulto, nUo sofria confinamento, mas era escarificaclo
com quartzo no peito e nos membros, surrado com cip6 para nao
tIcar preguic;oso, e amarrado nos brac;os com uma especie de envira,
a 11mde adquirir destreza no lanc;amento da t1echa.

No ambito des tres grupos, as mulheres quando estao proces-
sando a mandioca, nao tornam banho, nem bebem agua, nem tempe-
ram a comida com pimenta, para 0 ralo nao desamolar e a tapioca
nao sumir. E por oCa&iaociamistura da massa, rem 0 cuidado de nao
deixar fragmentos, a 11mde nao conceberem um mho de paternidade
duvidosa. Os homens, durante as derrubadas, abstem-se de comer e
beber para 0 machado nao desamolar; e nas ocasioes que trabalham
na construc;ao de cano1S e em caieras, na queima do barro, interrom-
pem a pnltica do coito para nao provocar a rachadura da pec;a.

Uma dcscontianc;a rccfproca ocorre, no que diz respeito a pni-
tica de maleffcios, envolvendo nao raro ate parentcs pr6ximos. Em
vista disso, evita-se comer em casa de terceiros, receando estar a
comida enfeitic;ada. Invarhvelmente, costumam lanc;ar as sobras das

refei~oes nos cursos ciaagua, cum receio de serem colhidas por urn
desafeto, para screm utili'?adas na pnitica de maleficios.

Os Palikur, nc Jecorrer das viagens efetuadas em canoas, de
_modo nenhum costuma;n fazer r~ferencias diretas a animais e a obje-

tos, na cren~a de que, ass;m procedendo,. aquele que for norneado
atinge enormes dimensoes e cai sabre a embarca~ao, esmagando seus
ocupantes. Por exemplo, 0 jaguar c referido como urn animal feroz
de maOSgrandes; a cobra como urn bicho comprido e liso; e uma
pancla como aquilo onde sc faz a comfda.

Numerosos rer.ledios nativos san usados no tratamento de en-
fermidades, mais comumcnte pOl'intermedio de xamas, mais adiante
apreciados. Entretantc, conforme observou Fernandes (1950, p.31 0),
sobretudo os Palikur a('r~dit:lm que as doenyas sao causadas especi-
almente por "for~as demoniacas". E as epidemias, presumern.envia-
das por xamas de outros grupos indigenas, "Waiano, Emerenhon,
Oiampi, etc., ou entao par povos sobrenaturais de na~oes extintas
como ados Muie" (Ibid., p J 11). Vma epidemia de gripe; que atingiu
os Palik6rquando, em 1911, s~ transferiram para a Guiana Francesa,
foi considerada como eastigo de seus parentes mortos, por terem
"abandonado seus ccmiterios d::>territ6rio brasileiro" (Ibid.). Mllis
recentemente, um antigo selvidor do S.P.I. nos revelou que tod~:as
mortes ocorridas no l1ruc.au:l, mesmo por acidcntcs, foram reputa-
das como causadas po; feiticarias.

"
Os Palikur, .:>bservr.dospelo Padre Fauque no seculo XVIII,

praticavam 0 enterrar.lento ~;ecundario em urnas de barro, colocadas
em sepulturas assinaladas "com pedras de dez e vinte quil9$~~
CNimuendaju, 1926, p.~5). Na fase do citado autor, tais umas, qu~4P .,'
encontradas, eram quebl~da~ para recolhimento das mi9angas netas
existentes (Ibid.) Se a morte de um membro do grupo, ocorria distap-
tc da aldeia, seu corpo era retalhado e fervido para a remoyao dos
essos, que ficavarn "guardadJs com grande cuidado ate 0 retorno da
t:xpediy3.o, ou para ser rct:o!hidos algum tempo depois" (Roth, 1924,
p.665). E a crermos em velhos informantes, se se tratava de urn
gllerreiro, quando 0 corpo estava fervendo, dois homens empunhan-
do 0 arco c a flecha, 011 am ctlcete, aproximavam-se do cadaver e



passavam a simular uma luta. 0 t1uido causado pela fervura, consi-
derado como possuidor de vlrtudes magicas, era recolhidopara ser
utilizado na pnitica de maleficios.

Ja na epoca atual, entre os tres grupos, os eventos runebres
passaram a conter, alem dos elementos tradicionais, outros il,trodu-
zidos por influencia da Igreja Cat6lica e dos crioulos da Guiana Fran-
cesa. Por ocasHio dos ve16rios, SaD consumidas comidas e bebidas,
fartamcnte, inclusive alco6licas. E san cantadas ladainhas, numa mis-
tura de crioulo, portugues e latim, costumando os mais idosos narr~lr
passados acontecimentos-cactadas, pescarias, situact0es curiosas e hi-
Jariantcs para divcrtir os prcscntcs. Os Palikt1r, cnloam uma canctuo
lamuriantc na pr6pria lfngua, rclacionada ao cia do falccido. Mas a
preparactaOe 0 entcrramento do cadaver sao conti ados a pessoas nao
pcrtcncentes ao cla do morto e que l1ao sejam seus parentes pr6xi-
mos, a tim de nao serem logo por ele chamados. No ambito dos Galibi
do Uacta e dos Kaript1na, que nao possuem cIas, os parentes mais
pr6ximos do falecido, tambem nao participam diretamente dos ceri-
moniais, por motivo identicu ao alegado pelos PalikUr. Se 0 enterro
ocorre atraves do rio, os acompanhantes vao batendo com os remos
nas bordas das canoas, e anunciando 0 fato em altas vozes, a maneira
crioula. 0 morto e colocado em caixao de madeira com seus objetos
de uso, em sepultura de plano retangular com a frente voltada para 0

nascente, a fim de que possa encontrar 0 caminho do ceu. A nao ser
que, entre os Palikt1r, seja urn xama, que, e colocado em sentido con-
trario para nao voltar a praticar maleficios. Nos cemiterios Palikt1r os
clas possuem lug ares distintos; e entre os Galibi do Uacta e os
Kaript1na, as separactoes ocorrem entre as famI1ias. As sepulturas saa
assinaladas com cruzes, cOl>tumandoos parentes dos mortos acender
velas no Dia de Finados.

o mais importante cerimonial praticado pelos tres grupos de-
nomina-se a festa do ture.3 Tern por finalidade homenagear os espi-

3 0 nometure (tore. tole), pruvavelmente de origem Tupi-Guarani, aplicado basi-
camente a uma especie de buzip.a e tambem a uma flauta, encontra-se difundido
entre grupos indfgenas de viirius latitudes, aMm dos estudados no presente con-
texto. Crevaux (1883, p.296) diz ter assistido a urn "toule", entre os
"Roucouyennes" (Wayan a, Urukuyana, Oiana, Karib), situados nos rios Jari e

r.itosbedazejos, sendo obrig2[oriarnente dirigida por urn xama. Rea-
!Jza-se geralmente na fase do estio c em 110itede lua cheia, podendo
lc:mar parte nu,mesma c:ICl11e~ltosde umbos os sexos, os quais, po-
1:01, desde a vespera naCldevem comer peixe por ser alimento repu-
~lado peJos espiritos (yumuwnlt). Nimuendaju (1926, p.95), ao refe-
nr-se a uma dessas festa8 que presenciou na aldeia Palik(Jr do
Urucaua, efetuadas pelo xam:i Maximilien em homenagem ao faleci-
GO xami:: Wiapi, diz ql;e "no cimo do ma!:tro, situado no centro da
pra~a, havia uma barra :lOrizont<:1muito comprida, e num pau delgado
de urn metro ou pouco mais, estava assentado um maraca sem cho-
c'llho, com duas penas 3imbolizanrll) os espfritos guardioes, olhando
p,~ra 0 n.ordcstc e 0 sudcste. E8SCp:llI servia como ponte {ipai-/l}
para Walpi transitar clltre 'J ('ell (' a terra. Uma cruz estava orientada
de acorJo com os qualm POiHO:'; eurdeais - 0 bra90 leste que tinha
uma relay50 qualquer corn a mae-du-chuva e a cobr" com as conste-
lar;oes escorpiao e s&gitario. 0 bf<l90oeste da cruz, formava a cabe-
r;a da cobra e 0 brar;o leste 0 rabo. No brar;o sui, acreditava-se que
pousavam acompanhantes da cobra. 'c,

. Uma festa do ture ql'C presenciamos entre os Galibi do Ua~
na d6cada de 1960, foi efetuada numa prar;a de contomo circular
(ct;rca de 8 m de diametro), cf~rr;adapor varas fincadas no solo (1 50
m de altura) e distantes ent:e si por igual dimensao. No centro'da
prur;n, estava cravado tltn mast:·o para transitu dos espiritos (7 m)
cercado por quatrovams, tambem ligadas de igual modo como as
ameriormente mencionadas. Junto do mastro, estava colocado urn
banco estilizando um paSSarl),para uso exclusivo do xama dirigente
da festa, e Jateralmente dais bancos compridos(4 m), urn figurando

/ .
ear~Jde Leste na fr?nteira 00 Bn~jl com l: Guiana Franccsa e Suriname;-cen:afll ..
?e ,.0 homens ca~tllhavaJn em hnha, 0 primeiro tocando uma grossa flaUta'Clci'
.abCi~ae .os demals tocandc fi~LJtasmen~res. ~s Emerilon (Tupi), sit~8dosn()\
medlo 013poque, tambem pratll:am 0 cenmvmal do Ture, 0 qual assemelha-$C
ao e~etuado,'pelos gr~pos do rio. lJa"n (Cf.Femandes, 1953, p.273-278). Os
~sunni,~o X~ngu ~Tulil) pratlc:un .lgl.~lmente urn cerimonial t~egrande complexi-
'lade - Ture, 0 ntual das tlau:Es', Jlvidido em dois con;untos blisicos: Tauva,
jan~a executada P?r mulhere;;; lure, exerutada por homens e mulheres cabendo
aos 11O~ensexc!uslvamente tocm a tbJta (Cf. Miiller, 1987, p.119-181). 0 Tore
:>corr~ Igualmente entre 0'\ SlUl)()S localizados "na area de influencia do rio Silo
~r.ar:clsco - T~~~,Fulni6. Kar irL PJII.~aru, Pankarare, Truxa, Atikun". Fora dos
ntos secretos c dancyaJo COWl "rol~ed()" (Cf. Silva, 1983, p.28-30).



uma cobra e 0 outro urn jacare, destinados aos participantes. a mas-
tro c as varas que, antigamente, eram ornamentados com plumagens
simbolizando os espfritos guardioes da festa, estavam encimados com
figuras de passaros esculpidas em madeira, e os 110senfeitados com
bandeirolas de pano.

a xama, iniciou a cerimania invocando os espfritos caracteri-
zados por nomes de animais, plaritas, fenamenos naturais e de pes-
soas falecidas. Manifestaram-se esses seres, atraves do xama, por
meio de can<;oes em seguida cantadas pelos demais participantes da
festa, acompanhadas ou intercaladas pelo tocar das buzinas pelos
homens, e pelo bater dos maracas pelas mulheres. Dan9avam geral-
mente aos pares, os homells com capacetes de penachos, ou mais
comumente com coroa de penugens de passaros, e as mulheres com
ornatos de fios e de borlas de algodao, entremeados com sementes e
mi<;angas. Aqueles que transgrediam as regras estabelecidas para a
festa, eram punidos pelo xama com a aplica<;ao de urn castigo, con-
sistindo em obrigar 0 transgressor a ingerir uma certa quantidade de
caxiri, inclusive C0m a aju1a de outros dan<;antes, mas s6 the era
perrnitido levantar do banco ap6s a bebida prescrita tf".rsido total-
mente consumida. Entretanto, a festa ja nao vinha sendo efetuada
unicamente no seu sentido magico-religioso, e ja costumavam realiza-
la apenas como simples diversao.

as Palikur igualmente efetuam urn outro cerimonial chamado
kirapsa, que tcm por finalidude homenagear uma pessoa morta que,
pela ultima vez, veIn travar ..:ontato com os membros do pr6prio cIa,
e que, a partir de entao, deve ser f".squecida. Ocone cerca de um ano
ap6s seu falecimemo, e var~os dias antes da efetua<;ao, a famma do
morto distribui, indiscrimimdamente, convites feitos com talas pre-
sas por fios de algodao. Diariamente, os possuidores dos convites
devem quebrar duas talas, ms extremidades, e sc nao restar nenhuma
a festa sera realizada logo il tarde, mas sobrando uma, ocorrera no
dia seguinte. Assim como a festa do tUff?, ocone em uma pra<;a de
contorno circular, cercada por nos :lpoiados em varas, porcm sem 0

maslro central, nao sendo dirigida por xama. Durante .'leudesenrolar,
ocorrem dinticos e dan<;as intercaladas pelo consumo de comidas e
behidus. as parentes do homcnageado, do sexo m:lsculino, cortam 0

ca1Jclocircularmente, e a~ mul1:leresos amarram formando tran<;ano
alto da cabe<;a.

as PaJikur introduzirarr. em suus ideias religiosas alguns tra<;os
da d~utrina crista (afora os mlacionados ao batismo e compadrio) em
decorr€ncia de seus antigos contatos ccmjesuftas e outros missiona-
rios da Guiana Francesa, e tamMm por intermedio dos crioulos. De-
signam 0 Deus cristao pela expressao Ohogri, e chamam 0 Diabo
Wapetpiye. Consideram Ohogri como "0 cliusador da grande enchente
que dcixou vestfgios no monte Carupina (margem esquerda do rio
Umcaua), onde se refugiaram os homens" (Nimuendaju, 1926, p.86).
Segundo informantcs, tendo sido avisados por Ohogri, construIram
uma grande area de barre bem Lf.ueimado,para tlutuar bem, e nela se
refugiaram com numerosos animais. Quando a chuva come<;oua ama-
inar e ela encalhou no monte Ca11Jpina,urn menino que precipitada-
mente sain do seu intenor, morreu queimado, puis a agua da chuva
era quente. Por tal motivo, ate bCIL~recentcmcmc, os IIIcninos costu-
mavam sair das habita~oes ~sim que se lniciava uma chuva,.gritan-
do "doi, dui, d6i", a t1m dc a agua na~ esquentar. Os PaIikur acredi-
tam na exist~ncia de varius ceus entre as quais' os denominados
Nikene, Ena e Inoliku, sendo este ultimo (0 mais baixo) a morada de
Deus (Nimuendaju, 1926, p.88). FaJ.amtambem em urn pequeno ceu
especial, situado acima do prirueiro dos tres ceus antes menciona-
dos, onde habitam os xamas miticos. E presumem a existencia no
monte Carupina de numeroscs dem6nios que, as vezes, tomam a for-
ma Je uma aye chamada Tukimask1, semelhante ao gaviao. E a pre-
sen9~, no monte Koupi (margem esquerda do Urucaua) de "umpo-
deroso demonio chamado K<lffiubahl, que usa uma especie de tanga
atinghldo os joelhos, onde e pintaua" (Ibid.).

Ao contrario dos G'.Ubi un Ua<;a e dos Karipu.na, os PalikUr
nao possuem capelas e sanios padroeiros, continuando a influ~ncia
da Ieligiao cat6lica quase que restrita ao batismo, casamento e

.compadrio. Como no tempo de Nimuendajl1 continuaram pautando
sua comluta principal mente; nas crenyas tradicionais. Acreditam que,
quando uma pessoa falecc, qllulquer que seja essa conduta (boa ou
m<i),3eu espfrito segue sempre par:, 0 alto. Mas provavclmente par
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influencia crista, dizClllque inicialmentt: permanece numa especie de
purgat6rio, durante tempo igual ao da vida tcrrena, sendo em seguida
libertado para alcan~ar ddinitivamentc 0 ceu.

A cren~a na existencia de lobisomens, como vimos inicialmen-
te, foi adquirida por intermedio de civilizados. Geralmente sac assim
reputados ind ividuos de pal idez acentuada, ou de olhos esbugalhados,
sobretudo quando sac avistados cal(ando ou pescando assidllamente,
it noite, nas proximidades de cemiterios. Alem de temidos, como os
xamas e os sopradores, sao tambem menosprezados, e em vista dis-
so, ninguem gosta de ser apontado como tal. .

Esses individuos sao considerados capazes de transfigurar-se
em animais ou cm fogos-fatuos, podendo sob este aspecto, voar a
grandes alturas sobre folhas de eirvores ou quaisquer outros objetos.
Sao aCllsados de desenterrar cadeiveres para comer a carne, ou satis-
fazer instintos sexuais, st:l1doas vezes apontados como responsaveis
por mortes ocorridas em circullstancias estranhas. A respeito de 10-
bisomcns, tivemos oportunidade de ouvir 0 seguinte relato: "Ha va-
rios anos passados, uma villva Palikur pediu uma mOyaem casamen-
to para 0 filho mais velho, que tinha a fama de lobisomem. Mas nao
havendo ele concordado com a e5colha, conseguiu fazer seu segundo
filho toma-Ia como esposa. Acontece que, pouco depois do cons6r-
cio, aquele passou a assediar a cunhada com 0 intuito de possui-Ia
sexualmente. Entretanto, nao tendo obtido exito prometeu provocar
sua morte, 0 que ocorreu de forma repentina alguns dias ap6s. 0
viuvo, que tivera conl~ecimento da amea~a, resolveu retornar ao ce-
miterio na mesma noite do enterro, ai escondendo-se na copa de lima
arvore. Jeialtas horas da noite, tendo avistado um vulto aproximar-se
da sepultura da esposa e enla~ar outro surgido do seu interior, dispa-
rou uma flecha no rumo das apari~oes, que sumiram transformadas
em uma bola de fogo. Ao retornar a maloca, encontrou 0 irmao gc-
mendo com uma ponta de flecha cravada nas costas. Arrancou-a
com violencia, e ele entao passou a esvair-se em sangue ate fale-
cer" .

o xamanismo entre O~ icdios Jo rio Ua~a, basicamente, aprc-
scnta caracteristicas semeJl~ant~sas re~i5tradas por Gi lIin(1948, p.856)
no Gue respeita aos grup0S da "rea guianense. Classificam eles, dis-
tintamente, 0 xama propriam~ntc cito e 0 50prador (tambem chama-
GOfeiticeiro). Quando se eX!Jressam no crioulo, apIicam ao xama it
denominuyao depicye, passivelmente de origem Karib, usada igual-
mente com algumas varia~5es per outras unidades da area (Ibid,).
Os Palikur, possuem O'Jtros designativos pr6prios como sejam,
yuhamuli fyihamulu(a)l c hiyepuene para os antigos xamas, e
akurmri (airi=tabaco), :-egist.iados por Nimuendaju (1926, p.90); e
inhamui, conforme OllV il1lospronu!1ciar.4

Sao admitidos xami1sd~ambos os sexos, porem faz muito tempo
Clue!Iao apareccl1l de seY.oftnainino entre os PaliklJr e os Galibi do
Ua~a. Na fase atual, ape~loIsos Kariplll1a possuem mlilheres xamas.
A fun~ao nao e hereditari<:, a despeito de ser, mais freqUentemente,
f:xercida por tilhos ou parentes pr6ximos de xamas, sendo que, nos
cinco casos que veriticalTIo~"tres individuos foram iniciados pelos
pais, urn pelo primo e 0 outro por Ulll xama nao pertencente a sua
fmnilia. Alguns trabalharHn~primei:-amente como aiudantes, e de va-
ri0S xamas aD mesmo tempo.

