Este Tivro preenche uma lacuna sobie
xamanismo. ou pajelan¢a. na Hteratura antro-
pologica brastlemra, Publicacoes no exterior
tratando do tema sdo bastante comuns ¢ vo-
zam de um mercado amplo devido a populari-
dade do tema. No Brasil, ha uma producio
abundante em pesquisas sobre xamanismo,
mas seus resultados aparecem em publicagoes
1soladas. Esta obra pretende apresentar, num
volume so. os resultados das pesquisas atuais
no Brasil. ressaltando as novas abordagens ¢
modelos para a compreensao do fenomeno
em sua natureza dinamica ¢ parte do mundo
atual. Os doze capitulos do hivro representarm
as novas perspectivas que estdao sendo desen-
_ volvidas sobre antropologia simbolica. cultu-
ra expressiva, antropologia da satde. ctno-his-
toria ¢ mudanga socio-cultural. Tratam em
eeral das populagoes indigenas. mas tambem
exploram as expressoes de xamanisino entre
grupos nido-indigenas ¢ seus aspectos

neurofisiologicos.
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INTRODUCAQ: XAMANISMO - VELHAS
E NOVAS PERSPECTIVAS

E. Jean Matteson Langdon

Xamanismo, fendmeno que no Brasil é conhecido como_ pa-
Jelanga, constituiu-se, ao lengo dos anos, num desafio paraa antro-

“pologia. Desde os primeiros trabalhos etnograficos, os xamds e suas

atividades interessaram a nos, os “civilizados”, em fung#o das cren-
¢as misticas, Jo comportamento caracterizado por €xtase, e das pran-
Cé‘s:‘l‘riaglcas Por estas caracteristicas fugirem da visdo racional e
positiva da ciéncia, a antropologia ndo proporcionava, até ha pouco,
os instrumentos adequados para entender o xamanisino como uma
iorca dindmica no munrdc atuzl ou para desenvolver modelos teéricos
eficazes para sua compreensic. Entretanto, os eventos das altimas
trés décadas nos forgaram a reconhecer a importancia do fenémeno e

a criar novos modelos para catendé-lo.

Hoje, em conseqiiéncia de movimentos sociais como os

“beatmks” dos anos ciuqiienta (K luxley, 1054), passando pelas l’eh'g S

51095 orientais e pela parapsicologia. 0 xamanismo se beneficia de um iy

novoss status, tanto no mundo académico quanto fora dele. Os “hippies”

seguiram aos “beatniks”, com seu sacerdote-guia Timothy Leary,e0

uso dos toxicos comegou a se espalhar pela classe média dos Estados




Unidos, da Europa e tambérm do Brasil. Os livros de Carlos Castafieda,
(1968, 1971, 1972, 1977, 1981) relatando suas viagens com Don Juan,
foram publicados e traduzidos em vérios idiomas, ganhando fama

entre aqueles que procuravam uma nova visfo, desafiando o olhar

positivo da ciéncia sobre a natureza da realidade e da percepc¢do (Zolla,
1983). A descoberta das diferentes capacidades entre os lados direito
e esquerdo do cérebro tornou-se um tépico bastante discutido, colo-
cando o pensamento infuitivo em oposi¢do ao pensamento 16gico, como
uma maneira legitima de conhecer e experienciar o mundo (Orenstein,
1972). Livros populares ¢ cursos sobre o estado de consciéncia
xamdnica (Harner, 1989, p.26) estdo na moda', e hd um movimento
de “neo-xamanismo” dentro de alguns circulos terapéuticos. Final-
‘mente, em muitos paises da América Latina, a cultura popular incor-
porou os Xxamis ¢ suas priticas (Luna, 1985; Maués, 1985; Ramirez
de Jara e PinzoOn, 1992; Taussig, 1980, 1987). No Brasil, encontram-
-s¢ elementos de xamanismo nos cultos do Santo Daime e Unifo do
Vegetal (Monteiro, 1983, 1985; Alverga, 1984, 1992; Groisman, 1991,
neste volume; Couto, 1989; Henman, 1986, MacRae, 1992). Desta
maneira, eles também fazem parte da “nova consciéncia religiosa”
(Soares, 1990). O xamanismo veio para ficar ¢ jamais poderd ser
considerado uma reliquia do passado.

Estes movimentos sociais estimularam novas pesquisas tam-
'bém sobre plantas psicotrépicas (Schultes, 1986; Prince, 1982; Rivier
"e Lindgren, 1972; Siegel, 1977). La Barre notou esta tendéncia em
1969, no preficio da reedi¢io de sua tese de doutoramento The Peyote
Cult, de 1938. Hoje, esta interdisciplinaridade continua ganhando
impulso. O mimero de pesquisas e publicacfes tém se multiplicado
consideravelmente. Além disso, a colaberagio entre pesquisadores de
vérias disciplinas estd abrindo novas perspectivas [ver, por exemplo,

1 Atualmente existem duas revistas dedicadas ao xamanisma: Shaman’s Drum,
nos Estados Unidos, e Intégration, na Alemanha. Shaman’s Drum publica arti-
gos populares e cxennfxcos sobre xamds, estados de 8xtase, terapias utilizando

“técnicas xaméanicas”, etc. Porém, uma revisio dos artigos leva a pensar que o
conceito de xama € abrant,eute demais, ao mcluuqualquerpessoa que experiencia

um estado aiterado de consciéncia num contexto ritual. A revista_Integration
- pdedica-se 2 relagio entre alucin6genos e arte. Também nos Estados Unidos, a |

Society for the Study of Consciousness, fundada hi dez unos, estimula pesqui-
sas sobre xamanisino, alucinégenos e outras técnicas de éxtase.
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aedigdo especial de Américo Indigena (1986) e Laughlin, McManus,

e d’Aquili (1990)]. A contribuigio de Sell neste livro traz A tona as
preocupagdes € 0s inferesses da drea nevrofisioldgica.

A antropologiz brasileira tem uma histéria proficua em maté-
ria de xamanismo € as pesquisas atuais refletem novos paradigmas

analiticos. Hi uma produg o abundante, cmbora em publica¢des iso-

ladas, e isto € 0 que motivou 2 organizagdo deste livro. No pafs, o
iema em si ndo tem tido um enfoque especifico por parte de grupos de
trabalho, nem tem sido motivo dc publicagdes especificas. Ainda ndo
existe uma coietAnea brasilzira e as duas coletineas em portugués
(Ccelho, 1976 e Furst, s.d.) sio tradugGes.

Um artigo brasileire (Viertier,)1981) analisa especificamente

0 conceito de xami. A autora faz um balang¢o dos trabalhos
ctnogrdficos sobre religido ¢ magia nas sociedades indigenas da
América do Sul, observando os varios nomes utilizados para indicar
0s mediadores enfic 0 mundo humano e sobrenatural, tais como
“xami, chefe cerimonisl, sacerdote, pajé, profeta, adivinho, curador,

homem-deus, benzedor, medicine-man (Medizinmann), feiticeiro,

_. medico-feiticeiro” (1981, p.305). Viertler aponta para a heteroge-

aeidade das teorias e as implica;Ges dos vérios nomes empregados
para pensar o tema. Sua andlise conclui que h4 a falta de um conceito
suficientemente amplo e flexivel, frente 3 diversidade das manifesta-
gOes histricas, culfurais ¢ sociais, dificultando assim o estudo do
xamanismo em diferenies niveis de abstragio. E necessério delxar
explicitos os critérios utilizados para identificar xamamsmb

Seria necessdrio comegar a enveredar pela drdua tarefa deum.
criterioso balango das teorias ligadas ao estudo da religido e dama- -

gia entre sociedades tribais brasileiras para que as investigages bi-
- bliograficas ou trabalhos de campo futuros pudessem ter uma reper.

cussfio dinamizadora paru objetivos comparatios ¢ mterpretauvos;

miais sofisticados. (Viertler, 1981, p.314-315)

Acreditamos que esta ccletinea dedicada A pesquisa atual possa
dar contribuigOes impurtantes ao “estado da arte”: forneceria uma
mostra representativa das pesquisas e dos atuais paradigmas utiliza-
dos no Brasil, além de estimakir as discussGes sobre o tema, dando
inicio 2 tarefa apontada pcr Viertler.
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No caso do xamanismo, seria arbitrério e artificial escolher s6
~etnografias de grupos indigenas brasileiros. O Xamanismo ndo co-
_ nbece fronteiras, nem nacionais, nem tribais. Ao mesmo tempo, re-

conhecemos que a antropologia no Brasil tem feito importantes con-

tribuigdes etnograficas e tedricas, e € nossa esperanga que este livro
destaque a producdio brasileira e estimule esforgos conjuntos para
aprofundar o iema.

Xamas, xamanismo e antropologia: conceitos e teorias

O objetivo desta in‘roducdo € a de apresentar um panorama
das teorias antropolégicas sobre xamanismo ¢ indicar as linhas ana-
liticas mais atuais, que orientam os trabalhos aqui apresentados.> Ao
contrdrio do trabalho de Viertler, pretendemos dar menos atengdo a
defini¢io do xami, e mais 2s tcorias sobre magia e religido, para
chegar a um paradigma satisfat6rio de Xamanismo como sistema s-
cio-cultural. Na sua liga¢fio com as teorias sobre magia e rehglao a
perspectiva sobre xamanismo foi freqiientemente fragmentada na
tentativa de trabalhar com categorias universais, impregnadas de pre-
conceitos. Num sentido, a histéria do xamanismo reflete a prépria
histéria da antropologia.’ E por esta perspectiva que vamos orientar
‘nossa andlise.

O que é um xama?

A prépria palavra xamd vem da lingua siberiana tungue, e in-
dica o mediador entre 0 mundo humano e o mundo dos espiritos. Os
primeiros relatos cxtensos sobre xamds apareceram no século passa-
do, escritos por exploradoies, naturalistas e viajantes. Eram figuras
exoticas e “esquisitas”. Entravam e €xtase, faziam voos misticos, ¢
‘entravam em outros estados de transe. Eram travestm e “histéricos”,

2 Os trabalhos aqui foram inicialmente apresentados no Grupo de Trabalho sobre
Xamanismo, que s¢ reuniu no encontro da Associagio Brasileira de Antropolo-
gia realizado em Florianpolis em abril de 1990. Neste encontro sugeriu a idéia
‘de organizar o livro, e o5 autores posteriormente revisaram seus trabalhios para
¢sta publicagdo,

3 Viertler também observa esta relagio (1981, p. 314).
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“marginais” nas suas proprias sociedades. Fen6menos parecidos se-
riam também descritos era outras culturas, e a palavra Xxama tornou-
-se universal para indicar mis pcssoas ¢ suas atividades, independen—

' deu sua especxﬁcxdade vxr.mdo um COIluCltO geral e 1mprecxso pou—

co ttil para fins comparativos.

Ao mesmo tempo. 0 xamd foi associado com as rellgxﬁes
ammxstas consideradas magicas (Gennep, 1903), e o conceito de
“agente mAgico” s turncu sinonimo de xama. Na sua discussdo so-
bre agentes mdgicos, NL.uss (1974, origina'mente em 1 1903) resume
uma grande quantidade de recursos etnograficos que tratam de xamds.
Mauss concorda com van Gennep, ao dizer que o agente mégico re-
presenta tma categoria social ¢ que ele é em geral fisicamente dife-
rente dos outros. O mégico experiencia o éxtase, estado que o liga
a0 mundo sobrenatural, Ele ¢ dono de porler mdgico, que lhe permite
hgaqoec com animais ¢ espiritos, tendo que passar por um rito de
iniciagdio que implica 2 morte mistica ¢ uma mudanga de persﬁfriah-
dade. Estas caracteristicas s8¢ parecidas com as dos xamds mas, ape-
sar de ndo explicitar o porqus, Mauss considera que s3o comuns a
todos os mdgicos, sendo 0 xama s6 mais um tipo de mdgico (1974,
p.65).

Resta, porém, a0 lhistoriador da religido, ljZIia@a tarefa de
unificar os vérios relutos etnograficos sobre xamanismo para cons-
truir uma defini¢ao muis pres 1sa Scu trabalho cldssico Shamanism.
Archaic Techmques of Ecsiasy (195 1) é um estudo histérico e uma
exploragio das carautemt\cas essenciais e necessdrias para identifi-
car 0 xamanismo puro "Central 3 sua detini¢iio de xami sdo as as téeni-
cas de €xtase, nas quais a alcia abandona u corpo, ascendendo a0 céu
ou baixando ao mundo subterrineo. O transe xamanfstico implica
ruma relaglio entre os espititos e 0 xamd, que assume o png%: de

mediador. O transe do xama se distingue do transe de possessa no

| qual o individuo é “possuiclo” pelo espirito. Um outro elemento
© essencial, segundo Eliadz, é que a aprendlzagem é extétxca (através

L. —_—

4 Em dlbumas discussdes, usta distingdo tein SldO—ullllZQda para definir a dlferen-
¢a entre xamae outros praticanter como o‘gax do sapto. P«..\qmsas recentes, no

entanto, mostram que en: algura 3 sociedades Tndigenas o transe de possessiio
faz parte do transe xamanistico.




de sonhos, visdes, transe) ¢ também tradicional (ensino formal de
técnicas, identificagio de espiritos, gencalogias, linguagem secreta,
etc.). O objetivo da aprendizagemn € acumular poder mistico para uso
social e pessoal, Entre os grupos siberianos, a vocagdo xamanfstica
se manifesta através de uma crise psicética ou  de uma doenga grave.
A iniciagfio inclui a morte mistica e a ressurreigio, testemunho de
uma mudanga de “pessoa”.

Eliade se preocupa em identificar a origem do xamanismo e
sua forma mais pura, para examinar fendmenos semelhantes em ou-
tras partes do mundo. Segundo sua definigo restrita, o xama verda-
deiro encontra-se s6 na Sibéria ¢ na Asia Central, Existem formas
quase puras nas Américas, mas Eliade (1964, p.322) as descarta como
falsos fen6menos como o movimento messidnico da Ghost Dance
dos indios norte-americanos, porque falta i iniciagdio ¢ aprendxzagem
secreta tradicional. Este se constitui um fenémeno paralelo, distirito
do xamanismo, mas quc, a0 mesmo tempo, preserva as téenicas de
éxtase ¢ ideologia essenciais.

Sem negar as contribuictes da obra de Eliade, seus esforgos
nio produziram um paradigma frutifero, pois ele preocupou-se de-
mais com 0 xami enquanto mdlvi(}} delxando em segundo plano 0
papel social exercido por este, aléide caracterizar 0 xamanismo puro
como o que possui mais critérios “arcaicos”. O autor ignora o contex-
to social e cultural do fendmeno, no reconhecendo no xamanismo um
fenbmeno globahzante e dindmico (Chaumeil, 1983). Assim, a pers-
pectiva desta coletinea é resgatar esta discussdo, ignorada por Eliade.

Com reterenma as culturas da América do Sul, Métrau\x (1941,
1944) tem uma abordagein n histérica parecida com a de Eliade, embo-
ra demonstrando uma preocupago maior com a mag1a eareligido. O
xamanismo é tratado como um complexo de tragos, expandindo-se a
partir de um centro, adaptando-sc e modificando-se através do tempo
e do espago (Métraux, 1944). Métraux sugere a utilizag@o do concei-
to de piai (pajé)) das linguas Tupi e Caribe, para falar do xam sul-
_americano. Ele caracteriza o papel do xami como sendo mégico-
-religioso, com os elementos mégicos dominando os religiosos. Con-
trasta 0 xamd sul-americano com o siberiano, apontando que o pri-
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meiro adquire scus poderes através de alguma forma de substincia
migica (tabaco, funiugy, preparagoes de plantas pslcoatxvas etc)

enguanto que o segundo os adquire através do v6o extdtico (Viertler, -*
1981, p. 307). Métraux reconhece a 1mpor1ancm da acfo tcrapéutica

f

do pyjé em toda a regio sul- -americana e também compara as técm-‘ ‘

cas compartilhadas entre 0 pajé e o xami siberiano.

Apesar de suas imipcrtantes contribuigdes para o estudo das
religides dos povos indigenas, sua discussdo sobre 0 xama ndo escapa
de uma confusdo analitica siltre as categorias de magia e religifo,
Meétraux, como Mauss, fci impedido de criar uma defini¢do adequada
para o xami ou xarnanismo devido a esta confusio.

Paralelo s discusstes sobre a defini¢io do xamd, surgiu um

debate a rcspcuo do scu cstado psiquico. Apoiando-se nas crises

psicoticas, histeria, transe ¢ travestismo como evidéncias de sintomas
psic6ticos, alguns estadiosos alirmam que, universalmente, 0s xamis

s80 psicdticos (Nadel, 1946; Wallace, 1966, p.145-163; Gillen, 1948;
Silverman, 1967). Outros argumentam o 0posto, que a personalidade

- xamanica é o resultado da inf) uénciada a cultura nela, assinalando que

uma das dxferengas ertre xamds e psic6ticos é o fato de os primeiros
comrolartyn suas fases de histeria e de transe, o que ufio acontece com
0§ psicoticos (Noll, 1933; Kennedy, "1973; Schweder, 1979). Uma

;. terceira visdc aparcce em anos mais recentes, a partir de vérias t blO-

grafias de xam&s Estas demoastram que, em ¢m muitos casos, oS xamﬁs
sdo personahdades mo\vadmas (Sharon, 1978; Opler, 1969; M1tchell

' 1978; Romano, 1965; Dcbkin de Rios, 1992); ¢ também fornecem
. modelos de lideranga paru movimentos messidnicos (Wright, 1981,
1992, neste livio). O debaie contifiua e acreditamos ¢ que é unpossfvel; ;

determinar se todos 05 xarmis possuem um tipo determinado de per:

sonalidade. Entretanto, € impossivel ignorar que 0 xam3 possui um um

papel social positivo, sem estignia e construfdo culturalmente. As
manifestagdes xamanisticas formam parte de um padrdo 16gico de
representagGes dentro de uma determinada cuitura, onde a vocagdo
mndividual da pessoa estd de acordo com o papel previsto. Também,
como veremos nas culturas discutidas neste livro, as caraterfsticas
“psic6ticas” da vocagao xemdnica raramente fazem parte das mani-
festagOes xamanfsticas na América do Sul. Como Métraux observou,
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0s Xxam3s sul-americanos em geral adquirem seus poderes atrav& da

ingestdo de substancias ou outros mecanismos empregados na apren-
dizagem, e ndo através de “crises ps1cét1ras R

Voltamos agora para as teorias sobre magia ¢ religido que tém
dificultado e fragmentado o entendimento de xamanismo.

O problema “magia e religiao”

Na época em que os relatos sobre 0s xamas siberianos come-
¢aram a tornar-se conhecidos no Ocidente, a antropologxa foi domi-
nada pelas teorias do evolucionismo, desenvolvidas por Frazer, Maine,
Motgan, Tylor e outros, sendo que as discussdes tedricas sobre o
xamanismo foran pautadas pelas indagacGes intelectuais da época
sobre religido e magia. O xamanismo foi visto como uma sobrevi-
véncia de tempos arcaicos. num momento em que a questio das ori-
gens da cultura humana dominava estes debates. Relacionada as pre-
ocupagdcs sobre as origens ¢ as sobrevivéncias, estava a questio da
mentalidade primitiva. Considerava-se que a inteligéncia humana
evoluiria junto com a cultura.

O xamanismo, como sistema ideolégico, representava para eles
a forma mais primitiva de religido, aquela designada por Tylor como
animismo (Tylor, 1871). A ideologia xamdnica inclui a crenga em
, almas, tanto de objetos inanimados e animais, quanto de seres huma-
nos. Segundo esta visdo, 0 xamanismo seria uma sobrevivéncia “ar-
czuca " da religidio primitiva e da mentalidade das culturas mais “bai-
xas”, destinadas a serem substituidas pelas mais “avangadas”. Natu-
ralmente havia 0s que ndo concordavam com Tylor que via a ori-
gem das idéias sobre a alma e 0s espfritos nos seres vistos nos sonhos
€ nos pensamentos sobre a morte. Robert Marett (1900, p.15) procu-
rou as origens da religiio no “medo ou pasmo” que 0 ser primitivo
tem da natureza. Wilhelm Schmidt (1931), por sua vez, opinava que
a religido primitiva era uma forma degencrada de uma manitestagio
mais alta de monotefsmo. Em todo caso, estas teorias derivavam de
preconceitos sobre 0 homem “primitivo”, que seria irracional, domi-
nado pela crenga em espiritos e pelo “medo e pasmo”.
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Enquanto a discussdo sobre axdeologm dos sistemas xaménicos
encaixou-se no campo rcligioso, 0s ntuals foram analisados como
atos mégicos. O primeiro gue tratou sistematicamente da magia foi
James Frazer (1890). A nagia, segundo ¢le, ¢ scparada da religido

pseudoméncm” en1 que o primitivo, embora demonstre um pensa-
mento léglco tem wna percepgao ¢ “errada” Guiado por sua léglca, 0
homem primitivo deixa de ver que a magia ndo funciona. Sua léglca,
baseada nas leis da simpatia, 0 conduz a executar atos técnicos’ que
procuram alterar o inundo ¢ que, na realidade, sio “ineficazes”. "

Enfim, nesta perspectiva o homem primitivo € considerado
um cego, metivado por medos, atuando de forma “ineficaz”, basea-
do em teorias “erradas” ou hidbitos.’ Segundo ele, na evolugdo da
mentalidade humana. a ciéncia “verdadeira” suplantard a magia.

A visac dos franceses

Com o comego do século vinte, a teoria unilinear do
evolucionismo foi rejeitada por seu etnocentrismo e pela falta de pro-
vas para se chstmgmr estéging gerais nO Progresso da cultura e d: da
sobre rehglao e magia lcvaram a uma compreensdo mcorreta do
xamanismo. Além dos preconceitos sobre o “primitivo” que estaswo-
rias pressupdem ¢ da suposi¢io de que 0 xamanismo iria extmguir
a separagdo entre ideologia ¢ riio impossibilitou a comy ee S50
X2manismo como sendo wn wmpl exo cultural.

(SRS T I B avn g

S gl

Embora nfio tenha sido um evolucionista, Dur

procurando as origens da religifio em Les formes élémentams de”

la vie religieuse: le systéme totemique en Australie (1912).Nestq
trabalho, ele atirma que o pensamento religioso surgiu da estrutura
social, e que os ritos religiosos mantém a ordem da sociedade. Uma

5 ‘Tuis déias n3o desapareceram facilmente e tornaram-se parte do pensamento

antropolégico sobre medicina primitiva por algum tempo. Veja Ackerknect
(1942a,b) como exemplo dos ttabalhcs realizados nos anos 40, demonstrando
tais opiniGes.
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importante contribui¢do de Durkheim aos estudos da religidio € aim-
portancia dada ao rito, apesar do seu conceito de magia ndo alterar
muito a visdo sobre 0 homem primitivo.

Durkheim colocou a magia no dmbito privado, minimizando
assim a discussdo sobre Pla Mauss,(1974) por outro lado baseou-se
COmO Seus predecessores em conétﬁiu defini¢Oes objctlvas € uni-
versais, ele aceita a idéia de Durkheimh de separar a religido, ato pu-
blico, da magia, ato secreto. Também Aaceita a idéia de que, enquanto
- areligido cria um 1dea1 paraa  sociedade (uma ordem moral), a magia
tende a fazer 0 “mal” e a satisfazer fins individuais. Mauss resgata o
aspecto coletivo da magia, constatando que, embora secreta, a magia
¢ um fato social; ¢ um sistcma de representag0es transmitido pelo
grupo. Em qltima instdncia, sua origem € social, como a religido,
embora a magia represente a resposta do individuo ao coletivo. Acre-
ditando na sua eficécia, os primitivos continuariam a pratic4-la. Cla-
10 que, neste caso, os atos de magia ndo resultariam em coesdo soci-
al, uma vez que sdo secretos ¢ ndo piblicos.

Mauss considera que a teoria da magia de Frazer limita-se de-
mais aos atos mdgicos, embora concorde com Frazer que a magia
domina os niveis mais primitivos da cultura, tornando-se menos co-
mum e complexa em cuituras civilizadas. Desta forma, € o inverso
da religido que, segundo Durkheim, € mais simples entre os primii-
vos ¢ mais complexa entre os civilizados. Porém, Mauss vai além
dos atos mégicos discutidos por Frazer e acrescenta 0 agente méglco
(jé discutido acima) e as representages simbolicas como elementos
a serem incluidos nas consideragdes sobre a magia. Na sua discussio
sobre atos mdgicos, Mauss aceita a idéia de Frazer dc que a lei de
simpatia baseada na dnalogla, é a 16gica do pensamento méglco e
também coloca como importantes os conceitos sobre o poder dos
instrumentos mégicos ¢ as crengas nas entidades pessoais do univer-
SO.

Os trabalhos apresentados neste livro demonstram claramente
que as prdticas xamdnicas ndo sdo secretas, nem realizadas princi-
palmente para fins individuais. A lideranga do xama nos rituais cole-
tivos piblicos € essencial 2 visio cosmoldgica do mundo. A discus-
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. dinamfsticas, (van Genuep, 1509, p.33). Ao longo do _tempo &

o

s@o de Mauss sobre as reprusentag%’)es ¢ talvez sua heranga maxgg_n:
portante para o desenvolvimento de um modelo. de xamanismo. Ele
mostrod como 0 conceitn de poder opera na magia como uma expli-.
cagiio coletiva 'da existancia. Apesar das discussdes nesta coletdnea
ndo se aterem ao Conucz2itd “mégico” {segredo, mal), reconhecem ¢ 1 que
0 conceito de dcn é central para entender os sistemas xamﬁmcos
Porém, é concebi 1o corao um conceito mais geral, de poder no v uni-
verso e da sua expressdo através do rito, assim unificando o que os

antrop()logos antigamente queriam dividir: a rehgmo ¢ amagia, .
Mauss e Durkheim contrlbufram na discussdo: sobre

Xamanismo, a0 levanter a questdo das representagdes, mas a sua dls-- ~

tingdo entre o puiblico ¢ o oculto/os leva a contusdes semelhanTEé‘és
dos evolucionistas. Além de considerarem a magia um fen6meno
mais comum entre 0s povos primitivos, também se preocuparam com
grandes teorias e com delinicOes universais. Na tentativa de cons-
truir categorias mutuamente exclusivas sobre religido e magla, redu-
ziram o fen(‘)meno do xamanismo 3 prética de atos mﬁglcos pnvados
1gnorando 0 1mpcrtanu, pat)el do xami nas representaqﬁes ‘Centrais

PSR N Y S L

da cultum ena oxgaruzagao socml da somedade o s

. A reahdadP elnogidiica foge desta separagdo a analftha entre
magla e rellglﬁo, e dlgullS antropdlogos empregaram o s termo “mégi-

o g o e

co-rehgloso para se reteur as rehgu“)es pnmmvas Van Ge@ep, que

(1903), empregou o teriio “mﬁglco-rehgloso" de Matﬁt para falar
das religides animfsticas (categoria na qual ele coloca xamamsmo) e

designagdo tem sido talvez 2 mais comum para se referir és relfgl

i

“primitivas” e sobretudo a0 xamanismo. Porém, tende’ apreservaro I
- problema da distin¢dc entre magia e religiio, em vez de mdlcar sua

solugao (van Ball e van Beek, 1985, p.76).

Tal problema fica patente nas discussdes de Métra que fez
importantes contribuigfes aos estudos da religidio e do xamanismo na
Améiica do Sul. Apesar de crapregar o fermo mdgico-religioso para
se referir a0 xamanismo e, ¢pmo Mauss, de considerd-lo mais primi-
tive que as religioes institucionalizadas, reconheceu que a vida reli-
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religiosa nas terras baixas da América do Sul centra-se no xama como
mediador entre a comunidade ¢ 0 mundo sobrenatural. Assim, em
vez de agir em segredo e para o mal, 0 xamd tem um papel social
importante nas atividades da comunidade e, também, na manuten¢io
da tradigdo tribal e no cédigo moral. Apesar de reconhecer que seu
papel € positivo e piblico, no entanto, Métraux segue rotulando o
xami como sendo primariamente um femcelro, porque sua eficdcia
deriva de seus poderes mAgicos e porque muifo do trabatho profiltico
do xami é feito cm beneficio do individuo. Assim, julga-se suas
atividades menos significantes que as da religido (Métraux, 1941,
p. 580). Apesar desta constatagdo, ele conclui que a distingdo entre
xami e sacerdote ndo € tdo clara, porque o xamd age em beneficio da
comunidade, organizando e liderando rituais grupais. Trabalhando
dentro do paradigma histérico-evolucionista de Mauss e Durkheim,
afirma que hd um desenvolvimento histérico do xama (que atua nas
sociedades tribais através do contato direto com os espiritos) ao sa-
cerdote (que atua nas sociedades avangadas e realiza atos rotineiros
propiciatérios de adorag@o sem €xtase ¢ [renesi) (Métraux, 1941,
p. 586). Esta visdo da rehgléo como adoragdo € magig como instru-
mental, da identificagio do Xami como mdgico e mfstico e do sacer-
dote como tendo uma formac3o e ac¢do rotineira e legitimada pelo
coletivo, ainda aparece em alguns trabalhos mais recentes, como o
de Weiss sobre os Campa (1973). A resenha de Hopp4l sobre o tema
demonstra que esta visfo carateriza 0s estudos de xamanismo
siberiano na antropologia russa (1987, p.93).

O funcionalismo dos ingleses

A divisdo entre religido e magia ndo foi questionada pelos
antropélogos ingleses apesar deles refutarem veementemente as teo-
rias evolucionistas e as preocupagdes com as origens. Malinowski
(1948), com seu funcionalismo baseado nas necessidades psicolégi-
cas dos homens, seguiu as questdes levantadas por Tylor, Frazer e
outros sobre as defini¢des de magia e religido. Porém, negou as idéi-
as dos evolucionistas sobre a mentalidade primitiva, e afirmou que o
“selvagem” tem as mesmas capacidades de raciocinio ¢ as mesmas
complexidades culturais (que as encontradas nas culturas modernas).
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© de temqana refletem conflitos sociais, mas ele também se mteressa
. pela léglca da 1deolog1a damagia ¢ pela questdo da percepq ] 2.,
~ Sua preociupagdo 6, ussim. com a égca da causalidade’e ern:ﬂ()ntl‘axfi:."k
nas acusagQes da feitiguria. A fé na magia no implica numa “ceguex—

o

Assim, o porqué da cxist2ncia da magia encontra-s¢ nas dreas de

incerteza da exp\,nf-nc ia humana, e ndo em percepgdes ermdas” do

mundo e nem na falta de vma ciéncia. Como o homem moderno,

selvagem tem urm conhecimento pragm‘mco ¢ desenvolve técnicas |
de experimentagiio utlizando a observagdo. Sua ciéncia se distingue -
da ciéncia moderna pcla {alta de experimentos de observagio con-

trolada, testando hiplteses e estruturas tedricas complexas. O selva-
gem tem o conhecimento suficienie para obter colheitas abundantes,

_para navegar em Inares perigosos, € para curar doengas menores.

Entretanto, controlar acontecimentos § mais dificil para ele do que
para o homem moderno. Embora esteja claro que Malinowski ndo

acredite na magia como uma técnica para alterar os eventos, a rnagxa -

existe porque pruenche a funcfo de ahvmr a amxedade
Rachﬁe -Brown (*973) parte do luncxonahsmo de Durkhelm,

preocupado com a relacdo entre fungo e estrutura da sociedade. Atos -

mdgicos expressan valores sociais € coagem as pessoas a se compor-
tarem como devem. Assi, a magia ¢ um mecanismo de controle soci-
al. Estalinha de pensamento fo bds}glj% Qesenvolv1da pelos antropé
‘ogos ingleses que trab alharam na\Atrxczj\.fOs estudos sobre fexthan 2

W e e Y it

feltlgana reﬂetcm conﬂxtos sociais (Malr “1969) A anéhse de Whmng ;

(1950) sobre 0 xam(mmmo anute representa esta linha de pcnsamen-‘

O trabalbo de Evans- Prltﬁd (1937) éuma 1mporta.nte p‘ 1=
Ia com a tIddl(}dO runcwnahsta ‘Em um sentido, ele - segue tantof

Malinowski quanto Radcliffe-Brown. Ele reconhece que as acusagﬁes

ra” diante da realidade, nem slimina técnicas préticas para alterar' os
eventos. Pelo contrdrio, ¢ nativo usa a “analogm das duas ﬂcchas

acredita numa casualidade dupla. Qualquer infortinio tem uma causa «

m_ledlata a que ¢s positivistas chamariam de causa “verdadeira”, e

uma causa “§ltima”, que 9p nativos chamam de “primeira flecha”
Assim, 0s Azande estouam a colheita dos cereais em cima de plata-
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formas de madeira, que o cupim invade. Eventualmente, as vigas
ficam debilitadas e caem. Os homens Azande descansam na sombra
destas plataformas, durante as horas quentes do dia. Logicamente, se

uma pessoa for esmagada com a queda da plataforma, quando estiver

descansando embaixo dela, as causas imediatas sdo reconhecidas por

todos. Entretanto, tais mortes também geram preocupagﬁes de uma

outra ordem que 0s Azande procuram resolver através de ritos orien-
tados para o fim de descobrir o feiticeiro que fez com que | tal pessoa
estivesse embalxo de tal platatorma em tal momento Neste caso, 0
Azande nao se dmge a causa imediata e conhecida, mas questlona 0

porqué” do evento, a causa “{ltima” que explica porque tal acidente
ocorreu com aquela pessoa naquele mornento. A magla :como anali-
sa Evans-Pritchard, ndo ¢ necessariamente um ato técnico para alte-
rar os acontecimentos ou para aliviar a ansiedade. E uma maneira de
explicar as preocupagdes “dltimas” do sofrimento humano. Esta pers-
bectiva enfocada na cognigiio ¢ na ideologia, tira magia de sua dcfi-
ni¢do limitada e aliga A religifio. A andlise de Evans-Pritchard acaba
com as defini¢Ges mutuamente exclusivas de magia e de religido,

presentes nas teorias anteriores do evolucion.smo e do funcionalis-

. mo, Juntando a questdio da magia as considera¢Ges mais sérias da ‘

preocupagao humana sobre a existéncia e a sua expressio do sofn-
mento Assim analisado, o conceito da magia inclui convlderaqées
que eram geralmente restritas 2 religido.

Como veremos nas cinografias a seguir, ¢ dificil classificar
Xamanismo como magia ou religifio. Cada abordagem € uma visio
parcial. Além disso, a magia considerada como uma categona uni-
versal é uma questio talsa exceto para a sociedade européia ou ou-
tras culturas que possuem uma categoria equivalente. Utilizando a
magia como um conceito analftico, obscurece-se a visdo dos siste-
mas ideoldgicos e dos rituais enquanto meios de comumcagao Um
aspecto disto € a diticuldade em lidarmos com nossos conceitos cul-
turais de magia, de feitigaria e de bruxaria. N6s, os civilizados, acre-
ditamos que a magia ndo tem eficdcia. Os mdgicos sdo “charlatdes”
+ ou “trapaceiros”. As investigagOes que abordam o xamanismo como
uma técnica de magia ¢ que definem o xamd como mdgico, impossi-
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bilitam a compreensdo do xamanismo como um sistema, nfo nos
deixando constatar que é um fendmeno sério e persistente.

Por outro lado, a0 enfatizar a diferenga entre magia e religido,
deixamos também de ver ¢ xamanismo como um complexo cultural
que expressa as represmta 28 ce*ltraxs de um povo. Mauss comeqou .
a dar as pistas quando considerou as representagdes sobre o poder, <
mas ficou limitado ao classiticar a magia e seus ritos como secretos.
Ele ndo viu que o xamanismo € piblico e que organiza a socxedade
tanto quanto expressa os scus valores centrais.

Para uma atordagem adequada do xamanismo

Durante 0 mesmo periodo de interessc renovado por
xamanismo, desenvolver-se. simultaneamente, uma nova dlscussﬁo
sobre representaqﬁes e simoclos, e esta perspectiva sxmbéhca ofere-

ce algumas pistas 1nais satisfatorias.

A antropologia sir s1mb611(,a preocupa-se com as representac;ﬁes

nos sistemas 1de016g1cos ¢ nos ritos, tanto quanto com sua relagdo

com a sociedade e com a motivagdo humana (Dolgin et al., 1977;
Geertz, 1978; V. Turner. 1966, 1967b, 1974). Dentro desta perspecti-
va, a cultura € uma teia de significados (Geertz, 1978), um sistema
sxmBBTE(S coletivo, piibiico e expressivo. E um sistema porque e for-

mauma v1sao de mundo Para os membros de uma sociedade, a cul-

tura Organiza o Univcrso e os ajuda a definir o seu lugar frente a este
mundo (Douglas. 1966, p.35). Durkheiln, ¢ subseqiientemente Mauss,

.deram as pistas para a antropologia simnbélica, ao considerar a an andli-
'se das reprcsentag,ées coletivas algo : fundamental paraa compreen-
530 de fendmenos culturuis, tais como o xamanismo. Durkheim pre; - -
‘ocupcu-se com a relagd entre o social ¢ as representagdes, tentando

demonstrar como 2s representagBes s8o expressdes, externas para o

~ social, amoral coletiva. A nova antropologia simb6lica também par-

te da andlise de que as representagdes sio uma forma de expressar a
visdo do mundo. ahandonando uma preocupagfo dnica em torno do
social. Assim, ded lugar a consideragGes mais amplas sobre 0 ser.
humano: suas niecessidages'de ¢ compreender o0 destino e de se expres-
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sar ritualmente. Os sistemas ideoldgicos, enquanto c6digos cultu-
rais, a andlise dos sfinbolos destes sistemas ¢ o aprofundamento do
processo ritual para entender a raiz das emog¢6es € dos sentimentos,
compdem hoje as preocupagdes da antropologia simbdlica.

Segundo esta perspectiva, o rito e outras formas de expressao
simbdlica sdo tdo importantes quanto a visdo do mundo que eles ex-
pressam, pois os simbolos precisam de uma forma externa, para po-
derem comunicar. Certas idéias ndo podem ser expressas sem forma
(Douglas, 1966). Objetos, atos, qualidades e relages simbdlicas ddo
forma aos conceitos. Turner diz que uma propriedade dos simbolos
rituais ¢ a de serem multivocais e de possibilitarem a expressao de

" vérios significados em uma forma s6 (1967, p.29). Assim, muitos
dos esfor¢os da antropologia simbdlica tém se concentrado na inter-
pretacdo dos sistemas simboélicos através da andlise dos ritos.

E preciso ressaltar que a visdo da antropologia simbélica é
dinimica no seu conceito de cultura e de rito. Os sistemas de repre-
sentagGes ndo sdo estdticos, nem limitados. Sdo sistemas que s6 se
fornam concretos através da agdo. A discussdo de Geerﬁ sobre o

“modelo da e modelo paraia realidade” exemplifica bem esta visio.

O rito religioso representa, através dos simbolos, a concepgia do

mundo e os valores de uma cultura. Esta organiza¢o do universo
mencionada acima é o “modelo de realidade”. Ao mesmo tempo ele
afirma que, enquanto realidade criada pelo simbélico, o rito tem
“uma tal aura de fatualidade que estabelece poderosas, penetrantes e
duradouras disposi¢des e motivagdes nos homens”. Isto € o “modelo
paraarealidade”. O homem sai do rito mudado e atua frente a0 mun-
do como se esta realidade fosse verdadeira. Na antropologia simbo-
lica, a cultura torna-se um fen6meno dindmico de prdxis, que € o
resultado desta relagdo entre “modelo de” e “modelo para"

Duas outras considcragles devem ser feitas antes de voltar ao
paradigma orientador deste livro. O conceito de cultura na antropolo-
‘gia simbélica € centrado no atore, consequcntemente a cultura emer-
ge através da agdo. E centrado no ator, porque, como exemplificado
no papel do rito por Geertz, o centro de todo o processo simb6lico & o
participante. Ele interpreta e ele age segundo esta interpretagdo. Ao
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dizer que a “‘cultura € emergente” ressalta-se o objetivo de andlise na
antropologia simbélicz. e compreende-se que ela nlo estuda sistemas
fixos e abstiratos de simbolos, ¢ que também ndo estuda ritos, mitos, e
outras expressocs simbolicas fora de seus contextos especfficos. O._
objeto de andlisc € 0 préprio processo de expressio. Sem o ato de
expressao, 0 stmbolo ndo cxiste. R

Conforme suas preociipagdes com a interpretagio dos Sfmbo'-
los e o papel do r1to na cxpressdo destes simbolos, a antropolo ia
simbo6lica propde uma visZo alternativa sobre a 1 problemdtica da ma
giaea eﬁcécxa do rito, pamcularmente a eﬁcéc1a do nto%e‘fcu.ﬁ
Curar € um papel bastante freqiiente do xama e em alguns €asos, 0 0
611ic0. Além disto, as culturas sul-americanas sio caraterizadas por por
vérios rituais para proteger contra polui¢io ou para a manutenggo da,
tuglene No seu livro Pureza e Perigo, Mary Dou(vlas (1966) demonstra
claramente que: questdes de sadde ndo sdo separadas de preocupagdes
religiosas, mesmo dectro da nossa tradxqao judaico-cristd. Assim,

"compartilhamos com as religides “primitivas” o fato das fontes de

. impureza, a poluigdo, surgir das margens e das ambigiiidades, criadas

;»Dpsicossomatico (1966, p.57-91). As ¢ deﬁmqﬁes tradicionais de’ magia

pelas categorias da nossa visdo do universo. A preocupagdo do ho-
mern com a higiene ¢ com a doenga estd ligada a questﬁo da rehglao
como ordenadora da exi isténcia humana.

Assxrn tambén, por ter c mesmo fim, a magia nio se d dx stingue
da rehglﬁo Osritos de arbos tentam mudar as coisas, € em 1ambos oS

casos, a fungdo prir.cipal dos ritos € expresswa A eficscia simb6lica,

scja do que chamamos iitos mégicos ou Tifos religiosos, se encontra
na sua capacidade de expressar. Douglas distingue dois upos de eficd:

ciaritual, Gteis para penser o Xamanismo: at eﬁcécxa ms
mudar o mundo; e a eficdcia expenmentgl ‘mudar'ao® &ﬁ

costumam considerar s0 a pnmelra, numa perspectiva que conc“emm g

0s atos mAgicos corno tendo s6 uma fungfo instrumental, Sob aperss.

. pectiva simbélica, todos os ritos tém em primeiro lugar uma eficicia
expenmental A eficicia instrumental € secunddria. Ao enfocar aten-
c;:io, os ritos criam wmna realidade para expenmentar certas coisas
impossiveis de se experimentar sem uma expressio ritual, Assim, 0
ritual cria e controla a cxperiéncia, € esta € sua eficicia.
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Novas perspectivas sobre xamanismo

As abordagens mais recentes sobre xamanismo procuram
compreendé-lo como um complexo sécio-cultural (Chaumeil, 1983;
Kaplan, 1984). E um sistema cultural, no sentido de Geertz. Ou seja:
¢ um sistema simbdlico. E também um sistema social, no sentido de
que gera papéis, grupos e atividades sociais, nas quais o xamd é o
ator principal, mas nfo o tnico. Inclusive, o conceito de xamd ¢ suas
diferentes especializagdes, variam de cultura para cultura. Pesquisas
sobre xamanismo, em culturas particulares, precisam explorar as de-
finigdes de xamd, examinando os aspectos culturais e sociais do fe-
némeno.

E necessdrio considerar 0 xamanismo do ponto de vista coleti-

vo. Antes de pensar sobre a motivagdo individuai dos xamds e seus
poderes “mdgices”, é preciso reconhecer a prioridade do sistema de
representagdes coletivas. das representagdes compartilhadas. Como
Brunelli demonstra neste livro, € possivel falar, em algumas situa-
coes, de xamanismo sem xamas. Porém, o sisteina xaménico precisa
estar manifestado, tornando-se concreto através do rito, do mito, da
arte e de outras manifestacdes simbélicas.

Concordando com & perspectiva de Hayambh (1982), este livro

- enfoca 0 xamanismo como sendo um sistema cosmoléglco no qual, na

sua expressdo simbdélica, v xama é o mediador pnnc1pal Chamar o

~ xamanismo de um sistera cosmol(’)glco e ndo de religido, evita algu-

_mas das antigas confusdes. Nio negao aspecto sagrado dasrepresen-
tages, ou o dos ritos. Ao dizer “‘sistema cosmolégico”, estamos tam-
bém afirmando quc um sisterna cosmoldgico € semelhante a um siste-

ma religioso na forma em que € “um sistema de simbolos que atua :

para estabelecer podcrosas, penetrantes e duradouras disposigdes ¢

motivagOes nos homens através da formulag@o de conceitos de uma
ordem de existéncia geral e vestindo essas concepgdes comtal aurade
fatualidade, que as disposigdes e motivagdes parecem singularmente

realistas” (Geertz, 1978, p.105). Portanto, para evitar as antigas pre-
ocupagdes com religido e magia, preferimos chamé-lo de “sistema
cosmoldgico”. Por outro lado, a heterogeneidade dos sistemas
xamanfsticos demonstra que o xamanismo também abrange maxs do
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que um sistema 1eligioso, no sentido restrito. Falar de xamanismo
em vérias socxedaJes, implica em falar de polfuca de medlcma, de
orgamzagﬁo sacial e de estétxca. Isto depende dos papéls do xami,

mamfestagﬁes ‘do fenomeno tégq em comui, além das diferengas nas
cosmologlas & nas figusas do xami. Acrcdxtamos (Jue, para as terras
baixas da América do Sul, hd vdrios aspectos comuns na cosmologia
yamamotlca apesar das diferengas espccfficas de cada cultura (Roe,
1982). Para os objetivos deste livro, limitamos nossa discussdo a esta
regido. Supomos que vérias das caraterfsticas discutidas aqui sejam
comuns a todas as formas ¢e xamanismo no Novo Mundo, mas nosso

objetivo ¢ pensar esie fenémeno dentro da etnologia brasileira.

Para uma nova perspectiva na defini¢do do xamanismo, suge-
rimos serem levadas em counta as seguintes caracteristicas:

* Alidéiade v universo de multtplos niveis, onde a realida-
de visivel supoe sbmpre uma oﬁtra invisivel;

d1v1soes, e que tado & relacxonado aos ciclos de produan
e reproducdo, vida e morte, crescimento e decomposi¢do;

* Um'c_qn__cglto nativo de Bgd_@ xaménico, ligado ao sistema
de energia global. Os anectos da relagio deste concexto de
poder, com o homem comum, com 0 Xam3, € com 0§ espf-
ritos variam de cultura para cultura, mas o conceito de po-

der € central nesta visdo cosmoldgica (Langdon, 1992; Ilhus,

~ . Tupi,estd ligado a0 conce'to “possuxdor de poder”

. : 1992). F através do poder queo domfnio extra-humano exer-
©° ce suas energias e forgas na esfera humana. Au'avés da

mediagdo do xard. 0 humano, por sua vez, exerce suhs

forgas no extra-humano;

* Um principio de transform’g@ daeterna possxbxhdade das
entidades do universo de se transformarem em outras
(Seegeret. al., 1“87}. Assim, espiritos adotam formas con-
cretas, humanas ou animais. Xam3s tornam-se animais, ou
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assumem formas invisiveis como as dos espiritos. As coi-
sas nunca sic necessariamente como parecem. Pode-se di-
zer que este principio de transformacgdo carateriza uma vi-

s30 metaférica do universo. O que é separado pode ser uni-

+ficado através da metdfora. Assim, os ritos de “magia sim-

.pética” ndo sdo erros de raciocfnio, estabelecidos pela lei
dos similares, mas sdo expresses metaféricas deste uni-
verso, dos seus dominios, e dos seres que, em Wltima ins-
tancia, s3o unificados e ndo separados. Sdo representagdes
do mesmo elemento visto de lados diferentes da realidade
ou em dominios diferentes do universo; ‘

* O xami como mediador. que age principalmente em bene-
ficio de seu povo;

* Experiéncias extiticas como base do poder xaméinico, pos-
sibilitando seu papel de mediagdo. As técnicas de éxtase s30
vérias. Talvez o uso do tabaco como substéncia para a me-
diagdo seja a mais comum, mais comum que as plantas

© psicoativas.® Mas também sonhos, danga, canto e outras
técnicas podem ser empregadas em conjunto ou em separa-
do para atingir a media¢#o xaménica.

O xamanismo, como mstltmqﬁo expressa as preocupagdes cen-
trais da cultura e da sociedade, como apreocupag:ﬁo com o fluxo das
energias ¢ sua influéncia no bem estar dos humanos. Como viso

“cosmol6gica, tenta enten-er os eventos no cotidiano e influencié-los.
No seu sentido mais amplo, 0 Xxamanismo se preocupa com 0 bem-
-estar da sociedade e de seus individuos, com a harmonia social e
com o crescimento e a reproducgio do universo inteiro. Abrange o
sobrenatural, tanto quante o social € 0 ecol6gico. Assim, 0 xamanismo
¢ uma institui¢do cultural central que, através do rito, unifica o pas-
sado mftico com a visio de mundo, e os projeta nas atividades da
vida cotidiana.

Os artigos apreser.tados aqui exploram vérios aspectos dos sis-
temas xamdanicos. Analisam os conceitos “émicos” do conceito xama

6 Veja Wilbert 1987, p. 133-148 sobre a pharmacologia de tabaco.
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e sew papel dentro da sociedade. Os atributos do papel do xami mu-
dam de uma sociedade para outra. Também € possivel que os mem-
bros da sociedade reconhegam mais  de um tipo de xamd. E preciso
-~ explorar as definigGes nativas para descobrir quem é um xam4. Ou-
tros temas especificos. explorados aqui, incluem: a ligagio de estados R
de éxtase com estados Je consciéncia; conceltos de poder; mterpreta- -
¢oes s dos ritos e mitos; aspecios lidicos e estéticos. Nota-se, em vérios
trabalhos, uma preocupagdo com os sistemas xaménicos em mudan-
¢a. Isto se deve ao fato de que, apesar dos contatos com a cxvxhzaqao
~brasileira, o xamanisnio persiste como uma expressao cultural impor-
tante. Os trabalhos dz Mota, Brunelli ¢ Arnaud demonstram a'com-
plexidade destas mudangas. Finalmente, apresentamos um trabalho
sobre o0 Santo Daime. Apesar de sua visdo cosmolégica ser muito
diferente das encontradas em culturas indigenas, v fanto Daime exibe
0 que o Groisman chama de “prdxis xaménica”. Esta pode ter suas
origens nas culturas indigenas das quais o culto adotou ¢ uso da infu-
sdo psicoativa de Banisteriopsis ¢ Psychotria. ’

Considerag.ées finais st

O xamanismo € uma 1mportante msutulqﬁo nas socxedades na-
tivas da Aménca an Sul Ele expressa as preocupagdes gerais destas
souf-dades Sen Obj(‘LVO principal € descobrir e lidar com as energias

3Rl

que existem por t trés dos eventos cotidianos, Norito, estas concepdr
" gerais de ordem sdo representadas, tornadas manifestas, e recriadas.
O xama interage com estas enargias através da experiéncia extétwa, :
"através dos soniios, ou des transe induzidos por substancias 0@ ou
tras técnicas, servindo coma mediador entre os domfnios humang e -
extra-humano. As fontes do poder do xami s3o as fontes da pr6pr1a"
cultura, e o conhecimento que ele adquire € o conteddo da cultura
(Kaplan, 1982). Como lider do rito, ele € indispensével 2 expressio
do sistema cultural. Sen papel como mediador estende-se também ao
domfrio sociolégico, onde ¢le desemnpenha um papel tanto importante
na cura, quanto nas atividades econdmicas e politicas e em outras

atividades sociais. W
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Acreditamos que esta coletdnea demonstra as novas tendénci-
as, na pesquisa sobre xamanismo, das perspectivas culturais e soci-
ais. Também acreditamos que enterramos finalmente as preocupa-
¢Oes antigas coin a magia no xamanismo, Com 0S xamds vistos como
psicéticos, e com a visdio do xamanismo como algo arcaico. O
xamanismo ¢é uma institui¢do duradoura e deve ser compreendido
‘holisticamente. NGs, que temos trabalhado com sistemas xaménicos,
fomos profundamente tocados por suas expressoes simbo6licas ¢ as
conseqiiéncias sociolégicas. Esperamos que este livro contribua para
uma discussdo mais aprofundada e para atingir uma compreensﬁo
melhor deste importante fenémeno.
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XAMANISMO WAIAPI:

NOS CAMINHOS

INVISIVEIS, A RELACAO I-PAIE

Dominique Tilkin Gallois

O xamanismo Wai#pi corresponde em muitos pontos s des-
crigdes e generalizages ja amplamente divulgadas a respeito desta

pratica no continente sul-americano

(Métraux, 1967 e,P. Clastres,

1982). A presente analise visa preencher uma lacuna na bibliografia
sobre os Waidpi, uma vez que ndo se dispde de uma etnografia com- .
~ pleta sobre o assunto, tio importante i:a atual situagdo de contato. De
fato, a atividade xamanistica &, atualmente, extremamente desenvol-

. vida entre as comunidades locais que
que assume um carater revivalista, de
vivéncia do grupo. N

1 Os indios Waidps, falantes de uma lingua

habitam a regido do Amaparj
defesa necesséria para a'sobr

Gk

T\ipi:Guarani, habitam uma vasta ex-

tensio da floresta tropiral de terra firme na fronteira entre o Brasil ¢ a Guiana
Francesa. A pogpulagio total da etnia ¢ de cerca de 800 pessoas, distribuidas
entre varios grupos territeriais: na Guiana Francesa, 440 pessoas habitam o alto
rio Oiapoqus; no Brasil, a 4rea de concentragdo da ctnia situa-se na regido do
Amapati, a noroeste do Aimap4, cnde 310 Waidpi distribuem-se entre 11 aldeias;
algumas familias habita. o Parque Indigena do Tumucumaque, no Pard. Ha,
ainda, inforrna¢des sobre dcis grupos isolados, localizados nos rios Ipitinga (Pard)

¢ alto Amapari (Amapa).
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A organizagio ¢ a interpretag@o do material etnografico® pro-
cura atender a duas possiveis abordagens do xamanismo, tal como
foram definidas por Hamayon: o xamanismo €, por um lado, uma
disposigfio especial do ser humano ¢, do outro, um sistema de pensa-
mento e de organizagdo das relagdes com o mundo e com a sociedade,
isto é, uma instituigao (1982, p.16). A primeira parte do artigo trata
da esséncia do i-paie, analisando-se 0 xalianismo como um estado
particular da pessoa humana, isto é, como experiéncia a nivel do
individuo. A segunda parte abordara as mediagdes desempenhadas
pelos xamis, que permitem delinear aspectos institucionais do
xamanismo Waidpi. Esséncia e fungdes xamanisticas configuram um
sistema simbolico de organizagdo das relagGes entre os diferentes
niveis do cosmos. Assini, neste ensaio, o xamanismo Waidpi € abor-
dado enquanto uma “forma de controle do movimento”, que altera —
no mesmo e no espago — a posi¢do e a relagdo entre as categorias de
seres humanos e ndo-humanos que povoam o universo, na concep-
¢do desta sociedade Tupi-Guarani.’

A relagao xamanistica

A categoria i-paie

Quando se referem aos xamds, os Waidpi mencionam “aque-
les que tém pajé”, traduzindo o conceito i-paie (=ele-xami), que se
aplica ndio somente, aos humanos mas a uma categoria mais ampla,
incluindo também animais, plantas e objetos, distribuidos em todo o
universo. Neste contexto, o xamd humano aproxima-se consubstan-
cialmente dos animais e dos inimigos: ele € algo mais que uma pessoa
humana. Por esta razio, na linguagem didria, a referéncia utilizada €

2 A pesquisa de campo foi realizada na drea do Amapari, que visito todos os anos
desde 1977. O levantamento etnografico ainda em curso abrange a histéria, a
organizagdo social e a cosmologia desta sociedade.

3 A concepgdo indigena do movimento cdsmico, que se manifesta na mitologia,
na edcatologia ou nos cuidados que incidem sobre a pessoa, foram por mim

abordados no trabalho “O movimento na cosmologia Waidpi: criagfio, transfor-
magio e expanso do universo” (Tese de doutorado, FFLCH/USP 1988).
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normalmente o coletivo paie-ko, “a sociedade dos xamds.” Uma ca-
tegoria de seres que pcucos podem “enxergar’ com os olhos, mas
que todos sabem “repiesentar”’, com palavras. -

Obtive inimeras descrigdes das manifestagdes do -paie, um .
dos temas prediletos do imaginario Waidpi — com detalhes mais ou,-
menos pormenorizados, mais ou menos contraditérios. No seu con-
junto, essas imagens permitem compor um retrato desses seres, em
sua representagdo ideal; sio imagens que associam os aspectos visf- »
veis — para nfo especialistas - e invisiveis da pessoa do xamd. Vale
notar, alids, que as descrigdes fornecidas por ndo-xamés (que nio
podem “ver” a figura pecnliar desses seres) nada devem, em nimero . .
de detalhes, aquelas fornecidas por especialistas, dotados do espelho
warua que lhes permite o acesso a “verdadeira” configuragdo do
universo e de seus habitantes. -

I-paie sempre sc¢ apresenta como um homem vistoso, farta-
mente decorade com fieiras de migangas, cintos e-bandoleiras de
algodfio, adornos de cabeca ¢ elaboradas pinturas corporais com
jenipapo ou resina; usa também sapatos, roupas, luvas. Tem espe-
lhos nos olhos, nas cestas, no peito. Tem o tronco envolto por finos
fios de algoddo que, partindo em todas as diregdes, o ligam com os
mestres dos animais, nas arvores, no rio, nas pedras, nas monta-
nhas; em seus punhos inantém amarrados fios que o ligam as queixa-
das, habitantes do fincl-da-terra. No scu ombro esquerdo, estd
empoleirado o gavido, no ombro direito o urubu, enquanto o gavifio
real permanece sentado em sua nuca. No peito ostenta pequenas

-redes onde guarda seus dpi-wan, semelhantes a criangas recém-nas-
cidas, alimentadas com a fumaga de seus cigarros. No corpo, man=
tém guardadas varias armas (flechas, pedras ou espingardas <cguars

~ dadas no peito, anz6is ~ guardados na boca) que Ihe permitem tan/
agredir como retiar a doenga do corpo de seus pacientes. Pam se’
locomover, voa £omo um passaro, mas também usa avi3o, carro ou
ainda bicicleta. Entre os apetrechos que sempre o acompanham, tem
bancos com formas ¢ decoragfo elaboradas, assim como diversos
recipientes (chocalhos, cestos e panelas) para guardar ou propulsar
os elementos de sva forga xamanistica.

Este primeiro retrato Permite circunscrever alguns elementos
essenciais do ser xarnanistico. E necessario decompor e analisar, um
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a um, cada um desses elementos. De fato, a equag@o “ter pajé” re-
quer analise de seus dois termos: de um lado “ter”, que se refere a
uma situagdo privilegiada de comunicagic com o mundo sobrenatu-
ral, através de determinados processos de locomogdo € acesso as for-
¢as xamanisticas; de outro lado, um conjunto de substincias e armas,

o “pajé” propriamente dito. Finalmente, as técnicas que permitem

manter ou eliminar o “pajé” do corpo dos humanos: refiro-me aqui

tanto a cura ou a agressdo, como a.iniciagdo dos xaméis Waidpi.

Caminhos da relacao xamanistica

Uma das caracteristicas mais freqiientemente apontadas pela
literatura etnografica diz respeito as “viagens” realizadas pelos xamds.
Individualmente, os xamis Waidpi também sdo “viajantes” mas, na
verdade, esta propriecade se relaciona com um aspecto mais amplo
do xamanismo, que consiste numa particular concepgio da comuni-
cagdo entre as diferentes esferas do universo. Associada as alteragGes
atmosféricas, a0 movimento das aguas e ao deslocamento nos cami-
nhos invisiveis que recortam todo o espago cosmico, a relagdo
xamanistica consiste numa torma de controle do movimento. Vejamos
de quais meios de controle dispdem os xamas.

Elementos de clarividéncia

O poder xamanistico ¢ representado por dois elementos essen-
ciais que estabelecem comunicagio com o mundo sobrenatural: warua,
o espelho, e tupdsd, os caminhos. Sdo estes recursos de clarividéncia
que permitem ao xaird localizar-se no universo, sendo assim ele-
mentos indispenséveis para todas as suas atividades. A posse do es-
pelho é determinante: diz-se que um xam3 “perde” seu -paie quando

seu warua “quebrou” ou “virou”. Warua— que designa normalmente

qualquer tipo de vidro, ou superficie brithante — € traduzido neste
caso como “espelho”, perque “brilha” e sobretudo porque reflete uma
imagem (fa’anga, imagem, que designa também a fotografia). A fun-
¢do do warua seria, portanto, a de alcangar e revelar o mundo sobre-
natural sob sua forma “verdadeira”, que s6 € vista pelos xamés. Um
mundo ordenado a imagem do mundo das origens, quando homens e
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tra via de comunicagio pnvxleglada entre entidades xamanistlcgs ‘

animais partilhavam as inesinas caracteristicas formais € substanci-
ais. Através do “espelho”, o xama vé as diferentes categorias que
povoam o universo - terrestre, aquatico ou celeste — em sua forma
primitiva: todos sao iare bo (= como nés) e vivem em sociedade a -
imagem do mundo dos homens. Uma realidade que permanece mw- .
sivel aos que ndo possuent tais “espelhos”.

As petencialidades de comunicagdo visual dos xamas s ain-
da ampliadas pelo uso particular que esses especialistas fazem dos
“caminhos” que cruzam os diversos dominios do universo, para manter
contato com o mundo sobrenatural. Um desses elementos de comu-
nicago & representado pelo tupdsd, invisivel “fio de Ariane” que
liga todos os seres i seus respectivos “mestres”. Trata-se dos -jar,
donos das espécics naturais, cuja fungio consiste em cuidar do de-
senvolvimento e da reproducdo de suas criaturas, ev:tando sua
extingo.

Mesmo que os fupdsd pré-existam no universo e fagam par;@
da pessoa de qualquer categoria de ser vivo, somente 0s xamds tém a
faculdade de vé-los permanentemente. Além de vé-los, eles tém a
capacidade de manipular as relagdes que esses fios simbolizam: po-
dem confeccionar rupdsd nevos, estabelecendo relagdes com entida- -
des que virdo auxilid-los nas suas atividades; podem quebrar ou con-
sertar os lagos que unem as criaturas a seus donos; podem mlsturar
0S8 lag:os atribuindo & nova categoria o controle e o destmo de seus” S

- inimigos, etc.

Elementos de locomoagéo: sonro, fuinaga e canto
g T
ASSCClada ao espelho e aos ﬁos tupdsa, o tabaco Proplclg 9

Pela fumaga do rabaco passam informagdes e substancias que nﬁo se;
relacionam somente con as atividades terapéuticas, mas com a cons-
tante vigilancia que o xama deve ter da posi¢io dos individuos nos.
diferentes dominios dc universo. O tabaco tem um papel central tan-
to nas curas quanto nas agressdes praticadas pelos xamis: a fumaga
do cigarro € utilizada para chamar auxiliares, para mandar ou pa.a
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retirar as “armas” que provocam as doengas. A fumaga relaciona-se
ao vento, € este ao sopro, principal via de acesso ao -paie, “caminho”
pelo qual se transferem ¢ se retiram as substincias xamanisticas.

Entre os instrumentos da comunicagdo xamanistica, temos que
incluir, finalmente, a palavra: como a fumaga de tabaco, ela é exala-
da pelo sopro. Os cantos sdo um elemento relacional entre o xami e
seus auxiliares, onde o xami apenas transmite as palavras dos ou-
tros; os elementos musicais e o gestual sio, no entanto, aspectos es-
senciais desta relagdo, que permitem & assisténcia identificar as enti-
dades presentes nc¢ corpo ¢ nos instrumentos musicais do xami (ver
adiante, descrigio da cura).

Recipientes

Entre os elementos externos, visiveis, do xamanismo, a litera-
tura etnografica costurna mencionar um artefato extremamente difun-
dido em toda a América do Sul: o chocalho-maraca “considerado o
objeto mais sagrado por um grande nimero de tribos” (Zerries, 1981,
p. 328).

E, nesse sentido, os Waidpi ndo deixam de corresponder aos
padrdes sul-americanos: seus xamds fazem uso de chocalhos, deno-
minados marari, feitos de pequenas cabagas presas a um cabo de
madeira, cujo verdadeiro contetido eles mantém em segredo. Fisica-
mente, o chocalho contém apenas sementes e pedrinhas, ou migangas,
ou qualquer outro objeto; simbolicamente contém o -paie propria-
mente dito.

.

Os Waidpi usam pouco este instrumento, considerado extrema-
mente “perigoso”. S6 ¢ utilizado por ocasides do ritual em tocaia,
que por sua vez é também externamente raro (ver adiante). Isso por-
que, como todos os elementos ligados ao -paie, o chocalho é ao mes-
mo tempo “recipiente” e “caminho”, ou seja, via de acesso das e as
entidades xamanisticas. Os chocalhos estabelecem este tipo de co-
municac8o apenas em circunstancias muito especificas, quando sio
manusea-dos por pessoas autorizadas, que sabem “chamar” — pelo
caminho do sopro, do tabaco e do canto — as forgas que virfio se
abrigar na cabaca. Fora dessas circunstancias, o chocalho é um obje-
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to qualquer: os xamés guardam-no em suas casas, fora do alcance
das criangas, mas n#o the atribuem cuidados ou respeito especial.*

Além dos chocalhos, os xamis costumam fazer uso de outro

_recipiente, muito mais reveiador das propriedades i-paie e que tam-

bém tem a forma de um chocalho. Trata-se do aku ma’e ou ma’ A

diferenga do marari, ohjeto concreto que incorpora o -paie, com este -

segundo tipo de recipients é apenas uma imagem dessas forgas. De
fato, ndc se confecciona, fisicamente, um aku ma’e: ele é feito sim-
bolicamente pelos xamds. A imagem desse objeto € extremamente
concreta no imaginario Waidpi, ao ponto que varias pessoas me fize-
ram dele uma descrigidn detalhada, como esta:

E leve como u bruma, voa carrzgado pelo gavigo real, seguin-
do a diregio do vento, indicada pela fumaga dos cigarros do xama
que dirige (Seremete, 1933).

A diferenga do inarari, chocalho que concentra o -paie, tra-
zendo-o perto do xama € que o aku ma ‘e concentra essas forgas para
propulsa-las e manda-las s inimigos distantes. Ambos, no entanto,
podem ser interceptadcs e desviados. Encontramos denovoa noc;ao
de caminhos, pelos quais seguem as forgas negativas, ou posmvas,
do -paie.

. . S R S L1y

4 A maioria dos xamds, in-lusive, nio possui chocalho pronto, embora sempre
tenham a disposigfo, plautadas perto de suas habitagdes, frutas de cabaga. Quando
precisam de um chocalho para o ritual de cura em tocaia, improvisam sua con-
fecgdo na hora, colocarcn na cabaga pequenos objetos que guardam em seus
pegara. O marari, em sua forma, ¢ praticamente idéntico ao maracd de cabo
mais comprido, utilizado em algumas dangas coletivas. Em nenhum dos casos,
estes artefatos s8o “sagrados”’ por si, eles apenas servem de suporte ao “sagra- -
do”. : ;

5 Aku ma'e significa, literalmente, “coisa quente” enquanto ma, menos usado; &

. provavelmente uma coiruptela de palavra portuguesa “mal”. Este recipiente é.
* também designado como kara'y ou kara’y renna: “recipiente da febre”. Quvi
muitas vezes os Waidpi se referirem a este objeto utilizando, mesmo quando
falam na lingua indigcna, a pzlavra “bomba”, que parece representar tudo que
esta envolvido no aku ma'e: explode, provoca uma luz intensa, -faz barulho,
mata indiscriminadeniente, deixa marcas profundas no local. Os xam#s podem’
evi-ar a explosdo da “bomba”, pois sdo capazes de vé-la se aproximar: fica em
cima da casa, ou da aldeia, ¢ branca, parece estar envolta num mosquiteiro. Com
gestos, cantos ¢ sobrctudo soprqs apropriados, o xama devolve a “bomba™. Ele
“enxerga” quem a mandou, seoumdo o tupdsd do recipiente.
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O xam4 pode ser considerado como um campo aberto de co-
municag3o, totalmente visivel para os que compartilham com ele, os
elementos de clarividéncia, as armas e as substincias de reprodugio
dessas forgas. Por isso, os que possuem essas qualidades — sejam
eles humanos ou ndo-humanos — tém a capacidade de intervir nas
relagbes simbolizadas pelos fios tupdsd.

Neste sentido, parece-me que se os pajés Waidpi fazem uso
tdo moderado dos chocalhos e das “bombas”, € porque esses artefa-
tos vém 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 “declaragfio de guerra”, abrindo o cami-
nho para uma série infindavel de agressdes e retaliagdes. Nem todos os
xamis estdo aptos a suportar as conseqiidncias dessa guerra, nem to-
dos controlam forgas suficientes; dai, talvez, a constante queixa dos
Waidpi do Amapari, quando pretendem ndo ter mais “grandes” pajés.

O que fica evidente, porém, € que para o desempenho de suas
atividades normais — sejam de cura ou de agressdo — o pajé nem
sempre precisa multiplicar suas forgas através de receptaculos como
marari e aku ma’e. No fundo, ele também € um recipiente perma-
nente dessas forgas, como me proponho mcstrar agora.

Instrumentos e auxiliares dos xamas
épi-wan: imagens da relagao xamanistica

O corpo do xama ¢ o receptaculo dos elementos de sua forga,
concebidos como substancias ou individualizados, como modelos re-
duzidos de seres vivos. Essas imagens ilustram a intima relagfio entre
o corpo do pajé e dois elementos freqiientemente reificados pela litera-
tura sobre xamanismo: as “substincias magicas” e os “espiritos auxi-
liares”. Essas categorias ndo me parecem satisfatorias por serem de-
masiadamente concretas (“substincias™) ou excessivamente abstra-
tas (“espiritos”). Vejamos como os Waidpi representam esses ele-
mentos da forga xamanistica.

A relagdo entre o xamd e seus “auxiliares” é representada,
materialmente, pelo fupdsd, um elo que prende e amarra o xama aos
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limitaa carregar Gpi-wan, ele € o que seus dpi-wan sdo. Trata-

mestres dos animais e/ou das plantas (ver acima). Mas o elo superfi-
cial representado pelo t14pdsd ou pelos animais empoleirados no cor-

po do xami ndo esgota a complexidade das relagdes que se travam

entre este ¢ seus auxiliares. De fato, os i-jar acabam por se fazer

presentes substancialmente no corpo do xamd. Este é visto como “te- .
cipiente”, e o conceilo dpi-wan corresponde a uma relagao de‘

corsubstancnagao

Opi-war € fino, por isso ninguém vé. Tem dpi-wan de porco
caititu, de cobra sucvriju. T4 por fora do corpo, amarrado no pajé,
por isso arrebenra f4cil. Pajé estd todo embrulhado, como ianu tupdsa
(= teia de aranka).

Envolvido num casulo, o xama esté realmente preso a teia de
relagBes que o une aos -jar, enquanto estes se responsabilizam pela
injegdo, dentro de seu corpo, de principios dpi-wan, assim como das
armas (ver adiante) que perinitem aos xamas agredir, para defendera
st mesmo € aos membios de seu grupo.

Em sua forma fisica, as substincias gpi-wan sio representadas
como lagartas brarcas. Como as larvas em seus casulos, estio em-
brulhadas em tipdias. Alimentadas com tabaco, elas se desenvolvem
progressivamente, passando de uma forma indiferenciada para a
eclosdo de um ser maduro. Quando totalmente desenvolvidos, dpi-

wan adquirem a forma adulta, embora miniaturizada, dos “espiritos .
‘auxiliares”. No espelio dos xamds, que possuem a exclusividade dessa

visdo, Gpi-wan se apresentam sob forma antropomorfa, uma forma
que praticamente apaga a figura de seu depositario. O xam3 nﬁo se
: ‘e de
um principio ativo que toma conta da totalidade da pessoa do xamé:

os “auxiliares” que cederam dpi-wan estdo onde o xama esta. -

Paie ma’e: ornamentos e armas

Quando se refesem as “coisas” dos xamds (paie-ma’e) ou quan-
do estes falam de sua propria atividade, costumam mencionar, em
primeiro lugar, os ornanientos do -paie: pesados colares de migangas,
bandoleiras de fios brilhar.tes, coroas de plumas, etc. Os xam3s usam
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esses enfeites como técnicas de sedugdo para aproximar-se de seus
congéneres, ou de suas vitimas.

Aos adornos estdo associadas uma série de outras “coisas”,
que completam a imagem do -paie: arcos ¢ flechas, anzdis, espingar-
das, etc., sdo as “armas” que o acompanham permanentemente. A
representagdo faz referéncia as armas de uso corrente, muitas delas
obtidas através de trocas com a populagéo regional ndc-india e que,
agora, fazem parte do dia-a-dia das aldeias.

Essas imagens de armas ¢ ferramentas dos brancos consistem
numa representacdo superlativa do conceito tradicional de “arma”
xamanistica, que os Waidpi definem como amd-ro (= as coisas dos
outros). Nas descrigdes, amd-ro sdo concebidas como algo cortante —
uma lasca de pedra, uma ponta de flecha — que retalha internamente
as carnes da vitima.® Vale ainda ressaltar que amd-ro possui também
uma forma zoomorfa. Encontramos nessa imagem uma clara associa-
¢do com os outros elementos da relagdo xamanistica: as substincias
Opi-wan, também comparadas com lagartas, sdo carregadas pelo xama
e transferiveis de seu corpo para o corpo de um individuo xamanizado.
Como dpi-wan, as lagartas amd-ro também se alimentam da fumaga
dos cigarros; mas, a diferenga das primeiras — que seriam “brancas” —
as segundas seriam “negras”.

No discurso dos ndo-xamds, nem sempre ¢ feita a distingdo
entre dpi-wan € amo-ro — que passam a ser designadas pelo primeiro
termo ou ainda pela nog&o genérica de “efeito-espirito” afia’ — con-
fundidas como estdo na ambivaléncia de tudo que diz respeito aos

6 Por esta razdo, elas sio muitas vezes chamadas d¢ karuara, numa alusio ao
efeito dessas “armas” (iane posia karua = nosso-buraco/local-pulmio, e karuara
= dor no pulm#o), isto &, a dor provocada pelo retathamento interno das carnes.
O conceito Waidipi de karuara pode ser definido como a conseqiiéncia — e ndo
origem — da introdugfio dc uma arma no corpo.

7 Afa —um termo extremamente difundido na literatura etnografica sobre povos
Tupi-Guarani — ¢ uma das categorias mais abrangentes do mundo sobrenatural,
que inclui classes de seres e, a0 mesmo tempo, seus comportamentos. Nesse
sentido, ¢ preferivel defini-lo ndo como “um” espirito mas como “efeitc-espiii-
to” (cfr. Viveiros de Castro, 1986 ¢ Gallois, 1988, p. 240).
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i-paie. Alias, é esta mesina ambivaléncia que reencontramos na des-
crigio das “armas” dos xamds: 0s anzois, as espingardas em que se
transmutem as substancias amd-ro, servem tanto para a agressao como

‘para a cura. Sob a forma de pedras, de flechas ou de espingardas, elas

fornecem uma imagein de eficacia, dando a medida da for¢a de im-
pacto do i-paie. Assim, os numerosos “apetrechos” que envolvem os
xamis ndc seriam outra coisa que imagens superlativas desse poder
de agresséo.® ‘

Como as outras substincias do -paie, as substincias amg-ro
desenvolvem vinculos privativos com seu depositario: elas s6 agridem
aos outros. Quando sdo propulsadas no corpo de um inimigo, matam-
no e depois voltam para seu guardido. Os xamés nio podem permane-
cer muito tempo sem essas substancias, uma vez que elas represen-
tam como que “anti-corpos’, defendendo-os de agressdes externas.
Mas elas podem sair por iniciativa prépria, quando foram
transgredidas as regras de convivéncia que a presenga dessas subs-
tAncias impde. o

Individualmente, pode-se perder o -paie, mas o -paie nunca se
perde, ndo se esgota, ndo morre. Os principios ativos da relagéo
xamanistica sobrevivem a morte do xama-depositario.” Normalmen-

8  Um xamd recém-iniciado afirma ter permanentemente a disposigio: “Uma bici-

“cleta, em cima, no ‘céu, moka miti (= revélver), carro, na 4gua, igual policia.

Algemas para amarrar nreso, igual pulicia. Tudo para ajudar, quando precisa.

Tem amigo soldado, ¢ mckorc (negro), bravo, i-pind (preto). Mekoro ¢ moju

_ retdird (= parente da Anaconda). E também meu amigo, porque bravo. Outros

amigos sA0 ywyre-jar (m.estrz das arvores) e kumaka-jar (mestre da sumaumeira)

que botou ineu warua, jabuti e takuru-iar (dono da pedra). Ywyrapira-jar (mes-.

tre da arvore massaranduba) deu tubaco pra mim, ndo € igual makure, ¢ outro,

. parece folha de banana. Tarey-jcr (mestre do trairdio) é moju, meu amigo, por

isso rapido pego peixc. Taiwr-jar ¢sta 14 no final-da-terra, ¢ meu amigo, j cha-

mei, mas nfo veio, porque estd longe” (K., 1984). . o B 5‘

9 Razio pela qual ndo se foz roga, nem se constrd casa, nem se passa nas proximi-

dades da sepultura de um xami, mesmo morto ha vérias décadas. “E perigoso”.

A presenga de substincias xa nznisticas constitui um dos elementos mais impor-

tantes a serem considerados na complexa selegio de um local para moradia ou

na abertura de novos caminhos. Ncstas ocasides ¢ sempre necessdria a vistoria

prévia de um xamd, que poderd detectar a presenca de substincias e de forgas
perigosas, que, em ce;tos cusos, cle podera eliminar.
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te, as substancias expelidas voltam para seu nicho originario, isto é
para a entidade sobrenatural que as transmitiu ao xama. As substén-
cias xamanisticas possuem, assim, uma certa autonomia em relagdo

ao seu suporte, sobretudo quando se trata de um xama recém-inicia-

do. A iniciagdo do xama consiste justamente no aprendizado do con-
trole dessas forgas que podem agir por conta propria. Porém, o contro-
le global desses principios ndo depende somente dos xamas humanos,
mas de toda uma teia de relagdes que recorta os dominios do universo.

Essa longa digressdo nos traz de volta a pergunta: quem ¢ au-
xiliado por quem? Qual ¢ a relag@o entre o xama e seus auxiliares?

Paie rima: auxiliares ou donos

No segundo pdlo da relagdo xamanistica, encontramos os do-
nos de espécies naturais que transferem aos xamas os principios ati-
vos do -paie. Os Waidpi enumeraram longas listas de animais “que
tém -paie” e sdo, portanto, suscetiveis de transmitir suas substincias
e ajudar os xamds humanos em suas diversas atividades. As relagdes
estabelecidas pelos xamis com as entidades sobrenaturais envolvem
praticamente a totalidade dos dominios do universo, excluindo-se
apenas a clareira, concebida como o espago particular a sociedade
dos humanos, vivos. Como aponta Overing a propdsito do xamanismo
Piaroa, ndo ¢ a oposigdo natureza/cultura nem a diferen¢a humano/
ndo-humano que ¢ enfatizada nessas relagdes, mas sim a dicotomia
entre esferas domesticadas, ou ndo, pelo homem (1982, p.3). Do pouto
de vista dos humanos, a relagdo xamanistica consiste de fato numa
forma de domesticagdo para fins pacificos ou para a guerra — de to-
das as categorias possiveis de alteridade.

Os “auxiliares” pertencem a diferentes classes de animais, de
vegetais, de pedras e inclusive de elementos meteoroldgicos. De uma
maneira geral, os informantes apontaram a superioridade do “dono
das aguas” (moju, a cobra anaconda) o que evidentemente se relaci-
ona com a importdncia desta entidade — representagfo suprema do
inimigo canibal na cosmologia Waidpi. De acordo com a mitologia,
foi anaconda — assim como onga, outra figura canibal - que transmi-
tiu, no tempo das origens, suas forgas aos xamas.
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Essas entidades, 21i4s, sdc quase sempre designados generica-
inente come paie-ko; mesmo Jue o xama nio desenvolva relagdes
sisteméticas com a maioria deles, todcs — isto é, a sociedade dos pajés
~costumam atendé-lo. Por esta razdo foram inlteis minhas tentativas

de estavelecer, durante a pasquisa de campo, listas ¢ classificagdes -
entre esses “auxiliares”, cuja relagio com os xamds humanos me pa-

rece menos hierarquica que provriamente consubstancial — através
dos elementos warua, turdsa, opi-wan e amd-ro descritos acima —e
transmitida em situagdes apropriadas, que descrevo agora.

Aquisicao e transmissae do -paie
O processo de xamanizacao

Todos podem “ter pajé”: homens, mulheres, criangas, qual-
quer que seja a origem étnice, inclusive nio-indios (karai-ku). Na
verdade, todos podem ser contaminados, em algum momento de sua
vida, pelo contato com alguma entidade sobrenatural. Por isso, todos
adquirem um pouco de ~puie. Mas sdo raros aqueles que conseguem
-- conscientemente — conservar-se neste estado, normalmente preca-
rio.'® Se tornar um xamii implica na manuteng@o de uma quantidade
de substincias que podzm Jdiminuir ou mesmo desaparecer, depen-
dendo do comportamentic: de seus depositérios e da natureza dos ali-
mentos que eles ingerem. Inversamente, esse acervo pode aumentar,
pode ser fortalecido pelo aport= regular de novos elementos, através
de técnicas apropriadas. -

10 Nos cadernos de campo, anotei repetidas vezes as queixas e as aspiragdes dos’

* xamas. que sempre giram em torno da cificil conservagiio do -paie: “A. ja foi
xami importante. Curou uita gente, curou tanto que agora estd doente. Nfo
tem mais nada. Deu tudo a outras pessoas, que ndo cuidaram de seus dpi-wan;
por isso, voltaram irritados para A., deixando-o fraco ¢ doente”(1983). - J. era
xami. Quando caiu da arvore, num acidente de caga que o deixou semi-invdlido,
seus dpi-wan cafram tampém. Agora nio tem mais, ou s6 um pouco, como todo
mundo” (1984). — K. j& teve paié, mas acabou. Disse: “Minha mulher n3o quer
s peixe pescado. Af atirei caga. Ai meus dpi-wan espantaram. Fiquei muito
doente porque dpi-wan dava porrada. Agora ndo quero mais, quero trabalhar.
Ainda tenho um poucc: Talver CeVagar o dono da samaiima me ensine durante o
sono” (1986).
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Modalidades da eleicdo xamanistica

Enquanto considerarmos o -paie como algo substancial que
pode ser incrementado ou diminuido, trataremos da manipulagio do
poder xamanistico: técnicas de transmissdo e iniciaqﬁo, cura e agres-
sd0, como praticas voluntarias. No entanto, como “ter pajé” implica
numa relag@o entre dois pdlos -- entidades sobrenaturais de um lado,
xamds humanos de outro — devemos considerar também seus aspec-
tos involuntérios que, no fundo, caracterizam melhor o repasse de
energias xamanisticas.

As situagdes que presidem a elei¢do de um xama sdo, por via
de regra, incontroldveis. Resultam do contato com entidades
xamanisticas que se manifestam através de doenga, no sonho ou, mais
repentinamente ainda, se apresentam ao individuo que anda sozinho
pela mata. No Amapari, praticamente todos os homens adultos, algu-
mas mulheres e vérias criangas ja foram atingidos, em algum momen-
to de sua vida, pelas substancias do -paie, que lhes foram transmiti-
das nas mais diversas circunstincias.

Doenga, sonho, susto, so sintomas da comunicagéo que se es-
tabelece ao nivel do principio vital (-@) do individuo atingido. As en-
tidades i-paie —representando os donos das espécies naturais — costu-
mam se vingar das afrontas dos humanos pelo “roubo da alma”, atra-
indo-a durante o sonho ou ainda arrancando-a do corpo. No momen-
to em que o -d de uma pcssoa esta solto, vagando pelos caminhos do
invisivel mas solidamente amarrado, e atraido, pelos fios dos i-paie,
¢ dada a esta pessoz a possibilidade de canalizar a viagem e os en-
contros que fara sua alma, a fim de transformar-se em xama.

Este processo inicial de eleigdo ao xamanismo praticamente
ndo depende das aspiragdes do individuo - uma vez que a comunica-
¢do com o sobrenatural, nesta primeira fase, € incontrolavel. O pro-
cesso de iniciagdo, ao contrario, depende da intervengdo de outros
xamis e exige um longo resguardo que poucos individuos tém condi-
¢des — socialmente e fisicamente — de observar.

Nem todas as doengas, nem todas as experiéncias de contato
sobrenatural se constituem corno o inicio de uma carreira xamanistica.
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A manutengo de uma verdadeira relagdo com o mundo invisivel
depende, principalmente, da idade € do sexo dos individuos envolvi-
dos. As criangas e as muiletes raramente conseguem manter-se no

estado propicio para o desenvolvimento dos dpi-wan que podem ter

adquirido em alguma das circunstdncias acima mencionadas. As
entidades presentes naquelas substancias abominam o cheiro exala-
do pelas criangas e pelas mulhieres. Mesmo assim, mulheres podem
presetvar seu -paie pelo mencs nos intervalos de sua gravidez, como
fez uma jovem de deoito anos que chegou a acumular forgas sufici-
entes para curar seus parentes pela via xamanistica. o

A manutengio ou a perda do -paie depende ainda da histéria
de vida de cada um, fazendo com que certos individuos se mostrem,
ou ndo, mais atentos &s manifestagdes internas e externas dos infor-
tianios que os afligein. Quando uin individuo € atingido de maneira
repetitiva, quando sle pode identificar em seu estado o sinal de uma
agressio — ou de um desejo - ele poderd interpreta: sua doenga como
uma forma de eleigdo. Neste caso, ele pode decidir-se a prosseguir o
contato estabelecido com os i-paie, pelo menos como reagéo defen-
siva. As vezes, é melher “compor” com essas forgas do que se delxar
destruir por elas

Ha algumas circunsidncias em que a iniciagio se toma quase
que obrigatéria. Quande adoenga é diagnosticada pelos xamis como
o ataque procedente de algum grupo inimigo (etnias vizinhas ou ‘Ou-
tros grupos territoriais Waidpi), o pacients € praticamente forgado a
se tornar xama. A comunidade — que ele passa a representar no afron
to — controlara todes s passos de sua iniciagdo, para que ele possa

vingé-la. Este procedimento ¢ particularamente significativo dos as-r[
pectos sécio-politicos do xamanismo Waidpi, que mencionarei

adiante.

A fixacdo do -paie

Apbs as priineiras manifestagdes do contato com as entidades
i-paie, 0 que normalinente ocorre coma observaq,ao dos sintomas de
uma doenga, comeca a 1ase dei m-cnaqao ou “xamanizagdo” — pro-
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priamente dita.!! Consiste em repetidas se¢des terapéuticas, durante
as quais se procede a injegdo ¢ a fixagdo das substancias dpi-wan e
amd-ro: é a transmissdo do -paie.

O xamd iniciador tratara dias a fio ¢o iniciando, soprando ta-
baco em seu corpo. Numa sessao final, retira do corpo do paciente um
inseto ou objeto que provocou a doenga. No momento em que isso
ocorre, o iniciando pode ser considerado xamanizado. Como no trata-
mento de qualquer doenga, a cura corresponde a reintegragédo do prin-
cipio vital que havia saido do corpo. No caso do iniciado, a reintegra-
¢do do -a adquire outro significado, uma vez que nfo se trata sim-
plesmente de repor o principio vital, mas de reinserir um outro prin-
cipio. O -a que entra no novo xamé adquiriu, durante sua estadia no
mundo invisivel, forgas e poderes inacessiveis aos homens comuns.