A assunS;ao de chefias por parte de xama, embora com pouea
freqUcncia, ocorreu na (poca atuaL Nimuendaju (1926, p.90- I(4) nlo
cita nenhum casode tal aatllr(;Z~ eptre os Palikur, mas refere~sea
existencia do capitao d~ nome Jose Celso entre os Galibi,do Ua~t .
que "era apontado como fciti(',~iro"(Ibid., pJ24). Fernandes o.9,5~~
p.291), por sua vez, me:l('iona 0 capitao Palikur Guilherme Iramf&·
comp "urn grande paje da bbo". Enos informaram que, pela'd6cada
de 1930, 0 xama Galibi Evaristo Chinois exerceu 0 cargo de
capitao, porem, 0 delegado do S.P.1. 0 destituiu por convenieneia,
4 as Kalina, aplicillP ten~os s~rr,("lh,1rltcscomo !:ejam mawari (miawale au

imli'lwuli) ao I:spirito do o:rco..iris (C~·.Go~je,1943, p.J3). Os Wawai (Karib da
Guiana), chamam ao espiritc.criador m(;lwuri,c ao espirito cultural yawari (Cf.Focle.
1963, p.34-36). E os Akawai,) (Kurtb) das terras atlas das Guianas, chamam
imawalf ao espirito da IPata (C'.13l1Lt,'%5/66, p.162).
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administrativa. Entre os Karipuna, nenhum daqueles autores, nem
membros do grupo com quem mantivemos contatos, noticiaram situ-
ac;6cssemelhantes. Atualmente, nao existe nenhum xama exercendo
func;ao de lideranc;a no ambito dos tres grupos.

De igual modo como Nimuendaju (1926, p.90), nao vimos qual-
quer pessoa aprendendo as tecnicas do xamanismo. Todavia, segun-
do velhos inform antes, embora possa surgir, inopinadamente, alguem
como xama por vocaC;aoespecial, geralmente os que pretendem exer-
cer 0 mister, inclusive ajuuantes, subrnetem-se a 11maprendizado cujas
normas p''.fecem nao diferir muito das adota(jJS por outras unidades
indigenas da area guianensc (Cr. Gillin, 1948, p.856). Durante urn
periodo que pode variar entre vinte e trinta dias, 0 candidato a xama
ficarecluso numa palho~a, sendo alirnentado apenas com mingaus e
pequenos passaros, e sem entreter rela~5es sexuais. 0 mestre lhe
ensina entao a entrar em transe, 1umando cigarros de tabaco com
inv61ucro de tauad, bem como a invocar os sobrenaturais, por meios
de can~5es acompanhadas cora a percussao do maraca. Ao mesmo
tempo, the da para ingerir infusoes de agua com tabaco, que atuum
como vomit6rios, aplicando-lhe tambem banhos feitos com liquidos
de cascas de arvores reputadas como possuidoras de virtu des magi-
cas. Uma vez considerado apto pelo mestre, pode 0 iniciado entrar no
exercfcio da fun~ao, mas deve submeter-se a novos treinamentos se
pretende ser urn grande xama.

o xama exerce sua ac;rrosob a in11ucncia de espiritos que, na
lingua portuguesa, os pr6prios indios denominam dem6nios (ou dia-
bos), mas sem afinidade com a 11gurada ideologia crista assim cha-
mada. E tambCm sob inl1uencia de ulmas de pessoas falecidas, inclu-
indo modernamente de crioulos e brasileiros. Aqueles seres, encon-
tram·se disseminados pelos ares, rios, lagos, t10restas e montanhas;
podem encantar-se em animais e arvores, sendo cren9a que a
sumaumeira abriga apenas ~s de carater maligno; e podem tamMm
perrnanecer temporariamente nos instrumentos de urn xarna ou no
lugar onde sejam os mesmos guardados.

Como vimos anteriormente. 0 xama tern a incumMncia de di-
rigir 0 cerirnonial do lure. Atua como adivinho e curandeiro, mas
nao trata de ferimentos, inclusive quando causados por cobras vene-

ilosas. Atribui-se-Ihe a capacidade de provocar ou de fazer cessar
ei1Uvase tempcstades, b~nj '::OnJOde praticar maleficios contra pes_
soas e animais. Pode dese111pel~hara fun~iio em toda a complexida-
de, (lU somente em detenrl inados aspectos, variando sua capacidade
d~ ayao de acordo com 0 nlllnero, natureza e poder dos espiritos que
lites forem propicios. SegUIldoos prop6sitos em mira, procura 0 xarni
ora encaminhar os espfri'os ,jiretamente contra os objetivos, ora an-
gariar por intermedio delcs, fors;as para agir pessoalmente, ou obler
rcveJas:oes e ensinamentos.

Nos dias atuais, ~Iltre 03 grupos em apreciayao, 0 xarni oio
ohserva qualquer rlicta alimentar. Enquanto trabalha apenas fuma e
bebe caxiri. Tem como principuis instrumentos 0 maraca e 0 cigarro
d\~tabaco com involucra de tawlri. sendo este de reduzida espessura,
com aproximadamel1t~ 20 em. dt: comprimento. Para realizar uma
scssao, pinta a rosto com lIrllCU.e coloca na cabelYaum ornato de
pe;1aSem forma de coma, 0 qual nao e de seu uso exclusivo. Sentado
em um banco de madeira ~stilIzando urn passaro (igual a6do ceri-
1110nialdo ture), atua em rccinto fec!mdo, antigamente feito com fo-
Ihasde palmeiras (Cf.Gil/in, 194&,p.856), mas presentemente no in-
terior de urn mosquiteiro d~ par.o, usado tambem para donnir. 0 aju-
dante tem a incumbencia de tl'ailsportar os instrumentos para 0 local
da sessao. E durante estC:l,aceuder os cigarros para 0 xama e servir-
(he cax:ri na medida em que e solicitado.

o cantata do xam,! eOI~l0.'> sobrenaturais, verifica-se nao s6
por o~asiao d~s sessoes como durante os 30nhos, quando empreende
longas viagens. Em uma sessa'J ele invoca geralmente varios espiri-
tos, cuja presens;a, em ~eu corpo, e mallifestada por meio de fortes
batidas com os pes ou ~om UI11 basdio de madeira. Nas comuriica~CSes
com os sobrenaturais e com 0 ajlldante, a linguagem que emprega'
assume, geralmente, uma feir;ao glossolalicas . Vma vez em transe,

5 Em algumas sociedades tribais c em algumas igrejas cristiis fundamentalistaS. is
\>~zesalgumas pessoas, enqullnto eM estado de transe, podem produzir seqoen"
c'as de sons vocais que nao fazem par..e da propria lingua normal. 0 falante nlio
pode so:rcapaz de fazcr uma mtrrpr eta~r.o do que disse, nem de relembrar isso.
To~avia, nnma comunidad~ que ocorrn ••glossolalia, tal modo de expressao pode
s-.:rIntel pretado como d~ Jnagica imppt.iincia, imaginando-se as vez("s pertence-
n:m, as ra1avrus, a uma hl1gua~cmdcs;;<'rhecida (Burling, 1970, p.151).



desde que ocorram ruidus estranhos nas proximidades (latidos de dies,
queda de objetos, etc.), 0 espirito atuante retira-se repentinamente. 0
xarna entao desmaia, pois, sua alma acha-se afastada do carpo, sen-
do necessario, para sua recupera9aO, que outras pessoas 0 venham
acuciir.

As sess6es SaDrealizadas pelo xarna a noite, invariavelmente,
e tern carater publico, seja para fortalecimento do ..'leuprestigio junto
aos espiritos, seja para tratamento de urn enfermo ou para agradeci-
mento de urn exito aIcan9ado. TamMm costuma 0 xama atuar isoJa-
darnente, e quando assim acontece suspeita-se estar ele provocando
maletIcios, Por ocasiao de uma sessao de curandeirismo, segundo
vacios infarmantes, 0 xama pede a cada urn dos sobrenaturais invo-
cados para expulsar a docn<;ado paciente, ou entao a indica9ao de
urn remcdio capaz de extingui-Ia. Assim que ..'Iemanifeste algum es-
pirito de modo julgado satisfatnrio, 0 xama sai do mosquiteiro e pas-
sa a fazer no enfermo repetidas fumiga90es com 0 cigarro, ao mesmo
tempo que sacoleja a maraca em tomo dele, detendo-se, por tim, em
urn ponto onde parece estar localizada a doen~a. As vezes chupa 0

lugar afetado para extra9ao de corpos estranhos os quais exibe aos
presentes. E nao raro tambrm receita beberagens para 0 enfermo.
Nimuendaju (1926, p.92), com respeito a uma sessao que assistiu, diz
que 0 xama antes de penctrar no mosquiteiro, despediu-se "dos adul-
tos presentes porque iria realizar viagens longinquas e perigosas. nas
quais poderia sofrer acidentes". E ap6s terminar a pratica, saiu do
mosquiteiro, cumprimentando os presentes como ..'Ieestivessc che-
gando de uma viagem"qbid., p.93).

Um tratamento geralrncnte ..'Ieprolonga par vacios dias, poden-
do ser efetuado por I'lais de urn xama. Quando a cura nao acontece,
via de regra a culpa e atribuida a urn au mais xamas fivais, costuman-
do-se as vezes admitir que "foi porque Deus nao quis". Antigarnente.
o interessado tinha apenas a obriga<;aode fornecer ao xama, urn pote
de caxiri para cada fun9aO. E ~e recuperasse a ..'laude,urn outro para
ser bebido par ocasiao da festa, 'comumente realizada pelo xama,
para agradecimento aos espiritos que proporcionaram a cum. Entre-
tanto, nos dias atullis, os tratamentos ..'lao,na maioria, cobrados em

espec.:ieou em dinheiro, uma vez que 0 resu!tado seja satisfat6rio.
Mas ja ocorreram casus em que a remunera~ao foi solicitada adian-
tad~..

Os xamas da atualiciade, sao cOllsiderados insignificantes com-
parados com os dos antigos tt'mpos. Escreve Nimuendaju (Ibid., p.89)
haver escutado entre os P31ikur "diversas hist6rias emocionantes"
sabre xamas, tendo sido !Jilldeles "visto mergulhar no ria com uma
cuia de caxiri, para beber cern a cobra grande, emergindo depois de
haver decorrido bastante tempo ...'. St:gundo a tradi~ao Palikur, fo-
ram os grandes xamas do pas,>Jdo,que proporcionaram a abund1incia
ainda hoje verificada no Urucaua, pais, atraiam peixes e animais sil-
vestres de outras regioes.

A mais importante fi~,urado xall1anismo Palikur (Karumayani),
e atribuida origem mitica. Dt' acordo cern a versao colhida par
Nimuendaju (Ibid., p.89), Karunl1yara "antes de nascer habitava no
peC]l:enoceu Yinoklin. No momento em que decidiu viver na terra,
pediu ao born Deus para the dar uma mae, havendo a escolha recaido
em uma mulher Palikur. Rea lizou na terra grandes feitos desde crian-
tya,havendo inventado as f1auta~de ture e as respectivas dan~as. Ap6s
falecer, seu espirito retornvu para Yinoklin, mas quando hi realiza
festas com os demais espiritos, escuta-se a som das flautas na ilha
que habitava no Urucauci". Referem tambem as Palikur a existencia;'
em epo<:anao muito remota, de umoutro xama de nom'e Warawene,
"quase tao poderoso como Kr,ramayurci", mas qlje praticava muitos
makficios.

Entre os cinco XRllles que encontrou, destac.aNimuendaju (Ibid.,
p.90) Lexan Yuyu, seu principal informante, como muito benquistono
mei\) dos indios e do~ crioulos. Porem, fala em urn outro chamad6
Chevalier, "que era ate odiado, porque entre os espiritos seus aliados,
nao havia nenhum honesto nelT' bom". Quando aos que existiram a
partir de entao, mas ja fa1ecid0s, soubemos da existencia de mais'
oito, sendo sete Palikur e urn Galihi do Ua~a. Ate pOl'volta de 1987-
88 sobreviviam quatm xami'isPalikur, atuando entre as Galibi do Ua~a
e outro na Guiana Francesa. E trts xamas Karipuna sendo urn ho-
meIi1 e duas mulheres. ,s,
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o mais famoso era Costan, residente na Village Trois Paletuviers
(Guiana Francesa), 0 qual, face ao temor que inspirava, di.ziam pro-
ver parte da subsistencia atraves de outras pessoas. Consldera:am-
no capaz de provocar a morte repentina de uma pessoa au arumal;
fazer alouem infeliz na cCi<;aau na pesca; tornar improdutiva uma
planta<;;o; e fazer apodrccer de imediato qualquer especie de ali-
mento. No entanto, comeutava-se no ambito indigena, ate com certa
ironia, que a for<;ade Costan prevalecia sabre as indios e as crioulos,
ma-l)nao sobre os brancos, pais, tendo sido castigado v:irias vezes
pelos gendarmes, em virtude de queixas l~vadas contra .si, nenhum
mal aconteceu aos mesmos. Dentre as resldentes na bacIa do Ua<;a,
destacava-se sohretudo Yapaha, que nao era benqulsto pel a maior
parte dos indios. inclusive porque pro feria constantes amea<;as de
morte contra aqueles que consigo se dcsenlendiam. Porem. gozava
de boa reputac,:ao entre os habitantes do rio Cassiporc, tanto como
adivinho como curandeiro. E de vez em quando, deslocava-se para 0

mencionado rio, de onde geralmente retornava com dinheiro e outros
bens materiais, recebidos pela execu<;ao de servi<;os. No r}o CUrip~,
vinha se destacando a mulher Cecilia, cujo pai era xama. E alfabeti-
zada, eleitora e conhece Belem do Pani. Contra ela, nunca ouvimos
acusa<;oes quanta a pnitica de maleficios. Entretanto, para algum~
pessoas nao passa de uma mistificadora, pois, s6 costuma assurntr
compromisso para cuidar de urn enfermo, ap6s constat~ que .ele esta
tomando medicamentos e com sintomas de recupera<;ao. Ainda no
Curipi, M, para mencionar a rivalidade entre os xamas Raim~ndo e
Elza, mas apenas no que respeita a efetua<;ao da festa do ture.

Uma incapacidade temporaria, a redu<;ao a impotencia ou a
morte de xamas reputados como nocivos, tenta-se par v:irios formas,
inclusive mediante a defuma<;ao e a destrui<;ao de seus instrumentos
de trabalho. Um velho Palikur nos revelou haver, certa ocasiao, defu-
mado 0 cesto onde um xama, seu desafeto, guardava esses instru-
mentos, "para afugentar os maus espiritos". Urn jovem Galibi d~
Ua<;a, par sua vez, queimou todo 0 material de tr~balho ?O ~ama
Yapaha, para vingar a morte de urn parente que havlU ~orndo, I~e-
diatamente, ap6s uma discussao que teve com a alUdIdo xama. E
tendo Yapaha falecido logo d~pois, foi isso considerado como conse-
quencia dessa a<;aode represalia.

Entre os Patilolr, pfUcura-se tambem punir aqueles que pqW-
cz.mmas a<;oes,sejam ou nao xamas, atraves da Ilha da Mae D'agua,
situada nos campos alagadj~os, em cujo interior existem algumas
pequenas depressoes, as quais, segundo informantes, por ocasiao dtls
grandes mares, enchem-se de agua, exalando vapores fetidos. Como'
prova da existench af de for<;as sobrenaturais, costumam os indios
narrar principalmentc dais casos. 0 primeiro, ocorrido faz muitos
ano~, foi provocado pOf uma mulher que, em companhia de outras
pessoas, subtraiu do ~0~ad0 pertenc~nte ao seu pai, mandioca e bata-
ta para fabrica<;ao de caxiri, destinado a uma festa. 0 velho ao CODS-

tatar 0 fUltOinquiric a t'lha, porem, tendo ela declarado nada saber a
respeito, reuniu pecr.<;os,daqueIas raIzes, e foi deposita-Ios em uma
das depressoes da Hha, com l) int~ito de provocar a puni<;aodos auto-
res do fllrlo. Em conscqtifllcia. falcceram no dia seguinte ao da festa,
nan s6 esscs autores como as O'Jtras pessoas que ingeriram a bebida.
E tendo restado pou~os s()lJr~vivenlcs na aldeia, os cadaveres na mai-
oria t1caram insepultos, e toram devorados pelos umbus, denomina-
\=uoque passou a ser dada a0 local. Um outro acontecimento, foi
provocado por dais llomell3 que furtaram uin camaleao do xam~
Maximilien, 0 qual, entretauto, suspeitou de duas mulheres avista:-
das as proximidades de sua ha1Jita<;~o.Uma vez que ambas faleee-
ram vitimadas por gripe, i3S0 foi atribufdo ao xamll. Alguns parentes
das vftimas resolveram entao vinga-Ias e, com tal inten~~o, foram.
enterrar na Hha fragmemos de suas roupas, misturados com outros
do }~ama,pedind0 a puni<;i'iodeste pela injusti~a cometida 0 faleci-
mento de Maximilien verificado logo depois, atacado de forte
disenteria, foi considerado como provocado por esse ato de vingan:-·
\=a.

Uma vez que a aplica/;ao de tais processos nao venha surtir'
resultado contra urn xama, pm"que ~le temmais for~a, sua elimina-
'tao pode ser tentacta de maneira violenta. Entre os Karipl1na, ~sve-
zes ocorrem desentendimcnto~ por causa de feiti~arias, por~m ne-
nhum ainda assumiu cuniter serio. Entre os Galibi do Ua~a, aI~m de
serem mais freqtientes casas de3sa natureza, esHio de quando em
vez reclamando a intervenc,::ioda administra<;~o otidal. Em fasere-
cente, urn estado de tensao fo~,piovocado pelo xama Alfredo, faled-



do em conseqUencia de tuberculose pulm.onar. Primeiramente, ele
apontou urn velho servidor do S.P./. como causador de sua doenya,
pois, conforme expressou-se, "0 avistava todas as noites em sonho
com uma vela acesa, rezando ora<;5cs aprendidas com 0 padre do
Oiapoque". Em segllida, declaroll que estava "secando", porque urn
outro homem havia Ihe furtado urn cigarro e joga90 ao fogo. Logo
depois, lanyou a culpa sobre mais dois homens -urn 0 teria soprado e
o outro 0 amarrado com Santo Antonio. Por tim, declarou "estar mor-
rendo, antes de ter chegada sua hara, mas nao estava podendo reagir
contra os inimigos, porque Yapaha Ihe furtara todos os diabos". a
dirigente do posta do S.P.I., face as amealj:as que os parentes de
Alfredo estavam proferindo contra os acusados, resolveu interfetir
antes que se compl icasse a situayuo.

Entre os Palikllr, assassinatos dc xamas reputados como maus,
ja observados pelo Padre Fallquc, IHicerca de 200 anos (Coudreau,
1893, p.274; Nimuendaju, 1926, p.90), perduraram ate a epoca atual.
Segundo informantes do grupo 0 poderoso xama Warawene, que era
muito temido, foi convidado para um repasto, mas quando se retira-
va fai morto com um arpao atirado pelas costas. Referill Fernandes
(1948, p.218-219) que, pela decada de 1940, viu-se a brayos com
uma situayao crftica, pais grande numero de indios fhe pediram per-
missao para Illatar 0 xama Volma, apontado por u.n adversario como
eausador da morte dc um Iider do grupo. Acrescenta 0 autor haver
solucionado a crise, dando permissao para matarem 0 acusado, mas
de igllal modo como ele havia procedido, isto e, "cantando, fumando
e batendo 0 maraca", e pdo prc,prio denunciante. Este entao, alguns
dias ap6s, Ihe foi comllnic'artcr cometido um engano, provocado por
um espirito que consigo quisera brincar (Ibid.).

Outros fatos semelhantes ocorreram entre os Palikur do
Urucaua. a mais serio teve lugar em 1961, tendo sido provocado
pelo xama Payuyu, 0 qual acusou seu antigo mestre Ptibug como
respons<ivel pela enfermidade de uma menina atacada de sarampo,
que s6 poderia rccuperar a saude se Ptibug fasse morto. Reputando
como verdadeira tal acusar;ao, 0 pai da menina e mais outros indivi-
duos foram abater Ptibl:g a rauladas, quando ele viajava em compa-
nhia de uma tilha. Em seguida, Payuyu furau com uma tlecha os

olhos do morto, assim se eXflress<lndona ocasHio; "com esses olhos e
,~ueestavas matando <ISr;riaar;as". Acontece que, embora Ptibug nao
1nsse urn legitime Palikt1;:-,h'Jl:ve amea9a de conflito, porque nume-
r~sos ad~ptos seus pretendi:ml it au encal90 dos matadores, que ha-
Vlam fugldo para amah. 0 .L\gentedo Posto resolveu entao empre-
~nder a .captura dos rne3mos, cnl~aminhando:os em seguida para a
1TJs~etonad~ S.P.r., em Bdem. lbdavja, Payuyu e mais tr€s compa-
nh~lros evadlranl-Se da ernbarca9ao que os transportava, indo refugi-
ar-se no lado franc€s. Os demai.~ furam enviados para urn Posto do
rio Tccantins, de onde foram se dispersando pelo meio regional.

A fun9ilo do sopradOl (aviri:: paIikt1r;pota = criouIo), de igUal
modo como a do xama nill) e hereditaria, sendo compatfvel com car-
gos de chet1a e pode ser exercida [Jorpessoas de anIbos as sexos. Por
volta de i968, existiam rill evidcl1cia seis sapradorcs Palikt1r (entre
eles uma mulherj. quatro G<J;ibi,dois Karipuna. No cntanto, 0 mime-
ro de pesso<lSse dedicaado aCJniistcr podcria ser hCIll maioI', pois
nl'ffi todas costumam des::k l~ed(J~dentiticar-sc. as que possuem vo-
ca~'ao, geralmente, proruran: orientar-se por intcrm~di() dc urn mes-
tre, mas alguns de motivo pr;)prio cr.tram em rlcna atividade.

o soprador, ao contnirio do xama, trabalha de dia e de Doite,
sem. indumentaria especial e prescinde de ajudante. Nilo atua sob
inflnencia de espiritos, was em decorr€ncia de virtudes inatas. Em-
prega 0 sopro :10natural ou com a [umU9a do cigarro (as vezes tanl-
Mm :t saliva), a disWncia ou diretamcnte em pessoas, animais uten-
sfli\ IS, bcbidas, comidas, etc., au mesmo tempo que murmur~ pala-
vras (ora90es?), cujo senti do os informantes nao sabiam ou naoqui-
seram explicar.

Mlo age 0 soprador com') adivinho, e nao tern a9ao sobre fe-
n6menos naturais (chuvas, 1cmrest:ldes, etc.), mas empenha-se em
curur doen9as e feriment0s, inclustvl' quando causados POl'cobras
"enel~osas. Pode consertar atrav~s do sopro 0 sexo de uma parturien-
te, a hm de que ela possa tl'iniciJf relayoes sexuais antes da conclu-
sac do rcsguarcto; antecipar 0 termino de urn periodo de couvade au
de lul.o, soprando nas arnl,:S I,W ms ferranlentas do intcressado' e
sol uciomr ~m casu amoroso s()nr",~.doem alga destinado a pes;oa



pretendida. Por outro lado, pode tamar alguem infeliz na ca9a, pesca
uu lavoura, soprando em suas armas e utensflios de trabalho; e tam-
hem pode fazer uma pessoa adoecer ou morrer, soprando diretamen-
te contra ela ou em sua comida. E em razao da ultima circunsHincia,
e que costumam os indios 1an9ar nos cursos de agua as sobras dos
repastos, a 11mde nao possibilitar a terceiros sua utiliza9ao para tal tim.

Tanto como os xamas, 11<1sopradores que podem atuar simul-
taneamente na pratica do bem e do mal. Na maioria, porem, nao de-
sempenham a fun9ao em todos os aspectos, e sim como especialis-
tas. Por exemplo, 0 indio Palikur de nome Labonte (Sans-Sous), muito
ligado a administra9ao francesa e que vivia em constantes atritos
com 0 Posto do S.P.I., era considerado principalmente como "soprador
de paje". Chegam os sopradores a ser mais temidos que os xamas,
mas, pelo menos nos ultimos tempos, nenhum sofreu ofens a ffsica
como represalia pela pnllica de maletIcios, embora alguns tenham
sido amea~ados. Assim como os xamas, costumamreceberpagamen-
to, em dinheiro ou em especie, pela execu9ao de servi90s.

As vezes um soprador, quando procurado para tratamento de
uma doen9a, encaminha 0 interessado a urn xama ou vice-versa. Tam-
Mm M ocasioes em que, 0 pr6prio interessado, nao conseguindo
resolver seu problema atraves de urn recorre a outro. As opinioes,
sobre uma menor ou maior eficiencia dos sopradores, em
contraposi9aO ados xamas, variam segundo os acontecimentos. Por
exemplo, para um velho saramaca habitante do rio Urucaua, "paje
Palikur nao vale mais nada". Passou a acreditar tirmemente no valor
dos sopradores, em virtude de urn filho seu haver sarado de urn
ferimento, ap6s ter sido soprado par urn deles, embora estivesse sen-
do tratado com antibi6ticos pelo agente do Posto do S.P.I. Seu ponto
de vista, manifestou mais ou menos 110Sseguintes termos: "Se 0 se-
nhor adoecer e for tratado por urn soprador, 0 senhor ficara born.
Porem, se um deles for seu inimigo e soprar em sua comida, 0 senhor
ira perdendo 0 apetite atc morrer. E se soprar em sua espingarda, 0
senhor nao ira matar mais nenhuma cU9a".

Um informante Pa1ikur, nos relatou 0 caso de um rupaz com
sintomas de loucura, que foi tratado durante vi:u-iasnoites por dois

xamas ao mesmo tempo, Jr..asS~111resultado favonivel. Todavia, fl-
cou imediatamente curado, 10goapos urn soprador haver soprado em
seu corpo, e Ihe dado pera ingerir uma bebida tambem soprada. Na
ocasHio, 0 soprador teria declarado que a doen9a fora causada por
om vento que se havia introduzido no corpo qo rapaz. Um Karipuna
radicado no Alto U&9<!,achando-3e bastante debilitado, procurou tra-
tar-se com urn xama, 0 qual n1\oalcan9ando exito, 0 encaminhou a
tim soprador, que cOll3eguiu faze-lo recuperar a saude por meio de
beberagens que the mi!1istravadiariamente. Segundo outro infonnante,
Uill soprador Palikur teria cUf.ldo, repentinarnente, na presen9a de
v&riaspessoas, uma mulhe: que vinha sofrendo de fortes dores abdo-
minais, e estava sendo tratada por urn xama, fazendo-a ingerir um
capo com agua, onde havia I;uspido c soprado a fuma9a do cigarro,
ao me:smo tempo que "pronu:lciava algumas palavras". No entanto,
outro:; casos nao solucionados por sopradores, posterionnente 0 fo-
ram porxamas. E recentemcnte, no casu de uma mulher em fase final
de gesta'Yaoe em estado grave, fal.haram os xamas e soprad.ores que
foram consultados, e ela acabou ialecendo quando era conduzida para
a ddade do Oiapoque.

o impacto pentecostal entre os Palik6r
A primeira tentativa que r;onh~cemos para introduylio do pro-

testantismo entre os fndio$ da Cacia do Ua9a, apreciados neste con-
texto, foi efetuada, em 1954, por dois missiomirios norte-american os
da Mi.ssao Novas Tribos do Brasil, os quais, provavelmente, face a
inJiferen9a com que toram recebidos, logo se retiraram nlio mais
retomando a regiao. Em 196'3, os lingilistas do Instituto Lingilistico de
Verao (SIL), Harold e Diana Grecn (protestantes batistas), iniciaram
esh!dos lingilisticos entre ('s Palikllr do rio Urucaua (aldeia Ukumene),
habii:adaentao apenas pela!:famJliusdos indios Paulo Orlando (Watay),
do seu irmao Leon Orlando c d.o ..'leucunhado Afonso Yoyo. Entre-
tanto, apos dois anos de estudos consecutivos, (IS referidos lingUistas
interromperam os trabalhos, durante poueo mais de urn ano, por te-
rem viajado para os Estadcs Unidl». Precisamente nesse intervalo e. . '



que os PaIikur comeyaram a ser iniciados no protestantismo, ou me-
lhor dizendo no pentecostalismo, apos algumas visitas reaIizadas no
Umcaua pelo pastor none-amcrical1o Glen Johnson que entao transi-
tava pela regHio do Oiapoque na tentativa de fazer proselitos para 0

aludido lIIovimenlo. Nessa fase, eram rarfssimos os indios que ..:n(cll-

diam pelo menos razoavelmente 0 portugues, afora Paulo Orlando,
Moises Yapalla, Leon Orla~do e Afonso Yoyo, mas somente os dois
primeiros haviam recebido instruyao elementar em escoJas brasileiras.

o pastor Johnson, que quase nada entendia de portugues, a
principio procurou comunicar-se l:om os indios por intermedin de
urn soldado da ColOnia MiJitar de Clevelandia, que possuia algum
conhecimento de ingles. Ao mesmo tempo. ~onseguiu estabelecer
relayoes estreitas com Paulo Orlando, as quais acabaram por Ihe pos-
sibiIitar atingir seus objetivos. A crermos em suas pr6prias palavras,
decidiu Paulo Orlando tomar-se crente e orientar "seus irmaos de
caya", para 0 mesmo caminho, influenciado pelos conselhos e
ensbamentos do aludido pastor, quando enfrentava uma situayao de
crise, devido ao modo desregrado como vinha se comportando, inge-
rindo bebidas alcoOlicas e nao raro praticando desordens. A partir de
entao, passou Paulo Orlando a levar uma vida austera e dedicada ao
trabalho. Ao mesmo tempo, l'oi-se esmerando no conhecimento da
Bfblia e fazendo proselitismo, atraves de contatos pessoais e de
predicas, que consistiam na leitura de trechos do Evangelho, em por-
tugues, com a traduyao imediata para a lingua Palikur.

Em 1968 ja cncl)l1tramos Paulo Orlando Iiderando uma comu-
nidade de crentes, cornposta de vinte e quatm famflias (cerca de
30% da popuJayao do UrucaUL1),todas ja habitando na aldeia Ukumene
e pelas imediayocs. Esses crentes. haviam dcixado de fumar e de
ingerir bebidas alcoolicas, inclusive 0 caxiri, nao mais panicipavam
da festa do ture e de outras cerim6nias tradicionais, bem como de
danyas a moda ci vilizada, pois "quem recebe Jesus (Wohokri = Deus-
Filho) nao deve pensar mais em divertimentos". Os dais xamas, exis-
tentes no Urucaml, tinham as crentes repudiado por completo, embo-
ra ainda os continuassem temcndo. E entre os sopradores apenas
alguns reputados como bans continuavam consultando, mas em ca-
sas de doenyas.

!
J...I

Nos ot/cios religiosos, ministrados por Paulo Orlando aos sa-
b~dos e domingos, as c1fl(;t'iese as orayoes cram intercaladas pela
ICltura de trechos da Biblia. AI~m dos crentes, diversos outros indios
C(ls~umavamassisti-!os, 0 de m'JUOgemI mostravam-se ba..l>tantein-
crcdulos, com respeho ~IS r)~I"vras c.;ueouviam. Em conseqiiencia
Illesmo as pessoas mais vClhas..que antcs eram cOlllrarias ao ensin~
l~scolar, passaram a J~all.ifestar (l dcsejo de aprcnder para obten~ao
de um melhor conhecllner..to dos tcxtos bfhlil:os.

Cincn anos ap6s, ou seja, em 1973. cncolllr.UIlOS0 movimento
pen~e~ostal no Urucawl ocorrendo em toua sua plenitude, ja com a
~artiCl~a9ao da grande.maiaria da popula9ao Palikur. A igreja (As-
iI.emblelade D~u~)C?nUliU:.lVascndo liderada por Paulo Orlando, que
lIaha como pflnclpms c,\Jahoradorc~ os indios Moises YapalIa (vice-
pastor), Leon Orlando (0 princio<ll!idcr espiritual). Joao Felicia, Davi
Espirito Santo (Sarisci) e BalancM. Por parte de todos os membros
da comunidade, continua va se mani t;~standocada vez mais interesse
p~la instruyao escolar, como vimos <lnteriormente, com 0 'prop6sito
so~ret.udo.~e ~elh~r eOJ1heccras paJavras da Bfblia. E cerca de quin-
ze mdlOSJa alfabetizados na propria lingua pelos lingilistas Harold e
DIana Green, que j:1 entao ha\'iam leiniciados seus estudos entre as
Palikur, comeyaram a leI' os prim~iros textos divulgados pelo Institu-
to Ungiiistico de Verao, entre os quais A vida de Cristo e cartilhas
feHas COIn base. nas trad:y'.les clilturais do grupo. Euma equipe de
C(lJorzeevangehzadores, Corf, 0 objetivo de fazer adeptos, passara a
percorrer 0 baixo Uruc:ma, Alhl UUyae Curipi. E embora nao teoha
aIcan~:ado a equipe a exita dC'scjado, continuaram os Palikl1r'repu-
tando como amigos, os Galibi do U'lya e os Karipuna.

As rigidas prescri(~OCScenlla a USvdo fumo e de bebidas aIco-
6licas continuavam mamidas e cram rigvrosamente fiscalizadas. Dois
homerls que t'()ram avistad/Js bt:b2ndo cachaya, por ocasHio de uma
viagem ao Oiapoque, sevcramente udvertidos e ameayados de ex-
plJIsao da igreja, por um grupo de inquiridores dirigidos par Leon
Orlando, confessaram-se arr~pef1diclose nao foram mais vistos trJ.!1S-
grcdindo. Os fituais de nasci.1Jentos, ja bastante negligenciados antes
da aceita9ao do pentecosUl1:s:no" llilviam sido abandonados por com-
pleto, bem como as abstincuci,l'i dal>mulheres durante as gesta90es,
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porque os alimentos que antes cram proibidos, nenhum mallhes po-
deria fazer, "porque estavam protegidas por Deus". A sobra dos
repastos, nao mais lan9avam nos cursos da agua, por nao temerem
que continuassem sendo usadas por outros para feiti9arias. E no de-
correr das viagens, diziam nao temer mais que pudessem ser ;sma-
gados, por animais e objetos cujos nomes pronunciassem, puis "esta-
yam protegidos pel a Gra9a Divina".