Resguardando o -paje

O individuo que, no estado propicio de doenga, deseja manter
e incrementar as substancias que adquiriu por ocasido de uma cura
inicial, procura um xama que se disponha a ajuda-lo e com ele se
isole num lugar afastado, onde passara varios meses “resguardan-
do”."? Neste periodo, desenvolve-se um intenso tratamento que visa
ndo sé curar o mal que atingiu o iniciando mas sobretudo orientar a

11 Nio existe, entre os Waidpi do Amapari, um ritual de iniciagdo propriamente
dito. A iniciagdo tem seu momento mais alto na “cura”, e na reintegraco do -4,
descrita acima. No entanto, os mais velhos mencionam o ritual praticado nas
aldeias dos Emerilion, no Oiapoque, que os Waidpi costumavam visitar nos
anos 30/40; nesta oportunidade alguns Waiapi do Inipuku foram iniciados como
xamas, segundo o ritual Emeritlon. Esse ritual consistia numa festa pablica
durante a qual o iniciando consumia grande quantidade de suco de tabaco,
durante uma noite ¢ um dia. No final, desmaiava ¢ era levado na rede onde
permanecia sob a vigildncia da assembléia, aguardando a manifestagdo ¢ a
revelagdo de seus espiritos auxiliares. Estes invadiam o corpo do xami que
passava a representd-los, no transe, levando a pablico sua nova identidade.
Atualmente, no Amapari, nenhum xama passou por tal experiéncia: o transe,
alias, ¢ totalmente alheio ao comportamento dos xamds Waidpi que valorizam
ao contrario a discri¢do ¢ o recato nas suas relagdes com o sobrenatural.

12 O resguardo do xamd ¢ comparavel! a “couvade” (gji-koako) observada pelos
pais de uma crianga recém-nascida, sendo normalmente mais longo e “rigido”
que este.
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viagem de seu principio vital no mundo invisive!. E a fase de apren-
dizado e de familiarizagdo com a “verdadeira” aparéncia do univer-
£0." O novo xamd, guiado por seu mestre, aprende a se comunicar
com as entidades sobrenaturais e sobretudo procura, no vasto panteon
dos i-jar, a entidade que lhe sera doravante associada.

A procura é longa. devendo-se esperar as manifestagdes dessa
entidade, que pode prorrogar por muito tempo novos contatos. No
final do aprendizado, um desses espiritos estara firmemente associa-
do a0 xami e se fara constantemente presente. Os Waidpi afirmam
que este periodo pode variar de nm a dois meses: se o pajé “é forte”, a
inanifestag@o vira logo; se o pajé “é fraco”, o aprendizado podera
durar mais de trés meses. Durante todo este tempo, o aprendiz fica na
rede, ndo desempenha nenhum esforgo fisico e procura orientar todos
scus pensamentos para os caminhos do mundo sobrenatural. Afasta-
do das tarefas cotidianas, cle iibera seu - vara o contato com a soci-
edade dos i-paie, criando em: volta dele uma situagdo propicia a visita
aessas entidades, que evitam normalmente se aproximar das aldeias,
repulsadas pelos cheiros ¢ pelos barulhos da vida dos humanos. No
isolamento, o iniciando passa o dia fumando e sonhando. Durante
esses sonhos, seu -d se transporta para os dominios longinquos dos
mestres das espécies naturais, onde aprende suas novas atribuigdes.

As proibig&es observadas nesse periodo sdo inimeras. A cada
uma delas corresponde nma prescri¢do que normatiza o comporta-
mento do iniciando — nm comportaménto regido pela moderag#o,
evitando qualquer excesso. Essas regras, positivas e negativas, mar- -
cam o processo de transfornagdo da pessoa do xami e indicam:o
grau de controle que ele deve adquirir sobre si mesmo, para manter
perpetuamente abertas as vias de acesso ao sobrenatural., .

Interditos e presciigdes podem ser agrupadas em fungdo de
t1és cuidados basicos, ou trés momentos que afetam o comportamen-
to fisico, mental e social do iniciando; sdo indicadores do grau de

13 cfr. Hamayon: “La maladie initiatique constitue le véritable apprentissage de la
fonction et non une initiation p;oprement dite puisque le chamane d’une part se
forme plus aupres des esprits que d:un maitre, et que d’autre part il acquiert plus
un savoir-faire qu’un savoir” (1982, p.20). -




aproximagdo com a realidade dos i-paic. Nesse sentido, o resguardo
pode ser visto como um movimento, no espago € no tempo cosmico.
Suas regras indicam a transformag&o e a translagdo 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 proibigdes ligadas ao resguardo
xamanistico, tais como me foram explicitadas pelos Waidpi, a partir
de casos concretos:

1) Evitar comportamentos excessivos —de fadiga e emogio —
que teriam como conseqiiéncia “rasgar” o casulo de fios
tupdsd que envolvem o iniciando, perdendo-se assim os “ca-
minhos” de acesso ac mundo sobrenatural, pelo quais tran-
sita seu -d. A moderagdo do esforgo fisico envolve traba-
lho (atividades de subsisténcia, como derrubada de rogas,
caga, pesca, etc.) e sexo, ambos associados a idéia da “rup-
tura” na relagd@o xamanistica. O controle das emogGes e da
exaltagdo dos principios espirituais, que se manifestam na
tristeza ou aiegria, nos sustos, no calor e nos barulhos estio
associados a idéia de “queda” das substincias xamanisticas.

2) Evitar poluigdes transmitidas por contagio (associado a ma-
nipulag@o de substincias) ou por ingestio de alimentos im-
proprios (associado 2 idéia de ingestdo canibal). No caso
dos alimentos, ha diversas proibigdes envolvidas, que se
relacionam ndo s6 com a origem (animal ou vegetal) dos
produtos, mas também com o processo de preparagio,
armazenamentc e conservagdo desses alimentos. O xama
devera evitar, principalmente, o contato com sangue e com
outras substincias — venenosas ou nio — que, pelo “chei-
ro”, incomodam e afastam as entidades sobrenaturais,
inviabilizando a relagdo procurada.

3) Afastamento da vida social — desligando-se dos lagos fa-
miliares — para construir novas relagdes com o mundo dos
i-paie Quando os Waidpi afirmam que, durante esse perio-
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do, o iniciando “ndc faz nada” eles se referem apenas ao
comportamento visive! do xami; na verdade, ele desenvol-
ve uma intensa vida social e sexual em dominios que dei-
xam de ser acessiveis aos seus familiares.

O ponto alto da transformagdo operada pelo iniciando é

associado a imagem da procriagdo, ou seja, uma consubstanciagio
que completa a transferéncia operada na cura inicial:

Mulheres vém também. Temos relagdes com elas. Elas sdo
bonitas e jovens. Téin migangas. Quando vocé acorda de manhd
com esperma em sua ranga, vocé esta quase pajé. O esperma terd
ido nas mulheres para engravida-las. As criangas ficardo com vocé,
dentro de vocé... Tenho umi monte dentro de mim agora, vocé vé
que no uso migangas. Ndo quero migangas de and dentro de mim
agora. (Depoimento transcrito em A.Campbell, 1982, p.253)

A imagem das migangas que adornam o xami é particular-
mente significative dcsia fase final da iniciag@o. Nesta etapa, como
aponta Hamayon, a “intimidade com os espiritos” preparou o xama
para o desempenho de suas fungdes. Ele comega a exercé-las no
momento em que a doanga cessa e se transforma em capacidade
xamanistica (1982, p. 20). As substancias que penetraram no corpo

do individuo para agredi-lo e recortar-lhe as carnes, se encontram’

transfiguradas em migangas, testernunhando da beleza dos seres’ do
“yerdadeiro” mundo

A reintegragdo & vida normal deve ser feita progressivamente

e lentamente, tanto no que diz respeito a alimentag@o — pouca pimen-.
ta, carnes leves, peixs — ccmo nas atividades de subsxstenma. Algu-

mas proibiges marcam dsfinitivamente a vida do xama que denxaré

FRIAAN

de carregar e esquartejur a caga, evitard o contato com mulheres.

menstruadas e parturientes. cbedecendo assim, ao profundo desgos-
to pelo sangue que ele partilha com os i-jar.

Do respeito a eszes comportamentos depende a permanéncia
dos poderes xamanisticos. Como dizem os Waidpi, “quando o pajé ta
seguro, pode !” Por ai entenda-se que existem categorias de xamas:
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os “fortes” que controlan totalmente seus poderes, enquanto os “fra-
cos” estdo sujeitos — ou deveriam se sujeitar - a técnicas de controle
mais sistematicas.

Controle e distribuicao do -paie entre os humanos
Genealogia xamanistica no Amapari

O elo existente entre o iniciando e 0 xama que o orienta duran-
te o resguardo, é praticamente igual ao elo que permanecera, com-
pletada a iniciagdo, entre o pajé e seus auxiliares. No primeiro caso,
o elo se processa na propria cura que inicia o resguardo: para comba-
ter a doenga, 0 xama introduz no corpo do doente uma parte de seus
dpi-wan que levam consigo as “armas” destinadas a erradicar o mal.

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

A iniciagdo do xama consiste justamente na gradual transfe-
réncia de dpi-wan alheios, emprestados por um mestre, que proce-
dem e facilitam a introdug@o de substéncias particulares ao novo xama.
E bem verdade que nunca ha independéncia total entre o mestre e
seus alunos, pois estes continuam mantendo, para sempre, um pouco
de seus gpi-wan. Por isso o mestre deve regularmente soprar seus
pacientes, para alimentar o pouco de si que permaneceu no corpo dos
iniciandos. Isso, evidentemente, traz-sérias complica¢des no ritmo
cotidiano das atividades do iniciando e de seu mestre, um par que
deve evitar separagdes longas.'

14 Um caso interessante de relagdo entre um xamd e seu mestre, iranscrito de meu
caderno de campo: “Hoje, S. esté passando mal, sentindo dores terriveis i altura
do coragdo. Disse que seus dpi-wan estdo the dando porradas. Estdo irritados
porque R. foi embora (desceu para outra aldeia); disse que R. com certeza tam-
bém esta sentindo dores. dpi-wan de R., no térax de S. chamam constantemente
a seu dono, pedindo-lhe comida: makure. R. deveria voltar logo para o-peju,
cles ndo tém nada para comer” (1983).
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Por esta razdo, quando ha festas de caxiri e quando varios gru-

pos locais estdo reunidos, assiste-se a tantas sessdes de sopro (-peju)
¢ massagens reciprocas, cs xamds soprando tabaco um no outro. Ndo

~ se trata, nesses casos, de curas propriamente ditas mas de sessdes de

revitalizag@o dos principios vitais distribuidos, isto € compartilha-
dos, no corpo da coletividace dos xamds de toda a area do Amapari:

Tendo em vista ¢ recente incremento das atividades
xamanisticas no Amapari, tais sessdes sdo cada vez mais freqiientes.
Entre os 18 xamis em atividade naquela area, apenas trés tém capa-
cidade para transferir o -paie — dependendo deles a manutengdo des-
tes principios na comunidade.

A hierarquia do poder xamanistico € definida pelos Waidpi
airavés de trés estagios:

— paie rovija: “pajé-chete”, com pleno controle de sua forga; sdo os
Gnicos que podem iransfevir paie aos xamas-iniciandos;

— paie uman: quc o Waidpi traduziram como “pajé gasto ou *fra-
co”, referindo-se aqueles que ja foram paie-rovind mas “perde-
ram” a maior parte de suas substincias;

— paie py'au: “pajé novo” ainda “fraco” e portanto dependendo de
reforgos regulares de -poie; entre estes xamas recém-iniciados,
alguns ja procedem a cura de patologias especificas, embora sua
situagdo seja airda precarla P

Os servigos de um xam# sdo sempre remunerados, apds o
reestabelecimento do dcente ou da situagdio de infortinio. O pajé
“pede o que ele quer”, na quantidade que, ele deseja: redes, urucu,
taquaras, adornos plu'nanos,mlc;angas cuias, etc. Entretanto,t . PO
der acumulado por win xaini € conirolado, socialmente, pela comu:
nidade. Do sucesso de suas operagdes e da moderagdo de seus “ho-
norarios” dependerdo a manutengio de seu prestlglo

. Eles sdo constantemente solicitados, para diagnésticos, para
curas propriamente Jitas ou para simples esclarecimentos sobre situ-
a¢Bes de intortinio ou tensZo nas relagdes entre aldeias. No entanto,
0s xamds raramente saem delguas habitagBes: sdo os pacientes que se
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deslocam, mesmo que isso represente uma longa viagem pela flores-
ta. Em casos de urgéncia, manda-se um emissario que solicita a vin-
da do xam3, o que ele raramente recusa. Mas em muitos casos, o
emissario se limita a fazer uma descrigio pormenorizada da situa-

gdo. Com isso, o xama poderé diagnosticar & distincia — pelavia do

warua e dos caminhos fupdsd — mandando conselhos 3 familia do
doente pelo emissério. Individualmente, os xamas mais solicitados
evitam o quanto podem o desgaste de suas forgas — como indiquei
acima, a qualidade do -paie pode ser avaliada “quantitativamente”.
Por isso, se deslocam o menos possivel e preferem manter distancia
- geogréfica e social — da vida comunitaria.

A preeminéncia dos grandes xamis se traduz essencialmente
na acumulago de presiigio, sobre o qual eles poderdo sustentar o
poder, propriamente politico, de aglutinagdo de parceiros em suas al-
deias, apoiando os lideres de seu grupo local — com quem se relacio-
nam, normalmente, por iagos de consangiiinidade. A natureza das
atividades dos pajés raranente permitem a esses individuos acumu-

lar poder politico e forga xamanistica — dnas formas de prestigio
irredutiveis. "

E possivel afirmar que havera, em poucos anos, uma
redistribuigdo de poder e prestigio entre as aldeias do Amapari: atu-
almente, praticamente todos os grupos locais possuem um xama. Uma
situagdo que contrasta com o perfodo anterior, quando — até o final
da década de 70 — havia apenas trés xamis ativos no Amapari, aten-
dendo a todas as aglomeragGes daquela area.

A difusfio do —paie entre todas as aldeias da regido do Amapari
- como demonstra a atual genealogia xamanistica — garante sem di-
vida a continuidade dessa atividade entre os Waidipi, que pretendem

15 Como sugere Chauneil, € necessario distinguirmos entre as esferas do “poder”
¢ do “politico™ “Toujours pensé extérieur a la société, le lieu du pouvoir est
invariablement situé hors du champ politique; c’est un pouvoir sauvage et a-
sacial, dans le sens ou il est Pexplication ultime de tout malheur... Seuls les
indivius en position d’intermédiaires avec I’extérieur de la société (sur-nature)
sont susceptibles d’en détenir une parcelle, & la différence de ceux (chefs,
troquerus) dont le champ d’action est interne 2 la société et qui, a défaut de
pouvoir, doivent se contenter de prestige” (1983/84, p.129).
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estar recuperando, atualmente, o poder de intervengdo sobre o mun-
do invisivel que lhes garantiam seus antigos xamis.

A pratica atual do xamanismo entre os Waidpi do Amapari
mudou, em relag@o a descricio das atividades desempenhadas no pas-
sado. De acordo com os depoimentos de que disponho, as media¢des
operadas pelos antigos com o mundo sobrenatural visavam, sobretu-
do, garantir a fartura das aldeias, através de técnicas propiciatorias.
No presente, os elementos do -paie sdo direcionados para a defesa e
a integridade da “boa saide” das comunidades.

E importante ressaltar este contexto histrico, através do qual
0 xamanismo se tornou, no cctidiano do Amapari, uma atividade tdo
valorizada. Ele assumie, hoje, um carater revivalista, devido ndo ape-
nas 4o seus aspectos terapéuticos mas, sobretudo, porque se consti-
tui em um aparato cognitivo pcra interpretar novas situagdes de con-
tato inter-étnico.

Mediacoes xamanisticas

Na primeira parte deste artigo, tratei dos aspectos r;lqtivos a
experiéncia xamanistica entrc os Waidpi, do ponto de vista das sgb.s-
tAncias e dos instrumentos possufdos pelos i-paie. Resta introduzir,
nesta se¢do, outros aspectos signiticativos para o estudo do
ramanismo, que dizem respeito a pratica propriamente dita: o plano
da palavra e dos gestos, indicadores das mediagdes realizadas pelos
xamds e das fungdes sociais que essas mediagdes assumem.

No dominio da socicdade numana, que ele representa na rela-
580 xamanistica, 0 xam& s¢ vé incumbido de ;esponsabilidades.fun-
damentais para a sobrevivéncia de sua comunidade. Uma,.sérle de
papéis que ele pode desempenhar justamente pela sua capac.ldade de
venetrar em dominios néo-fmiranos. No projeto inicial de minha pes-
;1uisa (Gallois, 1984/85) me propus estudar o xamanismo Waidipi a
partir de trés aspectos:




1. o xami comno visionario, conse:heiro no caso de desequilibrios
externos que colocam em perigo a etnia Waidpi ou a humanidade
como um todo.

2. o xam3 como mediador nas rela¢des e conflitos entre homens e
donos das espécies necessarias & subsisténcia humana,

3. o xami como retaliador, quando sua agdo se coloca em resposta a
atuagdo de xamds de outras comunidades ou de outros povos.

Embora este esquema sintetize as principais mediagdes desem-
penhadas pelos pajés, seria mais significativo aborda-las através da
comunicagdo que os xamés s3o os Uinicos a poder efetivar com o
mundo invisivel. Eles se movimentam ao longo de dois eixos basicos
na cosmologia Waidpi, no sentido vertical e horizontal, estabelecen-
do comunicagdo nesses dois niveis, entre os homens e os dominios
sobre-humano e sobrenatural. Em ambos os casos, sua intervengéo
visa reequilibrar uma desordem ou um conflito, para preservar a in-
tegridade da humanidade. Na prética atual, as relagdes efetivadas
pelos xamds em cada uma dessas esferas sdo bem diferenciadas, e
merecem um rapido comentario.

Mediacao humanidade/sobre;humanidade

O xama tem acesso a morada do heréi criador Janejar (= nos-
so dono) por seu dom de visdo que lhe permite seguir os caminhos
que levam ao céu. Por isso, ele pode intervir em situag®es que afetam
os individuos e/ou a comunidade dos vivos como um todo. Especial-
mente, ele pode interceder junto a Ianejar para evitar o desmorona-
mento do céu, ou o incéndio que vird —um dia— destruir a humanida-
de, de acordo com a visdo cataclismica propria dos povos Tupi-
Guarani.

Entretanto, na mediag8o entre a humanidade e seu dono, o xama
néo € o Gnico intermedidrio; sua intervengdo profilatica é muitas ve-
zes suplantada pela manifesta¢do coletiva da comunidade, através
dos rituais que fazem “subir ao céu”.

A precariedade da intervengfio do xami é ainda atestada por
sua incapacidade de rcter a vida de pessoas agonizantes, quando es-
tas penetraram na morada de Janejar. O xama, quando sobe ao domi-
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"nio celeste, “so chega na porta do céu” e € por isso incapaz de fazer

voltar o principio vital de quem ja bebeu o caxiri dos mortos, conce-
bido como simbolo do “esquecimento”, da separagido definitiva do
morto em relagdo aos parentes que deixou na terra. No limite, ele
podera trazer o morto para saber dele qual foi a causa de sua morte.
Nos tltirnos dois anos, presenciei duas experiéncias desse tipo, quando
a familia de individuos fzlecicos solicitou que eles voltassem “para
conversar”, por intermédio do xama. As histdrias sobre antigos xamés
indicam que essa mediagéo era muito mais freqiiente no passado.s -

Finalmente, as tradigéies se referem a capacidade dos antigos
xamis e obter mercadorias produzidas na morada celeste de Ianejar:
pecas de pano, migangas, ferramentas, etc.

Se os xamas podcm deslocar-se até a morada celeste de “nos-
sos mortos”, eles também travam contatos com o outro aspecto da
pessoa dos mortos, representaaa pelos espectros (ou sombras) terres-
tres. No presente, 0s xammas evitam tanto quanto os homens comuns o
contato com os espectros de antigos xamds, para evitar a contamina-
¢do e a perda de suas forcas; suas relagdes com as sombras dos mor-
tos s8c, assim, apenas profildticas, iimitando-se a distanciar as som-
bras que vém perturbar os parentes vivos.

Mediacao humatyidade/sobre-natqua

Os xamds sdo tainbém capacitados a viajar “por terra”, para
travar contatos com os donos de animais, de plantas ou objetos que:
eles reconduzem para o dominio da humanidade. De acordo com os
Waidpi do Amapari, 03 2ntigos xamis intercediam junto as abelhas
para obter mel, ou juntc ao dono aos mutuns, para que haja farturd:
dessas aves. Outros xam3s famcsos eram aqueles que traziam tabaeo;
que-conseguiam junto aos donos das arvores.

16 Cito como exemplo o epishdio elativo a vma familia que foi levada por brasilei-
ros até€ Macapa, no inicio des:e século. De acordo com o relato, um menino foi
assassinado pelos karai-ki: “*o rapaz era grande paie por isso, quando morreu;
seus parentes na aldeia escutaramn muito barulho, 14 mesmo no Inipuku. Outro
paie cantou na tocaia, falou cor fuy-wer, perguntoua “como vocé morreu 7" -
tay-wer disse que os karui-ku 0 asgssinaram com faca nas costas. Ele nfo viu,
porquc tinha pano no olho. Todos ¢horaram, Aconteceu em Macapd, por isso,
seus parentes nunca mais voltaram para 14” (Kumaré, 1986).
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Mas a tradicdo contém, sobretudo, referéncias aos Poderes dos
taiau-jar, especialistas no contato com o dono das queixadas, que
podiam intervir para que os animais sejam soltos a fz}vor dos cagado-
res. Esses ritos eram realizados em tocaia, um abrigo de folhas de
palmeiras onde o xama entrava sozinho; através do fumo e do can~to:
ele chamava os animais e seus senhores; ele puxava os fios tupdsd
até que 0s animais se aproximassem e sentassem’pc_’,rto deleﬂna tocaia;
seguiam-se entendimentos com o dono da espécie, que finalmente
concordava em colocar suas criaturas a disposi¢do dos homens.

O compromisso dos xamés com os senhures dos ani.mais'con~
sistia numa total translagio do especialista para o dominio animal.
Os xamds sdo responsaveis pela procriagdo e alimentacpi}o ’c'ie suas
criaturas, que eles guardam dentro de si, nas pequenas tipoias que
mantém aquecidos seus dpi-wan. No entanto, nem t(?dos 0s xaméis
conseguem ter o total controle dos elementos apreendidos no mupdo
dos -jar. Ao contrario, eles sdo apenas auxiliares desses veirda.dejlr.os
donos das espécies naturais, razdo pela qual os xamas recém-inicia-
dos devem manter em segreco suas relagdes com entidades sobrena-
turais, sob pena de perder as substancias do paie que essas entidac}:es
lhes transmitiram e que, no inicio, sdo precariamente “amarradas” a
suas pessoas.

Nos quatro procedimentos caracteristicos .da atividade
xamanistica (trazer ou mandar, aproximar ou distanciar) e de seus
dons de transformagéo, encontramos a mesma ambigiiidade entre a
necessaria comprovagdo do poder xamanistico e, a0 mesmo tempe, a
imposigdo da reserva na manipulag@o desses poderes.

Hoje como antigamente, os xamds, para serem reconhecidos,
devem comprovar sua forga. De acordo com as estorias sobre antigos
xamds, eles deviam provar a seus parentes que realmente possuiam

-paie. Por isso a comunidade exigia que os beneficios desse poder -

fossem colocados a disposigdo de todos: por exemp]p, na distril?ui-
¢do dos objetos trazidos do céu, ou nas cagadas cc.)letlvas. de queixa-
das, encabegadas por um xami que devia conduzir os animais rumo
aos cacadores.

Atualmente, os xamds colocam seus poderes a disposigio dos
membros de seu grupo local, defendendo a comunidade contra os
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ataquss dos inimigos, animais ou humanos e, sobretudo, através de
suas atividades terapéuticas. No Amapari, um xami somente ser
reconhecido como tal quando tiver, efetivamente, curado um doente.,
A comunidade controla, assim. o uso quc seus membros fazem do -
paie, evitando que os xamnis beneficiem apenas a si proprios, ou aos
seus parentes, na forma de uma fartura de caga ou de bens obtidos
Junto aos -jar. Este controle ein importantes conseqiiéncias sobre o
desempenho das atividades Xamanisticas, 'ma vez que ao orientar
toc'a sua forga para a atividade terapéutica, os xamis deixam de ser
capacitados para outras atividades. De acordo com os Waidpi, os atu-
ais xamfs ndo conseguem mais trazer mel, ou mutuns, ou queixadas,
ainda menos tabaco ou pano, porque “gastam” suas forgas nas curas.
A atividade propiciatdria dos antigos exigia deles um controle abso-
luto das relagdes com o mundo sobrenatural que 0s xamds somente
conseguiam, vivendo totalmente afastados da vida cotidiana das al-
deias, evitando sobretudo, tratar dos doentes. A cura das doengas
envolve, de fato, uma retalhagio e significa, portanto, decretar a guerra
contra os agentes responséveis pelas doencas. Nesse contexto, nio
ha troca possivel, o que descarta o sucesso das agles propiciatdrias.

A cura xamanistica

A atual revitalizagdo das praticas terapéuticas tradicionais &
atestada pelo nimero de xamas vecm-iniciados e pela intensa procu-
ra desses especialistas, em consultes individuais—as mais freqiientes
-~ 0u sessdes publicas. Contribuiu nara esta situagfo a precariedade
da assisténcia médico-sanitaria na area, onde a presenga de enferma-
rias ndo conseguiu enratar surtos contiuuos de gripe e, sobretudo; " .
maldria. Ndo hd, entretanto, conflito entre os agentes de saide e o5
terapeutas indigenas, uma vez que os Waipi consideram que os bran-
cos ndo sdo realmente capazes ce curar os doentes."” Por isso, sem- "

17 O descrédito para com as terapias dos brancos cria, sem divida, dificuldades
vbura a erradicacdo de certas doengas infecciosas e sobretudo da maléaria. Muitas
familias, quando passam pelos postes de assisténcia (onde se concentra maior
perte dos focos epidemiolégicos). iriciam um tratamento que serd rapidamente

interrompido logo que se reintcgram agsuas aldeias, ou substituido pelas dietas
preconizadas pelos terapeutas indizenas,
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pre afirmam que: “primeiro o paie trata, depois leva para Funai ou
missiondrio para tomar remédios — eles é que tém que ajudar paie-
ko” (e ndo o contrério).

As consultas ocorrem, sobretudo, por ocasido das festas de
caxiri, reunindo familias de diferentes aglomeragdes que aproveitam
a oportunidade para entreter-se com 0s xamds. Em situagdes de emer-
géncia, os doentes se deslocam até a habitagdo dos xamés. A consulta
consiste inicialmente num diagndstico e na prescrigéo de uma dietae
de regras de comportamento adequadas a situaggo do doente. Todaa
familia participa como também recebe uma pequena parcela das subs-
tancias que o terapeuta introduz no corpo do doente, como medida
profilatica. Nesse estado, a comunidade presente podera participar
dos entendimentos entre os agentes causadores da doenga, que falam
pela voz do xama.

Observa-se nestas sessoes auséncia total de teatralidade e ali-
as, de qualquer barulho: tudo se passa a meia-voz, lentamente € 0
mais discretamente possivel. Quando atuam forada tocaia, 0s xamas
raramente tocam os choca'hos marari, usando apenas seu Sopro para
comunicar-se com as entidades sobrenaturais. O tabaco €, entretanto,
indispensavel para concretizar os caminhos que levardo seus opi-wan
até 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 o mundo dos
-jar, trazendo para o centro da aldeia os representantes do mundo da
agua, da floresta, do final daterrae, inclusive, da morada celeste dos
mortos. Essas sesses sdo relativamente raras e ocorrem normalmen-
te em situagdes de ciise.

Ja mencionei que os xamds evitam cantar em tocaia, conside-
rando que esta atividade os torna imediatamente visiveis aos seus
inimigos que podem localiza-los por meios dos caminnos fupdsd que
convergem para a tocaia. A cura em tocaia ex.ge do xama um contro-
le e uma visdo perfeita dos caminhos do -paie, para evitar a entrada

de entidades ou de xamis “dos outros”, que viriam apenas agredi-lo’

e contaminar a comunidade presente ao evento. Por isso, 0 xami esta
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inicialmente sozinho no abrigo: apenas ele canta para chamar seus
auxiliares, que se instalan em volta dele. Uma vez abrigados dentro
da tocaia, satisfeitos com as palavras de boas-vindas e as oferendas
do xamai (alimentos, caxiri ¢ sobretudo tabaco), inicia-se uma longa
conversagdo entre todos 0s presentes.

A esposa do xarni tem um papel importante nesse momento,
ajudando o marido na conversacao que se desenrola com as entidades
presentes e, sobretudo, “alimentando” seus dpi-wan com tabaco, que
¢)a sopra em sua cabega. Sentados no lado de fora do abrigo, ou as
vezes, entrando para apoiar o xam#, os participantes também se en-
iretém com os espiritos, sclicitando aos donos dos animais soltarem
suas criaturas, ou pedirdo informagdes sobre o destino de seus paren-
tes doentes, ou sobre os parentes mortos.

Dependendo da gravidade da doenga, o pacieme podera ser trans-
portado na tocaia, junto ao xami. Ali todos os i-paie presentes — hu-
manos e ndo-humanos — procederfio & “cura” propriamente dita, que
consiste numa manipuiasdo dos principios vitais do doente.

As técnicas de cura xamanistica dos Waidipi so praticamente
semelhantes as préticas de outras sociedades amazénicas. Limito-me
a indicar alguns conceitos importantes paraa compreensdo do ritual
de cura, que pode ser dividido em trés momentos-

D Aproxnmagao dos agentes sobrenaturans, atraidos pelo xami
através do tabaco e do canio;'® os auxiliares vém se alojar
no chocallio que o xamd comega a tocar lentamente e de-
pois mais enfaticamente, para indicar a aproximagio dos

espiritos; esta aproxunagdo também se manifesta pela voz -

do xami, que transmite os nomes des entidades presentes.
Quando as entidades convidadas ja estdo dentro da tocais,
todos os participant=s entoam “cantos”, ajudando ao xami
e afirmando suas boas intengdes, enquanto anfitrides.

18 Extremamente reservados sobre seus cantos, os xamis afirmam terem cantos
proprrios. O que € privativo, na verdade, € menos a canglio propriamente dita que
a comunicagio com algun1 domirio sobrenatural que o canto representa. O can-
to € assim a emanagio de uma relago, construida durante a iniciagio, transmi-
tindo a palavra das entidadcs paie.
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2) Manipu'agdo das substdncias vitais do doente, por massa-
gens e sucgdes, até absorgdo completa das substincias
exogenas (armas amd-ro) que provocavam a dor € o
retalhaniento das carnes do paciente. Esta operagdo se com-
pleta quando o corpo do paciente for considerado totalmen-
te “vazio”, “so pele”. De fato, a segunda etapa consiste em
reintegrar o principio vital, que o xami ou seus auxiliares
recuperaram junto ao agente da agressdo. Para tanto, o xama
se transforma em uma das criaturas da entidade responsa-
vel e se desloca até seu dominio.!” Neste momento, o xama
também procede a uma série de operagdes destinadas a ali-
viar as manifestagdes secundarias da doenga, isto é, os sin-
tomas, chamando aos animais que poderdo intervir em mo-
mentos especificos.”

3) Reintegrac@o do principio vital e despacho das entidades
sobrenaturais. A ultima etapa, de dessacralizagdo da tocaia,
consiste na eliminag#o dos espiritos auxiliares, literalmen-
te “mandados embora” pelo xam3. Em muitos casos, as en-
tidades atraidas para uma cura nio se desprendem tdo fa-
cilmente nem estdo dispostas a abandonar a criatura huma-
na que haviam raptado; por isso, 0 xama deve mata-las, ali
mesmo, na tocaia. Nessa situacgio, ele usa de todas as armas
que possui, por via de seus amd-ro. Em casos menos dra-
maticos, os agenrtes se vio, tranqiiilizados e satisfeitos com
as oferendas que lhes foram feitas. Nesse caso, o xama re-
colhe seu cesto, onde terd colocado a substancia patogénica
extraida do corpo do doente e ira sozinho a floresta, para
devolvé-la ao seu proprietario.

19 Por exemplo, “quando o prircipio - foi tirado por moju, pajé vira ariranha ¢ vai
chamar Anaconda, traz aqui dentro da tocaia. Se ela fica muito brava, ai ndo tem
jeito, tem que matar” (S ., 1983). Em outras situa¢des, como mencioneij acima, o
xami toma a forma do beua—ﬂor para chegar & morada celeste dos mortos, onde
tentara recuperar a vida do paciente.

20 Por exemplo: chama-se 0 dono do mutum para que ele esfrie o corpo ou a ferida
com suas asas, chama-se o dono da arvore kumaka para que ele aplique suas
mios geladas no doente, aliviando a febre, etc.
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Terminada a cura, o xami deverd, tanto quanto o doente, “des-
cansar’, recolhendo-se em sua rede, observando o resguardo para evitar
a volta intempestiva das entidades sobrenaturais que participaram da
cura,

Genealogia da vinganga

Mesmo que sumaiiaimecute descritas, as atividades terapéuticas
desempenhadas pelos xam3s so reveladoras de alguns aspectos es-
senciais do xamanismo Waidpi.

Num primeiro nivzl, a pratica dos xamds do Amapari pode ser
interpretada como uma atividade reguladora e moderadora nas rela-
¢Oes entre os homens e 0 mundo Jos -jar, onde os xamas se posicionam
como defensores dos humanos, pacificando e neutralizando as agres-
sOes de entidades sobrenaturais.

O xamanismo seria £ssim i mecanismo puramente adaptativo,
uma resposta as limitagdes do meio-ambiente, no plano ecolégico.?!
Como sugere Chaumeil, essa interpretagdo enfoca apenas um aspec-
to-da reiagdo xamanistica, sendo assim extremamente reducionista
(1983/84,p.124). E nc pl’il’AO simbolico que as fungdes do xamanismo
sc revelam de modo mais completo, especialmente quando associa-
das as concepgdes indigenas scbre a caga e a guerra (idem, p.123).
As representagdes dos Waidpi sobre essas trés atividades foram ana-
lisadas, neste trabatho, como parte de um mesmo sistema de predagio
e/ou agressio. Retomarei, no que segue, os elementos basicos deste
sistema, que permitem adiantar algumas conclusdes.

No confronto com 03 dominios nao-humanos, o xama, 0 gue{-
reiro e o cagador sofrem altcrages — pelo contato com o sangue, pela
aplicagdo de “remédins”, pelo estado de raiva, etc. — que os aproxi-
mam substancialméeate das categorias que pretendem combater ou
apresar. No caso do cagador ou do guerreiro, a alteragdo e a aprox:-
magdo é temporaria, conicebida como uma técnica de luta. No caso do
xamd, a alterag@io configura um estado perimanente, pois ele se toma

21 Uma interpretagZo “ecol6gica” do xamanismo entre os indios Tukano foi apre-
sentada por Reichel-Dolmatoft {19076).
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substancialmente “outro”. O xami suporta a alteridade em seu pro-
prio corpo, capacitando-o para uma relagdo imediata e permanente
com o mundo ndo-humano. Ele ocupa uma posi¢do ambigua, pois
tanto representa a sociedade dos vivos no mundo sobrenatural quanto

encarna a presenga do sobrenatural no mundo dos humanos. A -

especificidade dos xamis esta nessa “mistura” que lhes conferem as
substincias -paie: um estar intermedidrio, entre seres normalmente
separados.

Cabe a sociedade orientar e resgatar para isso 0 uso que 0s
individuos xamanizados fardo de sua entrada privilegiada no mundo
dos outros. O controle realizado pelos Waidpi do Amapari sobre seus
xamis permitem concluir sobre a natureza guerreira da pratica
xamanistica naquela drea. Os xamas literalmente “esgotam” suas for-
¢as na cura e na retaliag@o das agressdes perpetradas por diferentes
categorias de alteridade, atendendo assim as solicitagdes de suas res-
pectivas comunidades.

E significativo gue os xamis raramente assumem sozinhos um
diagnéstico, mas apenas confirmam acusagdes proferidas pela comu-
nidade ofendida. Esta concomitincia de interesses, entre xamis e co-
munidades locais, € refor¢ada pelo recente desenvolvimento da pra-
tica xamanistica no Amapari, onde cada aldeia e, nas aglomeragdes
mais importantes, cada segmento residencial, tem seu préprio xama.
Lembro também que uma das modalidades mais fregiientes da eleicéo
xamanistica consiste na transformag&o dos principios patogénicos em
principios de retaliagdo.

A transformagdQ da vitima em vingador se opera através da
cura, que consiste numa purificagdo das substincias existentes e na
absorgdo de outras, que serfio conservadas e controladas para serem
direcionadas contra o alvo implicito no diagnéstico: o inimigo res-
ponsabilizado pela agressdo. O xama se transforma em instrumento
para a retaliag@o e adquire, assim, um papel essencial na sociedade.
Ele representa, e defende, seu grupo. Cada comunidade manifesta,
através da atividade de seus xamds, sua particular posigdo na longa
histdria de conflitos e atritos intercomunitérios, ou inter-étnicos.
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A guisz de conclusao

E importante ressaltar o carater guerreiro doxamanismo Waidpi
no contexto da etnologia Tupi-Guarani, que tem: tratado extensiva-
mente da tematica da retaliagdo da vinganga. Como bem demonstra-
ram Viveiros de Castro e Carneiro da Cunha em sua analise da guerra
Tupinamba (1986), ¢ necessario distinguirmos entre “retaliagdo” e

“vinganga”. A retaliagdo imiplica de certa forma na reciprocidade, no

iimite na neutralizagio do conflito, uma vez que o agente da retalia-
¢d0 — no caso, 0 Xxami — participa, identifica-se, com o lado oposto. O
xami est4 assim a0 mesmo tempc entre os homens e entre as entida-
des sobrenaturais que lhe conferem sua forga e para quem ele “de-
volve” as agressdes. H4, nisso, nm compromisso que levaria a anula-
¢80 do conflito, uma vez que cada agressdo serd respondida por outra,
produzindo um ciclo ininterrupto de vinganga enire as partes envolvi-
das. Ao contrério da retalia;3o. que devolve e neutraliza, a vinganga
reaviva o “fio da memoria” (idem) unindo o passado ao futuro, e € por
isso permanente, inesgotavel.

~ Como indicam os diagnésticos de morte, doenga ¢ infortinio
levantados no Amapari, o confronto entre cada comunidade e 0 mun-
do de fora aponta parva diversas categorias de inimigos, todas
imbricadas numa agressdo. Quando uma categoria é neutralizada,
outra toma seu lugar: em todos os casos, haverd vinganga. Nesse:
circuito de agressdes e retaliagdes, o xamd é o guerreiro por conta de-
quem se desfazem as unidades lccais € em torno de quem se agregam
novos grupos, ou identidades. E do confronto cotidiano com os ou-
tros, inimigos humanos ou animais. que os homens se pensam como
sociedade, num processo de identificagdo constantemente

reatualizado, que configura a autonomia de cada unidade local, fas

milia ou segmento residencial.

" Cada grupo local se fecha sobie si, operando, através do siste-
ma de acusagdes xamanisticas, constantes rupturas com o que ela
considera e quer manter “fora” do grupo. Nesta interpretagdo, o es-
pago social Waidpi corresponae, uma por uma, a cada unidade local
constitiiida como centro. Nesse sisteina, a nogdo de uma “identidade
étnica” ndo tem lugar entre os Wgidpi, uma sociedade segmentada
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pelo confronto entre seus xamas. Como institui¢do, o xamanismo
perpetua esta concepgdo particular da sociedade, embutida na
cosmografia do universo Waidpi, um mundo dividido entre nichos
em conflito que perpetuamente se entre-vingam.

Enquanto instituigdo, o xamanismo constitui-se numa alterna-
tiva de defesa da sociedade, que cada xama representa mas ndo abrange,
em sua totalidade. Os xamis encarnam a divisdo da sociedade ¢ nfo a
coletividade. Por isso, suas atribui¢des sdo limitadas no que diz res-
peito ao destino da “verdadeira humanidade” que a sociedade Waidpi
representa.

Estas consideragdes nos levam para um ultimo aspecto, carac-
teristico do xamanismo Waiapi. Se como demonstrei neste ensaio, a
fungdo dos xamis consiste em dar continuidade a descontinuidade, é
- compreensivel sua moderagdc nos conflitos que envolvem a etnia
Waidpi, isto é, a comunidade do Amapari como um todo. Os xamis
daquela area ndo participam, ou fazem com extrema prudéncia, dos
movimentos de resisténcia contra a invasio e a presenga de garim-
peiros na area indigena. Para eles, a categoria genérica de ndo-indios
(karai-ku) ndo faz sentido, uma vez que suas intervengdes s6 podem
se efetivar por meio de principios agressivos que o xami adquire
numa aproximagéo substancial com os inimigos. Com os brancos,
ndo ha troca, ndo ha compartilha de substancias, por isso ndo ha reta-
liagdo nem vinganga possivel, pelo menos pela via xamanistica.”

Os brancos ndo participam do complexo circuito de troca e
partilha de forgas vitais necessarias & manuteng@o da vida dos indivi-
duos, e também necessarias a perpetuagio da sociedade humana. Por
isso, os brancos nunca sdo acusados, enquanto agentes de agressio,
nos diagndsticos proferidos pelos xamads. A intervengéo dos brancos
se processa pelo contdgio, pela contaminagfo e pela destruigdo. Eles
se comportam “como” algumas das mais agressivas entidades do
mundo invisivel, mas nfo tdm acesso ao saber sobrenatural. E neste

22 cf. Chaumeil: “On n’échange de la violence qu’entre soi. C’est une violence
mesurée et partagée. Avec lus autres, ccux qui ne sont pas nécessaires a la
reproduction symbolique et matériclle du “soi”, il s’agit de violence incontrolée™
(1988, p. 4).

sentido que os Waidipi continvam se afirmando como os representan-
tes da “verdadeira humanidade”. cujos xamas acedem a “verdadeira”
configuragdo do universo.
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_OS GUARDIOES DO COSMOS:
PAJES E PROFETAS ENTRE OS BANIWA!

Robin M. Wright

Este artigo procura entender a natureza salvadora dos pajés
entre os Baniwa, povo Aruak-falante do vale do Alto Rio Negro nas
fronteiras do Brasil, Venezuela e Coldmbia. Na historia dos seus con-
tatos com as sociedades ndo-indigenas, os Baniwa engajaram-se em
movimentes milenarisias € messidnicos desde, pelo menos, a metade
do século dezenove. Liderados por profetas poderosos, estes movi- -
mentos fundamentaram-se em preocupagdes religiosas tradicionais
relacior.adas a escatologia, & criago. destrui¢Zo e renovagio do mun-
do. Em trabaihos anteriores, nds demonstramos a maneira em que os
messias Baniwa essencialments moldaram tais preocupagdes religi-
osas ¢ as praticas rituais para formular uma estratégia de resisténcia
contra as formas externas de dominagdo (Wright, 1981; Wright &
Hill, 1986). Aqui, deteremcs a nossa atengdo mais detalhada nos fun-
damentos do profetismo Bauiwa, na cosmogonia, cosmologia, via-
gens e cantos dos pajés. Mostraremos que a salvagdo — seja na cura
de individuos atingidos por doengas graves, seja na protegio do mundo

1 Este arligo ¢ uma versdu zondensada de um estudo maior publicado em duas
partes na revista History of Keligions (Univursidade de Chicago), agosto e no-
vembro de 1992. i




contra sua destruigdo — é uma caracteristica essencial do poder do
pajé, e que os profetas, através de seu acesso exclusivo as fontes
mais elevadas de criagfio, incorporam as virtudes do heroi-criador
mitico que salvou o mundo da destruigdo.

Com uma populagéo de aproximadamente seis mil pessoas, os
Baniwa? dedicam-se as suas atividades de subsisténcia principalmen-
te a agricultura e pescaria, embora uma longa historia de contato os
tem envolvido em varias formas de produgéo e trabalho extrativo
para mercados. Organizam-se em aproximadamente seis fratrias
patrilineares, exogamicas e localizadas, cada uma constituida de qua-
tro ou cinco sibs ordenados segundo um modelo mitico de “siblings™
agnaticos. 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 pajés e os
donos-de-cantos; e em um ciclo complexo de festivais e dangas arti-
culados com as atividades sazonais.

Desde a década de 1950, a introdugdo do Catolicismo e Pro-
testantismo evangélico tem provocado graves divises entre as co-
munidades Baniwa sobre lealdades religiosas e a continuidade das
suas praticas e crengas tradicionais. Complicando a situag@o, as in-
vasGes de suas terras por garimpeiros e empresas mineradoras desde
o inicio da década de 1980, e a redugdo destas por diversos projetos
militares e de desenvolvimento tém ameagado gravemente a sua so-
brevivéncia. Todavia, os Baniwa téin se organizado politicamente
cada vez mais nos tiltimos anos em defesa de seus direitos.

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

2 NaColombia, sdo conhecidos como Curripaco (ver Journet, 1988); na Venezuela,
como Wakuenai (ver Hill, no prelo). O estudo principal sobre os Baniwa no
Brasil ¢ minha tese de doutorado (1981). Outros artigos incluem Saake (1959-
60), E. Galvio (1959), e A. de Oliveira (1973). A literatura etnol6gica substan-
cial sobre o Noroeste da Ainazonia, especialmente sobre 0 xamanismo e os ritos
de iniciagio (ver Reichel-Dolmatoff, 1975; S. Hugh-Jones, 1979) descreve prin-
cipalmente os povos Tukano, mas os padrdes de xamanismo e ritual entre os
povos Aruak diferem em aspectos fundamentais.
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Brasil. A questdo central da minha pesquisa foi a de en}tende.r os
fundamentos religiosos dos movimentos messidnicos e milenaristas
na sua histéria. As histérias orats, a mitologia, a cosmologia, oritual,
¢ 2 pajelanga foram os topicos principais das minhas entrevistas com
os Hohodene. Varios pajés ¢ donos-de-cantos “me tomaram s'ob sua
protegdo” para ensinar uma porgdo do que eles sabiam. Deixaram
ciaro, contudo, que s6 se pode saber “um pouco” ouvindo, observan-
dc, e fazendo perguntas. Deixa-se muito 4 experiéncia.

Neste artigo, comeganos comn uma breve discussao das prati-
cas de cura, e dos deveres, awibutos ¢ status dos pajés ¢ donos-de-
cantos. Embora as atividades de ambos os especialistas sejam
xamanisticas, as limitagdcs de cspago impedem uma consideragdo
mais ampla dos donos-de-cantos. Para entender a pajelgnc;g, ten'los
qgue ter uma visdo pclo menos preliminar da cosmogonia (ISt(? ¢, 0
primoérdic, o tempo mitico de criagdo) lembrada nos mitos. Ja que
todos os ciclos maiores de mitcs Baniwa referem-se a pajelanga, li-
mitaremos a nossa consideragic a uma sintese dos temas ¢ preocupa-
¢3es principais relevantes para este artigo. De moc.io s'emel'hante, te-‘
mos. que ter uma visdo introdutdria da cosmologia, isto €, como o
universo esta organizado em vm sistema coerente de sngmf.lcac'los
que é, a0 mesmo tempo, fundamentadona cosmog.onia e constitutivo
de o que demonstraremos a ser uma hierarquia ,de ser € ,;,)odcr
espiritualizado. O cosmos, cora multiplas camadas, ¢ o “mapa’ tem-
poraliespacial, representando vérios estados da a'lme.l e suas transfor-
magcdes através do qual o pajé derivae constroi sxgmﬁcado§ nas suas
curas ¢ outras atividades. UUma das herangas da cosmogonia € que 0
mundo em que os Baniwa vivern € perimanentemente manchado pelo:

mal, pela doenga, e pelo infortanio. Como uma pessoa doente, estel -
mundo precisa constantemente de ser livrado do mal. Na sua apren="
dizagem, o pajé faz exatamente isso. Nesse sentido, s30 os “GuardiGes-

do Cosmos”.

Os pajés e os dones-de-cantos

Qs pajés (maliri) e os donos-de-cantos (malikai-imina{i) tém
papéis e atributos distintos rras complementares que diferenciam as
suas praticas, mas nio de modc "exclusivo. Os pajés podem ser do-
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nos-de-cantos e vice-versa. As diferengas parecem residir antes na

maneira de formagfo, curas e qualidades do conhecimento que cada
um domina.

Os pajés “chupam” — isto €, extraem por sucgdo objetos

patogénicos dos seus pacientes, enquanto os donos-de-cantos “so-
pram” ou, como eles dizem, “rezam”, cantando ou recitando férmu-
las com tabaco sobre ervas e plantas medicinais a serem consumidas
pelos pacientes. Somente os pajés usam maracés e o p6 sagrado parika
nas suas curas; para os donos-de-cantos, o tabaco e uma cuia d’4gua
s30 os instrumentos principais. Essas diferengas de pratica, porém,
sdo vinculadas sistematicamente a principios cosmoldgicos
antitéticos. De tal forma que a palavra “pajé” é somente usada para
referir-se aos “chupadores” e ndo aos donos-de-cantos ou “rezadores”.
Na discussdo a seguir, descrevemos os “pajés™.

Grande parte do poder dos pajés fundamenta-se no seu conhe-
cimento extenso e na compreensido da mitologia ¢ cosmologia, tio
bem como o conhecimento detalhado e sistematico das fontes malti-
plas de doengas e suas curas. Através de seu papel de mediador entre
os aflitos e os esgiritos ¢ divindades do pantedo Baniwa, os pajés
curam, aconselham, e orientam o povo, desempenhando assim, um

dos servigos mais vitais para a saiide e bem-estar continuo da comuni-
dade.

Os pajés siio avaliados por seus colegas e outros da comunida-
de segundo a profundidade dos seus conhecimentos, a eficicia das
suas curas, e a veracidade dos seus conselhos (este ordenamento, po-
rém, ndo se traduz em uma classificagdo rigida, de categorias fixas).
Este ordenamento correlaciona-se com a sua capacidade demonstra-
da de alcangar os varios niveis do cosmos, cada nivel sendo associa-
do com espiritos e divindades mais elevados e importantes. Os pajés
com “pouco” ou “médio” conhecimento tém acesso as camadas mais
baixas do cosmos e sdo procurados para realizar curas mais limita-
das. Muitas vezes, durante sua aprendizagem, estudaram poucos dos
seis a 0ito anos normais e, por aigum motivo, resolveram nio conti-
nuar. Ou eram de um nivel mais alto mas “perderam” seus poderes
com idade ou por causa de alguma queda.
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Os pajés que completain sua aprendizagem alcangam os ni-
vets mais altos do cosmos, notavelmente onde se encontram o Dono
de Doengas, Kuwai, e 0 Donc de Parika e Tabaco, Dzuliferi. Estes
“paj¢s de verdade” sdo capazes de curar todas as doengas mais gra-
ves ¢ tém poderes de realizar uma variedade de atividades, tais como
o controle do clima, a passagem das estagdes, a dbtengiio de recursos
aliinentares (fazer amadurecer as frutas da floresta, abrindo as “ca-
sas das almas” dos animais de caga), e tarefas relacionadas ao bem-
estar humano (ag¢do defensiva ou agressiva contra inimigos pessoais;
protegdo contra os maus augurios). Pajés de verdade também tém
conhecimentos e poderes reiaciorados a preocupagdes escatologicas.
Agein como guias para as almes na sua passagem as casas dos mor-
tos, e comunicam-se com 0s antepassados e espiritos dos mortos.
Intercedem junto as divindades em favor da humanidade em tempos
de crise social.

Acredita-se que os paj¢s de verdade t€m o poder de se trans-
forraar em varios animais poderosos, notavelmente o jaguar (descre-
vem esta transformagéo como “vestindo-se uma camisa, a camisa do
Jjagnar”); e nas proprias divindades. Na sua aprendizagem, o pajé
adquire tragos da sua fisiologia muito parecidos com os do Dono de
Doengas, Kuwai; e nas dltinias fases da aprendizagem, os pajés via-
jam ao nivel mais alto do cosmios onde ficam perto de Yaperikuli, o
Criador/Transformador do Uriverso. “No seu pensamento”, dizem,
os pajés se tornam “como Yzperikuli” e “fazem tudo no mundo”.

‘Os mais poderosos dos pajés, chamados “Mestres do Povo Ja-
guar” (Dzauinai thairi), ou as vezes “jaguares de parikd”, dizem “sa-
ber de tudo” que podem saber sobre o cosmos e tém capacidades
verdadeiramente proféticas. Poucos paj¢s atingem este nivel; os que
conseguem, freqiientemente, comegaram sua aprendizagem quando
pequenos (criangas de circo ou seis anos), porque demonstraram ter
qualidades que os predispunham a comegar a aprender. Grande parte
das suas vidas, entdio, € dedicada a uma aprendizagem relativamente
cont:nua de tal modo que, quando chegam a faixa etaria adulta, ¢ seu
conhecimento ultrapassa muito o de seus companheiros que comega-
ram a sua instrugdo mais tazde. E também possivel que pajés de ver-
dade tenham se tornado Meswues do Povo Jaguar depois de terem
ganho poderes extraordinarios por sobreviverem a doengas fatais.
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Os Dzauinai thairi sio capazes de viajar ao nivel mais alto do
cosmos, o lugar de Yaperikuli, podendo fazé-lo continuamente mes-
mo quando adormecidos, e obter remédios espirituais do Criador. Os
seus poderes de presciéncia sdo formidaveis, pois dizem que sabem

de eventos que ocorrem em outras aldeias fora dos meios norinais-

pelos quais sio comunicados, ¢ sabem de eventos que acontecerdo.
Um Dzauinai thairi do alto Rio Aiary, chamado Kudui, profetizou
no fim da década de 1960, por exemplo, a “vinda dos brancos” para
a area. Em 1977, quando os militares brasileiros comegaram a cons-
truir pistas de pouso em lugares estratégicos da regido, os Baniwa
interpretaram este evento ¢ suas conseqiiéncias como sendo a reali-
zagio da profecia. '

Os Dzauinai thairi sabem das intengdes de pessoas que visi-
tam a area antes mesmo que essas inten¢des sejam piblicas. Os seus
poderes de a¢do defensiva ou agressiva contra inimigos sdo conside-
ravelmente ampliados para incluir a capacidade de influéncia sobre
o curso de eventos a longa distincia. Os seus poderes de aconselhar
parentes estendem a tudo que possa ameagar a saiide e bem-estar.
Assim, dizem que o mesmo Kudui avisou os seus parentes que “ndo
teria mais doenga”, numa época quando as epidemias eram uma pre-
ocupagdo geral. Ainda hoje, lembra-se de Kudui (faleceu em 1975)
“como se fosse Yaperikuli”, a nossa salvagdo.’

3 Algumas observagdes sobre a influéncia da doutrina crista na pratica e crengas
dos pajés. Ja que os missiondrios t€ém evangelizado por mais de quarenta anos
entre os Baniwa, € de se esperar que os pajés tenham incorporado algumas das
suas idéias nas descri¢des de sua pratica. E somente através de comparagdes,
contudo, entre dois modos de conhecer ¢ representar o sagrado. Assim, os pajés
dizem que Yaperikuli ¢ “como nds conhecemos o que os Padres conhecem como
Jesus Cristo”. Yaperikuli tem uma casa como Cristo tem uma capela; uma harpia
de estimagdo como Cristo tem o “Espirito Santo”; uma tribo de gente como
Cristo tem os discipulos. Quanto a isso, 0s pajés sdo os principais intérpretes
dos ensinamentos uos missioadrios que eles traduzem ¢ explicam para a comu-
nidade. Os dias-de-santo catdlicos, por exemplo, quando os missionarios visi-
tam as aldeias e mostram filmes scbre a vida de Cristo, sdo ocasides quando os
pajés e os velhos sentam jun.os na platéia e fazem comparagdes entre o5 filmes
¢ a mitologia. Os pajés mais influentes do passado eram adeptos deste tipo de
interpretacdo de tal modo que, em épocas de rapida introdugdo de idéias cristds,
podiam nfo somente explicar de forma significativa as conexdes, mas também
utilizar a doutrina crista a seu favor.
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A cura de doengas ¢ a preocupagio mais importante de todos
os pajés. Classificam os priucipais tipos de doengas em quatro gru-
pos, conforme as suas fontes:

1) “Doengas de Gente”. Considera-se todas as doengas mais graves,
inclusive as que ievam & motte, como provocadas por feiticeiros
que, através de sopros miorais, colocam a doenga nas suas viti-
mas. As curas 580 feitas por cantos e sopros de tabaco;

2) “Veneno” (mahnene): substancias misturadas na comida ou bebi-

da que, embora colocadas por feiticeiros, sdo consideradas de
origem sobrenatural; as curas sdo feitas por extragdo de objetos
patogénicos.

3) “Doengas dos Maios”. Os Yupinai, espiritos da floresta, dos rios
e do ar transmitem doengas mandadas pelo seu “chefe”, laradate;
as curas sdo feitas tanto por cantos como por exiracio.

4) “Doengas mandadas per outros pajés”.

Além dessas, a ndo-cbservagdo de resguardos (jejum, reclu-
sdo) durante ritos de passagem provoca graves doengas e, as vezes, a
morte.

‘O procedimento priacipa! de diagnéstico e cura envolve um
estado de transe induzido por parikd, no qual o objetivo é comunicar-
se com os espiritos e as divindades do cosmos. O ritual do pajé envol-
ve a danga e os cantos acompanhados de maracés, e especialmente a
interpretagdo das formas e dos movimentos das nuvens: As divinda-
des que habitam o céu inforinara, avisam, e ajudam o pajé na procura
das fontes. caracteristicas, e tratamnento da doenga.

clui:

1) soprar a fumaga de tabaco sobre o paciente para concentrar a sua
alma em seu lugar czentral, o coragfo;

2) extrair, chupando, agentes patogénicos (principalmente na forma
de cabelo, pedagos de pau, pedrinhas, espinhos) do corpo do pa-
ciente, acompanhado do ato de chacoalhar a maracé sobre o pon-
to de extragdo;

3) jogar 4gua: feixes ds folhas consagradas sdo misturadas numa
panela grande de 4gua. O pnjé bebz um pouco da 4gua, tira uma
cuia d’4gua e folhas, esgnichd um pouco em cima do paciente, e
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O repertério de técnicas terapéuticas usadas pelos pajés in-
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joga o restante da dgua misturada com as folhas sobre o paciente.
Procura a doenga entdo no lugar onue as folhas caem no chéo;

4) aconselhar e avisar o paciente sobre a fonte da doenga, como o
paciente a pegou, ¢ se ele pode curé-la. Se a cura realizada por
um pajé for parcial, ele avisa sobre quais os outros remédios que
0 paciente deve procurar € as outras provndenmas a serem toma-
das para aliviar a dor.

Normalmente, os pajés realizam suas curas em grupos de trés
ou quatro, com um lider guiando os cantos e agdes rituais enquanto os
outros agem como ecos das palavras dos cantos. O nimero de pacien-
tes varia nas curas; geralmente, mais de um e até seis pacientes rece-
bem tratamento numa sessio. Os pajés, portanto, servem ndo somen-
te aos individuos 1nas também as suas preocupagdes coletivas sdo
voltadas a salde e o bem-estar de grupos de parentes ¢ ndo-parentes
de varias comunidades. Sem duvida, os Dzauinai thairi sdo consrde-
rados “salvadores”, em parte porque a sua mensagem de que “ndo
havera mais doengas” e a eficacia das suas curas estendem sobre
uma ampla rede de comunidades.

O segundo tipo de especialista de cura, os donos-de-cantos,
utilizam principalmente os cantos, acompanhados por sopros de taba-
co sobre matéria médica (plantas medicinais, ervas, etc.). Os velhos,
mais do que qualquer outro grupo, sdo os que cantam ou recitam
essas formulas para uma variedade enorme de tarefas: para proteger
contra as doengas, curar as doengas, ajudar a sarar feridas, e aliviar
condi¢des dolorosas; para chamar os animais de caga e peixe; para
fazer as rogas crescerem; etc. Os velhos mais instruidos sabem tam-
bém os cinticos especiais, chamados kalidzamai, entoados durante os
ritos de passagem (nascimento, iniciagéo e morte). Esses canticos re-
presentam um saber altamente especializado e esotérico das dimen-
sdes horizontais e verticais do cosmos, e das classes do ser. Sem davi-
da, ¢ a atividade mais sagrada e poderosa de todas as conhecidas
pelos donos-de-cantos.*

4 O material que eu pude obter des donos-de-cantos Hohodene consiste em cerca
de cem cantos abrangendo uma ampla variedade de curas; portanto, ndo perniite
uma caracterizagdo sumaria. Veja Hill, Keepers of the Sacred Chants (1993)
para um estudo pioneiro da linguagem, mitologia, € musica dos donos-de-cantos
Wakuenai da Venezucela.
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N&o ha nenhvina indicagdo — nem na mitologia ou nas descri-
¢Hes teitas pelos pajés ¢ doncs-de-cantos — de que uma especializa-
¢do seja mais importante do que a outra. Ambas sdo atividades
xamanisticas. Os mitos deixam aberto qual delas foi “criada” primei-
ro e, de qualquer torma, ambas se derivam da mesma fonte sagrada.
Por um lado, os pajés téin mais prestigio visivel que pode estender
scbre muitas comunidades devido & eficacia das suas curas. Por ou-
tro lado, os rezadores de kalidzamai tém bastante prestigio dentro
das suas comunidades nc exercicio de uma fungdo essencial nos ri-
tos de passagem. Os pajés, porém, t8m o poder de recriar e sustentar
o cosmos e de impedir a sua destruigéo através das suas viagens e sua
intervengdo em favor da humanidade. Nisso, os pajés dominam um
saber esotérico igual ou naior do que os rezadores de kalidzamai.
Por isso, pclo menos alguns dos grandes profetas Baniwa do passado
eram pajés que alcangaram o apice da hierarquia xamanistica e ao
mesmo tempo eram rezadores de kalidzamai.

Cesmogonia

O Deus de osso

Os mitos de Yaperikuli, criador e transformador Baniwa, cons-
tituem um corpo complexo de mais de vinte histérias comegando com
o aparecimento de Yapenl\ul' no mundo primordial e terminando com
sua criagdo dos primeiros antepassados das fratrias Baniwa e seu
atastamento do mundo. Mais que qualquer outra ﬁgura no pantedo
Baniwa, Yaperikuli foi responsavel pela forma e esséncia do mundo;

hé, portanto, todos os motivos para considera-lo o Ser Supremo da

rchglaoBamwa DT

O nome de Yaperikuli sigaifica “Ele dentro do osso” (Japer

0350; -riku, dentro de: -//i, m. sing.), referindo a sua origem'dentro’ de
um 0ss0 de uma pessoa devorada e desmembrada, vitima de jaguares
e animais canibalescos e vorazes que andavam pelo mundo nos tem-
pos primordiais.

Resumindo o mito de sua origem, no comego do mundo, tribos
de animais selvagens andavam mgatando e comendo pessoas sem fim.
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Quase ndo tinha mais gente no mundo. Um dia o chefe dos animais
pegou um osso do dedo de uma pessoa devorada e o jogou no meio do
rio abaixo. Uma velhinha estava chorando pela perda de seus paren-
tes; entdo o chefe mandou-lhe buscar o osso no rio. Tinha trés
camardezinhos dentro. Ela o levou para casa e 13, eles se transforma-
ram em grilos. Ela deu-lhes comida e comegaram a cantar e crescer.
Depois ela os levou para uma roga e deu-lhes comida de novo. Eles
continuaram se transformando, crescendo e cantando até que apare-
ceram como gente — trés irmdos chamados Yaperikunai (eles dentro
do 0ss0). Eles ja sabiam {azer tudo. Apesar das constantes advertén-
cias da velhinha para que eles néo fizessem nada, para que ficassem
quietos, eles continuarara fazendo coisas, subindo numa arvore até o
seu topo, transformando e descendo. Ai, eles comegaram a transfor-
mar tudo, a fazer tudo que existe no mundo da maneira que sé eles
sabiam fazer, Assim eles fizeram o mundo no comego.

Quando eles term:naram, voltaram para se vingar contra os
animais que mataram os seus parentes. O mito entdo conta uma série

de atos de vinganga em que os heréis acabam reestabelecendo a or-
dem no mundo.

Depois de um tempo, o chefe dos animais fezumaroganovae
chamou os irmdos para queima-la. Mandou-lhes irem ao meio da
roga enquanto ele tocava fogo nas bordas, pois o chefe ia tentar ma-
tar os irm&os. Enquanto o fogo queimava, o chefe gritava “vocés vdo
se quelmar"’ “Nio”, eles responderam, “ndo vamos nos queimar nun-

’. Fizeram um pequeno buraco numa arvore de ambaiiba, entraram
e o tamparam. Quando o fogo (descrito no mito como uma confla-
gragdo que queimou o mundo inteiro) se aproximou, de repente a
ambaiiba estourou, disparzando trés vezes como os tiros de uma es-
pingarda, e os trés irmdos cairam voando, salvos das chamas do fogo.
Desceram no rio e 14 tomaram banho. Nunca podem ser queimados
ou mortos pois sdo “a gen*e do universo” (hekwapinai).

Neste resumo, percebe-se, em primeiro lugar, que a situagdo
do comego € de caos e catastrofe no sentido de que foi uma destrui-
¢do quase total dos primeiros povos consumidos por animais preda-
torios. Na mitologia Baniwa, ha muitas outras situagdes semelhan-
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temente catastroficas, mas essas geralmente representam preladios
para uma nova ordem, quando o universo seria recriado € as forgas
cadticas dominadas. Aqui, 0 osso € o veiculo simbdlico dos seres
que recriavam a ordem neste novo mundo.

Segundo, os movimentos no espago — do rio para a casa e da

casa para a roga —representam um processo de retomada ou recriagdo

de forma, ou seja, do rio que é mn lugar absolutamente sem forma até
a casa que é um lugar de criagéo e domesticagdo, até a roga que € um
lugar de cultivagdo da natureza, onde os herdis progress:vamente
saem de dentro do 0ss0, crescam em pessoas, ¢ eventualmente trans-
formam a natureza. A casa ¢ a roga séo lugares, enfim, de culturaem
que os herdis assumem o poder de transcendéncia (simbolizada por
sua subida e descida da arvore, assim criando uma dimensdo, um
eixo vertical do cosmos).

Terceiro, as adverténcias da velhinha e as respostas dos ir-

maos representam os proprios poderes e a esséncia de Yaperikuli

como criador/transformador. Quando ela diz, “ndo fagam nada, ndo
trabalhem”, eles respondzm, “nodemos fazer tudo e qualquer coisa”,
afirmando sua onipoténcia e onisciéncia, pois cles ja sabiam fazer
tudo. Quando ela diz, “vocés vio cair”, e eles respondem que ndo,
afirmam a sua transcendepua cue é necesséria para seu poder de
transformar e superar as forgas do caos.

Nao ha nenhurna s.,quenua definida para a criagdo do mundo,
porque o que é suficiente ¢ a sabedoria e o poder de criar “‘tudo e
qualquer coisa” na maneira que cles sabem; esta é a condigdo essen-
cial para salvar o mundo da destruigo. De modo semelhante, os pa-
J“S na iltima fase da sua iniciagdo devem aprender este poder

SRR e

Finalmente, no Gltimo episodio, o chefe dos animais voltapara

matar os irmaos através de um incéndio. A imagem que os narrado-
res usam para este incéndic é de um “Inferno” que queima o mundo
(uma imagem, alids, importante nos movimentos milenaristas do sé-
culo passado). O fogo consome toda a existéncia material, ameagan-
do, cormo a voracidade descontrolada dos animais, arrastar a realida-
de para o caos novamente. Mas desta catastrofe iminente, a existén-
cia espiritual emerge como etecna e indestrutivel (mais uma vez,
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~ um tema central tanto na mitologia Baniwa como nos movimentos
milenaristas: escapando a morte milagrosamente e renascendo imor-
tal; ver Wright, 1981).

Os animais e os trovoes

As lutas de Yaperikuli contra os animais continuam durante
uma seqiiéncia de mitos, o resultado de que, de forma alguma, repre-
senta uma vitoria clara para o heroi. Percebe-se que estes mitos con-
tém um discurso extenso sobre os temas da morte € fim do mundo
primordial, os quais sdo examinados de multiplos pontos de vista.
Em um mito, por exemplo, Yaperikuli tenta matar o chefe dos tro-
voes®> em uma enorme enchente, com escuriddo total e uma tempes-
tade que destréi todos os trovoes menos o chefe que permanece no
mundo como anunciador da morte humana por veneno.

Modos diferentes de morte (festas canibalisticas, consumo ca-
tastrofico, veneno e bebida venenosa), de lidar com a morte (vinganga
ou mortes por “retorno”, logrando os matadores), e os tragos dura-
douros da morte (maus pressagios, plantas venenosas, um amontoa-
do de osso0s, € o espirito da morte) constituem temas centrais neste
discurso mitico sobre o fim do mundo primordial e a nova ordem
criada dos remanescentes. A nova ordem contém tragos do primordi-
al, pois Yaperikuli nunca conseguiu eliminar totalmente as forgas
caoticas que os Trovdes representam: veneno (rmahnene) e feitigaria
ainda sdo vistos como as causas mais persistentes da morte humana
no mundo, apesar das normas para controla-los.

A destruicdo catastréfica do mundo também permanece como
possibilidade real, pois quando parecer que o mundo estiver infestado
por um mal insuportavel — como é representado nos mitos( demonios,
animais predadores, um excesso de veneno) — as condigdes entio, se-
rdo suficientes para a destrui¢fo e renovag#o. A histéria do cosmos é

5 OsTrovoes (Eenunai) sdo, no mundo primordial, as tribos que habitam as 4rvo-
res, € o§donos de veneno. Hoje, sdo as diversas espécies de animais arboricolas
~ preguigas, macacos, etc. O chefe Jos Trovdes assume varias formas e nomes
nos mitos: Dzauikwapa, Enumhere, Withinaferi, Kunaferi — embora sua essén-
cia como inimigo principal de Yaperikuli permanega a mesma.
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testemunho deste padrdo: antes que Yaperikuli criasse os primeiros d
antepassados da humanidade, provocou uma grande enchente para ;
lavar o mundo e forgar os demonios e espiritos da floresta a fugir. it
Depois, ele queimou o mundo. Uma vez que © mundo se livrou desses, L
ele procurou os primeiros antepassados. Alguns espiritos da floresta,
porém, escaparam €, cOmo 0s animais, continuam a perseguir a hu-
manidade.

i o

[P RER——

O poder excepcional dos pajés jaz na sua capacidade de voltéj'
a0 mundo primordial de Yaperikuli e 4 Gente do Universo e de inter-
ceder junto as divindades que criaram a ordem no passado e que go-
vernam o mundo eternamernite (“mestres eternos” é o nome sagrado
que os pajés usam para rcferir-se a gente do Universo). Estes avisam
o pajé do que ele precisa saber.

T P il i e

Kewai

it o et s .

O mito de Kuwai é o szgundo grande ciclo na historia do cos-
mos. Infinitamente rico em simbolismo, o mito tem uma imponﬁn_qig
central na cultura Baniwa, explicando pelo menos quatro questdes
maiores sobre a natureza do mundo: como a ordem ¢ os modos de vida
dos antepassados sdo reproduzidos para todas as geragdes futuras;
como as criangas devem ser instruidas sobre a natureza do mundo;
como as doengas e o inforténio entraram no mundo; e qual a natureza
da relagdo entre seres humanos, espiritos e animais, que é a heranc;a
do mundo primordial.

O mito conta a vida de Kuwai, a crianga de Yaperikuli e Amam,'
sua primeira mulher. Kuwai é um ser extraordinério cujo corpo cons.
siste de todos os elementos do mundo e cujos zumbidos e cantos p)
duziram todas as espécies animais. O seu nascimento coloca em. me
vimento um processo rapido de crcscimento em que o mundo em mini-.
atura e cadtico de Yaperikuli se abre até o tamanho do mundo na vida.
real com as florestas e rios habitados. por seres humanos ¢ as vérias
espécies de animais da floresta, passaros e peixes. Kuwai ensina a
humariidade os primeiros ritos de iniciagio; mas, no fim desses ritu-

s, Y aperikuli mata Kuwa’, smpurrando-o dentro de um enorme g
fogarsu um “inferno” gue queint'h a terra, e 0 mundo se reduz de novo &
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ao seu tamanho em miniatura. Das 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 iniciagdo e cerimdnias

sagradas de hoje. Amaru e as mulheres, entio, roubaram estes instru-

mentos do Yaperikuli, provocando uma longa cagada em que o mundo
se abre pela segunda vez enquanto as mulheres, fugindo do Yaperikuli,
tocam os instrumentos pelo mundo inteiro. Eventualinente, os homens
recuperam os instrumentos € com eles, Yaperikuli procura os primei-
ros antepassados da humanidade.

O mito de Kuwai marca uma transigéio entre o mundo primor-
dial de Yaperikuli, os animais e trov3es, e um passado humano mais
recente que ¢ trazido diretamente para a experiéncia das pessoas vivas
nos rituais. O primeiro mundo de Yaperikuli foi condenado a morte e
destruigio; a humanidade hoje vé cs seus vestigios como condigfo
dada, enquanto o mundo de Kuwai liga 0 mundo distante do comego
ao mundo novo constantemente criado pela humanidade. Por isso, os
pajés dizem que Kuwai ¢ tanto deste mundo atual quanto do antigo, e
que ele vive no “centro do mundo”. Nas suas curas, os pajés relinem
os dois mundos através de seus cantos e agdes para efetuar uma cura,
isto €, para recuperar a alma perdida de uma pessoa aflita. Para os
pajés, Kuwai € o “Dono de Doengas™, pois o seu corpo consiste em
todas as doengas cujas formas manifestadas ele deixou neste mundo
na grande conflagrag@o que marcou a sua “morte” e afastamento do
mundo. E ele que os pajés mais procuram nas suas curas.

Dizem os pajés que Kuwai tem cabelo no seu corpo inteiro
como a preguiga preta wamu.® Kuwai enreda as almas dos doentes,
abragando-as (como a preguica), e sufocando-as caso nenhuma agio
seja tomada; mas ele também permite que o pajé recupere e devolva as
almas aos seus donos. As doengas mais graves, entdo, sdo processos
do enredo da alma humana pela alma animal; a recuperago consiste

6 Kuwai é também conhecido pelo nome de Wamundana, uma palavra composta
de wamu (preguiga preta) e -ndana, sombra, interior escuro e invisivel. A nogiio
¢ de um animal espiritualizado, um outro aspecto de Kuwai especialmente peri-
goso por suas associa¢cdes com doenga, morte, e catastrofe. Wamu é o “dono de
veneno”, como Kuwai também o €. Wamu ¢ uma das formas do Chefe dos Tro-
voes, Dzauikwapa, que Yaperikuli n3o conseguiu matar ¢ que pode trazer a
morte. Kuwai portanto € sua “alma-sombra”.

88

-

na separagdo e no banimente do aniinal dos vivos. Por isso, o jejum
ritual e a abstengAo de comer a carne de animais sdo formas de sofri-
mento voluntario aos quais o3 individuos tém ‘que se submeter se
quiserem ser curados ou tornarem-se seves plenamente culturais atra-
vés de iniciagdo.

A nova ordem

O mundo que Yaperikuli criou ndo era s6 um lugar de perigo,
pois paralela as lutas dos herdis, uma série de mitos conta como
Yaperikuli cria as condig¢Ges para a sustentagdo e renovagdo da vida,
tais como: a alternagfo do dia e da noite, o crescimento e a fertilidade
da terra, o tabaco sagrado, e o fogo de cozinha. Em todos os casos,
Y aperikuli obtém os produtos da cultura dos seus donos espirituais.
Para transferi-las a toda humanidade do futuro, acontece uma trans-
formag@o marcada por iriagans poderosas de transi¢do ou passagem
(sons poderosos, fogo, escuridio) em que receptaculos selados, fe-
chados, ou escondidos abrem ou estouram, como se fossem por uma
“dobra” no tempo e espago, da qual uma nova.ordem € esperada e
criada. A nova ordem susteiiz a vida para a humanidade, definindo
urma ordem simbdlica e significativa da maneira pela qual as pessoas
podem viver e prosperar.

De modo semelhante, os pajés receberam os seus poderes espe-
ciais — visionarios, mediadores, e transformadores - ¢ o pd sagrado
parikd, através do qual realizam os seus poderes. O po € considerado.
uma substincia com forgas altamente potentes e ambiguas: o meio
pelo qual sdo feitas a conexéo e transigdo para o mundo celestial das
divindades, é também, segundo o mito da sua origem, uma fonte de
doenga mertal — a loucura— quando abusado, as vitimas sdo condena-
das a se transformarem em animais. O uso correto da substancia &,
portanto, essencial para a mediagdo entre mundos.

Temos examinado a cosmogonia Baniwa em detalhes porque é
o fundamento essencial para entender a pajelanga. Os préprios pajés
utilizam os mitos como veiculos corceituais para explicar a natureza
e adindmica do outro mundo. Os significados especiais que eles atri-
buem aos eventos do mundo prinidrdial, porém, muitas vezes viio além
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além do aparente e referem a uma dimensdo escondida que somente
os pajés sdo capazes de revelar.

As imagens do mundo primordial confirmam, por um lado, a
sua natureza violenta e catastréfica, moribunda e cattica em que a
criagio da ordem sofre constantemente a ameaga de ser arrasada. O
préprio comego do cosmos € um estado de desmembramento, de even-
tos pavorosos ¢ desastrosos. Tal possivel condigdo nunca foi total-
mente eliminada, ¢ a humanidade lembra-se da sua presenga.

Por outro lado, o mundo primordial € a fonte de renovagio e
mudanga. A criatividade espiritual eternamente transcende a destrui-
¢do do material: esta € a esséncia do ser de Yaperikuli. A criatividade
espiritual € a fonte da abundéncia e felicidade que sustenta a vida ¢
cria a existéncia significativa para o futuro, os outros “que véo nas-
cer’. Tais imagens informam ¢ moldam os poderes dos pajés: mes-
tres cm atravessar 0 cspago ¢ tempo que separa o mundo atual do
comego; criadores de uma nova vida; e mensageiros das divindades.
No capitulo a seguir, examinaremos essas imagens em relaggo a pro-
cessos xamanisticos.

Cosmologia

Para situar o processo xamanistico no espaco sagrado, o dese-
nho na pagina seguinte (Figura 3.1) representa o universo (hekwapi),
conceitualizado por um pajé Hohodene. O desenho foi feito a meu
pedido e, em sua forma geral, corresponde & maneira pela qual mui-
tos ndo-especialistas entendem o universo. Basicamente, o universo
consiste de quatrc niveis: Wapinakwa (“o lugar de nossos 0ssos™),
Hekwapi (“este mundo”), Apakwva Hekwapi (“o outro mundo”), e
Apakwa Eenu (“o outro céu”). A maioria das camadas consiste de su-
perficies planas ou discos (-kwa é um classificador para objetos alon-
gados ¢ achatados). Os centros de trés camadas (neste mundo ¢ no
outro céu) sdo espagos abertos e vazios, enquanto o centro do nivel
mais alto é fechado e pontudo. A unidade do cosmos ¢ representada,
mais claramente, pela linha que atravessa os centros, que representa
um caminho e passagens ligando o mundo de Yaperikuli a este mun-
do. A unidade ¢ também representada pelo reflexo do sol no fundo
do cosmos, como um refle<o em um pogo d’agua.
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I
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Figura 3.1: O cosmos segundo os Xamic Baniwa

O lugar de nossos ossos

- 'Vapinakwa € representado por quatro linhas horizontais, que
dizem ser quatro tipos de madeira (de baixo para cima: ambaiba,
umari, e dois outros nfo identifigados). Cada nivel de Wapinakwa é
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habitado por um tipo difersnte de “gente”: 0s com corpos vermelhos;
0s com corpos pretcs; os que dormem pendurados em paus; e mais
um outro. Essa “gente” tera pouco relacionamento com a humanida-
de, ndo representando perigo ou influéncia. Dizem, poirém, que sdo

“gente que nunca nasceu” ¢ que se este mundo acabar, levantar-se-

iam para habitar a terra.

Por outro lado, Wupinakwa ¢ o lugar dos ossos dos mortos.
Um rio de 4gua fria e doce o atravessa, e nos cantos para curar certas
doengas, a dor da doenga ¢ Jogada nessas 4guas. Os pajés podem
procurar as almas perdidas dos doentes neste mundo escuro. As teori-
as das qualidades de Wapinakwa sao contraditérias: uns dizem queé
como nosso mundo; outros que é como ¢ mundo de Yaperikuli. As
idéias relativamente ndo-deser.volvidas sobre sua natureza, o desliga-
mento aparente entre seus niveis e 0 mundo acima, ¢ a falta de qual-
quer dimensdo vertical (tudo é horizontal) contrastam marcadamente
com arica elaboragdo das camadas mais altas do cosmos. £ como se
tudo existisse em suspensdo em Wapinakwa, permanentemente deita-
do, pintado nas cores dos ossos dos mortos.

Este mundo

Este mundo (hekwapi) consiste de duas camadas: na primeira
estd localizado o centro do mundo (hekwapi pamudsuay; na segunda,
a casa das almas dos animais ({aradate). O centro do mundo é o
lugar chamado Hipana, a cachoeira principal no rio Aiary. Para qua-
se todos os povos Aruak do Noroeste Amazénico, € o lugar onde o
mundo comegou e de onde os primeiros antepassados emergiram. £
também o lugar sagrado da conexo entre os mundos acima e abaixo
do nosso, onde Kuwai foi queimado e sua 4rvore de paxiiba estou-
rou da terra e subiu até o centro do céu. As grandes pedras da cacho-
eira com seus numerosos petroglifos, os buracos no meio da cachaei-
ra, e a pedra gigantesca no centro sdo todas evidéncias visiveis do
mundo no comego e da sua transformacdo. De fato, o mundo inteiro
além do centro compartilha a sua natureza sagrada pois, como o mito
de Kuwai explica, quando as mulheres roubaram as flautas e trombe-
tas sagradas, elas tocaram-nas pelo mundo inteiro que entfo abriu-se
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até seu tamanho atual. Cada cachoeira, serra, rio, povoado, e pais
conhecido pelos Baniwa tein a marca do sagrado lembrado nos
cinticos entoados nos ritos de niciagéo.

Os pajés fregiientemente caracterizam este mundo como
maatchikwe, lugar do mal, e kuiwikwe, lugar da dor, o contrastando
com o Outro Céu que é notavel para suas fontes de remédios contra as
dores deste mundo. Este ravndo &, no final das contas, manchado pela
existéncia de veneno e doenga enviados por “outra gente”, feiticei-
ros € bruxos com seu desejo interminavel de provocar a dor. Todas as
doencas ¢ formas de dor tiveram sua origem com Kuwai na grapde
conflagracio e sua subida ao ¢éu no Hipana. Jd quetoda a hu'mamda-
de compartilha a natureza de: Knuwai, qualquer pessoa potencn.al.mente
pede praticar a feitigaria. cmbora nos ritos de iniciagdo os iniciandos
estejam aconselhados scveramente contraela.

A Casa das Almas dos Animais esta localizada no céu do mun-
do de baixe e contém as almes de todas as espécies de animais na
terra. O Chefe dos Animais comanda urna legido de espiritos dos rios,
matos e ar que ele manda para perseguir os seres humanos, o que leva
a doenga. Todas as doengas deste mundo que ndo sdo o resultado da
feiticaria ou das agdes dc outros pajés, sdo provocadas por estes espif
ritos. Como os espiritos dos mortos, os espiritos dos animais-doado-
res-de-doengas aparecem comc um vento, rodeando as pessoas que
andam nos matos e as deixando com dnenga. Os pajés tém o podet de
abrir e entrar Jaradate e pedir ao Chefe dos animais a caga ou'deyof
lugﬁo de almas de pessoas aflitas pelos espiritos dos matos e rios. -,

O outro mundo

Acima deste mundo, o “outro mundo” comega com os cinco

. ) 3
lugares separados (como corapartimentos, quartos) dos espiritos-ps~
saros. Os espiritos-passaros sio auxiliares do pajé na sua procura de
almas perdidas e o avisam do seu paradeiro. Sdo espirltos_ femmmqs,
as “filhas de Dzuliferi”. Depois cue um pajé completa cinco ou seis
ar.os d. suaaprendizagem, devz fuzer um “casamento” com os espiri-
tos-passaros (especiainiente os urubus) com quem terd “filhos” qus
lhe ajudardo na sua procura pogialmas perdidas. Este “casamento
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espiritual € a contrapartida da sua absteng@o de relagGes sexuais na
terra. Evidentemente, quanto mais filhos-espiritos um pajé tiver, mais
poderoso tornar-se-4. Cada um destes espiritos-passaros € o “dono”
de um tipo especifico de dardo-espirito que o pajé adquire durante
sua aprendizagem e que é associado com tipos especificos de doen-
¢as e curas. :

O outro céu

O ponto mais alto do outro mundo € o inicio do outro céu é um
lugar complexo de transformag#o. Pode-se dizer que ¢ um lugar de
pura transformagdo onde, por exemplo, as almas dos mortos sdo
purificadas e transformadas em sua esséncia eterna. E o lugar onde os
pajés separam as almas dos mortos dos vivos, e onde o proprio pajé
deve “morrer” para depois continuar sua viagem ao mundo eterno das
divindades. Nenhuma descri¢do pode comunicar a natureza dindmica
e complexa deste espago transformador. Aqui apresento apenas uma
discussdo introdutdria que sera desenvolvida adiante.

Nota-se que as bordas do céu sio definidas mais distintamente
do que nas outras camadas do cosmos. As bordas separam e as almas
dos mortos que tém se comportado de uma maneira errada neste inun-
do (deram veneno, causaram danos, ou ndo respeitaram as leis da
vida social ensinadas na iniciagio) enfrentam uma cerca que impede
a sua passagem e mostra um caminho para um outro lugar, Inyaime
dzakale. Inyaime é um espirito-demonio, uma manifestagio maligna
de Kuwai (um “outro Kuwai”) que, segundo os Baniwa, “leva” mui-
tas almas para a sua aldeia. O caminho até 14 & bonito, com flores
cheirosas, mas o lugar é como “este mundo” onde as pessoas tém que
trabalhar e sofrer as mesmas coisas sofridas neste mundo. Dizem que
também é intensamente quente 14 e as almas estdo sempre pedindo
agua.

Essa imagem de uma condig@o eternamente imutavel e de estar
permanentemente nas bordas ou fora contrasta marcadamente com o
caminho das almas que continuam a viagem. Estas devem ser, primei-
ro, purificadas passando por um buraco de breu fumegante de fogo,
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localizado no centro aberto e vazio do céu. O fogo separa (“deixa
cair”) a identidade fisica ¢ socia: (identidade fratrica) de sua alma.
Na realidade, o breu ¢ tumegado nas bordas da aldeia quando uma
pessoa falece, para fechar a possibilidade de um retorno da alma do
recém--falecido para a aideia e abrir o caminho para que continue a
sua viagem as casas dos mortos. Uma vez purificada, a alma aparece
branca e vislumbrante. Dzi, as almas seguem o caminho até suas .
casas — uns dizem nas berdas do povoado de Kuwai, outros no povo-
ado de Yaperikuli. O caminho esta cheio de espinhos e dardos peri-
g0sos, mas uma vez que cheguem la, tudo € limpo, puro, branco bri-
lhante, e bonito. L4, as almas estfio eternamente ocupadas para que
ndc lembrem das suas familias e procurem voltar.