Alcm da festa do lUre, como vimos, logo abolida quando da
introdu9ao da nova cren9a, e cujos apetrechos ja haviam sido crema-
dos, tambem a festa kirepsa, que era realizada para homenagear um
morto pela ultima vez, fora suprimida, sob ajustiticativa de que nun-
ca as pessoas mortas de veri am ser esquecidas pelos parentes e pelos
irmaos crentes. Os casamentos continuavam mantidos obedecendo a
antiga exogamia cHinica, porem nao mills seguiam as regras impos-
tas pelo compadrio atraves da igreja cat6lica. Os cerimoniais fUne-
bres tillham sido alterados, nao mais ocorrendo sua execuQao por
elementos de ellis diferentes do falecido, parem, indistintamente, pelos
innaos crentes, uma vez que era Deus que determinava 0 falecimen-
to das pessoas, sem interferencia de seus parentes mortos. Os velori-
os festivos e 0 cortejos run~bres, a maneira crioula, nao mais se efe-
tuavam. Os sepultamentos continuavam ocorrendo nos espa90s des-
tinadcs aos respectivos elas, mas haviam sido eliminadas as cruzes
das sepulturas. Os cadaveres deixaram de colocar com a frente para
o nascente, uma vez que era Deus quem indicava 0 caminbo do ceu
para aquele que merccesse. E os ob]ctos nao mais acompanhavam os
mortos nas sepulturas, "porque nao iria precisar mais deles, pois seus
espfritos tinllam se sephrado dos corpos, em det1nitivo".

Entretanto, em decoffencia de uma maior dedica~ao ao traba-
Iho, 0 padrao de vida material da comunidade mostrava-se mais ele-
vado que por ocasiao de nossa observavao anterior, mostrando-se,
em alguns aspectos, melhor que (}dos Karipuna e Galibi do Uat;ci.A
vida no scio das fmm1ias, ao contrario de antigamente, ocorria 11ar-
rnoniosamcnte, os !lnmcns proporcionavam born tratamcnto as mu-
Ihcrcs c aos mhos, e haviam cC1;sadoas separ,H;ocs entre os casais.
As rixas, que antes eram comuns entre os componentes do grupo,
nuo mais se veriticavam, sendo que, conforme diziam, ninguem mais

relembrava as ofens as anti gas. Conseqtientemente, ja manifestavam
os crentes r,entimelltos de afe{o para com os brasileiros, e diziam
tambem que haviam esquecido as ofensas dos portugueses contra
s~us antepassados. Os lingiii..;ta<;Harold e Diana Green, apesar de
baol'tas, eram convidados pan: freqiientar a Igreja c tamMm para
fazercm predicas e ora~0es. Eo vigario do Oiapoque, recebia muito
cordialmente, ha vendo ele numa ofJortunidade rezado uma missa que
foi assistida por nUmelOSOf,crel1tes.

o xamanismo havia sido abjurado par completo, e todos
s(Jpmdores e os dois xama~~aillda existentes no Urucaua tinham, tam~
hem. se tornado crentes. Scg:JTldoLeon Orlando, a conversao de xamn
Setue-l foi hem diffcil. A principia ele reagiu, dizendo nao acreditar
n(' que diziam, e que s~ a seu trabalho era colocar os espfritos fora
<.laspessoas, nao poderia aceitar qu~ esse novo Deus se Ihe deposi-
tasse 0 pr6prio espirito. E Jcrescentou desejar viver" seu modo, como
pens<Jvame vivianI seus antepassados. Em seguida, apos ter sido gra-
ve;nente ferido pcla mulher, que Ihe bateu com urn pesado remo pais
de<;ejavamata-lo para del~ sc Hbertar, admitiu quedeveria ter aceitado
esse novo Deus, porem, j~~ra muito tarde para 0 arrependimento. U
urn pouco antes de falecer e que confessou-se arrependido dos males
que tinha feito, considerou que Deus Ihe havia sido born, permitindo
viver 0 suficiente para rcconhecer seuscrras. Pediu perdao a todos
qve havia ofenctido e perdoou sua mulher .

Comparando a reJigiao cat6Iica com a qlJe vinha professando.
A1onso Yoy6, urn dos crC'1tesmais apaixonados, assim expressou-se:
"0 padre nada explicava, apcms dizia que devfamos estar com Deus,
mas nao faz.:a a doutrina ~en~trar em nosso cora~ao. Agora eu oro,
canto e choro porque estou alegre. Como amo a mim mcsmo. amo
to<.1080Soutros, at~desconheddos". Leon Orlando, por suavez, dis-
se que haviam acabado os comp:Jdres e os atithados. hem como as
regras a isso relacionad<u:, que tinham sido substituidas "pelo batis-
mo !Ia agua e a cfen9ano Espfriw Santo". De modo geml, manifesta-
yam os crcntes a conviCr;1C U~ que, atraves da f~ em Cristo e no
Esplrito Santo, todus poderiam a!cant;ar cura..<;;milagrosas, entrar em
transe e tambem falar lfilgUa..~Jesc~nllecidas, ao contrario de antiga-
mente quando isso constituia apcnas privilegio dos xamas. Antes para



11carcm alcgres precisavam bcb~r caxiri ou cacha<;a, porem, ap6s
terem se tornado crentes p,k'lSarama atingir tal estad() sob a ayao do
Espirito Santo. Ao mesmo tempo, dlsseram (lue algumas curas mila-
grosas haviam sido conseguida..<;.

Por ocasiao de uma sessao noturna que presenciamos, a mai-
oria dos participaates atingiu um alto clima de exaltayuo. Todos pene-
traram na Igreja cantando, chorando, chamando Jesus e 0 Espirito
Santo. De acordo com vcrsoes que nos foram fornecidas por Davi
Espirito Santo, uma das mulheres pedia aos irmaos que orassem pOI
ela, pois, sentia-se fraca para per-durarna religiao. Arrependia-se ~o
.'leupassado por nao ter conhecido Jesus. Uma outra, pulava, tremIa
e jogava-se ao solo dizendo que havia pecado e sofrido, e sabia que
fora da vida terrena so teria salvw;ao se se arrependesse. Os animos
foram serenando aos poueos, continuando exaltada apenas a ultima
das mulhercs. Segundo ouvimos, numa reuniao anterior, "0 Espfrito
Santo havia baixado sobre um mlmero maior de crentes". E os mais
cxaltados sopravam sobre os rostos daqucles que iam encontrando
no caminho, apertavam-Ihcs as temporas com as maos, e os atingidos
comeyaram tambem a gritar e a tremer. Confof1ne cxplicou Davi
Espirito Santo, " a gente nao sabe como tudo comeya, as maos vao
crescendo, alguma coisa vai entrando no corpo, dcpois a gentc es-
qucce tudo, ticando bcbado como se tivesse ingerido caxiri ou ca-
chaya".

Este estado de coisas, em que a fe religiosa aliava-se a dedica-
yao ao trabalho, e a harmonia entre os membros da comunidade,
comevou a sotrer signit1cativas mudanyas a partir de 1974-75. De
urn lado, em decorrericia de a1teravoes na administr~ao do Posto,
cujo novo agente passou a interferir na vida dos indios, procurando
inclusive incentivar os jovens para voltarem a fazer festa, a fumar e
beber caxiri, pois, "co midas e bebidas nao faziam mal ao espirito,
porque desciam para 0 eSlomago". Entrementes, dois protestantes
que transitaram pelo Urucauu, segundo Paulo Orlando teriam provo-
cado duvidas entre os indios. E tamMm, conforme falou Moises
YapaM, em razao de erradas interpretavocs da Biblia, entre outras,
porque 0 fim do mundo poderia estar p~6ximo, s6 retomando a vida

no Dia do Juizo, 0 impanante ~ra orar Oillito e tcr fc para alcan~ar a
salvuyao eterna. Ocorreu entJ(j "uma lase de muita alegriamuito arnor,
todos orando, cantando, p~nsando em Jesus, procurando ajudar uns
aos Gutros, sem pcnsar ~m retri!:mi<;ao",assim falou Afonso Yoy6.
Conseqtientemente, os que linda trabalhavam, passaram e fazer isso
com parcimonia, e do pClUCOproduzido ainda ajudavam os que nada
faziam. Os llngilistas do SIL resolvcram entiio intervir com a coope-
rayao de novo agente do FoslG (Cicero Cruz), atraves de varias exor-
ta~6es baseadas no preceito paulino - quem nao trabalha nao deve
comer -, conseguindo as~im qll~. gradativamente, os indios fossem
re:ornando 410 labor quotidiano .

No cntanto, a 19;:cj:lj;i corneyara a entrar em crise. por essa e
pr,r outras circunstancias. 'J pr\5prio Paulo Orlando, alem dc ja nlio
cstar administrando com <lc('ll0 '1.'lhcns da comunidadc, 1'oiacu.'lado
de nuo cslar mais vivcncio dc aconl0 com a doutrina que pregava,
pois vinlla lTIant~ndon2.illoroclandcslino. Em razao disso, ap6s jul-
garncntn levado a efeito pef v~[fi~)sinquisidores, foi ele afastado da
dircya:oda Igreja, que pa:,sou a ser exercida por Moi.'les YapaM. Pau-
lo aceitou a ucstituivao, pure m, ocdarou que ia continuar como capi-
tao, e isso efetivamentt' aconteceu, porque numerosos indios, sobre-
tuuo jovens deciuiram igu~llller.te .'lairda Igreja em companhia dele.

Em 1978, por ocasi~G de nos.'la ultima estada no Urucam1,
apenas umas vinte pesso,ls ainda se mantinham como crentes. As
scssoes ocorriam apenas umJ. vez por seman a, invariavelmente aos
sabados pela manha, cram l:lirtas e os testemunhos ja nao ocorriam
com tanta exalta<;ao, e nao vinws nenhuma pessoa entrar em transe.

as motivos apresent'ldos para 0 abandono do pentecostalismo
eram os mais variados. Urn deles assim falou: "A carne e fraca. Pas~
.'lei sele anos sem fumar e !embnlPdo 0 caxiri. Nao sei 0 que e que
ha". Joao Felicio, que tarnMm abandonou 0 pentecostalismo assim
falou: "A mente faz uma,., coisas que nao presta, que nao agrada a
Deus. A mente fica eomo com veIgonha e m.edo de Deus. Fica triste,
tica pa;~ada N6s temos muitas :nentes, ha as que tern born pensa-
men~o, mas tt'm outros pCIlsameDtos que julgo ,pao ajudar a gente.
Quando se julga que ele nao prest<t,inao agrada muito, ai t1ca-se com

I
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vcf!!Onha dos oulros e de Deus. 0 espirito pode ser forte, porem a
car~~cC li"'H:a.Jesus C UJIlsanto e assim nao nos abandona. Mas se
Jesus c santo e eu urn pecador, nao posso estar com Jesus. Assim
deixei de ser crente. Voltei a dan9ar 0 lItre e a heber 0 caxiri, embora
nao muito". Afonso Yoyo que permaneceu na Igreja, pOl' sua vez
assim expressou-se: "Meus mhos todos sairam desviados, fazendo
festas, desobedecendo, gritando, dizendo mentiras pOl' ai, querendo
brigar. Vida futura, nao sei 0 que pensam. Igual a antigamente quan-
do a gente nao gostava de civilizado".

Acontece que, embora mantido no posto de capitao, Paulo
Orlando voltou a enfrentar situa90es crfticas, principalmente de na-
tureza econ6mica. Deliberou entao reingressar no seio da Igreja, pOl'
volta de 1980, passando desde entao a travar contatos e fazer pr~ga-
<;oesentre os indios da <tldciaUkumenc e adjacencias consegumdo
que grande parte deles, entre os quais Joao Felfcio, voltassem tam-
hem a praticar 0 pent~costa1ismo. Logo depois, pode Paulo Orlando
reassurnir a dire<;aoda Igreja, havendo Moises YapaM se afastado da
mesma sem quaIquer obje<;ao, pois preferiu dedicar-se somente aos
seus neg6cios. Posteriormente, foi noticiado que estariaPaulo Orlando
fazendo pressoes sobre os moradores de Ukumene para 0 acompa-
nharem em suas atividades religiosas, havendo afirmado em certa
ocasiao que, aqueles que nao "quisessem respeitar a lei, poderiam
sail', 0 que foi feito par vadas fanulias que se instalaram no alto
Urucaua ou pass~lfam para Guiana" (CEDI, 1983, p.36). A crennos,
porem, em atirma<;oes mais recentes Pauh Orlando v~nha ~e man-
tendo tirmemente como lfder politico e religioso. As nugra90es para
Guiana Francesa estavam ocorrendo com certa regularidade, mas pelas
vantagens af oferecida<; na remunera<;ao do trabalho assalariado, na
aposentadoria para os mais velhos (algo que ja acontec~ tambem n?
Brasil), e devido aos proventos mensais que sao concedldos as fanu-
lias na propor<;ao dos mhos encarninhados as escolas ~ublic~. E que
aqueles que tinham se tramJerido para 0 alto Urucaua, contmuavam
crentes e regularmente baixavam para assistir os cultos.

Entrementes, passaram a ser ministrados cursos regulares na
lingua pOrtuguesa pOl' professores do convenio SESC-AmapaJPr~-
leitura do Oiapoque. E paralclamente, come<;aram a atuar na aldem

Juas professoras batista.- da Mi~sao Novas Tribos do Brasil, empe-
ilhadas em aprender 0 idiofTIaPalikur, para prosseguir ensinando-o
aos indios em substitui\=ao ao Instituto Lingtifstico de Verao. Ocorre
mais que os indios ja a1t:lbetizados no pr6prio dialeto (cerca de 65),
J<lestavam travando ccntatc com 0 tcxto do Novo Testamento, edita;.
do pOl' esse Instituto.

De acordo com os tiltimos ~estemunhos obtidos, as duas pro-
fessoras acima referidas ::Ie~ctiraram do Urucau:l, sem terem deixado
marcante influencia wbre os (ndios pentecostais, que prosseguem se
conduzindo em suas reh:.c;5es,e modos de vida como logo na primei,;;
ra fase da introdu9ao do culto, pon5m sem aquela rigidez no quetan-s
ge a conduta ascctica. E C'S que nao retornaram a Igreja, voltaram a
danerar 0 fur{ mas (;0'110 simples divertimento, mas nenhuma outra
das daneras tradicionais. Os tabus alimentares nao voltaram a ser ob-
~ervados, bem como os afljgos rituais sobre os cerimoniais fUne-
bres. R nenhum novo xan:a ou soprador, surgiu nao parecendo os nao
crente~ predispostos a \.crem novamente tais agentes do sobrenatural
em seu meia. E r.mbora <.Jlz~ndotel' d~ixado 0 culto pentecostal, noo
,u1mitem tel' voltado a ser clit6licos, mesmo oominalmente. Assim,
em razao do que foi exposto, nu decorrer de urn secular contato com
missionarios cat6licos, tra9~s desta doutrina fonun introduzidos nas
crenc;as tradicionais dos Palikur, mas sem all~nl·las fundamental men ...
fe. Todavia, a int1uencia pentecostal havlda no decorrcr de aproxima-
daUlente vinte anos, proVO~l)Uacentm.das altcraeroes ness~ cren~as
com reflexos sobre a vida tribal dos Palikur do ria Urucaua. Noo
se pode naturalm~nte atinnUf se tal estadu de coisas passa ou oao
softer outras alter~oes, naG s6 pDTproblemas religiosos como pl'Q,'(

vocados pelas lideranc;as illternas ou per a90es administrativas~fj":;i<,~:(
ciais.'·

No que diz respelto aos Galibi do Ua9:l e aos Karipuna, as
tentativas feitas niio s6 por parte dos Palikur pentecostais, como de
pastores nao-indfgenas desse culto, ou de outros, nunca surtiram efei-
to. Talvez porque as principais t1guras das comunidades, com capaci-
Gad~ de Iideranr;a, nunca encontraram motivac;5es para tentar expe-
rimentar Illudanr;as em,suas id¢ias religiosas, e nos seus modos de
vida tradicionais. E pTG'l:lvelmente pela circunstancia de os agentes



da administrar;ao o.t1cial,sobretudo nos ultimos tempos, terem ditlcul-
tado tanto quanta possivel a ayao dos evangelizadores protestantes,
ao mesmo tempo que vem facilitando 0 desenvolvimento das progra-
mayoes do Conselho Incligenista Missiom1rio (CIMI), essencialmente
de nalureza econ()mka.

Na aldeia Ac;aisal (Kariplina), urn pentecostal tentou fixar re-
sidencia. apenas como professor, e prometendo "nao interfedr nos
aspectos relativos a cultura fla comunidade e nos seus problemas",
mas nuo se adaplOtl e. ap6s clezoito dias, abandonou 0 local. Outros
pentecostais e tambCm bat iSlas, tentaram, a seguir, introduzir-se en-
tre os Karipuna. Illas as comunidades nUo aceiluram, alegando que
eles nao coslumam preslar auxJ1ioalgum", dcsejando "apenas impor
sua religiuo aos indios", 0 quc "poderia causar contlitos mais tar-
de ..." (BRASIL. Fundayao .... 1967-1989). Um outro documento rc-
fere que, os Ifderes das aldeias Manga, Santa Isabel, Espirito Santo,
Ayaisal (Karipuna), Kumaruma (Galibi do Uaya), Galibi (Oiapoque)
e Tauarf e FIechas (Rio Urucaua), disseram nao aceitar a atuayuo dos
missiom1rios protestantes por dois motivos: a) suas aldeias estao as-
sistidas pela FUNAI, possuem auxiliares de ensino e atendentes de
enfermagem, nun havendo, portanto, necessidade da colaborayao de
missiomirios; b) por ter sido considerado que, "a pratica de
proselitismo religioso, concorrc para a divisao religiosa de suas co-
munidades, 0 que poderia originar situayoes de desarmonia das mes-
mas" (Ibid.).

De modo geral, os Galibi do Uayae os Karipuna at1rmam pro-
fessar a religiao cat6lica, naturalmente em razao das influencias so-
fridas atraves de contatos com padres, durante as desobrigas por es-
tes efetuadas, bem como do estreito relacionamento com os crioulos
da Guiana Francesa, que lhes transmitiram () pr6prio dialeto, e da
introduyao gradativa em seu meio, de brasileiros migrados para 0
Uar;,i, principalmenle entre os Karipuna, os quais, alias, conformc
informantes do grupo, ja pertenciam a refedda religiao, quando cl1e-
garam ao seu atual territ6rio ainda no seculo passado. Ambos os
grupos possuem santos padroeiros e, de certo modo, seguem as nor-
mas estabelecidas pela Igr~ja com respeito ao batismo, casamento,
compadrio e ritos fUnebres. Entretanto, paralelamente, pnitieas

y.amanieas ainda persistem hastante ativas, existindo xam~s e
sopradores, que sao amrJ1amertt~consultados tanto no que concerne
a problemas espirituais, C,1JnOpara 0 tratamento de doenyas, apesar
tamhem da proeura iiltensa d~ tratament(' medico. A festa do (Ure
pros segue sendo efetuada ohrigatoriamente, sob a direr;uo de xam~.
E sem estarem sujeitos a ,.;anr;oesespirituais, como no caso dos PaIikUr
pcntecostais, 0 consumo IlacO s6 do fumo e do caxiri, como de bebi-
d;'lSaIc06lic3s importadas, o(;orre habitualmente entre as duas unida-
d~s: ~i.ljos.componentes procupun hurlar tanto quanto possivel as
~r~lbryoe<;lmpostas pelo 6rgao de assistcncia oticial com respeito as
lIJuma') dill)hebidas acima ret~rid<ls.
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SANTO DAIME: NOTAS SOBRE A
A"LUZ X.AMANICA"

DA RAiNHA DA FLORESTA

... 0 significado da Juz sobrenatural e transmitido diretamente
it alma do bC'mem que a experimenta ... (Mircea Eliade, 1979,
p.106)

Ap6s, passar;a a t~rar conclusoes sobre 0 sol - nlio apenas
sua imagem ret1etida na agua ou em outro lugar -, ern seu
lugar, podcndo ve-b e contempla-Io tal como e. (platilo, 1985.
~~ " '

.•t~';';'"~'

Neste trabalho, teutc levantar algumas pistas de investiga~
d~ categoria "Luz" qu~ esta presente na "Doutrina do Santo Dairne".
Parto basicamentede concep~oes recolhidas em pesquisa realizad&
na comunidade "Ceu do Mapia", nuclev irrddiador daquele culto.
organizado a partir da exegese formu!ada por Sebastiao Mota Melol
o "Padrinho SebastH'io", e in3titucionalizada atf8ves do Centro de
FJuente Luz Universal Raimur.do lrineu Serra (CEFLURIS).

Para isso, cerco-me de mr.~ perspectiva compreensiva, basea-
da na antropologia intfl;,pretativa"d'bClifford Ge~rtz, na obra de Mircea



Eliade, nas categorias analfticas de Victor Turner e, na vi~ao de Michael
Harner de que num contexto simb6lico onde 0 x~mamsmo produz 0

"ethos" e a visao de mundo grupal, 0 xama e urn "iluminador das
trevas do mundo" (Harner, 1989).

Procuro tambem, fazendo uma colagcm de expressoes funda-
mentais do vocabuhirio daimista, recons.ruir 0 sentido das expres-
soes referenciais, contextualizando-as dentro de urn sistema de sig-
nificados articulados. Este exercfcio possibHita percorrer a .
plausibilidade que assume a visao de mundo daimista, le:~do em
conta 0 significad~ dos termos no contexto em que san utihzados.

o "05u do Mapia" e uma comunidade localizada ~o suI do
Estado do Amazonas, na Amazonia brasileira, relativamente isolada
dos micleos urbanos regionais pela precariedade de locomo~ao no
Igarape Mapiei, multo Ginuoso e crivado de troncos de arvores tom-
bados sobre 0 leito na esta~ao seca.

No "Ceu do Mapiti", vivem em torno de 300 pessoas. cuja
subsistcncia e garantida pela produ~ao agricola e extrativista, mais
os donativos provenientes dos nucleos ligados ao CEFLURIS, espa-
lhados pelo Brasil e por outros paises das Americas e da Europa.

Os elementos motivadores do grupo no que se refere ao con- .
texto simb6lico, sao 0 Dairne, bebida sagrada elaborada a partir do
cozimento ritual do cip6 "Jagube" (Banisteriopsis caapi) e a "Folha
Rainha" (Psychotria viridis), mais a "Doutrina", conjunto de
"ensinamentos" pnwenientes do "Ecletismo EvolutivO".1

Para estabelecer uma perspectiva comparativa, busco moo da
Alegoria da Caverna de Platoo, de concep90es indfgenas acerca da
"Luz Xamanica", e da visao grupal dos daimistas sobre a "Luz da
Rainha da Floresta", procurando mostrar que e atraves da substful-

1 0 "Ecletismo Evolutivo" pode ser definido como a denomina'riio abrangente
das concep'r0es reunidas e organizadas por Ra~~do !I'ineu Serra, ? '.'M~stre
Irineu", fundador da "Doutrina", a partir do Espmtua1tsmo e do Cnstiantsmo
Mistico ou Esoterico.

cia, 0 Daime, que se JTI.mltl:stumos elementos de uma pn1xisxamanica
entre os daimistas.

Pela natureza deste tr'ahalho, n1"oabordarei outros elementos
do processo ritual ~ da cosmologia grupal, limitando-me a alusoes
incidentais quanta a estes aspectos. 0 que importa aqui e tentar •..
compreensoo das cOficepvoes pertinentcs e a abertura de caminhos
investigati vos.

o mundo espiritual

Parto do principia de que hi uma rela<;ao entre a cosml)logia
da.imista e as cosmologias elm'grupos nos quais 0 xamanismo ocupa
papel decisivo como metocc de acesso a dimensoes incomuns da
existencia humana. Urn destt's pontos de convergencia e a "Luz", de
natureza espiritual, qu'~ produz 0 conhecimento acerca do Mundo
dos Espfritos que pudernos considerar uma categoria basica das
cosmologias amaz()~ljcas. JUllt&m-sea este t~ma central, outros ele-
mentor, relacionadoE', como a "revela9ao", 0 "conhecimento", a ''vcr-
dade". a "ilusoo", a "vi~ibilidade"J as ''trevas'', todos inclufdos, com
suas tradul,:oes espccificas, n0S sistemas cosmol6gicos encontrados
entre os grupos que admit~rn a existencia de um mundo de natureza
espiritual.

Epreciso, preliminanrJentt', abordar 0 substrato simb6lico 'que
envolve a oposi9ao entre "Luz" e "Trevas". "Luz" e "Trevas", en-
qWU1tocatcgorias sinteticas, ocupam lugar fundamental emmuitos
sistemas explicativos de cria900 do Universo. Esta prese~a: est4in-"'",,
timamente ligada a corre!alJ:l0 Cosmos/Caos. Em geral, a escuri~ .. i';;"~
das "Trevas" esta relacionada com 0 desconhecimento, simbo~
pela obscuridade de Caos. Por sua vez, a "Luz" e relacionada com 0
conhecimento, simbolizado peia integravao no Cosmos (Eliade, 1979).

i -,'__~.

Estas correspondencias nao sao necessariamente colocadas da Jiles-
ma maneira por todas as cu1t1Jras.0 que interessa aqui e que saoum
ponto de partida basico para detiairmos seus desdobramentos cultu-
rais. . ,0



Nesta abordagem, enfatizarei 0 aspecto "Luz", que nao pode
ser dissociado da categoria "Trevas", sendo que para os daimistas
possuem papel motivador destacado.

A tensao entre estes dois elementos cosmol6gicos fundamen-
tais, a "Luz" (0 Cosmos) e as "Trevas" (0 Caos) esta presente, segun-
do Eliade, em muitas culturas. "Luz" e "Trevas" sac dimensoes es-
senciais da experiencia religiosa como categorias motivadoras e re-
presentam as dificuldades que os seres humanos tem ao viver a expe-'
riencia religiosa transcendente.

POl' outro lado, estas cosmologias, segundo Eliade (Eliade, 1988),
estao baseadas na id6ia de que 0 ser humano jei viveu, no passado
mitieo, lUll"estado de divilldadc", em rclayuo ao qual, atraves das
paixoes, da "queda", t('ria perdido contato. A partir desta ruptura que
explica sua "separayuo" em relayao it divindade, 0 ser humano tenta-
ria a busca de uma "volta", um "retorno", que, acreditaria estar na
busca de uma "Luz Interior".

A luz espiritual

Procurando detinir 0 significado da categoria "Luz", em dife-
rentes correntes religio:>as,Mircea Eliade (Eliade, 1979) parte da pre-.
missa que a "Luz" de natureza espiritual e uma manifestaryao intima
que, no entanto, deve estar envolvida pOI'uma cosmologia pre-exis-
tente para ser compreendida. Diz Eliade,

(...) 0 significado da luz e, de um lade, e em ultima aml\is~, uma
descoberta pessoal; e, pOI'outro Jado, cada homem descobre 0 que
esta cultural e espiritualmente preparado para d~scobrir (...) (Eliade,
1979).

Esta descoberta e encarada como "revelaryao", que nasce da
dialetica entre a experiencia individual e a cosmologia grupal.

Enquanto "revelac,:ao" de LImaoLltradimensao da existencia,
esta descoberta reconstr6i a conceps;ao pessoal em relas;ao ao "status
quo" ate entao vivido, a partir de uma "ruptura na existencia do su-

jeito" que "revela" ou "torna mais claro 0 mundo do Espirito"ou a
"existencia como criayao divi na" (Eliade, 1979).

Eliade buscu tambcm ~m sistematizayoes religiosas, como 0
budismo, 0 hinduIslf,O eo gnosticismo, entre outras, 0 significadQda.
"LllZ EspirituaI". Diz ele, que entre oS'budistas e reconhecidaum,:
"esseneia divina" de cada homem, identificada pOI'atman, ou 0 "ser
espiritua! em si", que esta "eneoberto pOI'varias paixoes" e que para
Ihe tel' acesso, 0 bomcm preeisa viver um prncesso de "separa~lo",
pois sua "esseneia divina" est} "misturada" com a "prisao das pm-
xOes" a qual esta submetido. E somente esta "separayao" pode "liberta-
-10", proporeionando fouapassagem para outros pianos da exist!ncia;

Esta "separuyao" e tambem recomendada pelas douti'inas
gn6sticas, as quai~ pocJemos assoeiar a "Doutrina do Santo Daime".
Os gn6stieos propoe a "3cpara9ao" da "Luz" e das "Trevas" para a
"redenyao" do homem, ou a "libertayao" de sua "interioridade", sua
esseneia divina, e a ~onseqtiel1te reintegrayao no "Reino da Luz"
original (Eliade, 1(79).

A tematiea d<l"revdayao" e abordada de forma sintetica tam-
bem pOI'Platao na sua "AIcgoria da Cavema". Platao, no entanto,
aborda 0 tema ea "tui', observando a radlcalidade da experiSncia da·
"revelayiio", mas ressaltando 0 evento da pcrplexidade humana dk c

al1te do conhecimento e a dramatizayao do \:ontato com a "Iuz" da"
sabcdoria. Para Platao, !J con,ato com a "Iuz" do saber nlo implica
num "retorno" mas numa transformayao. .

A luz na toncepcao platonica

A Alegoria da Cavern". platoniea nos forneee uma base meta-
f6riea muito riea para qu~ pussumos entender as formulayoes simb6-
lieas ligadas a esta "mbtir-a da luz".

o diatogo entre Socrate(},c mestre, e Glauco, 0 aprendiz, con-
templa basieamente a ideia d~ "iluminayao", inserida numa rela~iio
entre "Luz" e "Trevas". Socrates, no dialogo, descreve uma situa-
yao hipotetica eujo rclaco pode ser resumido da seguinte forma: ho-



mens estao cont1nados desde a infancia numa caverna, iluminada
apenas pela luz proveniente de uma pequena fogueira. Voltados de
costas para a abertura da caverna, eles s6 divisam sombr~ dos even-
tos que ocorrem fora. TJm dos homens e libertado e Sill d~ caverna
para 0 mundo exterior. Num primeiro momento, ..'leusofr~mento_e
grande, seus olhos doem, fica ofuscado com tanta luz, e, amda, nao
consegue contemplar a fonte desta luz. Para fugir ao ofuscamento
desvia seus olhos para 0 chao, identlficando aos poucos sombras e
rel1exos. Posteriorrnente passa a acostumar-se com a luz intensa ate
conseguir erguer a cabcc;a e contemplar 0 sol. Maravilhado, cle sen-
te-se impulsionado a rctornar a Caverna e mostrar aos seus compa-
nhciros de cativciro 0 que vislumbrou. Ao cntrar novamente na Ca-
verna, a escuridao interior 0 cega e passa enta~ a ser motivo de
desprezo.

Na visao plat6nica, a "ilumlna9ao" possul alguns elementos es-
senciais que fazcm cmergir nos homens uma nova visao de mundo.
Num primeiro momento, temos homens aprisionados numa situa9ao
aceitavel apenas a partir das especula90es que fazem acerca das som-
bras que identificam, ou seja, uma situac;;ao exlstente, mas no entan-
to, estranha, inatingivel, da qual s6 se ve as aparencias. Urn homem,
enHlo, e "escolhldu" c libertado, por algo ou alguem diferente de si,
que 0 conduz a uma dimensao da qual rccebia sinais: as ~ombras. A.O
transpor a saida da caverna fica ofuscado com a lummosldade exten-
or, mas, aos poucos acostuma-se, utilizando artificios orientados pela
sua inteligencia e intui9ao. Ate que consegue compreender de onde
vinham as sombra~ projetadas dentro da Caverna e como cram
projetadas. Seu impeto posterior e Yoltar a Caverna e mostrar aos
seus companheiros 0 que "aprendeu". No entanto, a volta a Caverna
e brusca demais e sua rea900 a escuridao faz seus companheiros des-
prezarem sua experiencia.

A Alegoria da Caverna e utilizada por Platao para descrever 0

camlnho inicial da "ilumin<l9ao" do fil6sofo que, com efeito, a partir
do aprendizado, podera exercer 0 "go verno da cidade". Ne!~ pode-
mos ver uma representac;;ao da obscuridade de se estar apnslOnado
pel:ls aparencias, se ve 0 papcl do "libertado" que pode conduzir ou-

tros para a "I iuerta<;il0". E sllgere que lima vez "iluminado" 0 homem
procura mostrar a que viu aqueles que compartilhavam com ele a
situayaa abscura anterio:-.

Platao mostra que a ~xperiencia do conhecimento, quepode-·.
mos transpor para 8 expcricncia religiosa, abrange sensa~oes epen•.,·
samentos dramarica11lente contradit6rios; mas profundamente
motivadores, que icm~ce;r. ao sujeito destas experiencias significa- .
tivos elementos de rt'or,jena~ao e reconcep~ao do mundo, nascidas
de uma experiencia radical de alteridade.

Platao 110Spossibilit'l pens ••r a "ilul11ina~ao" como processo
radical de transforJ1la~ao do ser I.umano, assim como ampliar para
qualquer experi~ncia i'Ci.di~ulde transforma~ao das expectativas, a
concentra~ao de elementos simb61icos motivadores que pennitam
que alguns individu03, dentrQ de uma determinada cultura, assumarn
papeis especiais nas e:xperie!lCias grupais e passem a intervir na or-
dena~ao do mundo de icrma ativa, refazendo os camirihos simb6li-
COSoA "ilumina~ao" filos6iica, neste senti do, aproxima-se significa-
tivamcnte da praxis xamanka nassociedades indigenas. Afinal, 0

xama organiza simbolit::amente a vidagrupal atribuindo sentido as
dificuldades da existencia sC'mente ap6s ter uma experiencia radical
de alteridade, que corl'cspolld~a sua inicia~ao. Podendo assimfor-
mular e ordenar miticr. e ritualmente a vida da comunidade.

o "iluminismo xamfmico" ocorre num contexto simb61ic()'s~~;
melhante, reunindo estas tH~Scundi~oes basica:> da "iluminayao":
alteridade, revela~~o c transmissiio. 0que transcende, no "i1uminismo
xamanico", 0 simbolismo da Alegoria e que ele esta envolvido num
contexto cultural CJu~0 legitima "a priori" como elemento
detcrminante do "devir" grupal (Eliade, 1976; Harner, 1989). Esta
legitimidade da consiste:Jcia cultural para qllC 0 xama possa "ilumi-
nar" as "trevas" Closochl, vc~sendo dificuldades e doen~as do gru_
po, depois de ter passado pelas provas prescritas pelos Espiritos an-



cestrais, e/ou por "Seres Divinos" e transmitidus pelos xamas mais
velhos. Pois, a partir de sua vit6ria sobre as limitac;oes pessoais, na
superac;ao das provas, ele recebe 0 "poder" ou "poderes" para que a
"luz" recebida possa permitir que ele veja 0 que os outros nao veem.
Como afirma Harner,

o iluminismo xamar.ieo e,literalmente, a capacidade de ilumi:
nar as trevas, de ver nas trevas 0 que cutras pessoas nao podem ver.
(flarne~l989,p.52)

Neste sentido, cabe aqui transcrever 0 depoimento de urn xama
Iglulik sobre esta "Luz Xamftnica":

... havia ganho a millln qaumaneq, meu iluminismo, aluz xamanica do
cerebro e do corpo, e isso de tal maneim que nuo s6 eu podia vcr
atrdv6s das trevas rul vida, como aquela luz irmdiava de mim, imper-
ceptivel aos seres hwnanos, mas visivel a torlos os espiritos da terra,
do c~u e do mar. E eles vienun ler comign e se lomaram meus ami-
gos, espirilos auxiliar~s. (Harner, 1989, p. 53, cilaudo Rasmussen, 1929)

Harner observn ainda 0 aspecto da emergenda desta luz a
partir do uso de substancias psicoativas. Atlrma Harner,

A no~ao do X3mucomo alguem que esta irradiando Iuz, princi-
palmente de uma "eoIoa", uma aura que parte da cabe~, tambem e
aceita pelos Jivaro. 0 halo, que e mullicolorido, forma-se somente
quando 0 xamu fica em eslado allerado de consciencia induzido pelo
uso de ayahuasca. (flamer, 1989, p. 54)

Ou seja, Harnt\r reforc;a com esta passagem que a "ilumina-
C;ao"c con1irmada e iegitimada utraves dos simbolos da cultura.