A viagem do pajé 2o outrc céu € mais complexa. Depois de
passar pelo buraco de breu, ele segue outro caminho até o “céu do
meio” onde Kuwai e Dzuliferi esido. Para chegar a este centro sagra-
do, ele deve passar pela po.ta dc céu que, segundo dizem, esta cons-
tantemente abrindo e fechando “como uma tesoura”, uma passagem
extremamente perigosa. O pajé deve “morrer” antes de entrar pela
porta. Kuwai ento deixa o seu corddo umbilical baixar, em forma de
cruz, que o pajé segura enquanto Kuwai o levanta pela porta até o céu
do meio cu a “barriga do céu”. E ai que o pajé procurara a alma
perdida do doente. '

Antes de entrar pela pcrta, o pajé vé aalma-sombra de Dzuliferi.
Tanto isso como a alma-sombra de Kuwai que enreda as almas huma-
nas, representam o lado escuro do coragdo/alma, um “cora¢iio huma-
no de escuriddo primordial” (Sullivan, 1988, p.261) no vazio escuro -
do centro do céu. A alma-sombra, porém, remete além de si ao que

Sullivan chama “o mundo de luz plenamente manifestado”- omundo - -

de Yaperikuli na camada mais alta do cosmos onde a luz eterna do
scl primordial brilha: “o mode de ser onisciente, onipotente, e
onipresente que os seres hvmanos experimentam nos seus seres inte-

riores como uma auséncia escura constitutiva da sua propria alma”
(ibid.).

Dizem que o lugar de Kuwai contém todos os tipos de doenga
mottal que enreda das almas humimnas e que o proprio Kuwai da as
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pessoas. Kuwai tem uma “planta¢@o”, por exemplo, de arvores com
espinhos venenosos. Todos cs pajés primordiais também habitam este
nivel.

Além do povoado de Kuwai, um outro caminho conduz o pajé
ao nivel de Yaperiknli e sva harpia Kamathawa, o “ponto do céu”
que é fechado e pcntudo “como uma faca” onde o universo termina.
Pouco se sabe sobre este rundo, pois poucos pajés o alcangam. A
maioria s6 o vé a distdncia. Aqueles que entram sio os profetas mais
sabidos e poderosos. Nao tenho informagdo sobre se ocorre uma cu-
tra transformagdo da alma do pajé antes de entrar no povoado de
Yaperikuli. Dizem que este mundo é um “lugar escondido”, um lugar
de “felicidade”, mais limpo ¢ bonito do que qualquer outro lugar no
cosmos, onde as almas dos pajés cantam em louvor do Criador. E um
lugar de luz eterna e de remédios infaliveis. E a fonte de toda sabedo-
ria que comegou ¢ fez o universo. Na sua aprendizagem, os pajés
devem alcangar umn 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 descrigdo do cosmos, é facil ver come a cosmologia or-
dena as preocupagdes da cosmogonia na criagdo do que podemos cha-
mar de uma hierarquia de estados e poderes espirituais. O nivel mais
alto representa a onisciéncia, o saber como a fonte eterna do poder
criativo e da felicidade. O segundo nivel representa a alma tanto como
a fonte geradora da vida quanto como a sede sombria de dor ¢ enre-
do. O terceiro nivel representa a regeneragdo e reprodugdo temporal
do espirito. Este (nosso) mundo ¢ de uma vez consagrado por sua
conexdo ao mundo primordial e aberto a criagdo de novos significa-
dos através de historias individuais ¢ sociais. Contudo, € eternamen-
te manchado, sempre ameagado pelo caos da dor € pelo lado sombrio
da alma. Finalmente, o mundo de baixo representa o estado parado
de éxtase, mas também, a potencialidade de ser, novamente, caso o
mundo acima desabar.

A seguir, examinaremos com maiores detalhes como o pro-
cesso de iniciagdo xamanistica e de cura ddo uma forma dindmica a
este ser espiritual na criagdo continua de significados.
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Os guardiées do cosmos

As viagens ao outro céu

Os pajés Hohodene descrevem as suas experiéncias durante
aprendizagem e cura de uma mancira relativamente padronizada. Como
uim mito, esta descri¢dc da uraa forma a variedade de experiéncias e
reaiga os seus aspectos essenciais. A descricdo a seguir baseia-se no
discurso de dois pajés, amhaes respeitados nas suas comunidades e
ex-aprendizes do profeta Kudui. J& que € altamente condensada e
rica em simbolismo, nés a examinaremos de diversos pontos de vis-
ta: Primeiro, em relagdo a cosmogonia: segundo, o processo de apren-
dizagem como uma identificagdo gradual com o ser espiritualizado
do cosmos; e terceiro, a natur:za salvacora da busca do pajé. A des-
cricdo consiste em uma traaugac direta do discurso dos dois pajés;
portanto, eu a manterho entre aspas, indicando qual pajé esta falan-
dc peias letras K e M.

K: Os pajés comegara por cheirar a parikd. Ai, tudo se trans-
forma diante de seus olhos. Primneiro eles véem os espiritos andori-
nhas no outro mundo, .1{pakwa. Depois o lugar dos espiritos-passa-
ros de chuva em Apakwa. Dzpois o lugar dos espiritos-gavido tesou-
ra chamado Pulimakwa. Depois o lugar dos espiritos-urubu branco
chamado Hulumana. Até chegarem ao espirito-harpia Kamathawa.
O mundo ¢ bonito onde ele mora. Os pajés o véem. Sobem pela
escada do pariké, até o ponto do céu pelo caminho do universo.

" Sob=m até o Gltimo lugar do vutro mundo pela escada do parikd. Se
transformam com parikd; parika mostra cada lugar.

M: Quando o pajé toma parikd, ele cai como se estivesse

morto. Seu corpo fica estendido como se estivesse morto aqui neste ™~ -

mundo, mas enquanto fica deitado. o pajé viaja no seu pensamento
- ¢ v€ os mundos anteriores. Primeiro ele vai até a boca d’dgua. L4
tem um barco. Entdio vem uin vento e as almas dos mortos aparecem
no céu, no outrd céu. O pajé junta todas as almas com o vento,
juntando-as no barco grande. Junta cada familia de cada povoado
dos mortos nos barcos. O vento puxa os barcos. Entdo, o pajé, senta-
do sozinho, pega seu cigarro e sopra em cima das almas dos seus
parentes e diz: “tém quz deixar sua familia; as suas almas vao ficar
mais contentes”, Depois, zle Pergunta: “como esta, minha familia?
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Agora vem o vento”. E sopra em cima deles com tabaco. Eles ficam
1nais bonitos e ele thes diz que este mundo ficara melhor.

K: O pajé entdo vai até o outro céu, subindo pela escada até
onde Yaperikuli estd. Ele vé a gente do universo e o velho, velho

Dzuliferi sentado ai com seu tabaco. Os pajés ai estdo soprando -

tabaco e curando os doentes. Ai, eles véem a sombra de Yaperikuli.
Eles véem o céu. E um branco belissimo! Brithando como prata, um
novo, outro mundo ai. Tdo belo que ¢€!

Entdo o pajé se torna como o mestre do universo. Ele trans-
forma seu corpo ¢ fica como pau. Ele faz entdo o mundo inteiro: a
dgua, as pedras, as drvores, os animais, a gente — tudo, no seu
pensamento. Ele faz o mundo inteiro bem, tudo, como Yaperikuli o
fez. O pajé é como Yaperikuli.

M: O pajé pode consertar ossos que tenham quebrado. Ele ¢
imortal, 14 no outro céu. Ele faz tudo isso para o mundo ficar bonito.
Néo pode deixar o mundo cair. Quando as pessoas dizem que este
mundo vai acabar, ele olha e diz, “nfo, este mundo n#o vat acabar”.

K e M:? Depcis os pajés véem o Kuwai. Primeiro, tem que
passar pelo buraco do treu e do fogo, tirando a sua pessoa e limpan-
do-se bem. A porta do éu abre. Kuwai manda o seu corddo umbili-
cal que o pajé pega e ele o levanta até o lugar dele. Ai, o pajé vé o
velho Kuwai. Ele tem cabelo pelo seu corpo todo; € 2 sua doenga. O
pajé cumprimenta Kuwai, “vocé ¢ Kuwai?” e lhe diz, “venho buscar
a vida do meu companneiro”. Mas Kuwai lhe diz, “n#o, nfo posso
deixar; ele tem que pagar”. O pajé Ihe d4 o pagamento do doente e
pede que Kuwai deixe a alma do doente. “Que doenga ele tem?”,
Kuwai pergunta, e o pajé lhe diz. Kuwai lhe diz que ele tem a doen-
¢a e o pajé a pede. Kuwai pega a doenga e coloca num banquinho.
“Agora vocé pode'melhorar seu companheiro”, ele diz. Kuwai pega
seu cabelo e diz: “Eu sou Kuwai e esta € a doenga que ele tem.
Agora vocé pode melhorar seu companheiro”.

Af Kuwai se transforma na sombra de Dzuliferi, um velho,
velho, L4, tem muita gente de Dzuliferi sentada: Yumawali, Tana,
Uwa, Inyaime hmewidane. Eles mandam o pajé sentar e cheirar o
parika junto cem eles. Dzuliferi (= Kuwai) entfio lhe diz, “oh, meu
neto, estou doente, pode me curar?”, O pajé cheira parikd e comega

esta fase em diantc, o discurso dos dois ¢ praticamente idéntico.

a curar Dzuliferi, chupando e depois vomitando a doenga. Ele mostra
a doenca para Dzuliferi Trés vezes ele tira a doenga de Dzuliferi -
chupando, jogando 4gua, ¢ soprando. Af Dzuliferi levanta-se senta-
do e diz, “agora eu estou mellor”, mas é o Kuwai que estd mostrando
para o pajé. Dzuliferi se trar.sforma de novo em Kuwai e diz ao pajé:
“agora vocé pode melhorar seu companheiro. Vocé pode chupar de
novo para os outros. Se vccé ndo tivesse vindo, teria quase morrido.
Agora, este outro homenn, seu companheiro, néio vai morrer, vocé j&
estd tirando a doenga dele. Ele vai melherar”.

O pajé entdo pega seu cigarro, canta de novo, e comega a
voltar descendo. Ele desc:: devagar, lugar por lugar no outro mun-
do. Descendo, sentando-se, descendo, sentando-se. Em cada lugar
que ele péra, ele faz relimpago e trovdo. Até ele voltar ao nosso
mundo, o mundo do mal. Aqui, ¢le cura o doente, avisando-lhe que
Dzuliferi disse que ele vai methorar,

Esta € uma descri¢do notavelmente concisa dos poderes essen-
ciais dos pajés; além disso, conrém varios temas e conceitos funda-
mentais da cosmogonia e cosmologia. E uma das expressdes mais
claras do tema deste artigo: o pajé como guardido do cosmos. Para
entender melhor, podemos identificar cinco fases da viagem dos pajés,
a saber:

(1) A subida ¢ transformacdo com parika;
(2) A passagem além dainorte;
(3) A recriagéo do muado;

. (4) A cura no outro céu;

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

¥

<m cada uma dessas fases, a busca do pajé é conceitualizada -

emn termos de protegdo e beneficin: fazer o mundo bonito; melhorare
deixar contente este mundo € sua gente; ndo deixar este mundo cair ou
acabar; recuperar uma aliua perdida e melhorar o doente. De fato, é
como se o objetivo especifico da viagem do pajé — de recuperar e
ressuscitar uma alma perdida -- esteja tdo interligado com o drama
cdsmico maior de melhorar o murdo que é impossivel separa-los. Em
todas as fases, a beleza, bondade, unidadz, ordem, e verdade do mun-
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do primordial contrastan: com este mundo, o lugar de miltiplas do-
res e mal. Podemos dizer que a busca do pajé em um sentido ¢ de
fazer este mundo bonito, Este embelezamento do mundo através da

restauragfio da ordem ¢ essencial para a sua salvagdo ¢ curat.

Segundo os relatos de varios pajés, a decisdo de comegar a’

aprendizagem pode ser em fungdo de uma chamada (uma doenga
fatal pela qual a Pessoa se recuperou, por exeinplo) ou da sele¢do
pelos pais de um dos seus filhos. O processo de aprendizagem come-
¢a por um longo periodo de restrigdo, incluindo jejuns, isolamento, ¢
abstencdo das relagdes sexuais. Durante este periodo, o aprendiz co-
meca a tomar parikd e ingerir “remédios” — elementos (pedrinhas,
dardos, espinhos, cabelo) tirados do céu. O mestre os tira do céu com
sua maracd, engolindo-os, vomitando, e colocando-os na boca do
aprendiz, tampando-os com o cabo de sua marac4. Estes elementos
representam todas as formas de doengas extraidas que o pajé utiliza-
ranasua pratica — desde as doengas dadas pelos espiritos da floresta,
até veneno. Assim, a0 mesmo tempo que o aprendiz ¢ totalmente
restrito nas suas relagdes externas com este mundo, o seu interior
fica literalmente cheio, transformado em um receptaculo espiritual
muito parecido com a boca do céu que engole, transforma, e expulsa

objetos. Em algum ponto tam bém, se diz que a boca do pajé torna-se
como “a boca de Kuwai”.

Outros objetos espirituais mais poderosos obtidos nessa fase
serdo usados nas formas mais elevadas de cura, como por exemplo, as
penas do penacho da harpia Kainathawa, que se tornam as penas do
penacho do pajé, serdo usados para “fazer verdo”, para “abrir o céu”,
€ para “fazer o mundo melhorar”. Oy s30 armas, dardos-espiritos, o
armamento do pajé, tais como os dardos de Kuwai e Dzuliferi, que
servem como “espadas para cortar a cabega da gente” (lembrando a
antiga pratica da guerra de decapitag#o). Pois, enquanto o pajé cria

que o drama central da cosmogonia — isto
€, as lutas constantes de Yaperikuli para criar a ordem e purificar o mundo dos
espiritos doadores-de-doengas como pré-condigdo necessaria para a vida—esta
reproduzido nas fases centrais da viagem do pajé. Mostraria também que as
fases da sua viagem reproduzem as fases dx historia césmica, Nio, evidente-

mente, através de uma simples correspondéncia, mas de um paralelismo sobre
muitos mitos.

aliangas, cle deve ser prepara-.io nara as possibilidades de lutas espi-
rifuais contra processos cosmicos. |

Na fase scguinte, » pej¢ adquire a.uxiliarcs"espiriluais. ?()l:xot:
nua a ingerir “comida’” espiritual, espec’l’almente dfardos f\ es;i)ulll Ota:
pois 0s espiritos-passaros sdo os "‘dono? .destes objetos. Aqui, ot
mos a conexdo entre a assisténcia espiritual e 0 consumo, pois
mesmo modo que o pajé ingere os objetos dos Ssplrltos-passzroslgomo :
“comida” espiritual, ele astabelece uma ielacao duradouradea 1a:§:
e reprodugfo através de seu “casame:n'_to e paren.tesc(oi clom ) rau(co;
espiritual. E como se as metéfor.as bqsmas da sociedade 1umz(1i oo
mida, reprodugio, afinidade ¢ alianga) se estendessem ao mundo esp
ritual.

Na fase (2) da descricéo, as almas dos mortos sio sepal:adas
dos vivos através da natureza noderosamente transfon’nadi)ra da agua.
Veiculos de madeira, as embarcag¢des no ce.ntro fio céu, sdo os mlelo:
pelos quais o pajé, ficando sozinho e em cima, junta todas as a m(z;o
dos mortos e efetua uma separagéo, uma passagem de um mupr
paia outro, assim possibilitando uma vida futura de befn-estar e feli-
cidade tanto para as almas dos mortos como para o0s vivos.

Esta fase também mazca o cominio do pajé sobre o fc]>go, s:im-
belizado pelo ato de soprar 2 fumaga‘:ie'tabaco foEre asa nlnasa eoz
mortos. Tabaco- € considerado como allmentag?o paraaalm ;
associada com os eleinentos de vento e fogo c?lestxal..No co(r;text;;a z
curas pelos pajés, tabaco ¢ especialmente efetivo em trazer de V(\), ass
almas perdidas e em ceatralizar a alma de uma pessoa, das vaciad
partes de seu corpo (milos, pés, ombros, cabega) até a sua se

coragdo. Assim, temos a imagem da descrigdo, das almas dlSpCltS;i
dos mortos que se juntani, puxadas pelo ver}to (alma f vento:, (si:
interligadas na linguagem: xamanistica) nos veiculos (os “barcos” do

pajés) até o centro, onde o pajé sopra a 'fumag:a de tabfxccA) so.t;r:n:(l:i
tanto para sustenta-las como para separa-lasda sua exxstenc:os nerl
or (equivalente, tambén, as grandes conﬂag-r’acoes. nos mi °nos
movimentos milenaristas do passado). O paj¢ aqui € um agente

transformagdo entre os dois modos de ser na passagem de matéria e
espirito.

Y
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A proxima fase em que o pajé torna-se um mestre de consu-
mo, por ser literalmente consumido e ingerido, € um passo curto no
seu desenvolvimento espiritual — primeiro, no buraco de breu fume-
gante, separando seu corpo da sua alma, e segundo, na boca do céu
através da qual ele volta ao centro do outro céu, como um feto vol-
tando dentro do ventre da sna mée. Do mesmo modo que ele apren-
deu a praticar controle sobre a passagem de doéngas dentro de seu
corpo, ele entdio pode utilizar este conhecimento no interesse de cu-
rar os outros. Na sua passagem, ele torna-se como a prépria doenga
para que ele possa recuperar a alma do seu paciente.

O encontro da alma do pajé com Kuwai, o0 Dono de Doengas, é
mediado pelo oferecimento de um “pagamento” material (mas sagrado)
aalma perdida. Uma vez que Kuwai o aceite, e uma relagio de troca for
estabelecida, Kuwai da a doenga do seu corpo para o pajé. Ai, Kuwai
se transforma na alma-sombra de Dzuliferi, pois como o pagamento, a
alma-sombra é o reflexo da alma do doente procurada em troca.

E significativo o fato de que o processo de recuperagdo da
alma realiza-se através de troca com Kuwai, comparavel ao tipo de
relagbes sociais entre afins, como os animais eram os afins de
Yaperikuli. Nesta troca, a forma material ¢ dada em retorno para sua
forma espiritual, ou mais precisamente, o pajé restaura a unidade en-
tre a forma manifesta e a espiritual. As formas materiais (0 pagamen-
to; o objeto patogénico que Kuwai tira do seu corpo) sio trocadas

cla alma. Isto segue a transformagio de Kuwai na alma-sombra de
Dzuliferi, o patrdo dos pajés. De modo significativo, Dzuliferi entio
chama o pajé “meu neto” indicando que uma mudanga ocorre nas
relagdes sociais, de afim a descendente patrilinear. Esta mudanga per-
mite a0 pajé extrair a doenga e recuperar a alma que ele reunira depois
com o corpo do pacieiite neste mundo.

Dzuliferi entéio diz, “quase morri... se nio tivesse vindo, teria
morrido”. Isso ilustra de novo um tema central da cosmogonia Baniwa:
a evasdo por pouco da morte dentro do ventre. No mito de Kuwai, a
crianga Kuwai ndo consegue nascer porque a sua mie, Amaru, nio
tem vagina, e Yaperikuli tem que abrir uma passagem para a crianga
sair de seu ventre. No mito do comego de Yaperikuli, o herdi escapa
damorte de dentro de um tronco de ambatiba que estoura no calor do
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fogo. A perda da alma e a busca do pajé para recuperar a alma repro-
duzem o drama central da cosmogonia: vencer os animais afins que
procuram matar ou consumir os parentes de Yaperikuli e com quem o
pajé, como Yaperikuli, tem que negociar cu transformar para salvar a
alma da morte. '

Finalmente, a recriagdo dc mundo pelo pajé demonstra seu
dominio absoluto sobre formas. Uma vez purificado de todos os tra-
¢os das suas limitagdes humanas, a sua alma fica sem forma e por-
tanto pode assumir qualquer forma, incluindo a4 do mestre do univer-
sc. Por que uma tora de madeira (“um pau”)? Para comegar, o tipo
especifico de madeira em quc eie se transforma é um dos remédios
espirituais que o pajé ingere durante sua aprendizagem, obtido da
harpia Kamathawa. O poder especial desta madeira reside na sua
grande forga de “abrir” o mundo. Na parte a seguir, veremos que o
ato de “abrir” o mundo antigo € escondido de Yaperikuli € um ato de
revelagdo, desvendando o poder de criar os elementos do mundo e
assim de restaurar a sua ordem.’

9  Juntp a essas mudangas na sua alma, o pejé adquire uma série daquilo que
podemos chamar de cobertas externas, extensdes do seu corpo e alma, € vestu-
ério simboélico que representa a sua natureza transformada:

— véarias mantas do Kuwai, do Jaguar, do caraiurti vermelho que, como uma pele
externa, “cobrem” o pajé quando ele toma parikd: .

— vérias pedras e cristais sagrados (u= Ihe ajudam na clarividéncia, para produ-
zir trovio, e para viajar a toda pacte do mundo. Dizcm que existe uma pedra
com faces multiplas para cade ccisa que o pajé pode fazer;

— vérias armas e vestidos: sapatos, cinturas e revélveres carregados de dardos-
espiritos, todos de Deuliferi, Trovdo, ¢ o Mastre Eterno, com os quais os pajés
fazcm reidmpago e trovdo paia comunicar com cutros pajés. :

Mais do que qualquer outro objetd, porem, a sua maracé representa os simbo-
los centrais da sua arte. Dizem que ¢ sua alma e um pajé destituido. da sua
maraca logo se torna vulneravel a morte. A sua forma geral € uma cabega de
péssaro com um bico comprido ¢ penas de penacho. Seu cabo esta cortadc na
ponta em forma de um bico, e seu corpe globular estd inciso com desenhos
representando Dzuliferi, Kuwai, € os caminhos do céu. Quatro buracos peque-
nos séo cortados em cada lade pelos quais, os pajés dizem, eles “véem”. As
sementes ou pequenas pedras dsntro estdo, segundo eles, “vivas”, “do céu”,

das “cabegas de Dzuliferi ¢ Ka:mathawa”. Tanto uma arma como um instru-

mento de extragdo, a maracé € o meio através do qual o pajé, nas suas curas,
tira as formas de doenga do céu (2 maraca as corta “como uma faca”) € as
ingere para depois extrai-las dc novo do paciente. E o instrumento, em suma,
airavés do qual a conexo ¢ feita entre o mundos do céu e este mundo. Na sua
forma geral, ela até se parece com as representagdes do cosmos.
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Como o Deus de osso: salvando o mundo da destruigao

Em todas as fases das viagens dos pajés, os cantos acompa-
nham os atos de criagdo ¢ transformag&o. Consideraremos aqui trés
cantos, todos da {iltima fase da sua aprendizagem — quando o pajé .
refaz o mundo — que demonstram que, longe de ser uma proeza pura-
mente técnica, a recriagdo espiritual do mundo é o fundamento do
seu poder salvador. O seu dominio sobre a criagio de formas, ou
melhor, de ordenar os elementos e suas relagdes € essencial para seu
poder de salvagdo da morte e destrui¢@o e, assim, de guardar o cos-
mos.

No primeiro canto, o pajé “faz o mundo methorar”. Citamos a
seguir o texto do canto traduzido:

Heey, heey

Aonde estard, ele voltara para ficar com nos
Seu mundo,

Dzuliferi

Aonde estara, ele voltara para ficar com nos, seu lugar escondido dos
tempos antigos

Meu avé Dzuliferi

Aonde estara, ele voltara para ficar com nés, seu lugar escondido
dos tempos antigos

Dzuliferi
Pois agora venho abrir o seu lugar escondido dos tempos antigos
Meu avd, ave

Varrerei, varrerei,

A fumaga

Do seu tabaco,'®

Os pajés-jaguares !

Assim sera eu abro o seu lugar-de-ficar
Pai Dzuliferi, Heee

Assim serd eu abro o szu lugar-de-ficar

10 “varrer a fumaga do seu tabaco” = limpar as nuvens do céu.
11 Dzaui malinhai, pajés-outros ongas.
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~ Assim serd eu fago subir seu pau, Kamathawa Jaguar

Assim seré eu fago subir sua pena, Kamathawa Jaguar

Com essas varrerei a fumaca de seu tabaco, ‘

Os pajés-jaguarcs, venho para abrir

O seu munde

Nunca procuramos quem nio quer saber

De abrir o seu mundo escondido de antigo, meu avd

Nunca procuramos quem n2o quer saber

Ce abrir o seu mundo escondido de antigo, meu avd

Assim serd eu abro, abto seu mundo Yaperikuli Jaguar

Assim serd procuro este 7eko likurumhethe, vou abrir seu mundo'?

Nunca procuramos quem nio quer saber de abrir sesu mundo, Mestre
Eterno

Heee

Nunca procuramos quein nfo quer saber de abrir seu mundo, Mestre
Eterno

Ele v€ que abrimos scu mundc antigo,

Meu avd, avd, heee

Ele vé que abrimos seu mundo antigo,

Meu avo, avd, heee

Assim seré sva caixa de remédios no lugar da felicidade, seu mundo '

Yaperikuli Jaguar, heee

Afestd seu lugar escondido de antigo, meu avo, avd, o mestre etemo
Assim sera eu abrirei com ele, os ﬁlhos do sol?

Assim eu varro e abro :
Com no6s eu abro seu mundo 2scondido de antigo, meu avé, avé.

Assim serd sua caixa de remédios, Yaperikuli Jaguar, seu lugar de .
felicidade, Yaperikuli Jaguar, hece :

Assim serd seu lugar de felicidade, Yaperikuli Jaguar
Assim eu o abro, ele vem e o abre, heee

Assim sera ele vem € abre seu mundo escondido de antigo, meu avé,
meu avo

12 teko likurumhethe, remédio das pajcs.
13 Hire, o sol eterno.
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Assim eu o abro, ele vem e o abre, heee

Assim sera ele vem e abre seu mundo escondido de antigo, meu avo,
meu avd

Pois assim sera eu abro com este teko, teko Maliweko-kuthe
Subo nele, assim scra, seu pau Kamathawa Jaguar

Assim sera fico no lugar dele, Dzuliferi

Seu lugar Dzuliferi

Assim ele volta e fica, ele abre, seu mundo Dzuliferi

Assim ele vem ¢ o abre, se1 mundo Dzuliferi

Seu lugar de felicidade

Assim sera seu lugar de felicidade, o mestre eterno

Assim sera seu lugar de felicidade, o mestre eterno

Assim sera seu lugar escondido de antigo

Pois assim sera eu o abro, seu lugar escondido de antigo, meu avd,
meu avo,

Assim sera nunca procuramos quem ndo quer saber de abri-lo, seu
lugar escondido de antigo, Yaperikuli Jaguar

Assim serd nunca procuramos quem ndo quer saber de abri-lo, seu
lugar escondido de antigo, Yaperikuli Jaguar

Assim ele vein e abre com nds, 0s nossos ancestrais:

O nosso ancestral o mestre eterno, o nosco ancestral Dzuliferi,

O nosso ancestral Yaperikuli Jaguar

Assim sera seu mundo, seu mundo Yaperikuli, eu o abro conosco
O outro céu, o outro céu, ficamos com Yaperikuli Jaguar

Ficamos com ele Yaperikuli Jaguar, ficamos com 0 outro céu

O seu par, meu avd, meu avd, o sol eterno Hare, seu par, meu avh
Hére

O seu par Hire, Hire, o seu par, nosso ancestral Yaperikuli Jaguar
Eu o abro com eles

Assim sera seu mundo escondido de antigo

Eu o abro com eles

Assim sera seu mundo escondido de antigo

Meu av6 Yaperikuli Jaguar

14 Maliweko, uma pedra, uma antiga casa de frutas.
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Pois assim sera eu o 1bro

Ascim serd o lugar de felicidade
Felicidade eles terdo

Felicidade eles terdo

Assim sera eu o abro com eies

Os eternos

Vocé vé que eu abro

As caixas de remédios dos eternos
Assim serd como no comieso

Ele a abriu

Sua caixa de remédios

Os eternos

Seu mundo

Scu mundo escondido de antigo
Meu avd, meu avod YaperikuliJeguar
Haaaaw! Haaawwfft!

.Os pajés explicam esie canto da seguinte maneira: o pajé pro-

cura o mundo escondido ¢ primordial de Yaperikuli. No seu pensa-
meiito, o pajé fica onde Yaperikul: estd e procura abrir este mundo
escondido. Ele usa a tora e as penas do penacho de harpia Kamathawa
para abri-lo: Este mundo escondide é o lugar da felicidade. Quando o
mundo escondido abre para o pajé, ele sobe até ele. Ele senta no lugar
de Dzuliferi e abre o mundo de novo. O pajé fica perto de Yaperikuli
e vé o mundo inteiro. Ele pode fazer tudo como Yaperikuli fez no
comego: “como Yaperikuli viu 0 mundo no comego no seu pensamen-

to”. Ele pode ento fazer o mundo. O pajé fica perto do sol eterno para

abrir o mundo escondido e antigo de Yaperikuli. Ele vé que o mundo
fica feliz, que todas as pesscas ficam felizes, como no comego. Assim
o pajé faz o rundo melhorar, ndo o deixando acabar. O pajé sabe
quando o mundo vai acabar; ele avisa Yaperikuli e ndo o deixa aca-
bar.

Neste canto, o ato de abrir (= revelar) o mundo escondido e
antigo da felicidade eterna desvenda o poder criativo de Yaperikulino
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comego, o que impede o fim, conceitualizado como fechamento. Con-
siderando que o cosmos representa um ser espiritualizado e que a
cura de individuos é um drama de proporg¢des cosmicas, faz sentido
que ele pode “melhorar 0 mundo”.

O segundo canto, também desta fase da sua aprendizagem,
refere a uma época quando o mundo realmente chegou ao fim. Cha-
mado “A Antiga Noite do Fim”, lembra o mito no qual Yaperikuli
matou os Trov&es durante uma longa noite em que ele provocou uma
ench.ente forgando os Trovées a subir numa rvore de abii que ele
depois quebra com reldmpago. A seguir citamos uma pequena exegese
do canto feita por um pajé (por sua complexidade e tamanho, preferi-
mos citar somente a exegese que resume as idéias centrais):

Este € um canto para pajés. Quando as pessoas ndo sabem
olhar com parikd, eles ndo sabem explicar este canto. Porque 0 mundo
acabou uma vez. A, noite cobriu 0 mundo inteiro. O pajé pede para
que Yaperikuli faga passar a noite, para deixar o mundo como estd.
Parikd mostra para os pajés. Ele abre o mundo. E parikd que faz a
escada que o pajé sobe. Ele sobe até o céu. Al, ele pega trés tipos de
tabaco e sopra em cima da gente. Ele pede para que nfo deixe acabar
0 rpundo. O pajé sobe e fica perto'de Yaperikuli. Ele ndo quer que
deixe o mundo acabar. Ele abre o mundo. Porque, a noite veio uma
veze ficou. Foi Yaperikuli mesmo que fez isso acontecer. Depois ele
salvou o mundo com seu canto. O pajé toma parikd, sobe, e levanta a
gente de novo e eles ficam contentes. Estavam tristes mas agora es-
tdo felizes, a gente de Yaperikuli. Depois Yanerikuli lhes pergunta:
“agora vocés niio querem ficar como animais? Matando e comendo
gente com veneno?” Yaperikuli nos salvou.

' Os atos de levantar a escada de parikd, de abrir o mundo, e do
pajé pedir que o dia volte restauram a separagdo espago/temporal en-
tre a noite e o dia, os vivos e os mortos, ¢ a felicidade e a tristeza. O
ﬁm catastréfico do mundo portanto significa uma época em que a
tristeza reina, na escurido total, como no mundo das sombras dos
mortos. O pajé intercede em favor da humanidade para que o fim
passe € 0 mundo fique bonito mais uma vez.

O ultimo canto, da mesma fase de aprendizagem, refere-se ao
conserto de 0ssos no céu. Embora focalize, aparentemente, no simples
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tratamento de ossos quebrados, deve-se lembrar que ossos sdo essen-
ciais para a estrutura do ccsmas (como Yaperikuli € “ele dentro de
0ss0”’). Portanto, uma interpretagdo piausivel de “osso quebrado” se-
ria cclapso césmico. Neste caso, o seu “conserto”, como a cura espi-
rituai do mundo (“fazer o mundo melhorar”), restaura a sua unidade.
Por isso, este tipo de cusa é consistente quanto ao papel salvador do
pajé. Como um pajé explicou: “‘ele conserta os 0ssos 1o céu para o
mundo ficar bonito. Ele ndo pode deixar o mundo cair. Quando as
pessoas dizem que este mundo vai acaoar, o pajé olha e diz: ‘ndo, este
mundo néo vai acabar’”. Resumo a seguir o conteudo do canto:

O pajé anda com Dzuliferi e procura o osso de Mawerikuli (a
primeira pessoa a morrer ¢m um amontoado de ossos). Ele o acha e
entdo procura o osso de Kuwai. Ele os deixa com o osso quebrado
para consertd-lo bem. Fle nega o tabaco de Hire e sopra em cima do
0ss0, moldando-o com suas mios, < depois chupa. Depois ele pro-
cura o osso de Kamathawa, o osso eterno, o osso de parikd. Ele
Junta esse com o 0s30 consertado e o faz novo. Depois ele olha onde
esta sua gente, Kuwaikere. ¢ junta esta para fazé-la melhor. Ele
sobe até o meio do céu, o outre céu, ¢ faz os Kuwaikere melhorarem.
Ele peza o osso de Kamathawa do céu e o conserta de novo com a
gente. Sobe até o pontc do universo, o mundo escondido ¢ antigo de
Yaperikuli Jaguar e Kainathawa Jaguar. O pajé nlio pode deixar as
pessoas ficarem tristes. Quando ele conserta o asso, eles ficam ale-
gres. Se ndo o conserta, as pesscas VAo Morrer.

Os ossos mencionados no texto sc referem, talvez, aos proces-
sos mais fundamentais 4o cosmos. Os ossos de Mawerikuli signifi-

cam a impossibilidade de regenerar a vida de uma pessoa depois da

sua morte fisica. Os ossos de Kuwai (isto é, as flautas e trombetas
sagradas) representam a centinuidade do mundo ancestral do passado
com ¢ presente e futuro, e a criagdc da vida nova. O osso de Yaperikuli,
a fonte eterna do cosmos, lembra o rerascimentoe do criador de uma
condi¢do de desmembramento. O 0sso de parikad é o meio do pajé se
transformar. A seqii€ncia no qual esses 03s0s sdo mencionados repro-
duz um processo de voltar, desde o mundo dos vivos, ao longo de um
eixo vertical até o ponto do ceu, o raundo escondido de Yaperikuli.
Essa reconstrugdo da dimensdn vertical coincice com o conserto do
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0ss0 (do cosmos) e consegiientemente a restauragio das relages en-
tre os mundos de cima e de baixo e seus respectivos habitantes. Os
Kuwaikere representam aqui seres espirituais que incorporam esta
perspectiva invertida.

O poder salvador do pajé entdo consiste de pelo menos trés
processos: abrir o mundo escondido e antigo da felicidade eterna, e
assumir o lugar do criador; reestabelecer a ordem temporal; ¢ restau-
rar a dimensdo vertical espacial do cosmos. Em todos esses atos, aluz
eterna do sol, a fumaga do tabaco sagrado (fogo), ¢ as qualidades
videntes e transformadoras do parikd sdo as fontes dos poderes cria-
tivos do pajé.

Conclusao

Estamos numa posi¢do melhor para entender mais plenamente
os poderes milenaristas e proféticos dos pajés. A cosmogonia demonstra
que este mundo estd intrinsecamente manchado pelo mal, infortunio,
e a morte (maatchikwe, o lugar do mal). Como uma pessoa doente, o
mundo precisa constantemente de ser curado; ou, em outras palavras,
voltar aum estado de ordem espago-temporal integrada. A “morte do
mundo”, quando o mundo desaba em escuriddo total, se equivale a ser
consumido por veneno e doengas fatais. A cosmogonia demonstra que
escapar por pouco da morte dentro de um receptaculo fechado, signi-
fica salvagdo. A aprendizagem e as viagens constantes dos pajés ao
outro mundo repetem este processo de tal maneira que cada vez que
um pajé completa sua aprendizagem e refaz o mundo, ele o salva da
morte. Por isso, os pajés tém a tarefa mais vital de sustentar a vida
ordenada, de impedir a morte do mundo, e de curar 0 mundo constan-

temente. Uma conseqiiéncia disso é que se ndo tivesse mais pajés, o
mundo iria chegar ao seu fim.

Nas décadas de 1950 e 60, graves conflitos religiosos eclodiram
nas comunidades Baniwa como resultado da evangelizagdo dos pro-
testantes e catolicos, introduzindo uma dimensao de tenso antes niio
existente entre os especialistas religiosos. Depois de terem pratica-

110

mente destruido o culto de flautes sagradas e a pajelanga nas comu-
nidades onde trabalhavam (Wright & Swenson, 1982), os protestan-
tes convenceram os pastores ¢ didconos indigenas a continuarem sua
perseguicdo aos pajés nas comunidades onde os padres catélicos ti-
nham estabelecido as suas miss3es. Os catdlicos ndo toleravam os
pajés nem o culto de flautas ma’s do que os protestantes. Os Dzauinai
thairi do alto Aiary na época, porém. cram os mais prestigiosos e
poderosos de ambas as missdes 2 por isso conseguiram se defender
contra seus ataques. As comunidades protestantes praticamente per-
deranmi todos os seus pajés junto com os cultos de flautas e seus
rezadores de kalidzamai. Somente os donos-de-cantos menos impor-
tantes conseguiram continvar sua pritica e conhecimentos sem per-
seguicdo. Mesmo assim, a intolerdacia dos protestantes provocou
uma crise espiritual entre os donos-de-cantos, muitos dos quais ale-
gavani que uma “doenga” fez com quc eles esquecessem sua arte.

O evangelismo pretestante surgiu como um movimento
milenarista entre os Baniwa, mas os seus lideres messidnicos nio.eram
pajés ou donos-de-cantos convertidos. Pelo contrario, eram pessoas
de fora: Sofia Muller, a primeira missionaria evangélica, uma norte-
-americana, e um dos seus discipulos da Coldmbia, Vitor Correa, de
origem étnica desconhecida. A aceitagdo rapida da mensagem evan-
gélica pelos Baniwa, ao que parece, foi devido a vérios outros fatores:
as circunstancias histéricas dz sofrimento e opressdo, uma preocupa-
¢do “milenarista” profunda na cesmogonia Baniwa, a identificagdo
de varias divindades Baniwa e os espiritos dos mortos com o homém

branco (ver anht no prelo) €, mais 1mportante a perda dos seus -

pajés.

Quando'os evangéllcos destrufram a prétlca do: paJes os Baniwa
convertidos concluiram que o fim do mundo era iminente. De fato,
declararam que as aguas do rio iriam subir, que as pessoas deveriam
amarrar suas canoas aos tetos das suas casas, e que o mundo ia escure-
cer — como no mito e nos cantos dos pajés (“A Noite do Fim”). Mas
quando um grupo de evangélicos tentou matar o profeta Kudui do alto
Aiary cora veneno — apagaindo a dltima luz, por assim dizer — ele,
como Yaperikuli, sabia das suas inte.'wées mesmo antes deles chega-
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rem a sua aldeia e os fez voltar. Por isso, os pajés do Aiary ainda hoje
lembram de Kudui como “a nossa salvagio”.

Em trabalhos anteriores sobre os movimentos milenaristas
Baniwa, demonstramos que Venéncio Kamiko (Figura 3.2), o profeta
Baniwa mais famoso da tItima metade do século XIX, conseguiu for-
jar criativamente uma nova religido que se tornou amplamente conhe-
cida na regido como o “Canto da Cruz”. A ideologia e a pratica desta ¢
de outros movimentos posteriores consistiram em um entrelagamento
intencional de determinados simbolos cristdos com os temas e preo-

Figura 3.2: Estatuas de Venéncio Kamiko, o profeta Baniwa mais famoso da tltima
metade do século XIX. (Litégrafo dos arquivcs do Museu Nacional,
Rio de Janeiro)
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cupagbes subjacentes da religido Baniwa: a cruz e o agoite como
simbolos de sofrimento ritual; as festas dos dias-de-santo e as dangas
sagradas de Kuwai como siimbolos de purificagdo; e as figuras de
Cristo Salvador e Yaperikuli’Kuwai/pajé poderoso (Kamiko) como
simbolos de salvagdo e imortalidade. N6s argumentamos que a mito-

logia de Yaperikuli e Kuwali, ¢ as atividades ritualisticas dos pajés,

donos-de-cantos, e dzauinai thairi explicam a selegdo dos simbolos
no rmovimento do Kamiko e nas narrativas orais sobre o profeta
(Wright & Hill, 1986).

Os profetas Kamiko. Kudui, e possivelmente outros tém em
comum a sua incorporacdo do modelo sagrado de individualidade es-
tabelecido nos mitos de Yeperikuli. Os profetas surgiram em momen-
tos de catastrofe iminente. em situagdes histdricas de crise que foram
vistas como o colapso iminente do mundo. Através de seu acesso dire-
to as fontes mais elevadas de criagfio e salvagdo, e a sua intercessio
em favor dos Baniwa, os profetas impediram que o fim chegasse a
terra. Afirmaram a volta do Yaperikuli entre os Baniwa e sua partici-
pacdo constante na criagdc, através dos seus mensageiros, os profe-
tas. O-poder do profeta, como Sullivan (1988, p.556) assinala (refe-
rindo ao caso Baniwa), “abre vm novo episddio criativo na historia
cosmica em que os fiéis se privilegiam de ter o papel de seres sobre-
naturais ou imortais. O fato de que o profeta-herdi ainda esta vivo
entre os fiéis é um sinal seguro de que eles estdo vivendo uma reali-
dade plenamente mitica.'’

Kamiko forjou uma forma religiosa historicamente nova que
se tcrnou uma tradigdo ainda ampiamente conhecida e comemorada

15 “The Baniwa case illustrates that one sign of impending doom is the rise of the
individual as interpreter of collcctive and cosmic reality. Ascendent
individualism becomes an cmen of what it interprets, namely, the new, more
personal, voluntary foundations of cieavivity. That is, the divine election of the
prophet sacralizes personal choice as a source of cultural creativity and as an
amhentic mode of historical existenzc. But the messianic prophet usually
incorporates a sacred model of individuality; Lis presence on earth marks the
return of the long-awaited mythic hero or ancestor, and his advent reopens the
account of creation. His power makes it possible to add a new and final creative
episode to cosmic history, onc ia which believers are privileged to play the part
of supernatural, or immortal beinzs. That the prophet-hero now dwells among
believers is a sure sign that they are living in a fully mythic reality (Sullivan
1088: 555).
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hoje. Kudui reafirmou esta tradi¢do (defendendo-a) e a tradigdo
xamanistica contia as pregagdes dos evangélicos. Hoje, porém, so-
mente em poucas comunidades Baniwa no Brasil, a tradigdo
Xamanistica continua, e essas servem como centros de aprendlzagem
para que os pajés possam continuar o seu papel vital.
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A GEOGRAFIA DOS ESPIRITOS:
O XAMANISMOQ ENTRE OS YANOMAMI
SETENTRIONAIS!

Kenneth I. Tavlor

Das minhas primeiras impressdes, uma das mais fortes ao che-
gar aterra dos Yanomami, no inicio de 1968, foi-me dada pela inten-
sidade com que 0 xamanismo consumia o tempo dos homens. Pare-
cia-me que seu cantar aos espiriios assistentes (hekula dibi)* era con-
tinuo. Instalei-me e fui me ajustando a vida daquela comunidade ten--
do por fundo musical, a0 mesmo tempo misterioso e fascinante, os
sons rascantes e melodiosos dos canticos xamanicos. Mais tarde, quan-
do mudei para uma outra ccrunidade, fiquei decepcionado pelo si-
léncio quase total dos seus xamis. Foi entdo que me dei conta de que:
todo aquele xamanismo na aldeia anterior era um péssimo sinal, pois:

1 Traduclo do original inglés “The Geography of the Spirits. Shamanism among
the Yanomami of Northern Brazil” por Alcida Rita Ramos.

2 dibi é o artigo plural, em contraste com de ou &, formas do singular. Serdo feitas
tant<s referéncias aos espiritos assistentes (hekula dibi) dos xamis que, para
faci.itar a leitura, usarei apenas a paiavra hekula, independentemente de ser sin-
aular ou plural (o mesmo s¢ dando com os nomes préprios de outras entidades).
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denunciava que seus habitantes sofriam os ataques certeiros de espi-
ritos de muitos tipos.

Fiz minha pesquisa, juntamente com Alcida R. Ramos, entre
os Sanuma do alto rio Auaris, na ponta noroeste do estado de
Roraima.> Os Sanuma sdo um dos quatro subgrupos lingiiisticos
Yanomami e habitam a por¢fio noroeste desse territorio indigena de
ambos os lados da fronteira Brasil-Venezuela.* (Figura 4.1) As oito
comunidades onde vivi, que visitei ¢ com quem mantive contato cons-
tante aparecem na Figura 4.2. A primeira viagem de campo durou 23
meses, entre margo de 1968 e setembro de 1970; a segunda, no inicio
de 1973, teve a duragdo.de dois meses. Residimos alternadamente na
comunidade de Mosonawa, parte da aldeia de Auaris, ¢ na de
Kadimani, aldeia que na época ficava a um dia de viagem a pé ou de
canoa a partir de Auaris. Esta Gltima localidade era formada pelo
seguinte conjunto: as comunidades Sanumé de Mosonawa e Kalioko,
a {inica comunidade Yekuana que estava no lado brasileiro (esses
indios sdo também conhecidos no Brasil como Maiongong), um pe-
queno grupo de trés familias Yekuana-Sanuma ao qual nos referimos
como a “Col6nia”, uma familia de missionarios e uma missionaria
solteira da MEVA (Missdo Evangélica da Amaz0nia).

Os Sanumé do alto Auaris utilizam o termo “Waik4” para de-
signar os Yanomami e Yanomam que Ihes estio ao sul e sudeste;
chamam de “Kobali” os outros Sanuma que vivem ao sul de Auaris e
de “Samatali” alguns grupos dos Yanomamf setentrionais.

A variagdo regional é uma constante entre os Yanomami (Ra-

mos e Albert, 1977; Taylor, 1977) e o Xamanismo, como tudo mais,

ndo escapa a essa regra. O que descrevo aqui é baseado no que obser-
vel e pesquisei na regifio do alto rio Auaris e nio ¢ idéntico a tudo

3 A pesquisa foi financiada pela National Science Foundation dos Estados Uni-
dos como parte do programa de pesquisas de doutoramento (1968-1970), pelo
Ministério do Interior € pelo Programa de Pés-Graduagio em Antropologia da
Universidade de Brasilia. Sou muito grato a essas institui¢des por esse apoio.

4 Osoutros subgrupos sdo: Yanomami no sudoeste; Yanomam no centro e sudes-
te: € Yanam no nordeste (ver Figura 4.1).
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que outros pesquisadores jd descreveram sobre 0 xamanismo de ou-
tras coinunidades Yanomarni no Brasil ou na Venezuela. Até mesmo
os relatos de Barandiaran (1965) ¢ de Colchester (1982) sobre outros
Sanumd que vivem junto 4 fronteira internacional, ao norte € noroes-
te de Auaris, revelam algumas diferengas surpreendentes.

O sistema de tabus alimeniares toi o tema principal da minha
pesquisa, de modo que, ac csiudar 0 xamanismo, foi dentro da pers-
pectiva de como ele € utiiizago para curar doengas causadas pela
quebra desses tabus. No entanto, minha fascinag@o inicial nunca me
abandonou e ao longo de todo o trabalho de campo, discuti com os
xamds todos os aspectos do seu xamanismo.

Logo nos primciros dias de campo, jd ficou claro que nio po-
derfamos falar de xamanismo ¢ de hekula sem também discutir uma
longa séric de outros espiritos, sejam eles as almas vulnerdveis de
seres humanos ou os espiriios hostis que estio sempre i espreita para
atacar essas almas. Muitos desses espiritos vivem ou vém de territ6-
rios pertencentes a comunidades Yancmami muito distantes. O que
quero mostrar € como a utiliza¢do ¢os hekula no xamanismo faz par-
te de um complexo sistema cie intera¢do entre homens e espiritos —
ataque, defesa e contra-ataque ~ envolvendo um grande nimero de
comunidades Yanomami, onde todos esses espiritos vém propiciar
ou perturbar a tranqiiilidade da vida humana. ‘

Xamanismo Sanuma

Meu objetivo aqui é focalizar certos aspectos geograficos do
Xxamarismo ¢ do mundo espiritual dos Sanumd. Como outras facetas
do seu xamanismo j4 foram descritos antes (Taylor, 1974, 1976),
farei apenas um pequenn sumdrio do essencial para levar adiante
esta discussio.

Quando fazem xamerismo (6kamo), os homens Sanum4 cha-
mam hekula para ajudd-los, para atuar em seu favor. O leitor deve
entender que quando falo de “xamanismo” Sanumd refiro-me, justa-
mente, a esse ato dos homens Sanums de convocar os hekula dessa
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maneira. Embora muitos hekida se incorporem aos xamds por vive-
rem em seu peito, ndo sei ao certo se hd a excorporagdo ou voo
xamdnico por parte dos xamis Sanumd. Barandiaran (1965) fala de
v0os a lua, mas nenhum dos xamis que conheci mencionou tal coisa.

Os Sanumd fazem xamanismo por virias razdes:

1) Uma delas ¢ defender a comunidade contra os ataques de
espiritos, inclusive de hekula enviados por inimigos, ¢ per-
suadir espiritos maléficos a ndo atacar. Esse tipo de
xamanismo € feito muitas vezes A noite quando o xami é
acordado por seus hekula que vém avisd-lo da chegada dos
espiritos.

2) Creio que a razio mais comum ¢ importante para se fazer
xamanismo ¢ a cura de doengas de todos os tipos, que se
realiza tanto de dra como 2 noite. Quando é feito durante o
dia, utiliza-sc o psicotrGpico sakona (Virola calofiloidea)
para persuadir os iekula adormecidos a acordar e vir aju-
dar 0 xamd. A cura consiste em expulsar o espirito causa-
dor da doenga e livrar o paciente de seus vestigios ¢ sinto-
mas,

3

—

Outra razdo para o ato xaménico é o ataque a comunidades
inimigas pelos hekula poderosos do xamd. Segundo me in-
formaram, isso s6 ¢ feito 2 noite.

4) Antes de expedigtes de caga, principalmente as grandes
cacadas rcalizadas durante os rituzis em memdria dos mor-
tos, os homens fazem xamanismo para propiciar aos cacga-
dores a boa sorte de encontrar e matar os animais que dese-
jam, para assegurar bom tempo enquanto dura a cagada e
para pedir a certos espiritos maléficos da floresta que dei-
Xem o0s cagadores em paz.

5) De vez em quando, sem qualquer razio especifica, faz-se
xamanismo “s6 por fazer” (Gkamo bio), o mais das vezes
noite, quando, sem tomar alucinégeno, 0 xama solitrio sim-
plesmente desfruta do prazer de estar em contato com seus
hekula. Mas, ocasionalmente, esse dkamo bio é feito du-
rante o dia, em sessio coletiva com alucinégeno e cinticos,
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quando o prazes do contato espiritual é combinado ao do
efeito da droga. A importancia desse “simples xamanizar”
esta também ligada & neccssidade que tem o xama de man-
ter contato com seuvs hekula ¢ ser constantemente informa-
do de tudo que elzs sabem sobre ameagas de espiritos de
toda sorte. ‘

Os espiritos assistentes utilizados no xamanismo sdo, como
vimos, 0s hekula, ao menos enquanto agem em favor do xama. Mas o
que foram ou sfio em outros momentos de sua existéncia € algo que
varia bastante. Existem, pelo menos, nove tipos diferentes de seres
ou entidades cujos espiritos podem ser utilizados como hekula: ani-
mais, seres humanos. ancestrais mitologicos de plantas e animais,
ancestrais mitoldgicos de grupos humaros, espiritos maléficos (sai
dibi), plantas, artefatos, o Povo do Céu {(fenémenos humandides,
animaldides e celestes) € o Fovo Subterrdneo. Nio existe, pois, um
conjunto fixo de seres que s&o cxclusivamente hekula. Seria melhor
dizer que “hekula” ¢ um tern.o usado pelos Sanuma para qualquer
espirito enquanto ele esta sendo wiilizado como espirito assistente
de algum xami.

Para os Sanuma do alto Aueris, quando ha referéncias a cria-
¢do de hekula nos mitos, clas envolvem o que chamo de hekula an-
cestrais miticos. Quando os ancestrais sofreram a grande metamor-
fose e se tornaram animais, plantas ou grupos humanos, seus corpos
transforinaram-se nessas espécizs e seus espiritos em hekula (ver
Tavlor, 1976, p.39-49). Desdz entdo, foram criadas multiddes de
hekida, principalmente com a morie de todos os animais e seres hu-
manos que existiram desde os tempos mitoldgicos. Os hekula ances-
trais, que no inicio eram os tnicos, sdo agora uma pequena minoria,
em comparagdo especialinente com os hekula animais. Com a possivel
excagdo do hekula do Povo de Céu (o sol, a lua, o trovio, etc), parece
que os hekula empregados comc espiritos assistentes tém identidades
individuais — o espirito de um enimal particular (planta, pessoa, etc.)
morto num momento e lugar determinado. Inclusive, os espiritos an-
cestrais mitoldgicos nfio sdo representados por um s6 membro de uma
espécie. Por exemplo, o lider Kadiinani teve trés, e nio um diferente
hekula do macaco aranha, cada um de um territdrio diferente.
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Os lideres das duas aideias onde passei a maior parte do tempo
—Mosonawa e Kadimani — eram ambos xamis importantes, embora
nem todos os lideres de aldeia sejam grandes xamds. Por sua vez,
quase todos os homens Sanuma podem fazer xamanismo, o que ndo
ocorre com as mulheres.® Alguém que faz pouco xamanismo em casa
pode fazé-lo para sua familia quando sozinhos em viagem pela mata,
para afastar espiritos maléficos e para garantir o seu sucesso na caga.
Porém, se um membro dessa familia cair gravemente doente, ele leva
o paciente de volta para ser tratado por xamés mais experientes.

Uma das coisas mais irnpressionantes no xamanismo Sanuma
¢ o altruismo dos xamas: noites sem dormir, trabalho espiritual du-
rante dias e noites seguidos, falta de gratificagdo material, essa € a
vida do xama ativo. Mas ele tem, sem divida, um grande “consolo”,
que é o prazer de aspirar o alucindgeno, ao qual as mulheres ndo t€ém
acesso e s raramente os ndo-xamas tomam. Naturalmente, ha tam-
bém a satisfagdo intangivel do status social que adere aos xamds ati-
vos ¢ bem sucedidos, status esse que se revela de maneiras muitas
vezes sutis, como quandc me falavam deles em tons sussurrados de
grande admiragéo. ‘

Quero repetir o que sempre disse sobre 0 xamanismo Sanuma
do alto Auaris, ou seja, que ele € feito em beneficio dos seres huma-
nos. Ali ndo existem xamds maléficos, pois ¢ xamanismo nunca €
utilizado contra a sua propria gente. Se vocé esta curando os doentes,
protegendo seu povo ou atacando seus inimigos em comunidades
distantes, seu xamanismo € benéfico para os seus proximos ¢ os hekula
lhe dédo seu total apoio.®

5 Pelo menos, este tinha sido meu entendimento por varios anos. Imagine a minha
surpresa, quando em recenie visita no final de 1991. Eu estava visitando um
paciente na aldeia Mosonawa quando chegou uma mulher que procedeu de chu-
par o objeto patogénico que foi considerado a causa do problema! Quando per-
guntei sobre ela as pessoas no dia scguinte, disseram-me que sim, que a mulher
foi realmente uma xamd e, embora eu nunca a tivesse conhecido, j existia uma
xamd mulher na aldeia Mamugula, durante minha pesquisa inicial em 1968-70.

6 Colchester relata que entre os Sanuma ocidentais existem certos hekula podero-
sos € perigosos que pedem enfeitigar o xamd (1982, p.142). Nio qucstiono essa
informagdo, mas nunca ouvi algo semelhante no alio Auaris.
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Ao tempo em que um joveni passa pela reclusdo da puberda-
de, espera-se que eie ja tenha aprendido muitos dos cinticos de hekula.
Os primeiros Liekula de am nevigo sdo-lhe dados-pelo pai ou avd
paterno. as vezes, por uin irmdo mais velho.” A doagfo de hekula é
feita A noite ¢ tanto 0 novigo quante n(s) xama(s) doador(es) aspiram
o alucinégeno sakona. E comum estarem presentes virios xamas ex-
perimentados, sendo que mais de um podem fornecer /iekula ao ini-
ciando. Este ltimo pode ter assistido a muitas sessOes xamanisticas
¢ ter aspirado a droga muitas vezes, mas antes de sua iniciagio ele
nusnca tem treinamento sistematico no desempenho dos rituais. O
xamd doador convoca normal:nente seus proprios hekula e entdo,
com o novigo lambém entoando o(s) clntico(s), os hekila sio trans-
feridos ou “mudam-s¢” para o fovem. A partir dai, cle pode comegar
a chamar novos hekula por conta prdpria. Alguns espiritos assisten-
tes abordam o xamd para Ine oferecer scus servigos, enquanto outros
sdo dados ou trocados entre amigos, porém, hekula fortes ¢ perigo-
s0s como o Povo do Céu, animais sobrenaturais e espiritos maléfi-
cos, com exce¢do do hekula sucuri (ver mais abaixo), s6 podem ser
adquiriclos por xamds mais vethos. )

Nunca presenciei 0 momentc ¢m que um novigo recebe seus
primeiros hekula, pois a Unica vez em que uma tal sessdo ocorreu

onde eu morava, na aldeia de Kalioko, vizinha de Mosonawa, fui

informado que o iniciador nv me queria 14. Vérios joyens adquiri-
ram seus primeiros hekula nos meses em que fiz a pesquisa, mas ou
aconteceu na minha auséncia ou, 0 que parece ser bastante comum,
eles foram para outras aidsias com esse proposito. A sessdo em Auaris
teve uma surpresa: o candidato toi “reprovado!”. Era o tilho de um

dos dois lideres da aldeia de Azagoxi e vivia em Auaris h4 meses. .

Pelo que me contaram, 0 xama mentor decidiu que 0 rapaz n3o 'svahia’
os cénticos o bastante.e se recusou a lhe dor hekula. Quando pergun-
tei se ele ndo tentaria de rovo mais tarde, disseram-me que ndo, que
aqucla fora a sua dnica chanc=.

7 O doador pode ser um pai ou irmau classificatdrio. Se for um irmio, ele deve
ser, no minimo, um homem de meia-idade.
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Nunca ouvi falar das elaboradas cerimdnias de iniciagdo des-
critas por Lizot (1976, p.117-142) sobre os Yanomami centrais na
Venezuela, a cerca de 260 quildmetros ac sul de Auaris. Também o
relato de Colchester (1982, p.137-140) sobre a iniciagdo xamdnica

entre 0s Sanumd ocidentais a menos de 200 quilémetros a noroeste-

de Auaris, do lado venezuelano, parece bem mais elaborado do que o
que me foi descrito no alto Auaris.

Nio existe qualquer “crise existencial” antes de uma pessoa
ser iniciada no xamanismo. O mais préximo disso ocorreu com um
jovem xama quanco tentava adquirir o hekula sucuri (lalagigt) para
se tornar um especialista (lala de). As sucuris s30 extremamente pe-
rigosas enquanto cobras ¢ fortes enquanto hekula. mas s6 podem scr
adquiridas por homens jovens no inicio da carreira de xamds. A van-
tagem de se ter um xami sucuri na comunidade é que nfio cxiste
outro tipo de hekula tdo boni para extrair objetos patogénicos causa-
dores de doenca utilizados nos feiticos inimigos humanos e certos
espiritos.®

Quando um xama ncvo tenta adquirir um espirito sucuri, aque-
les que vivem no territéric desse espirito podem percebé-lo e entdo
seus xamds mandam hekula atacar 0 novigo ¢ o espirito sucuri que
cle chamou. Se o ataque der certo, o iniciando perderd a sucuri e
todos os outros hekula, sapgrard pela boca e chegard 4 beira da mor-
te. Nunca mais poderd chamar um espfrito sucuri. Em parte devido a
esse tipo de interferéncia inimiga, poucos homens conseguem tor-
nar-se xamas sucuri. Dos 21 xarnds que conheci nas comunidades de
Mosonawa, Kalioko e‘Kadimani, apenas dois eram xamds sucuri.

Aquilo que aprendi sobre xamanismo Sanumg foi-me ensina-
do, principalmente, por um jovein mas j4 importante xam3 origina-
rio da aldeia de Sabuli e que desempenhava suas obrigagdes de servi-
¢o da noiva na ColOnia; por um xamd muito ativo, vindo de uma

8 Por “feitigo” refiro-me a manipulag@o de objelos materiais com a finalidade de
causar mal a pessoas distautes. Para maiores informagdes sobre a feitigaria
Yanomami como é praticada pelos falantes do subgrupo Yanomam, ver Albert
(1985).

comunidade distante, a sudestc de Kadimani, na Venezuela e que
fazia servigo da nciva na aldeia de Mosonawa; € por vdrios outros
homens das aldeias de Mosonawa ¢ Kadimani.

A teia de interagdes

Na 6tica Sanumd, interazir vnm seres do scu mundo, sejam
eles plantas, animais ou humanos, ndo se di apenas no plano fisico
ou material. Envolve também um complexo de rclagdes com os espf-
ritos humanos e ndo-humanos® que habitam o cosmos. Em vida, uma
pessoa tem um corpo, diversas almas ¢ pelo menos um animal-espi-
rito (nonoxi). A qualquer momanto, esses aspectos espirituais da pes-
soa podem interagir com um conjunfo de espiritos humanos ¢ ndo-
humanos. alguns pertencentes a este nivel do cosmos, outros que
vivem acima do céu e ontrns ainda que vém do nivel subterrineo.

O perigo de ataque pode vit ¢e muitas fontes. Por exemplo, 0s
fanizsmas dos seus parentes ou das pessoas que vocé matou podem
atacar-lhe, os inimigos podem usar feitigo contra vocé, contra sua
familia e companheiros de comunidade, enquanto 0s inimigos mais
distantes lancam méo de certos espititos hekula para fazer-lhe mal.
Os espiritos dos animais quc vocé cagou podem perturbar-lhe com
ataques A sua pessoa ou aos seus iilhos, caso vocé tenha quebrado os
tabus alimentares. Alguns animais estranhos, como 0 jaburu, por
exemplo, atacam cagadores jovens. Os espiritos maléficos investem
regularmente contra as pessoas, principalmente criangas. Os resulta-

dos de todos esses ataques podem levar 3 doenga ¢ até 3 morte. Al-

guns sdo provocados, outros parecem ser totalmente fortuitos. Al-
guns podem ser evitados ou prevenidos e muitos sdo resolvidos por
meio de contra-ataques dos fekula dc um xamd.

i

9  Uso o termo “espirito” para me referir a um ser ndo-corpéreo (por exemplo, um
hekula ancestral que ndo tem mais um corpo material) e também ao(s) aspecto(s)
nao-corpéreo(s) de seres que possucin corpos materiais (por exemplo, o fantas-
ma de uma pessoa). o
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Espiritos humanos

Os Sanuma do alto Auaris consideram que os seres humanos
possuem uma alma interior (pili 6xi), uma alma da sombra (uku dubi),
pelo menos uma alma relacionada a um animal-espirito (nonoxi), sen-
do que algumas pessoas tém ainda um espirito do coccix (humabi) e
a maioria dos xam4s possuem mais outro, o espirito 0kolo.!°

A alma interior ¢ o centro da vulnerabilidade de uina pessoa
com relagdo a toda sorte de ataques sobrenaturais. Esses ataques po-
dem vir de fantasmas, do feitio de humanos e de espiritos, de espi-
ritos maléficos, de animais sobrenaturais, dos espiritos de animais
mortos e de hekula enviados por xamas inimigos. A alma da sombra
tem a potencialidade de se tornar hekula e, em alguns casos, pode ser
utilizada como tal mesmo durante a vida de uma pessoa.

O animal-espirito mais comum para os homens ¢ a harpia (momi
a), geralmente chamado simplesmente de “kokoi a” (ave de rapina),
€0 mais comum para as mulheres é o cachorro-do-mato (hanagasa)."
A maioria das pessoas parece ter mais de um animal-espirito. Por
exemplo, o lider da aldeia de Kadimani tinha uma harpia e uma outra
aguia menor para o brago, um walali a (ndo identificado), um maca-
Co coata, uma ariranha, um macaco-prego e um grande felino de
espécie desconhecida (teia bara).'* A sogra de seu irmao mais novo

tinha uma teia bara, um cachorro-do-mato, uma cobra grande e uma .

onga grande (azoba bara). Até mesmo criancinhas podem ter mais
de um animal-espirito, mas parece que € ao longo da vida que se vai
adquirindo mais.

Os animais-espiritos vivem numa parte da floresta diferente
da aldeia de seu correspondente humano, sempre no territoric de uma

10 Também falam da alma dos sonhos (manimowi), que pode ser a alma interior ou
a alma da somtra quando deixa o corpo enquanto a pessoa dorme e sonha.

11 Quem conviven com os Yanomami ainda nfio conseguiu identificar complcta-
mente a hanagesa. Barandiaran pensou que fosse uma lontra (1965, p.8).
Colchuster acha que ¢ umia fuinha (Mustela frerata) (1982, p.116). As descri-
¢des detalhadas.que me deram os Sanuma fazem-me pensar que, a0 menos no
alto Auaris, seja o cachorro do mato, Speothus venaticus (ver Taylor, 1981, p.51).

12 Ramos (1990, p.199) soube que a teia-bara era como uma anta ¢ que somente as
mulheres possuem esse animal como nonoxi.
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comunidade distante. A aima desse espirito nonoxi, dentro da pes-
soa, representa, pelo que sei, o que se poderia chamar da parte inati-
va da relagdo, mas, se o animal na floresta for morto, a pessoa tam-
bém morre, e vice-versa. Ja aue ha sempre o risco de esses animais
serem mortos por cagadores, por acidente ou de propdsito, a
vulnerabilidade/mortalidade de uma pessoa esta estreitamente liga--
da ao destino do seu animal-espirito."”” Quando o animal é morto de
propésito, os seus cagadores sopram o pé magico, alawali, para
entontecé-lo e depois matam-no com arco e flecha. Quando as pesso-
as tém mais de um animal-espirito (como parece ser o caso da maio-
ria das pessoas no alto Auaris), a morte de um deles pode ndo ser
suficiente para causar 2 morte de seu correspondente humano, pro-
duzindo apenas uma doenga grave. No entanto, tenho a impressédo de
que a pessoa morrera se o seu principal animal-espirito for executa-
do.

Encontrei cagadores gue haviam matado animais-espiritos tanto
acidental como intencionalmente, o que significou a morte de al-
guém que vivia em algmin ponto distante do territério Yanomami.
Quando isso acontece, o cagador precisa proteger-se da vinganga do
fantasma do morto através do mesmo ritual de recluséo (kanenemo)
que € observado por alguém que mata gente durante incursées guer-
reiras e nos casos de assassinato. ‘

Disseram-ine Gue as pessoas que conheci em Kadimani e
Mousonawa ndo matam animais nonoxi de propdsito, mas que os
Sanuma (os Kobali) que vivem para o sul sim o fazem e, contou-me
o lider da aldeia Kadimani, os animais-espiritos de sua gente estdo
justamente 14, na terra dos Kobali. A nica incursdo guerreira que.:.
ocorreu no alto Auaris entre ¢ inicio de 1968 e de 1974 foi para
vingar a morte da esposa do lider de Azagoxi causada por um caga-
dor Kobali que matou seu animzl-espirito (Ramos, 1990, p.192)." "

o

Contaram-me mais de uma vez e em fermos gerais onde estio’
localizados os animais-espiriios dos habitantes de uma dada comuni-
dade. A gente de Mosonawa tzm seus nonoxi no territério dos

13 Ouvi de um xamad que sen Azkula kobali avisaria os animais-gspiritos de seu
povo se houvesse cagadores em sua perseguicdo.
L
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Tukumawi, pertencentes ao grupo falante de Yancmam conhecido
pelos Sanumd como Waikd, como acabei de niencionar, a de Kadimani
tem os seus na regido dos Kobali, e, em alguns casos, nas imediagGes
de aldeias Waikd e Samatali. Por sua vez, quem tem seus animais-

espiritos no territdrio de Kadimani s3o os Parahuri (Waik4) e os Xikoi -

(Sanumd), ambos localizados a uma grande distincia, nas imedia-
¢Oes do baixo rio Auaris. Os Wanabi dili, subgrupo Sanum4 perten-
cente a0 sib koima, que residem longe, para o norte, tém suas harpias
nonoxi na terra da comunidade de Mosonawa.

Quem recebeu o primeiro nome pessoal através do procedi-
mento do “fazer o coccix” recebeu também um “espirito do coccix”,
além das vdrias outras alinas. Isso ¢ feito por meio de uma cagada
ritual, quando o pai mata um animal cujo nome serd dado ao recém-
-nascido. O espirito do coccix protege a crianga dos ataques de um
certo tipo de espirito maléfico (Ramos, 1974 ¢ 1990, p.242-257).

Em Colchester encontramos referéncias 4 presenga entre os
Sanumd ocidentais do espirito okola como sendo uma das almas de
alguém (1982, p.117), mas, para os Sanumd do alto Auaris, 0 okolo a
ndo € uma alma pessoal, mas sim um dos hekula incorporados a um
xami e, quando este morre. esse hekula agiganta-se, chegando a fi-
car do tamanho de uma casa, tornando-se muito feroz como se fosse
um espirito maléfico, sai de, atacando e matando gente. Q okolo ori-
ginal surgiu do sanguc de um felino (halahalami), morto pelos
mitolégicos,0s Managai dili. Diz-se, em geral, que o okolo é um imen-
so felino, mas ouvi também referéncias a outros hekula como sendo
okolo de alguns xamis: um tatu canastra, um macaco coatd, um coati,
0 hekula do ancestral de certo tipo de ponta de flecha, um macaco
guariba e um Waikd do grupo Ixinabi dili.

Quando se ouve um espirito okolo vivar perto da aldeia, pode-
se, por meio de xamanisino, mandd-lo embora para a regio a sudes-
te onde viveram os antepassados dos Sanumd que hoje vivem em
Mosonawa e outras aldeias do alto Auaris. L4 existe uma casa habi-
tada pelos espiritos okolo. Também pode ser desviado para que ata-
que outras comunidades.

Durante a cremagdo de um morto, diz-se que a fumaga que
sobe do caddver € a “nuvem” da pessoa. Na verdade, nfio € bem uma

130

alina, pois nio existia em vida. Enquanto o corpo queima, observa-se
cotn atencdo se a fumaga sobe verticalmente para o céu ou se descre-
ve circulos como se fosse retornar a terra. Se ndo subir, € sinal de que
o fantasma do morto est4 zangado e pretende atacar as pessoas, cau-
sando-lhes doengas.

Faniasmas humanos

No dia seguinte & cretnagdo, os ossos queimados sdo apanha-
dos e pulverizados, e estas cinzas colocadas numa cabaga lacrada até
a realiza¢@o da cerimodnia (ou cerimdnias) em homenagem ao morto
(sabonomo). No apice da cerimdnia, as cinzas séo misturadas a min-
gau de banana e tomadas por certos parentes ¢ aliados do morto.

A pessoa ¢ pranteada no momento da morte, na cremagio e
durante a cerimdnia do sabonono. Estilizagio ¢ dramaticidade s&o
as principais caracteristicas desse pranto de lagrimas e lamentos que
exprimem ndo apenas a dor sentida pelos parentes, mas também o
cuidado de evitar os ataques do fantasma. Todos os dias a tardinha,
durante as duas semanas ou mais da cerimonia, esse pranto se repete,
mas, se ndo satisfizer o fantasma, ele ficara zangado e voltara a al-
deia para atacar as almas dos parentes e seus filhos. Ouvi pessoas
prantearem parentes mortos hd muito tempo durante cerimdnias
dedicadas a outro morto, com a explicagdo de que se ndo o fizessem,
o fantasma se zangaria e atacaria os vivos. i

No falecimento, 2 alma interior transforma-se em fantasmé
ativo (ni pole bi) e a alma da sombra pode passar a ser hekula de um
xami de alguma aldeia distante. A alma do animal-espirito, nonoxi
(ndio existe um termo Sannm4 espzcifico para distingui-la do animal-

-espirito propriamente dito) e o espirito do coccix também se tornam

fantasmas, mas parecem nao ter mais qualquer atividade.

Os fantasmas vivem numa casa prépria, no sul longinquo, po-
rém ndo hé consenso sobre a localizagdo dessa casa. Em ocasibes
diferentes, ouvi dizer que ela estava no sul, além da regido dos
Samaiuli, na terra dos brancos, além da regifio dos Waika, ou no local
onde viveram os antepassados, no rio saula du na regiio dos Samatali.




De maneira semelhante, dizem que os fantasmas dos Kobali vio para
0 sul, onde esse povo costumava viver. Depois da morte, a alma do
animal-espirito também vai para perto da casa dos fantasmas.

Nao chorar os mortos suficientemente pode enfurecer os seus
fantasmas ¢ levd-los a atacar o figado de suas vitimas e a injetar-lhes
no corpo um objeto patogénico feito de carvio. Q mal-estar hepdtico
¢ bastante comum e pode ser causado ndo apenas por fantasmas frus-
trados mas também por espiritos maléticos. A sua cura pelo xamanismo
¢ relativamente ficil com a utilizagio, dentre outros, dos hekula de
lontras, ariranhas, sucuris, andorinhas, macacos-coatd, macacos-pre-
£0, de um tipo de sapo (soso), um animal ndo identificado (taina), de
borboletas azuis e, segundo um xami consultado, de um avido. A situ-
agdo ¢ mais séria quando a vitima € atingida pelo objeto patogénico.
Em termos ideais, ¢ um xam sucuri que faz o tratamento através de
seu hekila sucuri que retira o objeto por succdo, mas os Xamas nor-
mais podem usar outros Aeku!a aquéticos para fazer o mesmo, embora
nenhum destes seja tdo eficuz quanto os espiritos sucuri.

Fantasmas também se vingam, tentando atacar e matar quem
lhes causou a morte. Quando um inimigo ¢ morto numa incursio
guerreira ou quando um Yanomami distante morre porque seu ani-
mal-espirito foi morto, o matador ¢ntra em reclusdo na mata ou na
propria aldeia. Durante dez Gias, cle deve dormir sozinho num abri-
go construido especialmente para isso, evitar as relagdes sexuais e as
comidas normais. Alimenta-se de mingau de banana assada que lhe ¢
entregue por uma velha. No décimo dia, ele recomega a comer carne,
por enquanto s6 de pdssaros ¢ peixe, ¢ ji pode voltar 3 vida da aldeia
¢ manter relagdes sexuai's com a esposa.

Presenciei por duas vezes o que acontece a alguém que, tendo
matado um animal-espirito, ndo entrou em reclusio. Em um deles, n
matador era um Yekuana casado com mulher Sanumi, vivendo na
Coldnia em Auaris. Matara uma harpia uns dois anos antes durante
uma cagada cotidiana. O pissaro fora reconhecido como um animal-
-espirito de um homem da comunidade dos Wanabi dili a noroeste de
Auaris. Na época, ele pensou que, sendo Yekuana, nio precisaria
submeter-sc A reclusdo, mas seu filho, ainda bebé, caiu doente com
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problemas no peito e intestincs. Segundo o diagnostico, era o fantas-

ma que se vingava, provocardo a doenga da crianga ao introduzir no

corpo desta seu proprio cabelo transformado em objeto patogé_nico.
O pai planejava ir & aldeia de lalawa, onde o lider. da aldeia de
Kadimani faria xamanismo. A cva consistiria em queimar o fantas-
ma com fogo, utilizando-se u:n /ickula de migangas de vidro.

No segundo caso, um dos homens maduros da aldeia d.e
Moscnawa, ha muitos ancs atras, havia matado de propdsito um ani-
mal-espirito porque estava “zangado” com as pessoas cujos allimai§-
-espiritos habitavam o tersivério onde ele fora cagar. Sem arr.ependl-
mento, recusou-se a entrar em reclusio. Mas agora, anos mais tarde,
ficcu doente e atribuiu a doenga a agdo do fantasma. Primeiro, ndo
conssguia engolir 2 comida, continvando assiin por algum temp9,
com dor de garganta e febre, até que veio o dia em que ndo podia
mais beber agua. Testemurhei esss momento de extrema emogéo:
sentando-se na rede, acompanhado da mulher e vérios filhos, ele co-
megou a prantear a propria morte. Estava morto, mas ndo completa-
menie. Conseguia recuperar-se depois do trabalho de dois xamds de
Mosonawa durante o qual chamaram, entre outros, os ickula de um
sapo, de um gavido, e de um sucuri gue sugou o objeto patogénico,
um osso queimado.'

Os espiritos maléficos (sai dibi')

Os espiritos maléficos (sai 4ibi). provavelmente os seres so-
brenaturais mais perigosos do cosmos Sanuma4, sdo quase sempre
hostis aos seres humanos que, as vezes, ndo tém como se defender de
suas agressoes. Atacam criangas sem serem provocados e alguns ten-
tam capturar e matar jovens durante os dias em que estdo na reclusdo
da puberdade. E mais dificil agracirem adultos e, quando o fazem, os
hekula dos xamds conseguern contra-atacar.

Esses espiritos atacam capturando e ingerindo as almas interi-
ores dag criangas e introduzindo objetos patogénicos nos adultos.

14 Perccbemos depois que aquele {oi um dos primeiros casos de uma epidemia de
cachumba que foi rapidamentz superada.
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Nunca cheguei a saber se eles t€m outras fontes de carne além das
almas infantis. Uma vez mostraram-me uma pequena clareira na mata
que me parecia perfeitamente “natural”, mas que era, de fato, a roga
de um espirito maléfico feininino (sodenama). Soube também que 0s

espiritos nasigili [iuwl’ ndo cagam animais, tém rogas e comem um -

tipo de peixe que ¢ desconhccido na regifio de Auaris. Mas o fato é
que 0s espiritos maléficos cagam, matam e comem as almas das cri-
angas. As vezes, $30 ouvidos na floresta ou avistados pelos hekula de
algum xama® e entdo € possivel fazer-se xamanismo preventivo para
que os ekula tentem persuadi-los a ndo atacar aquelas criangas da-
quela aldeia. De fato, um xamd experiente pode chamar os préprios
espiritos maléficos como sc fossem hekula ¢ convencé-los a deixar
em paz as criangas da comunidade,

Quando sc fala de espiritos maléficos, geralmente ¢ sobre 0s
temidos meeni. Existem, pelo menos, quatro tipos diferentes de meeni:
hé os okami’ que cagam as almas das criancas na chuva (para eles,
tempo seco, ensolarado); hd também os kanaima, muito altos e dis-
farcados de formigas para poderem morder suas vitimas, s30 negros
como o urubu ¢ aparecem para cagar as almas das criangas quando
tém fome de carne; hd os nasigili liuwi que estdo sempre atacando as
criangas da regifio de Auaris; finalmente, hd os meeni propriamente
ditos que, também negros, comedores de almas infantis, s30 0s mais
temiveis. Todos esses diversos espiritos meeni s3o capazes de causar
uma doenga chamada hasilimo. Durante a cura xamanica, se os hekula
diagnosticarem o problema como uwm ataque de meeni, nada mais h4
a fazer, pois a crianga vitima jd estd condenada 3 morte.

Outros espiritos maléficos importantes s3o os que atacam jo-
vens na reclusdo du puberdade. As mocinhas podem ser atacadas
pelo espirito masculino dos sodenama e os rapazes, pelo seu equiva-
lente feminino. Disseram-me que a sodenama fémea parece uma an-
¢id ¢ que 0 macho é mais como um homem da classe de idade dos
aves. Os jovens protegem-se deles observando estritamente o ritual
de reclusdo, durante o qual eles se enfeiam a0 méximo, de modo a

15 Foi-ue dito que os hekula de um tipo de papagaio, das capivaras e dos gavides
s8o especialmente tteis para isso.
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ndo atrairem o desejo desses espiritos que utilizam a sedugdo como

ra de ataque (ver Ramos, 1990, p.193-194).'® Faz-se xamanismo
para que os hekula afugentem os espiritos sodenama. Estes também
pod=m ser convocados como se fossem hekula para serem persuadi-
dos a n#o atacar os jovens."’

No xamanismo que antecede uina cagada para a cerimonia dos
morios, certos espiritos maléficos, que vivem na floresta, sdo requi-
sitados pelos hekula dos xamads para que ndo ataquem os cagadores.
Esse mesmo procedimento, relizado nas aldeias, ¢ repetido nos acam-
pamnentos da mata durante os varios dias da cagada.

A altas horas de uma noite dc abril de 1969, acordei ao som
dos canticos de um xatr:d em Mosonawa e que me parcceu durar
longo tempo. No dia seguinte, ele me disse que havia mandado um
espirito maléfico, causador de febres como a maléria para uma co-
munidade distante, ao norte, e enuinerou os 95 hekula que havia cha-
mado durante uma sessdo noturna. Numa outra noite, em outubro
daquele ano, o tio do lider de Kadimani, vindo da comunidade de
Mamugula em visita, utilizou-sc do xamanismo para enviar espiritos
maléficos portadores de malsria para a comunidade de Magoxi, tam-
bém ao norte, na Venezuela. ’

Ao todo, foram enumerados 43 espiritos maléficos diferentes,

mas apenas em 16 casos cu fiquei sabendo de sua procedéncia. Des- -

tes, onze vinham de longe: alguas do norte, de territérios Sanuma;
outros do sul, de territérios Waika; outros do leste, da regido dos
brancos.

Dos cinco espiritos maléficos proximos, os sodenama vivem
numa montanha visivel da aldeia de Kadimani, embora ndo seja par-

16 Um outro espirito maléfico que também ataca pela sedugao & o henona. E femi-

nine e procura atrair os rapazes, vive na dgua, vein a tona esperar suas vitimas,
mas mergulha sempre ‘que alguém se anroxima (Ramos, 1990, p.194, n.53)."

17 Os xamls também podem convocar alguns outros espiritos maléficos. Por exem-’

plo, num caso (2o qua! voltar«i) de xamanismo inimigo que envolveu a aldeia de
Tolobi dili, o xamd Samataii, Hnazakca, provocara maldria na aldeia de Sabuli

por meio dos esplritos meeni que paca 14 foram mandados como hiekula. Contei

outros 19 espiritos maléficos que sic tratedos como hekula por xamis que co-
nheci. ~ A




te ds seu territorio (de fato, disseram-me que ninguém chega perto
da montanha por causa dos espiritos, pois seria muito. perigoso). Os
relatos de como os espiritos sodenama (macho e fémea) atacam os
Jjovens durante a reclusdo ddo a entender que eles ndo vém de longe,
mas vivem rondando por perto, esperando o momento de atacar. De
fato, quando encontramos a clareira na mata, identificada como a
roga de uma sodenama, parecia tratar-se do espirito especifico que
ataca adolescentes na aldeia de Mosonawa. Também me pareced que
faldvamos de espiritos locais quando me relataram a chamada de
determinados espiritos maléficos nas sessdes xamanisticas que pre-
cedem a cagada da ceriménia dos mortos. Disseram-me que certos
espiritos (nasigidili) vivem perto, a sudoeste de Auaris, mas nio te-
nho registro sobre se sdo esses mesmos ou outros de outros lugares
que atacam os moradores de Auaris,

Os espiritos uku dubi dos animais

Quando vivos, todos os animais tém uma alma da sombra (uku
dubi) e quando morrern, ao menos em cagadas, essa alma transfor-
ma-se em fantasma, ainda com a aparéncia do animal vivo. Esse é o
espirito wku dubi que pode atacar as pessoas ou seus filhos pequenos
quando quebram um tabu alimentar (ver Taylor, 1974; Colchester,

1982). Se esse espirito atacar, provocando a doenga que lhe

corresponde, langa-se mio do xamanismo para destrui-lo e curar o
doente. O xam convoca alguns de seus espiritos hekula para elimi-
nar os sintomas e vestigios da doenga e chama outros para acabar
com o uku dubi, Sendo este animaloide e os hekula humanéides, os
hekula estdo sempre equipados com as armas apropriadas e/ou des-
treza dos cagadores humanos em sua persegui¢do ao animal da espé-
cie em questdo. Alguns exemplos:

Quando ¢ quebrado o tabu a carne de tamanduz e o espirito do
animal morto pune o infrator com um “derrame”, esse espirito uku
dubi tem que ser localizado, tocaiado e morto. Para isso, um hekula
de um tipo de galindceo que se alimenta no chio e é muito veloz
procura as pegadas, persegue e depois afugenta o espirito do
tamandua. Depois, o hekulu de uma borboleta ancestral, de um Jjacu
com suas pernas compridas e corrida rdpida, o de um tipo de abelha
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de v0o veloz e de nma cobra de movimentos também ligeiros, todos

vie atzds do espirito do tamandud, armam-1he uma emboscada, onde
0 esperam oS hekula de uma porta de flecha (maita liuwi) e dos an-
cestrais mitoldgicos de um grupo Yanomami distante (Managai dili),
que entdo o matam com arco 2 flecha. Se necessdrio, o hekula de um
macaco coatd pode desfechar o tiro de misericdrdia com seu cacetete.

Se alguém quebrou o 1abu 2 carne de cobra, ¢ o espirito da
cobra ataca a seu filho mais novo, primeiro o vku dithi' dessa cobra é
encontrado e morto por wn determinado grupo de iekula e depois
ouiros hekula (ariranba, capivara, gar¢a brancu e soco-boi) lavam do
paciente venzno com dgua co rin que trazem na boca, para entdo o
hekula de um pdssaro do tipo gavido acubar com a dor. massageando
0 paciente com suas bragadeiras de penas macias que tem nas mios
para essc fim,

Quando se mata ¢ espirito uki dubi do animal cagado, ele cai
para ¢ nivel subterrdneo do universo onde ¢ ingerido pelos andes
vinan ¢ sua existéncia chega av fim. Os wkn dubi, que eu saiba, sdo
0s vinicos espiritos do cosmos Sanumd que podem scr aniquilados
desse modo. Todos 0s outros séo iniortais.

Em circunstiucias norinais. quando ninguém desobedece aos
tabus alimentares, 0s espiritos dos animais cagados podem acabar
metamorfoseados em hekula, podendo tornar-se espiritos assistentes
dos xam@s de comunidades Yancmami distantes.! A destruig¢do de
tal espirito, depois da quebra do tabu alimentar, significa que os xams
inimigos perdem a oportunicade de ter essc espfrito como possivel:
hekula.

Animais sobrenaturais

Existem na mata alguns arimais com caracteristicas diferen-
tes das consideradas normais. Possuem corpos fisicos como quais-

18 Fiquei perplexo ao ler em Colchester (1982, p.136) que entre os‘Sanumﬁ_' oci-
dentais, os uku dubi de enimnais (uem usam esse termo e sim, sai dib¥) ndo se

transformam em hekulu. Entretanio, ele me interpreta mal se acha que afirmei.

que 0s uku dubi atacam para conseguir corporealidade. O que eu disse é que os

hekula da fauna estdo arsioscs para serem aproveitados por umn xamd, pois, a0-

viver em seu peito, elus consezrew ena pseudo-corporealidade (1976, p.45-47).
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quer outros, mas os Sunuma acreditam que néo podem ser abatidos.
Para n6s, parecem perfeitamente normais, mas para eles tém algo de
especial, algo sobrenatural. Embora nio sejaim espiritos maléficos,
sdo geralmente chamados de sai dibi, entre eles, a sucuri, cu jo hekula
€ tdo requestado, e a0 menos trés tipos de felinos; também o sibing
bara, uma criatura feroz que, segundo alguns, tem a aparéncia de um
grande macaco guariba. Sio todos muito perigosos e com grande
poder enquanto seres fisicos e quando usados como hekula.