A Alegoria da Cavema e 0 "iluminismo xamanico" podem
estar num mesmo campo desencadeador. Ou seja, podemos consideni-
-Ios modos de intcrpretar 0 accsso ao conhecimento acerca do "outro
mundo",o "desconhecido", aquele que nao e visivel aos olhos do ser
humano comum, enredado que esta, no mundo da vida diana, numa
panaceia de signif1cados e eventos criticos sobre os quais pouco ou
nenhum controle tern. 0 que vivencia com sua percepc;ao nao lhe

seria sufieiente par<laplacdr sees ardores metafisicos. 0 rnundo para
este "horn em comum" e uma.incognita que ~Ie tenta transporespecu-
lando, procurando trilh~s, terltando satisfazer-se como pode. Espe-
rando urn "sinal", uJr,a"Iuz", urn "insight", que pode vir dos "ceus",
dos "infernos", da "sorte grande", do "suor do rosto", mas que d(}.
pende fundamenta!m~nte de sua "busca". . ,

Os "'estados alterados de canscieneia" assumem urn papel fun-
damental nesta "busca". Em geral, em suas culturas, os xamb sao
aqueles que conhe~em 0 "outl"O"Jado ciarealidade, onde se situaJnpS
verdadeiros mot~vadores do munda visivel e que so se reveJam aquC'-
les que sabem transitar e:rn ;ieu mundo, utilizando lccnicas e substan-
cias que produzem estes '\:stad0s alter:ldos". 0 "c,lJninho do xama"
(Harner, 1(89) nao \~excbsivo, na medida ern que ele precisa condu-
zir outros para que POSSIl garanti:- a cC'ntinuidade do conhecimento
30 qual teve aCCS30. Sua "ILlz"s6 pode ser irradiada eonstantemente
sc esta envolvida Hum "ethos" grupal, que legitima sua.existencia e
sua a<;ao.

A praxis xamanice. pode ser caracterizada, neste particular,
come 0 conhecimento cosmo!6gico e 0 exercicio de metodos de re-
produ~ao desta "Iuz", entre os quais esta 0 usa de plantas, de nature-
za considerada "sagrada", e muitas vezes identificadas como "plan-
tas-mestre" (Harner, 1')76). A origem do uso destas "plantas-mes-
tre" ainda nao foi conclusj\'an~eljte investigado, mas sabe~se que e
multo antigo (Naranjo, 19NJ).

o Daime e as "plantas-mestre"

Assim comoa JurcmJ, utilizada pelos Cariri-Xoc6 como "plan-
ta-mestre" (Mota, 1988), au I) Peiote, que segundo Lanternari aponta
urn "Iuminoso caminho" para 0:-. grupas das pradarias norte-america-
Ilas (Lanternari, 1974), tUll1bem0 Daime esta inserido num contexto
em que as plantas ocupam importante papel simb61ico e produzem
uma experiencia de contato e:Jm uma "Iuz".



o cip6 "Jagube" (Banisteriopsls caapF) e a "Follia Rainha"'
(Psychotria Viridis), que a partir de coc~ao dao origem ao Dai~e,
estao incluidos neste rol das "plantas sagradas". No entanto, 0 Darme
e encarado como urn "ser", ele contem 0 "Mestre". Eo conhecimen-
to, para os daimistas, est,i na natureza, mas .'16pode emergir a partir
da interven~ao do homem, ou mais precisamente, da manipula~ao
fisicalritual das plantas. Como veremos mais adiante, os sistemas
xamfulicos de conhecimento rclacionam muito profundamente natu-
reza e espirito. 0 poder dos xamas em geral origina-se de .'leucontato
com os espiritos da natureza que ele aglutina em tomo de si atraves
das tecnicas de extase.

Na concep~ao daimista, 0 "Mestre" e uma entidade de nature-
za espiritual, identificada com Jesus Cristo, mas reencamada no
Mestre lrineu, tambCm identificado como "Juramidan", 0 "Mestre-
Imperio". 0 "Mestre", c quem "ensina 0 caminho", dando a "for~a"
para 0 aperfei~oamento pessoal, ou seja, sintetiza 0 principio mascu-
lino, enquanto que a "luz" provem da "Rainha da Floresta", repre-
senta~ao que corresponde ao principio feminino. Existe enta~ esta
dualidade, que, unidaritual e fisicamente pela "comunhao" - 0 "Fe.i-
tio", a elabora~ao fisica do Daime - pode "revelar" a "essencia divi-
na" de cada ser humano. Tomar 0 Daime e "entrar em comunhao"
tambem, e consequentemente, ter acesso aos espiritos guardioes que
estao no "Astral", 0 Plano Espiritual. Segundo as conce~es daimistas,
SaDestes espiritos que "iluminam" as "trevas" do mundo ilus6rio da
"ignorancia" ou da convic~ao exclusivista de que 0 mundo e compos~o
apenas de uma dimensao material, fisica, visivel. Na cosmologla
daimista, eles mostram 0 "carninho"~ "aquele que merecer".

Podemos comparar a conce~ao daimista em rela~ao ao indi-
viduo que toma 0 Daime aquela encontrada na Alegoria da Cavema

2 A utilizayUo da Banisteriopsis caapi e muito difundid~ n.aAmazonia ..Inu1?er~s
gropos indigenas e mesti~?s usam a p~anta para fi~s rehg1030s. A.Bamste.n.opS;s
caapi possue urn alcal6lde de~ommado har~ma ou h~malma, cUJa ayao
psicofarmacol6gica tern sido mUlto estudada, nao s.etendo ~da c.heg~o a co.n-
clusiies definitivas. Na maioria dos grupos USUliriOS a Banzstenop~ls ~a.aI!' e
cozida ritualmente juntamente com Outras plantas como a P~chot:'~ ViridIS: e
produz experiencias extaticas significativas, que marcam a VIda rehglOsa reglO-
nal.

plat6nica, ou se.ia, que eie '3ntra em contato com uma "outrarealida-
de", para a qual est;i plOtegido pela "Luz da Rainha da FIoresta".

A "Luz Xamgrtica", assim como a "Luz da Rainha da FIores- .
ta" estao intimamell.te Hgadus com 0 mundo espiritual, que e para os .
daimistas 0 campo da emergcncia das "reais" qualidades do serhu-.
mano. 0 mundo espiritual daimista e referenciado por uma sistema. ~
tiza~ao simb6lica, denominada Esp.iritualidade. A Espiritualidade e
urn conjunto de imagefls, simbolos e sensa~oes que organizam as .
concep96es acerca do mUlldo espiritual, alem de representar tambem
sua territorialidade. Para ter acesso a Espiritualidade, e precisoque 0

ser humano reuna c0l1di~5es e!)peciais de comportamento e ~~, in-
tegrados num "sist~ma de merecimento", no qual operam a expecta-
tiva do gmpo, dos "seres divinos" e do pr6prio adepto. Estas condi-
~oes especiais pod~rh:m ser sintetizadas pel as seguintes caracterfsti-
cas pessoais: humildC'.de,perseveran~a, desprend.imento pessoal e con-
1:,an~a,indispensaveis, na visao dos daimistas, para a obten~~ do
"merec.imento". .

Por outro lado, 0 acesso a EspirItuaiidade est! vincuIado a
busca do conhedmentoC'ontido no mundo esp1:it:IaI. Na "vida espi-
ritual" estao aquelc8 -;:,}ementesnecessarios para que 0 conhecimento
da Espiritualidade possa progred.ir e consequentemente traZer 0 pro-
gresso aos iniciados. 0 saber, ou seja, a "compreensao" acerca do
mundo espiritual, nasce do cam.inho percorrido, cujos pas~os devem
estar consagcados, segundo os daim.istas, aos "ensinos" do "Mestret'
e da "Rainha da Floresta". Ver a "Luz da Virgem da ConCei~llO"'~
transpor a obscuridade da "igaorfulcia", da "ilusao" das apar~ncl~ ;,.0'

do mundo material. E esta, para os daim.istas a "Luz" que."j]urif.f~
as "Trevas", ou 0 "Caos" do Mundo da llullao, onde se matenal'tdD1'
as doen~as, as dificulda,jes pessoais e gmpais, 0 "aperto", a insegu-
nlfi~a. Quem "collii.ece" esta "Luz" que rege a vida espiritual pode
transpor este Caos e superar Cl8 dificulcJadcs, os ohstacuJoscoloca-
dos no "Cam.inhc", que e tarJlbem (l "Caminho da Salva~ao".

A coleta e amanipula<;iio do "Jagube" c du "Folha Rainha" e a
elahora~ao do Daime, der.omiJ;',ada"F~itio", silo cercados por rfgidas



regras rituais que gar-llltem a concentrac;ao, OU "energizac;ao"
(Durkheim, 1989) da suhstancia que est<lbruta na natureza, para 0

uso dos seres humanos, alem de representar 0 poderindividual e co-
1etivo de "criar" urn "ser divino", como e considerado 0 Daime.

Outro aspecto fundamentalligado a subsHincia 6 que eia "vem
da floresta". Ou seja, esta aqui presente toda a tradi900 xammi.ca
que constr6i no decorrer da hist6ria da hum1nidade uma reia9Uo de
conhecimento com 0 meio ambiente que ultrapassa a sobrevivencia
fisica e estabelece urn relacionamento transcendental com os seres
que habitam a tloresta.

Aqui, a hcran<;a cultural indigcna c mesti<;a depositada
im~morialmente no xamanismo rcgional tcrn participa9uo ativa e fun-
damental.

o Cristianismo Mistico, ou Esoterico, neste contexto, adquire
profunda signiticac;ao, tanto nos "ensinos" de Jesus Cristo, 0 "Mes-
tre-Ensinador", quanta na visao profetica contida no Apocalipse de
Sao Joao.

o Apocalipse joallino e considerado uma profecia, na medida
em que seu contet.1dosimb61ico antecipa eventos que podem ser rela-
cionados com 0 estado critico em que se encontra 0 mundo, povoado
de tragedias, pobrezu e seguindo urn caminho ambiental auto-
destrutivo. Por outro lfldo, 0 Apocalipse joanino e encarado como
urn referendal para orientar 0 individuo no "carninho da luz". 0 con-
teudo do Apocalipse e interpretado como passos a serem dados neste
"caminho". No versiculo 22 do Apocalipse, Sao Joao descreve a
"Nova Jerusalem", ou 0 "Reina de Deus na Terra", como a Iugar
onde brilhara eternamente esta "Luz":

Nuncamais haveramaldic;:oes.
Nela estara 0 trono de Deus e do Cordeiro, e seus servos !he presta-
rao culto; verao sua face, e seu nome estara sobre as frontes.

Ja nao havt:ra noite: ninguem mais precl:.ani lIa JUl da lampada, nem
da luz do sol, llorque °Sen!lor Deus brilhanl sobre eles, e eles reina-
rao pel os seculos dos 3eculos.
(Apoca1ipse de Sao loan, Versicuio 22)

A "Luz" a qual sc retere Sao Joao, na concep~ao daimista,
pode ser relacionada a "Iuz interior", a qual se reportam as filosofias
orientais (Eliade 1919). Em SUll obra classica sobre xamanisrno, Eliade
afirma esta correla~ao, refermdo-se comparativamente a Teologia
Crista Mistica. (EJiade, 1976)

Esta visao, de certa fO'lmaambigua do Apocalipse joanino (as-
sim como de outros textos sagrados), retlete a concep9ao daimista de
que a "ilumina~ao" esta ligaJa aa contata com uma autra dimensao
da realidade, a vida espiritual. Poderiamos dizer que 0 sentido da
"ilusao" para os daimista3 e muito menas ligado a constituiyao ffsica
do mundo, mas mllito mais lig:ada ao repert6rio perceptivo do ser
humano. Por isso, e tao impOitante para os dairnistas a transforma-
9ao do modus vivendi a partir do ingressa formal no grupo. Assim, a
pnitica dos "ensinos" do "Mestre" e da "Rainha da Floresta" nao sao
arenas formas de cOJ1strw;a:ldo sagrado, mas tambern e principal-
Plente uma especie de estimula~ao ou desobstrus:ao dos canais
pcrceptivos do adepto para csta outra dimensao da realidade.

Para os daim:stas, os "ensinos" do "Mestre" e da "Rainha4J
Floresta" estao contidos integralmente nos "hi nos", que sao llrece§if' ,-
dos do Astral" a partir do "merecimento" pessoal. Seu conte6d6,'Cs
cOl1siderado uma sintese das "Santas Doutrinas" herdadas dol'Mes-
tre-Ensinador": Cristo. Neste sentido, servem de fonte privilegiada
para que se possa ident'ific<1ruma "exegese da Luz", no contexto
cosmol6gico dairnista para, a partir desta, considerar suas semelhan-
s:as com a aLuz Xamanic~" indlge-na.

Como e urn tema pouco inv<,;stigadoisoladamente na Antropo-
logia, estando em geral Vir-Clllade 'ab estudo totalizante das cosmologias

------------- ...---



grupais, tentarei fazer aqui uma elabora9uo especit1ca. Mas que sir-
va para organizar urn campo de estudo que poderia ser identificado
como uma "mistica da luz claimista".

A origem

o primeiro elemento a ser abordado ~ a origem da "Luz Espi-
ritual", na concep9uo daimista. Repetidamente, os hinos referem-se
a "Santa Luz", que "Deus mandou". Ou seja, num "mundo pecador",
envolto nas "trevas" da "queda", ou da ruptura com a divindade,
Deus teria "protegido" sellS "tllhos verdadeiros", marcados na fron-
te, concedendo-lhes uma "chave". Esta "chave". heranya maior rece-
bida do "Pai Eterno", estaria oculta na intimidade de cada um, espe-
rando que 0 auto conhecimento a "revelasse". Tcr acesso a esta "cha-
ve" produz, segundo os daimistas, uma modificayUo no indivfduo
que the permite "compreender a Verdade".

A "Santa Luz" p01e ser contextualizada neste complexo sim-
b01ico como momento em que cada "irmuo", que ~ "filho do Pai
Eterno", a partir do que podemos dcnominar arqueologia espiritual,
entra em contato com sua "mem6ria divina", (sua "verdadeira" iden-
tidade), encontrando 0 seu "cami nho" , identificando a sua "jorna-
da". Esta "jornada" e a "batalha" que deve ser travada individual e
coletivamente para a "Salva9Uo", utraves do uso humilde e perseve-
rante da "chave" herdada. A "Santa Luz" origina-se, portanto, do
divino, do "Pai Eterno", "Soberano Criador", que a "mandou" para
seus "mhos". POT outro lado, cla esta contida na intimidade dos "es-
colhidos" , que com seu "trabalho espiritual" que e a busca do "con-
tato", estabelecem uma sintonia com divindade, que e encarada como
"revela9ao" .

A "revela9uo" e outra aspecto que envolve a "Santa Luz". A
"Santa Luz" origina-se da divindade, e, ao mesmo tempo, revela-se
em alguem cuja existencia estava ate entao obscurecida pelo "Mun-
do da Ilusao", 0 "mho", 0 "irmao", 0 "escolhido", e motiva-o a "pro-
curar" na vida espiritual, que eo "Reino da Verdade", sua "memoria
divina". Esta procura revel a tambem, como ja vimos, a "essencia
divina" de cada urn, seu "Eu Superior", que ~ um "alter-ego" e que

pode transpor os liulites ciaconsciencia e ingressar no mundo espiri-
tu:al.

Como podemcs vcr, a' 'Santa Luz", ou esta "Luz" de natureza
espiritua1, constitue~se g';:r..ericamente num contato produzido pela
experiencia indi.vidu~l e cnletiva num contexto simb6lico especffi-
ce, onde funciona um "sistema de merecimento", cuja origem esta
na divindade.

Mais especiticamente, a "Santa Luz", enquanto categoria
motivadora para a existenda humana, desencajeia no adepto uma
"busca". Esta busca, tlo presente em diferentes sistemas religiosos,
e ritualizada nos percur,ms que 0 adepto realiza em seu processo de
"ilumina9ao". Por isso, a idCia de urn "caminho", uma "jornada" sim-
bOJica e mesmo ffska - 0 trajeto diffcil ate 0 "Ceu do Mapia",3 por
exemplo - e Jegitimada pell.)sprogressos espirituais esperados, e re-
pre.senta um outro ~!emento de fundamental irnportftncia na
cosmologia daimista.

A trajet6ria espiritmi rjo daimista esta voltada para a supera-
C;aodos obstaculos GOh1CUdospelo "menoo da ilusUn". ou seja, a ig-
nor{incia em relayao a "villa espiritu'll". As "tcntm;ocs" seriam cnt{{o
"provas" de conviq;1'iu e vlmt'lde, que intimulllcnlc poderiarn desen-
cadear urn process(l de autl1-estima c auto-rcc()nhedmcnto.

o "caminho" dtve est'u, ° m:lis pessfvcl, povoado de obstcicu-
IuS inici<1ticos.Neste pa..'ticu1':lr,a "coffiunidade" ocupa lugar.imW!;:,
t:'Ulte na seleC;aogcnerica destts obstaculos, pois eles deveIIlhe~
sariamente existir para colocar a prova os "irmaos". Enquanto esta-
do tctalizante de reciprocidClde id~o16gica e material, a "com~dai1e"
daimista ~ modelada pela tradi9ao oral e pelas "mensagens" recebi-
das dos "se~es divinos". Mio basta, para os daimistas, urn "estado
interior de iluminayao". m~ tambem, e, fundamenta!mente, 0 con-
tex:to social onde ele OCUlTe,oude san partilh;ldos os simbolos, os utos



pessoais e os "ensinos" recebidos do "Astral" e onde 0 a~~pto pode
mostrar seu desenvolvimento. A "Santa Luz" nao se marulesta alea-
toriamente, portanto. Revela-se apenas aos individuos que a "com-
preendem", quc permanecclIJ no "caminhu" intima e socialmente e
que a "irradiam".