Na época das chuvas, em volta das aldeias, a mata fica inunda-
da em algumas partes e as pessoas temem encontrar ai alguma sucuri
que pode atacé-las e comé-las e contra a qual tém pouca protegio.
No entanto, querem que seus xamas adquiram o hekula sucuri por
sua habilidade em remover objetos patogénicos das vitimas de fan-
tasmas, de feiticeiros ou de espiritos maléficos.

Os espiritos de varios desses animais sobrenaturais s3o utili-
zados como hekula no xamanismo. J4 falei no uso dos espiritos de
sucuris como Aekula. Os Samatali utilizam como hekula uma onga
sobrenatural para atacar os Sanuma. Conheci varios Xamds que lan-

¢am mao de espiritos de macacos guariba sobrenaturais e de pumas
sobrenaturais.

Animais celestes

Dentre o Povo do Céu (hudomosi liuwi) que vive acima do
céu, vérios sdo aquilo que poderiamos chamar de fauna normal: o
urubu-rei, certos gavides, os falconideos (masakanani), as cegonhas
¢ certas abelhas, todos celestes. Os hekula dos trés primeiros séio
utilizados pelos Samatali para atacar os Sanumd, e os hekula dos
gavides, falconideos e abelhas celestes sdo comumente utilizados por
xamds para defesa e curas.

A cegonha celeste, que vive acima do céu como um dos inte-
grantes do Povo do Céu, pode se disfargar de garca e matar qualquer
cagador jovem e incauto que se deixe enganar e atire e/ou coma a
cegonha. Esta retira entdo a alma da vitima, levando-z 4 morte. Vi
umavez uma cegonha celeste que passou vérios dias em Anaris. Pou-
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cos dias antes, contaram-me que um jovem cagador c!e uma aldeia
Kobali ndo muito longe na dire¢io sul havia matadq e sido mor.to por
um desses seres, O pdssaro que apareceu em Auaris era um Flpo de
jaburu, muito comum nas terras mais baixas, descindg-scz’o rio, mas
muito raro no alto Auaris. Disseran que era um ° sai fle . Quando,
por fim, levantou v6o e foi embora para o norte, 0 nuss10nér“10 entdo
presente comentou com 0s Sanumd com quem conversava: ‘z‘ah, estq
indo para a Venezuela”. “De jeitc nenhurri’, disseram-lhe, “¢ claro
que estd voltando para casa, acima do céu.

Um dia, logo depois de me falar sobre os gavides celestes que
vivermn acima do céu, o l{decr da aldeia de Kadimani chamou-me para
fora e ‘mostrou-me alguns quc voavam em cfrculo tdo alto qu era
dificil distingui-los. Enquanto os olhdvamos, desapareceram. Es:té
vendo”, dissc ele, “foram para casa, acima do céu”. Pouco depois,
alguns cagadores encontrarain 0 corpo de uma anta. que um deles
havia atingido alguns dias anies. Um urubu-rei comia-o. Disseram
que era um membro do Povo do Céu e que descera para cfomer a
carne apodrecida.

" Os hekula dos gavides, falconideos e abelhas celestes sdo0
comumente utilizados por xamds para defesa e curas.

Xamanismo inimigo

Quando mortes ¢ doengas ndo tém outra explicacdo, pqdem"”
ser diagnosticadas pelos hekula como sendo reésultado de xamamsmo)
inimigo, o que pode detlagrar uma série de ataques e contra-atgqut?sf
xamdnicos. Os espiritos gera'mente fornecem o nome de uma aldexaa
inimiga distante como a fonte do problema (cf. A!bert, 1985, p.3.1 8-;7:
319), sempre tdo longe que jd sc iocaliza em regido de lfngua dife-

rente; Waikd [Yanomain ¢ Yanoraamil, Kobali {Sanum4 meridional]

ou Samatali [ Yanomam{ setentrional].

Faz-se xamanisnic conua inimigos de vdrias maneiras: os

xamis inimigos mandam sens hekula roubar as almas das criangas
de umu comunidade; os xams inimigos mandam espfritos maléficos
provocar doenga numa comunidade que, por sua vez, pode proteger-
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1andando-os adiante, para outra comunidade; sempre que podem,
imds tentam evitar que um iniciando de aldeia inimiga receba um
la sucuri; os xamds de uina comunidade atacada sempre podem
1der sua gente, pedindo a seus hekula que centra-atagquem.

Ataques a criangas. Geralmente, s3o os Samatali a0 sul que
tam hekula para atacar as pessoas ¢ matar as criancas de
mawa e Kadimani. Esscs hekula sdo: urubus celestes, espiritos
1, espititos da lua, gavides celestes, falconfdeos celestes, cego-
celestes e ongas sobrenaturais. Os seis celestes, ou seja, que
ncem ao Povo do Céu, levam as almas interiores das criangas
sua morada acima do céu (primeiro, a cegonha mata-as com a
que ¢ o seu bico), cozinham-nas na panela da fua, comem-nas
im, as criangas ficam fetris e morrem. A onga sobrenatural car-
s almas infantis para a mata ¢ 14 as come. Uma vez que os inimi-
umanos que mandaram csses fickula vivem longe demais para

alcangados por feitigaria ou incursio armada, o Ginico modo se-
le revidar um ataque desses € fazer o mesmo tipo de xamanismo.
Apcnas um tinico xamd udmitiu para mim (jue mandava seus
1 fazer ataques desse tipc: eram hekula de um felino ndo iden-
lo (waosea), de uma onga pintada de pequeno porte (saokoli),
icestrais do grupo Waikd Managai dili e de um pdssaro da fami-
s galindccos. Seus ataques eram contra os Waikd conhecidos
‘Temowi, pois ainda estava zangado com eles por terem uma
ntado matar um de seus pais classificatérios. Um outro xam3
Jue ele mesmo ndo sabia como atacar com hekula, mas que o

lider de Kadimani, falecido h4 alguns anos, era excepcional-
hdbil, como também o0 eram seu préprio pai, xam3 muito res-
5 em sua época, e um outro homem maduro na aldeia de Sabuli,
ivia seu pai.'?

Envio de doencas. Em abril de 1969, visitamos a aldeia de
, Ti0 abaixo, para uma cerim6nia mortudria. Ao chegarmos,
tamos que a maioria das pessoas estava com maldria. O jovem
Jue fazia servigo da noiva na Col6nia, filho do lider, identifi-
loenga como sendo resultado de um ataque de hekula de inimi-

re Xamanismo inimigo entre os Yanomam, ver Albert (1985, p.311-325).
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€os, no caso, os Samatali co sul, que haviam mandado meeni, 0s
espiritos maléficos, como se fossem hekula. Ele soube disso quando
aspirou alucinégeno e um hekula de um péssaro raro (kobaba), de
corpo branco e cabega marroin, ndo s6 lhe dissc que s tratava de
meeni e a culpa era dos Samatali, mas até o nome do homem que
havia mandado os espiritos: Hazukea, da comunidade dos Tolobi dili.
Quaando o lider de Sabuli ainda era jovem, ele ¢ Hazakoa visitavam-
se mutuamente até que, urs dez veides mais tarde, suas relagdes tor-
naram-se hostis. Um dia. quandy os Samatali faziam xamanismo, um
deles, chamado Mamokai, sera nenhuma razdo aparente, mandou um
hekulc do sol matar uma criarga na aldeia de Sabuli e, em retalia¢do, o
lider desta enviou seu proprio Lekula do sol e matou o filho de Hazakoa.
Foi depois desse ataque quc Hazakoa mandou os meeni com a maldria.

Crises com a sucuri. Quando un: aprendiz de xami tenta ob-
ter um hekula sucuri, os xamds inimigos mandam outros espiritos
para atacd-lo e evitar que o taga. Um exemplo pouco comum disto é
0 caso que ocorreu h§ muiie tempo, quando o jovem lider da comu-
nidade de Katioko foi impedido de adquirir seu iekula sucuri por um
xamd da corunidade de Sabuli, rio abaixo. Conseguiu-o através do
hekula waikiamo dili (0 espirito de nm Waik4 falecido, muito habil
no manejo do arco e flecha) que adrou no pescogo do espirito sucuri,
enquanto o jovemn xami sangrava pela boca e quase morreu. Enquan-

to iss0, a sucuri, que nunca morre em tais circunstincias, rec‘upe'ra-‘

va-se em sua casa no leste. Por sua vez, ¢ rapaz nunca -mais conse-
guiv um espirito sucuri. Esse ataque foi uma vinganga pelo
envo;vimento ainoroso dg jovem xamd com a mulher mais nova do

outro. Como as duas aldcias ficavam separadas por dois dias de ca-~
noa, o que as caracteriza ndo como remotas, mas como vizinhas dis-.
tantes, esse incidente pareceria contradizer o padrdo de que o. . .
xamanismo inimigo s6 € praticado entre aldeias longfnquas. Porém;,

a vitima do ataque nfo ¢ vip habitante comum de Auaris. E um

Samatali do sul que se mudou para o alto Auaris quando era ainda

crianga. Portanto, embora os protagonistas do incidente vivessem em

aldeias “‘vizinhas”, o atacaute era Sunumd e a vitima, Samatali.

Entre 1971 e 1972, enquarto eu estava ausente, um rapaz da
comunicade de Mosonawa quis tornar-se xamd e, juntamente com 0s
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hekula de ariranha, jacaré, macaco prego e anta, ele tentou chamar
um espirito sucuri. No décimo dia de Xamanismo, ele quase morreu
porque um xaméa Samatali mandou varios hekula ataci-lo: de um
espirito da lua, do sol, de um macaco coat4, de um macaco prego, de
uma ariranha, da cegonha celeste, de uma lontra e de uma capivara.
“Destrujram” os hekula do jovem xami, inclusive o espirito sucuri, e
ele caiu gravemente doente, sendo curado pelo xamanismo de dois
homens da aldeia de Azagoxi.

O que aconteceu no inicio de 1973 pode ter sido um ataque de
vinganga. A tardinha, depois de varios homens terem tomado aluci-
ndgeno e feito xamanismo, uma mulher percebeu um distirbio que
parecia ser algo como tinta preta no fundo lamacento da poga de
agua acumulada atras da casa do lider. O jovem que fora vitima do
ataque que acabei de descrever interpretou esse sinal como 0 movi-
mento de uma sucuri no momento em que seu espirito deixava a d4gua
dorio e voava pelos ares em dire¢do a aldeia dos Pulimawi, atenden-
do ao apelo de xamas que estavam iniciando um novigo. Essa € uma
aldeia Waikd para o sul, além dos Kobali. Imediatamente, fot
deslanchado um ataque grupal de hekula para impedir a consumagio
do ato xaménico. O lider de Mosonawa, ele proprio um xama sucuri,
mandou um hekula de ponta de flecha e um waikiamo dili para o
ataque ao iniciando Pulimawi e ao espirito sucuri. Disseram que o
ataque fora bem sucedido e que o aprendiz Waika perdera seus hekula,
sangrara pela boca e quase morrera.

Defesa contra xamanismo inimigo. Quando esse xami de
Mosonawa atacou o espirito sucuri que o novigo Waika tentava ad-
quirir, os xam3s Pulimawi foram imediatamente desforra, langan-
do sete de seus poderosos hekula armados com fogo contra os xamas
de Mosonawa, causando uma das sessdes Xamanicas mais dramati-
cas que presenciei. Um /rekulu de uma abelha amu naniu criou o que
parecia um campo de chamas e soprou pimenta ardente nos olhos
dos xamis. Juntaram-se ao ataque os hekula do espirito do sol, de um
tucano e de um péssaro ndo idemificado (halihali) -- ambos de penas
vermelhas — de um espirito estrela de calor mais intenso que o dia
mais quente do verdo, do esirito da lua, com fumaga, e do espirito
do trovdo, membro do Povo do Céu. Para se protegerem, os xamis de
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Mosonawa ndo apénas chamarein seus hekula, mas também manda-
ram as mulheres ¢ criangas buscar As pressas grandes panelas com : ]
dgra ras quais entraram para esfriar as pernas que queimavam. Em
mcio 2 uma tremenda comogao de gritos, berros e dos canticos frené-
ticos dos xarnds, virias mulheres tomavam de galhos empapados em -
égiza e vergastavam as pernas dos homens numa tenta.tiva de apagar 7 5
o fogo que os queimava, a0 mesmo tempo que brandiam no ar seus - -
abanos para cortar e “matar” ¢S riekula que atacavam. Os xamds tam- ‘
béin se defendiam corn 2 ajuda de win hekula gavido celeste que apa- o
rava os ataques do espirito do sui, e dos hekula de uma ariranha, de
uma lontra, de um jacaré e de niuitos outros que traziam dgua para
apagar o fogo. Chamaram também em sua defesa um hekula de uma
borboleta, o espirito de uma mulher Yekuana e um hekula dos ances-
trais dos Waikd chamades Sokowi.

H4 diversas mans:ras pelas quais os xamds podem defender-
se a si e A sua gente de xamanismo inimigo. Numa, que acaba de ser
descrita, eles enviam seus proorios fiekula para um contra-ataque -
direto. Noutra, podem usar seus hekula para diagnosticar e curar a 4
doenga causada por xamanismo. Numa terceira, podem chamar seus
hekula para defendé-los, atugentando os espiritos atacantes. Numa
quarta, seus hekula pedem maadar os hekula inimigos atacarem a
outras comunidades. E numa quinta, conforme ouvi uma vez, podem
fazer com que os hekula atacantes voltem ¢ ataquem a comunidade
de onde vieram. ‘ '

Um jovem xamd de Auaris, quando v€ sua gente ser atacada
pelos xam&s Samatali, chamna sempre 0s seus hekula de ?belhas ce:
lestes e um de seus espfritos de macaco coatd, entre muitos outros,
para ruandar embora 0s liekula Samatali. oy

Cgs

Uma das fungSes mais comuns dos hekula € fazer diagn(?snr :
cos ¢ curar doengas. Quando estas resultam de xamanismo ininug9,
o procedimento é exatamenie 0 mesmo aplicado a situagdes mais
normais; afugentar os espftitos atacantes, retirar quaisquer objetos
patogénicos causadores da dosnga, lavar, massagear e remover 0s
sintomas do paciente, ¢uaisquer que sejam. No caso da maldria na
comunidade de Sabuli, ¢ filho do l{der chamou vérios hekula para
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urar as pessoas, principaimente, seu proprio pai. Enumerou-me os
cguintes: 0 passaro branco com cabega marrom; as abelhas celestes;
m peixe de rio abaixo (halaikiana); um tipo de preguica (saulemi);
m beija-flor, um galo da serra; um falconideo; uma piranha; um ser
do identificado (pauwi liuwi); um passaro nio identificado (sasa
aniu); um grande gavido; um tipo de sapo (alatagi dili; o nome
:fere-se a montanha de sua origem); outro tipo de sapo; e um espiri-
» de certa comunidade (Isodoi) Yekuana. Alguns deles extrairam
r sucgdo o objeto patogénico e outros aliviaram com as méos 0s
ntomas do paciente, usando suas bragadeiras e penugem. Manda-
m embora os meeni, mas ndo os “mataram”. Se o tivessem feito,
ntou-me ele, outros meeni teriam comido duas criangas.

Os hekula de abelhas celestes e do macaco coaté de um dos
mas protegem a gente do alto Auaris dos ataques dos espiritos dos
matali, desviando-os para outras comunidades mais para o norte,
} as comunidades Sanumi de Lobotali, Walalai dili, Magoxi e
matai, na bacia do rio Merevari. O mesmo xami que me disse
indar hekula waosea ¢ outros atacar os Temowi também afirmou
e, embora os Waik4 ndo possam usar os hekulg waosea, outra gen-
pode. Quando isso acontece, seus hekula acordam-no para alerta-
¢ ele entdo usa uma série de espiritos de um tipo de galindceo, de
| jacu, de um jacamim e de uma cotia — para despachar os atacantes
utras comunidades. Para proteger sua propria comunidade dos ata-
s do waosea ou de qualquer outro hekula, ele também convoca os
ula dos ancestrais dos Managai dili, de uma onga pintada de peque-
porte e de um péssaro canoro néo identificado (piodimi a wai).

Soube que ha muitos anos, o pai de uma das avés Sanum4 da
6nia fez com que o hekula agressivo de uma onga sobrenatural
tasse para o sul, onde matou Samatali que o havia mandado.

espiritos hekula do xamanismo

Os hekula, sejam eles animais, humanos ou ancestrais, como,
S, 0s espiritos maléficos e os hekula de plantas e artefatos, pro-
1, na maioria dos casos, de algum lugar neste nosso nivel do cos-
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mns. Q Povo do Céu vive no nive! que fica acima do céu visivel (hidi
hendua) e, quando convocados na condigio de fickula, tém que des-
cer a este nivel. Também pedem ser convocados como hekula os
espiritos dos andes (vinu) e dos espiritos ma!éf"ncos yaranfzsl e
kepagai dili que moram no nivel subterraneo (fidi kuoma). Sdo os
hekulu que pertencem a este nosso nivel do cosmos que com mais
freqiiéncia sdo chamados para viver nas grandes casa comunais nos

peitos dos xamas, onde €ém suas redes, dormem durante o dia e fi- -

cam acordados a noite. Por isso. € importante oferecer-lhes o tdo
apreciado alucindgeno em sessoes diurnas de xamanisnlo. A noite,
jé acordados, muitos ficam de guarda, zelando pel<? xamd e sua gen-
te. Por exemplo, o hekula de ure tipo de papagaio (kulikiasa), ao
noiar que se aproximam espiritcs de doenga, sempre acorda o xama
hospedeiro, dedilhando as cordas de sua rede. O xama entraem a'cﬁo
e varios outros de seus hekuly irdc convencer os espiritos a deixar
seu povo em paz. Por essa razdo, enire outras, ¢ que se entoam c5|1tic9s
xamanicos, ao mesmo temipo belos e misteriosos, ao som dos quais
tanias vezes acordava ac mcio da noiie, abanava a fogueira, para
voliar a dermir, sabendo que os /ieckuia estavam 14 para proteger a
aldeia.

De onde vém exatameute os frekula de um xama? *... sempre
[de! um lugar muito distante, numa parte do territério Yanomami

comapletamente diferente” (Taylor, 1974, p.33, 1976, p.45). Quando .

procuro agora em meus dados, coletados ha uns vinte :.mos atrfis,
informagdes detalhadas sobre a procedéncia dos hekula, impressio-
na-me a maneira clara coni que 03 xamds articulavam o fato de seus
espiritos virem de terras distantes, as vezes muito longinquas. Para

eles, os hekula deste nive! do cosmos proyém de lugares CU_]OSiyl\lvabl:-_.; .
tantes s30 conhecidos apenas de nome e nunca se encontram no ter- -

ritorio de caga do proprio xama.* ‘ S

' Disse-me, por exemplc, um xama de Kadimani que chama seus
hekula somente da remota regido dos Waika. Quando lhe perguntei
se n&o os chamava da terra dos Kobali, respondeu que ndo, ndo de

20 Somente em pouquissimos €150s, esses esniritos provém do territdrio de alia-
dos ou mesmo de inimigos imediztos. Eles vém de tdo longe que 0s Yanomap}l
que l4 vivem ndo aparecem nem mesino nas viagens de reconhecimento e feiti-

caria (ka huu) que procedem incursdés guerreiras.

.




td0 perto, s6 de muito longe. Disse também que nunca chama o hekuly
do macaco coatg que vive na montanha préxima e que s80 0s Waik4
do grupo Kalakau, bem para o sul, que o fazem, e que 0s Waik4 de
Wabanai dili, também no longinquo sul, chamam seys hekula de pre-

guigas ximi, localizados nas terras em torno da sua propria comuni-

dade, Kadimani, enquanto os Waikd de Temowi convocam hekula
do territério Mosonawa. Um Xamd desta dltima aldeja disse que cha-
Ma os seus apenas do sul, da terrg dos Waik4, nunca do norte, noroes-
te ou nordeste, 0 que foi confirmado por outro xam3 da mesma al-
deia, que afirmou ter seus hekula na terra dos Waik4 a0 sul e nunca a
noroeste. Quando lhe perguntei por que essa exclusividade do sul,
respondeu-me que era 14 onde viviam seus antepassados.?! Os Waikd4,
POr sua vez, t€m os seus hekulg naregido ao noroeste de Mosonaws.

Durante 0s 25 meses de trabalho de campo, falei com vérios
Xamis sobre nada 1aenos quc centcnas de hekula e sobre muitos as-
pectos do xamanismo. Dag comunidades de Mosonawa e Kadimani,
obtive informagGes de seis Xamds sobre a origem de 113 de seus
hekula.* De todos esses hekula, 89 vém de localidades muito bem
especificadas, com uma predominéncia muito acentuada do longin-
quo territério dos Yanomam, ao syl de Auaris, a quem os Sanumg
chamam de Waik4. A tabela abaixo mostra a preferéncia pelo territ6-
1io Waik4 em Comparagdo com outros;

21 O homem mais velho da linhagem dos Mosonawa contou-me que sua gente
vivera bem para o sui onde estiio agora os Waiké de Pulimawi. N aquele tempo,
Seu povo era chamado Pulimawi (nome derivado de uma montanha da regifo),
Por sinal, esse assunto surgiu numa conversa que tivemos algum tempo antes de
ele atacar o hekula sucuri e o aprendiz de xamanismo na comunidade de Pulimawi,

22 Nada menos que 95 desses hekula eram espiritos de animais, Ppéssaros, insetos,
enfim, todos os tipos de fauna. Trés deles eram hekula de ancestrais mitolégi-
cos: um homem-gambd, uma mulber-borboleta e um bomem-coatd. Um & o hekulg
do criador mitolGgico Omawr, outro, o ancestral mitolégico de um grupo
Yanomanmi e outro ainda do ancestral mitol6gico da laquara da qual se fazem
pontas de flecha. Quatro sio hekyly de espiritos maléficos, Trés 580 0s espiritos
de seres humanos falecidos, Yanomami, Yekua

ana e brancos. Ainda outros sdo:
estrelas (dois), uma montanha, uma cachoeira, o fogo dentro de uma montanha,

um anzol ¢ um tergado. Nig consegui identificar dois: saligwi e pulimei.
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Procedéncia de Hekula distantes

Waika Samatali I Yekuana _ Brancos

72 16 2 11

Dos 72 hekula de terras Watka, apenas oito véx’n de ::omum(ciia-
des ndo definidas. Os 16 hekula do territdrio tambelP d:istantte cc():
Yanomami, os chamados Samatali, a sudqeste, provem' e s; ekula
munidades especificadas e de uma indefinida. Apenas cmc.c;_ edo ‘
foram identificadcs por comuuidades sem que fosselt:’s;?cmY 1::uana
subgrupo lingiiistico, sem falar.nos quc procedem de aldeias
da Venezuela e da terra dos srancos.

Em contraste com essa grande quaptidade de Ifekulcf dlstan'teis,
apenas sete estdo localizados eri comnunidades r.clatIVfux’n,rl:tc;.p(r;;(as
mas a Mosonawa e Kadimani: quatro de f:omamdac!es l\\t/) ali (dua
especificadas® e duas nao) e trés de aldeias Sanuma na Venezuela.

Vemos, assim, que dos 108 hekula cujo territorio foi identifi-
cado por grupo lingiiistico, 101, ou seja, 94% estdo geograficamente
muito longe de seus xamds. ,

Como foi discutide por Rumos em Memdrias Sanumlc.z (S 199?,
p-49), € dificil precisar a localizagdo dp povo .chafr’lac.io Itoba (;;t ;:-1:1 :
(1976, p.53) mostra-os como um subgrupo h}lgulstncg _ emneira -
nado, enquanto Ramos indica que o term,o é gsafoD e m.a]ha ur
tanto vaga para se referir “aquela gente 14 no sul”. e minh gm a(;
tenho informagdes de que eles sdo falantes' de Sanu.ma} que v‘livm 20
sul. Do ponto de vista de Mosonawa, até os Kadimani pode ]

i ' adi i i vivem mais ao sul, -
Kobali, enquanto para os Kadlm.an), 0s Ko}nh v o
pelo menos, a duas aldeias de distdncia. Diga-se de passag .

foram os xamés de Mosonawa que disseram chamar hekula das ter-
ras dos Kobali.

23 Uma dessas comunidades Kobali. gos Omawi dibi, era co:{s‘:jd:ﬁizlal ;né:::ll%g r:(x;;
) i i : Kadimani. Uina noite, qu ;
ncizl pela comunidade de Kad i , : ros
Fzﬁ?ﬁam aor;om de algo incomum na matz, o lrrpﬁodma;f1 qox(e) ggcllgirzg :e;& ;:/ oz
j suro, & beira da clareira da aldeia,
€ N0sSa €asa, no escuro, & beira : Yoz
Jal;::(l’:gla longa arenga dirigida a seu “cunhado” Omaw (0 nome do lider), m
dando-o ir embora e deixai a gente déK.adimani em paz.
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Ostrés h

ekida de territério Sanuma va i
o avém de duas comun
Istintas a cha ades

: mado do lider de Kadimani e séio os dnicos exemplos
> hekula vindos de algum Iugar ao norte e do proprio territério de
n desses xamas. Embora aquelas aldeias ndo estejam nas vizinhan-
1S d.e Kadimani, ele chama um dos xamds 14 residentes de “
assificatorio. Os Magoxi sdo tidos como inimigos do irmao d
trdafieiro pai, residente na aldeia vizinha de Mamugula. Co
encnonafio acima, quando de visita a Kadimani, esse hom
Ju espiritos maléficos com doengas para a aldeia dos Mag

e seu
mo foi
em en-
0Xi,

A geografia dos espiritos

. A vida cotidiana e material dos Sanuma tem lugar dentro dos
1tes de seu territorio de caga diurna. Um cagador solitario ode
'gar a esses limites durante uma cagada, mas a maior part: das
ridades acontece muito mais perto da aldeia. Por exemplo, as ro-
ficam mais préximas, a pesca, em igarapés adjacentes a’coleta
:’o.gumel_os, caranguejos e outros alimentos da ﬂoresta’ lenha e
:erlas-prfmas, tudo isso ¢ feito bem para dentro desses, limites
10 tambe{n as expedigbes de caca e pesca incluindo uma familia;
1 C’Ofnumdade inteira. J4 nas cagadas proprias das ceriménias
tu'arlas, cobre-se uma distincia bem maior, talvez de até dois oy
dna.s fie caminhada da aldeia. H4 uma visitagdo regular entre al-
s vizinhas e, por ocasidio das ceriménias mortudrias, vai-se a co-
ud.ac!es.bem mais distantes. Fora desse ambito, esta’i(; as comuni-
'S 1aimigas com quem se mantém hostilidades diretas ou por via

sticaria (soprada em expedigdes chamadas de kg huu) ou atra-
le ataques armados.2¢

. 1\{0 efltanto, ainteragdo por meio de espiritos pode cobrir gran-
1stancias, alcangando comunidades muitas vezes so conhecidas
lome e fama, mas muito importantes na geografi

: a social e espi-
I dos Sanuma. De fato, a maior parte do conhe g

cimento que os

30 era extremament, i3 i y
eay ¢ raro naregido do alto Auaris nos anos 60 e 70 (ver Taylor,
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Sanuma4 tém de comunidades Yanomami parece advir da interagdo
de seus respectivos espiritos.”

Quanto mais longe a origem, mais forte o espirito. Os de per-
to, tais como os espiritos wkn dubi da fauna local, causam apenas
mal-estar que é facilmente curado coin xamanismo e acabam sendo
aniauilados por ele. Ja os espiritos maléficos, sui dibi, que em sua
maioria vém de muito longe, poden provocar doengas incuraveis
nas criangas. Os xamds de comunidades distantes podem utilizar seus
hekula para deslanchar ataques portentosos, enquanto os hekula do
Povo do Céu, cuja morada fica, chviamente, além do céu visivel,
estdio dentre os mais perigosos de todos os hekula.*

Uma parte importante da vida Sanuma ¢, portanto, a sua
interagiio com uma vasta rede de espiritos e seres sobrenaturais que
vivem 2cima do céu, embaixo da terra e nas matas dos territorios de
virtualmente todas as comunidades Yanomami, conhecidas ou ndo.
A importancia dessas plagas longinquas fica mais clara no caso dos
animais-espiritos que sempre vivem na floresta em torno de aldeias
distantes, Uma vez que as pessoas vivein € morrem em sintonia com
seus animais-espiritos, pode-se dizer que suas vidas dependem da
fauna desses territorios tio afastados. Para explicar certas doengas e
mories, os Sanuma langam mio de um alvo de culpabilidade, como
os xamds inimigos, os fantasmas, ¢ os espiritos maléficos de comu-
ridades disiantes com suas matas circundantes. Os xaméds com quem
conversei enumeraram nada menos de 74 dessas comunidades que
conhecem através dos scus esoiritns.? ‘ -

25 lsso acontece com quase touos, mas alguns individuos ja visitaram comunida-

des surpreendentemente distantes. C xama que fazia servigo da noiva:em ~

Moscnawa, por exemplo, contou-mne que fez uma viagem aos Pixansi dili 4ib¥
(vs Bissaasi-teri do subgrupo Yanomami), a cerca de 200 quilémetros a sudoes-
te de Auaris. com 14 ou- 15 comunidades intermediarias. ‘

26 Agradege a Dra. Jean Langdon por me sugerir este nonto. Este aspecto geogréa-
fico de que quanto maior u disténucia, maior o poder, também estd presente na
feiticaria dos Yanomam com os quais Albert fez sua pesquisa (ver Albert, 1985).

27 E relevante o fato de os Sanumd ierem chegaco ao seu territério atual hé relati-
vamente pouco tempo, tendo migrado para o norte a partir do que hoje identifi-
cam como territério Waik4 nes cabecenas do Orinoco ha apenas trés ou quatro
geragdes (Arvelo-Jimenez, 1974; Ranios, 1980; Coichester, 1981). Vérios terri-
torios Waiké de onde vém scus Aehulai outros espiritos sfio arcas onde viveram
seus antepassados mais ou meros recentcs.
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A vida Sanuma depende das terras, dos rios, dos territérios de
caga e de toda sorte de recursos naturais das matas em torno de suas
comunidades. O que eu quis mostrar neste trabalho ¢ que a continui-
dade de suas vidas enquanto Sanuma, em interagdo diaria com a
multiddo de espiritos do seu cosmos, também depende de outras co-
munidades, numa vasta rede geogréfica, cada uma vivendo sua pro-
pria vida em algum ponto distante da mata*.
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MARAKA, RITUAL XAMANISTICO
DOS ASURIN{ DO XINGU

Regina Polo M[i/ler

Os Asurini do Xingu sdo um grupo indigena de lingua Tupi-
-guarani, de aproximadamente 60 pessoas, habitantes da floresta tro-
pical, no rio Xingu. Estive entre estcs indios durante o periodo de
1976 a 1982, num total de quas: trés anos de convivéncia com eles.
Através desta convivéncia pude observar a freqiiéncia com que eram
realizados rituais xamanisticos cujo nome Asurini é marakd e teste-
munhar a iminéncia de exting&o do grupo. Em 1682 os Asurini che-
garam a 52 individuos, o menor indice da populagiio no periodo estu-
dado.

O trabalho que se segue pretende mostrar o lugar desta insti-

tuigdo na organizagdo social Asurini e os principios e nogdes que .

enceira os quais sdo enconirados em outros campos da realidade do
grupo cotno a cosmologia a ela associada.

O xamai (pagjé) Asurini ¢ o individuo que executa rituais atra-

vés dcs quais entra em contatc com seres sobrenaturais e os traz a°

aldeia. Estes rituais conhecidos comumente como “pajelanga”, sdo
chamados marakad, referindo-se 0s Asurini ao canto e a danga reali-’
zados em sua performance.
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O marakd € realizado como ritual propiciatério e como ritual
terapéutico, no caso de doengas (maryna). Neste segundo caso, é
complementado por outro rito, o petymbé que compreende assopro,
massagens e aspersdo de fumaga de tabaco (petym).

Nestes rituais, seja com fins propiciatérios, seja com fins
terapéuticos, o xama deve entrar em contato com espiritos que ihe
sdo familiares pois ele freatienta suas moradias em outras esferas
cdsmicas e convive com eles na fukaia, pequena cabana de folhas,
para onde sdo atraidos na aldeia dos humanos.

O contato com estes espiritos ocorre materialmente, substan-
cialmente: substincias passam dos espiritos para o corpo do xama.
Em outros casos, seu préprio corpo d4 forma aos espiritos visitantes.
O xami € o individuo que possui a faculdade de estabelecer contato
fisico com os espiritos e através deste contato, garantir a vida dos
membros da aldeia pelo intercdmbio de substincias entre espiritos,
xamds e humanos. Do lado dos espiritos, substincias invisiveis; do
lado dos humanos, mingau, resina, agua, planta, etc.

Neste contato com os espiritos, 0 xami se metamorfoseia, pas-
sando da condigdo de humano a de sobrenatural, Visitando os mun-
dos habitados pelos espiritos, casa-se e tem filhos. Incorporando o
espirito da Onga, torna-se um de seus seres e devora carne de veado,
Jjuntamente com seus iguais, que vivem na mata.

Isto distingue os xamds dos demais humanos, conferindo-lhes
destino préprio apés a morte: eles vao habitar a aldeia onde se en-

contra maira, herdi criador e os antepassados dos humanos
(janderamai). :

A faculdade de se metamorfosear e viver em outras esferas do
cosmo se deve a manifestagdo dos préprios espiritos que entram
deliberadamente em contato com os humanos. No exercicio da fun-
¢do, através do tabaco e da danga, o xamd, ao perder os sentidos, se
transporta para o “Céu” ou “inccrpora” os espiritos na “Terra”. No
convivio com espiritos, aprende os cantos que os atraem 3 aldeia.
Assim, o aprendizado dos cantos e da técnica de fumar o tabaco!

1 A fumaga do charuto (petym) é o meio fisico através do qual se desencadeia 2
metamorfose.

com a perda “controlada” dos sentidos é o caminho para se tornar um
xami, uma vez manifesta a vontadz dos proprios espiritos.

A vontade dos espiritos ¢ interpretada pelos’ demais xamas,
através de um consenso entre eies, a respeito da causa da doenga .de
um determinado individuo. Acredito que neste consenso devem in-
fluir fatores de ordem politica como o prestigio de um grupo domés-
tico a0 qual pertence um xam reconhecido.

Organizacao social e lideranca politica

Considerando-se um “continuum” entre o xama recém-inicia-
do e o xami que invoca todos os espiritos familiares, este segundo
extremo define o xani especializado ou seja, 0 homem que se ocupa
fundamentalmente desta atividade, relegando a segundo plano as an—
vidades econdmicas, com excecdo da caga. Isto é, 0 xama especialis-
ta dedicard menos tempo as atividades de preparo de solo para o
plantio, coleta, pesca e ccnstrugdo de casas, se bem que participe
delas, quando forem coletivas. ‘

O xama réo recebe apenas em géneros ou bens o pagamento
de seus servigos (o pagamerto neste sentido tem carater mais sim-
bélico que econdmico). O xarnd goza de tal prestigio que se pe.rmlte
que ele e sua familia sejam sustentados quanto a moradia, a alimen-
taggo, etc. o
Tradicionalmente, parece que havia especializagio dos papéis
piblicos na sociedade Asurici. Assim os individuos se distinguiam

como lideres de cerimbnias, chefes de expedigGes de guerra e caga-:

das, chefes de aldeia, xaniis e artesdos especializados (enfeites e
objetos rituais).

Guerreiros, todos os hoinens deveria'm. sé-lo. Matar um inimi-
go tornava um homem boakara. Todo homem adulto tinha ao menos
uma vitima, jemijara, identificada com seu matador. Ha uma relag@o
univoca entre o guerreiro ¢ a vitima, levando o primeiro ao ritual da
tatuagem: os homens com 2 tatuagem de desenho geométrico no om-
bro haviam morto alguém. T
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o Sleuuaxzito as repre'sent'ag(")es,. a guerra se contrapde ao Xamanismo.
.n.an.mnta na mitologia: o contato do xama com 0 corpo

morto do inimigo, trazido pelo guerreiro 3 aldeia, instituiu a diferen
¢a € separagdo cosmica e moral entre Pajé e boakarg. No mit -
matador ('bqakara), a0 intreduzir através da uirasimbé 2.o 100
corpo do 1mm1%0 na casa onde se realizava um margkg provocou a
morte dos xamis primordiais, e com isso, sua separagﬁ;) do mundo

dos l~1umanos: 0 brago do morto se agarrou na parede da casa e

x.ama em exercicio, perdeu os sentidos, “morreu” e quando volt .
81, zangado, resolveu ir embora para o céu, para sex,npre e
A distingdo c6smica entre o “Céu” dos
mano do guerreiro corre
dos aos dois papéis. Es
em que haveria, de um
nivel do individuo (maio

Xamis e o mundo hy-
sponde a uma polaridade de valores atribui-

ta polaridade pode variar num ‘continuum’
lado, xam3 e do outro guerreiro, tanto no
T ou menor especializa¢io na fun¢io) quan-

Or ou menor nimero de xam3 i
o aldote) amas e guerreiros

) A valorizagio ética ¢ ditada no mit
Xama, com sinal negativo p
que considera repugnante s
pre do mundo dos homens,

N0 mito que opde o matador ao
ara o primeiro. Ele ¢ julgado pelo xam3

eu ato e, por repulsa, se afasta para sem-

O guerreiro tira a vida, decompde 0 humano (avd) tornando-o
contie e Pe g,o)'c 0 Xama cuida da vida, promovendo a0
0 , € doeu, ao preservar o yngq (principio vital), atra-
v€s do contato com os espiritos. Sua relagdo & com a vida, a °;ar d

passar pela morte. A morte do xama (0s Asurin{ chamal,n p;/;t ‘e
morrer, a0 estado de inconsciéneia do Xamd, nosrituais xamam’sti(fl )
que ocorre atualmente no rityal marakd, ocorreu no ritual prim. 0(;1') ,
al, segundo a mitologia, como conseqiiéncia do contato corIIJI 0 Zrd -
¢o do ?orgo do inimigo morto. No passado mitico, os xamis fe{)ziaz;
este.s rlt.ua.ls € ndo morriam, ao contrario do que acontece hoje. N3

havia distingfo entre esferas c6smicas, os cspiritos conviviaJm. co?ﬁ

2 Fungfio feminina nos ri

tuais Xamanisticos de
do xama. desempenhada, em geral, pela esposa
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os hvmanos; a passagem de uma esfera a outra, feita atualmente pe-
los xamds significa morte. Qcorre agora pelo contato do humano com
seres de outros “mundos”, enquanto no ritual primordial foi provocada
pelo contato com ¢ corpo :norto do inimigo. Os espiritos, seres de
outros “mundos” sd0 irimigos petenciais: atiram flechas no xama
que estd sendo iniciado; 0 Ka'd, substincia que introduzem no corpo
do xama3 iniciante, tornando-o xam4, também provoca esta “morte”.
A relag@io do xamd com os espiritos corresponderia & do guerreiro
com 08 inimigos. Os Asutini dizem que quando o xamd vé tivd (uma
classe dc espiritos) na mara ¢ sinal de que serdo atacados por um
grupo inimigo. Por outro 1ado, como sugere 0 nome de um dos prin-
cipais objetos do ritual xamanistice, a tukaia, arelagdo do xama com
0s esnirtos correspende A rela¢do do caugador com a caga.

Na aldeia Asurinf que corheci, todos os homens eramn guerrei-
ros ¢ quase todos eram xamis. Eatre 1976 ¢ 1982, conheci 12 xamis
Asurini numa populagio média de 55 pessoas. Ou s¢ja, uma popula-
¢do que tinha um xamd para cada quatro pessoas.

.0 que distinguia um xamd dos demais € ¢ seu desempenho: a

“beleza de szu canto e a plasticidade de sua danga. Na performance do

marakd. entretanto, 0 xam3 necessita de um grupo de individuos que
descmpenhem diferentes papéis, proprios da estrutura da ago ritual.

Com este cardter coletivo, a institui¢io da atividade xamanistica
niio ¢, portanto, o campo mais adequado para 0 xami se destacar,
individualiente, acumulando prestigio a nivel de lideranca politica.

Entendo por prestigio polftico a lideranga de uma pessoa so-
bre outras que pertencem a um ruesmo grupo doméstico, quanto 2
iniciativa de realizar atividadzs econdmicas e cerimoniais e de atrair
novcs eiementos através do casamento, em épocas remotas. O que se
observava entre 08 Asurird. no perfodo estudado € que as mulheres
constitufam o niclec do grupy doméstico enquanto unidade produto-
ra e em torno do qual este se organiza, em visca de caracteristicas da
organizacdo social que resultaram do decréscimo populacional: a
auséncia dos velhos chefes de grapos domésticos. Por outro lado, a
uxorilocalidade permaneceu como regra de residéncia, tornando-se
coroldrio de outra regra, o casaméato preferencial com as mulheres
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do grupo ao qual ja se pertence, também decorrente de baixa
demografia. Assim, ao invés de termos o controle de homens sobre
as mulheres (pai e sogro), o que se verifica, neste caso, ¢ o controle
das proprias mulheres sobre as outras (11lhas e irmis mais novas), o

qual opera fundamentalmente na composi¢do do grupo doméstico,

unidade basica de produgdo econdémica. Esta unidade é
complementada enquanto unidade econdémica pelos maridos, respon-

sdveis pelos servigos de construgdo da casa, preparo do solo para o
plantio e caga.

‘ Quanto ao prestigio politico dos homens, deve se destacar que,
em circunstancias rituais, lideradas pelos homens, ocorre a distribui-
¢do dos produtos entre as unidades do sistema social. Com excegdo
da caga, as demais atividades, subsisténcia e ritual, requerem traba-
lho coletivo, cuja organizagdo depende de um lider: aquele que reti-
ne em torno de si homens que sio, de um lado, seus aliados e, de
outro, esposos das mulheres da casa a qual pertencem,

Na pesca, atividade mista, a iniciativa de sua realizagio de-

ﬁende desse lider que prepara a infra-estrutura: barragens, armadi-
1as, etc.

As ceriménias também requerem para sua realiza¢do a inicia-

tiva de um lider que deve contar com a participagido dos demais ho-
mens da casa.

Tradicionalmente, n3o havia necessariamente sobreposi¢do dos

papéis de lider do grupo doméstico e de xami. Foj devido a impor-

tincia dada ao desemppnho do lider religioso, na época estudada,

que se incorporou esta caracteristica como fundamental ao perfil do
lider politico Asurini.

Acao ritual: ¢ oforahaie o petymbo

. O canto e a danga do marakd — o oforahai — constituem o
ritual em que os xamis trazem os cspiritos 4 aldeia. E realizado em
frente & porta das casas, num espago delimitado entre estae a cabana
de folhas no qual se hospedam os espiritos visitantes, chamada tukaia,
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Ai se pendura o yvara, cbjeto formado por dois troncos de madeira
amarrados um ao cutro, d¢ aproximadamente 2 metros de compri-
mento ¢ 20 cm. de didmeiro: séo dots cilindros esculpidos que lem-
bram a forma de dois charuatos de tabaco. Um dos troncos, o que fica
visivel aos participantes, recebe as vezes uma decoragdo com dese-
nho geométrico semelhante & decoragdo dos charutos usados no
maraka.

De acordo com os espiritos em questdo, havera, num ritual do
marakd, o yvara na tukaia e o yvara no interior da casa, onde se
hospedam igualmente os espiritos. O espago ritual compreendera,
entao, a parte externa e interna da casa, entre o yvara e a porta.

A danga em frente ao yvaru representa o apelo e o convite
para a visita dos espiritos a aldeia.

O cante descreve pela l2tra da musica esta movimentagdo cos-
mica de seres sobrenaturais.

A danga também realiza a fun¢do maxima do marakd: transfe-
réncia de substincias trazidas pelos espiritos aos humanos que delas
necessitam. A fungfo do xami é ser aquele que traz, definindo o
contetido central do marakd.

'O xaind traz a Cobra e a Onga, divindades do pantedo de seres
sobrenaturais do cosmos Astuini. A Onga € representada pelos espi-
ritos tivd, xamas primordiais e seus seres pertencentes ao seu domi-
nio. Eles trazem o moynga.® A Cobra, ela prépria principio vital, é o
ynga materializado nos objetos ¢ alimentos do ritual.

_Outras classes de espiritos xamas primordiais sdo menciona-
dos no canto e acompanhun a vinda destes sobrenaturais, também
trazendo moynga. Também roram xamis no passado mitico e atual-
mente, sdo espécies de seres como os tivd, “povos” habitantes de
outras esferas cosmicas. Entre <las e a cabana de folhas na aldeia,
existem caminhos os quais percorrem, trazendo consigo seus ani-
mais, objetos, pertences, eutre cles, o moynga.

3 Substéncia do espirito trazida ¢cm rituais terapéuticos; materializagdo do princi-
pio vital (ynga). De acordo com o espirito em quesido serd resina vegetal ou
dgua. o i
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A danga do maraka é o percurso que fazem entre 0o mundo em
que habitam e a aldeia. Eies vém do céu, das aguas, da mata. Neste
trajeto, estes espiritos acompanham a Cobra.

Os espiritos xamds primordiais sdo trazidos nos rituais

terapéuticos pois sio eles que ddo o moynga ao xami para ser trans- -

mitido aos pacientes.

Outra categoria de ser sobrenatural vem a aldeia em outra oca-
sido: o porco-do-mato e o veado, nos rituais propiciatorios, os quais
chamo de “espiritos animais”. A eles é oferecido o mingau.

Além das dangas que trazem os espiritos, ha as que oferecem o
mingau a eles, em particular o rito* mamaiava, parte dos rituais
terapéuticos e propiciatdrios.

Terapéutico ou propiciatério, faz-se o ritual do marakd para
trazer a Cobra. Através dela, se recebe ynga, tomado dos espiritos
pelos xamas, transmitidos aos humanos que dele necessitam. Com a

Cobra, vém os espiritos que devem ser “domesticados”, em especial,
os fivd.

Ao lado da danga, o petymbo é o rito central do maraka. Rea-
liza-se da seguinte maneira: os xamds sentam-se em semicirculo ao
redor do paciente, sentado no banco ritual. O xama principal lidera
um canto em voz baixa, ritmo lento. Um xam3 de cada vez, vai até o
paciente e faz os seguintes gestos: contorna com as maos o corpo do
paciente sem toca-lo; com as maos fechadas contorna-o emitindo som
de quem esté fazendc forga: afasta algo que paira sobre o corpo do
paciente; puxa algo no sentido do corpo do paciente para o seu pré-
prio; enquanto faz estes gestos, assopra na dire¢do das mios e da
baforadas de fumasa de charuto; vai a cabana de folhas, colocando
as mdos fechadas sobre um dos objetos xamanisticos ai colocados,
fazendo o som de forga; volta e contorna o corpo do paciente,
assoprando nesta diregdo e fazendo o som de forga, tira algo do cor-
po do paciente com as mios fechadas, fazendo o som de for¢a.’ Leva

4 Utilizo o termo “rito” para denominar as diferentes partes do marakd.

5 Este gesto se concentra sobre 2 parte afetada, onde se sente a dor, por exemplo,
0u como ocorreu comigo mesma: 0 xama chegou a tocar no ferimento (mordida
de cobra) puxando no sentido do hematoma para os orificios feitos pelas presas
da cobra. Em caso de furinculo, o xam# o tocou, chupando-o.
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as mios fechadas A boca e assoprando vigo.rosamente para dentro
delas, provoca um som caracterfstico dest? rito ao fazer passar O ar
entre os dois polegares, espécie de assobio; prod?z_também outro
som, estalando os dedos. C canto dos demais confmua, entremeadg
por este som, teito com as'mios na boca. Depois que cilda xama
execuron estes gestos, todos sc Jevantam € colocando as mios fecha-
das sobre o pacierte, fazendo ¢ som de forga, erguem-nas, como se
estivessem puxando alge do corpo do paciente para cima; z'ibrem-na
em seguida e assopram na dirsgic do que acab.aram de tirar. Este
gesto ¢ feito, as vezes, vigorosamente, COMO Sc jogassc’lo.nge, com
forga, aquilo que se retirou do corpo do paciente. Este Gltimo ges}o
coletivo € repetido mais uma vez. Durante o desenrolar deste rxtp
gestual, os xamis d3o baforadas de fumaca do charuto sobre o pacl-
ente, '

Pode-se atirmar que o peymbd ¢ o principal rito neste tipode
marakd que chamo, provisoriatasrte, terapéutico. 01‘1 sejja’, quando
em sua realizagiio, hd um papel dese mpenhado por um individuo con-
siderado doente, imaryna. :

Imaryna se tefere a algo que estd se acabando como um fruto
podre ou semidestruido (comido pela metade. por exemplo).

O papel que o doente desempenha no titual se chamaimunara,
termo que traduzo por pacicaie, aquele que recebe cuidados. Estes,
no caso, sdo o recebimento do ynga e do moynga.

O imunara ndo precisa ser necessariamente um imaryna (do-
ente) pois nas cerimonias turé ele é o guerreiro (boakara). O guerrei-

ro, nfo recebe 0 moynga, Tas apenas o ynga. Vamos, entdo, distin-

guir cs dois termos, ynga ¢ moynga, através da distingdo entre .os
dois tipos de paciente (imurara). o doente (imaryna) € 0 gUEITEIro
(boakard).

A nogdo de doenga, simjlar 2 de um fruto podre ou
semdestruido, implica em algo a menos, 0 suor num individuo fe-
bril, por exemplo. Quando se transpira muito estd se perdendo ynga,
dizem os Asurinf. Quando se grava a voz de alguém ou se fotografa
uma pessoa, estd se retirando seu ynga, pois a voz € a imagem, suas
manitestages, passam para 0 gravador ou para 2 fotografia.
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As causas de doenga sd0: excessos cometidos pela mde de um
recém-nascido (teria tido muitas relagdes sexuais durante a gravi-
dez), provocando feridas no couro cabeludo do filho; feitico feito
através da comida; introdugdo, pelos espiritos, de pequenas flechas

10 corpo da pessoa, proximo de 61gdos como o coragdo, o figado, o .

que aos poucos a leva & morte; a introdugdo no corpo da pessoa, de
um espirito anhynga; o seqiicstro de uma pessoa por um anhynga
(quando a pessoa € encontrada estd detinhada); a quebra de certos
tabus como a proibigdo de se pronunciar o nome de karovara, espiri-
to da dgua, préximo da mesma (o karovara entra no corpo da pessoa,
corta-o por dentro, provocando vémito e defecagdo de sangue); a
existéncia de algo chamado garera kaipara no corpo da pessoa. Os
teiticos (oforomogaroaip) sio preparados com fezes e Orgdos genitais
de animais, cabelo humano, espinha de peixe, aranha, barro, urucu,
ovos de animais, plantas n3o comestiveis, os quais s3o misturados ao
alimento, ao charuto e ao 6leo cosmétice, usados pela pessoa que se
deseja atingir.

Dentre as causas arroladas (ndo esgotam todas as possibilida-
des), encontram-se duas nogiies bésicas; a de algo introduzido e a de
algo que se perde, que se esvai no corpo da pessoa. O petymbd nada
mais € do que arealizagdo destes movimentos pelo proprio xami: ele
tira e pde as coisas no corpo do paciente, afasta e traz (do yvara).

A doenga, por sua vez, causa perda/diminui¢3o; no exemplo
do suor, 0s Asurin{ se referiram explicitamente 2 perda do ynga.

No petymbé, o xami tira o que deve sair por estar causando a
doenga ¢ pde o que deve substituir o perdido, a substincia vital. Além
do petymbo, outro rito trata de guardar a substinciz vital e conserva-
-la no corpo do paciente, o oforoimondep: o xami contorna o corpo
do paciente com as maos fechadas, assoprando na direcdo dos movi-
mentos e emitindo o ruido de quem estd fazendo forga. Contorna
também o corpo do pacienie com o charuto de tabaco, assoprando
em sua dirego. Segundo informente, neste momento, 6 xam3 est4
“guardando” o ynga no corpo do paciente: omondep = guardar; foro
= prefixo generalizador; “guardar coisas”, no sentido de “por den-
tro”, envolver, esconder.
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O caso do guerreiro, que recebe ynga, difere do paciente do-
ente. Ele nfo sofre diminui¢do, ao contrario ele sofre um excesso:
segundo os Asurini, por ter morto un inimigo é tatuado para se tirar
de seu corpo o sangue de sua vitima, que “fica na barriga, d6i e pode
lhe fazer mal”.

Passa, entdo, pelo processo de sangramento, tal como uma re-
tirada de substancia de seu corpo. Ndo tenho dados suficientes para
afirmar mas suponho que se trata do ynga vitima.

Um de menos, outro dernais, ambos os corpos se encontram
em desequilibrio quanto a substdncia vital que os anima, o ynga.
Além de ser a voz, a sombra, o ynga € a pulsagdo do corpo e do
coragdn, como um Asurini tentou me traduzir a palavra.

Nos dois casos, o imurara recebe o ynga dos espiritos, mas de
maneira diferente: no guerrziro, o ynga esta na tinta de jenipapo que
¢ passado na superficie do coipo, sobre as incisbes, em seu limite
externo, estabelecendo o reequilibrio, distingdo entre o corpo do
matador e o de sua vitima. No corpe do doente, o yrga é introduzido,
“guardado”, dentro dele, pelc sopro € pelas massagens, fumaga de
tabaco e mingau ingerido. £ neste segundo caso, tratando-se de per-
da (= ndo retirada do ynga), que o paciente recebe o moynga. O moynga
seria um ynga suplementar. Os Asurini traduziram esta palavra por

remédio, imediatamente ap0s ¢ contato que tiveram com a medicina

do branco. Chamam de moynga os comprimidos ¢ xaropes ministra-
dos pelos agentes da medicina ocidental. ’ R

Todos os espirites ddo viiga para o xama. O moynga, entretan-
to, s0 é dado pelos espiritos xamds primordiais, ligados diretamente
aos casos de tratamento de pesscas doentes (imaryna).

O porco-do-mato e o veado, ligados a caga e a agricultura res-

pectivamente,® sdo chamados para dangar e tomar mingau com os

6 Mos tempos miticos, 2 mulher era casada com o veado que lhe traz os produtos
c¢a roga, ensinando-a a plaatar ¢ a cantar como fazem até hoje no marakd do
aranod (veado). O porco-do-maio fémea se casou com o guerreiro (boakara), €
lcve a-o consigo junto aos scus tornando-o seu chefe (fenotara), o que vai 3
frente. O guerreiro liderou o bando levando-o para lugares onde os parentes
dele, previamente avisados, prderam maté-lo.

LV
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Xamas, transmitindo-lhes o ynga. E neste sentido que a nogdo de
ynga ¢ mais ampla que a de moyngas: trata-se do principio vital exis-
tente ndo $6 no corpo das pzssoas e elementos constitutivos de seres
viventes, humanos e espiritos, mas extensivo ans resultados das agdes

que estes seres executam sobre a natureza, como a cagae a agricultu-
ra.

Neste sentido, é que chamo de propiciatério o ritual realizado
com a presenca destes espiritos.

Por outro lado, cste também pode apresentar o aspecto
terapéutico, quando nele se realiza o perymbd e se invocam os espiri-
tos xamds primordiais que ddo o moynga. Alids, o ritual propiciatrio
compreende a mesma seqiiéncia de ritos dos marakd realizados s6
com a presenga dos espiritos xamds primordiais. Trata-se, portanto,
de uma questdo de énfase ny aspecto terapéutico ou propiciat6rio de
um ritual xamanistico, relacionada, respectivamente, 3 énfase no
MOYRga OU NO ynga.

A diferenca entre os dois tipos de marakd é a maneira pela
qual o xami entra em contato com os espiritos em questdo: no caso
dqs xamds primordiais, 0 xama perde os sentidos (omané = morre),
val para 0 mundo dos espfritos, transforma-se num deles (casa, tem
filhos, assimila seus h4bitos). No caso do porco-do-mato e do veado
transforma-se num deles aqui, no estado de semi-transe (omanoaip -—-,
“qgsmaia”), comportando-se como um deles, na aldeia, isto é, 0s es-
piritos vém para 0 mundo dos humanos e se assimilam a eles.

Podemos agora, distinguir entre o recebimento do moynga e
do ynga, questdo de inténsidade: o primeiro serve para preservar o
%)nga que o doente estd ameagado de perder, ¢ o segundo, estd ligado
d Caga e agricultura e 2 preservagdo da vida do guerreiro, ameagada
por sua intimidade com a vifima e nfio necessariamente 3 doenca.

As relagées entre humanos e espiritos

Como j4 foi dito anteriormente, o marakd, através do canto e
da danga, traz os espiritos A aldeia, “visitantes” que se hospedam nas
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casas feitas para eles. Seatando-se deatro da casa onde se realiza o
ritual, no espago cerimonial, ou em frente A cabana de folhas,
recepcionam-se 0s espilitos, de maneira ansloga aos rituais dos quais
participam visitantes de outras aldeias.

Ao lado da danga que atrai os espiritos realizam-se outros atos
em comum: fuma-se tabaco e hebe-se mingau.

No inicio do ritual. torna-se presente 0 espfrito ou seria me-

thor dizé-lo, este € capturado e, com isso, instaura-se o princfpio da
ccrmunhdo com os espiritos, pois a Cobra é o principio comum de
todos os seres. Logo em seguida, no segundo dia, sentam-se os anfi-
tries no espago cerimormial da casa, realizando-se os preparativos
para a vinda dos demais espiritos. Em primeiro lugar, os charutos de
tabaco e 0 yvara. Este € ura cspécie de atrativo (nelc se penduram
0s demais objetos do agraco dcs espiritos) € um simbolo da equagdo
tahaco = espfrito.

O xama auxiliar eucarna as fungdes do tabaco, ao participar,
junto ao principal, da propria metamorfose ¢ ao desencadear este
processo: ele danga ¢ fuma o tabaco em frente ao yvara no rito que
compreende este momento da agio xamanistica. Neste momento,
xama principal e xamd auxiliar comportam-se de maneira idéntica.

O nome desta fungdo ritual €, por isso mesmo, gapetymbara, 0
que faz comer o tabaco (ga = cle; petym = tabaco; o = comer; ara =0
que faz, o agente). Responsdvel pela ingestdo do tabaco, desenca-
deia a metamorfose, nele ¢ no principal. E a manifestagdo do princf-

pio de par, do “dois em um”, como se o xama necessitasse da prépria

representagdo de si (o outro idéntico a ele) para se metamorfosear
em outro ser, garantindo coni isso seu retorno a condigdo anterior,
huinana. O auxiliar, a0 mesmo tempo, se identifica com o espirito
por encarnar a fun¢do do tabaco, equacionado ao espirito.

. O marakd € expressio, em rodos os atos que desenvolve, des-

se contato intimo e ao mesmo tempo, ambiguo: danga-se com o espf-
rito, senta-se com €le, fama-se junto, oferece-se 0 mingau, mas tam-
bém, se mantém em relagio a cle 0 mesmo comportamento que se
tem ¢« M uina presa animal, tentando-se pegé-la quase 3 forga. Os
ruidos que o xamd faz, seus gestos de pegar algo no ar, seus gemidos
dentro da cabana de folhas, expressam esta relago de conflito.
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Conflito de um lado, troca de outro: ao espirito se oferece o
mingau e ele dd oynga e o moynga. No comportamento dos espiritos
hd diferengas e similaridade com os humanos: os espiritos se com-
portam como os animais ~ devem ser aprisionados, matam, agridem
— mas participam também das atividades dos membros da aldeia,
dangando, fumando e tomando mingau. Por outro lado, em comum
com o xamd € o poder de transforinagio através do tabaco. A identi-
ficaglo do xamd com o espirito, na agfo ritual, se manifesta através
dos sons, ruidos que emite e da pr6pria fala a eles dirigida, ininteligivel
40s outros, manifestagdes da comunicagdo que se estabelece entre eles.

O aspecto animal do espirito € enfatizado pelos ruidos agres-
sivos ¢ pelos assobios, sons proprios deles, cujo instrumento para
sua produgdo sdo apitos feitos de coco ou de 0sso de uma ave, Os
xamid os exibem, durante os marakd, como se os tivessem recebido
dos espiritos € os carregam em seu proprio corpo, na boca, por exem-
plo. Outros sdo dados aos assistentes que os guardam cuidadosamen-
te, como os demais objetos préprios do marakd.

A agressividade dos espiritos também se expressa nos rituais
propiciatdrios, quando os porcos-do-mato dangam ameagando os pre-
sentes com o charuto nas m#os.

O aspecto humano dos espiritos se manifesta através de sua
participagdo nas refeiges, no convite que se faz para ele entrar den-
tro da casa e fumar, tomar mingau, dangar.

O contato entre humanos e espiritos se realiza, mas é ameaca-
dor. Conlflito e ambigiiidade, nas relagdes entre espiritos e humanos.

‘

Cosmologia e discurso

Para a compreensdo da natureza dos seres e do pensamento
Asurinf sobre o universo, ¢ fundamental entender 4 nog¢io da
concomitancia de planos que define a organiza¢io do cosmo e as
relagdes entre os seres.

A concomitéincia de planos corresponde 2 idéia de “universo
transformacional e multiplicidade de mundos”, descrita por Overing
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Kaplan (1982, p.3) a respeito da cosmologia e xamm}ismo Piaroa.
Segundo esta autora, para se compreender a cosmologia desse povo
¢ fundamental que se reavalic o uso dos conceitos de metdfora e
literalidade. Isto porque us Piaroa falam literalmente a respeito de
transformagdes — mudanga de identidade dos seres e movimentos de
seres ou aspectos dos seres de um mundo para outro. Um ser pode
ser isso e aguilo, ndo metaforicamente e isto € devido a prépria natu-
reza transformacional do cosmos Piaroa.

Assim também prdz-se interpretar a incorporagdo do xami
Asurinf, literalmente, pcrque as metiforas nestas cosmologias s&o
sua ontologia, ainda segundo Overing Kaplan (1982, p.5).

A separagdo de niveis c6smicos, instaurada pela histéria mitica,
¢ um tema comum 2As cosmologias sul-americanas. A respeito dos
Asurin{, tenho enfatizado a idéia de que a transformag@o, representa-
da por esta separagfo estd relacionada, além da descontinuidade, a
concomitincia de planos distintns, como mostra a a¢fo ritual € a
cosmologia.

A transformag¢do implica em intera¢fio entre mundos e seres
diferentes, que devem ter, por outro lado, uma aproximacdo possivel
para que haja intera¢fo. O xan@ Asurini se metamorfoseia em um
ser scbrenatural, por ter se iniciado, tornando-se um deles, substan-

=

cialmente (ao receber a subsiinrcia Ka’a em seu corpo no ritual de

iniciacdo ao xamanismo) ¢ socialmente (ao rcceber nomes préprios
pertencentes aos povos sobrenaturais e ac se casar entre eles).

O ynga, enquanto substincia vital passa dos espiritos para os,

humanos e enquanto princfpio vital, identifica espiritos e humanos
CONO Uma mesma categoria (uro/vivente). E a semelhanqa{gg“ fe
reniga ou a equivaléncia de coisas diferentes ou multiplas. "~ . .+

A nogdo de equivaléncia encontra-se também na duplicagdo.
dos papéis rituais: os dois xamis (principal e auxiliar, o gapetympara).:

Esta duplicagiio também se encontra em outros rituais Asurinf além
do marakd, os rituais costognicos do furé (flautas).

Considerando 3 agdo rital como discurso nio verbal — em
umna outra perspectiva de andiise. propria da lingiifstica, que € a Ani-
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lise do Discurso ~ pode-se apreender propricdades e mecanismos

que se cotejam a resultados correspondentes a0s de Overing Kaplan
sobre esta no¢do da cosmologia. "

De acordo com os pressupostos te6ricos da Andlise do Discur-
80, que privilegia os processos de construgdo do fenémeno lingiifstico
c ndo meramente seu produto, a idéia de transformacdo, no caso da
linguagem, implica em mediagfo, isto &, relagio necessdria,
constitutiva e transformadora entre 0 homem e a realidade natural ¢
social (Orlandi, 1983, p.2-3).

O que chamei de concomitincia de planos, principio de igual-
dade na diferenga, corresponde, nessa concepedo de linguagem, ao
que se poderia denominar de “tensiio entre 0 mesmo ¢ o diferente”
(Orlandi, 1983).

E da propria natureza da a¢io ritual e da cosmologia, conside-
radas como sistema de comunicagdo, isto é, consideradas em seu
aspecto de linguagem, que se pode depreender a no¢do de
multiplicidade e variagio, inerente a esta, “A polissemia é o concei-
to que permite a tematizagio do deslocamento daquilo que na lin-
guagem representa o garantido, o sedimentado” (Orlandi, 1983, p.6).

Ainda citando Orlandi, a0 se considerar a tensdo entre o pro-
Cesso parafrdsico e o polissémico, reconhecendo-se a multiplicidade
de sentidos, inerentes A linguagem e o contexto como constitutivo do
sF:nﬁdo, abandona-se a posi¢io que privilegia a hip6tese de um sen-
tido nuclear, mais importante hierarquicamente (literal) em relagdo
a0s outros. “Ndo hd um centro e suas margens, h4 s6 margens. Dessa
forma, todos os sentidos sdo, de direito, sentidos possiveis e, em cer-
tas condi¢Bes de produgio, hd de fato dominancia de um sentido sem
por isso se perder a relagio com outros (implicitos). A sedimentacfo
de processos de significagio em termos de sua dominéncia se faz
historicamente, produzindo a institucionalizagfio do sentido domi-
nante. Dessa institucionalizagio decorre a legitimidade e o sentido

legitimado fixa-se, entfio, como centro: o sentido oficial, literal”
(Orlandi, 1983, p.7)
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Em certo sentido, Cvering Kuplan faz distin¢do semelhante
entre metdtora e literalidadz, atribuindo a determinagdo desta dltima
a histéria mitica, & cosmogonia, 40 processo.

A relagio entre pardfrase e polissemia, na Andlise do Discur-

80, §, ainda para Orlandi, ur critério para o estabelecimento de tipos
de discursos: relevincia de certos fatores (e ndo outros) para as con-
dicdes de significa¢do do texto (uridade de andlise). O discurso hidico,
uma das categorias da tipologia que elabora, tende a polissemia: a
reversibilidade € total, hd troca livre de papéis ou de estatutos entre
interlocutores € o objeto do discurso se mantém como tal no discur-
s0. Como a autora sugeriu 2m relagdc ao discurso cosmoldgico
Asurini, incluindo-se 05 cantos xamanisticos’ — e eu estendo agora
ao discursu ndo-verbal, isto ¢, & agdo nitual —, este caridter lddico se
encontra nesta polissemia aberta, em que tudo pode ser tudo, o espi-
rito, 0 xamd e os demais participantes. pela metamorfose do segun-
dc, pela ambigiiidade do primeiro e pela participagio dos tultimos
nas relagOes entre os oucros dois, tudo baseado na natureza
transformacional do cosmo Asurini. Os vdrios sentidos que 0s xamds
podem dar 2s relagBes com os espiritos, 2 possibilidade de ser huma-
no ¢ espirito a0 mesmo tempo ¢ A participagdo dos demais membros
da sociedade, através das mog¢as cantadoras e do jovem assistente na
experiéncia do contato com os sohrenaturais, seriam caracterfsticas
desse discurso lidico.

A posigio de lideranca intimamente associada ao papel de
xami, occorre num determinado momento histérico, durante o qual os
xamds atuam fundamemalmente na reprodugdo da sociedade. E a
relagfio entre diferentes plenos cosmicos, por eles vivenciada tem

seu fundarnento num principio estruturante da cosmologia Asurinf:

P

o da igualdade na diterenca, multiplicidade de mundos, polissemia

de sentidos, reafirmada peio processo de metamorfose do xami e
transformacdo de seres e coisas.

7 Comunicagio pessoal.
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CANTICOS XAMANICOS
DOS MARUBO

Delvair Montagner

Cantar é um trago culturzi marcante da sociedade indigena
Marubo, habitante do Ric Itui e Rio Curuga, afluentes do Rio Javari,
no Esiado do Amazonas. Pretendemos demonstrar, por intermédio da
analise’ de cénticos, uma das facetas dc xamanismo Marabo: seu as-
pecto lidico e socializador. Estes comumente ndo s3o enfocados na
literatura antropoidgica, mas ¢ lado curativo do xamanismo, como se
apresentam, por exemplo, nos Ava-Chiripa (Bartolomé, 1979), Siona
{Langdon, 1979), Sanuma (Tayv'or, 1979), Sharanahua (Siskind, 1975).

Em outro trabalho (1985, p.591), afirmamos que a cultura Maribo
esta calcada na sonoridade vocal e que a miisica permeia a vida diariada
comunidade. H& um poder compulsivo de cantar, utilizando a letra ou

a melodia, que varia confornie o estilo do canto e das modulagdes

masculina e feminina. A manifesta¢fio rausical inicia-se desde o nasci-
mento, com as cantigas de acalentar nené, e vai até a morte, com os
lamentos funebres. A misica passa tembém pelas esferas:

— Politica, com os discursos ritvais proferidos com voz
empostada pelos homens ou por lideres de maloca;

1 Agradecemos a2 Dominique Ruchillet e a Licia Maria de Freitas Passos pelas
valiosas contribuigdes feitas 4o trebaltio!
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— Social, com os cinticos de recreacdo e de lazer, entoados
pelos bailarinos enquanto executam uma coreografia;

— Mitica, onde historias sdo cantadas por um mestre-de-
-cerimOnia e repetidas pelos bailarinos em ladainhas;

~ De saiide, em que os céaticos dc enfeiticar invocam as
docengas, ¢ os de cura, que tratam os enfermos;

— De subsisténcia, cujo canto/reza atrai determinadas cagas
para perto da maloca ou afasta animais predadores dos
ro¢ados;

- Xaminica, cujos cinticos ampliam e sedimentam os
conhccimentos religiosos.

A caracteristica mais importante de um rito xaménico ¢ a pre-
senga dos cinticos que o pajé entoa, quando possuido pelos espiritos
benevolentes cantadores. Esporadicamente, ocorrem falas Xaménicas,
ocasido em que alguns espiritos conversam com os homens que os
assistem, as vezes brincando jocosamente com aqueles a quem as
regras de parentesco permitem fazé-1o. Qs espiritos também drama-
tizam, dangam, e, por tiltimo, efetuam curas se hd enfermos, j4 que
existe cerimOnia especifica para este fim. Assistir a um rito
Xamanistico Martibo significa passar algumas horas agraddveis, quan-
do diversos espiritos manitestam-se de maneiras diferentes, corporal
e vocalmente, utilizando-se do corpo do xama (Figura 6.1),

A presenga da misica, nos diferentes aspectos da cultura
Manibo, torna o modo de vida mais agraddvel aos scus individuos, e
este estado continua ap6s a morte destes, pois o mundo dos espiritos
¢ bonito, alegre e musical. Saber cantar, rezar e encantar sio qualida-
des que se adquirem, principalmente os homens adultos, aprimoran-
do-as & medida em que amadurecem, orgulhando-se delas. Em mui-
tos casos, exigem longos treinamentos e dedicagdo, as vezes apelan-
do-se aos recursos de encantainentos para transformarem-se em bons

cantadores e terem boa memdria, a fim de absorverem o complexo
conteddo dos cantos.

i i ! > i dnicos (figura a es-
Figura 6.1: Xama marubo iacorporaco e¢rtoando cénticos xam ;
¢ querda) e dangandc (a direita; entre os bancos paralelos. Desenho fcxtp
por Armando com caneta hidrocor azul em dezembro de 1987, no Mo-
tor Mats, durante uma viagem ao Rio Itui.

Aspectos da cultura Maribo

Antes de comentarmos os cAnticos xamanicos, faz-se necessa-
rio esclarecer sobre determinados temas que serdo mencnonadps no
decorrer do artigo. - :

O rito xamanistico é realizado por iniciativa do xam4, a pedi-.
do de alguéra ou quando ha doentes a serem tratados. A sessdo e_:fe-i»
tua-se nos bancos paralelos, junto 4 eutrada principal da maloca. Neste -
local-sala, os espiritos apresentani-se  platéia masculina, havendo :

acesso feminino sé no final do ritual, se houver curas. A incorpora-

¢do se d4 quando o xam4, em transe, libera siira‘A'l_rqual do LadQ.Diggif!:t i
to/Alma do Coragfio (0 individuo possui vérias almas) e permite que

os espiritos benevolentes o encarnem.

Para a realizagdo de nma sessio xamdénica usa-se um inalador
longo, pelo qual o xam3 recebe doses de rapé (p6 de tabaco) nas
narinas, durante 2 a 3 horas, no inicio do evento, ¢ porgdes suple-
mentares, 1o decorrer da noite, até a madrugada. O mesmo acontece
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com a ingestdo da bebida conhecida na regido por ayahuasca®
(Banisteriopsis caapi), e denominada pelos Marabo de oni, que é
servida numa pequena cuia de cabaga, por um ajudante da sess3o.
Cada espirito é recepcionado com estes ingredientes, considerados

suas comidas, pois 0os Mar(bo seguem as regras de hospitalidade, -

que € a de alimentar os visitantes.

O nimero de xamas € muito red uzido, embora os Maruabo alijs-
tem uma quantidade considerével que existiu antigamente, inclusive
de imulheres. A paitir de 1981 passou a ter trés xamds, sendo um,
morador 1o Rio Curuga e dois no Rio Itui, e um deles muito popular,
pela habilidade de contatar os espiritos benevolentes e pela sonori-
dade musical da entonagio da voz.® Para ser um bom cantador, o
aprendiz de xama recebe dardos encantados do instrutor, dos espiri-
tos auxiliares e daqueles que incorporara, posteriormente. Os dardos
tem vdrias finalidades: para cantar, ter visdes, ter voz volumosa e
vibrante, saber andar no cosmo e dominar os conhecimentos
esotéricos/”palavras” dos espiritos. Possuir estas qualidades, permi-
te a0 xama exercer com proficuidade a sua atividade principal: can-
tar (Montagner, 1985, p. 445).

Na realidade, eles acreditam que ndo é 0 xama quem canta ou
age, mas os espiritos benevolentes que recebe em seu corpo, visto
por eles como uma maloca. Ha uma associagdo entre a estrutura
arquitetdnica da habitagZo e a anatomia humana, sendo que os espi-
ritos instalam-se no coragdo, que é comparado a entrada principal da
maloca, local dc recepcionar os visitantes. Por conseguinte, as regras
de etiqueta s3o observadas também com relagdo aos espiritos visi-
tantes (Montagner, 1985, p. 470).

Os Mariibo possuem trés categorias de espiritos: os benevo-
lentes (yobé)*, malevolentes (vochi) e neutros (bacd), sendo que os

2 A bebida é preparada com as fibras do cip6 de Banisteriopsis, que ap6s serem
batidas, s3o cozidas na dgua durante algumas horas.

3 Este Gltimo morreu vitima de tuberculose, em 1991, recusando-se a sair da drea
para tratar-se na cidade,

4 A lingua Martbo que pertence a familia lingifstica Pano, pronuncia-se do se-
guintes modo: b — fricativa bilabial sonora; e — vocéide alto-aberto central ndo
arredondado sonoro; tx — africada alveo-palatal surda; sr ~ equivale ao ch pro-
nunciado com retroflexdio; w ~ semi-vogal labial sonoro; y —semi-vogal alveo-
palatal sonora (Montagner, 1985, p.26)
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xamds incorporam apenas os primeiros. Os benevolentes tém sua
origem em elementos minerais € vegetais, principalmente. Os corpos
de aparéncia semelhante a dos humanos sdo bonitos e imorta1§. Os
espiritos mealevolentes sdo as antfteses dos anteriores: sua o‘ngex'n
procede de animais, seres humanos ou miticos, etc. A aparéncia fisi-
ca € de um simio ou de um hutnano de pele preta, sem beleza. Os
espiritos malevolentes sdo identificados como sombras, visagens, ndo
possuindo o dom da fala. Os espiritos neutros assgciam-;e as duas
categorias anteriores, havendo representantes no reino mineral, ve-
getal, animal, etc., e atuam de modo amb{guo para o bem ou para o
mal (Montagner, 1985, p.91).

Destes espiritos, os mais iraportantes para os Manibo sdo os
benevolentes e os malevolentes, devido aos papéis que desempenham
em suas vidas. Os benevolentes s30 acionados em dois momentos
rituais, 0 de cura ¢ o xamdnico. No primeiro caso, compete aos
rezadores especialistas na arte curativa, entoatem cnticos, invocan-
do as qualidades metaf6ricas (fiio, calor, leveza, agilidade, etc.) dos
espiritus benevolentes para despoluitem e revigorarem o corpo do
deente, que foi invadido pelo espirito malevolente/doenca, curando-
0. Quando o estado do paciente for grave, os rezadores recorrem _a
ajuda do xam3, que na parte final ¢o rito xamfnico incorpora §spfn-
tos curadores, e efetua no enfermon, massagens e sopros, extraindo o

objeto patégeno que representa o causador do distirbio fisiolégico.:

O rito xaménico tem, normalmente, um caréter de confraternizagio,
em que os espiritos benevolentes cantadores e dangarinos incorpq-
ram no xamf, enquantc a Alma de Coracdo viaja pelo cosmo convi-
dando-0s a virem passear em sua maloca. Tanto os espiritos como a

almado xamd e os rezadores, comunicam-se através de canticos, sendo -
que estes Ultimos recorrein a dois espiritos curadores para agirem

como seus intermedidrios.

Os espiritos matevolentes estdo associados as doenga_s, perso-
ificando-as. Estas tém origer scbrenatural e atingem os individuos
de modo intencional, quando alguém, sentindo-se lesado, faz feitica-
ria, entoando cinticos de cura “errados” (isé srdca), nos quais invo-
ca os espiritos malevolentes para provocarem doengas na vitima; ou
prepara um veneno (yamati) parala ingerir sem o perceber. H4 ou-
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tros tipos de doengas que surgem naturalmente, atingindo
indiscriminadamente qualquer um, sendo causadas pela ruptura de res-
tricGes alimentares, regras sociais, morais e outras. As diferentes cate-
gorias de doengas procedem do céu, da terra, da dgua ou dos civiliza-

dos, devido ao contato interétnico. Elas sdo tratadas pelos rezadores -

com cénticos de cura e com ingredientes encantados por eles; pelos
ervalistas que aplicam remédios do mato; e por fim, pelo xama em
transe, nos casos dificeis, tocando o doente (Montagner, 1985, p.169).

Assim como ha duas categorias de espiritos, existem também
dois tipos de especialistas para manipula-los, que atuam ritualmente
de modos diversos. Os rezadores agem em grupo, cantando
debrugados sobre o paciente deitado na rede, em seu compartimento
familiar. Cada um entoa a mesma letra do cantico de cura, que tem
relagdo com a doenga que acometeu o doente, mas imprimindo esti-
los melddicos pessoais, de uma forma padronizada. Durante o rito,
os rezadores ndo incorporam espiritos, a Alma do Coragéo ndo sai de
seus corpos € ndo executam gestos rituais sobre o doente. No ritual
de pajelanga, o xami atua sozinho, deitado na rede, junto aos bancos
paralelos. Entoa misicas xamanicas para a assisténcia apreciar, im-
primindo nuances vocais peculiares de cada espirito benevolente
cantador que incorpora. Portanto, o ritual de cura realiza-se para
amenizar o sofrimento fisico do doente e o ritual xamanico, para
suavizar a vida da comunidade.

O modo de interagéo desies agentes esta em consonincia com
os tipos de espiritos, levando-se em consideragfo as caracteristicas
musicais especificas. No rito de cura os rezadores obedecem a uma
seqiiéncia padronizada.no estilo musical e nas letras dos cénticos,
que influem no estado psicologico e organico do paciente. A perma-
nente improvisagdo, em cada ritual xamanico, dos textos dos cantos e
suas variagdes melddicas e tematicas, permitem um fluxo regular do
extravasamento de sentimentos hostis ou amistosos, do fortalecimento
e da inovagdo de padrdes comportamentais, sociais, morais, € da ma-
nutengio do sistema cosmoldgico, tornando-o atuante e dindmico.

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

e

camada é ocupada por um povo com caracterfsticas proprias, que
fornece 0 nome 3 mesma. Os mitos de criagio narram como as cama-
das foram construfdas pelcs ancestrais dos Manibo, detathando o
que nelas contém e suas particularidades, Destas, a mais visitada pela
alma do xami é a camada intermedidria “Claro dos Paus” (Tuma
Srabd), que fica entre os nfveis de cima e os de bmxo, POI POSSUir a
maior concentragdo de espiritus benevolentes (Montagner, 1985,
p.Si).

O cosmo € cortado por caminhos fixose movels, que s3o usados
pelos espiritos benevolentes,
pelas almas dos mortos de
certas segdes de descendén-
cia e¢ pela alma do xamd.
Dois desses carninhos mere-
cem destaque: o “Caminho
do Perigo” (Bei Bai) que s¢
localiza entre esta camada
terrestre e a segunda celeste
¢ é wilizado pelas almas dos
mortos que driblam os mo-
radores Jocais, que as fazem
comeser deslizes; e o “Cami-
nho do Espirito” (Yobé Bai)
que serve a0s espiritos bene-
volentes ¢ a alma do xamd
e {ranse ou apds a sua mor- -
te, paralocomove-rem-se no &
espago. F uma via inofensi-
va e colorida (Montagner,
1985, p.482).

Figura 6.2: Desenho das camadas terrestres feito por Antbnio (do Rio Itui) em maio
de 1978. Lideres ceguram langa e cocar de penas, sfmbolo de chefia.
Nomes dos estratos de cima para baixo: Terra Nublada, Terra da Arara
Vermelha, Claro da Terra do Jagu, Claro da Terra do Sangue, Branco da
Terra, Desenho da Terra ¢ Turra da Fumaga. Desenhado com caneta
kidrocor preta. i
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Os Maribo organizam-se em se¢des de descendéncia

matrilinear, assim como os espiritos benevolentes. Uma unidade
matrilinear, exogimica, desdobra-se em duas seg&es, que se alter-
nam através de geragdes. No passado, existiam vérias destas unida-
des, e hoje, apenas nove (Mcntagner, 1985, p.34).

A musica Martibo é muito complicada para um leigo tecer co-
mentarios. Ela precisa ser abordada em diversos niveis, como a sua
relagio com possessdo/transe, cura das doengas, repertério musical,
danga figurativa e mimica, repercussdo psicologica e afetiva, € ou-
tros, conforme estudos de Rouget (1980). Também deve ser analisa-
da em sua estrutura e escala musical, estilos melddicos e ritmicos,
por ser uma miusica basicamente vocal. Quanto ao estudo do aspecto
instrumental, nos moldes de Bastos (1978) para os Kamayura e de
Aytai (1967-68, 1976) para os Xavante, este nio é relevante nos
Maribo, devido a inexisténcia de objetos musicais. Eles empregam
o tambor e a flauta, adotados do civilizado em algumas festas. As
misicas tocadas ndo fazem paite do repertério tradicional. O trocano,
uma pega Maribo, tem a fung@o de meio de comunicagéo, sendo
usado esporadicamente nos rituais de cunho social.

O canto, de modo genérico, tem um carater de musicoterapia

para os Marubo, sendo a maioria entoada de forma ritualizada. A

acdo varia conforme a finalidade, o local e o estado emocional dos
participantes ou dos cficiantes. A musica influencia o comportamen-
to psicolégico e fisioldgico dos seres vivos (Rouget, 1980, p.64). A
letra e a melodia tém o poder de sensibilizarem os ouvintes e os can-
tores, fazendo seus corpos vibrarem, principalmente, a laringe, como
no caso dos xamds e dos rezadores, em que alteram a emissdo de
sons de maneira bem peculiar.

Apresentacao dos canticos xaméanicos

Cada espirito benevolente que incorpora sucessivamente no
xama, entoa através desse, de modo diferente, canticos que recebem
o seu nome. O mesmo espirito pode cantar uma ou varias musicas de
curta durago. As vezes, determinados espiritos curadores entoam a
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primeira parte de cnticos de cura, de competéncia dos rezadores,
para ensing-los, a fim de tratarein um enfermo de demorada recupe-
ragdo. A aprendizagem destes trechos é fundamental para a desco-
berta da causa da doenga do paciente (Montagner, 1985, p.329).

. E inesgotdvel a criatividade do xamd, em transe, inovar
chnticos. Dos cerca de 190 examinados, nenhum se repetiu, e, apesar
dos conteddos assemelharein-se, em algum trecho as mensagens di-
feriam. Nio obstante o dinamismo, os canticos xaménicos obedecem
aurna seqiiéncia de apresentagic maledvel e a uma estrutura de com-
posi¢do mais ou menos padronizada.

Normalmente, os cAaticos de uma sessdo xaménica seguem 0s
seguintes passos: invocagio ao espfrito benevolente; saudagdo do
espirito benevolente 2 platéia; transmissdo de conhecimentos cultu-
rais, sociais, religiosos pelos espiritos; despedida do espfrito e/ou de
chamamento da alma o xumi. Tais fases ndo sdo rigidas, algumas
podem ser suprimidas ou apenas uma delas ser seguida, conforme o
interesse do espfrito incorporado. Esta {lexibilidade € uma constante
nas scssBes de Jodo Pajé, o xamd mais popular, como nas de José
Nascimento Novo, 0 mais jovem e drincipiante. (Figura 6.3)
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qum 6.3 Desenho de sessao xamdnica por Annando (Rio Itui). Pedi-o para fmr
¢ desenho em dezembro dz 1987. P6s o xami sentado narede e a platéia
masculina nos bancus puralclos, tendo aos pés de um dos homens, o
pote com ayahuasca e a cuia. Elaborado com caneta hidrocor preta e o
térax dos dois homeus maiorestintados de verde.
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a) Canticos de invocacgao ao espirito oenevolente

A Alma do Coragdo do xama sai visitando as malocas dos
espiritos, convidando-os a passear no seu corpo-maloca e contar-lhes
histérias (comentarios de mitos), rezas (primeira parte dos canticos

de cura) ou alegra-los (“anima-los”) com seus ensinamentos. O con-

vite formal aos espiritos é expresso através dos canticos xamanicos,
bem altos e sonoros. Na vida diaria dos Marubo, a entrada de indivi-
duos ndo moradores da maloca é muito ritualizada. Os homens sdo
recepcionados nos bancos paralelos, e as mulheres, na porta secun-
daria.

Usualmente, os cdnticos de invocagdo ao espirito sdo bastante
curtos. Nem sempre eles ocorrem no inicio do rito, podendo aparecer
no meio. As vezes, 0s espiritos chamados, retornam imediatamente,
por ndo terem gostado do ambiente; e o xami recebe outros, logo a
seguir. Nestas situagdes, ouve-se apenas uma leve introdugdo melo-
dica, seguida de uma pausa silenciosa. Ha excegdes, contudo, quan-
do o xama incrementa o convite aos espiritos, tornando-o mais atra-
tivo e persuasivo, ao acrescentar informagdes sobre o que os espera,
o que encontrardio no corpo-maloca, como ele é formado e sua com-
posi¢do. Nestas ocasides, 0 xamd emprega uma linguagem que se
compara a dos espiritos benevolentes.

Nos cénticos de invocagio mais longos, 0 xama expJe aos es-
piritos as suas intengdes, como as de ensinar trechos de canticos de
cura aos rezadores para casos de dificil solugdo; ou de ajudar a achar
uma saida para problemas inesperados; etc.

Selecionamos um tipo de cantico de invocagéo ao espirito be-
nevolente, entoado por Jodo Pajé, em novembro de 1982, na sua
maloca.

A vida (alma) do pajé fala aos espiritos benevolentes: abram
os seus “Caminhos” (do Espirito)® para eu andar e (ir) conhecer to-
dos vocés, quando eu vier avisa-los (convida-los) para passearem na
minha casa (corpo). Querendo ir muitos espiritos benevolentes, po-

5 O sentido simbolico dos Caminhos dos Espiritos ¢ que representam os conheci-
mentos esotéricos € a sapiéncia que os espiritos sd3o possuidores. Por isso, sdo
considerados cheios de beleza, ausentes de impurezas ¢ de doengas.
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dem vir, quem nio for, fica em sua casa. Vocés podem vir a minha
casa para contarem urmas histdrias para o meu povo. Eles estio que-
rendo ouvir as histéiias que vocés sabem.

b) Canticos de sandacio do espirito benevolente a platéia

Logo ap6s o recebimento do convite pela alma do xama, os
espititos comegam, um & um, a inCorporar no seu corpo-maloca, lim-
po (purificado)® pelo uso periédico do rapé e da ayahuasca. Somente
neste estado de pureza ritual acontece a possessdo, pois os espiritos
freqiientam lugares sadios ¢ bonitos, tendo medo de se contamina-
rem nesta terra cheia de males. Antigamente, eles apreciavam vir
aqui antes de sua mudangu. Em alguns cinticos, os espiritos mani-
festain seu desagrado em visi:ar o corpo-maloca do xamd por diver-
sus razdes: por estar insalubre e estragado; por concentrar tristeza,
confusdo, briga, morte e irdividuos sem adornos.” Os humanos tém
0 poder de poluirem os espiritos e de serem sensfveis as suas emana-
¢ives positivas. A alegria/satide € a tonica procurada pelos homens, a
eles transmitida pelos espititos benevolentes. Estas transferéncias de
qualidades energéticas e de animacdo, os espfritos também passam
para os objetos que usam durante o 1ito: a cuia de ayahuasca e o
inalador de rapé. -

Os canticos de sandagio do espirito revelam dados que defi-
nem a relagio e/ou comportainentd dos espiritos com a assisténcia:
se foram convidados para passear, dangar, cnsinar temas esotérios e

canticos de cura, tratar doentes ou conversar trivialidades; mdxcam,
qual a se¢do de descendéncia a que cstdo afiliados; salientam o grau :

de parentesco com a alma do xami e com os homens da platéia, a fim
de se dirigirern corretamente, sem causar constrangimentos; € espe-
cificam a formacdo (origemn) do seu corpo. Estas apresentagfes €
identitica¢Oes sociais s3o0 recessdrias para dar credibilidade e auto-
afirmagdo s atuagdes dos espiritos.

§ O corpo do xami € considerado lunpo, puro, bom, cheiroso (sem os odores
peculiares) e leve para flutua- no espaco (durante as viagens c6smicas), apds ter
s¢ 'bmetido & limpeza ccrporal interna com a ajuda também de abstinéncias
alin.entar ¢ sexual.

7 Um dos significados simbclicos dos enfeitos corporais € identificar social e et-
nicamente os individuos. A
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Quase sempre os ciuticos desta etapa mencionam os tipos de
caminhos (feitos de vdrias espécics), que os espiritos usam para se
deslocarem no espago. POein-nos a disposigdo da alma do xami para
visitarem as suas malocas ou a de outros espiritos benevolentes, que
habitam em lugares diferentes ¢ distantes. Os cAnticos também cos-
tumam salientar a cria¢do, a limpcza e a claridade dos “Caminhos
dos Espiritos”, cuja escuriddo afastam com seus olhos para que se
tornem visiveis, ndo impedindo a passagem da alma do xama.

Os espiritos, a0 aceitarem o convite, preocupam-se com 0 que
vao fazer, falar e cantar aos seus anfitrides. VEém com intencdo de
agradar, de ser itil e de ensinar os costumes do grupo, porque hé
poucos xamds conhecedores das “palavras” xaméinicas e das de cura.
Acima de tudo, querem compartithar com os homens a sua alegria,
que € sindnimo de barulho, zoada, festa, danga e canto. Os espiritos
representam também a pureza, a satide, a integridade moral, a bcleza
e s3o os repositdrios do saber dos antigos. Em contrapartida, os ho-
mens safidam os espiritos, oferecendo tabaco e ayahuasca, encon-
trando-se limpos, perfumosos, receptivos ¢ dvidos para aprenderem
seus ensinamentos. O rito constitui-se de uma permuta de afabilida-
des mituas.

O modo como os espiritos estabelecem interagio com os ho-
mens, depende do estilo de cada um. H4 os espiritos benevolentes
que cantam de maneira interrogatoria, descritiva ou narrativa o que
viram durante a viagem, como € o0 lugar em que moram, 08 Seus co-
nhecimentos culturais, os sentimentos em rela¢do ao grupo, etc. A
forma mais usual € a narrativa cantada.

Apesar do mundo dos espiritos ser constituido por entidades
masculinas e femininas, h4 nitida preferéncia dos xamds para convi-
darem os primeiros. Dos c&nticos xaménicos registrados, apenas um
foi de espirito feminino.

Exemplo de cdntico de saudagdo do espirito benevolente, en-
toado durante rito xaminico na maleca de Jodo Pajé, em novembro
de 1982, por ocasido de um surto de gripe. Um dos espiritos cantadores
foi o Beija-Flor Grande (Peta Yob#), da se¢do de descendéncia do
Japu do Bico Branco (Robondwabo), cujo atributo principal é a
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acuidade visual. O cntico descreve para a assisténcia, o contexido
do convite feito peio xama a0 Espirito do Beija-Flor.

Meus tios (paternos), o Caminho (do Espirito) j estd pronto®
para vocds passatem cm rainha casa (corpo) e contar umas rezas (as
letras da primeira parte de cAnticos de cura) &s pessoas (rezadores).
Se quiserem passear, poder vir; se nfio guiserem, podem ficar. Se
vocés ndo foren, eu ficaei con vergonha® . Nio tenham vegonha de
passear em minha casa, vocts sdo 1neus parentes de verdade. Ao che-
garem nos bancos paralelcs. ralem as palavras (conhecimentos cura-
tivos) que os homens (rezadores) precisam, umas rezas. Seeles pedi-
rem para contar umas rezas para aprenderem, podem conté-las até o
fim. Se eles quiserem “curar” (meiorizar) na cabega,'® aprendem-
nas, s¢ ndo quisereln esquecem-nas. Assim, a vida (alma) do pajé
falou 20 chegar em nossa casa. Se elando tivesse passado (convidan-
do-0) em nossa casa, cu ndo teria vindo (aqui).!

¢) Canticos de transinisséo de conhecimentos pelos espi-
ritos

Estes s30 0s mais cantados durante uma sessao xamanica. Como
nos demais cinticos, os espiritus enfatizam de qual camada césmica

procedem e as suas afiliagGes Je descendéncia. A mengio € feita de

modo expifcito ou ndo.

Os canticos desta ctapa dividem-se em ensinamentos cultu-

rais/esotéricos e de copfraternizagdo, sendo que estes, s vezes, des-

dobram-se numa parte falada, cm que os espiritos dialogam com a

piatéia. A maioria dos cdnticos Ge cnsinamentos que coletamos, de-

dica-se 2 arte curativa, descrevendo a formagdo do espirltq .
malevolente/doenga, que constitui a primeira parte dos cﬁnticos‘(}e !

8 Significa que estd limpo, cierc, sauddvel, inexistindo perigos em formas de do-
engas/espiritos malevolcntes.

9  Avergonha, o recato  um seniimento/qualidade valurxzado pelo grupo, estando
presente em vérios aspevtos de sua cultura.

19 O coragiio é asede do pensamentu, reas o tradutor expressa-se de conforxmdade.

a0s conhecimentos que possui da cultnra ocidental.

11 Aectiquetamanda convidar form:1mente o visitante a penetrar na maloca, princi-
palmente se este n3o tiver parenteswonsangiifneos.
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cura entoados pelos rezadores. Alguns dos cantos narram a origem
da doenga com muitos detalhes, e, outros, superficialmente, mencio-
nando ou ndo o seu tipo. ’

Normalmente, os cénticos de transmissio de conhecimentos
sdo 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 dete-minada doenga, variando somente os
clementos que a formam. Todos estes canticos tém o mesmo desfe-
cho: os espiritos ensinam as letras e esperam que os rezadores as
tenham aprendido e memorizado. H4 canticos porém, que, apds o
espirito comentar sobre temas genéricos, so finalizados explicando
a primeira parte de canticos de cura ou enfatizando a sua habilidade
curativa, e o empenho em repassar estes conhecimentos aos M aribo.

Numa sessgo realizada em 1981 pelo xami José Nascimento
Novo, possivelmente por haver individuos gripados, ele canta tre-
chos de canticos de cura. Alguns foram entoados pelo Espirito do
Sabid (Mawa Yobé), da sc¢io Robondwabo (Povo do Japu do Bico
Branco), especialista em cantar, ser falante e possuir uma visdo que
detecta as doengas no enfermo. Este espirito ensina aos rezadores
canticos em que o elemento principal é o Tamandua-Bandeira, de
cujas diferentes partes do seu corpo dio origem a doenga. O
Tamandua-Bandeira procede do “Céu da F umaga” (Coi Nai), local
de muitas doengas. Um desses canticos narra que:

Tiravam as tripas do Tamandué-Bandeira da Fumaga. Leva-
vam e colocavam em cirma do munduru (monticulo) da Terra‘da Fu-
maga (Coi Mai), as tripas do Tamandua. Ai, formava-se o Bicho da
Doenga (Espirito Malevolente). Colocavam o jeito, o “cabelo”
(pélo)? do Tamandua no Bicho da Doenca. Ele ficava cheio de ca-
tarro (oco). A tosse (catairo) era o leite (oco pae) do Bicho da
Doenga. Era para (ele) fazer mal 4 pessoa. Eu estou dizendo (contan-

do) esta histéria (cantico de cura) para vocés (rezadores) aprende-
rem como ¢ (esta doenga).

A transmissdo de conhecimentos esotéricos é uma praxis nes-
tes tipos de cénticos. Salientam a satde e a leveza do corpo dos espi-

12 O pé do pélo do Tamandua-Bandeira provocatosse (alérgica?), pois ele penetra
no individuo.
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ritos, qualidades buscadas incessantemente pelo xama. Os espirit‘os
propdem limpar o corpe do xamd, empregando uma de suas proprie-
dades: o vento. Tanto ¢ xamd como os espiritos enxergam a doenga
no corpo do paciente.

Possuir dardos ¢ncantados é fundamental para o xamd contatar
o sobrenatural. Para fazer o convite aos espiritos benevolentes, a sua
voz tem que soar alta, volumosa, a fim de que chegue até os convida-
dos. Por isso, € que ¢ aprendiz de xani recebe o dardo en.cantado
moti (tubo de taboca), do seu espirito auxiliar (associado ao inalador
de rapé), durante o sonho, sendo instalado em sua gargunta. O xamd
pode recorrer também ao artificio do emprego do malad«?r longo de.
rapé, que gira em todas as airegdes, ao cantar/falar através dele.

Normalmente, os canticos de transmissdo de conhecimentos
retratam a origem do corpo dos espiritos. A estrutura da narrativa
assermelha-se a da primeira parte do cintico de cura, com a diferenca
que, imediatamente, o espirito € identificado, ndo acontecendo o
mesmo para com o das doengas. Os canticos salientam a beleza fisx-’
ca, o porte altivo, a grande estatura e a omamenﬁaqéo corporal dqs\
espiritos. Demonstram também as tentativas dos espiritos em trans-
forinar o corpo do xama nas qualidades e na aparéncia da dos seus
(Figura 6.4). Exorta a plai¢ia masculina que ajude o xami a cumprir
as regras alimentares e s<xuais, com o objetivo de despoluir o seu
corpo, tornando-o saudavel. .

Os canticos que transmitem os conhecimentos culturais do gru-
po sdo importantes fontes ctnograficas, pois registram aspectos que
os informantes geralmente nio mencionam. Referem-se a antigos de-

talhes da construgdo, ccbertura ¢ desenho de maloca, cergadas de -
talas de buriti; tipos de cocares de penas de passaros; matérias-pri--

mas empregadas nos utensi'ios dJomésticos; etc.

A difusdo de conhecimentos culturais de outras sociedades in_—, x
digenas também estd presente nos cinticos. Alguns comentam sobre
os Kulina e os Katuquina do Rio Greg6rio/Jurua, que moram longe
da area Marabo, mostrando as semelhangas e as diferengas de suas
culturas e a dos Marabo, no que se referem as dangas, mejodias e
textos dos canticos, lingua, pajelanca, rogados e outros.
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Determinados cinticos de transmissdo de conhiecimentos re-
tratam regras comportamentais e sociais. Um espfrito procura moga
pelas malocas de seus patricios para fins matrimoniais, descrevendo
0 medo e a vergonha que sente, se a famflia/pai dela recusar o pedido
de casamento. Outro, procura mogas casadoiras, filhas da irmi, entre
0s espiritos benevolentes, mas isto nio impede que faga brincadziras

Jocosas com certos homens da platéia, revelando interesse em mu-
lheres Martibo.

Ao lado da decanta-
da beleza e juventude dos
espiritos, os cinticos sali-
entam, também, como os
velhos ou a velhice ¢
prestigiada e respeitada,

_sendo muitos deles lfderes
de maloca e “formadores”
(ancestrais) dos atuais
Mantbo. Os individuos de
mais idade representam e
simbolizam os saberes cul-
turais do grupo.

Os cénticos de
transmissdo de conheci-
mentos s30 permanentes
fortes de manutengio das
tradi¢bes orais Martbo.
Através deles revivem e
comentam episédios de
mitos, que desta forma ndo

Figura 6.4: Canipa, do Rio Itai, desenhou o Pajé da Samaiima espirito muito gran-
de, que canta na porta principal da maloca, se 0 xam3 nio Dossuir esta-
tura corporal avantajada. Desenho & colorido, sendo identificado parte
dele,cqcar: enfeite nasal (amarelo), bragos ¢ pernas (preto), mamilos
Papagaio (manom) pousndo no brago para ensinar a0 xami a cantar;

coragio; costelas e espinha dorsal (m j
G costelas < pi (marrom e laranja). Elaborado em
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caem no esquecimento. Os canricos relembram trechos do Mito do™
Caminho do Perigo, onde a alma do morto encontrara vérios percal-
¢os (espiritos malevolentes) sob a aparéncia de mulheres, frutas, en-
feites, etc. Comentam, inclusive sobre os mitos de origens. A estru-
tura das narragBes xamanicas mescla-se com a mitica e a dos canticos
de cura.

Uma outra modalidade de apresentagdo dos cénticos de trans-
missdo de conhecimentos € aqueia que tem carater confraternizador
e solidario. Os espiritos envolvem-se nos problemas cotidianos do
grupo, como se fossem simples mortais. Nestes momentos agem de
dois modo: uma, mais formal em que cantam de maneira narrativa ou
interrogativa, como se a assisténcia fosse responder a seus mondlo-
gos; a outra, de modo informal, em que o xamd senta na rede e o
espirito, através de seu corpo, dialoga com os homens, identifican-
do-se com eles.

[lustraremos o tipo de cantico de confraternizagdo com um
fato ocorrido no Rio Itui: o eparecimento de indios arredios nas pro-
ximidades de uma maloca, em janeiro de 1983. Realizada'uma ses-
sdo xamdnica, varios espiritos manifestam-se para ajudar a resolver
o enigma. Um deles fo1 o Espirito do Tabaco (Rome Yobé), cuja habi-
lidade é escutar e enxergar ao longe, e a noite. O rito foi executado
per Jodo Pajé, na maloca do interessado. O Espirito do Tabaco faz
uma prelegdo sobre civilidade. Compara os indios isolados a bichos,
pois ndo se identificam, ficando ua floresta como sombras (espiritos
malevolentes), néio possuem rogado, roubando as plantagdes alheias,
comportamentos e atitudes anti-sociais segundo os padrdes culturais
Martibo. O cantico escolhido narra que: o

As pessoas que estdo escondidas e que aparecem aqui (na
maloca de Reisamon), fazem medo a vocés. Eles s3o como animais
valentes, querendo conier & gente. Eles estio com raiva das pessoas.
A gente sempre nata os animais quando os encontra ¢ come as suas
carnes. Eles quereni matar as pessoas, mas s8o estas que matam os
animais. Estas pessoas (indios arredins) também vio fazer com vocés,

gual (ao que fazem) aos animais. Vo ter vontade de matar vocés,
mas ndo podem matar a todos. Estou ensinando (explicando) a vocés
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para aprenderem (entenderem) o que eles vieram fazer na inaloca,
meus irmaos.

d) Canticos de despedida do espirito

Estes cinticos raramente so entoados nunia sessdo. A sua fre-
quiéncia compara-sc com a dcs cinticos de invocagio ao espirito. Os
cantos desta etapa desdobram-se em céntico de despedida do espirito
e/ou de chamamento da alma do xam3. No primeiro caso, sio breves
e 0s espiritos limitam-se a comunicar que terminaram de ensinar os
canticos de cura e presumem que 0s rezadores os tenham aprendido.
Alguns comentam sobre a precariedade da memdria dos rezadores
em assimilar os cinticos. Certos espiritos alongam a despedida, fa-
lando sobre o contentamento de terem estado no corpo-maloca do
xamd.

Exemplo de um cantico de despedida do espirito efetuado pelo
Espirito da Queixada (Yawa Yobé), habitante da camada da Terra
Choro Ritual (Rona Mai). O cantico foi entoado por Jodo Pajé, na
sua maloca, em outubro de 1982. O Espirito da Queixada, hdbil em
localizar coisas, depois de ensinar trechos de céntico de cura para
tratar um doente gripado, entoou este:

Assim, ¢ a minha histdria (ciintico de cura) que contei para
todos voceés (rezadores sentados nos bancos paralelos). Esta € uma
reza (cintico de cura) que eu estou ensinando para vocés. Se ndo
“curarem” (memorizarem) r:a cabega, ndo vio aprender a reza.

Os canticos de retorno da alma do xami s30 mais longos e
pormenorizados. Determinados trechos ndo diferem dos demais
cinticos, em que mencionam a relagdo de parentesco entre espiritos
¢ xamd, o uso e a claridade dos Caminhos dos Espiritos, a identifica-
¢do da camada cGsmica, o deleite provocado pelos espiritos no cor-
po-maloca do xamd, a satde dos espiritos, a paraferndlia xamanica
empregada por eles, € outros.

A etapa dos cdnticos de chamamento da alma do xamd € im-
portante para a sobrevivéncia do corpo, pois sua alma deve voltar a
ele. Para isso, os espiritos fazem apelos comoventes 2 alma, conven-

188

£

RACB b . el i i g b T T

cendo-a, aconselbando-a a regressar, argumentando que, em outra
oportunidade, ela voltara a visitar os demais espiritos, e que muitos
ja o fizeram; acabara c rapé e a bebida ayatuasca; o corpo-maloca se
estragard em sua auséncia devido a penetragdo de espiritos
malevolentes, vindo a falecer; o Caminho do Espirito pode fechar-
se, ser tapado ou eufrar nele espiritos malevolentes nublados, moré-
dores do Caminho do Perigo, impedindo o retorno da alma ao corpo,‘
e. assim por diante.

Amostra de um cdntico de chamamento da alma do xama pelo
Espirito das Arvores (Tama Yobé), na sesséo realizada por Jodo Pajé,
na sua maloca, em outubro de 1982. O espirito ja tinha vindo anteri-
orniente, retornando no finai do rito para invocar a volta da alma do
Xama.

E para vocé (uima co xama) voltar, esta na hora. Fica (ai) o
Caminho do Espirito para vocé voltar para tras, em seu corpo, por-
que ja chega. Vocé ja convidou muita gente (espiritos benevolentes).
Primeiramente, a vida (alma) do pajé ndo demorava muito ld no céu
(cosmo), convidandc as pesscas (espiritos benevolentes) porque um
perigo (espirito malevolznte) tapava o seu Caminho (do Espirito)
para vocé se perder. Era o £spirito Malevolente Nublado (Bei Yochi)
que o tapava para vocé ndo voltar. Nio & sd este dia que vocé vai
passear, outro dia passeara de novo. J4 chegou a Estrela da Madruga-
da. J4 € quase de manbi. Vida do pajé, venha que nem uma aranha,
descendo ligeirn. Voceé ja chzgou no fim (do cosmo) com o Caminho
do Espirito, volte de la. Ndo € s6 este dia que vai passear, hé outros
dias que vocé querendo pode passear. Venha logo, sendo vocé se

perde. y . Coe et
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ConclusaO' relagoes dos canticos xamanicos com-
s sistemas sociais

Os céanticos xamaricos que comentamos, foram gravados no
decorrer das pesquisas de carapo de 1975 (poucos), 1978, 1982 ¢
1983 a maioria). Apesar destes intercalamentos, nde constatamos
modificagdes nos seus conteliios e nas apresentagdes. Ndo existem
diferengas significativas entre os'¢anticos do xama mais velho e atu-
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ante, com 0 C0s mais novos, observa-se apenas maior habilidade e
experiéncia por parte do primeiro.

Pelo fato de nunca termos assistido a uma sessdo do jovem
xamd Jos€ Nascimento Novo e possuirmos somente uma fita grava-
da de 1981, que nos fora emprestada em 1982, ndo pudemos verifi-
car a sua preferéncia por determinados tipos de. espiritos. Alguns
deles foram os mesmos que incorporaram no Jodo Pajé, que atua
com um expressivo nimero de espiritos. Destes, apenas alguns per-
tenciam a sua se¢dio de unidade de descendéncia. O mesmo aconte-
ceu com os cinticos entoades pelo José Nascimento Novo. Portanto,
nem sempre os xamds encarnam espiritos que sejam parentes por
descendéncia matrilinear.

Provavelmente, o que leva um xamd a definir-se pela escolha
de certos espiritos sdo seus atributos, aos quais recorrem em circuns-
tancias especiticas. Os cdnticos entoados por Jodc Pajé, em 1982,
$30 um caso tipico. Eram destinados a ensinar diferentes cénticos de
cura aos rezadores, para debelarem um surto epidémico de gripe, que
durou meses. Os Espiritos dos Passarinhos (Chai Yobé) foram invo-
cados dev1d0 asualeveza, agilidade, movimento e alegria; os Espiri-
tos das Arvores, por serem curadores e possuirem o frio, a dureza, a
seiva/sangue; os Espiritos dos Beija-Flores Grandes por serem
cantadores, terem leveza, bou acuidade visual ¢ auditiva, agilidade,
beleza, percepedo privilegiada para localizar objetos desaparecidos
e doengas. Estas qualidades metaféricas dos espiritos que estao ex-
pressas nos cnticos de cura, sdo repassadas ao paciente para curd-
lo. Pelo contetido dos cantos do xama José Nascimento Novo, prova-
velmente, também haviam doentes na maloca, pois neles contém
muitos trechos de cinticos de cura.

Um exemplo significativo de como as qualidades influem na
selegao/convite aos espiritos para virem participar do rito xamanico,
foi 0 epis6dio do desaparecimento de um menino, em 1982. Os Espi-
ritos Curupiras (Misrd Yobé), por terem uma posi¢do ambigua, po-
dendo agir para o bem e para 0 mal, foram chamados pelo xam3 para
auxiliarem nas buscas. Ao mesmo tempo em que eram acusados pe-
los Martibo como raptores, eram por eles solicitados devido a seus
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afributos simbdlicos: andariihcs, cantadores, dangarinos, temperamento
agressivo levando-os a matar gente e animal (por isso, auxiliam o ca-
¢ador), ajudam na concepgdo dc vida e a-parturiente a dar a luz.

+

Ao celebrar-se um rito xaménico, uma varidvel importante é
observada: arelagdo dos conteddos dos cAnticos/espiritos com o con-
texto social. Se, na ocasido, a sociedade estd com problemas que
perturbam a serenidade ¢ o andamento das atividades rotineiras, a
sessdo tem 0 objetivo de retomar e resgatar o eqiiilibrio social, invo-
cando a presenca de espiritos que transmitem seguraiga e conheci-
mentos, a fim de que possam refletir sobre suas agSes e comporta-
mentos. E evocando as tradigdes tiibais e de como agiam os antepas-
sados em situacdes similarss, enpregando uma linguagem figurada,
amaioria das vezes, e que, postcriormente, precisa ser descodificada
pelos mais velhos ou pelo £répric xamd, guaidides culturais, que a
nermalidade volta areinar. Estes mecanismos sdo reforgados em cada
ritual, pois 0 xami segue ut reeiro pré-estabelecido, cujo repert6-
rio de cénticos contém mensagens parecidas, independente do tipo
de espirito recebido. Mas, hid uraa preocupagdc por parte do xami
em escolher aqueles espiritos que tém algo em comum entre si, 1sto
¢, que possuem atributos sircbélicos semelhantes

: b3
Assim, na sessi0 xamAnica realwada em janeiro de 1983, para %
resolver o emgma dos vestigios de fndios arredios nas vizinhangas &
de uma maloca, foram entouados onze cantos, por sete espfritos dlfe‘*‘j ; é
renies, durante uma hora de gravagio de fita. Todos os espfritos co- *&
mentaram sobre o tema principal, dando enfoques diversos ¢ mati- - §
zando com peculiaridades comuns as suas especificidades. Cada es-*' 4
pitito possuia um ou mais atributos ou qualidades metaféricas que os -

identificavam e os associavam diante da problemdtica que perturba-. : ﬁ

va 0 grupo. Eles cram detentores de excelente acuidade visual‘eaiik
ditiva, coragem/valentia/agressi vidade, dom de localizar qualquer coi- -
sa, andarilho/viajante, corredor e falante. : e 4

Chamamos a atenc¢do de que as especificidades apontadas para
0s diversos tipos de espiritos, tambéin aparecem em outros aspectos
da cultura, principalmente na arte curativa. As qualidades metaf6ri-
cas dos seres sobrenaturais s3o imprescindiveis para curar e reabili-
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tar 2 saide dos doentes. Por isso, os rezadores invocam a presenga ou
0 auxilio dos espfritos curadores, para repassarem seus atributos ao
enfermo, que se acham expressos na terceira parte dos cinticos de
cura. O mesmo processo ocorre quando os rezadores chamam as do-
engas por intermédio do feitico (Figura 6.5). E, para tratarem dos
doentes, 0s ervalistas escolhem remédios medicinais que possuam
analogias semelhantes ou diferentes com a origem da doenga, Estas
sdo transferidas e introduzidas no corpo do paciente ou aplicadas,
externamente, por meio dos remédios do mato, que neutralizam ou
ativam os efeitos pretendi-
dos (Montagner, 1989).

As mensagens con-
tidas nos cénticos xam4-
nicos possuem um cardter
social, educativo e lddico.
Elas representam os conhe-
cimentos religiosos, mif-
ticos e culturais, que s3o
transmitidos 3 sociedade
de modo lirico. Isto torna
a aprendizagem amena,
pois sdo repassados em
reunides noturnas e des--
contrafdas. Assim, os ho-
mens socializam-se, assi-
milando ensinamentos es-
pecfficos de diversos espf-
ritos, ao longo de suas vi-
das. As mulheres, apesar
de permanecerem recolhi-

Figura 6.5: Dpsenho colorido de um homem fazendo feiticaria nas rafzes da 4rvore
(lilds, amarelo ¢ verde). O recipiente pontudo (lilds) de broto de cocio &
oncie se encontra o feitigo, que o cantador o est4 cantando. Atrss dele
estdo o inalador logo (laranja), pote de ayahuasca (laranja) com a cuia
(verde) e o inalador individual (preto) com o vidro de rapé (lil4s). Soli-

citei ao Alberto que desenhasse uma pessoa fazendo feiti
bro de 1982, no Rio Itui. e e, em desean-
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das nos compartimentos iamiliares, junto aos filhos, escutam os
cinticos que ressoam pelv interior da maloca e sdo ouvidos a grande
distdncia. Desta mane:ra, clas também assimilam as mensagens
csotéricas contidas nos cinticos, reforgadas pelo estilo lingiifstico,
cm que frases e/ou palavras sio repetidas seguidamente.

Os canticos além dc expressarem musicalidade, enfatizam o
grande poder de criatividode do xamd em transe, que a0 compor no-
vas letras e miisicas em cada scsedo, imprime nelas nogdes da vida
sobrenatural, os conflitos sociais, oS anseios, os sentimentos e as pre-
ocupagdes de diversas ordens da sociedade.

Segundo Rougst, a misica, psicclogicamente, modifica o sen-
timento e a consciéncia dos individuos. Ela dd ac tempo uma densi-
dade diferente de sua densidade cotidiana e uma materialidade que
ndo ¢ comum e que estd em outra ordem (1980, p.179). Isto € 0 que
acontece com o xami Martibo em transe, em que, cantando, viaja
pelas diversas camadas dc cosmo, entrando em contato com Seres
sobrenaturais num mundo invisivel aos mortais. Ao visitd-los, con-
vida-os a penetrar no munco visivel dos homens, oferecendo o seu
corpo para teatralizagGes de dangas e cantos destinados ao piblico.
Neste momento, 0 xamii transforma-se num ser encantado, pois, ao
cantar, desperta na assisténcia 0 mundo imagindrio do invisfvel, es-
tabelecendo um elo de comunicagio entre ela e 0s espiritos benevo-
lentes pelos quais ¢ possufdo. fendindo-se neles ao executar evolu-
«Oes corecgrdficas e emilit sons caracteristicos. -

£ vm conjunto gluhalizaate de situagGes especificas, que con-
fere poder ou eficdcia #0s cauticos, independente da sua natureza.

Rouget afirma que a misica estd carregada de associagfes emocio-

nais, criando sentimentos de adesdes 20 que acontece ao no§so redor -
(1980, p.181). Dai, o alcance do efeito positivo da terapia da mﬁm%, ‘
curativa dos rezadores sobre 0s enfermos e da miisica xaménica so-
bre os homens, em que passa inconscientemente os conhecimentos
culturais. No primeiro caso, ainda hd de se acrescentar o poder de
encantamento e 0 simbdélico contido nas letras das misicas curati-
vas. E, no segundo, a confian¢a depositada no xam§, por ser o repre-
sentante legal e o porta-voz Gos espiritos benevolentes, que sdo os
verdadeiros detentores das tragicoes orais da sociedade.
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XAMANISMO E REPRESENTACAO
ENTRE 0OS KAXINAWA!

Elsje Maria Lagrou

72\ teoria da representacdo kaxinawa — relagio desenho-ima-
gem — esté ligada ao xamanisino, onde o contato com o outro lado da-

- realidade se torna possivel somente através do tornar-se visivel (em

forma humana) da esséncia espiritual, yuxin, que no dia-a-dia ¢ invi-
sivel ou € visto sob outra forma (animal, planta).

Yuxin é a réplica, a imagem mais fiel que existe de um ser
animado. Por isto, foto € yuxin, mas vm retrato bem feito também o

é. Uma imagem & yuxin quando capta a esséncia da coisa, quando:
imagem e coisa coincidem:. A representag@o da coisa se torna sua:

apresentagio mesma.

. , e ~ TR :}
Yuxin é espirito ou alma, mas estas tradugdes ndo cobrem bem™ -

seu signiticado. Pelo que pude observar no uso da palavra yuxin pe- -

1 OsKaxinawd pertencem ao grupo lingiiistico Pano que habita a floresta tropical
no leste peruano ¢ no norocste trasileiro (nos Estadns do Acre e do Sul do
Amazonas do Brasil). Hnje ¢m dia os Kaxinawé contam com uma populagiio de
aproximadamente 5000 psssoas, das quais 1090 moram no Rio Purus ¢ seu aflu-
ente, o Curanja no Peru, 300 no Purus do lado brasileiro e o resto ao longo de
outros rios acreanos (Jorddo, Envira,, Tarauacé e.0.) Estc artigo ¢ baseado no
Gltimo capitulo da minha dissertagdo 4c mestrado (Lagrou, 1991).
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los Kaxinawa, yuxin ndo ¢ algo sobrenatural ou sobre-humano, locali-
zado fora da natureza ou fora do humano. O espiritual ou a forga vital,
yuxin, permeia todo fendmeno vivo na terra, na agua e nos céus. Por
ter esta yuxindade em comum a comunicagdo, a transformagéo e a
percepgdo dos yuxin pelo othar humano tornam-se possiveis.

Por se manifestar tanto como forga vital quanto como alma ou
espirito com vontade e personalidade proprias, nenhum termo capta
bem este carater efémero e polivalente do yuxin. Escolhi assim ndo
traduzi-lo e introduzir o neologismo yuxindade.

A transformagdo entre desenho, figura e espirito (kene, dami,
yuxin) estd no amago da experiéncia com a bebida psicoativa nixi
pae que ¢ um meio privilegiado pelo grupo para entrar em contato
com a yuxindade.?

O objetivo deste texto € demonstrar como arte grafica, kene, e
vis@io xamanica, dami, se relacionam e complementam na visdo
kaxinawa. Homem e mulher tém modalidades diferentes de relacio-
namento com o lado invisiel e espiritual da realidade, e esta dife-
renga expressa-se em sua arte. A arte de lidar com a yuxindade passa
para os homens pelo xamanismo e sua expressdo mais elaborada, a
cangdo. Para as mulheres, esta relagdo se da através dos desenhos.
Mas se sdo s6 as mulheres que desenham e s6 os homens que desen-
volvem atividades xamdnicas, como entdo se daria a relagéo entre as
duas modalidades de conhecimento da yuxindade?

Mostrarei primeiro que os mitos de origem do kene da mulher
e do dami do homem falam desta distingdo entre tipos preferenciais
de relagdo com os yuxin segundo o sexo. E depois veremos como o
rito de iniciagdo no desenho, suas cang¢des, os nomes dos motivos e 0
préprio estilo grafico, de um lado, e o rito de iniciagdo na viagem

2 Nixi pae significa “cipé forte, que embebeda”, e se refere 3 beberagem feita do
cozimento do cipo Banisteriopsis caapi com a fotha da Psichotria. Outros ter-
mos usados pelos Kaxinaw4 para se referir ao nixi pae sdo huni (gente), dami
(transformagdo), dunud isun (urina da sucuri). O uso desta substancia psicoativa
¢ muito difundido entre os povos indigenas na Amazdnia e deu origem ao Santo
Daime entre os seringueiros do Acre. No Acre, a bebida, quando tomada fora do
contexto do Daime, ¢ chamada de cip6, no Peru de ayahuasca, na Colombia de
yagé.
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xamanica com nixi pae de outro, elaboram a mesma questéo: a rela-
¢éo destas artes com a cosmovisdo xaniénica.

Mito de origem do desenho e do nixi pae

Foi a sucuri gue deu o desenho as mulheres. O mito conta
porque 330 s6 as mulheres que pintam e porque 0s hom_ens néo po-
dem desenhar. A mesma sucuri, desta vez uma jovem linda em vez
de uma velha sabida, deu cu ensinou ao homem o preparo ¢ as can-
¢O2s do nixi pae. O homem teve que sair da aldeia dos seus afins, as
sucuris, porque ndo agiientou o que viu e gritou o nome da cobra,
insuttando assim o dono ca bebida.

Mito de origem do¢ Kene’

Yube dunuan ainbu, a sucuri lua, ensinou a Muka bakanku,
uma mulher velha, os des=rhos de jenipapo, os desenhos da rede, da
cestaria e da cerimnica. Muka ia toda madrugada para a mata € se
sentava perto de sua cunhada, a cobra. Esta estava tecendo e cantava
he ika para Muka:

“Vaj aprender logo, ndo pisca com os othos, a méo ligeira faz
assim também, coloca todo tempo o fio, quero olho de desenhar bem,
quero otho de filho do pissaro japini, quero aprender desenho, quero
olho do péssaro japim, filha de dua, ndo olha todo canto, a mio de
onga faz, a mfo duas vezes, duas vezes faz.” (Teresa)

Assim a vetha Muka voltava toda madrugada para‘ap.rengler
as artes da sucuri até que um dia a cobra falou: “Cunhada, agofa vqcé
j4 aprendeu tudo, eu vou me embora”, € ela voltou para o rio.

Muka s6 tinha um fitho, Napu Ainbu. E quando sentia que 1a“ _
morrer, ela s6 tinha a ele para ensinar o que sabia. Ensinou para el.q
como desenhar, tecer ¢ cantar; e quando motreu € 0 fitho ficou sozi-
nho, ele foi viajar para procurar seus parentes de outra aldeia.

Quando chegov 2 aldcia, seus parentes, que ndo o conheciam,
pensavam que Napu era mulher, porque Napu estava pintado como
mulher, vestido como muther ¢ agia como muther. “Vem ¢4 cunha-

3 Contado por Teresa, mie do lider d3 Cana Recreio e mulher mais vetha da al-
deiz, e seu genro Arlindo que ajudou na tradugdo.

199




da”, falou para suas primas, “varaos desenhar”. “Vocg sabe?”, per-
guntavam, “sei”, disse. E Napu ensinava as mulheres o que tinha
aprendido com a mie. ’

Todos os huni kuin da aldeia ficaram entusiasmados com Napu
¢ muitos queriam casar com ele. Certo dia uma das suas primas fot
tomar banbo com Napu e voltou surpreendida. Ela avisou os ho-
mens, falando: “ndo € mulher, ¢ homem, eu vi”.

Mas um dos homens estava tfio apaixonado por Napu que nédo
quis escutar. Napu falou, “n#o faz isso comigo”, mas o homem insis-
tia e finalmente convenceu Napu de ir com ele para a mata, onde o
namorou (puikini, nabunda, txutaniki, fazer sexo) e assim engravidou
Napu . A crianga cresceu e quando era para nascer, sua cabeca ndo
conseguia sair. Napu morreu € os huni kuin ficaram com raiva do
homem que matou Napu que sabia tdo bem desenho.

O nome Yube para a sucuri que ensinou o0 desenho para Muka
sugere a ligac@o entre a lua — que se chamava assim também — e a
pele da cobra: a ciclicidade e a fertilidade.* Coisas de mulher, proi-
bidas para o homem. Por isso Napu Ainbu morreu.

A sucuri d4 o desenhu somente para as mulheres, mas os ho-
mens desejam muito ter o desenho. O desejo do homem pelo dese-
nho estd intimamente ligado a seu desejo pela mulher. O desenho
tem a ver com a fabrica¢do do corpo, que acontece no tdtero feminino
e pelos primeiros cuidados da mulher com a crian¢a. O homem de-
pende da mulher para se procriar. Foi as mulheres que Yube, depois
de tornar-se lua, deu o poder de parir filhos através da menstruagdo.
E Yube, enquanto sucuri, dd ¢ tira vida. Além disso a sucuri Yube,
xamd, tem o segredo da vida eterna porque ouviu o aviso do pai an-
cestral Pukan de trocar a pele.

4 A origem da lua ests ligada a primeira menstruagéo das mulheres, sendo esta a
vinganga de Yube porque elas niio se lembraram dele. A lua € a cabega de Yube
que morreu numa guerra depois de ter sido descoberto como amante pela irma
(que marcou seu rosto com um jenipapo téo forte que niio sairia nunca). Foi a
vergonha que o levou a procurar a morte. S6 que sua cabega néio queria morrer,
queria ser visto por seus parentes para sempre e resolveu virar Jua. Quando
subiu no céu, avisou as mulheres que quando aparecesse a Iua nova, teriam que
dizer “olha 14 a cabega de Yube morto”. Falaram “olha a lua nova”, e perderam
sangue. A menstruagio €, para os Kaxinawd, condigiio sine qua non, para
engravidar.
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A transgressdo no mito, que provocou a morte do herdi, estd
na transmissdo de um conhecimento fundamentalmente feminino: a
mulher nfo passa seus conhecimentos para o filha porque estes estdo
relacionados a identidade de sen género. Napy, vestido de mulher,
falhou como mulher porque fo! incapaz de parir o filho.

Outro mito, registrado nor Capistrano (1941, p.523), fala des-
te fascinio do homem pelo desenho. A estéria porém ndo leva a ori-
ge do saber a respeito do desenho: 0 homem com citimes do dese-
nho recebe somente 0 nome; mas com 0 nome, no mito, também a
qualidade de mukaya, xami.’

Um caxinaud® foi cagar, na mata avistou a sucury, gritou por
suas gentes. Suas gentcs vieram, perguntaram: que €? — Avistei a
sucury deitada, vamos matal-a. Foram: levou-as, mostrou-lhes.

A pintura da sucury eva bonita, cubigosos da pintura mata-
ram-na, esfolaram-na, srrancaram-lhe o coragéo, penduraram a pelle,
da pelle fizeram chapéus. Abandonaram o corpo:

O caxinaui qus maiou e esfolou a sucury, jejuou,’armou a

rede alto, deitou-se, sonhou. A sucury veio € perguntou: Que te fiz?

~ porque me mataste? — Fiquei com inveja de tua pintura, matei-te. —
Nio te matei: parque me mataste? Dou-te meu nome: sou i6bd (Yube);
agora teu nome € i6bd. Quando acordou disse a suas gentes: chamo-

me iobd: i6b8, que eu matei, ine deu seu nome. Depois jejuou, ndo

comeu caga, ficou deitado.

A sucury apodreccu. o urubu estava comendo, o caxinaué fez
‘tapiry para maté-lo. Diss¢-lhe o urubu; Porque me queres atirar? Ndo
te atirei. Levo-te para o céu: o céu € muito Lonito. O urubu tomou-
-0 3s costas. O caxinaud segurou-lhe as asas, subiram, entraram no

. céu...

Suponho que o Kaxinawa levado ao céu pelo urubu seja o
mesimo que matou a sucuri Yube. Sua identidade com a sucuri, trans-

5 Um ser humano se torna xamd, mukaya (quem tem o amargo), quando os yuxin
plantam muka — substincia/forca que confere a0 xamd o poder de matar e de
curar sem usar recursos {Isicos — no seu coragfio. A partir do momento que este
muka comega a assobiar, o muka estd maduro e o xama pronto para usar seu
poder.

6 Respeitei a grafia de Capistrano, o nggrito para realgar o texto € meu.
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mitida pelo nome, deu-the o poder xamanico de viajar ao céu e vol-
tar. Pois o mito — comprido demais para transcrever integralmente —
conta ainda o que o Kaxinawa vé no céu, como ele é levado de volta
para sua aldeia e ensina aos parentes o que viu no céu.

No mito transcrito ataixo veremos como o homem é de novo
seduzido pelo mundo das sucuris, que percebe na forma de uma lin-
da mulher, linda porque coberta com desenhos, e aprende com elas
como viajar com nixi pae para desta vez conhecer a vida do povo
que vive na agua. A combinagio dos trés mitos mostra bem o caréter
feminino do conhecimento que o homem ali procura, um conheci-
mento que a mulher pde em pratica, desenhando.

Mito de origem do Nixi Pae’

Um homem foi cagar. Ele construiu um tapiri perto de um
jenipapeiro para ver se a anta chegava. A anta veio, mas nfo comeu
os jenipapos. Pegou um na boca e jogou-o no lago: txibun. Depois
jogou outro e depois mais um: &xibun, txibun. Do lago saiu uma co-
bra que se transformou numa linda mulher, toda desenhada com
jenipapo. A mulher procurava a anta que estava escondida atras da
arvore. Achou a anta ¢ a anta pinicou ela.! O homem, escondido,
olhava. “Que linda mulher”, ele falava consigo mesmo, “eu quero
esta mulher, amanhd vou fazer a mesma coisa que a anta fez”. A
cobra voltou para o lago ¢ a anta foi embora.

O homem voltou para casa. Em casa ele no conseguia esque-
cer o que tinha visto. N#o queria comer a comida que sua mulher lhe
dava e ndo queria contar o que acontecera. Deitou-se na rede mas
ndo conseguia dormir.

Na manhi seguinte, o homem voltou para o lago. Pegou trés
jenipapos e jogou-os na dgua: txibun, txibun, txibun. A cobra saiu da
dgua pensando que quem estava 14 era a anta. A cobra era a mesma
bela mulher do dia anterior e foi para a arvore onde encontrou o
homem. Ela se assustou e perguntou ao homem: “O que vocé veio
fazer aqui?”. O homem falou: “estava aqui ontem e vi que a anta
pinicou vocé. Queria fazer a mesma coisa”.

po

“Espere um pouquinhc”, falou a cobra-mulher, “vamos con-
versar primneiro”. Mas o homein era teimoso € agarrou ela. A muther
se transformou em cobra e se enrolou no corpo do homem. Ele ficou
apavorado e a cobra falcu “Viu? Somos assim também. Se vocé qui-
ser mesmo me pinicar, vai ter que conversar primeiro”. Ela largou o
homem e era a mulher de novo. “Vocé tem famflia?”, perguntou. E o
homem mentiu, “nao, ndo techo familia. Sou solteiro”. “Que bom,”
falou a mulher, “sou solteira também. Estou procurando um marido
para levar para casa. nara ajudar meus pais. E vou fazer amor com
vocé somente se vocé ine prometer que vai comigo morar no lago”
E 0 homem falou, “E, Jueria isso mesmo, queria me casar contigo”.

O homem piniccu a mu'her-cobra, e depois ela espremeu o
sumo de uma folha nos seus olhos para ele ndo ter medo. Mas ele
tinha medo. Mesmo assiin 2 muther pegou o homem nas costas e
pulou com cle na dgua. O nomem foi bem recebido pelas sucuris. Ele
fazia ro¢ado para sua mulher ¢ cagava com seu sogro. Ele ficou trés
anos e fez trés filhos coni sua muther. :

Um dia a mulher avisou seu marido que as sucuris iam tomar
nixi pae, e que seria me'hcr ele ndo tomar. “Ndo tome, vocé vai se
assustar. Vocé ndo vai agiientar e vai gritar o nome da minha gente.
Se fizer isso, eles vic e matar.” Mas o homent, teimoso como sem-
pre, quis tomar.

Ele foi junto com seu sogro cortar o cip6 e a folha e de noite
sentou junto com a aideie todz € tomou um copo inteiro. A visdo veio
¢ o0 homem: ficou com medo, gritou: “As cobras estio me engolin-

~ do”* E as cobras ficaram trabas. No dia seguinte ninguém mais queria

falar com ele, ninguém o convidou para comer € ele saiu para a mata

" para ver se cagava alguma coisa. No caminho ele encontrou um -

bodozinho (peixe), que falou para ele: “vocé estd em perigo, as co--

bras vdo lhe matar. Vem comigo, vou lhe levar para o igarapé onde
escutei tua muther chorar por vocé. Ela estd com muita saudade, faz\ s

trés anos que vocé ndo velta para casa e ela ndo tem quem cace para'
ela”. E 0 homera se leaubro: de sua familia e ficou com muita sauda-

- de também. O bodé botov remédio nos seus olhos e levouo homem

para o igarapé de sua mulher.

Passagem caracteristica da primeira viagem com nixi pae: o nprendiz é engolido B
7 Versdo de Milton Maia, completada por Maria Domingo, ambos Kaxinawa de peia sucuri e faz uma viagem ‘\assustad_ora) dentro do corpo da cobra, para ser
Cana Recreio. - vomitado nc final da viage.n nuime praia, onde escuta de longe, do alto do bar-

8 Pinicar & a palavra usada no Alto Purus para “ter relagdes sexuais”. ranco, as cangdes dos seus parentes giie o estdo chamando de volta. Informagao
de Pancho, Jider de Cana Recreio.
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_ Sua mulher levou um susto porque pensava que seu marido
estivesse morto, mas quando viu que era ele mesmo, vivo, ficou feliz
e levou o homem para casa. Scrviu caiguma, macaxeira e banana
cozida para ele. O homem comeu e quando foi dormir, pendurou sua
rede bem alto para as cobras ndo acharem ele. Assim ficou escondi-
do durante um ano, quando seu filho nasceu.

O homem foi procurar jenipapo para pintar seu filho recém-
-nascido, mas comegou a chover e os rios se encheram de agua. O
homem caiu com o pé num igarapé e uma cobra, seu filho menor,
pegou o deddo do seu pé. Depois veio sua filha maior que engoliu o
pé e quando chegou sua mulher, ela engoliu seu corpo inteiro até os
bragos; mais ndo podia porque ele tinha os bragos abertos segurando
uma arvore.

O homem gritava ¢ seus parentes chegaram para salva-lo. Mas
seus 0ssos estavam quebrados e ele ficou todo mole. Ele queria saber
quando ia morrer e chamou os homens para procurar o cipéeafolha
do nixi pae. Os homens trouxeram todo tipo de cip6 até acertar. O
mesmo aconteceu com a folha. Ele explicou entfio como preparar a
bebida e depois de deixa-la esfriar, a tomou de noite com os homens
adultos da aldeia. O homem cantava os cantos que tinha aprendido
com as cobras. Cantou a noite inteira, o dia seguinte, mais uma noite
¢ um dia e no fim da terceira noite ele morreu.

Seu corpo foi enterrado e dos seus membros nasceram quatro
tipos de cip6: o xane huni (passarinho azul-gente), nasceu do seu
brago direito; o baka huni (peixe-gente), nasceu do seu brago es-
querdo; da sua perna direita nasceu o xawan huni (arara-gente) e da
sua perna esquerda o ni huni (formiga-gente).'°

10 Estes quatro tipos de cipd (Banisteriopsis da familia dos Malpighiaceae, con-
tend'o os alcal6ides harmine e har.naline) ddo miragdes diferentes em cor e in-
tensidade. Sdo quatro “fitas”, uma azul (nanketapa), outra branca (huxupa), a
terceira vermelha (taxipa) e a Gltima preta (mexupa). Disseram-me que o mais
fortg ¢ perigoso mesmo era o baka huni, € que 0 que se tomava mais porque era
bonito, eram o xawan ¢ xane huni.

Exis'tem também vdrios tipos de folha (chacruna, Psichotria, da familia
Rubl_aceae), uma que provoca uma sensago de frio e da pouca visdo, o kawa
matsi, segundo meus informantes usada s6 por engano ou se ndo se tiver a outra,
porque a outra ¢ a verdadeira, ninkawa. (Qutros informantes mencionaram além
destas duas, o huni kawa (gente), rai kawa (céu) e dami kawa (transformagio)).
chupdo DerManderosian, Kensinger, e.0. (1970, p.7-1 4), que identificaram
d(_)ls tipos de folha, nai kawa e matsi kawa, scmente o nai kawa seria a Psychotria
viridis que tem o DMT (N,N-dimetiltriptamina). O DMT em si ndo ¢ tido como
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in.

O dono do nixi pae ¢ a mesina sucuri que deu as mulheres o
desenho, mas desta vez ela ¢ uma jovem mulher cuja aparéncia leva
o homem a se esquecer da casa ¢ da familia para deixar-se levar para
o mundo embaixo d’4gua. Através da aventura que o levou quase a
morte, ele aprendeu ¢ trouxe para seu povo o segredo da bebida que
da acesso aos mundos invisiveis dos seres da agua, do céu e da flo-

resta.

A associagdo com o desenho aparece no inicio € no fim do

mito: é com jenipapo que as mulheres pintam diariamente os dese- -

nhos nos corpos e nos rostos de homens, mulheres e criangas. A mulher
sucuri era muito bonita; ela estava toda pintada com desenhos de
jenipapo. Este foi o primeiro contaio do homem com o mundo do
rixi pae, uma visio “alucinante”, sem ter tomado nada. E o segredo
de chamar a cobra estava também 10s jenipapos. Assim como foram
0s mesmos jenipapos os cuipados da sua recaida: foi quando saiu a
procura de jenipapo para pintar seu 7ilho, que as cobras se vingaram.

Vimos através desses dois mitos, que o envolvimento do ho-
meni com o mundo xamanico da sucuri € mais radical que o da mu-
lher: néo € s6 pelo clhc que elc absorve sua esséncia, é também pela
boca e pelo sexo (e, no mito em Capistrano, pela matanga e pelo

psicotomimético por via oral, porquc ¢ inativado pelo monoamine oxidase

(MAQ); ahipdtese dos referidos antores no entanto, € que este MAO seria inibi-

do pelo harmine e harmaline que se encontram no cip6. Assim, a mistura de
folha com cip6 resulta numa bebida forte, combinando trés principios psicoativos..

Os autores ndo falan dos tipos diferentes de cip6 identificados pelos Kaxinawd.

Rivier € Lindgren (1672, p.161-129) notaram as mesmas folhas entre os
Sharanahua (Pano) ¢ 14 tamb¢mi * ‘Patsikawa’ is said to be inferior to ‘Pishikawa’

(or kawa kui): it gives the imgression of coid and produces fewer visions.” E -
para completar a revisao do uso da mesina beberagem entre vérios grupos Pano, -

a colocagdo de Harner (1973, p.4): “On the Rio Ucayali in Eastern Peru, I found
tbat the Shipibo-Conibo also add to ayahuasca the leaves of a botanically
vnidentified plant calied cawa, which presumably is the Psychotria of the
liguistically related Cashirahua. Carpeiro also reports...that the neighboring and
closely related Amahuaca Indians ase kawa leaves as a strengthener.”

Um informante (Antonio) me disse que, além dc cipé ¢ da folha (a folha e o cip6
batido sdo fervidos durante uma hora ¢ tomados, quando esfriados, sempre no
mesino dia), a fumaga da lerha usada para ferver o nixi pae € importante para
apurar a beberagem assegurando uma viagem segura. E a madeira do yapa
(inurmuri) que se usa com este fim
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nome). Ele tem que entrar neste mundo, transformar-se e tentar che-
gar — inteiro — em casa.

O homem v&, mas a experiéncia toda, a viagem, 0 movimento,
a transformagéo e o perigo, ndo se expressa em desenhos geométri-
cos; o meio de expressdo masculina é a cangdo. As letras falam numa
linguagem visual, que ¢ cantada, niio desenhada. Somente a cangio
capta ¢ dirige a dindmica quase cinematografica da viagem
psicodélica, onde 0 homem desafia os espiritos de forma individual e
ndo os contempla como a quzalidade Gnica da arte grafica feminina.
Sdo duas modalidades diferentes de relagdo com o mesmo mundo,
com a mesma realidade invisivel para a consciéncia comum.

As mulheres transformam o que vem de fora no que € de den-
tro: a comida nunca é crua, sempre cozida, tornada di gerivel; o algo-
ddo ¢ tingido com corantes, achados na mata e cozidos para fazer
tinta, assim como o jenipapo 4 cozido para se transformar em tinta
resistente a dgua. A transformagdo feminina é uma transformagio
cultural, tornada cultura porque ¢ incorporada segundo o estilo da
etnia. O estilo marca a identidade huni kuin pela maneira particular
de combinar e integrar formas e elementos que vém 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; vio e vém
entre o 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 tém a mesma fonte na sua origem mitica, a sucuri,
xami feliz, ser ambiguo que vive na terra, na agua e no ar; que é
homem e mulher, jovem e velho e que criou a dgua e as borboletas. O
tempo e o espago mitico s3o os da yuxindade para onde a sucuri leva
a alma dos homens. E o outro lado da realidade onde a criagdo e a
metamorfose do principio vital continuam. Os yuxin das plantas, dos
animais e dos homens comunicam-se na linguagem das imagens: é a
16gica do sonho e da visdo."

11 Aldgica da yuxindade lembra o que conhecernos de pesquisas feitas sobre esta-
dos alterados de conscigncia em culturas de todas as partes do mundo. Veja por
exemplo Bourguignon, 1974 e Barbara Lex. 1979
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A fonte em comur € mitica, e presente na yuxindade das coi-
sas, mas ela se encontra também na nogdo kaxinawa da pessoa. Tan-
to o kene quanto o dami pertencem ao doiainio do bedu yu.xin.(o
espirito do ollio, responsével pela percepgdo visual e raciocimc: sin-
tético). Assim como néo se pode dizer que o conhecimento Xamanico
seja adquirido através de um precesso de aprendizagem consciente,
ro sentido de memoria voluntéria e raciocinio discursivo, o desenho
também ndo pertence a este tipo Ge aprendizagem racional e verbal
(pertencente ao dominio do haka, sombra, espirito do corpo). E um
entendimento que vem da capacidade de percepgio, e a alma da per-
cercdo reside na pupila.'

As mulheres geralmente afio tomam nixi pae, mas seu bedu
yuxin viaja quando sonham. Um estudo comparativo de sonhos de
‘mulheres com sonhos de homiens seria muito esclarecedor para a fonte
de inspiragdo feminina ¢ para poder relativizar e aprofundar nosso
entendimento sobre a diferenga d= género na modalidade de contato
com 2 yuxindade aqui sugerida.

Rito de iniciacao no dam/

Dami pode servir como simbolo chave da cosmovisdo xamanica
entre os Kaxinawa e pertence quase que exclusivamente ao dominio.
dos homens. O xamanismo quer conhecer e curar através do contato
com o lado yuxin da realidade. Este contato e conhecimento exigerg
uma .transformagﬁo (darmi) corporal e de consciéncia do aprendiz,
que entra num estado alterado de consciéncia EAC (nJo-cotidiano)

para ver e interagir com a yusindude. Neste sentido, toda pessoa é. -

um pouco xami (parafraszando Kracke (1987)‘q’u¢ constata entre os

12 A nogdo kaxinawa de pessoa vé 2 pessoa como composta por um corpo animado

por duas almas com faculdades mentais distintas e comp!e.mentares: 0 espiritp
do olho € o espirito do corpo, 2 sombra. O primeiro tem origem e destino divi-
ros, ¢ sua ligagdo com’o como ¢ et€émera. O segundo depende do corpo para
existir. Sem o corpo, a scmbra s¢ torna um monstro, uma ameaga, porque sua
razdo de ser estd ligada a lambrangas, emogdes e lagos sociais da pessoa. 0]
espirito do corpo cresce junts ad corpo e sua forga depende do aprendizado
verbal ¢ consciente do individuo durante a vida. Seu destino ¢ de desaparecer na
medida em que o corpo morto e desfaz.
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Kagwahiv que “everyone who dreams has a bit of shaman.”). Os
Kaxinaw4 tém, como vimos acima, quatro caminhos para entrar em
contato com a yuxindade.

O primeiro € coletivo: rituais dos quais participa a comunida-
de inteira, com caréter de festa: o rito de passagem, o rito da fertili-
dade, o rito de iniciagdo do lider de canto, a festa da abundancia de
caga, ¢ o ritual funerério. Tradicionalmente (até a interferéncia do
Summer Institute of Linguistics e com excegdo do ritual funerério)

tomava-se nestas festas grandes quantidades de bebida fermentada:

de milho ou de mandioca, deixando todos alegres, bébados. Nestes
contextos os yuxin entram em cena em forma corporal. Homens e/ou
mulheres mascaram-se e incorporam os yuxin no drama ritual. Vesti-
dos de palha e com mascaras de cuia, s3o os yuxin da floresta; vesti-
do com a plumagem de gavido e cushma com desenho, ¢ o lider de
canto, Inkd kuin, yuxin que € o rei do céu. Estes rituais materializam
arelagdo da comunidade inteira com a realidade yuxin no outro lado
das coisas —tornada visivel temporariamente — para garantir a conti-
nuidade da vida: a reproducdo de plantas, animais e gente,

Os trés outros caminhos para estabelecer o contato com os
Yyuxin ndo envolvem a comunidade inteira. Grande parte da viagem e
da interagdo dos envolvidos ¢ individual e se desenrola em outras
esferas, fora do mundo fisicc da vida da aldeia. Quando o beduyuxin
viaja, através de um contate direto do individuo com os yuxin, ele
deixa o corpo € o baka em repouso. O bedu yuxin viaja quando a
pessoa sonha, quando cheira rapé e quando toma a bebida psicoativa
nixi pae. Estes sdo os trés caminhos mais caracteristicos da praxis
xaménica entre os Kaxinawa, e sdo estes que envolvem uma mani-
festagdo especifica da categoria chave, dami.

O xama, mukaya, cura com seu muka ¢ a ajuda dos yuxin, chei-
rando rapé (dume) ou através do nixi pae. Mas todos os homens adul-
tos, se tiverem interesse e coragem, tomam o nixi pae, o veiculo por
exceléncia da cultura kaxinawd para aumentar a consciéncia e a per-
cepgao do lado invisivel e espiritual do mundo, Os homens podem
também cheirar rapé em combinago com o nixi pae ou para cagar,
mas nunca para curar.
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As mulheres, por sua vez. sonham tanto quanto os homens,
mas procuram outro tipo de sonho. Vimos acima que é perigoso para
as mulheres ver os yuxin na sva forma humana, huni kuin."* As mu-
lheres procuram ver ¢ criar outra imagem do espiritual, uma imagem
contemiplativa, que consegne através da meditagdo do tear, acom-
panhada por he ika (canges-rezas para ensinar desenhos) e através
de sonhos com desenho em vez de com yuxin em forma humana.
Este contatc com a yuxindade se aproxima do caminho oriental, um
contato mais “pacifico” que a luta do xama.

A ayahuasca — usada pela maioria dos povos da Amazdnia
ocidental ~ tem o poder de transformacéo visual; ela permite que a
pessoa veja seres que normalmente sdo invisiveis, cu permite ver na
forma de gente seres que norinalraente tém outras identidades visu-
ais. E isto que os homens'* kaxinawa procuram quando tomam, as-
sim como os Piro segundo Gow (1988), os Tukano segundo Reichel-
Dotmatoff (1978), os Shipibo-Conibo segundo Gebhart-Sayer (1986),
os 3iona segundo Langdcr (1979b), e muitos outros.

As pesquisas sobre ayahuasca indicam que a agdo da ayahuasca
deniro da pessoa pode ter duas fases. A primeira fase provoca geral-
mente sensagdes fortes de nal-estar, nausea, vémitos e diarréia, acom-
panhado de medo. E a manifestaco da sucuri, o cipé que se transfor-
ma em Sucuri, dona(o) da ayahuasca. Esta fase caracteriza-se pelos
desenhos, kene, que aparecem, os desenhos da pele da Sucuri, co-

13 A proibig3o para a mulher com relagio ao uso Ge nixi pae ndo é categérica:

‘Toinei nixi pae com os Kaxinaws porque fui convidada depois de ter manifesta-
do meu interesse no assunto. Na seguada sessdo da qual participei, outra mulher
tomou junto ao seu marido (na mesma rede). Vale notar que ela ndo era da
comunidade. Além desie caso falava-se de mulheres kaxinawa no Peru que to+

'

inavam. E interessante lembrar tambén que no mito de origem do nixi pae, -

todas as sucuris, mulheres, homens e criangas, tomavam, assim como entre os
Kampa, considerados peios Kaxinav/u come mestres do cipo.

14 Mulheres, quando velhas. podem também ser xamd, por terem recebido muka
dos yuxin. A distingo entre a relajdo masculina ¢ feminina com os yuxin ndo
considera aqui as fun¢Ses especiaiizadas de xamd, onde os papéis se fundem
«um homem xami deixa de ser um liomem tipico, assim como a muther deixa de
ser uma mulher tipica. Ele perde, per exemplo, o poder da caga), mas fala de
“relagfio xaménica” do-homem adulto em geral querendo se referir somente &

< viagem psiquedélica e onfrica, sem sg referir a0 xamanismo strictu sensu que
inclui o poder de cura e de doenga através do muka.




brindo todo o campo visual. Esta fase é chamada, pelos Kaxinaw3,
de nixi pae besti, s6 coisas do cipé. Na segunda fase, com a ajuda das
cangdes do xama, comegam a aparecer os yuxin, gente. O fato de nixi
pae ser chamado também de Auni, gente, ¢ significativo neste con-
texto: fala desta segunda fase. '

Not all the visual transformations of drug experience are the
revelation of a person within a non-human being, but the most
important ones are. (Gow, 1988, p. 28)

Esta constatagdo de Gow entre os Piro estd muito perto da
interpretagdo kaxinawa da sua viagem com nixi pae. Os desenhos
sdo somente o comego, anunciam a transformagao corporal que o0s
levara ao encontro com os yuxin na sua qualidade humana e huni
kuin, condigao sine qua non para a comunicagdo e interagdo com os
yuxin. Q nome huni, gente para nixi pae refere-se a esta qualidade da
bebida de deixar aparecer as forgas ocultas para o olhar humano como
reconheciveis, entidades com corpo e rosto desenhados, que falam
uma lingua inteligivel € agem com vontade e razdes inteligiveis para
os seres humanos.

O contato com a yuxindade que a mulher procura nio leva a
esta segunda fase de confronto onde o homem se transforma para
perceber o outro, yuxin como igual. Nio usa ayahuasca, mas usa o
sumo de trés tipos de folha que espreme no olho (veja adiante). Ser4
que este provocaria uma leve alteragdo de consciéncia, capaz de pro-
duzir desenhos geométricos, fosfenas, na retina da menina? Para con-
firmar se estas plantas tém qualidades levemente psicoativas, preci-
sariamos da ajuda de botinicos e quimicos. Mas esta confirmagdo s6
ndo resolveria o problema, porque a relagdo entre o aparecimento de
figurinhas geométricas na retina, kene e o efeito de substincias
psicoativas no é tdo automatica, e a consideragio do papel da cultu-
ra na experiéncia visual da pessoa, em EAC ou nio, prova isto.!

15 Experimentei as gotas das folhas nos olhos e sonhei com desenho, Estava no
entanto tdo envolvida com a identificagio de nomes e motivos dos desenhos
coletados na época do cxperimento, que teria possivelmente sonhado com dese-
nho também sem gotas.
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Estd em questdo a relagdo causa-efeito; o que veio primeiro, o
desenho na vida cotidiana destes grupos, ou ¢ usc destes psicoativos,
capazes de produzir esta experiéncia visual subjetiva de padrdes de
desenhos luminosos? '

Reichel-Dolmatoff (1969, 1978) e Gebhart-Sayer (1986) con-
sidcram a ayahuasca a origem tanto dos desenhos vistos na experién-
cia psiquedélica, quanto dos desenhos pintados nos corpos e nos ob-
jetos das culturas por eles estudados. Segundo Reichel-Dolmatoft os
préprios Tukano atirmam que seus desenhos sdo representagdes, ré-
plicas, dos desenhos nus visfes.

[stalinha de intecpreta¢@o encontrou apoio nas pesquisas com
LSY nos Estados Unidos de, enire outros, Ronald Siegel (1977, p.132-
140). Estas pesquisas de lzporatdrio distinguiram também duas fa-
ses, nu dois estados de intersidade e conteddo da visdo provocada
pelo estimulo quimico.

Na primeira fase, quando o efeito do psicoativo ¢ ainda ame-
10, aparecem no campo visual pequenos elementos geoinétricos, co-
loricos e luminosos, chamados de fosfenos, que se juntam em pa-
drdes rotativos ou em forma de favo de mel, transformando-se em
cutros motivos A mareira de um caleidoscépio.

Na segunda fase, a pressgo aumenta e o ritmo de rotagdo das
imagens também. Os estimulos provocados pelo psicoativo atingem
nesta fase dreas maiores do cérzbro, hd um crescente envolvimento
emocional e cerebral e cenas figurativas comegam a aparecer: lem-
brangas, criagbes imagindrias e sobretudo cenas nunca imaginadas
ou vistas anteriormente. Esta £ a viagem ou viséo propriamente dita o
(Siegel, 1977, p.132-140; Reichel-Dolmatoff, 1978, p.12-20, 43-140) :

Siegel e outros afirmam que nenhuma destas fases é provocada - -~
necessariamente por substincias psicoativas. Existem outras técni-
cas para provocar visdes, o que fica fartamente demonstrado nos fe-
n0menos religiosos de todos os tempos ¢ todos os lugares (veja p. ex.
Lex. 1979, p.117-151; Wiakelman, 1986, p.174-202; Bourguignon,
1974). As fases também n&o sio necessariamente separadas. Muitas
vezes os fen6menos figurativos da segunda fase continuam cobertos
pelos desenhos geométricos da primeira.
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. E com base uos resultados deste tipo de pesquisas que se po-
deria perguntar se a diferenciagio de género na modalidade de con-
tato com o invisfvel entre 0s Kaxinaw4 seria compardvel A distin¢o
qQue Siegel faz entre as duas fases nas visdes, ‘

Gow, porém, critica essa abordagem por trés motivos que ja

me periurbam desde 0 momento em que comecei a estudar o assunto
e que considero cruciais na problematizagio do nosso objeto de pes-
quisa. Para comegar, Gow critica a relagdio de causa-efeito proposta
por Reichel-Dolmatctf e Gebhart-Sayer:

There is good evidence that the causal relation is in factreverse,
that tpe drug-induced experience of desi £n is derivative from the
experience of designs in every day vision. Indeed, while many peoples
in Western Amazonia use ayahuasca, it is only tor thosc peoples with
an elaboration of design in their material culture that complex design
forms part of visionary experience. (Gow, 1988, p. 24)

Gow sugere também que o uso exlensivo da ayahuasca entre
08 povos da Amazdnia ocidental poderia ter sua causa exatamente na
quatidade desta de reproduzir desenhos culturalimente induzidos como
experiéncia subjetiva. Concordo com a importincia que Gow d4 aqui
a0 papel da cultura na capacidade de percepgdo, mas €, de outro lado,
inegdvel que a ayahuasca ajuda bastante nesta educagio do olhar.

Estudos anteriores sobre a relagio entre visdes induzidas por
substdncias psicoativas e expressdo artfstica Jé enfatizaram o papel
da cultura na prépria experiéncia e visio psiquedélica, sem por isso
colocar a questdo em termos de causalidade.’s A aprendizagem do
iniciante estd exatamente na capacidade de ver o que tem que ser
visto. Entre os Siona por exemplo, o aprendiz pede ao mestre xami
para mostrar-lhe suas visdes, as do xama:

16 Esta dis.cu.ssﬁo acaba girando de novo 4o redor da velha oposigio cultura/natu-
reza, criatividade/determinagio; o que veio primeiro? Nio se trata porém de ver
navisio a origem do desenho, nem vice-versa. A causalidade aqui ndo é diacrnica
mas sincronica. E a sincronicidade destes dois fenémenos que se reforgam mu-

ttia.mente, que delineia um ethos particular, o de uma visibilidade espiritual ama-
z0nica.

As visdes tém umna padrcnizacdo cultural compartilhada por
todos, ¢ € esse aspecto compartilhado da experiéncia que o aprendiz
deve dominar. (L.angdon, 1992, p.70)

O canto do xami fala de antemdo sobre o que sera visto du-
rente a visdo: os desenhos e os espiritos, donos dos desenhos. “Thus,
that which is supposed 10 be seen by the participants in the yagé
visions is already familiar to thera.” (Langdon, 1979b, p.67) E o apren-
diz ndo conhece os motivos somente de cangdes e de visGes, conhe-
ce-0s também porque estdo presentes, desenhados, em varios objetos
de uso diario.

Outro problema inerente a interpretagdo da substdncia
psicoativa como unica fonte de inspiragéio para o desenho, €, segun-
do Gow, o fato de que, na maioria destas culturas, as mulheres dese-
nkam sem ter muito acesso 2 ayaluasca enquanto que os homens
quase néo desenham mas bebem-na. Para Cow, este fato ¢ um argu-
mento para sua tese que separa radicalmente a fonte de inspiragdo
para a arte das mulheres, do mundo dos espiritos.

N#o concordo com esia conclusdo. “Whatever the ultimate,
mythological source”, diz Gow, “their immediate source is inside
human society, they are woiren s tioughts” (Gow, 1988, p.24)." Mos-
trarei adiante que esta origern mitolégica continua atual ao nivel do
ritual de iniciagfio ao desenho para as mulheres. Acho que aquilo que
o prépric Gow coloca em rodapé esta mais préximo da solugio do
problema:

The limited information available at the moment suggests that

individual design classes in Amazonian complex systems may be:

conceived of as small fragments of the “total design” of such powerful
© supernaturals as the araconda. (Gow, 1988, p. 31)* R

oo

17 O problema é a disting#io entre o profano ¢ sagrado, uma distingéo que ndo todas -
as culturas fazem tdo claramente quanio a nossa. Na sua andlise da arte xaménica
dos Siona, Langdon demonstia o niesino: “Para os Siona, ndo ha distingfio entre
o sagrado e o profano, e tudo o Jue fazem ¢ ligado ¢ subordinado a suas concep-
¢Oes a respeito do sobrenatural (1992, p.68) - . . - . . c

18 Os dados na etnografia sob.e ar.e indigena, que apontam para esta hipétese ndo

sdo mais tdo escassos. Veia, por cxemplo, Gallois (1988) para os Waiapi, Van
Velthem (1984) para o5 Wayana-Aparai, Reichel-Dolmatoff (1978) para os

i
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Nio separando a natureza do mundo espiritual, vemos que o
problema, de saber se a inspiragdo para o desenho vem da pele da
anaconda (sucuri) e de outros animais keneya (com désenho), vistos
na vida didria, ou da anaconda mitica, mde do desenho e da ayahuasca,
¢ nosso e ndo dos indigenas. O desenho reflete uma certa relago da
mulher com o mundo da transformagéo e do yuxin, s6 que é outra que
a dos homens que véem dami, a natureza transformada em gente e
eles em natureza.

A terceira e Gltima critica de Gow a abordagem de Reichel-
Dolmatoff diz respeito 4 omisséo, nesses estudos, do objeto que
recebe ou ndo desenho. A dialética entre o elemento plastico, o su-
porte e sua superficie de um lado, e o elemento grafico, o desenho de
outro, € crucial para entendermos esta arte. Este aspecto foi geral-
mente negligenciado pelos antropélogos da area e € parte constitutiva
da estética [uma caracteristica da arte da pintura facial que nfo esca-
pou a atengdo de Lévi-Strauss (1958, p.269-294, 1955, p.174-203,
1989)] Reichei-Dolmatoff descreve o processo de aplicagdo do de-
senho como se fosse uma transposi¢do automatica sob inspiragéo da
visdo, sem didlogo com a matéria do suporte € da tinta. Esta omissdo
obscurece 0 processo artistico-criativo.

Rito de inicia¢do no kene

A iniciag@io da mulher na arte do desenho esta ligada & cobra
como o € a iniciagdo do homem no uso do nixi pae. A pele da cobra
contém todos os motivos, todos os desenhos d. pele dos outros ani-
mais e os desenhos dos objetos fabricados pela mulher: os desenhos
tecidos na rede, os desenhos das cestas e da cerdmica e os desenhos
corporais, de jenipapo (nane kene). E a unidade da yuxindade, diari-
amente tecida e desenhada pclas mulheres nos corpos € nas coisas,

Tukano, Roe (1982) e lllius (1987) para os Shipibo, Gow (1986) para os Piro,
etc. O fato de existir, em todas estas culturas, uma associagio entre o desenho e
a sucuri, mostra que se trata de algo mais do que uma simbclogia idiossincratica
de uma cultura particular, trata-se de um dado transcultural amazonico, um sim-
bolo chave da regido.
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que os homens experimeitam nas suas viagens psiquedélicas a pro-
cura do saber e do poder xaménico, muka.

[¢ acompanhamento ritual do processo-de aprendizagem da
adolescente tem dois momentos. O primeiro acontece com a ajuda
do marido, logo depois do casamento, quando a recém-casada passa

grande parte de seu tempo aprer.dendo a tecer desenhos complicados:
de preferéncia com sua avé materna, e o segundo sob os auspicios da\

mestre da aprendiz.

O rito do qual participa o esposo lembra o mito de Capistrano
do homem que mata a sucuri porque deseja ter scu couro. No caso do
rito, 0 motivo da matanga ¢ a inspiragdo da mulher. O homem, ciu-
mento, quer para sua mulher o que a cobra tem. Na noite de Yube
nawan buxka (cabega de Yube morto: lua nova), o casal vai para a
floresta a procura da cobra com desenho (dunu keneya). O homem
mata a cobra e a mulher leva o couro (dunu bitxi) para casa, cantan-
do: “Cobra, ajuda para eu pegar olho de desenho, vou pegar xamanti
(piacenta), vou pegar xede bedu (olho de maracand)”.

O couro é penduradc no alto do teto onde ninguém o veja, em
cima do tear da mulher recém-casada. Ndo se pode apontar o couro
com o dedo e perguntar “quem & que matou esta cobra?”. Isto provo-
ca risco de vida, porque normaimente ndo se mata cobra. “Cobra é
pajé (xani), cobra é feliz”. A nmwuiher fala para o couro: “Que dese-
nho bonito vocé tem, fsabe (cunhada). Esta cobra ¢é viva, vou dese-
nhar tambem A matanga da cobia obriga o casal a JeJuar. g

N2o come nada, nem carre, nem agua, nem peixe, Come ba-
nana verde, amendciin cru e torrado durante uma lua, trés, quatro

- luas. Depois conie rato, paca, cutia, porque é isso que a cobra comq‘;
e toma mabex (can;uma) de mar\dxoca, mxlho e amendoun L

: O momento ritual orgamzado pela mestre da jovem acontece
tambem na floresta e igualmente emn noite de lua nova. As duas mulhe-

19 Assim como, para que a malier possa desenvoiver a arte principal para seu
prestigio, ¢ preciso sacrificar a vida de uraa cobra, para o homem ser bom caga-
dor, ele precisa, uma vez na vida, matar uma cobra, da qual ele tem que comer a
jingua, seguindo igualments um p.rlodo de jejum. Vzja também McCallum,
1989, p. 148-153.




res vio para a floresta e a mestre espreme o sumo de trés folhas nos
olhes da moga, nos pulsos e debaixo dos bragos. Estas folhas devem
ajudar a moga a sonhar com desenho, o que aumentara sua capacida-
de de aprendizagem durante as horas em que olha sua avé tecendo.

Uma das trés folhas usadas, bawe, é uma folha bonita, verde
escura permeada por veias cor de vinho. Esta folha deu seu nome a
um dos motivos basicos do estilo grafico kaxinawa. Além de bawe,
usa-se a folha dunu make (cobra-piranha). O uso triplo da folha é
interessante: serve para ver desenho, protege contra a sucuri (dunuan
keneya, a dona do desenho) e € boa para matar jabuti. A terceira
folha chama-se manipei keneya (folha de bananeira com desenho).
Uma informante completou a lista com dume (tabaco). Segundo esta
informagéo, o sumo do tabaco seria misturado com o das trés folhas

e com um pequeno pedago de couro da cobra, morta pelo esposo.
(Figura 7.1)

O rito de iniciag¢do no desenho assemelha-se muito & iniciagdo
masculina no xamanismo: jejum, cangdes, o dominio do bedu yuxin
e arelagdo com 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 é a substancia que incorpora o poder e o
segredo xamanico. Yube deu seu desenho a Mwka, 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, o saber fazer do desenho
uma partilha maior na identidade da mestre mitica que a partilha
conferida ao homem pelo nome? Ou expressaria este tratamento di-
ferenciado de homem e mulher pela sucurj-xama uma imposigdo desta
da questdo de género no contato coin a yuxindade: dami versus kene?

Virios 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 yuxir que viveu durante um tempo entre os seres huma-
nos, ensinando as mulheres a fiar e tecer, e que, quando gravida foi comida pelo
Inca. Outra versio do mito conta que Basnem Pudu abandonou os humanos por
causa de fofocas. As mulheres, ndo entendendo a técnica de fiar ¢ tecer da ara-
nha, disseram que Basnem estava comendo todo seu algoddo em vez de traba-

lhar. Uma fofoqueira informou Basnem Pudu, que, ofendida, sumiu para sem-
pre.
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Pudu®® deu nome ao motivo basnem pudu kene, usado na cerdmica;
entre os motivos que se referem a cobra registrei os seguintes: kamux
kate (costas de cobra venenosa), usado nas flechas, dunu kate (costas
da cobra), dunu kene (desenho de cobra), tutun sanka (desenho na
cabega do jucuruju (cobra)}, dunu muta (peito de cobra), dunu mapu
(miolo de cobra). Referente a outros animais temos kape hina (rabo
de jacaré), pisa xeta (bico de tucano), txinkeye bedu [olho de chirriclés
(espanhol, portugués?)], kanaxau hina (cauda de um passarinho azul).
De insetos: nibu hina (cauda de escorpido), awa bena bena waki
(fazer borboleta grande, azul), bawadu (inseto verde). (Figura 7.2)

Os desenhos de onga sdo usados somente nos rostos dos ho-
mens e usam exclusivamente pontos, linhas quebradas e linhas intei-
ras (horizontais) como elementos basicos. Sdo o inu xutu tuia (peito
de onga), inu inu wakini (fazer onga, onga) e inu betu (testa de onga).

Figura 7.2: Jovem Kaxinawa da aldeia Fronteira, A.1. Alto Purus, com pintura cor-
poral feita em jenipapo. A faixa pontilhada que cruza o rosto tem o
nome de txede bedu, olho de maracana. O desenho no meio do peito se
chama dunu mapu txede bedu, miolo de cobra — olho de maracani.
Desenho quc acompanha o padrdo central, a direita, ¢ o mae muxa,
desenho de um cipd espinhoso que contém dgua potavel. Os bragos
estdo desenhados com o motivo kape hina, rabo de jacaré (foto da auto-
ra, 1991).
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Dois motivos de ong¢a s3o usados pelas mulheres no estilo labirfntico:
¢ inu tae (pata de onga) ¢ inu bitxi (couro de onga). O motivo de base,
ixede bedu (olho de maracan), é relacionado 2 visdo, percepg%o
dominio do bedu yuxin. Este péssaro, e outros do mesmo- género
simboliza, ou é, 0 yuxin do olhe. Um sonho indicador da morte f
rente da pessoa € 0 maracand, ou qualquer tipo de papagaio, saind

da puplla e voando para 0 céu: seu bedu yuxin saiu para sempre 4A |

pescoa vai morret. (Figura 7.3)

- Uma caracterfsticu crucial dos yuxin kuin que apareoem na
visdo de nixi pae, é sua qualidade keneya (ccm desenho). O desenho
ndo somente protege € chama a ateng@o para a formagdo humana.
Ele ¢ também um vefculo para reconhecer o cardter huni kuin (gente
nossa) entre os yuxin: desenhos aparecem no umbral de transforma-
¢Oes de formas e de visibilicade (também entre os Piro. Veja Gow,
1988). O desenho traga caminhos para o outro lado, como fazem
certes cheiros e certos sons: gritos e assobios que podem ser tanto de
animais, quanto de genfe ou de yuxin.

A relaglo enire 0 deseuho e a cosmovisdo xamdnica estd tam-
bém no proprio estilo da arte grifica kaxinawd: os desenhos ndo se
encaixam na superficie. O objetivo nfo é de organizar o motivo den-
tro do espage do suporte. Sempre 0 desenho fica em aberto, sugere
continuidade além dos liraites do suporte, quer seja um tecido, unia
panela ou um rosto. E um recorte no desenho infinito que cobre os
corpos do universo como uma pele, visualizando a unidade de essén-
cia, yuxin, que une as coisas, ou, em outras palavras, o que d4 no
rmesmo, 30 08 desenhoc da pele da sucun dona do desenho. ’

O desenho € uma camada a0 mesmo tempO\protetora e de Li
gio do que estd dentro coin 0 que estd fora. E comoa pele do corpb €
as paredes da casa, € como o Gtero ¢ a placenta: o limite, o lugar de
transi¢lo, onde o familiar ¢ o estranho se tocam. Ao contréno dos
homens que mantém umarelugio de confronto, conflito e perigé-com
os yuxin, as mulheres trabalbami o ladu contemplativo da atxvxda)de
espiritual, tecendo a continuidade da clianca.

No perfodo do rito de pe gar desenho, a mulher passa horas
olhando como sua avé fece. A avo trata sua neta regularmente com .
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banhos de folhas para aumentar 1 concentragfo e ensina os he ika,
cangdes com os nomes dos desenhos que a jovem mulher tem que

saber tecer e desenhar.

Quando uma muther pinta alguém, ela pergunta “hawa kene
apa?”, qual desenho fago? Uma cargéo do txidin, “cantada por mui-
tas mulheres /iuni kuin juntas para aprender multos desenhos” (Agos-~

to), comeg¢a da mesma maneira:

Hawa kene apa? Hawa kene upa?
eeee.

Besti besti apa, eee, ee, besti besti
apa, eee. Kenedan mani, ec, ec,

kenedan mani, ee, ee, kene aku
keneki.

Kene katisxinanki, ee, ee. Betsa
bemu taema.

Hidi xanun mani ke, eee, hidixanun
manike, banu abu mani ke, ee, ce,
kene aku keneki, kene aku keneki, xei
bci apae, ee, ee, ...

Kenekatisxinanki ,...

Xamanti apa, ee, ee, ee, xamanti
apa, duni duni apa, ee, ez, ee, duni
duni cpae, xena xaka apae, xeru
xaka apa, umin kene apa
Hawa kene apa? ee, ec, ee, hawa
kene apa?

Xei bai apae, ee, ce, xei bai cpae,
xena xaka apae, tiede bedu apce,
ee, ee, tvede bedu apa, xavr: tuxe
apa, rapx hexy apae, kene aku
keneki ...

Hawa kene apae? Hawa kene apue?
Hewa kene apa? Hawa kene apa?
Kuma tae apa, ee, ee, ee, ...,
maemuxa apae, ee, ee, ee...”

Que desenho pego? Que desenho
pego? eeee.
Um, s6 pega um, eee, ee. Um, sé
pega um, eee. Junta desenho, ee, ee.
Junta desenho, ee, ee. Desenha mui-
to desenho.

Quero aprender desenho. N3o que-
ro comegar 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
<olocar placenta. Pega o rio, rio, €€,
ee, ee. Pega o rio, rio. 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 pezo? TR

Pega caminho de formiga com asas,
ee, ee. Pega caminho de formlga.f
Pega casca de lagartixa. Pega olhg!
de periquito. Pega semente de algoz:.
ddo. Pega semente de algoddo. De~
senha mnitos desenhos...
Que desenho fago? Que desenho
fago? Que desenho fago? Que dese-
nho fago? .
Pega pé de nanibu, ce, ee, ee... Pega
espinho, ee, ee, ce...

“
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O xena xaka (casca de lagartixa) € desenhado na concha para
tomar nixi pae para ter visdes com lagarto. O xapu buxe e kuma tae
sdo desenhos usados na testa de meninas € meninos respectivamente
(nunca em adultos).?' O primeiro, “semente de algoddo”, serve para
aprender a tecer bem e o segundo, “‘pé de nambu”, para correr ligei-
ro, duas qualidades importantes na construgdo de gé€nero (motivos
usados no rito de iniciagdo mas também em dizs comuns sem festa).
O termo bai (caminho) e duni (rio) sdo muito usados na descri¢do de
um desenho. O estilo kene: caminhos enquadrados nas paredes do
labirinto.

Em outra cang@o, desta vez numa aula privada:

Xunu kene detia wakinan. Txede  Fago desenho de sumauma, amarra-
bedu wakinan. Xena xaka wakinan.  do. Fago olho de mara-cana. Fago a
Xapu buxe wakinan. Awa bena bena  casca da lagartixa. Fago semente de
wakinan. Dacibi en bake kenemski.  algoddo. Fago um (tipo de) inseto.
Nibu hina hina wakinan. Xamanti  Pintava sempre meus filhos com es-
bai xamanti akinan. Nawan kene,  tes desenhos. Fago a cauda de escor-
kape kene , xunu kene txamia  pido. Pego o de colocar placenta, ca-
wakinan. (Teresa) minho de placenta. Fago o desenho
do estrangeiro, desenho de jacaré,
desenho de sumaima, unido.

Conclusao

A arte grafica kene ¢ ligada & identidade feminina, construida
pelos papéis sexuais, de'um lado, e a0 xamanismo de outro. A mu-
lher articula através do desenho uma relagio especifica com o mun-
do natural, cultural e sobrenatural, de acordo com a divisdo social
basica da sociedade kaxinawa: a complementariedade e a divisdo
entre 0S sexos.

21 O repertério de desenhos usados em criangas inclui além destes dois, o bixi
(estrela), chamado as vezes de yaminwa kene (desenho de Yaminawa). Outro
desenho, usado somente em criangas, ¢ o pei (folha), igualmente yaminawa kene,
€ 0 huinti (coragdo), yaminawa kene.
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Figura 7.4 Tecelager com o motivo central de xamanti, nome que invoca ap
via saman,. placenta. O “caininho” de xamanti (hawen bai) é feito pe)o
motivo inu tae txede bedu, pata de onga - olho de maracani. Em volta
do mctivo centcal (hawen ketama, seu acompanhamento) encontramos *

o nawan kene, desenho de eshangexrolespfmo (foto da autore, 19912'

Algumas.assocnay«ios nos nomes dos motivos revelam a SIgni

ficagdo do kene enquunto linguagem visual que une as esferas: de

experiéncia e produgdc especificamente femininas, H4 uma hgaq.ﬁo
simbélica entre a fungdc do ttera ¢ da placenta, no interiot dos quais
a substéncia € transformada na forma fixa, lisa ¢ perfeita do nené, €0
pano que, na fun¢io de rede, iaxkanti (para carregar nené) ou cushma,
eavolve o corpo encolhido no scu interior. Por isso ndo me parece
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uma mera coincidéncia que o verbo “tecer desenhos” (xankeinkiki),
tenha em sua raiz a palavra *dtero” (xankin). Também me chamou a
aten¢@o 0 nome de um motivo muito freqiiente xamanti. Esta palavra
¢ composta por xaman (placenta) e -fi (lugar onde se pde algo).