Irradia~ao e caridade
A "irradiaf;aO" da "tuz da Rainha da Floresta" e den?minada

"brilho". A "Santa Lvz" "brilha" no interIor do individuo, asslm como
e irradiada para seus "irmaos". Estu irradiar;ao "faz tudo se Humi-
nar" criando UI11c'impo simMlico no qual a experiencia grupal obe-
dece' a idcia de rcciprocidade. que pode ser exempli1icada atraves do
termo "corrente espiritual", utilizado para dellnir a "forr;a" que emerge
do rito coletivo ou a concentrar;ao de forr;as espirituais que ocorre

, A "'Ipor ocasiao dos "trabalhos", ou ritos de c~nsa~ra~ao.e cura.. ~~-
minar;ao" daimista s6 se efetiva enquanto JITadlar;ao,lstOe, 0 mdlvl-
duo que "recebeu a "Santa Luz" deve "expandi-la" aus seus "irmuos':.
E a visibilidade desta "luz" irradiada entra no contexto grupal, all-
m'entando 0 universo simb6lico com as "mensagens" que sua irradia-
9ao proporciona para todos.4

Esta ideia de "irradiar;ao", que pode ser encontrada em varias
culturas (Eliade, 1979), foi consagrada del1nitivamente, segundo os
daimistas, pela Doutrina de Cristo, que Ihe atribui papel fundamen-
tal na "busca da Salvar;uo". Como vimos, Cristo, 0 "Mestre-
Ensinador", atraves de seus "ensinos" e de sua hist6ria pessoal ,
"mostrou" que somente a "irradia9ao" desta "Luz", em forma de
"caridade", de desprendimento pessoal, de compreen~ao e de tr~s-
missao do "Verbo Divino", traz a "Salvavllo"prometida pel0 Apocalipse
de Saa Joao. Esta premiss a doutrinciria, cantlda nas "Santas Dautri-
nas" (Monteiro, 1983), articulada com a experiencia extatlca,. pode
sugerir uma explicar;aa para a lorma de organizar;ao grupal totallZaftte

4 Todos os eventos da vida da comunidade estao sUbm~tido! a es~. visibilida~e.
Para todos estes eventos, deve ser procurada uma exphc~~~ espmtual, urn s~~-
nificado implfcito que denote a interven~1io do mundo espmtualno munclo fISI-
co.

que reveste 0 advento da "innandade" daimista, como fenameno de
comunitas (Turner, 19'74).A experiencia extatica modelada, no senti-
do da organiza~ao de ~eus signifkados num contcxto cosmologico,
onde, como vim os, estfio reunidas motiva~6es de busca de bem-estar
individual e grupaJ, faz com que 0 indivfduo ingresse num sistema de
reciprocidades com 0 qual pode enfrentar as dificuldades do mundo
da vida diaria, respondenuo atraves do "verdadeiro conhecimento"
as duvidas que antes estavmr..sujeitas a iT'1ponderabilidade do "Mun-
do da I1usao". A certt:za acerca dos "ensinamentos" dn "Revela~ao"
da "Santa Luz" pa8sa a povoar sell universo pessoal de forma que no
iipice do processo, 0 inciv fuuo integra-se ao "Exercito da Rainha da
F!oresta" para a "bataiha" G'le deve travar contra as for~as
"tn::vosas".

Nas cosmologias que inchlel1l 0 extase aos procedimcntos de
uus(:a da divindade, as cntida(ks femininas de carater maternal ocu-
pain destacada importancia . .Tdentificada como a "Grande Mae", a
"Senhora das Agua~", a "Grande Deusa", ou a "Virgem Mae", por
exempJo, estas entidz.des e"tao iJiseridas nos contextos destas
cosJ1Iologias como fonte de '''irraciia~i'io''de poder e de saber. Estao
gcralmente tambem no tlm da "Jornada" inici<itica (Eliade, 1976;
Langdon, 1988), a espcra de Sf.:US "filhos", especialmente "escolhi-
dos" e vitoriosos nas pro'Ic.S a3 quais se submeterarn para obter seus
poderes espirituais. .

Na cosmologia daimista, esta presen~a e tarnbem fundamen-
tal. Hi na narrativa inici.itica de Mestre Irineu (Monteiro da Silva;
1983; Couto, 1988; Groismar., 199!), a "Senhora", identificada como
a "Virgem da Conceiyao", e posteriormente, como a "Rainhada F:d-
resta" tem papel prepondera;1te DC' recebimento dos "ensinos" dou-
trillarios. Eela que propoc qu~ Mestre Irineu fique iso!ado na mata, e
ela que 0 orienta sobre 0 usa do saber que ela tinha para "Ihe dar", e
ela que 0 avisa dos perigos e obstaculos que ele tem que enfrentar.

No Hinano "0 Cruzeiro'.';\de Mestre Irineu, sao inumeras as
referencias a esta dupla jnterven~ac da "Virgem da Concei~ao", como



protetora, guardia do Daime e de seus "tilhos", e portadora da "Santa
Luz" que elamostra somente a quem "merece". Ela'e "Soberana", ou
seja, faz parte de uma hier<'rquia superior espiritualmente, os "seres
divinos", e que por esta natureza divina esta acima dos outros "se-
res" da EspirituaHdade, possuindo 0 "poder", 0 "saber" e a "verda-
de" da vida espiritual.

Como entidade "Soberana" e "Protetora", a "Rainha da Flo-
resta" "mostra 0 caminhQ", ou seja, instrui "os que procuram" a "Santa
Luz". Nos hinarios "0 Cruzeiro", de Mestre Irineu, e "0 Justiceiro",
de Padrinho Sebastiao, os preceitos iniciaticos sao denominados "en-
sinos" e representam dentro do contexto simb6lico, um substrato
comportamental que faz do individuo urn "irmao". Ser "irmao" e
integrar-se na rede de reciprocidade na qual a vida espiritual e a vida
material se encontram rclacionada'l. A comunitas daimista e, neste
sentido, constituida ideologicamente pelos "ensinos" da Rainha e do
"Mestre". A "Rainha" e 0 "Mestre" sao intcrmediarios e juizes dos
atos individuais. Para que possam inter vir junto a "Deus Onipoten-
te", e preciso que 0 individuo cumpra sua parte, "rezando e pratican-
do", "ajudando a quem precisa", "ensinando aos irmaos", "tendo fe e
tendo amor". Quem nao "aprende" nao "rf'cebe" a "Santa Luz", e
vive no "mar da escuridao".

A "Rainha" e tamMm guardia do "destino", do "caminho".
Ela protege, na medida em que 0 "irmao" que e seu "filho", "segue
nesta Hnha", aceitando com "alegria" seus "ensinos". Quem "fez por
mcrecer", recebe a "Santa Luz", "compreende", "conhece", "prati-
ca" a "Verdade" e "qumina" quem esta ao seu redor.

o caminho inichltico, que e "destina", que e tamMm "Carma"
(Cavalcanti, 1983; Groisman, 1991), pressupoe a obediencia aos "en-
sinos", pois depende de uma transforma<;ao radical do individuo. Ele
deve afastar-se do "Munoo da Ilusao", voltar-se para a "Vida Espiri-
tual", abandonar 0 egoismo e 0 materialismo, que sao causas de suas
"trevas" pessoais. E, somente irradiando a "Santa Luz" pode mante-
-la aces a em si proprio.

Podemos s~ntir assim a for9a simMlica deste sistema de signi-
l1cados. Ele proporciona ao indivfduo e ao grupo, formular, orientar,

Podemos sentir assim a for9a simb6lica deste sistema de signi-
~cad?s. Ele proporci0113ao individuo e ao gru{.Jo,formuIar, orientar
s~?te~z:rr.e.av~liar0 ':caminho" percorrido e Ii autenticidade da expe~
nenCla lillclauea, asSliUcomo organiza a eomunidade, estabelecendo
padr~es de eompor.:amento e urn sistema de escolhas dinftmico, mas
conSlstente do ponto de vista de seus parametros fundamentais. .

A luz da Rainha da Aoresta e a salva~ao
o "Iluminismo Daimista" tern, como vimos, muitos aspectos

se~elhante~ ao "iIuminiSI:1Oxamanko" de que nos falam Eliade e
I~,~ncr. Ele pressupoC' ,1 mort~ iniciatica, tanto do ponto de vista es-
pmtual, quar..todo ponto de 'v is~asocial. Ek obcdece a urn "sistema
de provas", e a um "sistema Je confIrma~ii()". scndo assim umaprcn-
dl~,adopara a "batalha", travarJa ne campo cspiriluaJ Enquanto prc-
ecHo de "Salva<;ao" mo(jdu \J comportamcnlo do indivfduo e as for-
m~s .para a compreensa() de seu pr6prio dcvir. Enquanto caminho
mlStico, prepara 0 ir.dividlio e 0 grupo !Jara .\liver nus "trevas" do
Mundo da Ilusao, jrradiando a "Santa Luz", a "Luz da Rainha <fa
F1oresta", para a sua "S':llva,;ul)".
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NEUROBIOlOGIA DO XAMANISMO

o uso de subsf.iinciJs "alucin6genas" nas sociedades atuais
esta relacionada aparwtemente com d iversao. Quando se observa os
diversos nomes L1tilizados ila referencia a este tipo de farmaco, sur-
geCl basicamente dois grupos: um em que sao enfatizados os efeitos
negativos:

psicotomimeticos
pskodislepticos
alucin6genos

que imitam psicose
desintegrador ~s da mente
que distorcem a mente .

e outro que defende u l!til:za,;ao destas drogas na explorac;ao e
para 0 enriquecimento da mente,

psiquedelicos'
psicolfticas

que manifestam a mente
libertadores da mente.

Utilizamos 0 teflno "0Iucin6geno" no decorrer do artigo para
refenr a este grupo de s[;b~tancias ;Jor ser urn teflno amplamente

Es.:olhcmos psiquedeJico e mlo p~iC'Odcliccporque psico esta rclacionado com
pSlccse e psique com 0 mente. O.tur~no psique:l~lic() ntlo qua se referir a urn
est'ldo psic6tico (Shulgell, IS78).



util izado nu literatura, contucJo, colocamos entre aspas por naa que-
rennos nos rcfcrir [lOS conceitos ncgativos normalmente associados
com a palavra.

A utilizas:ao dCStlS substancias com final idades mistic<,s e cu~
rativas e conhecida desde a mais remota antiguidade ate os dias atll-
ais; como exemplo podemos citar:

a) 0 culto de uma planta denominada Soma ja ha 3500 anos pelos
Arianos que se estabeleceram na India (Wasson, 1970)

b) Indicac;:oes de uso de peiote em praticas religiosas pel os indios
da Mesoamerica encontradas em artes funerarias de ha 2000 anos,
ainda sendo utilizados no momento presente em varias partes do
Mexico e America do Norte entre populac;:oes indigenas e nao-
indigenas (Furst, \ 976, p.26).

c) 0 uso de wgume10s contendo psilocibina em praticas curativas
no Mexico antigo e atual (Furst, 1972; Estrada, 1984).

d) A utilizilyao com tinalidades religiosa e curativa de bebidas con-
tendo f3anisteriopsis ~p.pelos indios da America do Sui (Schultes,
1972).

e) 0 Daime, a bebida sagrada do Santo Daime feita a partir de
Banisteriopsis e Psicotria, relacionada aos aspectos espiritual e
curativo no contexto de uma sociedade complexa (Monteiro, 1983;
Groisman, llJ91).

Nesta discussao pretendcmos explorar alguns aspectos da
neurofisiologia e da psicofurmacolcgia dos "alucin6genos" no con-
texto do uso positivo destas subsUincias que favorecem a evolus:ao
mental, seja delltro de um sistema xamallico, algllm outro caminho
espiritllal, ou em rituais de cum

A penetra~ao do mundo extemo no cerebro
Segundo Luria (] 973), as impress5es do mUlldo externo pene-

tram pelos cinco senticlos. Os estimulos visuais, auditivos, t.ateis,
gustativos C olfativos ap6s estimularem os terminais de fibras
especializadas (6rgaos c10ssCl1ticlos) correm por I1curonios aferentes

ate chegarem a area" esptcfti:as &0 c6rtex cerebral. Este primeiro
encontro das impressoes externas com 0 c6rtex cerebral se faz em
zonas denominadas prim arias qu~ SaDregloes de pura percep<;ao des-
tr-s estfmulos. Tomando como exemplo as regiOes relacionadasl
hnagens visuais (cortex ol:cipital), foi observado que a estimulaylo
de ~reas denominadas primarias produz visOCsr.omo pontos lumino:-
sos cotoridos e l!ngu~ de fogo.

Da zona primaria, 01:impu!sos nen osos passam a regioes ~ •.
p.orninadas secundartas que possuem a capacidade de elabora~ao da
cxci:arrao visual, tendo ainda papel importante no armazenamento
d~ informa~oes visuais. A estimula9ao desta zona secundaria produz
visoes mais complexa3 que as resultantes da estimularrlio de zonas
primarias, como imagens de flores. anirnais e pessoas conhecidas.

Fenomenos s~melhantes oconem com a estimula~lio de regi-
ces relacionadas a audi<;u,),tato, olf<.ltoe gustarruo.

A integra9uo das diversas zonas secundarias se faz em urn sl-
tio cerebral que esta 10caEzado ~ntre as regioes occipital, temporal e
parietal posterior, denomjnad~. zona terciaria. Esta zona produz a·
il1tegra9ao dos impulsos vrl'venkntes das diversas regiOes secunda-
ri;Js, onde uma impres1:ao e:<tcma pass a <:. ser analisada nos seus
mais diversos aspectos: visual, auditivo, tatil, olfativoe gustativo.

Da zona terchilia, as imprcssoes extemas ja integradas se diri-
gem a partes mais anteriores do cerebro (zonas pre-central e p6s-
central), passando af a serem cQnvertidas em movimentos organiza-
dos. Estes impulsos nervosos ut'nberr. VaG fazer conexoes como
sistemalfmbico, resultando no rdacion(lmento do objeto extemocoin:·
aspectos emocionais e com a mem6ria. No c6rtex pre-frontal h~ gni;
pos neuroniais responsaveis pela organiz~ao do comportamento hu-
maflO, ou seja pela programa<;ao, pela regul~~o e verific3.9~ c:Ja
atividade hum ana. Esta area relaciona-se tamMm com a associ3.9ao
do pensamento. Poderfarr..os dizcr que e nesta regiao que se localiza
o 11Ilclec da capacidade humana de auto-observarrlio, cdtica e
regula~:ao de seu comport.arnento.



No sistema nervoso central encontram-se diversas substfincias
denominadas neurotransmissores. Estes SaDresponsaveis pela comu··
llicac,:aoentre os neur6nios, funcionando como uma ponte quimica
para os impulsos nervosos que correm de uma celula nervos.a a .outra.
Os neurotransmissores sintetizados e armazenados nos tcrmmws ner-
vosos SaDliberados pelos impulsos nervosos que ai chegam, nurn
espac,:odenominado fenda simiptica que fica entre ~s membranas que
recobrem os neur6nios justapostos. 0 neurotransnussor ao entrar em
contato com a membrana do neur6nio seguinte pode se unir a recep-
tores especificos a eles. A uniao neurotransmissor .com seu re,ceptor
produz a propagac,:ao do estimulo nerVos~. A repeti~ao ~e estimulos
por uma mesma via leva ao aumento do numero de bgac,:oesner:osas
entre as neuronios a que facilita a sua passagem por detenrunado
caminho. 0 resultado e a formac,:ao de urn sistema conservador, urn
caminho preferencial aos estimulos do mundo externo e interno.

Par exemplo, num dia de folga, Marcos vai buscar s,eufilho na
escola, que fica a caminho de seu trabalho que.ele tril?a di.ariwnente.
Elc entra no carro, liga 0 motor e se lembra do fIlho. VIsualiza mental-
mente a esquir.a da rua da escola. Sai da garagem e quando se ~a
conta, esta se aproximand'J de seu local de trabalho, tendo passado Ja
alguns quil6metros da entrada da escola.

Durante a vida a repetic,:ao dos mesmos estfmulos, em situa-
c,:Oessemelhantes, resulta na 1'ormac,:aode habitos que SaDaspectos
da personalidade que se repetem automaticamente, sempre que sur-
ge a mesma situac,:ao.'Estes habitos sao 0 resultad~ da passagem de
estfmulos semelhantes que penetrwn as mesmas VIaSnervosas, 1'or-
mando urn caminho neuronial camum, imprimindo nele suas marcas,
suas mem6rias. Forma-se urn conjunto de habitos muitos dos quais
imperceptiveis a nossa consciencia limitada, que participa do fundn-
namento de nossa personalidade.

o modo de ac,:aodos "alucin6genos" com relac,:ao a seus efei-
tos psicol6gicos ate agora nao esta bem elucidado. Os "alucin6ge-
nos", com algumas excec,:oes como 0 tetrahidrocanabinol (THC -

principio ativo da macOIU1z.),rem uma estrutura quimica semelhante a
dois neurotransmissores 00 sistema nervoso central (SNC), a
Dopamina e a Serotonina (Jacobs, 1987; Graeff, 1984).

Epossivel que as ·'alucir.6genos", ao estimularem algum tipo
de receptor desses neurotransmissores, 1'avoiec,:amaberturas de vias
llcuroniais comumente irati vas. Sob 0 e1'eito de urn alucin6geno, es-
timulos visuais podem St:r sentidos tamMm como auditivos, tateis
ou vice versa. Este 1'eni)meno e denominado sinestesia, sendo prova-
velmente 0 resultado da abertura de vias normalmente inibidas em
estru:was que integrcm os estimulos externos, talvez nas regioes
oCdpto-parieto-temporal, ou zona ter-ciaria.