O desenho ¢ o tecido desenhado fixam e realgam a forma so-

bre a qual s3o aplicados e pertencem a um conjunto de coisas femini-
nas, como a panela no interior da qual a substincia crua (como o
sangue no Utero) € transformada em algo novo: comida. O desenho
estd relacionado 2 fabricacdo de novos corpos, marca o fim deste
processo lento de dar a forma particular da cultura huni kuin s coi-
sas e as pessoas e aparece por isso sempre em situagdes onde se quer
entatizar a novidade e a beleza da forma.

Além de relacionado ao mundo feminino, 0 kene estd ex-
plicitamente ligado a0 bedu yuxin (yuxin do olho); ndo € uma arte
“profana”, com inten¢Ges exclusivamente sociais e culturais, sem
preocupag¢do com as relagdes com o mundo dos yuxin. Neste sentido
meu argumento se opde uma tendéncia de criar um novo dualismo
que liga a mulher a arte social ¢ cultural (dominada pelo baka yuxin
(yuxin da sombra)) e o homem 2 arte espiritual, natural e sobrenatu-
ral (dominado pelo bedu yuxin).

Enfatizar o cardter social e cultural da arte feminina, em opo-
si¢do A preocupagdo com o mundo espiritual, é supor que a distingdo
entre o profano e o sagrado entre os indigenas tivesse a mesma im-
portdncia que tem na sociedade ocidental. Isto nfio me parece ser 0
caso. O sagrado e o ritual permeiam a vida didria, o que faz com que
ndo se mega a participa¢do feminina na esfera do sagrado somente a
partir do seu papel ativo em rituais ptblicos. [Um bom exemplo da
presenga do lado espiritual da realidade em atividades didrias femi-
ninas ¢ o trabatho de C. Hugh-Jones (1977).]

Como deve ter ficado claro no decorrer do texto, a cldssica
associagdo do feminino com o lado “natural” da vida humana (atra-
vés da fertilidade), e 0 masculino com o lado “cultural”, ndo faz sen-
tido entre os Kaxinawd, nem o contrdrio. Esta preocupagdo em sepa-
rar o cultural do natural e associar a questdo de género a estas cate-
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gorias pareceu-me ausenie do discurso kaxinawd sobre género. (Para
textos que se referem a essa discussdo, veJa Ortner e Whitehead,
1981 e Rosaldo, 1974).

O dualismo entre o interior (o social) e o exterior (floresta,

espiritos, estrangeiros), porém, parece-me uma categoria central no-
pensamento kaxinawa. O interior e o exterior, no entanto, néo so -

nitidamente separados. Para fabricar a forma humana, as mulheres
transformam os materiais, cue os homens e elas mesmas trazem de
fora, ecm algo de dentro. A diferenga entre os papéis sexuais esta no
grau de contato cora ¢ exterior que seu trabalho exige (e este € bem
maior para o homem que pare 2 mulher) e na moadal.dade de relagﬁo,
no tipo de transformagiic que anibos os sexos provocam e sofrem nos
varios dominios da vica.

O processo teminino é ba: cozinhar, criar, parir, domesticar,
estilizar. Traduzir os yuvin em desenino? O processo masculino é dami:
dar forma de gente a bola de sangue coagulado, pelo sémen, no utero
da mulher, transformar e ser transformado. Os homens s#o transfor-
mados pelas forgas de fora ¢ tém que tentar salvar o corpo, ndo per-
der a alma, e voltar para o interioi, inteiros, com caga e com conheci-
nientos.

Sdo os dois ladus 4o mesmo poder xamanico de transforma-
¢30, que é hermafrodita: ambos, o dami e 0 kene, pertencem & cobra.
Lsta mesma complementariedade dos géneros esta no ba e dami da
reprodugio; duas maneiras de transformar os fluidos sexuais num
fcto. A mie primordial, Nete bekun (Nete, a cega) era pajé também,
porque se autofertilizcu, cuspirdo nc seu préprio ventre: dommou
tanto o dami, quanto ¢ ba, era androgma
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DO XAMANISMO AOS XAMAS!:

ESTRATEGIAS TUPI-MONDE FRENTE A SOCIEDADE
ENVOLVENTE

Gilio Brunelli

&Em sua tese de mesitado, dedicada a analise da conversdo
dos Zor¢ ao evangelismo fundamentalista norte-americano da Mis-
sa0 das Novas Tribos do Brasii (MNTB),?> Cloutier afirma que “o.
xamanismo, na pessoa dos proprios xamis, € o primeiro elemento da
cultura tradicional a ser atacadc e qualificado de diabolico” (1988c,
p.-102) pelos missiondrios da seita norte-americana. Segue-se,
logicamente, que tudc € fzito pava acebar com ele. A conversdo de
toda a populagdo zoro, alcangada com poucos meses de pregagdo, :
consagraria sua erradicag3o.

No entanto, apesar do esforgo etnocida desses missioxié.riqg; q, B

apesar da aceitagiio aparcntemente irrestrita pelos Zoré entre outu-
bro de 1977 - data do estabelecimento do contato oficial com os’,
sertanistas da FUNAI ~ e agosto de 1985 — data da primeira exped'ify

1 A ninguém passard despercebido que se trata da inversdo do titulo do artigo de
Roberte Hamayon publicadn por L 'Etanographie em 1982.

. 2 MNTB, daqui para frente i




¢do da guerra contra os invasores de sua reserva — de todos os ele-
mentos da sociedade envolvente que chegaram ao seu alcance,
Cloutier, cuja pesquisa de campo € de 1984 e 1985, de forma alguma
levanta a possibilidade do desaparecimento do xamanismo entre 08
Zor6. Ela considera a probabilidade — muito concreta, no contexto
da aldeia zor6 antes de agosto de 1985 — que os dois Unicos xamds
sobreviventes possam vir a falecer sem quc‘outros queiram se
prontificar para assumir o lugar deles, mas isto ndo a leva concluir
que 0 Xamanismo esteja por iSso mesmo, prestes a desaparecer.

Trata-se de uma distingdo que me parece muito pertinente e
fecunda e € sobre ela que se constrdi o restante das reflexdes que
seguem. Com efeilo, € mister reconhecer que se 0 xamanismo ¢ a
atualizagilo, a concretizacgio, a cristaliza¢@o da compreensdo das re-
lagdes entre 0 mundo dos espiritos e 0 mundo dos seres humanos, o
desaparecimento tisico dos xamds ndo implica em si, necessariamente,
o desaparecimento ontoldgico desta relacdo.

Enquanto os Zor6 conceberem o universo como sendo consti-
tuido por uma interpenetracdo inextricdvel do mundo visivel e do
mundo invisivel e por um trinsito continuo entre seres ¢ poderes de
natureza e forma diferentes, ndo se podera dizer que 0 xamanismo
desapareceu para sempre. A auséncia de sua atualizagdo poderd ser
interpretada por um lado como o resultado de pressGes enormes
exercidas por fatores exdgenos, como por exemplo os missiondrios,
e, por outro lado, como a incapacidade tempordria de estabelecer
relagOes corretas com o mundo dos espiritos € a necessidade de se
encontrarem novos caminhos para ter acesso a esse mundo, pouco
importando 0 nome que se Ihe atribuir.

Se nos colocarmos na perspectiva zord, poderiamos pensar o
seguinte: num mundo que se transforma sem parar, qual a razdo para
que a atualizacfo da relagdo mundo dos espiritos/mundo dos seres
humanos permanega reproduzindo-se segundo vs mesmos ritos, as
mesmas técnicas, a mesma compreensio, dentro das mesmas coor-
denadas? Dentro de um novo coniexto, numa situagio inédita, como
continuar a crer que a rela¢io fundamental, constitutiva do préprio
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universo, possa continuar a ser percebida, vivida e celebrada como
ela o era antigamente? A relagio permanece — € por enquanto néo
existe nenhuma indicagio de Gue esta estrutura profunda do universo
zord esteja proxima a desapzrecer — mas seu conteido e sua atualiza-
¢40 nio pedem continuar sendo ns mesmos. Tudo no universo zoré
p6s-1977 empurra na diregio de inudanga.

Nio ¢é dificil, entdo, compreender porque: 1) os antigos xamas
ndo praticam mais e 2) nenhura pessoa se anima mais a enveredar
no caininho do xamanismo. Conseqiientemente, ¢ legitimo acreditar
que quando a compreensdo da nova situagdo, e portanto também,
quando as novas formas e contetidos das relages mundo dos espiri-
tos/mundo dos serés humanos, se enraizarem na experiéncia vivencial
dos Zord, ela possa vir a se manifestar em gestos e palavras capazes
de explicita-la de ferma consciente e refletida. Pode-se prever, en-
tdo, que novos xamds aparcceriio.

Estas consideragbes sc entendem e se explicam na perspectiva
(ane é a minha) de que a fidelidade dos xamas 4 tradigdo ndo consis-
te tanto na repetigio mecanica de gestos e palavras herdados dos
predecessores, mas: 1) na continuegio da confirmacdo da realidade
da estrutura do universo e 2) na atuzlizagdo da compreenséo das re-
lagBes que existem entre o3 varios elemgntos que o compdem, em
especial entre 0s espiritos e os seres humanos. '

Para compreender esta andlise sobre o fenmeno do aparente
desaparecimento do xamanismo dentre os Zord € preciso langar mao
de alguns elementos tedricos e etnograficos.

O controle dos espiritos

Como referencial teérico, explicito simplesmente o que en-
tendo ser central na definigio do xamanismo, ou seja, a identidade
do xama. o I

ShirokogorofT, o pai da pesquisa moderna sobre o xamanismo,
pondera na Sibéria, que:

13
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Em todas as linguas da familia tungue, a palavra xam4 indica
pessoas de ambos sexos que tém controle sobre os espiritos, que com
sua vontade podem introduzir estes espir'tos dentro de si mesmos e
utilizam seu poder sobre os espiritos para seus fins, especialmente
ajudando as pessoas que sofrem por causa dos espiritos; no exercicio

destas fungdes, eles podem recorrer a um conjunto de técnicas para-

lidar com os espiritos. {1935, p. 269; ciiado por Lewis, 1984, p. 8-9
(tradug#o nossa)]

e sintetiza isso tudo dizendo que ninguém pode ser considerado xama
se ndo souber controlar os espiritos e ndo pode fazé-los ir e vir con-
forme sua vontade (Cf. Lewis, 1984, p. 9).

Mircea Eliade (1974) gravou no titulo de seu trabalho princi-
pal sobre este tema sua concepgdo do xamanismo e declarou que se
trata de uma antiga técnica de éxtase. Para além das discussdes que
este livro desencadeou nos meios cientificos e, ao meu ver, muito
mais importante do que ficar discutindo para saber se o xami lida
com os espiritos do mundo celestial ou terrestres ou ainda, mas nio
ultima possibilidade, com os espiritos que vivem neste mundo junto
de povos ou clds inimigos, é mister reconhecer que a obra de Eliade
estd marcada pela indiscutivel certeza de que o xama € alguém que
lida com espiritos!

Peter T. Furst apresenta o leque das atividades do xarai dizen-
do que sdo caracteristicas do xamanismo operag¢des como:

A transe estatica, a escolha divina, a capacidade de se trans-
formar em animais, os vGos da alma como passarinho, o conheci-
mento dos mundos dos espiritos € dos mortos, o controle do fogo, o
renascimento a partir dos 0ssos, as artes mégicas da cura e a preser-
vagdo da tradigdo e do equilibrio psiquico e fisico da comunidade.
[1973/74, p. 34 (tradugio nossa)].

Ele frisa que estes detalhes podem variar enormemente de um
lugar para outro e uma boa parte pode até mesmo faltar porque, na
realidade, nenhum deles é fundamental para a definigdo do
xamanismo. Propde, entdo, o que ele chama de Weltanschauung (vi-
sdo do mundo) que sustenta 0 xamanismo, dizendo que este se enraiza
numa concepg¢do do universo em que:
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...08 seres humanos e 0s seres arimais, € além deles, todos os

fendmenos do ambicnte, sio qualitativamente equivalentes. (1973/
74, p. 41),

e que € pela mediagdo com 0 mundo dos espiritos que esta unidade se
apresenta aos olhos dos xainds.

Chegamos assim 2 umas forimlagdes mais recentes que, de
uma certa formaresume:n ¢ resultado de vérias décadas de pesquisa.

Hultkrantz, este grande conhecedor das crengas tradicionais
dos indios norte-americanos, emn precedente publicagdo, diz que o
xami é:

...um funciondrio sociai que, com a ajuda dos espiritos prote-
tores, consegue entrar i éxtase para estabelecer uma relagio com o
murdo sobrenatural em favor dos membros de seu grupo.

E continua precisando que:

Os compopentzs 1dis iinportantes do xamanismo-sao quatro:
0s pressupostos 1decldgicos, i.e. 0 mundo sobrenatural e os contatos
com ele, 0 xami como agente em favor de um grupo humano, a ins-
piraciio que recebe de seus 2spiritos auxiliares e a extraordinéria ex-
periéncia do &xtase. [1985, p. 512; Cf. também 1984, p. 32 (tradugfio
nossa)l.

Por scu lado, Lewis resuiue lapidariamente a pesquisa sobre a
icentidade essencial dos xamds, asseverando que “they are masters
of splrlts” (1984, p. 10). :

Estas referéncias. eirbora breves, me parecem no entanto su-

ficientes para indicar o que, a0 meu ver, € fundamental no xamamsn;% ,
a saber: 1) a relagfo comn o mundo dos espfritos, o mundo normal-

mente invisfvel, 2) a forma caracteristica desta relagio, quer dizer
diferente da relacdo tipica das religides e de outras formas de misti-
cismo, caracterizada por ser ambivalente: o xama pode ser dominado
peles espiritos ou pode domind-los. E av nivel das representagdes,
tantc subjetivas como coletivas, conseqiientemente, deve-se reter, 3)
a compreensio que os scres humanos t€m delas, isto €, a consciéncia
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explicita que eles tém da cxisténcia destas relagdes ¢ de sua impor-
tdncia para a vida da comunidade.

Com efeito, certas pecuiiaridades como as condi¢des concre-
tas da existéncia, as caracteristicas socioldgicas e mesmo certas téc-
nicas ligadas 2 prética do contato com o0s espfritos certamente sdo
importantes para se definirem os tragos especificos, historicamente
assumidos pelo xamanismo nesta ou naquela populagdo. No entanto,
percebe-se cada vez mais nitidamente que analisando o fendmeno
como um todo, estas particularidades ndo chegam a se constituir em
elementos discriminantes para definir terminantemente o que ¢
xamanismo e 0 que nio o € Assim a literatura fornece casos de
xamanismo tanto entre cagadores quanto entre agricultores, apresen-
ta xamds homens ¢ xamas mulheres, testemunha de contatos com o0s
espiritos por possessdo ou ascensdo e pelas duas, relata a utilizagio
abundante de psicotrépicos poderosos para alcangar o mundos dos
espiritos e a sua mais completa absteng¢do. Pelo contrdrio, o que nun-
ca falta, e ndo pode faltar, s3o os espiritos € a crenga que sua agdo
interfere profunda e diretamente na vida dos seres humanos. Espiri-
tos, portanto, que ndo ficam olimpicamente para cima das nuvens,
nem espiritos que estdo filosoficamente para além do bem e do mal e
tampouco espiritos que sfo ontologicamente distintos dos outros se-
res do universo. Os universos, fisicos e mentais, povoados por espi-
ritos deste tipo ndn sdo os universos dos xamds. Xamanismo se dd
quando espiritos e outros seres ndo s6 partilam o mesmo universo,
mas interagem e interferem continuadamente uns com os outros, a
um ponto tal que se possa afirmar que a verdadeira estrutura, no sen-
tido 1évi-straussiano, do universo € esta relagdo. Espiritos capazes e
descjosos de se metamorfosearem em todas as formas e dimensGes
do ser, natureza que pode ser tanto o simples ambiente da vida didria
quanto a habitagdo de forcas e poderes misteriosos, fen6menos
meteoroldgicos que podem scr 20 mesmo tempo caprichos atmosfé-
ricos e epifanias estrondosas, seres humanos que podem se transpor-
tar misticamente para além da dimensdo espago-tempo... Eis a cultu-
ra do xamanismo!

E esta realidade fisica e metafisica, e a representa¢do que dela
fazem os seres humanos, que ao meu ver constitui 0 xamanismo, ¢
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xamis, conseqilentemente, sdo as pessoas que a atualizam na vidade
iodos os dias, interpretando-a e ransformando-a para o bem ou para
o mal. E exatamente esta conczituagdo que vai ser aqui utilizada. -

Os povos Tupi-Mondé

Digamos® logo que os conhecimentos adquiridos até agora so-
bre o universo dos Zord parecem confirmar a hipétese interpretativa
do aparente desaparecimento do xamanismo (Cf. Cloutier, 1987, 1988b
e 1988¢; Brunelli, 1988b, 1939). Como se pode facilmente deduzir
das primeiras linhas desta reflexdo, nenhuma vez durante nossa esta-
dia junto deles tivemos a oportunidade de ver os Zord praticarem
alguina cerimdnia xamanica e o {nico xama da aldeia que poderia
ainda executd-las reconheccu que ha anos ele ndo era solicitado para

isso. Em vérias ocasides - como a morte de duas criangas ou as pri-

meiras agdes de guerra contra os invasores — ficou patente que, em
que pese a agio dos missionarios da MNTB, a estrutura profunda das
relagBes entre seres espirituais ¢ seres humanos ndo foi muito altera-
do no universo zoro, mas nenhuma vez se recorreu ao xama para
explicita-las cognitivamente ou para intcrvir sobre elas em prol da
populagdo. '

‘Até aqui a interpreiagdo se baseia numa apreensdo do
xamanismo como visio co universo ¢ compreenséo de seu funciona-
mento. Para aprofundsr a reflexdo, torna-se agora necessario com-

3 O material etnogréfico ¢ constituido pelas partes descritivas das publicagdes
que comegam a aparecer sobrc estes povos, seja através das informagdes conti-
" das nos arquivos da coord=nagao regional do CIMI-Rondénia e nos relatérios da

FIPE, seja pelos dados colhidos por Sophie Cloutier ¢ eu mesmo durante nossa. -

pesquisa de campo junto aos Zord e Gavidio (de Rondonia) em 1984 ¢ 1985 ¢

. ainda, pelos dados coletados por mim entre novembro de 1987 ¢ margo de 1989,
junte de indigenas Gavidio (de Rondénia), Surui (de Rondénia) e Cinta Larga
encontrados em inimeras ocasides, quer nas Casas do Indio de Porto Velho, Ji-
Parana ou Riozinho — podendo-sc facilmente imaginar como o préptio contexto
fora especialmente propicio para fular de xamanismo, uma das tarefas mais apre-
ciadas dos xamds tupi-mondé consistindo justamente em controlar os espiritos
responséveis pelas doengas (Ct. Brunelli 1988b) — quer nas cidades que ponti-
Tham o tragado da BR-364. de Porto Velho (RO) a Cuiaba (MT).
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pletar esta apreensdo com a consideragio do xamanismo como fend-
meno social global, especialmente sensivel A transformagéo da soci-
edade. Isto leva a perceber que o estudo deve ser feito em dois senti-
dos: do estudo do xamanismo para uma melhor compreensdo da so-
ciedade, porque a andlise das transformagdes do xamanismo e de sua
atualiza¢do revela algo dos processos de mudanga da sociedade, e do
estudo da sociedade para uma melhor compreensdo do xamanismo,
pela mesma razdo mas no outro sentido. Evidentemente neste tipo de
andlise ¢ muito dificil poder definir exatamente quem influencia quem,
por se tratar de uma rela¢do dialética extremamente dindmica e de
naturcza sistémica, na qual todos os clementos sc influcnciam conti-
nuamente. Assim, por cxemplo, o fato dos xamis Gaviio imporem
as midos cm fungdo profildtica sobre todos os participantes de uma
cerimOnia xaménica reveia que nesta socicdade 0 xamanismo .assu-
miu um gesto que € tipico dos rituais de cura das seitas evangélicas
fundamentalistas norte-americanas. Por sua vez, arazdo e as modali-
dades desta transformagdo tornam-se claras ao descobrir que junto
deste povo atuaram de 1966 a 1981 alguns pastores da MNTB, que
os Gavidlo se converteram duas vezes (e duas vezes abjuraram) a
religifio que eles pregavam, e que uma das atividades importantes da
nova crenga eram as rezas pelos doentes, com imposi¢do das maos.

Portanto, a partir da interpretagdo do caso dos Zor6 e da pers-
pectiva metodoldgica agora levantada, procuraremos entender me-
Thor a situa¢do do xamanismo junto aos outros povos Tupi-Mondé.
Considerando que todos eles partilham a mesma representagio do
universo, € preciso, entdo, investigar: 1) 0 que aconteceu com a atu-
alizac@o das relagGes que constituem este universo e 2) qual € agora
o lugar social do xam3 naqueles povos. Examinemos primeiramente
os dados que podem clarear estas duas perguntas e, em seguida, pro-
curaremos entender como se podem compreender.

“Wdwd mene kard unga”, estava dizendo paraum Cinta Larga
com quem estava conversando desde uma boa hora em Cuiab4. Soli-
citado por mim, meu informante ndo parava de falar de manhakdey,
de Ngord, de Pa-wop, de ngere bdi e de tantos outros seres e poderes
que me eram completamente familiares por té-los conhecido anteri-
ormente junto do Gavido e Zor6.
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Tentando explicar porque me interessava tanto esta faceta (?a
vida dos Cinta Larga. ex acabava de dizer, em sua lingua, que queria
me tornar xama! E foi assim que comecei a aprender que atualmente
esta especializagfo ndo € cas mais almejadas ou aprepiadas p’el.os
Cinta Larga e que aparcntemente cla ndo goza de mu_lto prestigio,
pelo contrdrio! Ele disse que wawd* nio presta, ndo faz nada, fica
deitado o tempo todo na rede, fumando, dormindo, sonhando e nada

mais. Quase chocado por esia sua reagio. quis saber se assim mesmo

havia ainda algum wawd Cinta Larga e, frente a sua resposta negati-
va, fui mencionando para ele os nomcs dos postos indigenas ¢ das
aldeias Cinta Larga. Sua resposta era invariavelmente negativa, até
descobritmos que na realidade haviu um wawd, velho, na aldeia do
posto indigena Rooscvelt.

Os demais encontros com Cinta Larga de vérias aldeias con-
firmaram basicamentc a informagio de meu primeiro informante e
refataram até o caso de um xama que teria tomado algum “remédio”
para abandonar sua condi¢do. Mais tarde, outros informantes assi.na-
laram a presenga de um wawd na aldeia do posto indigena Capltii'o
Cardoso, mas sem poder fornecer maiores informagoes sobre sua ati-
vidade. De qualquer forma, csta incapacidade de indica.r corretarpente
se, quantos e onde hé4 wawania nos Cinta Larga, constitue em st uma
informagdo preciosa sobre sua visibilidade social e sobre a conside-
racdo em que sdo tidos pelos Cinta Larga.

«A medicina tradicional continua sendo muito importante”,

diz Coimbra (1989, p.200) falando dos Suruf, ¢ a atividade xaménica

muito valorizada, Minhas informagges o confirmam. H4 pelo menos

quatro xam3s atualmente praticando junto aos Suru. € esta especiali-
zado continua sendo grandemente apreciada e estimada. També;r_} B
pude confirmar a existéncia compartithada do mesmo universo tupt=

-mondé.

Contudo ndo foi sempre assim. Houve um periodo, durante a

década de 1970, em que 0 xamanismo ndo era mais atualizado pelos
Surui, ou o era de forma muito marginal. Acometidos por epidemias

-:1 Xama, nas linguas dos poves tupiondé aqui considerados.




que ceifavam até duas pessoas por semana, invadidos por todos os
lados e espremidos cada vez mais para o Norte de seu territ6rio, pri-
vados de seus jovens guerreiros levados pela FUNAI nas frentes de
atracdo dos Uruewauwau, 0s Suruf pareciam estar destinados a uma
assimilacdo rdpida e definitiva. Houve um abandono da atividade
xamdanica que, embora nunca total, era no entanto muito marcado.
Por exemplo, um wawd chegou a abandonar sua condi¢do alegando
que um cagador tinha matado sua onga protetora (Cf. Coimbra, 1980,
p. 34). Foi a defesa do parco territério sobrado que conseguiu moti-
var os Suruf, em fim da década de 1970, a se aglutinarem novamente
e a buscarem em sua histdria e cultura os meios para fazer frente &
sociedade envolvente. Mindlin (1985) relata que em 1979 os Suruf
voltaram a celebrar suas festas “agricolas” e sabemos por outra fonte
que em 1678 tinham organizado uma grande festa para celebrar as
faganhas guerreiras de Iptabira contra os Zor6 (Cf. Chapelle, 1978).
E os xamis voltaram a ccupar seu lugar na sociedade suruf,

Durante nossa estada junto dos Gavido, na drea indigena do
Igarapé Lourdes, a presenca ¢ a importincia do xamanismo nunca
foi questionada ou discutida porque elas se apresentavam diante de
nossos olthos com o cardter inegdvel da evidéncia. Tchipor-tsegop
nos informou que ele pessoalmente nunca deixara de freqiientar o
mundo invisivel, mas acrescentou que durante os dois perfodos em
que os Gavido sc tornaram crentes, ele foi hostilizado e a atividade
xamdnica objeto de desprezo. Ele voltou a ganhar status com a
abjura¢fo da religido estrangeira. Assim, quando Sophie Cloutier e
eu chegamos no posto indigena do Igarapé Lourdes, a préitica
xaménica e a formag@o de novos xamds eram atividades que nés pre-
senciamos muito freqiientemente. Um dos mais influentes e podero-
$0s wawania, 0 Gnico que tirha sido qualificado de wawd poy (gran-
de xami), era inclusive um dos nossos informantes. A atividade
xaménica s6 ndo se podia definir corriqueira porque os seres e os
poderes envolvidos eram tio poderosos e importanies que mesmo
sua repeti¢lo didria nio conseguia tornd-la banal. Por exemplo, o
wawd poy ia praticamente todos os dias visitar sua famflia celestc e
voltava para nossa dimensdo da realidade trazendo para todos os
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moradores da aldeia informagdes a respeito de seus amig.os, Pa}rentes
ou conhecidos que habitualmente inoram na dimensio mv1§wel da

calidade. Havia varics hemens querendo aprender o caminho do
xamd, além do wawd poy ia mencionado, de um wawd koro (um
xami recém-formado ou nas fases finais de sua formagdo) e de um
wawd “aposentado” em razio de st idade avangada.

Resumidamente, nos quatro povos tupi-mondé levados em con-
ta ternos esta situagdo:

povo xamanismo xamis
Zord nfio praticadc ignorados
Cinta Larga ndc praticado tolerados

Suru praticado valorizados

Gavido praiicado muito valorizados

As razoes da diferenca

Varias hipéteses poderiain ser levantadas para explicar a dife-
renga entie Wm povo ¢ culro. Dentro delas, trés merecem nossa aten-

¢30:

a) trata-se de poves coin culturas diferentes,

b) o impacto da violenta € maciga penetragdo da sociedade
envolvente nos territorios tupi-mondé, : .

¢) aatuagdo dos missionérios e suas tentativas para catequizé-lo;.

Antes de comegar a analise destas hipéteses, € mister delxar
bem claro que estes povos comegaram a ser estudados sis_tematlca-
mente tio somente nos fins da década de 1670, e assim, foi som?nt.e
no decorrer da década de 1980 que comegou a se acumular grr}a evi-
déncia cientifica suficiente para validar a hipétese da existéncra. des-
te conjunto lingilistico e cultural que jatinha sido anteriormente iden-
tificado e definitivamente nomeado tupi-mondé. Em que pesem oS
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relatérios, as apostilas ¢ as publicagbes que comegam a circular®,
deve-se reconhecer que ainda é muito maior 0 que ndio se conhece
sobre estes povos do que o que jd faz parte de nosso acervo de conhe-
cimentos.

Dito isto, € voltando para 0 nosso assunto, nenhuma das trés -

hip6teses mencionadas parece por si s6 poder realmente explicar o
comportamento diferenciado dos Tupi-Mondé no que diz respeito a
prética atual do xamanismo e A posi¢do dos xamas na sociedade.

Com efeito, no que diz respeito 2 primeira hipétese, deve-se
dizer que indiscutivelmente hd razdes para acreditar que cada um
dos quatro povos considerados tem uma identidade pr6pria—e € bem
por isso que se fala em Cinta Larga, em Zor6, em Suruf e em Gavido
e ndo simplesmente em indios Tupi-Mondé ou qualquer outro apeli-
do que englobaria os quatro. No entanto, & medida que os estudos
avangam, percebe-se cada vez mais claramente que estas peculiari-
dades jorram de uma mesma base cultural. Se considerarmos como
elementos necessdrios para definir os limites de um conjunto cultu-
ral algumas varidveis minimas como a organiza¢o social, a visdo do
universo, as técnicas de producdo, um c6digo de comportamento e a
lingua, ndo serd dificil reconhecer que os povos Tupi-Mondé parti-
lham : a) uma divisao em grupos locais de forma bastante auténoma
em termos politicos e econdmicos, morando ern territério contiguo e
mantendo relagdes de alianga e de guerra, b) uma mesma visdo do
universo ¢ concep¢do de seu funcionamentc € uma mesma aproxi-
magdo aos seres que o habitam, c) as mesmas técnicas de aproveita-
mento do ambiente para a produgéo de seus bens, d) a integragdo da
pessoa na sociedade se d4 pelos mesmos caminhos e o lugar de cada
qual na sociedade € definido em fun¢@o dos mesmos parimetros.

5 Sem pretender apresentar aqui uma bibliografia completa, vejam-se 0s seguin-
tes trabalhos: sobre a hictéria e a organizagio social (Bontkes e Merrifield, 1985;
Brunelli, 1987b; Junqueira, 1984, 1984/85; Mindlin, 1985), a lingua (Bontkes,
1978; Moore, 1984; Rodrigues, 1966; Sandberg e Sandberg, 1978; Schultz, 1955;
Vander Meer, 1982), a saide (Botelho Vieira, 1984; Brunelli, 1987¢; Coimbra,
1989), a musica (Cloutier, 1988a, 1985b, 1985¢; Leonel, 1984) e o universo
simbdlico (Brunelli, 1988b; Cloutier, 1987, 1988b, 1988c; Lovold, 1988; Queiroz
et alii, 1988).
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Os dois elementos importantes que divergem sdo: 1) a dife-
renga lingiifstica entre 0s Surui e os demais povos e, evidentemente,

2) aexperiéncia histérica de cada um. Ora, a0 meu ver, estas diferen-
¢as ndo invalidam a hip6tese de uma mesma base cultural; elas expli-

- cam, pelo contréric, que s¢ trata de um conjunto de povos. Com efei-.

to, se mesmo estes dois elementos fossem basicamente iguais, ndo
terfamos mais um conjunto de povos € sim um dnico € mesmo povo,
cujas diferencas internas poderiam ser comparadas s diferengas en-
tre, por exemplo, s antigos grupos locais Nzabe-ap wey € os Njoiki
wey dos Zord.

A primeira hipotese seria parcialmente verificada se no dnico
povo que apresenta uma varia¢io significativa nos niveis lingiifstico
e histérico - 0s Surui - houvesse um comportamento singular no que
diz respeito A pritica ¢o xamanismo ¢ 2 considera¢do dos xamads.
Ora, tal ndo parece ger 0 €aso, porque como 0 mostra a tabela, sua
atitude € muito parecida a dos Gavido.

A segunda hip6tese baseia-se sobre a hisidria recente destes
povos. O ingresso forgadc ra esfera das relages préprias da socie-
dade envolvente teria sido diferente por cada um destes povos e isto
poderia explicar sua atitude atual frente a muitos elementos de sua
vida e cultura, entre eles 0 xamanismo e 0s Xxams.

Nio hd como negear Jue, ao nfvel empirico, cada um dos qué}-
tro povos sofreu o choque da penetragdo da sociedade brasileira em
formas, épocas e lugares que lhes sdo-especfficos. Alguns- Gavido,
cujas aldeias se enconiravain préximas aos seringais do rio Ji}Parahé,
foram integrados a econornia nacjonal durante a década de 1940 e

muitos deles foram obrigados a trabalhar na coleta da borracha: Na

década seguinte, a de 1950, eles foram visitados por pesquisadores

como Schultz (Cf. 1955 ¢ 1962) e recebiain visitas periédicas por

parte dos padres salesianos e visitas esporddicas por parte de oficiais
do exército (Cf. Hugo, 1959). Enquanto os Gavido iam sendo pro-
gressivamente integrados, ainda nada se sabia sobre os outros povos,
a o ser que eles existiam (“havia {ndios”), que se localizam entre o
rio Ji-Paran ¢ o rio Juruena, ao Norte da Chapada dos Parecis, e que
defendiam valentemente seus tegritdrios ¢ suas vidas (Cf. Hugo, 1959).
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Todos lembramo-nos do massacre dos Cinta Larga do paralelo
H, em 1963, mas embora menos conhecidas ¢ menos espetaculares,
chacinas de indios pertencentes provavelmente aos povos que aqui
nos interessam aconteceram repetidamente durante a década de 1960
e até mais tarde. E sabido quc naqueles anos em Vila de Rond6nia (a
atual cidade de Ji-Parand) havia grupos especializados na caga ao
indio que podiam ser faciimente contratados.

A recém-criada FUNAI conseguiu um primeiro contato paci-
fico com os Surui em 1968, junto do posto de atragdo Sete de Setem-
bro, mas teve que aguardar um certo tempo antes que estes indios
convidassem seus agentes para visitar as malocas. Os Zord
contataram os pedes da fazenda Castanhal, junto do rio Branco, em
1976, ¢ reccberam de bragos abertos os sertanistas da FUNAI em
outubro de 1977. Virios grupos Cinta Larga foram contatados du-
rante a década de 1970, mas foi somente na década de 1980, com a
abertura de varios postos indigenas entre os rios 14 de Abril e Juruena,
que a sociedade nacional comegou a estabelecer seu controle sobre
o territorio e as atividades dos Cinta Larga.

A busca de minério durante os anos 1960, a colonizagio do
INCRA durante os anos 1970 e o projeto Polonoroeste durante os
anos 1980 atrairam para Ronddnia ¢ para o norte do Mato Grosso
levas cada vez maiores de garimpeitos, de colonos, de especuladores,
de burocratas e de aventureiros. Sua presenca e sua acdo na regido
constitui a varidvel principal que explica a situagfo atual dos povos
Tupi-Mond¢ muito mais do que os detalhes empiricos das relagbes
especificas que cada um-destes povos estabeleceu com os segmen-
tos da sociedade envolvente com os quais se depararam. As publica-
¢Oes®, os relatdrios da equipe de avaliagdo do componente indigena
do Polonoroeste’ e os documentos disponiveis nos arquivos do

6 Veja, por exemplo, Alunann ¢ Zwetsch 1980; Brunelli 1986, 19872, 1988a:;
Brunellie Cloutier 1986, 1987; Chiappino 1975; Cultural Survival 1981; FUNAI
1988; Greenbaum 1984, 1989; Junqueira et alii 1982; Jungueira e Mindlin 1987:
Mindlin 1988, ’

7 Para ndo sobrecarregar este texto com longa lista de tais relatérios, prefiro su-
gerir ao leitor que consulte a bibliografia de Junqueira ¢ Mindlin 1987,
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CIMIRO? testemunham situagdes analogas e nmostram que estes
povos tiveram que enfrentar essencialmente os mesimos problemas
que se arrastavam sem solv¢do durante anos ¢ anos. Para todos eles,
com efeito, a aceleragio incrivel do movimento de avango da socie-
dade envolvente sobre seus territdrios e dentro de suas aldeias signi-
ficou a perda de enormes por¢des de seu territorio, uma queda
demografica muita elevada, a impossibilidade de manter a dindmica

das relagGes entre os varios grupos locais que constituiam cada povo,

a perda de sua autonomia politica e econémica, um estado perma-
nente de tensio e mesmo de conflitos abertos, a alteragdo prolonga-
da dos ritmos e dos ciclos de vida da aldeia. uma critica radical e
mesmo uma ridiculizagdy de sua concepgio do universo e da com-
preensio de seu funcionamento ¢, finalmente, a introdugéo continua
de objetos, técnicas e idéias oriundas da sociedade ocidental. Neste
nivel ndo haveria como distinguir a situagdo dos Surui da dos Cinta
Larga ou aquela dos Zor6é da dos Gavido. Ha detalhes especificos,
mas no nivel estrutural a hisioria recente de cada um se parece com
a historia de qualquer vm dos cutros trés.

Em termos de historia recente, o unico povo que apresenta
algum fator diferente ¢ representado pelos Gavido, cuja familiarida-
de com a sociedade brasilcira ¢ d= mais longa data. Poderia ser inte-
ressante tentar relacionar esses vinte anos a mais que eles tiveram de
contato com a sociedade brasileira em torno do problema estudado,
mas a hipétese ndo se sustentaria porque, por um lado, se repara que
os Surui, que ndo tém estes vinte anos a mais, se encontram frente ao
Xamanismo numa situagdo muito parecida com a deles, e, por outro.

lado, observa-se que os demais trés povos apresentam entre eles va~
riagfes muito marcadas no que diz respeito a0 xamanismo, - : 2

Uma outra diferenga poderia ser encontrada na grande exte -
sd0 do seu territdrio que. comparativamente® aos outros povos Tupi-
-Mondé, os Cinta Larga souberam preservar, Contudo, mesmo se a
pcsigdo dos Cinta Larga comn respeito ao xamanismo e aos xamis é

8 CIMIRO (Arquivos) 1973, 1973, 1981, 1936, 1938.

9 Friso o advérbio comparativamente porque, em termos absolutos, as perdas de
ter-itério dos Cinta Larga sdo provavelimente tio grandes quanto as dos demais
povos. by
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algo diferente daquela dos demais, acredito que a dimensdo do terri-
10rio niv seja por si s6 a razio disso.

Parece, entdo, que tampouco esta hipotese possa explicar con-
venicntemente as diferengas atuais quanto a0 xamanismo ¢ aos xamas
nos povos Tupi-Mondé.

A terceira hip6tese considera a atividade dos missiondrios. Jun-
to de cada um destes quatro povos atuaram, embora com €xito dife-
rente, varios missiondrios pertencentes a diferentes igrejas e seitas.

Os padres salesianos, da igreja cat6lica romana, “desobriga-
vam” junto aos indios — entre eles, um bom nimero de Gavido - dos
seringais do rio Ji-Paran4 jd nos anos 1950. Contudo, nunca estabe-
leccram uma missdo nas aldeias indigenas. Eles vinham de Vilhena,
descendo o Ji-Parand, e seguiam viagem até Porto Velho. Mais tarde,
em 1966, os missiondrios da MNTB se estabeleceram junto do Igarapé
Lourdes ¢ comegaram um wabalho sistematico de catequizag¢io dos
Gavido. Contando com uma equipe relativamente numerosa, 0s agen-
tes das MNTB alcangaram o objetivo almejado da conversdo desses
“infiéis”.

Na mesma época, uin casal do Instituto Lingiifstico de Verdo
se estabelecia junto dos Surui, no posto indigena Sete de Setembro,
e, com vdrios altos e baixos, moram 14 até hoje.

Em meados dos anos 1970, gracas aum convénio entre FUNAI
e este mesmo Instituto Lingiifstico de Verdo, um outro casal se esta-
beleceu junto dos Cinta Larga do posto indigena Roosevelt. Apesar
de conseguir algumas conversdes, sua atua¢o foi bastante limitada,
nunca encontrando espago suficiente para se expandir € se enraizar
no meio deste povo indigena. Dois anos mais tarde os missionérios
desistiram de seu projeto e ¢ abandonaram.

Embora nenhum missionério tenha conseguido se instalar jun-
to dos Zord, esies foram convertidos total e rapidamente quando,
fugindo das brutalidades de alguns funciondrios da FUNAI, refugia-
ram-se no posto indigena do Igarapé Lourdes, junto de seus nova-
mente amigos Gavifio, logo depois de terem aceitado o estabeleci-
mento de relagdes pacificas.
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Entretanto, a maioria dos Gavido tinha largado as crengas e,
sobretudo, o c6digo inoral tundamentalista da MNTB. Tinham em

seguida voltado a adaptd-los durante um breve perfodo e finalmente,
tinham feito uma opgdo “‘definitiva” em 1981, quando exigiram da

FUNAI que os agentes da MNTB fossem expulsos de sua reserva..
Além destes missiondrios, outros também vieram, por outras -

razes, se envolver na histéria destes povos. Assim, em 1979, um
casal de pastores da igreja luterana (IECLB) morou com os Suruf e
foi expulso pela FUNAI. Urna equip2 de missiondrios leigos oriun-
dos de organizagOes ligadas a igreja catélica trabalhou junto aos Cinta
Larga durante adécada de 1980, inicialmente como membros da Ope-
ragiio Anchieta (OPAN) ¢ posteriormente como membros da equipe
da pustoral indigenista da diocese de Ji-Parand. Ligadas a esta mes-
ma diocese, algumas irms 1nissiondrias estdo atuando junto dos Suruf
desde os meados da década de 1980, Um pastor luterano da IECLB
cstd atuando hd quatro anos junto dos grupos Cinta Larga mais pré-
ximos de Espigdo dn Oestc (RO) e do rio 14 de Abril. Missiondrios
Tercna da Missdo Evangélica da Amazdnia (MEVA) se estabelece-
ram mais recentemenie em Pimenta Bueno (RO) com o prop6sito de
levar a “boa nova” a seus irmios fndios. Finalmente, devido aos pro-
blemas causados pela perspectiva da construgdo de barragens hi-
drelétricas no rio Ji-Parang, houve uma aproximagdo dos Gavido 3
diocese catélica'de Ji-Parand e uin contato seguido se estabeleceu
entre algumas liderangas Gavizo e alguns agentes de pastoral desta
diocese. ‘

Cada uma destas missoes e cada projeto delas junto aos povos
indigenas mereceria uma andlise detalhada e circunstanciada porque

¢ sabido, sem que haja necessidade de muito aprofundamento aqui, .

que a atividade dos missiondrios da MNTB e da MEVA, por exems
tlo, ndo pode ser considerada 2 mesma dos missiondrios da OPAN
ou dos pastores da IECLB. Embora ndo seja possivel fazer esta an4-
Jise mais fina aqui e agora, podemos dizer. mais genericamente, que
houve e estd havendo um trabalho importante desenvolvido junto
ans povos Tupi-Mondé ror vérias categorias de missiondrios, mas
que para os fins desta anilise consideramos somente as missdes que
tinham o propésito explicito de pregar a “boa nova” aos indios,
catequizd-los e converté-los. - ™
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Quanto aos resultados, sles sio muito diferentes. Dentro do
esquema tradicional da miss@o como pregagio do evangelho em vis-
ta da conversdo dos gentis, somente 0s Zor¢ aceitaram aderir A pre-
gaglo das crengas alienfgenas de forma que parece permanente e que
deve alegrar o cora¢@o dos evangelizadores. Os demais pove s tive-
ram atitudes varidveis. Os Surui até agora nunca aceitaram ser
catequizados e convertidos, cs Gavidio fizeram e desfizeram duas vezes
sua op¢do pela MNTB e o¢ Cinta Larga, d2pendendo de sua localiza-
¢do e da freqiiéncia de seus contatos com os agentes das missoes,
nunca foram afetados ou chegaram a converter-se, com exce¢do de
um pequeno grupo, mas que acabou recusando-se a aderir a prega-
¢do de novas doutrinas.

Se compararnios estes dados com a atitude de cada povo para
com 0 Xamanismo € 0s Xxamd, vemos que a terceira hip6tese também
ndo pode ser aceita. Com efeito, esta hipdtese diz que a prética do
x:amanismo encontra-se em relaglo inversamente proporcional 2 ati-
vidade dos missiondrios.

Ufna‘primeira formulagao desta hipGtese afirma que havendo
conversdo, 0 xamanismo seria logicamente abandonado; nio haven-
do convers#o, pelo contrério, a atividade xaménica continuaria vigo-
rando. Esta atirmacio se aplica, positivamente, no caso dos Zor4 e,
negativamente, ao caso dos Surui e dos Gavido. No entanto, ela ndo
se aplica ao caso dos Cinta Larga. Somente uma minoria destes ulti-
mos indios foi objeto de alguma forma de pregacio evangélica e sua
conversdo foi muito efémera. Meus informantes falam de uma aldeia
somente que se teria convertido e somente por um breve periodo. No
entanto, ndo resta mais que um xama entre os Cinta Larga — talvez
dois - e ele mesmo ndo é muito bem considerado. O xamanismo, por
seu lado, ndo € mais atualizado. Além disso, necessitaria ainda expli-
car a diferenga entre Gavido — um povo que se converteu, abjurou a
nova fé e pratica regularmente a atividade xaménica - e ¢ grupo de
Cinta Larga que passou pelo mesmo caminho dos Gavido, mas nfio
voltou a praticar 0 xamanismo,

Uma variante mais abrangente desta mesma hip6tese conside-
ra os missiondrios t3o somente como agentes ideolégicos da socie-
dade envolvente, no mesmo nivel que os funciondrios da FUNAL,
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antropélogos e outras pessoas nao-indias que passam periodos de- \
morados nas aldeias indigenas. Convertidos ou ndo, os indios seriam
inevitavelmente atingidos pela pregagao das novas doutrinas e, mes-
me ndo necessariamente aderindo a nova fé, acabariam se conven-
cendo que sua concepgdo do mundo espiritual ja ndo faz sentido. |
Com isso, logicamente, abandonariam o Xamanismo. Estasegunda = |
variante poderia provave!mentz explicar o caso dos Cinta Larga, mas RN
nic consegue explicar minimamente o caso dos Surui e dos Gavido. C

E preciso entdo reconhecer que nenhuma destas trés hipdteses
consegue, por si 6, se constituir em modelo interpretativo capaz de’
explicar de forma coerente e claiz a pusigio especifica de cada um
dos quatro povos Tupi-Mondé 1o que fange 4 problematica que aqui
nos interessa.

Parametros interpretativos

Esta analise, contudo, nio foi va porque permitiu: 1) clarear o
cainpo de algumas interpretac02s faceis mas pouco fundamentadas e
2) identificar alguns elementos que podem subsidiar o
aprofundamento desta reflexéo. De forma esquematica, eles sdo os
seguintes:

R e A

a) a historia recente dos quatro povos Tupi-Mondé ¢, pelos
fins desta reflexdio, bastante parecida e as conseqiiéncias que eles
sofreram pela chegada maciga dos ro-indios sdo praticamente as .
mesmas. Contudo, é mister [risar que nesta historia recente —consi- .
deramos aqui os altimos trinta anos — os Gavido entraram com uma
bagagem de cerca de vinte anos de relages interétnicas ndo- - |
conflituosas com 0s ndo-indios Seringalistas e seringueiros, cientis-
tas e padres salesianos, oficiais e soldados do 5¢ BEC, ao longo das”
décadas de 1940 € 1950 tinham fornecido a este povo — pelo menos
a uma parcela significativa —elementos suficientes para, se no com-
preender, pelo menos gestarem uma idéia das dimensdes e do modo
de funcicnamento da sociedade envclvente. Assim, a partir de 1960,
enquanto os outros confeccionavam estoque de flechas, os Gavido
desenvolviam outra estratégia. .

FrrartTn it
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b) os Cinta Larga representam o povo que, embora tendo vivi-
do os mesmos fen6menos e sofrido os mesmos problemas que os
demais, parece ser 0 menos afetado. Devido talvez a extensio
territorial maior, ou ao retardo com que a colonizago se estabeleceu
em seus territorios, ou 4 pouca incidéncia da atividade dos mission4-
rios € dos outros agentes da sociedade.enVOlvente, ou a uma atitude

- de beligerincia que nunca deixaram, ou a outras razdes que por en-

quanto desconheco, este povo, relativa e comparativamente falando,
parece ser aquele que mais conseguiu guardar um espaco de autono-
mia e preservar seu modo de vida.

¢) os Zor6 nunca tiveram a presenga de missiondrios em suas
aldeias. Como j4 foi explicadn, os Zoré encontraram os missiondrios
da MNTB no posto indigena do Igarapé Lourdes, quando de sua es-
tada com os Gavide, e se converteram naquela oportunidade. Desde
sua volta ao posto da frente de atragdo Zord, em 1981, continuam a
celebrar os ritos da nova religido e a observar seu c6digo moral sem
fraquejar, mas os unicos contatos que eles mantém com seus
evangelizadores se realizam em Ji-Parand, na mesma casa dos pasto-
res da seita norte-americana, quando um ou outro Zor6 se desloca
para aquela cidade seja por doenga, comércio, reivindicagio ou visi-
ta.

d) dois povos, os Surui ¢ os Gavifio, que durante alguns anos
tinham reduzido enormemente o lugar acordado 2 atualiza¢do do
Xamanismo, voltaram a considerar esta atividade como muito impor-
tante ¢ a lhe reconhccer um espago fundamental ra vida de suas co-
munidades.

Para aproveitar estes clementos, € preciso agora deixar de lado
a observagdo direta dos fendmenos empiricos e aprofundar a refle-
xd0 gragas a trés parimetros tedricos: 0 xamanismo como fendmeno
social, xamanismo e identidade, a transfiguragdo étnica.

Primeiramente € importante dizer que, mesmo se suas raizes
provém do Paleolitico superior, conforme assevera Furst (1973/74),
0 xamanismo, come todo fendmeno social, € sujeito a mudanga con-
tinua. Sua atualiza¢do ndo foi fixada uma vez por todas ¢ para sem-
pre — ele continua moldando-se ¢ transformando-se junto com a so-
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ciedade. Os xamds tungues, por exsmplo, incorporaram em suas cren-
¢as elementos de origem muiio diferente, vindos da cultura chinesa,
manchu, buriense e, naturalmente, russa, e das religides budista e
cristd. Além disso, Sdo Nicolas foi adaptado pelos Tungues como o
arande mestre do xamanismo {Ct. Lewis, 1984, p. 11).

Basilov, por sua vez, consegue demonstrar de forma muito

probante que os chiltan, espiritos que povoam o universo de varios
povos da Asia Central e ajudam muitos de seus xamas, sdo na reali-
dade uma mistura de vérios seves e formas espirituais oriundos de
cosmovisdes e religides diferentes. A definigéo de sua identidade
punca esta acabada, como deraonstra Basilov em sua pesquisa: ’

Os espiritos chiltan tinham duas personalidades, uma sendoa
personalidade de santos (cristds ou islimicos) € a outra sendo a per-
sonalidade de zspiritos inferiores de ambos sexos, muito
freqiientemente espiritos auxiliares do xama.[Basilov, 1984, p. 259
(tradugdo nossa)].

Mais perto da experiénciz indigena do xamanismo, a fronteira
entre os Estados Unidos e o México, os Pima-papago oferecem um--
caso interessante para ccmpreender a capacidade aparentemente ines-
gotavel do xamanismo de incorporar elementos oriundos de outros:
horizontes culturais e de transforma- los segundo seus critérios, e neste
processo, de autotransformar-se também. Diz Bahr (1988) que jé no
comego de 1800 os Pima-pepago conheciam os elementos essenciais .
da doutrina cristd, em sva versdo catdlica e mexicana. Entre 1850 ¢
1860 comecaram a experimentar os efeitos da politica indigenista
dos Estados Unidos e, ta'vez como reago a isso, se aproximaram
zinda mais do modo de¢ vida ¢ de funcionamento da sociedade”

fronteiriga mexicana. No comego de 1900, a chegada de missiondri: ' ,

os estadunidenses, catolicos € protestantes, estimulou ainda maista -
pratica religiosa cristd. Naquelcs mesmos anos o governo dos Esta-
dos Unidos comegava a organizar junto a eles a estrutura administra-
tiva caracteristica das reservas indigenas norte-americanas. O
xamanismo, com altos e baixos, foi se adaptando e sobreviveu. Mui~:
tas atividades xamanicas foram deixadas, sua visibilidade diminuiu
snormemente ¢ — assevera Baijy — 0 Xamanismo passou a se expres-
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sar unicamente pela adivinhago particular em casos de doenga e de
feitigaria; atividade esta que ocupa um lugar importante na atual so-
ciedade Pima-papago (Cf. Bahr, 1988, p.74). Por outro lado, o
xamanismo foi adquirindo novos elementos e foi assim que no co-
mego da década de 1980:

Os cat6licos pima-papago organizaram uma campanha pela
canonizag¢io da bem-aventurada Kateri, uma iroquense do século
XVIIL O clero cat6lico estava de acordo, mas ndo sabia ou fingiu
ignorar que para contribuir a esta campanh: os xamds tinham pedido
ajuda a seus préprios mortos pima-papago, todos cristis alids, que se
manifestavam em forma de coruja. Os xamds, pois, estavam apoian-
do a causa de Kateri porque eles acreditam no paraiso e acreditam
que vdrias almas de indios estfio 14. Assim, a canonizag¢io de uma
india de certa forma abrilhantaria também todas essas almas. [Bahr,
1988, p.78 (tradugiio nossa)l.

Com isto ndo estou querendo dizer que para os povos tupi-
mondé 0 xamanismo seja atualmente o produto de encontro de cultu-
ras diferentes e da absor¢io de formas e seres pertencentes originari-
amente de outras sociedades. Isto pode até ser, mas conhecemos tdo
pouco os povos indigenas desta regido que ndo € ainda possivel se
langar em andlise deste tipo; o que eu estou querendo frisar aqui é o
aspecto dindmico ¢ aberto do xamanismo tanto como visdo de mun-
do quanto como fendmeno social. E isto que, a meu ver, pode lhe
permitir de sobreviver através do tempo, do espago e das formas his-
téricas da sociedade.

Em novembro de 1985, durante uma festa na aldeia Gavido do
posto indigena do Igarapé Lourdes, Tchipor-tsegop passou na frente
de todos os presentes e impds as mios sobre cada um. Todo mundo
compreendeu muito bem que, em sua qualidade wawd poy, ele estava
conclamando virias categorias de espiritos para proteger o seu povo
dos ataques dos espiritos que provocam as doengas. O fato de recor-
rer a um gesto — a imposi¢do das maos — préprio da tradi¢io cristi
ndo incomodou minimamente ¢ ninguém duvidou um instante se-
quer que Tchipor-tsegop ndo estivesse praticando uma ago genuina-
mente xamanica.
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Secundariamente, lembramos, com Roberte Hamayon, que:

...n#0 deve adinirar que o0 xamanismo seja o suporte da cons-
ciéncia étmca nas sociedades que estfio perdendo sua cultura, e logo
seja um instrumento politico. (1982, p. 40, tradugio nossa).

Evidentemente, esta atirmagio faz sentido se considerarmos a
identidade étnica nfo como um dado e sim como um processo sem-.
pre inacabado. Ao meu ver, a identidade étnica, tanto a dos povos
indfgenas quanto a dos povos ocidentais ou orientais ¢ do mundo
inteiro, também vai se moldandoe ao longo da histéria para refletir a
experiéncia singular de cada povo a cada momento determinado e a
compreensdo que ele tein desta experiéncia (que, em si, ja € parte da
experiéncia singular). Ficaria muito mais f4cil entender arelagiio entre
xamanismo e identidade ¢tnica se pelo menos um dos dois ficasse
invariado e servisse de suporte para o outro. Assim, poder-se-ia ima-
ginar que os Tupi-Moudé nestx fose de transformagéo de seu mundo
— & deles mesmos '~ poderiani encontrar, em sua forma prépria de
compreender o universo ¢ as relagdes que se tecem entre seus vdrios
habitantes, um ponto fire ¢ inalterdvel que sustenta e define sua
identidade. Na realidade, isvo uZo acontece porque cs dois elementos
estdo em constante reformulacdo, de tal forma que a compreenséo do
problema passa pela andlise das relagGes dialéticas — alguém diria
sistémicas - que se estabelecem entre vm e 0 outro, A transformagao
de qualquer um dos dois traz como conseqiiéncia a transformagdo do
outro, num processo que minca acaba, ou acaba quando o conjunto
das transformagdes que foi se processando leva ao estabelecimento -
de uma relagdo com o mundo dos espiritos radicalmente diversa da

antiga, originando assim uma nova visdo do mundo, que os antrop6-- . .

logos — em que pese sua opinifo — ndo considerario mais como-
Xamanismo. A identidadc étnica também vai se transformando epode-
até “se perder”, significando que no processo outra ¢ moldada,'e
nfo que ndo se tem mais identidade. Os possfveis agenciamentos
que, anahucqmente se podetn detectar entre os xamanismo ¢ a iden-
tidade étnica podem entiio ser indimeros, variando desde a plena e
total prética da atividade xainénica como manifestagio da percepc;lo
de sua identidade étnica até a mais completa auséncia desta ativida-
de como afirmagdo de uma nova ¢real ou alinejada) identidade étnica.
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Podemos assim compreender a afirmago muito séria de um
Zor6 que ndo hesita ¢m afirmar que hoje para ser Zoré é necessério
deixar de praticar toda atividade xamdnica e ser crente. Como ele
mesmo diz:

AL¢ 0 povo Gavido nio gosta dos Zord porque 08 Zord gos-
tam de Deus. E at€ civilizado ndo gosta de Zor6 porque os Zor6 sio
crentes. O civilizado quer que n6s vivamos com as coisas erradas

que Deus ndo gosta....) Jesus fala que é para a gente ndo ligar e
deixar eles falar.

Num mundo em que os grupos percebidos como sendo os mais
significativos pelos e para 0s Zor6 querem que estes nio sejam cren-
tes, 0s Zor6 afirmam sua identidade/alteridade se apegando a esta
nova religido. Assim, como frisa Cloutier,

A adesdo ao evangelismo poderia ser um simbolo, se ndo de
uma identidade, pelos menos da vontade de ser outros. (1988c,
p. 141, tradugiio rossa).

¢ entdo, em forma de pergunta, ela pode afirmar:

Refutando a opinidio dos Brancos que gostariam de vé-los re-
tomar seus costumes ancestrais e, refutando de serem negados em
sua qualidade de crentes, os Zor6 niio estariam na realidade afirman-
do, ¢ mesmo reconstruindo, embora transfigurada, sua identidade
como povo e talvez até mesmo como povo indigena? (1988c, p. 142,
tradug@o nossa).

Parece-me que no se possa afirmar o contrério, a ndo ser que
se acredite que a histéria possa voltar atrés.

A forma especifica da relago entre a afirmagdo da identidade
étnica e 0 abandono da pritica xamanica junto dos Zor6 ndo deixa de
levantar uma série de perguntas quando comparada com a forma des-
ta mesma relagdo junto dos Gavido. Com efeito, sobre este povo ob-
serva-se o contrério: na afirmagdo de sua identidade étnica acompa-
nha-se sempre uma intensificago da atividade xaménica, enquanto
a adesdo 2 doutrina e a0 c6digo moral estrangeiros significa sempre

256

uma diminui¢do importanie desta mesma atividade. Como explicar
tal diferenga de comportatcento nestes dois povos que mesmo entre
os Tupi-Mondé sdo os mais parecidos?

A resposta a esta questfio se encontra, a meu ver, na andlise
dus relagdes de poder quc se estabeleceram-entre cada um destes
dois povos e os segmentos da sociedade envolvente presentes junto
deies. Os Gavido convertidos 3 crenga da MNTB eram dirctamente
controlados pelos pastores estrangeiros: mais aderiam 2 nova reli-
gifo e mais tinham que aceitar as relagdes de subordinagdo aos pas-
tores. Para sua auto-afirmagio era entdo necessério se libertar deles
e de sua pregagdo. Nada melhor do que a atualizagio do xamanismo
para manifestar sua avtonnmia (parcialmente) recuperada, sendo esta
a pritica mais condenada pelos pastores.

Quanto aos Zord ¢ o contririo que acontece. Virios fatores
explicam esta atirmag¢o aparentemente absurda. Antes de mais nada,
precisa-se dizer que 0 principal papel na conversdo dos Zoré ndo foi
exercido pelos missiondrios estrangeiros € sim por dois “pastores”
Gavido. Como honestanient: reconhece Stute, estes dois pastores tra-
balharam para a conversdo dos Zor6é mais do que a equipe de pasto-
res ndo-frdios que ele chefiava. Gra — ndo deixa de indicar Cloutier -
ot dois pastores gavido tizeran muito mais que uma simples trans-
missdo de doutrinas pumna liugua compreensfvel aos Zord; eles fo-
rara “mediadores entre esta idcologia religiosa dos Brancos € o uni-
verso indigena” (1988c p. 15, traduglo nossa). '

Além disso, é imporiante frisar que os pmtores estrangexros
controlaram os Zor6 somente durante um curto perfodo. Coma volta -
destes {ndios para seu 1erritério, a organizagio da nova religifio pas='- -
sou inteiramente para as mins de “pastores” zord, sendo o dnicoelo -~
com. 0s pastores estrangeiros 2s passagens de algum Zor6 em Ji~'

-Parand. Em termos de controle efetivo da ortodoxia e da ortopréxis

dos nedtitas —e, 1ogo, de poder sobre eles — a presenca ou a auséncia

dos missiondrios na vida cctidiana da aldeia, constitui uma diferenga
encrme. Embora os Zor6 que conbecemos em 1984 e 1985 represen-
tem um modelo de vida religiosa, cuja adesdo a doutrina estrangeira
e av cAdigo ético conseqiiente pagecia ndo s aceita e sim totalmente

257

SR S R T
R =

o st el RN LA S



assumida, a profissdo da nova fé e, sobretudo, a observéncia do novo
c6digo moral eram controladas por pastores Zor6, cuja compreensio
danovareligido e de suas exigéncias se dava necessariamente dentro
das categorias autGctones de entendimento.

Finalmente, de 1981 a 1986, a vida di4ria na entdo irente de
atragdo Zor6 era rigidamente controlada pelo chefe de posto da
FUNAL Compelidos a trabalhos dirigidos nas enormes rogas plane-
jadas pela FUNALI e, submetidos a chantagens para obterem muni-
¢0es, roupas, sabdo, panelas de aluminio e outros artigos de merca-
do, os Zor6 ndo podiam sequer se afastar da aldeia sem ter que pedir
licenga ao chefe do posto.

Com respeito 2 prdtica religiosa, era o contrério: por um lado
os funciondrios da FUNAI, nem mesmo aquele chefe de posto, ndo
interferiam na organizagdo do ensino, da celebracio e da vivéncia da
nova crenga, a néo ser por nieio de alusdes pesadas e de sugestdes
para abandond-la. Por outro lado, os pastores da seita norte-america-
na, como jé foi dito, também se achavam impossibilitados de exercer
um controle efetivo sobre a prética religiosa Zoro.

Assim 0s Zor6 chegaram a othar para a nova religifio como o
unico espago que ainda Ihes sobrava para exercer um minimo de au-
tonomia. Percebiam a nova religifio como sendo sua prépria, como
sua dnica possibilidade de continuarem a ser capazes de organizar
autonomamente algo de significativo. Eles eram muito conscientes
desta situagdo e, 208 poucos, a celebragdo religiosa tornou-se oca-
§180 para cultuar, sem diivida, aos deuses da MNTB, mas tambéni
para discutir os afazeres mais importantes da aldeia, longe dos ouvi-
dos indiscretos dos funciondrios da FUNAI. Neste contexto, abjurar
anovareligifio e voltar a atnalizar 0 xamanismo significaria renunci-
ar as migalhas de autonomia politica que a sociedade envolvente,
sem querer, lhes tinha proporcionado.

Finalmente, parece-me que tudo o que foi dito até aqui pode
ser mais bem compreendidn se considerarmos os acontecimentos vi-
vidos pelos povos Tupi-Mondé nestes tltimos trinta anos dentro da
categoria mais abrangente de transfiguragio étnica, entendida como:
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...0 processo geral da passagem de grupos indigenas da con-
digdo de isolamento & integrag¢@o, com todas as suas conseqiléncias
de mutagdo culiural e social 2 de redefini¢io do ethos tribal. (Ribei-
ro, 1982, p.15).

O pensamento de Riteiro € por demais conhecido e todos sa- -
bemos que ele elaborou csta categoria em razdo de sua insatisfagéo

crescente com o conceito de acuituragdo; assim acredito que ndo seja
necessario explicar aqui onde cla se situa na reflexdo antropolégl-
ca. 10

Mesmo que este conceito fora elaborado hd algum tempo e
mesmo que, propriamenie falando, ndo se possa afirmar facilmente
que os povos Tupi-Mord¢ estejam integrados a sociedade nacional,
esta categoria analitica parcce ser a mais apropriada para, pelo me-
nos, descrever Ingicamente os acontecimentos aqui estudados. Quel-
ram ou ndo, os povos Tupi-Mondé, se ndo deseJam desaparecer, de-
vem encontrar alguina fovrma de convivéncia com a sociedade brasi-
leira,

A partir da apreensdo do xamanismo como visio do universo
e compreensdo de seu funcionamento e como fendmeno social total
torna-se evidente que ele tem ura papel importante no processo de
transfiguragdo étnica, autotransformando-se e assim contribuindo a
transformagdo da sociedade. Quanto a sua atualizagdio, se ela serve
para a afirmagfo da sociedade e/ou de sua “nova” identidade, ela
sera praticada; se pelc contiario, é a abstengio desta pratica que pode
definir melhor a compreensido que a sociedade tem de si mesma, ela
udo o sera. Assim, se pela definigdo mesma de xamanismo, a relago

com os espiritos ndo pade faltar, sua atualizagfio se dard provavel-'

mente por outras técnicas, num outro coniexto, por outras razges e..
sabre outros espirites. Assim acredito que nio seja contraditério su-
nor que, cormo os “pastores” Zoro se referem agora aos deuses da
MNTB com o nome de Ngord, none que na realidade refere ao espi-
rito principal de seu pantedo iradicional, da mesma forma os wawania
zor¢ poderdo amanhd, se voltarem a efetuar curas, chamar de Tchitcho

70 Ver também um interessanie p oo de vista sobre a origem ¢ a finalidade da
teoria da aculturagdo em Diaz-Polanco, 1987.
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tsarir (0 Espirito santo da religifio cristd) os espiritos protetores e
auxiliares que os assistem cm suas atividades. Se Tchitcho tsarir pode
ser compelido pelos xamis a efctuar uma cura, ndo hd como negar
que nos encontramos em pleno xamanismo. O que conta — pela ulti-
nia vez — ndo sd0 os nomes e, sim, arelaciio que se estabelece entre
oS espiritos ¢ 0s seres humanos.

Poderfamos assim interpretar a situago do xamanismo e a con-
sideragdo dos xamds em fung¢fio da percep¢do que cada um destes
povos tém de sua situagdo no atual contexto de redefinicdo de sua
identidade étnica. Chegarfamos assim, i elabora¢io de uma hip6tese
de trabalho que afirmaria existir uma relacdio importante entre a atu-
aliza¢@o do xamanismo, o processo de transfiguragdo étnica ¢ a per-
cepcdo que os povos envolvidos tém desta. Ndo hd estudos e nem
mesmo informagtes muito certas sobre o terceiro elemento da hip6-
tese, no que diz respeito aos povos Tupi-Mondé, e portanto ainda
deverd ser feito um longo trabalho de pesquisa de campo antes de
podermos retomar o assunto. Contudo, os dois primeiros elementos
permitem afirmar, tentativamente pelos menos, que contrariamente
ao que poderia s vezes imaginar, nos povos que estdo mais adianta-
dos no processo de transfiguracdo étnica (como , aqui, os Gavifio e
0s Suruf) a pritica do xamanismo € muito importante, enquanto nos
povos que s¢ encontram nas fases iniciais deste mesmo processo
(como aqui, os Cinta Larga e os Zor6) a pritica do xamanismo nio
goza de qualquer prestigio e encontra-se mesmo ausente. E o que
sugere 0 caso dos povos Tupi-Mondé.

Conclusao

A hip6tese acima formulada representa de certa forma a con-
clusdo 16gica da reflexdo efetuada, porque resume, rapidamente, num
outro nivel, o0 processo pelo qual estdo passando os povos Tupi-
-Mondé, incluindo 0 xamanismo, xamds e tudo o que mais se inclui
neste processo. Ela ndo scrd conferida aqui e agora pelas razGes
explicadas, mas pelo menos abre uma nova pista de reflexdo que
poderia ser investigada futuramente: a relagdo entre a prdtica do
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Xa1Manismo e a compreensdo que cada povo tem de sua identidade
va medida cm que ela vai s¢ moldaado.
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SOB AS ORDENS DA JUREMA:
O XAMA KARIRI-XOCO

Clarice Novaes da Mota

& m 1984, Francisco Suira, o entdo pajé — conhecido na litera-
tura como xamd — Kariri-Xocd, descreven suas fungdes dentro da
vida tribal como sendo as d¢ um “médico, conselheiro e padre™.!
Nestc trabalho, procuro descrever e analisar essas fungdes colocan-

do o rapei do pajé como o de simbclo focal (cf. Turner, 1967, p.89) da

idemidade étnica e, consequentemente, da propria sobrevivéncia "

deste grupo indigena integrado do nordeste brasileiro. Isto se deve &

idéia de que € através dele e de sens descendentes que se tem man-

i3

tido a continuidade € a legitirnidade do processo de sacralizagio da
natuteza, no qual se insers a adoragdo da “Jurema”, entre os Kariri-
Xoch. -

Este grupo vive as margens do Ric Sdo Francisco, vizinho

cidade de Porto Real do Colégio, estado de'Alagoas, estando com-
posto de dois grandes grupos nativos e mais os Tingui-Boté. Devido'’
a0 processo histérico de coionizagdo na regido nordéste do Brasil; os*
Kariri-Xocé acabaram por estabelecer uma convivéncia relativamente

! A exegese nativa sempre aparccerd entre aspas. Termos analiticos do autor e
outros serfio sublinhados.
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pacifica com os demais regionais (cf. da Mota 1987). Assim sendo,
participam das rclagdes dc produgdo e da vida comunitaria desta re-
gido sertaneja, ao ponto de se confudirem com o resto da populagéo
local, tal a semelhanga de trajes, linguajar, costumes ¢ tragos fisicos.

No entanto, o que os diferencia dos demais ndo € somente sua

nominagdo como “indigena” e inclusdo no espago fisico da aldeia-
-reserva Sementeira, mas a existéncia de um outro espago fisico — e
ideolégico —na mata conhecido como Quricuri. E ali onde, periodica-
mente, tem lugar os rituais mais sagrados deste conjunto de pessoas.?

Em virtude de uma cultura anterior a colonizagdo, foi
estabelecida a homogeneidade deste lugar como o espago eminente-
mente sagrado dos Kariri e daqueles que se vieram juntar a eles no
inicio do século XX: os Xoco e os Tingui-Boto. As pessoas que po-
dem entrar no recinto do Quricuri e participar do ritual conhecido
como Matekrai sdo os “filhos da Jurema”. Esta identidade, preserva-
da durante quatro séculos de dominag#o eurcpéia-brasileira e de co-
lonizagdo externa e interna, garante e € também garantida pela pre-
senga do pajé e a conseqiiente manutengdo de um “segredo” tribal.

Assim se da que, através de encontros rituais periddicos, cren-
cas antigas e renovadas sobre o universo sdo reforgadas assim como
modificadas, isto porque “ritual action not only gives meaning to the
universe, it becomes part of the universe” (cf. Kertzer, 1988, p.9).?
Todo o universo simbolico recodifica o universo fisico, ordenando-o
e explicando-o, assim reproduzindo cultura, sociedade e meio am-
biente.

Os “filhos da Jurema” ou o “povo do Quricuri” sio donos de
um “segredo” que lhes proporciona o que eles percebem como sendo
uma “forga.” Esta for¢a inclue o poder de cura: um poder tdo “sagra-
do e secreto” como o proprio ritual do qual se origina e com o qual se
mantém e é mantido. Cura-se ndo somente um individuo doente que
se consulta com o pajé ou uma das mulheres “rezadeiras”, mas a
propria sociedade Kariri-Xoco, para que esta possa continuar exis-

2 Tomamos ritual aqui como todo o comportamento social padronizado e repetitivo,
prenhe de significado igualmente compartilhado (cf. Kertzer, 1988).

3 Aagdo ritual ndo somente di sentido ao universo, ela se torna parte do universo.
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e
tindo como entidade sociai ncs niveis da realidade concreta e da ideo-
logia. '

A mitica do segredo

O segredo, portanto, torna-se o centro simbdlico aglutinador -

dos “filhos da Jurema,” resgatando seu preco & liberdade grupal e a
identidade indigena. Os “fithos” falam da existéncia de um segredo
ritualistico, organizado em torno das ceriménias realizadas no
Ouricuri, com um misto de orgulho e reveréncia. “E o segredo da.
teibo,” murmuram quando se pergunta algo a que nfo querem — néio
podem responder. Este simbolo também garante a auséncia dos ndo-
-indigenas nas terras sagradas do Quricuri. Na tradigio deste povo
que se auto-denomina de “tribo”, qualquer “branco” que ousar entrar
no Quricuri sem permissdo, oa durante as festas do Ouricuri, morre-
r& de maneira inisteriosa.

Esta pena de morte ameagada faz parte do quotidiano regio-
nal, inspirando respeito e medo aos Kariri-Xoc6 ¢ “seus feiticeiros”
entre a populagdo local. Produz também as mais variadas lendas e
contos que se assemelham, pela f e intensidade que deles emanam,
&s antigas lendas indigenas que fazem parte de um folclore nacional
generalizado. Os locais, na realidade, parecem gostar de fazer certas
declaragBes aos visitantes que ignoram, ou menosprezam, a “forga
do Ouricuri”. Em seus dizeres transparece uma certa admiragéo pelo
“segredo do indio” e, conseqiientemente, por esta forga que é simul‘,-%:
taneamente conhecida e desconhecida. E como se isto fosse parte, -
niesmo de um cendrio turistice regicnal por seu proprio mistéir"ig‘;)
trazendo um toque de criginalidade a estas pessoas assim perpetw
mente vistas como “diferentes”. E a marca distintiva dos Kariri-Xoc4
contrapondo-se ao estizina de serem indios. Ndo anula o ésﬁgmi,
mas o faz ressoar como algo imutavel e imponderdvel.Mais do que
isto: respeitavel. ’

Kertzer expiica come se da esta superioridade perpretada
psla existéncia de uma organizagio social identificada com mitos e
ritos de supostos antepassados:

e
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In order to have members, or even adherents, an
organization must have some way of representing itself, and it carves
out a distinct identity through both mythic and ritual means.
Organizations propagate myths regarding their origin and purpose,
while members cngage in symbolic practices that serve to mark off
from nonmembers. These myths often assert the group’s superiority.
(1988, p.18).%

E sabido mundialmente que muitos outros grupos sociais em
todos os niveis do processo histdrico procuram ter sua marca de dis-
tingdo social e, para tanto, se esfor¢am em manter um segredo que s6
poderia ser compartithado enwre seus membros (Fry & Vogt, 1985).
O esoterismo, portanto, ¢ uma das chaves para um poder que, por ser
desconhecido, torna-se magnifico aos olhos de todos, tanto familia-
res COmo estrangeiros.

Uma das estorias do lore regional ¢, por exemplo, a de um
fazendeiro local que ousa violar a sacralidade do Ouricuri e acaba
morrendo. Uma estoria na qual a luta de classes e conflitos inter-
étnicos sdo resolvidos pelo mistério do “segredo tribal”. O ponto
principal da estoria ¢ que o fazendeiro estava tirando lenha da mata
do Quricuri, sem permissdo de seus donos. Na exegese nativa a mata
tem uma natureza sacra e, portanto, inviolavel. Qualquer lenha, seja
cortada ou caida, pertence tic somente aos “encantados da floresta”,
seres espirituais, ou a seus donos terrestres, os Kariri-Xoc6. As arvo-
res vivas ndio podem ser abatidas, porque nelas residem seres espiri-
tuais vivos, ou “encantados”. Além disso, a floresta tem a protegéio
de seus habitantes invisiveis, que a dominam para o usufruto dos que
os respeitam. As pessoas, que entram na mata do Ouricuri sdo os
iniciados ja considerados como “filhos da Jurema” — isto ¢, os per-
tencentes aos grupos indigenas que celebram a santidade do seu es-
pago. Mas o fazendeiro ndo deu atengdo a estes protestos, conside-
rando-os “supersti¢do” e continuou utilizando, para seu usufruto, um

4 A fim de obler membros, ou imesmo aderentes, uma organizagiio deve ter algu-
ma forma de sc representar, e forja uina identidade diferenciada através tanto de
meios miticos como rituais. As organizagdes propagam mitos em relagdo a suas
origens e propositos, enquanto membros participam de praticas simbélicas que
servem para marca-los e referéncia aos nio-membros. Estes mitos geralmente
afirmam a superioridade do grupo.
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dos poucos espagos de mata ainda existentes na regido. Ria-se das
estdrias de morte e vinganca contadas pela populagdo local. Logo,
no entanto, comegou a sofrer de alucinagoes auditivas, nas quais uma
voz lhe comandava que tomasse veneno. Tal foi a insisténcia destas
vozes, que ele acabou tomando um forte veneno, de origem vegetal,
e se matando. O ponto crucial da estéria é que os “encantados” fize-
ram com que 0 homein desse fim 2 sua prépria vida, castigando-se
pela violagdo do que era alheio e sagrado. Outra versdo do mesmo
conto € que o pajé teria envenenado este homem por meios magicos,
fazendo com que sua bebida preferida se tornasse veneno. E uma
ienda que se conta para perpetuar a crenga no poder do pajé e dos
“encantados” da “mata sagrada” des Kariri-Xoco.

Acredita-se que o pajé, conhecido como o “feiticeiro indio”,
tem o poder de punir 0s que ousam tentar descobrir o “segredo”
que viclentam a “lei indigena” ao entrar no espago que lhes € sagra-
do. O poder sacralizado do pajé tem um significado eminentemente
politico. embora no confronto com setores da sociedade dominante,
os Kariri-Xocé estejam totalmente desprovidos de poder politico.
Remete-se a outro poder: o da vida e da morte; ndo s6 de seus “fi-
Itos” como de todos os regionais, principalmente dos que se intro-
metem ou tentam se intromcter na vida do grupo.

O mesmo destino t1dgico € reservado para os préprios {ndios
se forem levados a revelar o segredo aos “de fora”. Tais crengas
censeguem reforgar vma forma de controle social, tragando os limi-
tes étnicos, ou limites sociais que definem o grupo, baseados por sua

'vezemideologia ¢ agdo, mais do que simplesmente comunidade fisi-
ca ¢ geografica (cf. Barth, 1969). Servem também como uma bamn- _
ra contra os conflitos sociais sempre existentes entre as categonas»

socials definidas como indios e ndo-indios, desde que os ultlmos con-»
tinuem amedrontados pela possibilidade de retahag:ﬁo m'&glca por
parte dos primeiros.




Sistemas de crenca e de cura
Ferrari liga a medicina Kariri a

..exorcismos, assopros, fric¢Bes, cantos, etc., praticas que
foram abertamente proibidas pelos missiondrios, que por sua vez tra-
taram de introduzir no contexto cultural dos Kariri novas aplicagdes
curativas, uma vez que muitos dos religiosos também tinham nogges
da arte de curar os doentes. (1957, p.69)

Ja se sabe que a modzlidade de vida dos povos nativos e colo-
nizados do Brasil foi abertamente oposta e adulterada por este pro-
cesso que, alids, continua em vigor hoje em dia, embora de outras
formas. A ideologia dos colonizadores sempre ¢ obviamente se ba-
seia no principio da dominagdo em todos os niveis, principalmente o
cultural. Torna-se compreensivel que o sisteina médico, existente em
todo e qualquer grupo social humano, também tenha sido deturpado
e até mesmo extinto. No entanto, a prdpria for¢a da identidade étni-
ca, ligada a nogéo de esoterismo, foi capaz de manter e ser n}afxtida
por sistemas de crenga que tundamentavam praticas tanto religiosas
e magicas, como médicas. Ferrari argumenta que.

...as praticas mégico-curativas de certa forma reforgavam o
credo e o culto para com os antigos deuses, o que, certamente, redun-
daria em prejuizo da catequizagdo. (1957, p.69)

Perseguidos pelos missionérios € pelas forgas politicas dos se-
tores dominantes da sociedade nacional, alguns movimgntos religio-
sos nativos, tanto indigenas como os provenientes da Africa, foram
forgados a sc¢ tornarem mais ocultos, mais esotéricos, a fim de se
preservarem (Pessoa de Barros, 1983). Era uma forma de se manFer
valores culturais e a si mesmos como seres livres. A pratica da paje-
langa foi um fator importante para a manutengéo cultural, o auto-
-respeito grupal e também a diversidade bioldgica, levando em conta
o continuo uso da flora, tanto nativa como ndo-nativa, para a repro-
dugdo, tanto de remédios como de crengas. A preservagéo de espéci-
es medicinais é uma forma de preservagdo ambiental, embora limita-
da.

. g,

A medicina era e seguc sendo um continuo dentro da estrutura
filos6fica e cientifica da cultura indigena. Por vezes confunde-se com
o fendémeno da religiosidacle, s2im no entanto perder seu caréter de
sistema médico.® Apesar do segrede que envolve a maioria dos ritu-
ais, € possivel verificar que o sisteina de cura indigena é mesclado de
elementos de origem atricana, curopéia e mesmo de outros grupos
indigenas. Ndo procuro, nc ¢ntanto, apresentar um sistema que ficas-

BN

se impune as muitas modificacdes sofridas pelos povos Kariri e Xocé |

durante quatro séculos de dominagio, o que seria virtualmente i.a-
possivel. No entanto, anssar do processo colonizatério e das mudan-
¢as culturais sofridas, os sistemas simbélico e médico dos Kariri-
-Xoc6 sdo formas de representagao ¢ afirmagdo da identidade étnica.
Além do mais, quero continuar cnfatizando a importancia fundamental
que a luta pela identidade ¢rupal vem na formagdo niio s6 do ego
individual, mas da sociedade. Esta luta se coloca, em Gltima instén-
cia, come uma verdadeira resisténeia a dominagdo cultural, que tem
sido continuamente perpetrada pe'a classe dominante da sociedade

abrangente e seus agentes de doininago (c1. Foley, 1988; da Mota,
1987. 1990).

Uma forma de pratica médica muito difundida pelas Américas
e que faz parte de variados sisteras de crengas nativos, ¢ a “mesa”
ou “mesinha”: um altar ritual onde as pessoas encarregadas da cura

colocam objetos que acreditam ter poderes curativos, constando as-

sim de um conjunto de coisas, setes vivos ¢ mortos — isto é, os “en-

cantados” — que formam tanto uma farmécia como um ponto de for-
¢amagico-religiosa.

Em trabalho recente, Polia & Bianchi descrevem uma “mesa”
peruana da regido andina: é o altar ritual em torno do qual as pessoas
se retnem durante a noiie para ingerir o cactus sagrado conhecido
como San Pedro. Estes autores analisam a “mesa”, de forma muito

5 Defino sistema médico coro sun<o: (2) um conjunto de crengas culturais sobre
docngae enfermidade que formam a base de um comportamento pré-saide e (b)
2s providéncias institucionais dentro das quais tal comportamento ocorre. Uma
ciferenga ¢ feita entre os sistemas de satde nativos e o sistema biomédico oci-

dental (moderno, cosmopolitano) de satde. (Scrimshaw, Hurtado & da Mota,
n.d.) i

Y
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perceptiva, como uma representa¢do simbdlica da forga negativa e

positiva do mundo (1991, p.68). A prética da “mesa” é, portanto, um

fendmeno que se espalha peio continente e que, até os dias de hoje,
mantém seu prestigio nos sertdes nordestinos. A regido alagoana dos
Kariri-Xoc6 engloba esta pritica, que é conhecida e realizuda por
pessoas fora dos grupos diretamente descendéntes de indigenas. A
“mesa” s6 pode, no entanto, ser ‘“‘posta” por pessoas especializadas,
isto ¢, com reconhecido saber e poder. Estas pessoas siio conhecidas
como “mesinheiras”.

Vdrias “mesinheiras” trabalham dentro do sistema médico
Kariri-Xoc6, sendo 0 pajé o principal deles € quem confere autorida-
de a todos os demais. Os que trabalham com “mesa” para curar se
utilizam de virios meios de cura: oragOes, cantos, advinhagdes, re-
médios de origem vegetal, e principalmente a orientagdo de guias
espirituais. Estes tltimos sdo geralmente seres “desencarnados” per-
tencentes 2s classifica¢des indigenas que devem permanecer “secre-
as”. Nem todas as sessdes de mesa indigena podem ser observadas
por pessoas ndo-iniciadas ¢ que, portanto, ndo sejam “filhos da
Jurema”. O niimero de participantes numa mesa “‘secreta” tem que
ser seis: trés homens e trés mulheres. Estas pessoas sdo encarregadas
de afirmar a “ciéncia indigena”, assim considerada como a base in-
dispensédvel ao bem-estar fisico e social de todos os membros do gru-
po.

O quadro de referéncia para a ciéncia Kariri-Xocé € 0 “mundo
que ndo se v&€”: um domfnio cultural secreto ao qual os que ndo sdo
membros da tribo nad podein ter acesso jamais, ou, pelo menos, ndo
deveriam ter. Este mundo simbélico, coletivamente construfdo pelo
imagindrio social, é a “tradi¢do da tribo”: a garantia de sua existén-
cia e realidade.

O conhecimento sobre os remédios de origem vegetal e ani-
mal, os rituais de cura, a manipulag¢do do meio-ambiente s3o as “mar-
cas” ou os sinais do poder do pajé e outros especialistas de cura.
Ciéncia e tradi¢do sfo, portanto, dois termos inter-relacionados. Ci-
éncia significa conhecimento e conhecimento significa poder. Den-
tro desta visdo de mundo, o que se aprende agora, nfio importa quio
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importante e positivo, ndo teir 0 mesmo “poder” cu “forga” daquilo
quc se aprende com os “avos”, isto €, a “ciéncia dos antigos”. Esta
crenga transparece nas palavras do “toré” -cantico nativo —do Cabo-
clo Lindo, um “encantado que desce na mesa de indio™

“Caboclo Lindo, que estds fazendo aqui?” pergunta a audién-
cia. Na versdo cantada na Sementeira, o coro responde por ele: “Eu
venho de terra alheia cagando minha ciéncia”.

O “encantado” vai a “terca alheia” para procurar uma ciéncia
P

perdida, porque a tradigdo tribal ufio pode desaparecer. Jilio, filho e

herdeiro espiritual do pajé Suira. assim explicou:

“Tradig¢do é uma coisa rauito antiga que eu tenho que conser-

var A gente tem que ter a tradiglio que € pra gente continuar viven-
do.”

0 complexo xamanico

"Em termos da estrutura sccial dos Kariri-Xocé, o fendmeno
conhecido na literatura antropoldgica como xamanismo € uma forma
de se pensar o “poder” e que ocupa um lugar central nesta estrutura,
permitindo a produgao e reprodugo de sua sociedade. Peter Furst
explica que,

Wherever shamanism is still encountered today, whether in
A51a Australia, Afiica, or North and South America, the shaman
functions fundamentally in much the same way and with similar

techniques - as guardiuns of the psychic and ecological equilibrium .
of his group and its memers, as intermediaries between the seenand .
unseen worlds, as masters o spirits, as supernatural curer, etc. (1972, -

p- ix)®

6 Cnde o xamanismo ainda ¢ encontiado hoje, scjana Asna, Austrélia, Africa, Norte

ou Svl América, o xam funciona fundamentalmente da mesma forma ¢ com

- técnicas semelhantes ~como gnaraiiio do equilibrio psiquico e ecoldgico de seus

membrog, como inlermediério critre o mundos visivel e invisivel, como mestre
dos espirilos, como curandeiro superritural, ete.,
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Assim é que o pajé traduz esta mesma eficdcia para seu povo:
ele, seus auxiliares e herdeiros de oficio tém a responsabilidade de
manter o conjunto de rituais, préticas e simbolos definidos por cles
como a “tradigdo tribal”. O papel do pajé Kariri-Xoc6 confirma a

tese de que 0 Xxamanismo atua como uma for¢a central na expressdo-

da visdo de mundo nativa (cf. Langdon, 1989, p.63). Esta visdo re-
clama a volta do “encantado” Caboclo Lindo para casa, para que ndo
precise continuar andando por terra alheia em busca de uma ciéncia
e uma cultura perdidas.

O lugar que o grupo de especialistas de cura ocupa dentro da
organizag¢io social tribal € legitimado continvamente pelas cerim6-
nias realizadas no Quricuri e pelo que eu chamaria de uma ideologia
da ancestralidade. Mais do que a adora¢do aos ancestrais, esta ideo-
logia étnica expressa a necessidade de se reclamar o passado como
real e atuante ainda, tendo como praxis cultural a re-elaboragio de
uma tradi¢io que deveria haver sobrevivido o processo de coloniza-
¢do. Francisco Suira especialmente simboliza os ancestrais ao levar
adiante o que se supde ser a ciéncia grupal.

Ele se definiu como “médico, conselheirc e padre” sendo que
estas trés categorias, dentro dos sistemas de crencas e médico, t€m a
mesma finalidade e significado: manter o equilibrio da vida social, o
bem-estar fisico, emocional e espiritual do grupo como um todo. A
palavra “padre” teny um duplo sentido: o de lider espiritual e de genitor
simbdlico, ou ancestral. Sufra ¢ o representante por exceléncia de
um modo de vida a ser extinto pelas relagdes de produgo da vida
num estado capitalista. Sua centralidade deriva nio s6 de seus co-
nhecimentos e de seu poder médgico, mas também de uma necessida-
de politica que, a meu ver, estd bem explicada no texto de Kertzer:

For many people in nonstate 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
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key ritual specialists io icad their political and military response.
(1988,p.19).7 '

Atualmente, a resposta ac colonialismo moderno ndo € mi-
litar e nem propriamente “poliiica”, embora verdadeiramente acon-
tegam eventos de ordein sdcio-politica. Centra-se nos rituais magi-
co-religiosos e nas sessdes de cura que se fundamentam no saber
indigena e nas técnicas antigas O pajé é um lider em todos os senti-
dcs. Além disso, ele acredita no passado indigena e no presente da
na¢io brasileira, como se o poder dos “encantados” fosse o suficien-
te para salva-los do exterminio cuitural. O pajé da pés-modernidade
¢ um ser essenciaimente bi-cuitural. Aparece como homem atual e
também como um “ercantado”. Representa a “raiz velha” —ou o que
restou da “ciéncia indigena” -- assim como o conselheiro, ao estilo
de um psicologo misturado com o confessor catdlico. No entanto, é
fundamental que se entenda que esta “forga” do pajé, em sendo sim-
bolica, é idcologicamente real: isto é, taz sentido, tem logica, sendo
pienamente concreta para os Kariri-Xocd. Além de politicamente car-
regar o grupo todo para sua auto-suficiéncia, esta “for¢a” de cunho
espiritual, fundamentada nc sistema de crengas, legitima-o como sen-
do “indigena” e “espiritua'mente rorte”, Assim,

The shaman is tl.e iediator between the natural world and the

supernatural. He is aiubiguous. Neither human nor spirit, he mediates

between the two plancs: natural and supernatural... He is neither god
nor evil, because he canr cause sickness or misfortune as well as heal.
(Langdoa, 1989, p.63-4).%

Um pajé, ao ser “feiticeiro”, é um mestre que se comunica
com os “mestres do universo” ou as foryas que dominam os homens

b

7 Quando tais sociedades se ccunfrontaram com os colonizadores europeus, os ri-

tuais que os unia tornaram-se imeios para se organizarem politicamente em uma
escala maior do que se conhecera antes. Desnrovidos' de instituigdes politicas
formais, e sob pressiio paca reagir em uma forma mais coordenada aos perigos
impostos pela expansdo colonia!. estas sociedades contaram con: os especialis-
tas rituais para lidera-los em sua resposta polftica e militar.

8 O xamd ¢ o mediador eutre os nundo natural ¢ o sobrenatural. Ele é ambiguo.

Sem ser nem humano nem espicito, ¢le media entre dois planos: o natural € o
sobrenatural...  Ele ndo ¢ nem bom, nem mau, porque ele tanto pode causar
doenca ¢ infelicidade, como tamhsm Gurar.




e que sdo tidas como sagradas. Acreditam que os humanos néo exer-
cem nenhum controie sobre tais forgas, somente almejam obter sua
benevoléncia para poder, entdo, influencia-las a nosso favor. Esta
valorizagdo de um “reino invisivel”, que para os Kariri-Xocé € o
reino de Sonsé ou o Jurema, existe em outras culturas dotadas do
complexo xaménico. Entre outros autores, Mehl explica este feno-
meno 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 systems move us here
and there. The shaman respects these larger systems, acknowledges
their consciousness and intentionality, and works with them. (1988,
p.130).?

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 dominagéo in-
telectual e econdmica da sociedade capitalista nacional.

Os eleitos

Francisco Suira teve que ser “formado” assim como ainda atu-
almente “forma” seu filho Jilio Suira e seus demais auxiliares, in-
clusive as mulheres do grupo que também trabalham como rezadeiras
e curandeiras. Todos cles usam plantas medicinais e remédios consi-
derados nativos. A idcologia da ancestralidade dita que os homens
sejam os de “maior cucncm ¢ que so eles possam vir a ocupar o
oficio de pajé.

Os Suira pertencem a uma linhagem que possui os direitos
xamanicos passados através dos homens. Antes de Francisco, seu
avd era o xami. Depois dele sera seu filho Jatio ou um de seus sobri-
nhos. Os Kariri-Xoco tém assim mantido uma organizagdo social de

9 Na tradi¢do xamdnica,..., respeitar ¢ sagrado significa reconhecer que estamos
fora do controle, que nfio governamos a tessitura completa de nossas vidas, e
que sistemas de encrgia mais amplos nos movem pra cd e pra la. O xama respeita
esses sistemas mais amplos, reconhece sua consciéncia e intencionalidade e tra-
balha com eles.
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base teocrdtica, na qual o xamd ¢ a autoridade mais alta, seguido do
“cacique” eleito, seu herdeiro de oficio e, por fim, o representante da
FUNAL!"® "

Na época da morte dc seu av6, Francisco era muito crianga
zinda e uma tia, de nome Matilde, tomou a responsabilidade do pajé
por ser uma “feiticeira” farmosa em toda regifio. No entanto, ela nio
poderia continuar no cargo por muito tempo por ser mulher. Para
tornar-se pajé, um homera tem que, além de pertencer 2 lmhagem
apropriada, demonstrar vocag¢io para o oficio.

Francisco Suira responde 4 maioria das especificag0es classi-
cas para a tarefa de xam? ao demonstrar uma vocagdo especial para a
cura, em termos nativos, e para aprender os rituais com devogdo. Ele
mesmo expiicou que “O pajé nio € simplesmente escolhido pela co-
munidade. Ele € escolhido de Sous€, nosso criador eterno. O pajé &
feito pelo ser superior e pela nosea lei. N3o se pode apontar um novo
pajé sem antes saber a escolha de Sonsé.”

O processo de sele¢do, dest’atte, requer a intervengdo dos po-
dcres do “mundo que néc se v€”. No entanto, 0 processo se inicia
quando os pajés, durantc os rituais, observam cuidadosamente as ati-
vidades daqueles que pederiio substitui-lo. Se algum dos que sdo ain:
da meninos d4 mostras de ser um possivel substituto, por seu poder
de concentragdo durante as “obrigagdes” ou “trabalhos” no Ouricun’

e sua devogdo aos seres invisfveis da floresta, entdo o pajé pede a
Scnsé que lhe aponte o herdeiro.

Sonsé — o ser ctiador na cesmogonia Kariri - tem a forma de
falar com o pajé e a tiibo que é através da Jurema. A Jurema, na -
tealidade, € uin conjunio de 4rvores tipicas do agreste (Mimosa hostilis
Beath. ou Mimosa verrucosu Lin.) com vdrias utilidades, servindo
inclusive de alimento para gado. Para os Kariri-Xoc6, no entanto,
estes vegetais s3o seres saorados gue lhes trazem mensagens do an-
cestral criador.

10 A Fundagiio Nacional do fudic tinha, em 1983-84, um agrdnomo como respon-
sdvel pela chefia, depois que vin Kanri-filho do “cacique” Cicero — deixou o
cargn para tornaz-se “chefe de posto” pa I'ha de Sdo Pedro, em.Sergipe, residén-
cia des recém-aldeados remaaescetes dos Xocé.
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O pajé tem uma ligagdo “especial” com Jurema, um tipo de
poder ao qual ninguém mais na tribo tem acesso, embora todos com-
partilhem da bebida fermentada que se faz com as raizes de uma das
Mimosas. Jurema traz experiéncias psiquedélicas auditivas e visuais
atodos que participam da festa do Ouricuri e que bebem Jurema, Em-
ur de seus trabalhos sobre xamanismo, Langdon coloca que o uso
de substéincias psicoativas em rituais possiblita uma instincia em
que o imagindrio se torna realmente real (1989). O caso em andlise
¢ um exemplo: a Jurema estd realmente ali presente no meio da festa,
pois cla ndo s6 “fala” como € “ouvida”.

No entanto, ao analisar o fendmeno visiondrio grupal é preci-
so tamben considerar algo niais:

TYNO 0 pagc e chave ™ paracdectttar o que Jurema diz nos
sonhios de seus Miihos™ ou durante a danga dos tords nos rituais: ou
sei quando a Jurema UTala”™ todos escutanm, mas 6 o pajé entende
verdadeiramente o que foi dito. Ele €, pois, o tradutor dos desejos
divinos.

2) S6 os iniciados podem “ver ¢ ouvir Jurema”, tornando o
imagindrio em real: s os pertencentes a esta confraria esotérica po-
dem se tornar “juremados”, o que garante a delimitagdo perfeita das
fronteiras do préprio imagindrio, visto que *“os de fora” ndo conse-
guem possuir as mesmas visdes, ou mesmo ter uma experiéncia visu-
al. “Os outros endoida(m)”, explicou uma das rezadeiras, “mas nos
niio, nés recebe(mos) Jurema”. Cabe 2 tribo, portanto, sob a diregdo
do pajé, concretizar os desejos de Jurema.

Assim, para saber se Judlio seria scu substituto, Francisco de-
clarou que bebeu Jurema e escutou o que a divindade tinha para lhe
aconselhar. Ao certificar-se de que Jilio era o escolhido, comegou a
treind-lo nas artes esotéricas, muito embora o rapaz, na época, se
mostrasse recalcitrante. Mas “o que a Jurema fala, t4 falado, a gente
tera que obedecer: a gente vive para cumprir as ordens da Jurema,”
explicou Francisco Sufra.

Este tipo de comportamento ¢ de processo inicidtico se asse-
melha ao que sucede em outras sociedades xaméinicas. De acordo
com Eliade,
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Shamans are of the “elect,” and as such they have accessto a

region of the sacred inuccessible to other members of the communi
muni
(1964,p.7)." Y

_ O complexo xaménico existe e se espalha entre sociedades
nativas, além das culturas ainerindias. Ha uma descrigdo do trabalho
dos curandejros conhecidos como n ‘anga, da cultura Shona, em
Zimbabwe, Africa, que rios mostra como seu trabalho é semelhante,
em conteado ideoldgico e na prtica, ao do pajé Suira:

. The n’ango is not only a minister of religion but also a
diagnostician and healer. He achieves this skill, it is claimed, by being
spiritually endowed. Fe is able to contact the spiritual world and so
learn which of the ancestral spirits in a family is responsible for the
itlness or death or, if it should be an evil person, who caused it and
whiat measures should be taken to remove this influence. Once the
n’anga learns the reason tor the illness, he proceeds to find out what
are the requirements or offerings which have to be made in order to
propitiate the otfended spirit or, in the case of a witch, what action
sould be taken to eradica‘e the evil aiready perpetrated. (Gelfand et
al., 1985,p.3)? .

Os novos xamds, ou sucessores do xama velho, aprendem as
artes de curar e fazer magia por observagdo e por aquilo que eles
denominam como “instiato” e que nio deixa de ser um “dom divi-
no.” Aprende-se, entdo, empiricamente e por experiéncia individual,
visto que o aprendiz, ao receber tais dons divinos, tem a capacidade
de “ouvir” das plantas quais sic os potenciais de uso e de cura de
cada uma delas. c

11 Xamis pertencem aos “cleilos”, ¢ como tal tém acesso a uma regifo do sagrado”
que ¢ inacessivel aos outros membros da comunidade. sl

12 O n'anga é ndo s6 um m.nisiro rcligioso mas também um diagnosticador e cu-
randciro. Dizem que ele chega a ter esta habilidade por ser espiritualmente capa-
citado Ele ¢ capaz de entrar zni contato com o mundo’espiritual ¢ descobrir qual
dos espiritos ancestrais numa familia ¢ responsével por doenga ou morte ou, s¢
for uma pessoa md, quem o1 o causador ¢ que medidas devem ser tomadas para
tirar esta influéncia. Unia ver que o n'anga aprende a razdo para a doenga, ele
procede para descobrir quais os requisitos ou oferendas que devem ser feitas a
fim de propiciar o espirito vfendido au, no caso de um(a) bruxa(o), que agio
deve ser tomada a fim de erradicdt' o mal ja perpetrado.
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Julio explicou como se dd esta forma de conhecimento: “Quan-
do eu entro na mata do encanto — 0 Ouricuri — eu vejo uma planta
que nunca vi antes, eu peco que ela s¢ revele pra mim, que me diga
seu nome e seu prestigio. Se for da sua vontade, ela vai me dar essa

infortnagdo e eu vou escutar. N@o preciso beber nada, tomar nada

para receber a ciéncia, que eu j4 sou desenvolvido.” Indagado de
como era possivel “escutar” a resposta das espécies vegetais encon-
tradas, Jlio sorriu e respondeu: “S6 quem pode escutar € que sabe
como ¢€”. A voz surge “dentro” de sua cabega, sendo portanto parte
do “instinto” de que se falza e que decorre também de seu “desenvol-
vimento” como aprendiz do pajé. Desenvolvimento e instinto per-
tencem ao dominio do oculto, da magia ancestral que s6 pode existir
nos que aprenderam a se comunicar com cS seres invisfveis ou en-
cantados. Tal aprendizado se faz possivel através de meios apropria-
dos, inclusive a ingestdo de bebidas ou preparados de origem vegetal
que contém substincias quimicas com propriedades psicotrépicas,
tais como as que se derivam da Mimosa hostilis.'* As plantas se co-
municam com 0s aprendizes ¢ iniciados porque, como eles, as plan-
tas sdo portadoras de espiritos mais “altos” ou “iluminados”. A co-
municagdo entre curandeiros, pajés e os espiritos vegetais que curam
ocorre a nivel meatal. O conhecimento secreto é compartilhado com
0s que conseguem receber, em sua mente ou “idéia”, a mensagem da
planta, visualizando seus usos e seus preparos. A ciéncia é “cagada”
da mesma forma como atua Caboclo Lindo: saindo em viagens por
terras alheias, que tanto podem ser “terras invisiveis” como as visi-
veis ou pertencentes an mundo concreto dos viventes. Harner coloca
que entre os Conibo, um grupo indigena do Alto Amazonas, o “apren-
der das drvores” era consiaerado uma forma de apredizagem superi-
or & que se obtém diretamentc de outro xama (1980, p.xv).

Uma outra maneira de se obter o conhecimento € através das
“viagens” xamﬁnicas, viagens puramente mentais nas quais o corpo

13 Esta espt.ue foi Ceterminada como contendo substéincias de efeito alucinogénico
cujo principio ativo é N,N-dimetitriptamina ou DMT (cf. Schultes, 1976). No
entanto, se a pogiio for m5ernda oralmente, DMT torna-se inativo no trato diges-

tivo. Como a Jurema é tomada como bebida, ndo estd claro ainda que outra(s)

substincia(s) pode(m) estar presente(s) na bebida para bloquear a inativagio

dos efeitos de DMT (cf. da Mota, 1990).
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do xama permanece em um lugar, mas o seu espirito sai em busca de
sabedoria, encontrando outras ertidades que sd3o geralmente outros
espiritos. Tais “viagens”, ou “caminhadas”, se do durante um esta-
do de transe que pode ser corsiderado hipnético ou fora do estado
normal da consciéncia, o que Harner (1980) chamou de Estado
Xamdnico de Consciéncia (SSC). Harner admite que 0 xamd pode se
movimentar entre os estados ordindrios ou normais da consciéncia
(OSC) e o chamado SSC. Francisco Suira explicou que ele precisa se
concentrar e fumar tabaco enrolado num cigarro de palha para “sair
caminhando”. No entanto, ele afirrnou que jamais se desprende com-
pletamente de sua consci#ncia normal, podendo “voltar” a qualquer
raomento que queira ou necessite. A “‘viagem” pode também aconte-
cer durante o sono, enquanto se sonha, especialmente depois de uma
sessdo em que se bebeu qualquer uma das Juremas.

Além da Jurema, ha uma outra bebida que o pajé prepara e
abengoa e que pode levar os que a bebera ao estado xamanico de
‘consciéncia. A beberagem ¢é devidamente secreta, sendo feita de uma
drvore ndo identificada (qua ndo nos foi mostrada) quc ele chamou
de Kraunan. Por ser uma bebida que claramente provoca mudangas
de consciéncia, Francisco explicou o seguinte sobre a ingestdo da
Kravnan:

Pra mim ndo é preciso, porque eu chego 14 de qualquer ma-
neira. Bu preparo a Kraunan para os outros. A bebida € preparada
durante trés dias. A genie ndo precisa nem invocar o nome dela, que
ela vem. A gente prepara com 4gua virgem, da fonte, dgua que vem
do centro da natureza, clara ¢ fresca. Nio precisa nem tomar uny
copo inteiro, £6 1neio copo e prento! Ninguém fica tonto. Ela nfio

endoidece a gente. A gente estA sentado aqui, que nem eu ¢ a senho-

ra, e a gente vé tudo cue estd aconiecendo, aqui e mais ali. A gente v&
e ouve uma porgfo de coisa gue ninguém mais estd vendo. Coisas do
Rio de faneiro, de Sao Paulo. de qualquer lugar.. Mas a gente fica
aqui na aldeiz...De noite, quando a gente vai pra cama, entdo comeca
2 andar...O espirito entra e comega a andar no seu corpo. A gente estd
fora dos sentidos. Aqueia pessoa, aquele espirito, vem ¢ lhe diz isto,
isso e aquilo outro. A genie olha e é como se fosse uma luz forte, um
clarfio. Daf a gen'e ficu sabendo de tudo, sabe o passado e 0
futuro...Por trés dias a gente pode conhecer tudo. Trés dias € o bas-




tante pra gente ficar com a ciéncia de tudo. Depois a gente acorda e
tudo parece normal, mas vocé sabe de tudo, pode ver tudo... Durante
o Ouricuri, a bebida é tomada trés vezes, no comego da festa, no
meio e no fim. A Kraunan nunca vai se acabar para nés. Esta arvore,
este espirito, segue o caminho da dgua. Se a gente ndo cuida dela, se
ndo da agua, ela se muda de lugar, deixa o povo. Quando o pajé
chama o povo e diz: ‘Hoje o pajé vai dar a Kraunan,’ todo mundo
segue em si’éncio, todo mundo vai saindo...E assim que a gente se
torna um caminhante.

Ha uma reciprocidade, portanto, entre a espécie vegetal e o
grupo, uma troca de presentes: um da agua, nutrientes, o outro, vi-
sOes e conhecimento. As pessoas da tribo saem nas “caminhadas”
coletivamente, mas o pajé precisa “sair” sozinho, pois é através des-
sas “viagens” que ele mantém seus poderes € aprende, entre outras
coisas, 0 que esta pertubando seus pacientes. Nas sessées individu-
ais de cura, Francisquinho — como ele ¢ popularmente conhecido —
olha num pequeno espelho de bolso constantemente, pois € entédo
que ele “v€” o que ha de errado com o paciente.'* Mais tarde, entéo,
ele confirma o diagndstico numa “caminhada”.®

Para podermos entender a cura segundo os Kariri-Xocd € ne-
cessario também entender seus conceitos de sadde e doenga. Para
tanto, é preciso comegar diferenciando entre seus conceitos de “espi-
rito morto” e “espirito vivo” na cosmologia Kariri-Xocd. Segundo
esta teoria animista, quando uma pessoa morre, a alma que ocupava
seu corpo fisico transforma-se em “espirito de um 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 Sonsé€, onde seu corpo ma-
terial nunca habitou. Néo ha, portanto, nenhum inferno para o qual
se ir. Se ha algum castigo, sera o de ter que ficar “penando” enquando
vaga pela terra, nos lugares onde viveu. Estes espiritos, depois que

14 Trata-se de um espelho “virgem” onde ninguém se olhou antes de ser usado pelo
pajé.

15 Cérdoba-Rios narrou a Lamb como, ao ingerir a ayiuasca ou o “cip6 dos sonhos”
(Banisteriopsis caapi), ele conseguia “ver” o que estava fazendo mal a seus
clientes e também que plantas usar para a cura (cf. Lamb, 1989).

chegam a aldeia do Criador Sonsé, sé voliardo a terra quando devi-
damente chamados pelo xama para alguma tarefa especial: partici-
par nas cerimdnias sagradas, dangar nos torés (aos quais chegam
assoviando para mostrar sua presenga), para ajudar na resolugdo de
assuntos ligados a seu povo ou sua familia. Por sua vez, se ndo con-
seguirem chegar & aldeia de Sonsé, estes espiritos pedem a ajuda do
xam para que os ajude a encontrar seu caminho e ndo fiquemn vagan-

do eternamente pela terra. Espiritos vivos sdo os dos seres que vivem

na terra e habitam os corpos visiveis das plantas, animais € pessoas.
Alguns desses espiritos sdo mais “fortes” “antigos” que 0s outros.

Os espiritos que vivem nos vegetais sdo anteriores aos de animais e .

pessoas, porque se distribuem pelos diversos espécimes vivos, assim
permanecendo. Os “planetas” — categoria a qual pertencem o sol, lua
e estrelas — também t&m seus espiritos, embora estes ndo pertengam
A terra, mesmo interferinde em assuntos terrestres.

14 uma constante inter-relagdo entre os espiritos vivos, que
ndo podem ficar longe um do outro por muito tempo. As pessoas
precisam dos espiritcs dos snimais e das plantas, pois “sdo todos
viventes”. Neste sistema, os huianos ndo sdo superiores nem aos
animais e nem as plantas. Pelo contrario, visto que necessitam deles
para sua sobrevivéncia fisica e espiritual. Os espiritos mortos, f\o
entanto, podem ficar ausentes, visto que nem sempre se necessita
deles. Mesmo participando das sess3es de cura e dos‘rituais, ndo sdo
tio essenciais como os dos viventes. Os espiritos vivos da floresta,
na forma de espécies vegetais, podem sempre ser chamados para aju-

dar, mas quem chama tem que sater como lidar com eles, mostran- '

do-lhes o devido respeito.

Os espiritos vegetais nunca morrem porque, se uma rvore mor-
rer, por exemplo, seu espitito vai habitar em outra da mesma espécie,

Para um espirito de uma espécie em particular morrer, toda uma es-
pécie teria que ser exterminada dentro da cadeia ecoldgica. Este €
um dos motivos pelos quais s Kariri-Xocé acham que ndo se pode
“mnexer” na floresta sem um plarejamento prévio que permita a so-
brevivéncia das espécies ali presentes. Esta é, enfim, a sua razdo
ecoldgica particular e pela qual elcs se percebem como “defensores

da natureza”. i




De qualquer forma, de acordo com esta teoria, quando uma
planta ou parte dela é cortada para ser usada como remédio, 0 seu
espirito revive ao entrar no corpo da pessoa que ingeriu o remédio,
assim adquirindo a medicina divinizada. Uma pessoa, no entanto,

destr6i uma parte do espirito da planta quando colhe ou corta um

espécime sem necessidade alguma.!s

Os espfritos que podem curar, entdc, vém em socorro da pes-
soa enferma também na forma de um preparado de ervas. O espirito
entra no corpo da pessoa através da substincia vegetal, pois como
disse um dos curandeiros: “toda a quimica estd na floresta”. Ndo sdo
todos os curandeiros que tém a idéia de “substdncia quiinica” ou, na

linguagem cientffica, “principio qufmico ativo.” No entanto, todos -

eles acreditam, ou sabem, que cada espécie de planta tem alguma
propriedade — que eles chamam de “prestigio” — especifica para cu-
rar doengas especificas ou entdo para “proteger” o enfermo de
maleficios em forma de doengas ou desastres. A idéia de que um
principio quimico ativo possa ter o efeito de prote¢do espiritual nfo
deixa de ser singular, mas existe entre os curandeiros e rezadeiras do
sertio do agreste. Os Shona de Zimbabwe também acreditam neste
poder dos vegetais pois créem que para cada doenga humana hd uma
planta que possui a propricdade de neutralizar o efeito da mesma
(Gelfand et al., 1985, p.6).

Os Kariri-Xoc6 acreditam que o espirito do vegetal também é
compelido a curar quando o pajé the solicita este especial favor. Es-
tas invocagOes de cura sdo reservadas para doengas consideradas
“perigosas” ou em estdgio muito avangado, ou especialmente as que
s¢ considera que foram causadas por intervengdo espiritual.

As doengas, de acordo com esta teoria, s30 causadas por espi-
ritos ou intengdes espirituais que entram no corpo de uma pessoa
porque foram especialmente chamadas para fazé-lo ou porque assim
0 desejam. Tais maleficios devem ser persuadidos a abandonar o corpo

16 Para que pudéssemos coletar um espécime para identificagio, os informantes
Kariri-Xoc6 faziam questdo de também nos dar a parte da planta que servia para
fazer o remédio, visto que niio podiam conceber que se fosse secar a planta para
ser guardada e ndo ser usada depois.
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do doente através de interacdes com outro ser mais forte, provenien-
te de uma fonte eterna, como vs espiritos dos vegetais. :

O pajé, assim como alguns dos curandeiros/as de maior poder,
usa técnicas de advinhagdo, através de contatos espirituais, para ob-

ter informagdes sobre & natursza e a causa das doengas. Em geralo
processo diagndstico com 2ga com uma longa conversa com o paci-

ente, durante a qual os problemas dele sdo cuidadosamente investi-
gados pelo curandeiro, 0 que, ra estrutura da hiomedicina talvez equi-
valha a se fazer uma ainamnese do paciente. No entanto, este 6.0
momentc em que a relagio médico-paciente se estabelece — emBofa'
sejam estes parentes ou vizinhos — em rclagdo aquela situacioy de
desiquilibrio e de manifestagio moérbida. A natureza desta relagéo
tem uma importdncia vital ne processo de cura. Ao escrever sobre o
curandeiro ferido, Achterberg se referiu ao lago existente entre o
Xami e o paciente da seguinte forma: '

There is an invisible bond of power between the wounded
healer and the hcalee. 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 1nind — are merely reminders of the

divine process. The shamans know this full well and strengthen the
bond withritual. (1988, p.122).17

Levi-Strauss {1967) analisou esta relagdo e sua importancia
numa estrutura simbdlica que torna eficaz ndo sé a agio do curandei-
ro, mas qualquer agdo levads a cabo pela pessoa que estd investida
de poder dentro do sistema de crencas que rege o fendmeno da cura.
O pajé certamente siinboliza um poder que trangiiiliza e energiza o
doente, tornando suas preces, suas paiavras, seus cnticos, seus ges-
tos, enfim, plenamente eficazes para o processo de cura. Esta andli-
se antropoldgica corresponds esscncialmente & dos atores, ou agen-
tes sociais. H4, porém, uma importante ressalva: na interpretagio

17 Ha um lago invisivel de poder entre o curandeiro ferido ¢ o paciente. O lago é a
esséncia do lrabglhp do cusandeiro. Tudo o mais ~ todos os rituais, objetos,
manipulagdes médicas do copo ¢ da mente — sio meramente lembrancas do

grtoccl:sso divino. Os paiés subem disto muito bem e fortalecem o lago com o
ritual. e
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nativa a eficdcia do pajé é real e ndo simbélica. Assim sendo, a sim-
ples presenga do pajé pode curar por causa do poder que dele “ema-
na” e nio simplesmente por razédo da estrutura social que permite a
afirmacfo e auto-realizagdo de um sistema simboélico.

O sentido da cura

Trabathando com a idéia de integra¢iio da biomedicina com a
medicina tradicional indigena, Mehl assim analisa a diferenga de
interpretagdio do processo de cura através das preces e trabathos de
visualizagio do pajé:

I am frequently asked to explain how visualization works.
Within one context I speak of the potential biochemical and
physiological mechanisms involved with hypnosis and visualization.
From the shamanic standpoint, the explanation differs. From that
perspective, visualization and hypnosis works because prayer works;
and prayer works because the larger systems are conscious and can
respond to our request for healing. (1988, p.131)'®

Os “sistemas conscientes”* de que Mehl fala nada mais sdo,
para os Kariri-Xoc6 e outros grupos indfgenas brasileiros, do que os
espiritos que habitam em cada ser, em cada planta que cura, 0s quais
respondem ao pajé. Por sua vez, 0 pajé e seu povo correspondem,
obedecendo suas ordens, mantendo-se fiéis 4 Jurema e demais “en-
cantados da floresta”. Assim sendo, este sistema de tratamento de
satide nada mais é do que Kleinman colocou como um sistema de
significados e sfmbolos ancorados em padrdes de interagGes
interpessoais ¢ a organizago das institui¢des sociais. (1980, p.24)

Descrevendo a pajelanca amazOnica, Eduardo Galvéo enfatizou
que o que realmente d4 prestigio a um pajé € sua capacidade de curar

18 Freqiientemente me pedem para explicar como funciona a visualizagio. Dentro
de um contexto, eu falo dos mecanismos bioquimico e fisiolégico em potencial.
Do ponto de vista xamanico a explicagdo é diferente. Daquela perspectiva,
visualizagfio e hipnose funcionam porque a prece func’ona; e preces funcionam
porque os sistemas mais amplos s3o conscientes & podem responder ao nosso
pedido para curar.
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(1955, p.133). O sistema de cura do sertdo alagoano confirma esta
afirmagdo. Mas € por meic de “viagens” que Francisco e Jilio Suira
s3o capazes de curar doengas fisicas e psicologicas, e, além de tudo,
cuidar de bem-estar e da sobrevivéncia grupal, garantindo sua per-
mapéncia e continuidade. Este modelo analitico foi construido pelo
proprio pajé que declarou: “Nosso trabalho ¢ feito para que a aldeia
e a comunidade ndo sejam destruidas. Eu aconselho, eu curo e assim
a gente continua”.

O trabalho de cura dc paj¢ tem significados opostos dentro e
fora do Ouricuri. No contexto do Ouricuri, o trabalho xaménico é
carregado de significado oculto, ligado as fontes ancestrais do co-
nhecimento, sinalizando as frouteiras culturais e ideoldgicas do gru-
po. Embora outras pessoas fura do grupo se utilizem de um conheci-
mento de ervas medicinais e pratica médica exatamente da mesma
forma que os Kariri-Xoc(, a manipuiagdo dos vegetais para remé-
dios e as praticas médicas sao especificas destes ultimns, visto que
se relacionam a um sistema simbolico proprio. Para eles, a “raiz an-
cestral” € uma s6 e lhes pertence. Os demais apenas os copiam e
roubam seus direitos a propriedade intelectual. Além do mais, o tra-
balho de cura do xamd, sendo magico e secreto, ndo pode ser pago
com dinheiro pelos membros do grupo.

Dentro do Ouricuri, os conceitos atuais de temporalidade €

mercadoria se esvanecem ou deixam de ter sentido. O complexo sim-
bélico e ritualistico do Ouricuri representa, antes de tudo, a “anti-
estrutura” definida por Turner, em contraposigio a l6gica capitalista
do sistema sdcio-econdmico regional e nacional em vigor.

Existe um trabalho feito pelo pajé fora do contexto do Ouricuri,

que ¢ o de trazer a “bruxaria” indigena ao alcance dos regionais que -

o procuram, assim como fazer a “prcpaganda” do poder secreto que
Jjaz na “mata do encanto”. Tein, portanto, uma fungdo dupla que é,
paradoxalmente, oposta € simultinca: mistificar os simbolos do po-
der do pajé enquanto 0s usa na cura dos ndo-indios. Ao fazé-lo, como
os clientes ndo sdo indios, recebe pagamento em dinheiro, assim trans-
formando seu poder em mercadoria. No espago secular da sua casa
em Porto Real do Colégic, o xam4,pilar da cultura indigena, se vale
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de sua sabedoria ancestral para tratar os “outros,” os que ndo com-
partem de muitos de seus valores e, muito menos, de suas raizes. Ele
é capaz entfo de curar desde resfriados as chamadas obsessdes malé-
ficas ou satanicas, usando simbolos religiosos do Catolicismo rural,
como as imagens do Padre Cicero —um famoso “santo milagroso”
do sertio do qual o pajé também € devoto. Aos ndo-indios ele s6
atende em sua casa “mesti¢a” onde vive com sua segunda mulher,
que ¢ neta de “mestigos”. Ali ele faz o que se chama de “mesa de
branco” e que difere — segundo ele —da “mesa de indio”. Na primei-
ra, nem Jurema nem Kraunan sio invocadas, pois nela ndo se procu-
ra restaurar um passado histérico-mitico. Com os “de fora”, portan-
to, as relagdes dominantes so as de médico/conselheiro vs. pacien-
te, mediadas pela estrutura capitalista de consumo. Entre os Kariri-
Xoc6, porém, o “padre” — 0 que restaura um tempo original através
das arvores divinas — esta presente para leva-los de volta ao modo de
pensar indigena, em contraposi¢o ao “mundo dos brancos.”

Curar, portanto, tem um significado duplo que se baseia no
que acreditam ser 0s aspectos fisicos e espirituais da vida quotidiana
de cada um e na cosmologia compartilhada pelo grupo. Por um lado,
curar significa reestabelecer a bem-aventuran¢a fisica. Por outro, tam-
bém significa proteger-se do perigo, ser abengoado e ter poderes es-
pirituais. O segundo significado tem conotagdes dubias, refletindo o
que é positivo e negativo dentro da estrutura simbélica da atual soci-
edade. O sinal positivo liga-se a forga, bengdo divina, energia que
constréi. O negativo relaciona-se aos maleficios e a possibilidade de
que a alma de uma pessoa seja “carregada” — cheia de maldades—ou
“presa” por espiritos maus. A coisificagdo do espirito como um “peso”
ou objeto dificil de transportar e que arrasta a pessoa para a morte
resulta do mesmo sistema que igualmente coisifica o “outro”, ideali-
zando-o como tendo poderes de morte sobre a vida tribal. A pessoa
ndo tem que estar fisicamente enferma para mostrar que foi “curada”
a0 avesso: uma série de maus acontecimentos ou tragédias inespera-
das que atacam a pessoa evidencia que um poder espiritual qualquer
“carregou” a alma do aflito, “curando-0”. O objetivo da cura do pajé
é reverter este processo, dominando a quem antes dominava. Uma
das maneiras de objetivar a cura ¢ fazer com que o/a paciente a reali-
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ze a0 ingerir plantas medicinais ou banhar-se com infusGes das mes-
mas para o fim de concretizar uma protegdo fisica, visto que as plan-
tas sd30 sempre a incorporacgdo dos espiritos protetores.

. A existéncia de uma cura negativa aponta para as discordias
internas e externas, pois oferece “armas” para se atacar supostos ini-

migos de maneira simbolica. Ao basear-se em crenga, a cura do cor-

po fisico ndo é vista como suriciente para reestabelecer um estado de

satide, especialmente se 3¢ acredita que o paciente tenha sido enfeiti-

¢ado, ou “curado” ac reverso. Pessoas que cairam em desgraga em

relagdo ao pajé ou alguma nessoa “forte” do grupo, também encon-

;rariobproblemas para serem incluidas numa sessdo de cura dentro
a tribo.

-~ ~
Conclusées

E certo que a tareta mais importante do pajé ¢ a de mediador
entre seus associados e o inundo espiritual (cf. Hulkrantz, 1988). No

entanto, Francisco Suira escolhc a quein servira ou a quem pode ser-
vir. :

Uma certa vez, por exemplo, ele mandou uma mulher muito
enfe.rma para o hospital de Proprid, cidade sergipana do outro lado
do rio Sao Francisco, dizendo aue era impossivel fazer algo por ela.
Sua razdo para ndo tratar da paciente foi que a jovem tinha sido
enfeiticada por uma outra muther do seu grupo. Mesmo sendo ‘pﬁjé,’
eie ndo podia ir contra o trabalho de outro(a) curandeiro(a). S6 seo

feitico tivesse sido feito por algum de fora, com quem ele ndo tivesse .

lagos de lealdade. Ele néo podcria contra-atacar a suposta “brixa-
ria”, ndo sé porque respeitava o trabalho da “bruxa”, mas tambég;lg’
porque esta ndo se encontrava em conflito com ele. Assim, ele esta-
va reconhecendo o poder de outro membro de seu grupo, assim coino
afirmando os limites cuiturais, visto que a enferma néo era india.

O pajé igualmente n#o hesitaria em enviar um enfermo para o
. s . .
hospital ou a um médico “civilizado”, se ele assim considerasse ne-

el el . 13 ) ~ .
cessario, pois ha “doengas de branco” que ele ndo se considera capaz
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de curar de imediato, tal como cancer ou problemas internos que
necessitam de uma intervengdo cirtirgica urgente.

Ele e os demais ndo véem contradi¢do alguma ao usar dois

sistemas médicos lado a lado. Da mesma forma, ha enfermidades

que julgam impossiveis de serem curadas por um médico “civiliza-
do”. Isto se deve a que este tiltimo ndo entra em transe, nem recebe
os guias espirituais. Ndo pode, portanto, ir ao fundo da briga entre a
vida e a morte, nem desvendar seus mistérios. O médico moderno
vive aprisionado dentro de uma Unica realidade. O pajé, por outro
lado, tem o poder de voar a outro plano de existéncia, que é tdo ou
mais real do que o primeirv, ali entrando em contato com o cerne do
problema: o préprio espirito da doenga. No entanto, um tipo de cura
complementa o outro, de forma que o pajé Kariri-Xocé nunca se
sente ameagado pela medicina “oficial” e nem esta em conflito com
seus colegas das instituigdes médicas ocidentais.O pajé e seus auxi-
liares percebem e constroem um conjunto de relagdes conceituais
entre os tipos de cura e os tipos de doenga. Assim sendo, uma doenga
cuja etiologia repousa numa intervengdo espiritual/divina, s6 pode
ser curada por meios magicos ou que intervenham no campo do espi-
ritual/divino também. De qualquer maneira, o modelo mecénico do
médico moderno também néo deixa de usar um imaginario social; s6
que no imaginario indigena o corpo existe em fungio do espirito.
Consegiientemente, nenhum dos dois pode funcionar como uma ma-
quina. O xamai entrega o corpo para ser “arrumado” pelo médico
moderno, mas continua se encarregando de q1e a cura seja completa
e ndo tdo somente que as pegas da “maquina” estejam funcionando
direito nos lugares certos. Por isto, a confianga do pajé e dos clientes
nunca chega a ser total, pois “A cura s6 é completa na mesa da Jurema,
quando os mesinheiros pedem a Sonsé pelo filho ou filha doente.”

Francisco Suira tem confianga total na “mata do encanto” pois
¢ ali, diz ele, “que sou livre, sou eu, ndo tenho medo de nada. Ali que
vou buscar minha ciéncia. Eu falo com a mata, eu fald com os bi-
chos. Eles falam comigo. Ali eu sou eu,” — bate no peito, orgulhoso e
trangiiilo — “pajé dos Kariri-Xoco, filho de Sonsé, eleito da Jurema.”

Enfim, ele € o povo Kariri-Xoco.
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O SOBRENATURAL E A INFLUENCIA
CRISTA ENTRE OS INDIOS DO RIO
UACA (OIAPOQUE, AMAPA): PALIKUR,
GALIBI E KARIPUNA.

Expedito Amaud

Nesta oportunidade, pretendemos mostrar as influéncias so-
fridas por trés grupos indigenas, provocadas a principio pelos conta-
tos havidos com missionarios catdlicos, e recentemente, em decor-
réncia da adogio do peutecostalismo pelos Palikir. Entretanto, para
uma methor compreensfo do processo, dividimos o trabalho em qua-
tio partes. A primeira, di rateréncias sobre o passado histérico des-
ses grupos, suas origens, linguas, territorios ¢ populagdes, estas na
fase atual. A segunda, diz respeito ao influxo do sobrenatural sob‘fe
seus usos, costumes ¢ tradi¢des, incluindo elementos recebidos por
intermédio da igreja catdlica. E também, acrescentamos a crenga
havida na existéncia de lobisomens, scgundo os préprios indios, ad-
quirida por intermédio de civilizados. A terceira, relativa as praticas
xamanicas, revela ndo so as fungdes e atividades dos xamis como as
dos sopradores (igualmente chamados feiticeiros), bem como as se-
melhangas e as diferengas que ocorrem entre elas. E a quarta e tltima




parte, revela o impacto pentecostal sobre os Palikr e sua ndo aceita-
¢do por parte dos Galibi do Uagd e dos Karipina.'

Referéncias sobre o passado e o presente

Os Palikiir foram inicialmente identificados por Vicente Pinzon,
em 1500, o qual declarou, em 1513, haver descoberto “La mar dulce”...
e também a provincia que se “llama Paricura” (Brasil, 1899, 1, p.28).
Em 1735-36, o padre Fauque referiu os Palikiir como bastante nume-
rosos, ja no rio Urucaua a Alto Uag4, tendo como “capitdo geral o
indio Youcara”, residente no igarapé Tapamouru (Coudreau, 1893,
p.272). Em 1738, em decorréncia de um projeto jesuita para reagrupar
os indios do Oiapoque, criou o Pe. Fauque uma misséo entre os Palikir
do Uaga, cuja duragio foi efémera. E conforme suas expressoes,
durante o tempo que entre eles permaneceu, nio teve oportunidade
de evangelizar mesmo um pequeno grupo, a si estritamente ligado e
isolado do mundo exterior, e tudo fazia crer que “todos retornariam
breve a sua primeira indiferenga” (Hurault, 1972, p.213-214). Em
1900, quando o antigo Territorio Contestado Franco-Brasileiro (Pro-
vincia do Aricary), foi adjudicado definitivamente ao Brasil, por sen-
tenca do Governo da Suiga, as autoridades brasileiras comegaram a
desalojar do Oiapoque, os habitantes procedentes da Guiana France-
sa, inclusive comerciantes, a0 mesmo tempo que eliminavam “outros
tipos de relagdes entre os indios e os crioulos” (Nimuendaju, 1926,
p.16-17). Os Palikur, atendendo a chamado do governo francés (ex-
cetuando a familia do capitdo Augusto Flote), somando 200 individu-
os, deixaram o Urucaué e foram localizar-se no Crique Maraoun, sob a
diregdo do capitio Rousseau. Mas tendo sofrido significativas baixas,
ocasionadas por gripe e maléria, ja com a tradig&o tribal modificada por
influéncia dos crioulos, com excegdo de cingienta e oito, gradativamente
foram retornando ao Urucaua (Nimuendaju, 1926, p. 16).

1 Aelaborago do presente artigo teve como base, néo s6 elementos existentes em
nossos trabalhos anteriores (Arnaud, 1966, 1969, 1970, 1984), ¢ nas demais
fontes constantes da bibliogratia referenciada, como em dados outros obtidos,
posteriormente, através de informantes e de documentos oficiais.
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Os Palikdr falam uma lingua filiada a familia Aruak. A deno-
minagéo pode-se considerar como genérica, pois, aplicam-na néo s6
a si proprios (Parikwené), como para indicar outros grupos indigenas
— Parikwené-Galibi, Parikwené-Karipuna, Parikwené-Oiampik, etc.
S#o organizados em clas patrilincares exogamicos, designados.atrag; -
vés de nomes de plantas, aninais e fenémenos naturais, acrescidos <
do sufixo yené (yuné) traduzidos por eles proprios para o francés
cemio nation e para o portugués como raga. No passado, tais unidades .
possuiam localizagdes e dialetos distintos, acabando por prevalecer
dentre estes, como lingua tribal, o falado pelo extinto cld Kamuyené.

Os Galib{ do Uaga (Karib), ndo possuem mais qualquer afini-
dade com os indios de igual denominagio, ainda existentes na mar-
gem direita do baixo Oiapoque, Guiana Francesa e Suriname. Foram
formados, basicamente, pela jungfio de individuos dessa unidade Karib
com indios Maradn ¢ Aruén (Aruak), havendo também participado
da constitui¢do do grupo indios Sakaka, Itutan, crioulos guianenses, .
chineses (ou malaiog), arabes e europeus. Os Maraén podem ser con-
siderados como os mais antigos no Uag4, pois, foram ai encontrados
por Lawrence Keymis, ete 1596 (Nimuendaju, 1026, p.7-8). Os Aruan
procederam das ilhas sitnadas na foz do Amazonas, tendo chegado
ac Uaga no fim do século XVIII (Nimuendaji 1926, p.112). Quanto.
aos Galibi, as fontes que pudemos consultar, nada esclarecem a res-
peito de sua procedéncia ou chegada ao Uaga. Coudreau (1893, p. 337)
refere-se somente a0s Aruan, e Nimuendaji (1926, p.113) estmnhai
que nenhum autor fale sobre a presenga dos Galibi, nos tempos histo:.
ricos, a margem dlrmta do Otapoque. Mas presume, teriam ele§ Gherz
gado a regido, poqtenormente a0s Maradn ¢ Aruéan (Aruak), p’rocg-,
dentes talvez do rio Maroni, ou de uma miss3o do Ouanari. Oupod >
riam ser indios que, pelo mencs, falavam um dialeto Galibi, que,entﬁoj :
era a Lingua Geral da Guiana Francesa (Ibid.)?. Ocorre que,:ne--
nhum dos dialetos falados pelos trés principais grupos (Galibi, Maradn
e Arudn), que formaram os atvais Galibi do Uagd, mnsegunu prevale-

2 Segundo Martius (1367, p.734). “O nome Galibl, scmduvudaéumamodlf' qﬂoda,
palavra Carib”, tendn sido inicialmente registrado em “Memoire...Atlas, s/d,
mapa 19 em 1703. Escreve Gogje (1943, p. 337) que, s indios assim chamados
pelos europeus, autodenominavéin-se Kalina. :
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cer como lingua usual, que acabou por se tornar o crioulo da Guiana
Francesa, um termo a principio aplicado as pessoas brancas nascidas
nos trépicos, em seguida as pessoas de cor e por fim ao proprio dia-
leto guianense. Face ao funcionamento na aldeia do grupo
(Kumaruman) de estabelecimentos de ensino governamentais, ha mais
de quarenta anos, o portugués passou a ser faledo também por toda a
populagdo, porém, o crioulo permaneceu como a principal lingua de
comunicag¢io interna. Até bem pouco tempo continuaram os Galibi
organizados em familias cxtensas com residéncia matrilocal ou
uxorilocal, mas presentemente ja predominam em grande maioria as
familias nucleares.

Os Karipuna, conforme eles mesmos relatam, foram origina-
dos por elementos que falavam a Lingua Geral do Brasil (Nheengati),
derivada do Tupi-Guarant, os quais, emigraram do estreito de Breves
(Estado do Pard) nara o norte em conseqiiéncia da revolugio da
Cabanagem, ocorrida na década de 1830. Inicialmente, foram esta-
belecer-se no rio Ouarari (Guiana Francesa), havendo, logo em se-
guida, retornado para a margem direita do Oiapoque indo habitar no
alto rio Curipi (afluente do Uaga). Entretanto, tendo sido vitimados
por uma epidemia de sarampo, que lhes causou grande baixa
populacional, mudaram-se para o curso médio do aludido rio onde
ainda permanecem. De modo semelhante como ocorrera na forma-
¢80 dos Galibi do Uaga, introduziram-se no seio dos grupos, indios
Palikiir, Galibi, brasileiros procedentes da embocadura do Amazonas,
arabes, chineses, europeus e crioulos. Coudreau (1893, p.337), ao
ocupar-se da citada populagdo, diz ser a mesma formada por “brasi-
leiros refugiados”, mas também trata seus membros como Karipiina,
acrescentando que eles habitavam néo sé no Curipi como no Baixo
Oiapoque. Nimuendaju (1926, p.125) os mencionou como “brasilei-
ros do Curipi”, acrescentando que, na Guiana, aplicavam a denomi-
nagdo Karipina ndo 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.14). Tal como os Galibi do Uag4, os
Karipina esqueceram o antigo dialeto, e passaram a usar o crioulo da
Guiana Francesa. Mas em razdo do funcionamento de escolas no rio
Curipi, a partir da década de 1940, com excegfio de raros elementos
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rais velhos, a lingua portuguesa hoje é usada nas relagdes externas e
internas, nestas simultaneamente com o crioulo.

Presentemente, ocupam os trés grupos uma area concedida

pelo Governo Federal, ja demarcada, coni 434.600 hectares (4.346
km2), no municipio do Oiapoque (Amapé) abrangendo o rio Uagé e
seus afluentes Curipi e Urucaud, e tendo como principais elevagdes
os montes Cajari, Carupina e Tipoc. Os Palikir, habitam ao longo do
rio Urucaua, totalizando 738 individuos — 404 na aldeia Ukuméené
cnde funciona a igreja pentecostal; na Guiana Francesa, em 1980,

habitavam cerca de 400. Os Galibi do Uag4 situam-se entre o médio-

e 0 alto Uag4, estando a quase totalidade dos 1.100 individuos, apro-
ximadamente, estabelecidos na aldeia Kumaruman (1.042). E os
Kariplna, com 1.279 individuos estio distribuidos em varias aldei-
as, sendo a denominaaa Manga a mais populosa com 463. As trés
enidades indigenas, acham-se assistidas permanentemente pela
FUNAL, por intermédio de Postos Indigenas que possuem escolas e
unidades sanitarias.

0 sobrenatural

Assim como observou Malinowski (1976, p.292-293), entre os
nativos das ilhas de Trobiand, pode-se dizer que, entre os indios do rio
Uaga (sobretudo os Palikar), o sobrenatural também governa o des-

tino dos homens. Naquilo que thes € mais essencial, desde a concep-

¢do at¢ a morte, nas passagens do ciclo de vida, nas situagdes. de'»

perigo nos acontecimentos sociais e nas atividades econémicas.

A mulher, tdo logo se sente grévida, i inicia uma dleta ahm

tar. Ndo mais come animais de grande porte como o tapir, o pelXﬁyq- -

-boi, a capivara, € nos @ltimos tempos i gualmente 0 boi, a fim de que
o feto ndo cresga demasiadariente; animais de casco, como o tracajé,,
o jabuti e o tatu, para que n3o fique ele com os ossos muito duros; e 0
macaco, para que nio se agite constantemente no ventre materno, a
ndo ser que, no momento em que é abatido pelo cagador, fique com o
rabo enrolado no galho da arvore. Logo apds o parto, a mae retorna a
seus afazeres domésticos, abstetido-se porém dos trabalhos de la-
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voura. E para nio inflamar o umbigo da crianga, ndo come peixe-de-
-ferrio e aves que arranhem o solo durante cerca de trinta dias. O
pai, durante aproximadamente oito dias, interrompe as atividades de
caga, pesca e lavoura; ndo ingere bebidas alcodlicas e somente come
alimentos leves; e quando defeca ou urina, o faz muito vagarosamen-
te, para ndo 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 menstruagao, cra
ela colocada numa palhoga onde ficava reclusa durante cerca de trin-
ta dias (Palikidr) e de oito a quinze dias (Galibi do Uagé e Kariptina),
comendo apenas alimentos leves, que lhe eram conduzidos pela mnde
ou por outra mulher. Quando terminava o isolamento, era a iniciante
flagelada com cip6, nos bragos € nas pernas, e apenas entre os Palikur,
seu corpo era escarificado com quartzo, e os ldbios queimados com
fragmentos de cerdmica aquecidos no fogo, para que ficasse umad
mulher discreta. Por fim, era pinfada com urucu e jenipapo, vestida
com roupas ornamentadas ¢ seus cabelos trangados € amarrados no
alto da cabega. Entre os Palikir, um rapaz, assim que passava a ser
considerado adulto, nio sofria confinamento, mas era escarificado
com quartzo no peito ¢ nos membros, suirado com cip6 para ndo
ficar preguicoso, € amarrado nos bragos com uma espécie de envira,
a tim de adquirir destreza no langamento da flecha.

No ambito des trés grupos, as mulheres quando estdo proces-
sando a mandioca, ndo tomam banho, nem bebem dgua, nem tempe-
ram a comida com pimenta, para o ralo ndo desamolar e a tapioca
ndo sumir. E por ocasido da mistura da massa, t¢m o cuidado de no
deixar fragmentos, a fim de ndio conceberein um fitho de paternidade
duvidosa. Os homens, durante as derrubadas, abstém-se de comer e
beber para o machado nfo desamolar; e nas ocasides que trabalham
na construgio de canoas e cm caieras, na queima do barro, interrom-
pem a pritica do coito para ndo provocar a rachadura da peca.

Uma descontianga reciproca ocorre, no que diz respeito a prd-
tica de maleficios, envolvendo ndo raro até parentes proximos. Em
vista disso, evita-se comer em casa de terceiros, receando estar a
comida enfeiticada. Invariavelmente, costumam langar as sobras das
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refeigdes nos cursos da dgua, com receio de serem colhidas por um
desafeto, para serem utilizadas na pratica de maleficios.

Os Palikar, nc decorrer das viagens efetuadas em canoas, de

~ modo nenhum costumam fazer referéncias diretas a animais e a obje-

tos, na crenga de que, assim procedendo, aauele que for nomeado
atinge enormes dimensdes e cai sobre a embarcagio, esmagando seus
ocupantes. Por exemplo, o jaguar ¢ referido como um animal feroz
de mios grandes; a cobra como um bicho comprido e liso; ¢ uma
panela como aquilo onde se faz a comida.

Numerosos reraédios nativos s3o usados no tratamento de en-
fermidades, mais comumente por intermédio de xamis, mais adiante
apreciados. Entretantc, conforme observou Fernandes (1950, p.310),
sobretudo os Palikar acreditam que as doengas sdo causadas especi-
almente por “forgas demoniacas”. E as epidemias, presumem.envia-
das por xamds de outros grupos indigenas, “Waiano, Emerenhon,
Oiampi, etc., ou entéo por povos sobrenaturais de nages extintas
como a dos Maié” (Ibid., p 311). Uma epidemia de gripe, que atlnglu
os Palikiir quando, em 1911, s= transferiram para a Guiana Francesa,
foi considerada como castigo dc seus parentes mortos, por terem

“abandonado seus cemitérios do territério brasileiro” (Ibid.). Mais
recentemente, win antigo servidor do S.P.1. nos revelou que todas as
mortes ocorridas nc Urucaui, mesmo por acidentes, foram reputa-
das como causadas por Jeiticarias.

Os Pahkur, observados pelo Padre Fauque no seculo XVHI
praticavam o enterramento secundario em urnas de barro, colocadas
em sepulturas assinaladas “com pedras de dez e vinte quilos”
(Nimuendaj, 1926, p.85). Na fase do citado autor, tais urnas, quando-
encontradas, eram quebiadas para recolhimento das migangas nelas
existentes (Ibid.) Se a morte de wum membro do grupo, ocorria distan-
tc da aldeia, seu corpo era retalhado e fervido para a remogﬁo dos
cssos, que ficavam “guardados com grande cuidado até o retorno da
expedi¢do, ou para ser recothidos aigum tempo depois” (Roth, 1924,
p.665). E a crermos cm velhos informantes, se se tratava de um
guerreiro, quando o corpo estava fervendo, dois homens empunhan-
do o arco ¢ a flecha, on um cdcets, aproximavam-se do cadaver e
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passavam a simular uma Juta. O fluido causado pcla fervura, consi-
derado como possuidor de virtudes mdgicas, era recolhido para ser
utilizado na prética de maleiicios.

Ja na época atual, entre os trés grupos, os eventos f:lipebres
passaram a conter, além dos elementos tradicionais, outro‘s inirodu-
zidos por influéncia da Igreja Catdlica e dos crioulos da Guiana Erm—
cesa. Por ocasio dos veldrios, sio consumidas comidas e bebidas,
fartamente, inclusive alcodlicas. E sdo cantadas ladainhas, numa mis-
tura de crioulo, portugués ¢ latim, costumando os mais ido§os narrar
passados acontecimentos-cagadas, pescarias, situagdes curiosas e 111-
Tariantes para divertir os presentes. Os Palikiir, entoamn uma cangio
lamuriante na prépria lingua, relacionada ao cli do falecido. Mas~a
preparacdo e o enterramento do caddver sdo confiados a pessoas ndo
pertencentes a0 cld do morto e que nfo sejam seus pa_rentes pré)'u-’
mos, a fim de ndo serem logo por ele chamados. No 4mbito dos Gahpl
do Uacd e dos Kariptina, que nfio possuem clﬁ:e, 0s parentes rnzu.s
proximos do falecido, também nio participam dxreFmElente dos ceri-
moniais, por motivo idéntico ao alegado pelos Palikiir. Se o enterro
ocorre através do rio, os acompanhantes vao batendo com os remos
nas bordas das canoas, e anunciando o fato em altas vozes, 3 maneira
crioula. O morto é colocado em caixdo 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 céu. A nfo ser
que, entre os Palikir, seja um xama, que, é colocadq em sentidp f:on-
trdrio para nfo voltar a praticar maleficios. Nos cerpxtérlos Palikiir os
clds possuem lugares‘distintos; e entre os Galibi do Uagd e ?s

Karipiina, as separagdes ocorrem entre as familias. As sepulturas sdo

assinaladas com cruzes, costumando os parentes dos mortos acender ‘

velas no Dia de Finados.

O mais importante cerimonial praticado pelos trés grupos de-
nomina-se a festa do furé.* Tem por finalidade homenagear os espi-

3 Onometuré (toré, tolé), provavelmente de origem Tupi-Guarani, aplicado basi-
camente a uma espécie de buzira e também a uma flauta, encontra-se difundido
entre grupos indigenas de vérias latitudes, além dos estudados no [ﬁesente con-

i istido 4 “toulé”, entre os
texto. Crevaux (1883, p.296) diz ter .assmxd(') a um ,. :
“Roucouyennes” (Wayana, Urukuydna, Oiana, Karib), situados nos rios Jari e
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ritos ber:fazejos, sendo obrigztoriamente dirigida por um xama. Rea-
liza-se geralmente ra fasc do estio ¢ em noite de lua cheia, podendo
tomar parte na mesma eleinentos de ambos os SEX0s, 0s quais, po-
rém, desde a véspera nio devem comer peixe por ser alimento repu-

diado pelos espiritos (yumawali). Nimuendajii (1926, p.95), ao refe-

rir-sc a uma dessas festas que presenciou na aldeia Palikdr do
Urucaua, efetuadas pelo xam3 Maximilien em homenagem ao faleci-
go xam& Wiapli, diz que “no cimo do mactro, situado no centro da
praga, havia uma barra horizontal muito comprida, e num pau delgado
de um metro ou pouco mais, estava assentado um maraca sem cho-
calho, coin duas penas simbolizando os espiritos guardides, olhando
para o nordeste e o sudeste. Esse pau servia como ponte (ipai-ti)
para Waipi transitar cntre 5 céu e a terra. Uma cruz estava orientada
de acordo com os quatro poatos cardeais — o brago leste que tinha
uma relagdo qualquer comn a me-da-chuva e a cobra com as conste-
lagdes escorpido e sagitario. O brago oeste da cruz, formava a cabe-
¢4 da cobra e o brago leste o rabo. No brago sul, acreditava-se que

pousavam acompanhantes da cobra. ‘

Uma festa do furé que presenciamos entre os Galibi do Uag4,
na década de 1960, foi efetuada numa praga de contorno circular
(cerca de 8 m de didmetro), cercada por varas fincadas no solo (1,50
m de altura) e distantes ent:e si por igual dimensdo. No centro da
praga, estava cravado uin mastro para transito dos espiritos (7 m)
cevcado por quatro varas, tambérn ligadas de igual modo como as
aneriormente mencionadas. Junto do mastro, estava colocado um
banco estilizando um passaro, para uso exclusivo do xama dirigente

da festa, e lateralmente dois bancos compridos (4 m), um figurando .
B P

Paru de Leste na fronteira do Brasil com & Guiana Francesa e Suriname - cerca’
de Z0 homens caminhavam em linhy, o primeiro tocando uma grossa flauta d
tabcca ¢ os demais tocandc fiautas menores, Os Emerilon (Tupi), situados no,

médio Oiapoque, também praticam o cerimonial do Turé, o qual assemelha-se

a0 efetuado pelos grupos do rio Uagé (Cf.Fernandes, 1953, p.273-278). Os
Asurini do Xingu (Tupi) praticam igLalmente um cerimonial ¢ grande complexi-
dade - “Turé, o ritual das flautas”, dividido em dois conjuntos basicos: Tauva,
danga executada por mulheres; terd, sxecutada por homens e mulheres cabendo
aos homens exclusivamente tocar a flauta (Cf. Miiller, 1987, p.119-181). O Toré
ocorre igualmente entre os zrupos localizados “na area de influéncia do rio Sao
Frarcisco —~ Tuxa, Fulnio. Kariri. Pankar, Pankararé, Truxa, Atikun”. Fora dos
“ritos secretos™ ¢ dangado comn “foluedo™ (Cf. Silva, 1983, p.28-30).
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uma cobra e o outro um jacaré, destinados aos participantes. O mas-
tro ¢ as varas que, antigamente, eram ornamentados com plumagens
simbolizando os espiritos guardides da festa, estavam encimados com
figuras de pdssaros esculpidas em madeira, € os fios enfeitados com
bandeirolas de pano.

O xami, iniciou a cerimdnia invocando os espiritos caracteri-
zados por nomes de animais, plantas, fenomenos naturais e de pes-
soas falecidas. Manifestaram-se esses seres, através do xama, por
meio de canges em seguida cantadas pelos demais participantes da
festa, acompanhadas ou intercaladas pelo tocar das buzinas pelos
homens, e pelo bater dos maracés pelas mulheres. Dan¢avam geral-
mente a0s pares, os homens com capacetes de penachos, ou mais
comumente com coroa de penugens de pdssaros, ¢ as mulheres com
ornatos de fios e de borlas de algodio, entremeados com sementes ¢
micgangas. Aqueles que transgrediam 2s regras estabelecidas para a
festa, eram punidos pelo xamd com a aplica¢@io de um castigo, con-
sistindo em obrigar o transgressor 4 ingerir uma certa quantidade de
caxiri, inclusive com a ajuda de outros dangantes, mas s6 lhe era
permitido levantar do banco ap6s a bebida prescrita ter sido total-
mente consumida. Entretanto, a festa j4 ndo vinha sendo efetuada
unicamente no seu sentido mdgico-religioso, e ji costumavam realizd-
la apenas como simples diversdo.

Os Palikiir igualmente efetuam um outro cerimonial chamado
kirapsd, que tem por finalidade homenagear uma pessoa morta que,
pela dltima vez, vein travar contato com os membros do proprio cld,
e que, a partir de entdo deve ser esquecida. Ocorre cerca de um ano
apds scu falecimento, e vérios dias antes da efetuagfio, a familia do
morto distribui, indiscriminadamente, convites feitos com talas pre-
sas por fios de algoddo. Diariamente, os possuidores dos convites
devem quebrar duas talas, nas extremidades, e s¢ nio restar nenhuma
a festa serd realizada logo 2 tarde, mas sobrando uma, ocorrerd no
dia seguinte. Assim como a festa do turé, ocorre em uma praga de
contorno circular, cercada por fios apoiados em varas, porém sem 0
mas(ro central, ndo sendo dirigida por xama. Durante seu desenrolar,
ocorrem ¢inticos e dangas intercaladas pelo consumo de comidas e
bebidas. Os parentes do homenageado, do sexo masculino, cortam o
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cabelo circularmente, e as mulheres os amarram formando tranga no
alto da cabeca.

Os Palikir introduvziram em suas idéias religiosas alguns tragos
da doutrina cristd (afora os relacionados ao batismo e compadrio) em
decorréncia de seus antigos coniatos com jesuftas e outros missiond-
rios da Guiana Frarcesa, e tambéra por intermédio dos crioulos. De-
signam o Deus cristdo pela expressio Ohogri, € chamam o Diabo
Wapetpiyé. Consideram Ohcgsi como “o causador da grande enchente
que deixou vestigios no montc Carupina (margem esquerda do rio
Urucaud), onde se refugiaram os homens” (Nimuendaju, 1926, p.86).
Segundo informantes, tendo sido avisados por Ohogri, construfram
uma grande arca de barrc bem gqueimado, para flutuar bem, e nela se
refugiaram com numerosos animais. Quando a chuva comegou a ama-
inar e ela encalhou no monte Carpina, um menino que precipitada-
mente saiu do seu interior, morreu queimado, pois a dgua da chuva
cra quente. Por tal motivo, até beie recentemente, s meninos costu-
mavam sair das habitagGes assim que se 1niciava uma chuva, gritan-
do ““ddi, ddi, d6i”, a fim de a dgua ndo esquentar. Os Palikur acredi-
tam ua existéncia de vdrios céus, entre 0s quais os denominados
Nikene, Ena e Inoliku, sendo este :iltimo (o mais baixo) a morada de
Deus (Nimuendajd, 1926, p.8§). Falam também em um pequeno céu
especial, situado acima do prinieiro dos trés céus antes menciona-

dos, onde habitam os xanas miticos. E presumem a existéncia no

monte Carupina de numeroscs deménios que, as vezes, tomam a for-
ma J2 uma ave chamada Tukimask4, semelhante ao gavido. E a pre-
sengz, no monte Koupi (margem esquerda do Urucaud) de *“‘um po-
deroso demdnio chamado Kamubald, que usa uma espécie de tanga
atingindo os joelhos, onde € pintada” (Ibid.).

Ao contrdrio dos Galibi do Uagd e dos Karipina, os Palikir
ndo possuem capelas e sanios padroeiros, continuando a influéncia
da religido catdlica quase que restrita 4o batismo, casamento e

~compadric. Como no tempo de Nimuendaji continuaram pautando

sua conduta principalmente. nas crengas tradicionais. Acreditam que,
guando uma pessoa falece, qualduer (ue seja essa conduta (boa ou
md), seu espirito segue sempre pavi. 0 alto. Mas provavelmente por
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influéneia cristd, dizem que inicialmente permanece numa espécie de
purgatorio, durante tempo igual ao da vida terrena, sendo em seguida
libertado para alcangar definitivamente o céu.

A crenga na existéncia de lobisomens, como vimos inicialmen-
te, foi adquirida por intermédio de civilizados. Geralmente s3o assim
reputados individuos de palidez acentuada, ou de olhos esbugatlhados,
sobretudo quando sdo avistados cagando ou pescando assiduamente,
a noite, nas proximidades de cemitérios. Além de temidos, como os
xamdis e os sopradores, sio também menosprezados, € em vista dis-
so, ninguém gosta de ser apontado como tal. '

Esses individuos sdo considerados capazes de transfigurar-se
em animais ou em fogos-fatuos, podendo sob este aspecto, voar a
grandes alturas sobre folhas de drvores ou quaisquer outros objetos.
S&o acusados de desenterrar cadaveres para comer a carne, ou satis-
fazer instintos sexuais, sendo as vezes apontados como responsaveis
por mortes ocorridas em circunstancias estranhas. A respeito de lo-
bisomens, tivemos oportunidade de ouvir o seguinte relato: “Ha va-
rios anos passados, uma vittva Palikir pediu uma moga em casamen-
to para o filho mais velho, que tinha a fama de lobisomem. Mas n3o
havendo ele concordado com a escolha, conseguiu fazer seu segundo
filho toma-la como esposa. Acontece que, pouco depois do consor-
cio, aquele passou a assediar a cunhada com o intuito de possui-la
sexualmente. Entretanto, ndo tendo obtido éxito prometeu provocar
sua morte, o que ocorreu de forma repentina alguns dias ap6s. O
vilvo, que tivera conhecimento da ameaga, resolveu retornar ao ce-
mitério na mesma noite do enterro, ai escondendo-se na copa de uma
arvore. Ja altas horas da noite, tendo avistado um vulto aproximar-se
da sepultura da esposa e enlagar outro surgido do seu interior, dispa-
rou uma flecha no rumo das apari¢Ges, que sumiram transformadas
em uma bola de fogo. Ao retornar & maloca, encontrou o irm#o ge-
mendo com uma ponta de flecha cravada nas costas. Arrancou-a
com violéncia, € ele entdo passou a esvair-se em sangue até fale-

2

cer’.

As praticas xamanicas

O xamanismo entre os irdios Jo rio Uagd, basicamente, apre-
senta caracteristicas semelhantes as renistradas por Gillin (1948, p.856)
no gue respeita aos grupes da area guianense. Classificam eles, dis-
tintamente, o xami propriamente dito e o soprador (também chama-
Go feiticeiro). Quando se exnressam no crioulo, aplicam ao xamé a
denominago de picyé, possivelmeite de origem Karib, usada igual-
mente com algumas variagdes per outras unidades da 4rea (Ibid,).
Qs Palikir, possuem outros designativos proprios como sejam,
yuhamuli [yihamulu()] ¢ hivepuene para os antigos xamis, e
akunari (airi=tabacc), registrados por Nimuendajii (1926, p.90); e
inhamui, conforme ouvimos pronunciar.*

S0 admitidos xamiis de ambos os sexos, porém faz muito tempo
que ndo aparecem dc sevo feminino entre os Palikir e os Galibi do
Uaga. Na fase atual, apenas os Kariptna possuem mulheres xamds.
A fungdo nio ¢ hereditariz, a despeito de ser, mais freqﬁehtemente,
exercida por filhos ou parentes préximos de xamds, sendo que, nos
cinco casos que verificamos, trés individuos foram iniciados pelos
pais, um pelo primo e o outro por um xami ndo pertencente a sua
familia. Alguns trabalharan primeiramente como aiudantes, e de vé-
rios xamis ao mesmo tempo.

A assungdo de ckefias por parte de xamd, embora com pouca
fregliéncia, ocorreu na época atual. Nimuendaja (1926, p. 90—104) ndo
cita nenkum caso de tal natureza entre os Palikir, mas refere-se a
existéncia do capitdo dz nome José Celso entre os Galibi do Uagd, -
que “era apontado como feiticeiro” (Ibid., p.124). Fernandes(l953”‘l
p. 291), por sua vez, menciona o capitio Palikir Guilherme Iramré -
como “um grande pajé da tribo”. E nos informaram que, pela década
de 1930, o xami Galibi Evaristo Chinois exerceu o cargo de

capitdo, porém, o delegado do S.P.1. o destituiu por convemencla

4 Os Kalida, aplicam termos scmelhantes como sejan mawari (miawale ou
imuawali) ao cspirito do reo-iris (Cf.Gogje, 1943, p.33). Os Wawai (Karib da
Guiana), chamam ao espiritc criudor mawari, e ao espirito cultural yawari (Cf. Fock,
1963, p.34-36). E os Akawaiv (Kaftb) das terras aftas das Guianas, chamam
imawzlf ao espirito da mata (C5.But, 1965/66, p.162).
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administrativa. Entre os Kariptina, nenhum daqueles autores, nem
membros do grupo com quem mantivemos contatos, ncticiaram situ-
acOes semelhantes. Atualmente, ndo existe nenhum xami exercendo
fung¢@o de lideranga no 4mbito dos trés grupos.

De igual modo como Nimuendaji (1926, p.90), ndo vimos qual- |

quer pessoa aprendendo as técnicas do xamanismo. Tedavia, segun-
do velhos informantes, embora possa surgir, inopinadamente, alguém
como xama por vocagdo especial, geralmente os que pretendem exer-
cer o mister, inclusive ajudantes, submetem-se a um aprendizado cujas
normas parecem ndo diferir muito das adotacas por outras unidades
indfgenas da drea guianense (Cf. Gillin, 1948, p.856). Durante um
periodo que pode variar entre vinte e trinta dias, o candidato a xami
fica recluso numa palhoga, sendo alimentado apenas com niingaus e
pequenos pdssaros, e sem entreter relagOes sexuais. O mestre lhe
ensina entdo a entrar em transe, fumando cigarros de tabaco com
inv6lucro de tauari, bem como a invocar os sobrenaturais, por meios
de cang¢les acompanhadas cor a percussio do maracd. Ao mesmo
tempo, lhe dd para ingerir infusdes de dgua com tabaco, que atuam
como vomitdrios, aplicando-lhe também banhos feitos com liquidos
de cascas de drvores reputadas como possuidoras de virtudes magi-
cas. Uma vez considerado apto pelo mestre, pode o iniciado entrar no
exercicio da fung¢do, mas deve submeter-se a novos treinamentos se
pretende ser um grande xamd.

O xama exerce sua a¢Zo sob a influéncia de espiritos que, na
lingua portuguesa, os préprios indios denominam demonios (ou dia-
bos), mas sem afinidade com a figura da ideologia cristd assim cha-
mada. E também sob influ€ncia de almas de pessoas falecidas, inclu-
indo modernamente de crioulos e brasileiros. Aqueles seres, encon-
tram-se disseminados pelos ares, rios, lagos, florestas e montanhas;
podem encantar-se em animais e drvores, sendo crenga que a
sumaumeira abriga apenas 9s de cardter maligno; e podem também
permanecer temporariamente nos instrumentos de um xam@ ou no
lugar onde sejam os mesmos guardados.

Como vimos anteriormente, 0 xama tem a incumbéncia de di-
rigir o cerimonial do furé. Atua como adivinho e curandeiro, mas
ndo trata de ferimentos, inclusive quando causados por cobras vene-
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nosas. Atribui-se-lhe a capacidade de provocar ou de fazer cessar
ciuvas e tempestades. beri como de praticar maleficios contra pes-
soas e animais. Pode desempenhar a funcio em toda a complexida-
de, cu somente em determinados aspectos, variando sua capacidade

de a¢do de acordo com o numcro, natureza e poder dos espiritos que-

lhes forem propicios. Segundo os propdsitos em mira, procura o xam3
ora encaminhar os espiriios diretamente contra os objetivos, ora an-

gariar por intermédio delcs, forgas para zgir pessoalmente, ou obter

revelagGes ¢ ensinamentos.

Nos dias atuais, e1tre 05 grupos em apreciagio, o xama nfio
observa qualquer dicta alimentar. Enquanto trabalha apenas fuma e
bebe caxiri. Tem como principais instrumentos o maraci e o cigarro
de tabaco com involucro de fau«ri, sendo este de reduzida espessura,
com aproximadamente 20 cm. de comprimento. Para realizar uma
scssdo, pinta o rosto com urucu, e coloca na cabega um ornato de
penas em {orma de coroa, o qual ndo é de seu uso exclusivo. Sentado
em um banco de madeira estilizando um passaro (igual ao do ceri-
menial do furé), atua em recinto fechado, antigamente feito com fo-
thas de palmeiras (Cf.Gillin, 1948, p.856), mas presentemente no in-
terior de um mosquiteiro dz paro, usado também para dormir. O aju-
dante tem & incumbéncia de transportar os instrumentos para o local
da sessdo. E durante esta, acender os cigarros para o xamd e servir-
itie caxiri na medida em que é solicitado. ‘

O contato do xamd com os sobrenaturais, verifica-se nio sé ,

por ocasido das sessdes como durante os sonhos, quando empreende
longas viagens. Em uma scssiio ele invoca geralmente varios espiri-
tos, cuja presenga, em seu corpo, é manifestada por meio de fortes
batidas com os pés ou com um bascio de madeira. Nas comunicagdes

com os scbrenaturais e com o ajudante, a linguagem que emprega’

assume, geralmente, uma feico glossolalica®. Uma vez em transe,

5 Emalgumas sociedades tribais ¢ cm algumas igrejas cristas fundamentalistas; s
vezes aigumas pessoas, enquanto cr estado de transe, podem produzir seqiién~
cias de sons vocais que ndo fazem parte da propria lingua normal. O falante n3o
pode scr capaz de tazer uma interpretagfo do que disse, nem de relembrar isso.
Todavia, numa comunidade que ocorra & glossolalia, tal modo de expressdo pode
srinterpretado como de indgica impofidncia, imaginando-se as vezes pertence-
em, as palavras, a uma linguagem descorhecida {Burling, 1970, p.151).
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desde que ocorram rufdos estranhos nas proximidades (latidos de cies,
queda de objetos, etc.), o espirito atuante retira-se repentinamente. O
xami entdo desmaia, pois, sua alma acha-se afastada do corpo, sen-
do necessdrio, para sua recuperagdo, que outras pessoas 0 venham
acudir.

As sessoes sdo realizadas pelo xama a noite, invariavelmente,
e tém cardter publico, seja para fortalecimento do seu prestigio junto
a0s espiritos, seja para tratamento de um enfermo ou para agradeci-
mento de um éxito alcangado. Também costuma o xama atuar iscla-
damente, ¢ quando assim acontece suspeita-se estar ele provocando
maleficios. Por ocasiio de uma sessdo de curandeirismo, segundo
vdrios informantes, o xami pede a cada um dos sobrenaturais invo-
cados para expulsar a docnga do paciente, ou entdo a indica¢do de
um remédio capaz de extingui-la. Assim que se manifeste algum es-
pirito de modo julgado satisfatdrio, 0 xama sai do mosquiteiro e pas-
sa a fazer no enfermo repetidas tumigacdes com o cigarro, ao mesmo
tempo que sacoleja o maracd em torno dele, detendo-se, por fim, em
um ponto onde parece estar localizada a doenga. As vezes chupa o
lugar atetado para extragdo de corpos estranhos 0s quais exibe aos
presentes. E ndo raro também receita beberagens para o enfermo.
Nimuendaji (1926, p.92), com respeitoc a uma sess3o que assistiu, diz
que o xami antes de penctrar no mosquiteiro, despediu-se “dos adul-
tos presentes porque iriarealizar viagens longinquas e perigosas, nas
quais poderia sofrer acidentes”. E ap0s terminar a prdtica, saiu do
mosquitciro, cumprimentando os presentes como s¢ estivesse che-
gando de uma viugem”([bid., p.93).

Um tratamento geralmente se prolonga por virios dias, poden-
do ser efetuado por mais de um xami. Quando a cura ndo acontece,
via de regra a culpa é atribuida a um ou mais xamas rivais, costuman-
do-se as vezes admitir que “foi porque Deus ndio quis”. Antigamente,
o interessado tinha apenas a obrigacdo de fornecer ao xamd, um pote
de caxiri para cada fungdo. E se recuperasse a sadde, um outro para
ser bebido por ocasido da festa, comumente realizada pelo xam3,
para agradecimento aos espiritos que proporcionaram a cura. Entre-
tanto, nos dias atuais, os tratainentos sdo, na maioria, cobrados em
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especie ou em dinheiro, uma vez que o resultado seja satisfatorio.
Mas j& ocorreram casos em que a remuneragio foi solicitada adian-
tada. ‘

~ Osxamids da atualidade, sdo considerados insignificantes com-
parados com os dos antigos terapos. Escreve Nimuendaju (I1bid., p.89)
haver escutado entre os Palikir “diversas historias emocionantes”
sobre xamds, tendo sido um deles “visto mergulhar no rio com uma
cuia de caxiri, para beber com a cobra grande, emergindo depois de
haver decorrido bastante tempo...”. Segundo a tradigdo Palikir, fo-
ram os grandes xamas do passado, que proporcionaram a abundincia
ainda hoje verificada no Urucaua, pois, atraiam peixes e animais sil-
vestres de outras regides.

A mais importante ficura do xamanismo Palikur (Karumayara),
¢ atribuida origem mitica. De acordo ccm a versdo colhida por
Nimuendajua (Ibid., p.89), Karuraavara “antes de nascer habitava no
pequeno céu Yinoklin. No mcinento em que decidiu viver na terra,
pediu ao bom Deus para lhe dar uma mae, havendo a escolharecaido
em uma mulher Palikur. Realizou na terra grandes feitos desde crian-
sa, havendo inventado as flautas de iuré e as respectivas dangas. Apos
falecer, seu espirito retornou para Yinoklin, mas quando 14 realiza
festas com os demais espiritos, escuta-se 0 som das flautas na ilha

que habitava no Urucava”. Referem também os Palikir a existéncia; -
em época ndo muito remota, de um outro xami de nome Warawené, -

L$44

“quase 180 poderoso como Karamayura”, mas que praticava muitos
maleficios.

Enire os cinco xam&s que encontrou, destaca Nimuendajt (Ibid.,

p.90) Lexan Yuyd, seu principal informante, como muito benquistono *

i

meio dos indios e dos crioulos. Porém, fala em um outro chamado .

Chevalier, “que era aié odiado, porque entre os espiritos seus aliados,

ndo havia nenhum honesto nem boin”. Quando aos que existiram a:
partir de entdo, mas ja falecidos, soubemos da existéncia de mais’

oito, sendo sete Palikir ¢ um Galibi do Uaga. Até por volta de 1987-

88 sobreviviam quatro xamés Palikur, atuando entre os Galibi do Uags
e outro na Guiana Francesa. E trés xamés Karipiina sendo um ho-

mem e duas mulheres. &

5
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O mais famoso era Costan, residente na Village Trois Paletuviers
(Guiana Francesa), o qual, face a0 temor que inspirava, diziam pro-
ver parte da subsisténcia através de outras pessoas. Consideravam-
no capaz de provocar a morte repentina de uma pessoa ou animal;
fazer alguém infeliz na cuga ou na pesca; tornar improdutiva uma
plantagiio; e fazer apodrccer de imediato qualquer espécie de ali-
mento. No entanto, comentava-se no Ambito indigena, até com certa
ironia, que a for¢a de Costan prevalecia sobre os indios e 08 crioulos,
mas ndo sobre os brancos, pois, tendo sido castigado vdrias vezes
pelos gendarmes, em virtude de queixas levadas contra si, nenhum
mal aconteceu aos mesmos. Dentre os residentes na bacia do Uagd,
destacava-se sobretudo Yapahd, que ndo cra benquisto pela maior
parte dos indios, inclusive porque proferia constantes ameagas de
morte contra aqueles que consigo se desentendiam. Porém, gozava
de boa reputagio catre 0s habitantes do rio Cassiporé, tanto como
adivinho como curandeiro. E de vez em quando, deslocava-se para o
mencionado rio, de onde geralmente retornava com dinheiro e outros
bens materiais, recebidos pela execugdo de servigos. No rio Curipi,
vinha s destacando a mulher Cecilia, cujo pai era xami. E alfabeti-
zada, eleitora e conhece Belém do Pard. Contra ela, nunca ouvimos
acusagdes quanto A pratica de maleficios. Entretanto, para algumas
pessoas ndo passa de uma mistificadora, pois, $6 costuma assumir
compromisso para cuidar de um enfermo, apds constatar que ele estd
tomando medicamentos e com sintomas de recuperaco. Ainda no
Curipi, hd para mencionar a rivalidade entre os xamas Raimundo e
Elza, mas apenas no que respeita a efetuagdo da festa do turé.

Uma incapacidade tempordria, a redugdo A impoténcia ou a
morte de xamis reputados como nocivos, tenta-se por vérios formas,
inclusive mediante a defumagdo e a destrui¢do de seus instrumentos
de trabalho. Um velho Palikdr nos revelou haver, certa ocasifio, defu-
mado o cesto onde um xamd, seu desafeto, guardava esses instru-
mentos, “para afugentar 08 maus espiritos”. Um jovem Galib{ do
Uagd, por sua vez, queimou todo 0 material de trabalho do xamd

Entre~os Pa'l'iklir, procura-se também punir aqueles que prati-
em mds ag0es, sejam ov ndo xam3s, através da Ilha da Mae D’a’gﬁa
situada nos campos alagadi¢os, em cujo interior existem algumas’
pequenas depressdes, as (uais. segundo informantes, por ocasifo das
grandes marés, enchem-se de dgua, exalando vapores fétidos. Como-
prova da existéncia af de forgas sobrenaturais, costumam os fndios
narrar principalmente cois casos. O primeiro, ocorrido faz muitos
anos, foi provocado por uma mulher que, em companhia de outras
pessoas, subtraiu do rogado pertencente ao seu pai, mandioca e bata-
ta para fabrica¢@o de caxiri, destinado a uma festa. O velho ao cons-
tatar 0 furto inquiriu a filla, porém, tendo ela declarado nada saber a
respeito, reuniu pedagos daquelas raizes, e foi depositd-los em uma
das depressoes da ilha, com o intuito de provocar a puni¢do dos auto-
res do furto. Em conscqiiéneia, faleceram no dia seguinte ao da festa
ndo s esscs autores conio as outras pessoas que ingeriram a bebidar
E F«:ndo restado poucos sobreviventes na aldeia, os caddveres na mai-
oria ficaram insepultos, ¢ toram devorados pelos urubus, denomina-
¢lo que passou a ser dada av local. Um outro acontecimento, foi
_prov.ocado por dois homens que furtaram um camaledo do xami
Maximilien, 0 qual, entretanto, suspeitou de duas mulheres avista-
das as proximidades de sua habitagdo. Uma vez que ambas falece-
ram vitimadas por gripe, isso foi airibuido ao xama. Alguns parentes
das vitimas resolveram cntdo vingd-las e, com tal intengdo, foram
enterrar na ilha fragmentos de suas roupas, misturados com outros
do »ami, pedindo a puni¢io deste pela injustica cometida. O faleci-
n}ento de Maximilien verificado logo depois, atacado de forte
disenteria, foi considerado como provocado por esse ato de vingan--
ca. i s

Uma vez que 3 aplicagdo de tais processos ndo venha surtlr
resultado contra um xam, porque ele tem mais forga, sua elimina-
¢d0 pode ser tentada de maneira violenta. Entre os Karipuina, as ve-
zes ocorrem desentendimentos por causa de feitigarias, porém ne-

nhum ainda assumiu cardter sério. Entre os Galibf do Uag4, além de
screm mais freqlientes casos dessa natureza, estdo de quando em
vez reclamando a interven¢do da administragdo oficial. Em fase re-
cznte, um estado de tenso foi-ftovocado pelo xami Alfredo, faleci-

Yapah4, para vingar a morte de um parente que havia morrido, ime-
diatamente, ap6s uma discussdo que teve com O aludido xami. E
tendo Yapahd fatecido logo depois, foi isso considerado como conse-
giiéncia dessa agiio de represdlia.
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do em consegiiéncia de tuberculose pulmonar. Primeiramente, ele
apontou um velho servidor do S.P.1. como causador de sua doenga,
pois, conforme expressou-se, “o avistava todas as noites em sonho
com uma vela acesa, rezando ora¢des aprendidas com o padre do
Oiapoque”. Em seguida, declarou que estava “secando”, porque um
outro homem havia lhe furtado um cigarro e jogado ao fogo. Logo
depois, langou a culpa sobre mais dois homens —um o teria soprado e
o outro o amarrado com Santo Anténio. Por fim, declarou “estar mor-
rendo, antes de ter chegado sua hora, mas ndo estava podendo reagir
contra os inimigos, porque Yapaha ihe furtara todos os diabos™. O
dirigente do posto do S.P.I., face ds ameagas que -0s parentes de
Alfredo estavam proferindo contra os acusados, resolveu interferir
antes que se complicasse a situagéio.