Os "alucin6genos" parecem ampliar as ligac,:oesfuncionais en-
trl? as neur6nios. Os impi.l~s'Jsprovenientes do munoo interno bem
como os do mundo exteruu, sob 0 cfeito do alucin6geno, parecem
atiagir areas cerebrais nao utilizadas no cotidiano. Os "aludn6ge-
nos" propiciam experiencias rtligiosas, misticas, visiomirias au c6s-
micas, uma visao mais ampla d(l mundo, em que a utilizac,:ao das
paJavras nao consegue descrevcl' 0 estado LSD (Cohen s.d.) Os "alu-
cir.6genos" 1'avorecem a integrac,:ao entre 0 hemis1'erio cerebral direi-
to c esquerdo, entre raci0nalidade e intui<;ao (Winkelman n.p.).

Cerebro d!l'eito X cerebro esquerdo

As pesquisas ded.~cadas ~.explorac,:ao do celehro direito"e do
cerebrv esquerdo demanstram que "cada metadc do cerebro perce-
be, uprende, C lemb!'a separadamente, como se dU;L'I ffil'lItes consci-
entes existissem dentro de urn Cf&nir/' (Erdman e Stover, 1991, p.38).
o hemis1'erio cerebral esquerdo e responsave1 pclo pensamento line-
ar e analitico e tamMm pelas t0rmas 16gicas de organizac,:ao da cons-
cienda dependente da 1'ab. 0 hemisferio direito participa diretamen-
te d(ls processos de percep/yau, estando relacionado com formas de
rela;:ao visual mais direta com ~ munoo externo, bem como da anali-
se diret" de informac,:oes recebid2.s de nosso pr6prio corpo (Luria,
1973). Ou seja, 0 hemis1'eri(l esq11et'do e a 1'ontede "raciocinio anali-



tico passo a passo", enquanto que ? direi~) produz um pen~ame~t?,
mais sintetico, um "entendimento II1stantaneo e global da sltuayaO
(Erdman e Stover, 1991, p.38).

Ornstein e Sobel (1987) afirmam que 0 hemisferio direito e 0

cerebro das emoyoes e 0 esquerdo da 16gica. Muitas for:nas ~e ,e~ta-
ses rituais incluindo meditayao, bem como estados hlpercmetIcos
esHiorela;ionados com 0 hemisferio direito (Ornstein, Ronald, 1972-
1979). Os hemisferios direito e esquerdo tem duas formas de pensar
diferentes mas complementares (Erdman e Stover, 1991).

a resu1tado mais intrigante destes anos de pesquisa e a hip6-
tese de que 0 hemisferio direito assuma "um papel dominante nas
perspectivas esteticas, emocionais, e mesmo religiosas, process os
fundamentais nao-acessiveis a analise 16gica e contudo fundamental
as inter-relayoes humanas" (Erdman e Stover, 1991, p.39).2

a homem comum e estimulado em nossa cultura para a amili-
se 16gica e linear de si mesmo e do mundo externo~ resultan?o ?a
predominfmcia do hemisferio esquerdo; uma quase md:pendencla:
"0 cerebro esquerdo". a cerebro esquerdo sabe tudo, e arrogante,
vaidoso' desvaloriza as man ifestac;oes do hemisferio direito, quer da-
quele q~e esta ligado a si por vias nervosas, bem como das proven i-
entes do hemisferio direito de outros grupos como formas de pensa-
mentos e costumes diferentes. a hemisferio esquerdo passa a ser
tornado pOl'alguns grupos como "opressor", enquanto que 0 hemis-
ferio direito se torna 0 "simbolo" da liberdade (Erdman e Stover, 1991).
o resultado desta situayao e a impressao de que as manifestayoes do
"cerebro esquerdo" sac as (micas verdadeiras, enquanto as do d~reito
seriam fantasias. a homem automatico olha 0 mundo externo e mter-
no, e nao cntra em contato direto com eles pois seu hemisferio direi-
to esta adormecido. Este homcm nao ~ntra em contato com seu corpo

2 Winkelman (n.p.) chcgou a conclusoes semclhantes com referencia a liga~ao
entre "alucin6genos", cxpcriencia rcligiosa e a cura.

e com 0 mundo externo de ferma direta, nao os sente; usa seu pensa-
menta para "senti-Ios", e quando os sente, conceitua-Ios.

o sur.gimento de percepyoes estranhas as comumente
experienciadas, muitas das quais provenientes do hemisferio direito,
se integradas adequadamcnte ao mundo psiquico, pode resultar na·
expansao do relacionamcnto consigo proprio ecom 0 mundo exter-
no. Nesta integrayao tem parte importante as regioes pre-frontais que
estao relacionadas com a regulayao de nossos atos e com nossa capa-
cidade de auto-observayao. Sem a expansao desta capacidade de
auto-observayao, qualquer aprofundamento no conhecimento de nos
Inesmos e do mundo extefl10 poderia resuJtar no aparecimento de urn
turbilhao de dados nao-integrados, soltos. Pode surgir, enta~, 0 hu-
mano confuso mentalmentc ~ em uma escala maior, 0 louco. 0 uso
de alucinogeno forneccndo 'lovas informayoes qualitativas e quanti-
tativas dos mundos interno e externo sem um trabalho preparat6rio e
j)aralelo ao seu uso, pode levar it danas psicol6gicos. Por outro lado,
se for feito este trabalho par urn xama, todo 0 experienciar psiquico
illduzido pelo alucinogeno ao :>eiT!tegrar ao psiquismo do aprendiz
pode resultar na expansiio da percep~ao dos mundos.

o alucin6geno, favorccendo 0 desenvolvimento das funl10es
do cerebro direito, vai possibilitar ao xama andar pelo mundo dos
espiritos. Contudo, 0 ir e ·vir. ou seja, a facilidade de locomo"ao entre
os mundos do cotidiano c 0 IT,undodos espiritos, nao e somente fa-
vorecido pelo uso dos alucin6genos mas, tambem, pela
conscientizayao do processo 110 curso do treinamento. Este trabalho
orientado pelo mestr~ tavofi~ee a integrayao entre os dois mundos.
Ao nivel do sistema nervow central nos parece que os "alucin6ge-
nos", junto com a aprendizagem xamanica, facilitariam a comunica:
yao e a integrayao entre os dais hcmisferios, entre os do is mundos.
POl'outro lado, acreditamos que muitos sistemas xamanicos que nao
fazerr. usa de "alucin6genos", usando outros caminhos espirituais,
aringcm esta mesma intcgrayao ccrebral inter-hemisferica. (Harner,
1989; Ornstein, 1972)
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Expedito Coelho Arnaud (1916-1992), antrop610go que faz
piute da hist6ria da Antropologia na Amazonia e no Brasil, publicou
49 trabalhos e pr~parou varios outros, a serem publicados, ate sua
mOtte subita pOI;"urn a~aque cardiaco em 1992. Seu trabalho publica-
do neste volume ates~a Z s'la longa experiencia com grupos indige-
nas. Durante sua vida trabalhou entre os Asurini, Parakana, Gavioes
dl) Oeste, Galibi do Oiapoquc, Palikur, Anambe, Waiapi, Emerion,
Kararao, Munduruklt, Arawate, Mirana, Teinbe, Tukuna, Gorotire,
Canelas, Xipaya, Kurvaya, e Karipuna. Iniciou sua carreira como
SPI em 1942. Em 1959 fo; convidado por Eduardo Galvao para estagiar
no Museu Goeldi. Foi bolsista do CNPq ate tomar-se funcion8rio ..<to
quadro em 1975, onde chefiou a Se~ao de Antrcpologia entre 1~76e
1978, e 0 Departamento de Ciencias Humanas entre 1985 e 1988.
Recebeu varias distinc;oer. e honrarias, entre elas a Medalha Mare-
chal Candido Rondoll, pela Sociedade GeogrMica Brasile~ra (1981)
e 0 Diploma de Pesquisad~r Emerito do Museu Paraense Emilio
Goeldi (1988). 0 seu livro 0 indio e a Expanslio Naciona/ (Edi~es
CEruP, 1989), contem dez dos seus trabalhos importantesquo,'SiQ
testemunha de sUa8utoridade na questao indigena na Amazonia;

Gilio BruncHi. Mestre em Antroplogia na Universite de
Montreal, Canada, esta atualmeute trabalhando como diretor de pro-
jetos/programas para uma agencia canadense de coopera~ao inter-
nadona!. Fez pesquisajupto 8 vArios povos indigellas de Rondonia e
do Norte de Mato Gros:iO,sobretudo com jJOvosde lingua Tupi-Monde.
Entre varias publica~ocs cicri{jficas sobre esses povos, publicou 0



livro De los espiritus a Losmierobios: Salud y cambio social entre
Los 20r6 de la Amazonfa brasilefia. (Ecuador, ABYA-YALAi
MLAL). Sua tese de doutorado (em fase tinal) analisa as impactos
do Polonoroeste sabre 0 conjunto dos povos indigenas que vivem em
sua area de execU<;ao.

Dominique Gallois, Doutora em Antropologia, USP (1988),
e professora de Antropologia na Ulliversidade de Sao Paulo desde
1985 e coordena, atualmcnte, no Nt1cleo de Historia Indigena e do
Indigenismo, 0 grupo de pesquisa "Sociedades I:1digenas e suas Fron-
teiras na regiao sudeste das Guianas". Desde 1990, desenvolve pes-
qui sa entre as Zo' e do Cuminapanema e tern dado prosseguimento a
sua pesquisa entre os Waiapi. Tern varios artigos publicados em re-
vistas nacionais e internacionais. Sua dissert~ao de mestrado foi
publicada em livro: Migra~tio, Guerra e Comercio: Os Waiiipi na
Guiana (1986, USP-FFLCH). E autora tambem de Mairi Revisitada:
A Reintegra~tio da Fortaleza de Macapa na Tradir;tio Oral dos
Waitipi (NHU/USP, 1993).

Alberto Groisman, Mestrado em Antropologia da UFSC,
1992, e atualmente Professor Assistente da Universidade Federal de
Santa Catarina. E autor de capitulo "Muerte y Renacimiento:
Concepciones acerca de la espiritualidade de la muerte en la Doctrina
del Santo Oaime" em La Muerte y el mas alIa en las culturas
indfgenas sulamericanas (1992, Quito, Ed. ABYA-YALA), e
"Healing Power: Cultural-Neurophenomenological Therapy of Santo
Daime", junto com Ad Bertoldo Sell, a ser publicado em Yearbook
of Cross-Cultural Medicine and Psycho-Therapy, Vol. 4, The
Constructive Potencial of Psychodelics: Cross-Cultural
perspectives. (WINKELMAN, M., ANDRITZKY, W. (Orgs.) Berlin:
Verlag)

Elsje Maria Lagrou, formada em Hist6ria na Universidade
Cat6lica de Louvain (Belgica), e atualmente doutoranda em Antro-
pologia na USP e professora assistente na UFSC. Sua disserta~ao de
Mestrado (1991) aborda a cultura Kaxinawa sob varios aspectos
etno16gicos, com enfase na arte e na cosmologia. No Doutorado se
dedica a etnoestetica e etnosemantica, com aten~ao especial aos ri-
tos, a mitologia e ao xamanismo Kaxinawa na sua lig~ao com a

~'itetica indigena. Publi::oll "Hermeneutica e Etnografia - uma refle-
xao sobre 0 uso da metafo~a C:atextua!idade :Jara "Ier" e "inscrever"
.::ulturas agrafas", Revista de AmrQpologia, vol. 37, 1994 e "Vma
experiencia visceral: pesqu:sa de campo entre os Kaxin8wa", (Grossi,
orga. PPGAS, UFSC, 199:').

E. Jean Matteson Langdon, Ooutora ~m Antropologia,
Tulane University, 1974, e atlialmenre Professora Titular na Universi-
dade Federal de Santa Cat~.rina. Vem pesquisando 0 xamanismo, lite-
ratura oral e etnomedicina jUllto aos indios Siona (grupo tucano) da
Colombia desde 1970.1em vafias publicas;oes em forma de artigos e
capitulos de livros, publicados no Brasil e no exterior. Em 1993/94 fez
p6s-doutorado em Litera~ura Oral e Xamanismo na Universidade de
Indiana (E.U.) Alem de s'Jas }J~squisas sobre xamanismo, vem tra-
balhando sobre a saude incligena em Sania Catarina desde 1990 ..Or-
ganizou 0 livro Porta/!; of Power: South American Shamanism
(i 991, University of New Mexico Press).

Delvair Montagner, Doutora em Antropologia, UnB, 1985,
est~atualmente trabalhando com Alltropologia Visual, na area de
video etnogratico indigena e ~rqueoI6gica, no Centro de Produs;ao
Cu!tural e Educativa/CPCE da Universidade de Brasilia. Atraves de
projetos de pesquisa financiactos por instituis;oes governamentais pro-
cum dcsenvolver urn metodo e uma linguagem visual rnoderna de
captayuo de imagem em grupos minoritarios, que estejam adaptados
a realidade brasileira. Em 199/./93 fez p6s-doutorado em Antropolo-
gia Visual no Centro de J nve~tigaciones Btnol6gicas Angel Gariivet,
Espanha. Alem de seus artigos e capitulos de livros publicados no
Brasil, ja produziu seis videos.

Regina Polo MUller, Doutora em Ciencias Humanas-
Antroplogia/USP, 1987, e atualmente docente do Instituto de Artes
da ONICAMP, desenvolvendo pesquisa em Etnologia Indigena,An-
tropologia Estetica e Analise do Discurso, sobre cosmologia, ritUal e
contato entre os Asurini do Xingn e ritual e performance artistica. E
autora Q~O livro Asurini do Xingu, Hist6ria e Arte (1990, Editora
UNICAMP) e autora de varios q,ritulos de livros, entre eles em
Grafismo Indfgena, Estudos de Antropologia Estetica (1992, EDUSP/



EDUSP/Studio Nobel), Las Cu/turas Nativas /atinoamericans
a traves de su discurso (1990, Quito, Ed. ABY A-YALA), La
Muerte y el mas alia en las culturas indigenas su/americanas
(1992, Quito, Ed. ABY A-YALA) e Suma Etno/Ogica Brasi-
Ieira, vol. 3 (1986, Ed. Vozes). Tambem publicou artigos em
Revista de Antropologia da USP, Revista Trilhas do Insti-
tuto de Artes (1989) e Scripta Etn%gica, Supp/ementa
(Buenos Aires, 1993).

Clarice Novaes da Mota, Doutora em Antropologia,
Universidade de Texas, E.U., 1987, atUalmente esta trabalhan-
do como Associada para Programas no Brasil em IPAS
(International Projects Assistance Service) sobre as temas de
saude reprodutiva da mulher, medicina indigena, etnobotanica
medica, e avaliayao de projetos de saude. E autora de varios
capitulos de livros publicados no exterior e no Brasil, inclusive
em La Muerte y el mas alia en las culturas indigenas
sulamericanas (1992, Quito, Ed. ABYA- YALA),
Ethnobiology: Implications and Applications (1990, Museu
Paraense de Emilio Goddi), A Domina9ao da Mulher: Os
Papeis Sexuais na Educa9aO (1985, Vozes, Petr6polis),
Women in International Development Working Papers (1992,
Michigan Univrsity), e outros.

Ari Bertoldo Sell, formado em Medicina em 1966 na
Universidade Fed~ral de Santa Catarina, obteve seu Mestrado
em Psicobiologia na Escola Paulista de Medicina em 1975, e 0

titulo de Especialista em Psiquiatria pela Associayao Brasileira
de Psiquiatria em 1978. Tern 0 titulo de Psicodramatista reco-
nhecido pela sociedade Brasileira de Psicodrama, e tambem
fez treinamento em Psicoterapia Centrada na Pessoa com a
equipe de Carl Rog~rs. Atualmente e Professor Adjunto de
Farmacologia na UFSC e Coordenador da Unidade Ana Tere-
za, no Municipio de Sao Pedro de Alcantara, S.C. Vem traba-
lhando junto ao grupo de Xamanismo e Saude da UFSC desde
1988. E autor,junto com Alberto Groisman, do artigo "Healing
Power: Cultural-Neurophenomenological Therapy of Santo
Daime" a ser publicado em urn Iivro organizado por M.
Winkelman e W. Andritzky, Arizona State University, E.o.

Kenneth Taylor. nativo de Esc6cia, realizou seu doutorad~
em Antropologia r.a Uiliversidade de Wisconsin, 1972. Alem da pes-
quisajunto aos YanOl,lam:, realizou pesquisa entre os Kalaallit da
GroenUindia e os Koniags das I1ha de Kodiak, Alaska. Tern vanos
trabalhos publicados em Ii"ros e revistas nacionais e internacionai~ .
cntre eles ne AnUarlO tln:ropoI6gica. Foi professor da Universida~ ,,:
de de Brasilia e trabalbolJ como indigenista para 0 Survival Intematiallal
(E.U.). Em 1991-2 realizou trabalho entre os YanomamijuntoaF~.
dayao Nacional de Sallde, como consultor do trabalho da equiped~
malaria. Em 1988 se integrou na comunidade de Twin Oaks, U~;':#l

comunidade rural e igualiteria ne estado de Virginia nos Estados li'n~;'~~
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Robin Wright, Doutor ~m Antropologia, Stanford University;')
1981, e professor de Antropologia na Universidade Estadual de C·.· ...<
pinas. Vem pesquisandc sabre etnologia e entohist6ria entre os Baniw~';~~,
do Alto Rio Negro, Noroeste da Amazonia desde 1976. Entre 1981-
9, trabaihou com civersas organizayoes nao-governmentais, nacio-
nais e intern&cionais, Jigadas ao movimento indigena. Suas publica-

. ~oes incluem numerosos artigos sobre a hist6ria indigena, a religiao e
cos~olo~ia e 0 indige~ ismo. em revistas e c~letaneas antropol6gi~~~;~
paCIO-nalS e estrangelras. Em 1982, orgamzou a coletanea NatiVe·
Peoples hI Struggle. Recentemente, terminou 0 livro For those
Unborn. Cosmo~, Self and History in Baniwa Religion,ee~~~11
atualmente orgamzandc outra colctanea sobre Religoes Indigenas e"\{: 4
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