Entre os Palikur, assassinatos de xamas reputados como maus,
ja observados pelo Padre Fanque, ha cerca de 200 anos (Coudreau,
1893, p.274; Nimuendaju, 1926, p.99), perduraram até a época atual.
Segundo informantes do grupo o poderoso xama Warawené, que era
muito temido, foi convidado para um repasto, mas quando se retira-
va foi morto com um arpdio atirado pelas costas. Referiu Fernandes
(1948, p.218-219) que, pela década de 1940, viu-se a bragos com
uma situagio critica, pois grande nimero de indios lhe pediram per-
missdo para niatar o xama Volma4, apontado por u.n adversario como
causador da morte de um lider do grupo. Acrescenta o autor haver
solucionado a crise, dando permissdo para matarem o acusado, mas
de igual modo como cle havia procedido, isto €, “cantando, fumando
e batendo o maraca”, e pelo préprio denunciante. Este entdo, alguns
dias apos, lhe foi comunicar ter cometido um engano, provocado por

um espirito que consigo quisera brincar (Ibid.).

Outros fatos semelhantes ocorreram entre os Palikir do
Urucaud. O mais sério teve lugar em 1961, tendo sido provocado
pelo xama Payuyu, o qual acusou seu antigo mestre Ptibug como
responsavel pela enfermidade de uma menina atacada de sarampo,
que sé poderia recuperar a saude se Ptibug fosse morto. Reputando
como verdadeira tal acusagéo, o pai da menina e mais outros indivi-
duos foram abater Ptibug a pauladas, quande ele viajava em compa-
nhia de uma filha. Em seguida, Payuyu furou com uma flecha os
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olhos do morto, assim se expressando na ocasido; “‘com esses olhos &
que estavas matando s criancas”. Acontece que, embora Ptibug ndo
tosse um legitimo Paliki:, houve ameaga de conflito, porque nume-
70508 adeptos seus pretendiam i ao encalgo dos matadores, que ha-
viam fugidc para a mata. O Agente do Posto resolveu entdo empre-
f:nder a captura dos mesmes, encaminhando-os em seguida para a
Inspetoria do S.P.I, cm Belén. Todavia, Payuyu e mais trés compa-
nheiros evadiram-se da embarcagiio que os transportava, indo refugi-
ar-se no lado francés. Os demais foram enviados para um Posto do
rio Tecantins, de onde foram se dispersando pelo meio regional,

A fungao do sopradot (aviri = palikir; pota = crioulo), de jeual
modo como a do xami ndo é hereditdria, sendo compativel com?:aﬂ
8cs de chefia e pode ser exercida nor pessoas de ambos os sexos. Por
volta de 1968, existiam em cvidéncia seis sopradores Palikir (entre
eles ua mulher), quatro Gu'ibi, dois Karipina. No entanto, o nime-
ro de pessoas se dedicando a0 mister poderia ser bem maior, pois
nem todos costumam desde cedo identificar-se. Os que possuem vo-
cag¢do, geralmente, procurar: orientar-se por intermédio de um mes-
tre, mas alguns de motivo proprio entram em rlena atividade,

' O soprador, 20 contrdtio do xamd, trabalha de dia e de noite,
SeM Indumentdria especial e prescinde de ajudante. Nio atua sob
infloéncia de espiritos, mas em decorréncia de virtudes inatas. Em- -
prega o scpro 2o natural ou com ; ¢ igarro (2
presa 0 ¢ p 0 a0 natura ou com 1 fumaga do cigarro (s vezes tam-
ocm d'saliva), A distincia ou diretamente em pessoas, animais, uten-
silios, bebidas, comidas, etc., 20 mesmo tempo que murmura pala-
vras (oragdes?), cujo sentido cs informantes nio sabiam ou nfo qui-
seram explicar,

A Nio age o soprador comn adivinho, e ndo tem a¢do sobre fe-
nomenos naturais (chuvas, \cinpestades, etc.), mas empenha-se em
curar doengas e ferimentos, inclusive quando causados por cobras
venenosas. Pode consertar através do SO0Pro o sexo de uma parturien-
te, a fim de que ela possa 1einiciar relagdes sexuais antes da conclu-
830 do resguardo; antecipar o término de um periodo de couvade ou
de luf,(), soprando nas armes ov nas ferramentas do interessado; e
solucionar um caso amoroso sonrardo em algo destinado 2 pess’oa
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pretendida. Por outro lado, pode tornar alguém infeliz na caga, pesca
ou lavoura, soprando em suas armas € utensilios de trabalho; e tam-
bém pode fazer uma pessoa adoecer ou morrer, soprando diretamen-
te contra ela ou em sua comnida. E em razdo da dltima circunstincia,
é que costumam os fndios langar nos cursos de dgua as sobras dos
repastos, a fim de ndo possibilitar a terceiros sua utilizacdo para tal fim.

Tanto como os xamis, hd sopradores que podem atuar simul-
taneamente na pratica do bem e do mal. Na maioria, porém, nio de-
sempenham 2 fungio em todos 08 aspectos, ¢ sim como especialis-
tas. Por exemplo, o indio Palikir de nome Labonté (Sans-Sous), muito
ligado 3 administragdo francesa e que vivia em constantes atritos
com o Posto do S.PL., era considerado principalmente como “soprador
de pajé”. Chegam os sopradores a ser mais temidos que os xamas,
mas, pelo menos nos dltimos tempos, nenhum sofreu ofensa fisica
como represdlia pela prdtica de maleficios, embora alguns tenham
sido ameagados. Assim como os xamds, costumam receber pagamen-
to, em dinheiro ou em espécie, pela execugio de servigos.

As vezes um soprador, quando procurado para tratamento de
uma doenga, encaminha o interessado a um xama ou vice-versa. Tam-
bém h4 ocasides em que, o préprio interessado, ndo conseguindo
resolver seu problema através de um recorre a outro. As opiniges,
sobre uma menor ou maior eficiéncia dos sopradores, em
contraposi¢io a dos xamis, variam segundo os acontecimentos. Por
exemplo, para um velho saramacd habitante do rio Urucaud, “pajé
Palikidr ndo vale mais nada”. Passou a acreditar firmemente no valor
dos sopradores, em virtude dc um fitho seu haver sarado de um
ferimento, ap0s ter sido soprado por um deles, embora estivesse sen-
do tratado com antibi6ticos pelo agente do Posto do S.P.1. Seu ponto
de vista, manifestou mais ou menos nos seguintes termos: “Se o se-
nhor adoecer e for tratado por um soprador, o senhor ficard bom.
Porém, se um deles for seu inimigo e soprar em sua comida, 0 senhor
ird perdendo o apetite até morrer. E se soprar em sua espingarda, o
senhor ndo ird matar mais nenhuma caga”.

Um informante Palikir, nos relatou o caso de um rapaz com
sintomas de loucura, que foi tratado durante vérias noites por dois
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xamids a0 mesmo tempo, mas sem resultado favoravel. Todavia, fi-
cou imediatamente curado, logo apds um soprador haver soprado em
seu corpo. e lhe dado pera ingerir uma bebida também soprada. Na
ocasifdo, o soprador teria declarado que a doenga fora causada por
un vento que se havia introduzido no corpo do rapaz. Um Karipina
radicado no Alto Uagé, achando-se bastante debilitado, procurou tra-

tar-se com um xami, o qual ndo alcang¢ando éxito, o encaminhou a

um soprador, que conseguiu {azé-lo recuperar a saiide por meio de
beberagens que lhe ministrava diariamente. Segundo outro informante,
um soprador Palikir teria curado, repentinamente, na presenga de
vérias pessoas, uma mulher que vinha sofrendo de fortes dores abdo-
minais, e estava sendo tratada por um xamd, fazendo-a ingerir um
copo coin agua, onde havia cuspido ¢ soprado a fumaga do cigarro,
ao mesmio tempo que “pronuiiciava algumas palavras”. No entanto,
outros casos ndo sclucionados por sopradores, posteriormente o fo-
ream por xamas. E recentenicnte, no caso de uma mulher em fase final
de gestagdio e em estado grave, fatharam os xamis e sopradores que
foram consultados, e ela acabou ralecendo quando era conduzida para
a cidade do Oiapoque.

0) lmpacto pontpcostal entre os Palikiir

A primeira tentativa que conhecemos para mtroduc;ao do pro-
testantismo entre os indios da tacia do Uag4, apreciados neste con-
texto, foi efetuada, em 1954, por dois missionarios norte-americanos
da Missdo Novas Tribos do Brasil, os quais, provavelmente, face a
indiferenga com que foran recebidos, logo se retiraram ndo mais
retornando a regido. Em 1965, os lingiiistas do Instituto Lingiiistico de

Verdo (SI1.), Harold € Diana Green (protestantes batistas), iniciaram
estrdos lmgulstxcos entre os Palikir do rio Urucaua (aldeia Ukumené),
habiiada ento apenas pelas familius dos indios Paulo Orlando (Watay),
do seu irmdo Leon Orlando e do seu cunhado Afonso Yoyd. Entre-
tanto, ap6s dois anos de estudos consecutivos, os referidos lingiiistas
interromperam os trabalhos, durante pouco mais de um ano, por te-
rem viajado para os Estadcs Unidos. Precisamente nesse intervalo, é
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que os Palikir comegaram a ser iniciados no protestantismo, ou me-
lhor dizendo no pentecostalisimo, apds algumas visitas realizadas no
Urucaud pelo pastor nortc-americano Glen Johnson que entdo transi-
tava pela regifio do Oiapoque na tentativa de fazer prosélitos para o
aludido movimento. Nessa fase, cram rarissimos os fndios que caten-
diam pelo menos razoavelmente o portugués, afora Paulo Orlando,
Moisés Yapahd, Leon Orlando e Afonso Yoyd, mas somente os dois
primeiros haviam recebido instrugdo elementar em escolas brasileiras.

O pastor Johnson, que quase nada entendia de portugués, a
principio procurou comunicar-se com os indios por intermédio de
um soldado da Coldnia Militar de Cleveldndia, que possuia algum
conhecimento de inglés. Ao mesmo tempo, onscguiu cstabelecer
relacdes estreitas com Paulo Orlando, as quais acabaram por lhe pos-
sibilitar atingir seus objetivos. A crermos em suas proprias palavras,
decidiu Paulo Orlando torrar-se crente ¢ orientar “scus irmfos de
raca”, para o mesmo caminho, influenciado pelos conselhos e
ensinamentos do aludido pastor, quando enfrentava uma situagio de
crise, devido a0 modo desregrado como vinha se comportando, inge-
rindo bebidas alcodlicas ¢ nfo raro praticando desordens. A partir de
entdo, passou Paulo Orlando a levar uma vida austera ¢ dedicada ao
trabalho. Ao mesmo tempo, foi-se esmerando no conhecimento da
Biblia e fazendo proselitismo, através de contatos pessoais e de
prédicas, que consistiain na leitura de trechos do Evangelho, em por-
tugués, com a traducdo imediata para a lingua Palikdr.

Em 1968 jd cncontramos Paulo Orlando liderando uma comu-
nidade de crentes, composta de vinte e quatro familias (cerca de
30% da populagfio do Urucaud), todas jd habitando na aldeia Ukumené
e pelas imediagtcs. Esses crentes, haviam deixado de fumar e de
ingerir bebidas alcodlicas, inclusive o caxiri, ndo mais participavam
da festa do turé e de outras cerimOnias tradicionais, bem como de
dancas & moda civilizada, pois “quem recebe Jesus (Wohokri = Deus-
Filho) ndo deve pensar mais em divertimentos”. Os dois xams, exis-
tentes no Urucaud, tinham os crentes repudiado por completo, enibo-
ra ainda os continuassem temendo. E entre os sopradores apenas
alguns reputados como bons continuavam consultando, mas em ca-
sos de doengas.
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Nos oficios religiosos, ministrados por Paulo Orlando aos s4-
bados e domingos, as cangdces e as oragOes eram intercaladas pela
leitura de trechos da Bibiia. Alén: dos crentes, diversos outros indios
tosiumnavam assisti-los, ¢ de modgo geral mostravam-se bastante in-
crédulos, com respeito s polavras que ouviam. Em conseqiiéncia,
mesmo as pessoas mais velhas, que antes eram contririas ao ensino
escolar, passaram a manifestar o desejo de aprender para obtengio
de um melhor conhecimerto dos textos biblicos.

Cinco 2nos ap6s, ou scja, cm 1973, encontramos 0 movimento
pentecostal no Urucaud ocorrendo em toda sua plenitude, jdcom a
Farticipago da grande maioriz da populagdo Palikir. A igreja (As-
sembléia de Deus) contivuava scndo liderada por Paulo Orlando, que
tinha como principais colaboradores os fndios Moisés Yapahd (vice-
pastor), Leon Orlando (o princinel Hder espiritual), Jodo Felicio, Davi
Espirito Santo (Sarisci) e Bulanchd, Por parte de todos os membros
da comunidade, continuava se manifzstando cada vez mais interesse
peia instrugdo escolar, como vimos anteriormente, com o ’propésito
sobretudo de methor conheccr as palavras da Biblia. E cerca de quin-
ze Indios jd altabetizados na propria lingua pelos lingiiistas Harold e
Drana Green, que jd entdo haviam 1einiciados seus estudos entre os
Palikiir, comegaram a ler 0s primeiros textos divulgados pelo Institu-
to Lingiiistico de Verdo, enire 0s quais A vida de Cristo ¢ cartilhas
feitas com base nas tradigoes culturais do grupo. E uma equipe de
catorze evangelizadores, com 0 objetivo de fazer adeptos, passara a
percorrer o baixo Urucaud, Alto Uagd e Curipi. E embora niio tenha
alcan¢ado a equipe o &xito descjudo, continuaram os Palikdr repu-
tando como amigos, os Galibi do Uagd e os Kariptna.

As rigidas prescri¢des centva 0 uso do fumo e de bebidas alco-
dlicas continuavam maniidas e eram ri gorosamente fiscalizadas. Dois
homewns que foram avistados bebando cachaga, por ocasiio de uma
viagem ao Oiapoque, severamente advertidos ¢ ameacados de ex-
pulsdc da igreja, por um grupo de inquiridores diri gidos por Leon
Orlfando, confessaram-se arrependidos e ndo foram mais vistos trans-
gredindo. Os rituais de nascimentos, jd bastante negligenciados antes
da aceitaglio do pentecosialismo, haviam sido abandonados por com-
pleto, bem como as abstinéucias das mulheres durante as gestacles,
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porque os alimentos que antes eram proibidos, nenhum mal lhes po-
deria fazer, “porque estavam protegidas por Deus”. A sobra dos
repastos, ndo mais langavam nos cursos da dgua, por ndo temerem

que continuassem sendo usadas por outros para feitigarias. E no de-

correr das viagens, diziam ndo temer mais que pudessem ser >sma-
gados, por animais ¢ objetos cujos nomes pronunciassem, pois “esta-
vam protegidos pela Graga Divina”.

Além da festa do turé, como vimos, logo abolida quando da
introdugdo da nova crenga, € cujos apetrechos ja haviam sido crema-
dos, também a festa kirepsd, que era realizada para homenagear um
morto pela dltima vez, fora suprimida, sob a justificativa de que nun-
ca as pessoas mortas deveriam ser esquecidas pelos parentes e pelos
irmios crentes. Os casamentos continuavam mantidos obedecendo a
antiga exogamia clinica, porém ndo mais seguiam as regras impos-
tas pelo compadrio através da igreja cat6lica. Os cerimoniais fune-
bres tinham sido alterados, ndo mais ocorrendo sua execugdo por
elementos de clds diferentes do falecido, porém, indistintamente, pelos
irmdos crentes, uma vez que era Deus que determinava o falecimen-
to das pessoas, sem interferéncia de seus parentes mortos. Os vel6ri-
os festivos e o cortejos finebres, 3 maneira crioula, ndo mais se efe-
tuavam. Os sepultamentos continuavam ocorrendo nos espagos des-
tinadcs aos respectivos clis, mas haviam sido eliminadas as cruzes
das sepulturas. Os caddveres deixaram de colocar com a frente para
0 nascente, uma vez que era Deus quem indicava o caminho do céu
para aquele que merecesse. E 0s objetos nio mais acompanhavam os
mortos nas sepulturas, “porque ndo iria precisar mais deles, pois seus
espiritos tinham se separado dos corpos, em definitivo”.

Entretanto, em decorréncia de uma maior dedicagdo ao traba-
1ho, o padrdo de vida material da comunidade mostrava-se mais ele-
vado que por ocasido de nossa observa¢do anterior, mostrando-se,
em alguns aspectos, melhor que o dos Karipina e Galibi do Uagé. A
vida no seio das familias, ao contririo de antigamente, ocorria har-
moniosamente, 0os homens proporcionavam bom tratzmento s mu-
Iheres e aos iilhos, e haviam cessado as separugdes entre 08 casais.
As rixas, que antes eram comuns entre os componentes do grupo,
ndo mais se veriticavam, sendo que, conforme diziam, ninguém mais
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relembrava as ofensas antigas. Conseqiientemente, j4 manifestavam
os crentes sentimentos de afelo para com os brasileiros, e diziam
também que haviam esquecido as ofensas dos portugueses contra
seus antepassados. Os lingitistas Harold e Diana Green, apesar de
batistas, eram convidados pare freqlientar a Igreja ¢ também para
fazercm prédicas e oragGes. E o vigirio do Oiapoque, recebia muito
cordialmente, havendo ele numa oportunidade rezado uma missa que
foi assistida por nume1osos creates.

O xamanismo havia sido abjurado por completo, ¢ todos
sopradores e os dois xamds ainda existentes no Urucaud tinham, tam-
bém, se tornado crentes. Segundo Leon Orlando, a conversio de xam3a
Setuel foi bem dificil. A principio ele reagiu, dizendo ndo acreditar
ne que diziam, e que s2 o seu trabalho era colocar os espiritos fora
das pessoas, ndo poderia aceitar que esse novo Deus se lhe deposi-
tasse o proprio espirito. E acrescentou desejar viver ¢ seu modo, como
pensavam e viviam seus antepassados. Em seguida, apés ter sido gra-
vemente ferido pela mulher, que Jhe bateu com um pesado remo pois
desejava matd-lo para delz sc libertar, admitiu que deveria ter aceitado
esse novo Deus, porém, j4 era muito tarde para o arrependimento. J4
um pouco antes de falecer é que confessou-se arrependido dos males
que tinha feito, considerou gqne Deus the havia sido bom, permitindo
viver o suficiente para rcconhecer seus crros. Pediu perddo a todos
que havia ofendido e perdoou sua mulher. :

Comparando a religido catélica com a que vinha professando,
Atonso Yoy0, um dos crentes mais apaixonados, assim expressou-se: :
* O padre nada explicavs, apenas dizia que devfamos estar com Deus,
mas ndo fazia a doutrina nenetrar cm nosso coragide. Agora eu oro,
canto e choro porque estou alegre. Conmo amo a mim mesmo, amo
todos os outros, até desconhecidos”. Leon Orlando, por sua vez, dis-
se yue haviam acabado os compadres 2 os afithados, hem como as
regras a isso relacionadag, que tinham sido substitufdas “‘pelo batis-
mo na dgua e a crenga no Espfrito Santo”. De modo geral, manifesta-
vam os crentes a convicgic de que, através da fé em Cristo e no
Espirito Santo, todos poderiam alcaugar curas milagrosas, entrar em
transe e também falar lfnguars Jescynliecidas, ao contrério de antiga-
mente quando isso constituia apenas privilégio dos xamis. Antes para
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ficarcm alegres precisavam beber caxiri ou cachaga, porém, apés
terem sc tornado crentes passaram a atingir tal estado sob a a¢@o do
Espirito Santo. Ao mesmo tempo, disseram cue algumas curas mila-
grosas haviam sido conseguidas.

Por ocasido de uma sessdo noturna que presenciamos, a mai-
oria dos participantes atingiu um alto clima de exaltagio. Todos pene-
traram na Igreja cantando, chorando, chamando Jesus e o Espirito
Santo. De acordo com versdes que nos foram fornecidas por Davi
Espirito Santo, uma das mulheres pedia aos irmos que orassem por
ela, pois, sentia-sc fraca para perdurar na religifio. Arrependia-se do
seu passado por ndo ter conhecido Jesus. Uma outra, pulava, tremia
e jogava-se ao solo dizendo que havia pecado e sotrido, e sabia que
fora da vida terrena s6 teria salvagdo se se arrependesse. Os 4nimos
foram serenando aos poucos, continuando exaltada apenas a tltima
das mulheres. Segundo ouvimos, numa reunifio anterior, “o Espirito
Santo havia baixado sobre um némero maior de crentes”. E os mais
exaltados sopravam sobre 0s rostos daqueles que iam encontrando
no caminho, apertavam-ihes as i€mporas com as mios, € os atingidos
comegaram também a gritar ¢ a tremer. Conforme cxplicou Davi
Espirito Santo, ** a gente nfo sabe como tudo comega, as maos vio
crescendo, alguma coisa vai entrando no corpo, depois a gente es-
quece tudo, ficando b€bado como se tivesse ingerido caxiri ou ca-
chaga”,

Este estado de coisas, em que a fé religiosa aliava-se a dedica-
¢do ao trabalho, ¢ A harmonia entre 08 membros da comunidade,
comegou a sofrer significativas mudangas a partir de 1974-75. De
um lado, em decorréncia de alteragdes na administra¢do 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, “comidas e bebidas ndo faziam mal ao espirito,
porque desciam para o estOmago”. Entrementes, dois protestantes
que transitaram pelo Urucaud, segundo Paulo Orlando teriam provo-
cado ddvidas entre os indios. E também, conforme falou Moisés
Yapahd, em razdo dc erradas interpretagGes da Biblia, entre outras,
porque o fim do mundo poderia estar préximo, s6 retornando a vida
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10 Dia do Juizo, o imporante era orar muito e ter f¢ para alcangar a
saivaglo eterna. Ocorrau entdo “uma fase de muita alegria muito amor,
todes orando, cantando, pensando em Jesus, précurando ajudar uns
aos outros, sem pensar em retribuigdo”, assim falou Afonso Yoysé.
Conseqiientemente, os que ainda trabalhavam, passaram e fazer isso
Som parcimonia, e do pouco produzido ainda ajudavam os que nada
iaziam. Os lingiiistas do SIL resolveram entiio intervir com acoope-
ragdo de novo agente do Fosio (Cicero Cruz), através de vdrias exor-
tagdes baseadas no preceito paulino — quem ndo trabalha ndo deve
comer —, conseguindo assim que. gradativamente, os indios fossem
reiornando ao labor quotidiano.

No cqtantc, a lgreja ji comegara a entrar em crise, por essa e
por outras circunstancias. O priprio Paulo Orlando, além de jd ndo
estar administrando com ucerto ns bens da comunidade, toi acusado
de ndo estar mais vivendo de acordo com a doutrina (ue pregava,
pois vinha mantendo nemoro clandestino. Em razio disso, ap(ig jul-
garnenty levado a efeito ner virios inquisidores, foi ele afastado da
dircc;'al.o da Igreja, que passou a ser exercida por Moisés Yapahd. Pau-
lo ace{tou adestituigdo, porém, aeclarou que ia continuar como capi-
td0, ¢ isso efetivamente aconteceu, porque numerosos indios, sobre-
tudo jovens decidiram iguzlmerte sair da Igreja em companhia dele.

Em 1978, por ocasific de nossa ultima estada no‘Urucauﬂ,'
apenas umas vinte pessoas ainda se mantinham como crentes. As
scssfies ocorriam apenas uma vez por semana, invariavelmente aos
sdbados pela manhd, eramn curtas e os testemunhos J4 ndo ocorriam
com tanta exaltag¢do, ¢ nfio vimos nenhuma pessoa entrar em transe,

~ Os motivos apresentados pura o abandono do pentecostalismo

eram os mais variados. Um deles assim falou: “A carne € fraca. Pas-
sei sele anos sem fumar e lembrando o caxiri. Nio sei o que € que
hd”. Jodo Felicio, que tambéin abandonou o pentecostalismo assim
falou: “A mente faz umas coisas que ndo presta, que ndo agrada a
]?eus. A mente fica entdo com vergonha e medo de Deus. Fica triste,
fica parada. N6s temos muitas mentes, hd as que tem bom pensa-
nento, mas tem outros peusamnentos que julgo Jdo ajudar a gente.
Quando se julga que ele nio presta; nio agrada muito, af fica-se com
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vergonha dos outros ¢ de Deus. O espirito pode ser forte, porém a
carne ¢ [raca. Jesus ¢ wn santo e assim ndo nos abandona. Mas se
Jesus ¢ santo e eu um pecador, ndo posso estar com Jesus. Assim
deixei de ser crente. Voltei a dangar o turé € a beber o caxini, embora
nio muito”. Afonso Yoyd que permaneceu na Igreja, por sua vez
assim expressou-se: “Meus filhos todos safram desviados, fazendo
festas, desobedecendo, gritando, dizendo mentiras por af, querendo
brigar. Vida futura, ndo set 0 que pensam. Igual a antigamente quan-
do a gente ndo gostava de civilizado”.

Acontece que, embora mantido no posto de capitdo, Paulo
Orlando voltou a enfrentar situagGes criticas, principalmente de na-
tureza econdmica. Deliberou entdo reingressar no seio da Igreja, por
volta de 1980, passando desde entdo a travar contatos e fazer prega-
¢oes entre os indios da aldeia Ukumené ¢ adjacéncias conseguindo
que grande parte deles, entre 08 quais Jodo Felicio, voltassem tam-
bém a praticar o pentecostalismo. Logo depois, pode Paulo Orlando
reassumir a dire¢do da Igreja, havendo Moisés Yapahd se afastado da
mesma sem qualquer obje¢do, pois preferiu dedicar-se somente aos
seus negdcios. Posteriormente, foi noticiado que estaria Paulc Orlando
fazendo pressoes sobre os moradores de Ukumené para 0 acompa-
nharem em suas atividades religiosas, havendo afirmado em certa
ocasido que, aqueles que ndo “quisessem respeitar a lei, poderiam
sair, o que foi feito por vérias familias que se instalaram no alto
Urucaud ou passaram para Guiana” (CEDI, 1983, p.36). A crermos,
porém, em afirmag0cs mais recentes Paul" Orlando vinha se man-
tendo firmemente como lider politico e religioso. As migragdes para
Guiana Francesa estavam ocorrendo com certa regularidade, mas pelas
vantagens af oferecidas na remuneragao do trabalho assalariado, na
aposentadoria para os mais velhos (algo que jd acontece também no
Brasil), e devido aos proventos mensais que s30 concedidos as fami-
lias na proporgdo dos filhos encaminhados as escolas publicas. E aue
aqueles que tinham se transferido para o alto Urucaud, continuavam
crentes ¢ regularmente baixavam para assistir 08 cultos.

Entrementes, passaram a ser ministrados cursos regulares na
lingua portuguesa por professores do convénio SESC-Amapi/Pre-
feitura do Oiapoque. E paralclamente, comegaram 2 atuar na aldeia
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duas professoras batistas da Missdo Novas Tribos do Brasil, empe-
nhadas em aprender o idioma Palikdr, para prosseguir ensinando-o
208 ndios em substitui¢do ao Instituto Lingﬁfsﬁco de Verdo. Ocorre
mais que os indios jd alfadetizados no préprio dialeto (cerca de 65),
Jdestavam travando centatc com o texto do Novo Testamento, edita- -
do por esse Instituto.

De acordo com os ultimos testemunhos obtidos, as duas pro-
tessoras acima referidas se retiraram do Urucaud, sem terem deixado
marcante influéncia sobre os indios pentecostais, que prosseguem se
conduzindo em suas rela¢des, e modos de vida como logo na primei-
ra fase da introdugdo do cuito, porém sem aquela rigidez no que»tani
ge a conduta ascética. E os que ndo retornaram a Igreja, voltaram a
dancar o rmré mas corno simples divertimento, mas nenhuma outra
das dangas tradicionais. Os tabus alimentares ndo voltaram a ser ob-
servados, bem como os an:igos rituais sobre os cerimoniais fiine-
bres. E nenhum novo xamd ou soprador, surgiu nio parecendo os ndo
crentes predispostos a wcrem novamente tais agentes do sobrenatural
em seu meio. € embora dizenco ter deixado o culto pentecostal, n§o
admitem ter voltado a ser catélicos, mesmo nominalmente. Assim,
em razdo do que foi exposto, no decorrer de um secular contato com
missiondrios catdlicos, tragos desta doutrina foram introduzidos nas
crengas tradicionais dos Palikir, mas sem alterd-las fundamentalmen-
te. Todavia, a influéncia pentecostal havida no decorrer de aproxima-
damente vinte anos, provozou acentuadas alteragdes nessas crengas
com reflexos sobre a vida trital dos Palikdr do rio Urucaud. Ndo
se pode naturalmente afirinar se tal estado de coisas possa ou ndo
softer outras alteragOes, nic s6 por problemas religiosos como pro-
vpgados pelas liderangas internas ou per agdes administrativas oﬁ,
Ciais. ’ L

H

No que diz respeito aos Galib{ do Uagd e aos Karipina, as
tentativas feitas nfio so por parte dos Palikidr pentecostais, como de
pastores nio-indigenas desse culto, ou de outros, nunca surtiram efei-
to. Talvez porque as principais tiguras das comunidades, com capaci-
cade de lideranga, nunca encontraram motivagoes para tentar expe-
rimentar mudangas em suas idéias religiosas, € nos scus modos de
vida tradicionais. E provavelmente pela circunstincia de os agentes
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da administra¢do oficial, sobretudo nos Gltimos tempos, terem dificul-
tado tanto quanto possivel a agio dos evangelizadores protestantes,
a0 mesmo tempo que vém facilitando o desenvolvimento das progra-
magoes do Consclho Indigenista Missiondrio (CIMI), essencialmente
de natureza econdmica.

Na aldeia Ac¢aisal (Karipina), um pentecostal tentou fixar re-
sidéncia, apenas como pirolessor, e prometendo “ndo interferir nos
aspectos relativos 2 cultura da comunidade e nos seus problemas”,
mas ndo se adapltou ¢, apds dezoito dias, abandonou o local. Outros
pentccostais ¢ também batistas, tentaram, a scguir, introduzir-se en-
tre os Kariptina, mas as comunidades nfio accitaram, alegando que
cles ndio costumam prestar auxilio algum”, descjando “apenas impor
sua religido aos indios”, o que “poderia causar contlitos mais tar-
de...” (BRASIL. Fundacfo.... 1967-1989). Um outro documento re-
fere que, os lideres das aldeias Muanga, Santa Isabel, Espirito Santo,
Acaisal (Karipiina), Kumaruma (Galib{ do Uagd), Galibf (Oiapoque)
e Tauar{ e Flechas (Rio Urucaud), disseram ndo aceitar a atuagfio dos
missiondrios protestantes por dois motivos: a) suas aldeias estfio as-
sistidas pela FUNAI possuem auxiliares de ensino e atendentes de
enfermagem, ndo havendo, portanto, necessidade da colaboracdo de
missiondrios; b) por ter sido considerado que, *“a pritica de
proselitismo religioso, concorre para a divisdo religiosa de suas co-
munidades, o que poderia originar situages de desarmonia das mes-
mas” (Ibid.).

De modo geral, os Galibi do Uagd e os Karipina afirmam pro-
fessar a religidio cat6lica, naturalmente em razdo das influéncias so-
fridas através 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 o préprio dialeto, e da
introdugdo gradativa em seu meio, de brasileiros migrados para o
Uagd, principalmente cntre os Karipiina, os quais, alids, conforme
informantes do grupo, ja pertenciam 2 referida religifio, quando che-
garam ao seu atual territério ainda no século passado. Ambos os
grupos possuem santos padroeiros e, de certo modo, seguem as nor-
mas estabelecidas pela Igreja com respeito o batismo, casamento,
compadrio e ritos finebres. Entretanto, paralelamente, prdticas
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ramdnicas ainda persistem bastante ativas, existindo xamis e
sopradores, que sdc amplamente consultados tanto no que concerne
a problemas espirituais, comno para o tratamento de doengas, apesar
também da procura intensa dz tratamente médico. A festa do turé
Frossegue sendo efetuada obrigatoriamente, sob a direciio de xamds,
E sem estarem sujeitos a sancdes espirituais, como no caso dos Palikiir
pentecostais, o consumo nao sé do fumo e do caxiri, como de bebi-
das alcodlicas importadas, ocorre habitualmente entre as duas unida-
dnsf cujos componentes procuram burlar tanto quanto possivel as
proibi¢des impostas pelo 6rgio de assisténcia oficial com respeito as
tlimas das bebidas ucima refaridas.
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; SANTO DAIME: NOTAS SOBRE A
| “LUZ XAMANICA”
DA RAINHA DA FLORESTA

Alberto Groisman

.. 0 significado da luz sobrenatural ¢ transmitido diretamente ‘

aalmado homem que a experimenta... (Mircea Eliade, 1979,
p. 106) »

i

. o < |
Ap6s, passaria a tirar conclusdes sobre o sol — ndo apenas . ‘
sua imagem refletida na 4gua ou em outro lugar —, em seu ) \

lugar, podendo vé-lo e contempla-lo tal como é. (Platdo, 1985, !
p.49) ‘ o

Neste trabalho, tentc levantar algumas pistas de investigagio .
dz categoria “Luz” que est4 presente na “Doutrina do Santo Daime”.
Parto hasicamente de concepedes recolhidas em pesquisa realizada
na comunidade “Céu do Mapia”, nicleo irradiador daquele culto,
oiganizado a partir da exegese formulada por Sebastido Mota Melo,
0 “Padrinho Sebastiio”, e institucionalizada através do Centro de
Fluente Luz Universal Raimurdo Irineu Serra (CEFLURIS).

Para isso, cerco-me de UIra perspectiva compreensiva, basea-
dana antropologia interpretativa'dé Clifford Geertz, na obra de Mircea
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Eliade, nas categorias analiticas de Victor Turner e, na visdo de Michael
Harner de que num contexto simboélico onde o xamanismo produz o
“ethos” e a visdo de mundo grupal, o xamd € um “iluminador das
trevas do mundo” (Harner, 1989).

Procuro também, fazendo uma colagem de expressoes funda-
mentais do vocabuldrio daimista, reconsuir o sentido das expres-
sdes referenciais, contextualizando-as dentro de um sistema de sig-
nificados articulados. Este exercicio possibilita percorrer a - 5
plausibilidade que assume a visdo de mundo daimista, levando em 1
conta o significado dos termos no contexto em que s30 utilizados.

sk

O “Céu do Mapia” é uma comunidade localizada ao sul do ]
Estado do Amazonas, na Amazonia brasileira, relativamente isolada ’
dos nicleos urbanos regionais pela precariedade de locomogao no
Igarapé Mapid, muito sinuoso e crivado de troncos de 4rvores tom-
bados sobre o leito na estagdo seca.

No “Céu do Mapid”, vivem em torno de 300 pessoas, cuja

subsisténcia ¢ garantida pela produgio agricola e extrativista, mais i

os donativos provenientes dos micleos ligados a0 CEFLURIS, espa-
Ihados pelo Brasil e por outros paises das Américas e da Europa. ;

Os elementos motivadores do grupo no que se refere ao con- -
texto simbé6lico, sio o Daime, bebida sagrada elaborada a partir do

cozimento ritual do cip6 “Jagube” (Banisteriopsis caapi) e 2 “Folha

Rainha” (Psychotria viridis), mais a “Doutrina”, conjunto de
” 1

“epsinamentos” provenientes do “Ecletismo Evolutivo™. ;

Para estabelecer uma perspectiva comparativa, busco mao da
Alegoria da Caverna de Platdo, de concepgoes indigenas acerca da
“L_uz Xamanica”, e da visdo grupal dos daimistas sobre a “Luvz da
Rainha da Floresta”, procurando mostrar que € através da substin-

1 O “Ecletismo Evolutivo” pode ser definido como a denominagdo abrangente
das concepgdes reunidas e organizadas por Raimundo Irineu Serra, o “Mestre
Irineu”, fundador da “Doutrina”, a partir do Espiritualismo e do Cristianismo

Mistico ou Esotérico. 2
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cia, 0 Daime, que se manifestam os elementos de uma préxis xaménica
entre os daimistas.

Pela natureza deste trabalho, nfo abordarei outros elementos
do processo ritual ¢ da cosmologia grupal, limitando-me a alusfes -
incidentais quanto a estes aspectos. O que importa aqui € tentar ums -
Fompreensﬁo das corncepgUes pertinentes e a abertura de caminhos
investigativos. -

0 mundo espiritual

Parto do principio de que hd uma relagio entre a cosmnlogia
daimista ¢ as cosmologias Gog grupos nos quais o xamanismo ocupa
papel decisivo como métocde de acesso a dimensdes incomuns da
existéncia humana. Um destes pontos de convergéncia é a “Luz”, de
natureza espiritual, qu produz ¢ conbecimento acerca do Mundo
dos Espiritos que pudzmos considerar uma categoria bédsica das
cosmologias amazGuicas. Juntam-se a este tema central, outros ele-
mentos relacionados, como a “revelagdo”, o “conhecimento”, a “ver-
dade”, a “ilusdo”, a “vicibilidade”, as “trevas”, todos inclufdos, com
suas tradugles especificas, nos sistemas cosmol6gicos encontrados
entre os grupos que admitzm a existéncia de um mundo de natureza
espiritual. " -

A E preciso, preliminannente, abordar o substrato simb6lico que
envolve a oposicdo entrz “Luz” e “Trevas”. “Luz” e “Trevas”, en-
quanto categorias sintéticas, ocupam lugar fundamental em muitos -
sistemas explicativos de criagdo do Universo. Esta presenga estdin-_ .
timamente ligada 2 correlacio Cosmos/Caos. Em geral, a escuridio
das “Trevas” esté relacionada com o desconhecimento, simbolizado
pela obscuridade d¢ Caos. Por sua vez, a “Luz” € relacionada com o
conhecimento, simbolizado pefa integragdo no Cosmos (Eliade, 1979).
Estas correspondéncias ndo s30 necessariamente colocadas da mes-
ma maneira por todas as culturas. O que interessa aqui € que s3o um

ponto de partida bdsico para definirmos seus desdobramentos cultu-
rais. L ‘
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Nesta abordagem, enfatizarei o aspecto “Luz”, que ndo pode
ser dissociado da categoria “Trevas”, sendo que para 0s daimistas
possuem papel motivador destacado.

A tensdo entre estes dois elementos cosmologicos fundamen-
tais, a “Luz” (0 Cosmos) e as “Trevas” (o0 Caos) esta presente, segun-
do Eliade, em muitas culturas. “Luz” e “Trevas” s&o dimensdes es-
senciais da experiéncia religiosa como categorias motivadoras e re-
presentam as dificuldades que os seres humanos tém ao viver a expe-
riéncia religiosa transcendente.

Por outro lado, estas cosmologias, segundo Eliade (Eliade, 1988),
estdo bascadas na idéia de que o ser humano ja viveu, no passado
mitico, um “estado de divindade”, em relagiio ao qual, através das
paixdes, da “queda”, teria perdido contato. A partir desta ruptura que
explica sua “separagfo” em relagdo a divindade, o 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 o significado da categoria “Luz”, em dife-

rentes correntes religiosas, Mircea Eliade (Eliade, 1979) parte da pre-

missa que a “Luz” de natureza espiritual ¢ uma manifestagio intima
que, no entanto, deve estar envolvida por uma cosmologia pré-exis-
tente para ser compreendida. Diz Eliade,

(...) o significado da luz ¢, de um lado, e em pltima analise, uma
descoberta pessoal; ¢, por outro lado, cada homem descobre o que
esta cultural e espiritualmente preparado para descobrir (...) (Eliade,
1979).

Esta descoberta ¢ encarada como “revelagdo”, que nasce da

dialética entre a experiéncia individual ¢ a cosmologia grupal.

Enquanto “revelagfio” de uma outra dimensdo da existéncia,
esta descoberta reconstréi a concepgdo pessoal em relag@o ao “status
quo” até entdo vivido, a partir de uma “ruptura na existéncia do su-

jeito” que “revela” ou “torna mais claro o mundo do Espirito” ou a
“existéncia como criagdo divina” (Eliade, 1979).

Eliade busca também em sistematizagdes religiosas, como o
budismo, o hinduisino e o gnosticismo, entre outras, o significado da.
“Luz Espiritual”. Diz ele, que entre os budistas é reconhecida uma’
“esséncia divina” de cada homem, identificada por atman, ou o “sbr
espiritual em si”’, que esté “encoberto por vérias paixdes” e qué para
the ter acesso, o homein precisa viver um processo de “separagio”,
pois sua “esséncia divina” estd “misturada” com a “prisio das pai-
x3es” a qual esta submeiido. E somente esta “separagdo” pode “liberté-
-l0”, proporcionando sua passagem para outros planos da existéncia. .

Esta “separagdc” é também recomendada pelas doutrinas
gnosticas, as quais podemos associar a “Doutrina do Santo Daime”,
Os gnosticos propoe a “separagdo” da “Luz” e das “Trevas” para a
“redencdo” do homem, ou a “libertagdo” de sua “interioridade”, sua
esséncia divina, e a conseqiiente reintegragdo no “Reino da Luz”
original (Eliade, 1979).

A temdtica do “revelagdo” é abordada de forma sintética tam-
bém por Platdo na sua “Alcgoria da Caverna”. Platdo, no entanto,
aborda o tema da “luz”, observando a radicalidade da experiénciada.
“revelagdo”, mas ressaltando o evento da perplexidade humana dis..
ante do conhecimento ¢ a dramatizag3o do contato com a “luz” da .
sabedoria. Para Platio, o contato com a “luz” do saber n#o implica -
num “retorno” mas nuina transformagdo. . o

Alvz na concepcao platonica

A Alegoria da Caverna platonica nos fornece uma base meta-

forica muito rica para que pussamos entender as formulagdes simbd-
licas ligadas a esta “mistica da fuz”.

O dialogo entre Socrates, ¢ mestre, e Glauco, o aprendiz, con-
templa basicamente a idéia dz “iluminagdo”, inserida numa relagdo

113 2 173 L] . y .z .
emre. Luz” e “Trevas”. Socrgtes, no didlogo, descreve uma situa-
¢80 hipotética cujo relato pode ser resumido da seguinte forma: ho-
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meus estio confinados desde a infincia numa cavernd, iluminada
apenas pela luz proveniente de uma pequena fogueira. Voltados de
costas para a abertura da caverna, eles s6 divisam sombras dos even-
tos que ocorrem fora. Jm dos homens € libertado e sai da caverna
para o mundo exterior. Num primeiro momento, seu sofrimento €
grande, seus olhos doem, fica ofuscado com tanta luz, e, ainda, ndo
consegue contemplar a fonte desta luz. Para fugir ao ofuscamento

desvia seus olhos para o chdo, identificando aos poucos sombras e °

reflexos. Posteriormente passa a acostumar-se com a luz intensa até
conseguir erguer a cabega e contemplar o sol. Maravilhado, ele sen-
te-se impulsionado a retornar 4 Caverna e mostrar aos seus compa-
nheiros de cativeiro o que vislumbrou. Ao entrar novamente na Ca-
verna, a escuriddo interior 0 cega e passa entdo a ser motivo de
desprezo.

Na visdo platOnica, a “iluminag¢do” possui alguns elementos es-
senciais que fazem emergir nos homens uma nova visio de mundo.
Num primeiro momento, temos homens aprisionados numa situagao
aceitdvel apenas a partir das especulacoes que fazem acerca das som-
bras que identificam, ou seja, uma situa¢@o existente, mas no entan-
to, estranha, inatingfvel, da qual s6 se v€ as aparéncias. Um homem,
entdo, € “escolhido” ¢ libertado, por algo ou alguém difererte de si,

que o conduz a uma dimensfo da qual recebia sinais, as sombras. Ao .

transpor a saida da caverna fica ofuscado com a luminosidade exteri-
Or, mas, a0s poucos acostuma-se, utilizando artificios orientados pela
sua inteligéncia e intui¢@o. Até que consegue compreender de onde
vinham as sombras projetadas dentro da Caverna € como eram
projetadas. Seu fmpeto posterior € voltar & Caverna e mostrar aos
seus companheiros 0 que “aprendeu”. No entanto, a volta 3 Caverna
¢ brusca demais e sua rea¢fio A escuriddo faz seus companheiros des-
prezarem sua experiéncia.

A Alegoria da Caverna ¢ utilizada por Platdo para descrever o
caminho inicial da “ilumina¢o” do fil6sofo que, com efeito, a partir
do aprendizado, poderd exercer 0 “governo da cidade”. Nela pode-
mos ver uma representa¢io da obscuridade de se estar aprisionado
pelas aparéncias, se v€ o papcl do “libertado” que pode conduzir ou-
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tros para a “libertagao”. E sugere que uma vez “iluminado” o homem

precura mostrar o que viu aqueles que compartilhavam com ele a
situagdo obscura anterior.

Platdo mostra que a experiéncia do conhecimento, que pode- -
mos transpor para a experiéncia religiosa, abrange sensagdes é’pén"-:"

samentos dramaricameznte contraditérios, mas profundamente

motivadores, que fornece:n. ao sujeito destas experiéncias significa- .

tives elementos de reordenagio e reconcep¢do do mundo, nascidas
de uma experiéncia radical de alteridade.

Platéo nos possibilita pensur a “iluminagdo” como processo
radica! de transformagio do ser l.umano, assim como ampliar para
qualquer experiéncia radical de transformagdio das expectativas, a
concentragdo de elementos simbdlicos motivadores que permitam’
que alguns individuos, dentro de uma determinada cultura, assumam
papéis especiais nas experiéncias grupais e passem a intervir na or-
denagdo do mundo de fcrma ativa, refazendo os cam inhos simbéli-
cos. A “iluminagfo” filoséiica, neste sentido, aproxima-se significa-
tivamente da praxis xamanica nas sociedades indigenas. Afinal, o
Xaind organiza simbolicamente a vida grupal atribuindo sentido as
dificuldades da existéncia somente apés ter uma experiénéia radical
de alteridade, que corresponde a sua iniciagdo. Podendo assim for-
mular e ordenar mitica ¢ ritualmente a vida da comunidade,

Luz xamanica

7

O “iluminismo xaménico” ocorre num contexto simbélico’s
melhante, reunindo estas t1és condigdes basicas da “iluminégéo”:
alteridade, revelag@o ¢ transmissao. O que transcende, no “iluminismo
Xamanico”, o simbolismo da Alegoria é que ele est4 envolvido num
contexto cultural que o legitima “a priori” como elemento
determinante do “devir’ grupal (Eliade, 1976; Harner, 1989). Esta
legitimidade da consisténcia cultural para que o0 xama possa “ilumi-
nar” as “trevas” do sociai, vengendo dificuldades e doengas do gru-
po, depois de ter passado pelas provas prescritas pelos Espiritos an-
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cestrais, ¢/ou por “Seres Divinos” e transmitidas pelos xamds mais
velhos. Pois, a partir de sua vitéria sobre as limitagdes pessoais, na
superagdo das provas, ele recebe o “poder” ou “poderes” para que a
“luz” recebida possa permitir que ele veja o que os outros ndo véem. ;
¥ Como afirma Harner, : %

O iluminismo xamdrico é, litcralmente, a capacidade de itumi-
nar as trevas, de ver nas trevas o que cutras pessoas nio podem ver.
(Harner, 1989, p. 52)

Neste sentido, cabe aqui transcrever o depoimento de um xam#
Iglulik sobre esta “Luz Xaménica”:

... havia ganho a minh4 gaumanec}, meu iluminismo, a luz xaméanica do
cérebro e do corpo, e isso de tal maneira que ndo s6é eu podia ver
através das trevas da vida, como aquela luz irradiava de mim, imper-
ceptivel aos seres huinanos, mas visivel a todos os cspiritos da terra,
do céu ¢ do mar, E eles vieram ter comign ¢ s¢ tornaram meus aini-
£0s, espiritos auxiliarss. (Harner, 1989, p. 53, citando Rasmussen, 1929)

Harner observa ainda o aspecto da emergéncia desta luz a
partir do uso de substincias psicoativas. Afirma Harner,

A nog¢io do xami como alguém que estd irradiando luz, princi-
palmente de uma “coi0a”, uma aura que parte da cabeca, também €
aceita pelos Jivaro. O halo, que € multicolorido, forma-se somente
quando o xami fica em estado alterado de consciéncia induzido pelo
uso de ayahuasca. (Harner, 1989, p. 54)

Ou seja, Harner reforca com esta passagem que a “ilumina-
¢d30” ¢ confirmada e iegitimada através dos simbolos da cultura.

A Alegoria da Caverna e 0 “iluminismo xaminico” podem
estar num mesmo campo desencadeador. Ou seja, podemos considerd-
-los modos de interpretar 0 acesso ao conhecimento acerca do “outro
mundo”, o “‘desconhecido”, aquele que niio € visivel aos olhos do ser
humano comum, enredado que estd, no mundo da vida didria, numa
panacéia de significados e eventos criticos sobre os quais pouco ou
nenhum controle tem. O que vivencia com sua percep¢do ndo lhe

seria suficiente para aplacar seus ardores metafisicos. O mundo para
este “homem comum” ¢ uma incégnita que ¢le tenta transpor especu-
lando, procurando trithas, tentando satisfazer-se como pode. Espe-
randg um “sinal”, uma “luz”, um “insight”, que pode vir dos “céus”,
dos “infernos”, da “sorte grande”, do “suor do rosto”, mas que de- :
pende fundamenta'mente de sua “busca”. -

Os “estados alterados de consciéncia” assumem um papel fun- .
damental nesta “busca”. Em geral, em suas culturas, os xamas sdo
aqueles que conhecem o “outro” lado da realidade, onde se situam os
verdadeiros motivadores do mundo visivel e que s se revelam Aque- :*
lc:s que sabem transitar ern seu mundo, utilizando técnicas e substan-
clas que produzem estes “cstados alterados”. O “caminho do xama”
(I'{arner, 1689) ndo ¢ exclusivo, na medida em que ele precisa condy-
ZIr outros para que possa garantir a continuidade do conhecimento
a0 qual teve acesso. Sua “luz” s6 pode ser irradiada constantemente

sc esta envolvida num “ethos” grupal, que legitima sua existéncia e
sua acdo.

A praxis xaménicz pode ser caracterizada, neste particular,
come o conhecimento cosmolégico e o exercicio de métodos de re-
produgdo desta “luz”. eutrs os quais est4 o uso de plantas, de nature-
za considerada “sagrada”, e muitas vezes identificadas como “plan-
tas-mestre” (Harner, 1976). A origem do uso destas “plantas-mes-
tre” ainda nfo foi conclusivamente investigado, mas sabe-se que é
muito antigo (Naranjo, 1983).

O Daime ¢ as “plantas-mestre”

Assim comoa Jurema, utilizada pelos Cariri-Xocé como “plan-
ta-mestre” (Mota, 1988), ou o Peiote, que segundo Lanternari aponta
um “luminoso caminho” para os grupos das pradarias norte-america-
nas (Lanternari, 1974), também o Daime est4 inserido num contexto

em que as plantas ocupam importante papel simbélico e produzem
uma experiéncia de contato com uma “luz”.

ed
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O cip6 “Jagube” (Banisteriopsis caapi’) e a “Folha Rainha”
(Psychotria Viridis), que a partir de cocglo ddo erigem ao Daime,
estdo incluidos neste rol das “‘plantas sagradas”. No entanto, 0 Daime
¢ encarado como um “ser”, ele contém o “Mestre”. E 0 conhecimen-
to, para os daimistas, estd na natureza, mas s6 pode emergir a partir
da intervencdo do homem, ou mais precisamente, da manipulagdn
fisica/ritual das plantas. Como veremos mais adiante, os sistemas
xamanicos de conhecimento relacionam muito profundamente natu-
reza e espirito. O poder dos xamas em geral origina-se de seu contato
com o0s espiritos da natureza que ele aglutina em torno de si através
das técnicas de éxtase. ' :

Na concep¢do daimista, 0 “Mestre” € uma entidade de nature-
za espiritual, identificada com Jesus Cristo, mas reencarnada no
Mestre Irineu, também identificado como “Juramidan”, o “Mestre-
Império”. O “Mestre”, € quem “ensina o caminho”, dando a “forga”
para o aperfeicoamento pessoal, ou seja, sintetiza o principio mascu-
lino, enquanto que a “luz” provém da ‘“Rainha da Floresta”, repre-
sentacdo que corresponde ao principio feminino. Existe entdio esta
dualidade, que, unidaritual e fisicamente pela “comunhdo” - o “Fei-
tio”, a elaboragio fisica do Daime — pode “revelar” a “esséncia divi-
na” de cada ser humano. Tomar 0 Daime € “entrar em comunhio”
também, e conseqiientemente, ter acesso aos espiritos guardiGes que

estdo no ““Astral”, o Plano Espiritual. Segundo as concepgOes daimistas,

sd0 estes espiritos que “iluminam” as “trevas” do mundo ilusério da
“ignordncia” ou da convic¢lo exclusivista de que o mundo € composto
apenas de uma dimensdo material, fisica, visivel. Na cosmologia
daimista, eles mostram o “caminho”, “aquele que merecer”.

Podemos comparar a concepgio daimista em relagdo ao indi-
viduo que toma o Daime aquela encontrada na Alegoria da Caverna

2 A utilizagio da Banisteriopsis caapi € muito difundida na Amazdnia. Inimeros
grupos indigenas e mestizos usam a planta para fins religiosos. A Banisteriopsis
caapi possue um alcaldide denominado harmina ou harmalina, cuja agfo
psicofarmacoldgica tem sido muito estudada, ndo se tendo ainda chegado a con-
cluses definitivas. Na maioria dos grupos usudrios a Banisteriopsis caapi é
cozida ritualmente juntamente com outras plantas como a Psychotria viridis, e
produz experiéncias extaticas significativas, que marcam a vida religiosa regio-
nal.
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platnica, ou sc;a, que eie ~ntra ¢m contato com uma “‘outra realida-
de”, para a qual estd protegido pela “Luz da Rainha da Floresta”.

A “Luz Xaménic”, assim como a “Luz da Rainha da Flores- -
ta’j es.tﬁo intimamer:te ligadas com o mundo espiritual, que épara 0s
daimistas o campo da emerglncia das “reais” qualidades do ser hu-
Ipano. O mundo espiritual daimista é referenciado por uma sistenii-&
tizacdo §imb6L’ca, denominada Espiritualidade. A Espiritualidade &
um conjunto de imagens, simbolos e sensagdes que organizam as
concep?'des acerca do mundo espiritual, além de representar também
sua territorialidade. Para ter acesso a Espiritualidade, é preciso que o
ser humano reiina condicGes especiais de comportamento e acdo,in- -
tf:grados num “sistema de nierecimento”, no qual operam a expe::ta-
tiva do grupo, dos “seres divinos” e do préprio adepto. Estas condi-
¢Oes espec:iais poderizm ser sintetizadas pelas seguintes caracterfsti-
Cas pessoais: humildade, perseveranga, desprendimento pessoal e con-

Laanga, indispensavei isd 2imi .
) ¢ 5 p” dveis, na visio dos daimistas, para a obtengdo do
merecimento”. ‘

Por outro lado, 0 acesso 3 Espiritualidade est4 vinculado 2
b.usca do conhecimento.contido no mundo espiiitual. Na “vida espi-
ritual” estdo aqueles <lementes necesssrios para que o conhecimento
da Espiritualidade possa progredir e conseqiientemente trazer o pro-
8resso aos iniciados. O saber, cu seja, a “‘compreensdo” acerca do
mundo espiritual, nasce do caminho percorrido, cujos passos devem
estar consagrados. segundo s daimistas, aos “ensinos” do “Mestre”
¢ da “Rainha da Floresta”. Ver & “Luz da Virgem da Conceigao™ ¢
transpor a obscuridage da “ignorancia”, da “ilusdo” das aparéﬂéié& Lo
do mundo material. E esta, para os daimistas a “Luz” que “jluming® :
as “Trevas”, ou 0 “Caos” do Mundo da Tlusdo, onde se matenal'f‘zaﬁ’f'ig
as doengas, as dificuldades pessoais e grupais, o “aperto”, a insegu-
ranga. Quem “conhece” esta “Luz” que rege a vida espiritual podey
transpor este Caos e superar as dificuldades, os obstdculos coloca-
dos no “Caminhc”, que ¢ tarabém o “Caminho da Salvagio”.

Acoletae z.lmanipulagﬁo do “Jagube” ¢ da “Folha Rainha” e a
elaboragdo do Daime, denowmipada “Feitio”, sdlo cercados porrigidas
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regras rituais que garantem a concentragdio, ou “energiza¢do”
(Durkheim, 1989) da substidncia que estd bruta na natureza, para o
uso dos sercs humanos, além de representar o poder individual e co-
letivo de “criar” um “ser divino”, como é considerado o Daime.

Outro aspecto fundamental ligado a substincia é que ela “vem
da floresta”. Ou seja, estd aqui presente toda a tradi¢do xaménica
que constréi no decorrer da histéria da huminidade uma relac@o de
conhecimento com 0 meio ambiente que ultrapassa a sobrevivéncia
fisica e estabelece um relacionamento transcendental com os seres
que habitam a floresta.

Aqui, a heranga cultural indigena ¢ mestiga depositada
imemorialmente no xamanismo regional tem participacdo ativa e fun-
damental,

Profecia e iniciacao

O Cristianismo Mistico, ou Esotérico, neste contexto, adquire
profunda significa¢do, tanto nos “ensinos” de Jesus Cristo, 0 “Mes-
tre-Ensinador”, quanto na visdo profética contida no Apocalipse de
Sédo Jodo.

O Apocalipse joanino € considerado uma profecia, na medida
em que seu conteido simbdlico antecipa eventos que podem ser rela-
cionados com o estado critico em que se encontra o0 mundo, povoado
de tragédias, pobreza e seguindo um caminho ambiental auto-
destrutivo. Por outro lado, o Apocalipse joanino € encarado como
um referencial para orientar o individuo no “caminho da luz”. O con-
teddo do Apocalipse € interpretado como passos a serem dados neste
“caminho”. No versiculo 22 do Apocalipse, S3o Jodo descreve a
“Nova Jerusalém”, ou o “Reino de Deus na Terra”, como o lugar
onde brilhard eternamente esta “Luz”:

Nunca mais havera maldicGes.

Nela estard o trono de Deus e do Cordeiro, e seus servos the presta-
140 culto; verdo sud face, ¢ scu nome estard sobre as frontes.
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JanZo haverd noite: ninguém mais precisara da luz da lampada, nem
da luz do sol, porque o Senhor Deus brilhara sobre eles, e eles reina-
rdo pelos séculos dos séculos.

(Apocalipse de Sdo JoAo, Versiculo 22)

A “Luz” a qual se refere Sdo Jodo, na concepgio daimista,.
pode ser relacionada & “luz interior”, a qual se reportam as filosofias
orientais (Eliade 1979). Em sua obra classica sobre xamanismo, Eliade
afirma esta correlagéo, reterindo-se comparativamente a Teologia
Cristd Mistica. (Eliade, 1976)

Esta visdo, de certa forma ambigua do Apocalipse joanino (as-
sim como de outros textos sagrados), reflete a concepgio daimista de
que a “iluminag@o” estd ligada ao contato com uma outra dimensdo
da realidade, a vida espiritual. Poderiamos dizer que o sentido da
“ilus@o” para os daimistas € muito menos ligado a constituigio fisica
do mundo, mas muito mais Jigada ao repertorio perceptivo do ser
humano. Por isso, € tdo imiportante para os daimistas a transforma-
¢do do modus vivendi a partir do ingresso formal no grupo. Assim, a
pratica dos “ensinos” do “Mestre” e da “Rainha da Floresta” ndo séo
apenas formas de construgdo do sagrado, mas também e principal-
mente uma espécie de estimulagdo ou desobstrugdo dos canais
perceptivos do adepto para esta outra dimensdo da realidade.

A luz da Rainha da Floresta

Para os daimistas, os “ensinos” do “Mestre” e da “Rainhada -
Floresta” estdo contidos integralmente nos “hinos”, que s3o “recebiy’
dos do Astral” a partir do “merecimento” pessoal. Seu conteudo‘é
cousiderado uma sintese das “Santas Doutrinas” herdadas do “Mes-
tre-Ensinador”: Cristo. Neste sentido, servem de fonte privilegiada
para que se possa identificar uma “exegese da Luz”, no contexto
cosmolégico daimista para, a partir desta, considerar suas semelhan-
¢as com a “Luz Xamanica” indigena.

Como € um tema pouco investigado isoladamente na Antropo-
logia, estando em geral vir.cvlado o estudo totalizante das cosmologias

345




grupais, tentarei fazer aqui uma elaboragdo especifica. Mas que sir-
va para organizar um campo de estudo que poderia ser identificado
como uma “mistica da luz daimista”.

A origem

O primeiro elemento a ser abordado ¢ a origem da “Luz Espi-
ritual”, na concepgio daimista. Repetidamente, os hinos referem-se
3 “Santa Luz”, que “Deus mandou”. Ou seja, num “mundo pecador”,
envolto nas “trevas” da “queda”, ou da ruptura com a divindade,
Deus teria “protegido” seus “filhos verdadeiros”, marcados na fron-
te, concedendo-Thes uma “chave”. Esta “chave”, heranga maior rece-
bida do “Pai Eterno”, estaria oculta na intimidade de cada um, espe-
rando que o autoconhecimento a “revelasse”. Ter acesso a esta “cha-
ve” produz, segundo os daimistas, uma modificagio no individuo
que lhe permite “compreender a Verdade”.

A “Santa Luz” pode ser contextualizada neste complexo sim-
bélico como momento cm que cada “irmdo”, que € “fitho do Pai
Eterno”, a partir do que podemos denominar arqueologia espiritual,
entra em contato com sua “memoria divina”, (sua “verdadeira” iden-
tidade), encontrando o seu “caminho”, identificando a sua “jorna-
da”. Esta “jornada” € a “batalba” que deve ser travada individual e
coletivamente para a “Salvagdo”, através 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 “4ilhos”. Por outro lado, cla estd contida na intimidade dos “es-
colhidos”, que com seu “trabatho espiritual” que ¢ a busca do “con-
tato”, estabelecem uma sintonia com divindade, que € encarada como
“revelagio”.

A “revelacio” é oufro aspecto que envolve a “Santa Luz”. A
“Santa Luz” origina-se da divindade, e, a0 mesmo tempo, revela-se
em alguém cuja existéncia estava até entdo obscurecida pelo “Mun-
do da Iusdo”, o “filhv”, 0 “irmdo”, o “‘escolhido”, e motiva-o a “pro-
curar” na vida espiritual, que & o “Reino da Verdade”, sua “memoria
divina”. Esta procura revela também, como ji vimos, a “esséncia
divina” de cada um, seu “Eu Superior”, que é um “alter-ego” e que
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pode transpor os limites da consciéncia e ingressar no mundo espiri-
tual. ’

Como podemcs ver, a “"Santa Luz”, ou esta “Luz” de natureza
espiritual, constitue-se gzrericamente num contato produzido pela.
experiéncia individual e coletiva num contexto simbélico especifi-

cc, onde funciona um “sistema de merecimento”, cuja origem esti
na divindade.

Mais especificamente, a “Santa Luz”, enquanto categoria
motivadora para a existéncia humana, desencadeia no adepto uma
“busca”. Esta busca, tio presente em diferentes sistemas religiosos,
¢ ritualizada nos percursos que o adepto realiza em seu processo de
“iluminacdo”. Por isso, a id¢ia de um “caminho”, uma “jornada” sim-
bdiica ¢ mesmo fisica - o trajeto dificil até o “Céu do Mapid”,® por
exemplo — é legitimada pelos progressos espirituais esperados, e re-
presenta um outro zlemento de fundamental importincia na
cosmologia daimista.

O caminho

A trajetdria espirituai do daimista estd voltada para a supera-
¢do dos obstdculos colocados pelo “mundo da ilusdio”, ou seja, a ig-
norincia em relagdo a “vida espiritual”. As “tentagdes” seriam entdio
“provas” de convicgio e vontade, que intimamente poderiam desen-
cadear um processe de autn-cstima e auto-reconhiccimento,

0 “caminho” deve estar, o mais pessfvel, povoado de obstAcu-
10s inicidticos. Neste particular, a “comunidade” ocupa lugﬁr"impb;f; V’
1ante na sele¢do genérica destes obstdculos, pois eles devem neces:
sariamente existir para colocar A prova os “irmdos”. Enquanto esta-
do tetalizante de reciprocidade idzol6gica e material, a “comunidade”
daimista é modelada pela tradicdo oral e pelas “mensagens” recebi-
das dos “‘seres divinos”. N#io basta, para os daimistas, um “‘estado
interior de iluminagdo”, mas também, e, fundamental!mente, o con-
texto social onde ele ocorre, onde sdo partithados os simbolos, os atos

3 VerGroisman, 1991.
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pessoais e 0s “ensinos” recebidos do “Astral” e onde 0 adepto pode
mostrar scu desenvolvimento. A “Santa Luz” ndo se manifesta alea-
toriamente, portanto. Revela-se apenas aos individuos que a “com-
preendem”, que permanecemn no “caminho” intima ¢ socialmente e
que a “‘irradiam”.

Irradiacao e caridade

A “irradia¢do” da “I.uz da Rainha da Floresta” é denominada
“brilho”. A “Santa Luz” “brilha” no interior do individuo, assim como
¢ irradiada para seus “irmdos”. Esta irradiagdo *“faz tudo se ilumi-
nar”, criando um campo simbdlico no qual a experiéncia grupal obe-
dece & idéia de reciprocidade, que pode ser exemplificada através do
termo “‘corrente espiritual”, utilizado para definir a “forga” que emerge
do rito coletivo, ou a concentragiio de forgas espirituais que ocorre
por ocasido dos “trabalhos”, ou ritos de consagragio e cura. A “jlu-
minag¢io” daimista s6 se efetiva enquanto irradiagfo, isto &, o indivi-
duo que “recebeu a“Santa Luz” deve “expandi-la” aos scus “irmaos”.
E, a visibilidade desta “luz” irradiada entra no contexto grupal, ali-
mentando o universo simbglico com as “‘mensagens” (ue sua irradia-
¢do proporciona para todos.*

Esta idéia de “irradiacfio”, que pode ser encontrada em vdrias
culturas (Eliade, 1979), foi consagrada dctinitivamente, segundo os
daimistas, pela Doutrina de Cristo, que lhe atribui papel fundamen-
tal na “busca da Salva¢do”. Como vimos, Cristo, o “Mestre-
Ensinador”, através de seus “ensinos” e de sua histéria pessoal ,
“mostrou” que somente a “irradiacdo” desta “Luz”, em forma de
“caridade”, de desprendimento pessoal, de compreensdo e de trans-
missdo do “Verbo Divino”, traz a “Salvagfio” prometida pelo Apocalipse
de Sdo Jodo. Esta premissa doutrindria, contida nas “Santas Doutri-
nas” (Monteiro, 1983), articulada com a experiéncia extitica, pode
sugerir uma explica¢io para a torma de organizac¢io grupal totalizante

4 Todos os eventos da vida da comunidade estdo submetidos a esta visibilidade.
Para todos estes eventos, deve ser procurada uma explicag@o espiritual, um sig-
nificado implicito que denote a intervengiio do mundo espiritual no mundo ffsi-
co.
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que reveste o advento da “irmandade” daimista, como fenémeno de
comunitas (Turner, 1974). A experiéncia extatica modelada, no senti-
do da organizagio de seus significados num contexto cosmoldgico
7 ‘ond.e,. como vimos, estio reunidas motivagdes de busca de bem-esta;
individual e grupal, faz com que o individuo ingresse num sistema de

reciprocidades com o qual pode enfrentar as dificuldades do mundo

da vida didria, respondendo através do “verdadeiro conhecimento”
as davidas que antes estavam sujeitas a imponderabilidade do “Mun-
do da Tlusdo”. A certeza acerca dos “ensinamentos” da “Revelagdo”
da.“‘Santa Luz” passa a povoar seu universo pessoal de forma que no
apice do processo, o incividuo integra-se ao “Exército da Rainha da

1 » 113 1y, 00
ft.c»resta i para a “bataihua” gue deve travar contra as forgas
revosas”.

A Rainha da Floresta

Nas'c?smologias que incluem o éxtase aos procedimentos de
bu‘sca da dnvmd'fzde_. as cnlfdadcs femininas de carater maternal ocu-
pam destacada importancia. Identificada como a “Grande M3e”, a
[ %A A ﬂ)’ {7a) e >

oer':ho'ra das Aguau. . a “Grande I?eusa”, ou a “Virgem Mae”, por
exempno,'estas entidades estdo inseridas nos contextos destas
cosmielogias como fonte de “irradiagdo” de poder ¢ de saber. Estio
geralmente também no fim da “Jornada” inicidtica (Eliade, 1976;
Langdon, 1988), a espera de seus “filhos”, especialmente “escolhi-

. . .
dos” e vitoriosos nas provas as quais se submeteram para obter seus
poderes espirituais. C

Na cosmologia daimista, esta presenga é também fundamen-
tal. J4 na narrativa iniciatica de Mestre Irineu (Monteiro da Silva;
1983; Couto, 1988; Groismar, 1991),a “Senhora”, identificada como
a“Virgem da Conceicdo”, e posteriormente, como a “Rainha da Flo-
rqsta” tem papel preponderante ne recebimento dos “ensinos” dou-
trinarios. E ela que propde que Mestre Irineu fique isolado na mata, é
ela que o orienta sobre o uso do saber que ela tinha para “lhe dar”’ é
¢la que o avisa dos perigos e obsticulos que ele tem que enfrenta;.

s . .
. N.o Hinario “O Cruzeiro”ide Mestre Irineu, sdo intimeras as
referéncias a esta dupla Intervengac da “Virgem da Concei¢fio”, como
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protetora, guardid do Daime e de seus “filhos”, e portadora da “Santa
Luz” que ela mostra somente a quem “merece”. Ela€ “Soberana”, ou
seja, faz parte de uma hierarquia superior espiritualmente, os “‘seres
divinos”, e que por esta natureza divina estd acima dos outros “‘se-
res” da Espiritualidade, possuindo o “poder”, o “saber” e a “verda-
de” da vida espiritual.

Como entidade “Soberana” e “Protetora”, a “Rainha da Flo-
resta” “mostra 0 caminho”, ou seja, instrui *“os que procuram” a “‘Santa
Luz”. Nos hindrios “O Cruzeiro”, de Mestre Irineu, e “O Justiceiro”,
de Padrinho Sebastido, os preceitos inicidticos sdo denominados “en-
sinos” e represcntam dentro do contexto simbélico, um substrato
comportamental que faz do individuo um “irmdo”. Ser “irmio” €
integrar-se narede de reciprocidade na qual a vida espiritual e a vida
material se encontram relacionadas. A comunitas daimista é, neste
sentido, constituida ideologicamente pelos “‘ensinos” da Rainha e do
“Mestre”. A “Rainiia” e o “Mestre” sdo intermedidrios ¢ juizes dos
atos individuais. Para que possam intervir junto a “Deus Onipoten-
te”, é preciso que o individuo cumpra sua parte, “‘rezando e pratican-

FA TS

do”, “ajudando a quem precisa”, “ensinando aos irmaos”, “tendo {é e

tendo amor”. Quem ndo “aprende” ndo “recebe” a “Santa Luz”, ¢

vive no “mar da escuridio”.

A “Rainha” ¢ também guardid do “destino”, do “‘caminho”.
Ela protege, na medida em que o “irm@o0” que € seu “filho”, “segue
nesta linha”, aceitando comn “alegria” seus “ensinos”. Quem “fez por
merecer”, recebe a “Santa Luz”, “compreende”, “conhece”, “prati-
ca” a “Verdade” e “ilumina” quem estd ao seu redor,

2

O caminho inicidtico, que ¢ “destind”, que é também “Carma”
(Cavalcanti, 1983; Groisman, 1991), pressupde a obediéncia aos “en-
sinos”, pois depende de uma transformacio radical do individuo. Ele
deve afastar-se do “Munao da Ilusdo”, voltar-se para a “Vida Espiri-
tual”, abandonar o egoismo e o materialismo, que s3o causas de suas
“trevas” pessoais. E, somente irradiando a “Santa Luz” pode mantg-
-la acesa em si préprio.

Podemos sentir assim a forga simbdlica deste sistema de signi-
ficados. Ele proporciona ao individuo ¢ ao grupo, formular, orientar,
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Podemos sentir assim a forga simbélica deste sistema de signi-
ficados. Ele proporciona a0 individuo e ao grupo, formular, orientar,
sintetizar e avaliar o “caminho” percorrido e 4 autenticidade da expe-
riéncia inicidtica, assim como organiza a comunidade, estabelecendo
padrdes de comportamento e um sistema de escolhas dinimico, mas
consistente do ponto de vista de seus parémetros fundamentais.

A luz da Rainha da Floresta e a salvacdo

O “Iluminismo Daimista” tem, como vimos, muitos aspectos
semelhantes ao “iluminismo xamanico” de que nos falam Eliade e
Harner. Ele pressupde » norte inicidtica, tanto do ponto de vista es-
piritual, quarto do ponto de vista social. Ele obedece aum “sistema
dg provas”, e aum “sistema ‘le confirmago”, sendo assim um apren-
dizado para a “batalha’, travasda nc campo espiritual. Enquanto pre-
ceito de “Salvac¢do” modaly o comportamento do individuo e as for-
mas para a compreensde de seu préprio devir, Enquanto caminho
mistico, prepara o irdividuo e o Srupo para viver nas “trevas” do
Mundo da Ilusdo, jrradiando a “Santa Luz”, a “Luz da Rainha da
Floresta”, para a sua “Salvagiin”. '
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NEUROBIOLOGIA DO XAMANISMO

Ari Bertoldo Sell

O uso de substincias “alucindgenas” nas sociedades atuais
estd relacionada aparentemente com diversdo..Quando se observa os
diversos nomes utilizados na referéncia a este tipo de farmaco, sur-

gem basicamente dois grupos: um em que sio enfatizados os efeitos
negativos:

psicotomiméticos - —
psicodislépticos -
alucindgenns -

que imitam psicose
desintegrador:s da mente
que distorcem a mente

¢ outro que defende = vtilizagio destas drogas na exploragio e
para o enriquecimento da mente,

psiquedélicos' -
psicoliticas -

que manifestam a mente
libertadores da mente.

Utilizamos o termo “alucinégeno” no decorrer do artigo para
refertr a este grupo de substincias por ser um termo amplamente

I Escolhiemos psiquedéiico ¢ nao psicodélice porque psico esta relacionado com
psicese € psique com o mente. O.termo psiquedélico nio quer se referir a um
estado psicotico (Shulgen, 1578).
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utilizado na literatura, contudo, colocamos entre aspas por nac que-
rermos nos referir aos conceitos negativos normalmente associados
com a palavra.

A utilizag#o destas substincias com finalidades mistices e cu-
rativas é conhecida desde a mais remota antiguidade até os dias atu-
ais; como exemplo podemos citar:

a) O culto de uma planta denominada Soma ja ha 3500 anos pelos
Arianos que se estabeleceram na India (Wasson, 1970)

b) Indicagdes de uso de peiote em praticas religiosas pelos indios
da Mesoameérica encontradas em artes funerarias de ha 2000 anos,
ainda sendo utilizados no momento presente em varias partes do
México e América do Norte entre populagdes indigenas e ndo-
indigenas (Furst, 1976, p.26).

¢) O uso de cogume'os contendo psilocibina em préticas curativas
no México antigo c atual (Furst, 1972; Estrada, 1984).

d) A utilizagdio com tinalidades religiosa e curativa de bebidas con-
tendo Banisteriopsis sp. pelos indios da América do Sul (Schultes,
1972).

¢) O Daime, a bebida sagrada do Santo Daime feita a partir de
Banisteriopsis € Psicotria, relacionada aos aspectos espiritual e
curativo no contexto de uma sociedade complexa (Monteiro, 1983;
Groisman, 1991).

Nesta discussdo pretendemos explorar alguns aspectos da
neurofisiologia ¢ da psicofarmacolcgia dos “alucinégenos” no con-
texto do uso positivo destas substincias que favorecem a evolugdo
mental, seja dentro de um sistema xamanico, algum outro caminho
espiritual, ou em rituais de cura

A penetracao do mundo externo no cérebro

Segundo Luria (1973), as impressdes do mundo externo pene-
tram pelos cinco sentidos. Os estimulos visuais, auditivos, tateis,
gustativos ¢ olfativos apos estimularem os terminais de fibras
especializadas (6rgdos dos sentidos) correm por neurdnios aferentes
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até chegarem a dreas especiticas nc cértex cerebral. Este primeiro
encontro das impressdes externas com o cortex cerebral se faz em
zonas denominadas primdrias que so regides de pura percepgo des-
tes estimulos. Tomando como exemplo as regides relacionadas 3
imagens visuais (cortex cccipital), foi observado que a estimulagfo
de drcas denominadas primdrias produz visdes como pontos lumino-
sos coloridos e linguas de fogo.

Da zona primaria, os impulsos nervosos passam a regides de-
rominadas secunddrias que possuem a capacidade de elaboragdo da
cxcitagdo visual, tendo ainda papel importante no armazenamento
de informag0es visuais. A estimulac¢do desta zona secunddria produz
visOes mais complexas gue as resultantes da estimula¢do de zonas
primdrias, como imagens de flores. animais e pessoas conhecidas.

FenOinenos seinelhantes ocorrem com a estimulagfo de regi-
Ces relacionadas a audigio, taio, olfato e gustagio.

A integracdo das diversas zonas secunddrias se faz em um sf-
tio cerebral que estd localizado entre as regides occipital, temporal e
parietal posterior, denominada zona tercidria. Esta zona produz a
integracdo dos impulsos provenicuntes das diversas regides secundd-
riss, onde uma impressdo extcrna passa ¢ ser analisada nos seus
mais diversos aspectos: visual, auditivo, titil, olfativo e gustativo.

Da zona tercidria, as impressdes externas j4 integradas se diri-
gem a partes mais anteriores do cérebro (zonas pré-central e pos-
central), passando af a serem convertidas eml movimentos organiza-
dos. Estes impulsos nz2rvosos também vio fazer conexdes com o
sistema limbico, resultando no relacionamento do objeto externo com-
aspectos emocionais e com a memdria. No crtex pré-frontal hd gru-
pos neuroniais responsdveis pela organizagdo do comportamento hu-
mano, ou seja pela programagan, pela regulagiio e verificagio da
atividade humana. Esta 4rea relaciona-se também com a associa¢do’
do pensamento. Poderfamcs dizer que ¢ nesta regidio que se localiza
0 niclec da capacidade huinana de auto-observacgdo, critica e
regulagio de seu comportamento.




Neurotransmissores e “alucinogenos”

No sistema nervoso central encontram-se diversas substincias
denominadas neurotransmissores. Estes s3o responsdveis pela comu-
nicagdo entre os neurdnios, funcionando como uma ponte quimica
para 0s impulsos nervosos que correm de uma célula nervosa a outra.
Os neurotransmissores sintetizados e armazenados nos terminais ner-
vosos sdo liberados pelos impulsos nervosos que ai chegam, num
espago denominado fenda sindptica que fica entre as membranas que
recobrem 0§ neurdnios justapostos. O neurotransmissor ao entrar em
contato com a membrana do neurdnio seguinte pode se unir a recep-
tores especificos a eles. A unido neurotransmissor com seu receptor
produz a propagagdo do estimulo nervoso. A repeti¢do de estimulos
por uma mesma via leva ao aumento do niimero de ligagGes nervosas
entre os neurnios o que facilita a sua passagem por determinado
caminho. O resultado € a formag¢Zo de um sistema conservador, um
caminho preferencial aos estimulos do mundo externo e interno.

Por exemplo, num dia de folga, Marcos vai buscar seu filho na
escola, que fica a caminho de seu trabalho que ele trilha diariamente,
Elc entra no carro, liga o motor e se lembra do filho. Visualiza mental-
mente a esquira da rua da escola. Sai da garagem e quando se dd
conta, estd se aproximando de seu local de trabalho, tendo passado jd
alguns quilémetros da entrada da escola.

Durante a vida a repeti¢do dos mesmos estimulos, em situa-
¢oes semelhantes, resulta na formagdo de hibitos que sdo aspectos
da personalidade que se repetem automaticamente, sempre que sur-
ge a mesma situagdo. Estes hdbitos sdo o resultado da passagem de
estimulos semelhantes que penetram as mesmas vias nervosas, for-
mando um caminho neuronial comum, imprimindo nele suas marcas,
suas memoérias. Forma-se um conjunto de hdbitos muitos dos quais
imperceptiveis & nossa consciéncia limitada, que participa do funcio-
namento de nossa personalidade.

O modo de ag¢io dos “alucinégenos” com relagdo a seus efei-
tos psicoldgicos até agora nio estd bem elucidado. Os “alucinége-
nos”, com algumas exce¢des conio o tetrahidrocanabinol (THC —
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principio ativo da maconnz), \8m wina estrutura quimica semelhante a
dois neurotransmissores do sistema nervoso central (SNC), a
Dopamina e a Serotonina (Jacobs, 1987; Graeff, 1984).

E possivel que os “alucirégenos”, ao estimularem algum tipo :

de receptor desses neurotransmissores, favoregam aberturas de vias
neurpmais comumente irativas. Sob o efeito de um alucinégeno, es-
timulos visuais podein ser sentidos também como auditivos, tateis
ou vice versa. Este fen6menn ¢ denominado sinestesia, sendo prova-
velmente o resultado da abertura de vias normalmente inibidas em
es@tmas qQue integram os estimulos externos, talvez nas regides
occipto-parieto-temporal, ou zona tercidria.

Os “alucinégenos” parecem ampliar as liga¢Oes funcionais en-
tre 0s neur6nios. Os impulsos provenientes do muado interno bem
como os do mundo externo, sob o cfeito do alucinégeno, parecem
atingir dreas cerebrais ndo utilizadas no cotidiano. Os “alucin6ge-
nqs" propiciam experiéncias religiosas, misticas, visiondrias ou c6s-
MiCas, uma visdo mais ampla do mundo, em que a utilizagdo das
palavras nio consegue descrever o estado LSD (Cohen s.d.) Os “alu-
cinGgenos” favorecem a integracdo entre o hemisfério cerebral direi-
to ¢ esquerdo, entre racicnalidade e intui¢do (Winkelman np.).

Cérebro direito x cérebro esquerdo

As pesquisas dedicadas 2 exploragdo do cérebro direito e do
cérebrc esquerdo demonstram que “cada metade do cérebro perce-
be, aprende, ¢ lembra separadamente, como se duas mentes consci-
entes existissem dentro de um crinic” (Erdman ¢ Stover, 1991, p.38).
O hemisfério cerebral esquerdo & responsavel pelo pensamento line-
are analitico e também pelas formas l6gicas de organizagio da cons-
ciéncia dependente da fala. O heraisfério direito participa diretamen-
te dos processos de percepeao, estando relacionado com formas de
relagdo visual mais direta com 9 mundo externo, bem como da an4li-
se direta de informagoes recebidzs de nosso proprio corpo (Luria
1973). Ou seja, o hemisfério esquerdo & a fonte de “‘raciocinio anah’-’
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tico passo a passo”, enquanto que 0 direit produz um pensamento
mais sintético, um “entendimento instantaneo e global da situag&o”
(Erdman e Stover, 1991, p.38).

Ornstein e Sobel (1987) afirmam que 0 hemisfério direito € 0
cérebro das emogdes ¢ o esquerdo da logica. Muitas formas de éxta-
ses rituais, incluindo meditago, bem como estados hipercinéticos
estdo relacionados com 0 hemisfério direito (Orstein, Ronald, 1972~
1979). Os hemisférios direito esquerdo tém duas formas de pensar
diferentes mas complementares (Erdman ¢ Stover, 1991).

O resultado mais intrigante destes anos de pesquisa € a hipo-
tese de que o hemisfério direito assuma “um papel dominante nas
perspectivas estéticas, emocionais, € mesmo religiosas, processos
fundamentais nio-acessiveis & analise logica e contudo fundamental
as inter-relagdes humanas” (Erdman e Stover, 1991, p.39) .

Conclusoes

O homem comum & estimulado em nossa cultura para a anali-
se légica e linear de si mesmo e do mundo externo, resultando na
predomindncia do hemisfério esquerdo; uma quase independéncia:
“o cérebro esquerdo”. O cérebro esquerdo sabe tudo, ¢é arrogante,
vaidoso; desvaloriza as manifestagoes do hemisfério direito, quer da-
quele que esta ligado a si por vias nervosas, bem como das proveni-
entes do hemisfério direito de outros grupos como formas de pensa-
mentos e costumes diferentes. O hemisfério esquerdo passa a ser
tomado por alguns grupos como “opressor”, enquanto que 0 hemis-
fério direito se torna o “siinbolo” da liberdade (Erdman e Stover, 1991).
O resultado desta situagdo é a impressdo de que as manifestagdes do
“cérebro esquerdo” sdo as dnicas verdadeiras, enquanto as do direito
seriam fantasias. O homem automético olha o mundo externo e inter-
no, € ndo entra em contato direto com eles pois seu hemisfério direi-
to esta adormecido. Este homem ndo entra em contato com seu corpo

2 Winkelman (n.p.) chegou a conclusdes semclhantes com referéncia a ligagdo
entre “alucinégenos”, experiéncia religiosa e a cura.
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e com o mundo externo de fcrma direta, ndo os sente; usa seu pensa-
[13 - 3
mento para “senti-los”, e quando os sente, conceitua-los.

O surgimento de percepgdes estranhas s comumente

exgerxencxadas, muitas das quais provenientes do hemisfério direito,
se integradas adequadanmiente ao mundo psiquico, pode resultar na-

expansio do relacionamento consigo préprio e com o mundo exter-
no. Nesta integragdo téin parte importante as regides pré-frontais que
estdo relacionadas com a regulagdo de nossos atos € com nossa capa-
cidade de auto-observagfdo. Sem a expansdo desta capacidade de
auto-observagdo, qualquer aprofundamento no conhecimento de nés
mesmos e do mundo exterino poderia resultar no aparecimento de um
turbilhdo de dados n#o-integrados, soltos. Pode surgir, entdo, o hu-
mano confuso mentalniente ¢ em uma escala maior, o’louco.’O uso
de 'a.lucin()geno fornecendo novas informagdes qualitativas e quanti-
tativas dos mundos interno e externo sem um trabalho preparatério e
paralelf) ao seu uso, pode levar a danos psicoldgicos. Por outro lado
se for feito este trabalho por um xam4, todo o experienciér psiquico’
induzido pelo alucinogeno ao se integrar ao psiquismo do aprendiz
pode resultar na exparsio da percepgdo dos mundos.

’ O alucindgeno, tavorecendo o desenvolvimento das fungdes
do cefrebro direito, vai possibilitar ao xama andar pelo mundo dos
espiritos. Contudo, v ir e vir, ou seja, a facilidade de locomogdo entre
0s mur_ldos do cotidiano ¢ o mundo dos espiritos, ndo é somente fa-
voregdo pelo uso dos alucinégenos mas, também, pela
copscxentizagﬁo do processo no curso do treinamento. Este trabalho
orientado pelo mestre favorzce a integragdo entre os dois mundos. -
Ao nivel do sistema nervoso centrai nos parece que os “alucinige-
n?s”, jupto com a aprendizagem xamadnica, facilitariam a comunica-
¢30 e a integragdo entre os dois hemisférios, entre os dois mundos.
Por cutro lado, acreditamos que muitos sistemas xamanicos que ndo
fazem uso de “alucinégenos™, usando outros caminhos espirituais,

aringem esta mesma integragdo cerebral inter-hemisférica. (Harner,
1989; Ornstein, 1972) ’
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