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RESUMO

Esta dissertacdo busca reafirmar o argumento de que o xamanismo, entre oS povos
amazonicos de lingua Pano esta disseminado na sociedade como um modo de relagao,
uma maneira de conhecer e comunicar. Mais que isto, busca compreender a modalidade
de xamanismo, particular dos Katukina, Kaxinawa, Yaminawa, Yawanawa e Shipibo-
Conibo (mas nao exclusiva a eles) que necessariamente envolve os boideos na qualidade
de xamas primordiais. A porta de entrada para este tema sera a iniciagdo dos homens no
xamanismo enquanto processo de incorporagdo de conhecimentos; topico que por sua
vez exige uma breve revisao da literatura em torno das nogdes Pano de pessoa e corpo —
quanto as suas constituicdes, concep¢ao € manutengdo. A partir dai ¢ demonstrando que
as cobras grandes (sucuris e jiboias) sao donas das substidncias necessarias a
transformagdo dos corpos para a incorporacdo dos conhecimentos, capacidades e
habilidades. Elas conectam, através das visdes (em sonhos, estados febris, cantos
xamanicos e desenhos), dominios diferentes: feminino e masculino; xamanismo, arte e
caca; mundos visiveis e invisiveis; conhecimentos especializados e a vida cotidiana dos
leigos.

PALAVRAS-CHAVE: Xamanismo, Cobras, Universo Visual, Povos Pano
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ABSTRACT

This thesis aims to reassert the idea that among the Pano speaking peoples of
Amazonia, shamanism is spread through society as a mode of relation, a way of
knowing and communicating. Furthermore, the thesis tries to comprehend the modality
of shamanism, particular (but not exclusive) to the Katukina, Kaxinawa, Yaminawa,
Yawanawa e Shipibo-Conibo that necessarily involves Boidae (large, non-venomous
snakes) as primordial shamans. We start to approach the subject through the analysis of
the male shaman initiation, a process of embodying knowledge. This topic demands a
quick revision of the literature concerning the Pano categories of body and person: its
conception, its constitution, and its maintenance. After that, we show that large snakes
(the anaconda and the boa constrictor) are masters of the substances used to transform
the bodies, when embodying knowledge and skills. Through visions (in dreams,
feverish states, shamanic chants and drawings), these snakes connect different domains:
male and female; shamanism, art and hunting; visible and invisible worlds; specialized

knowledge and the everyday layman life.

KEYWORDS: Shamanism, Snakes, Visual Universe, Pano Indians



De estas calles que ahondan el poniente,
una habra (no sé cuél) que he recorrido
ya por ultima vez, indiferente

y sin adivinarlo, sometido

a quien prefija omnipotentes normas
y una secreta y rigida medida
a las sombras, los suefios y las formas

que destejen y tejen esta vida.

Limites — Jorge Luis borges
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CONVENCAO ORTOGRAFICA

A grafia dos etnonimos usados nessa dissertagao baseia-se naquela convencionada
pela Enciclopédia dos Povos Indigenas do Instituto Socio-Ambiental (ISA). Para a
grafia dos termos em Katukina-Pano adotei a convencdo usada pelos professores
indigenas da lingua Katukina em territorio indigena a partir da cartilha de alfabetizagao
(Sheré Katukina et all 2004) e aulas que tomei com eles de sua lingua. Para os demais
povos abordados lancei mao das grafias presentes nas etnografias aqui analisadas.

Todos os termos em linguas indigenas, com excecao do préprio etnéonimo, sao
grafados em italico. O anexo 1 apresenta um pequeno glossario com as palavras em

linguas indigenas usadas nessa dissertacao.
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PROLOGO

Na minha segunda noite na aldeia Masheya, o cacique teve comigo a primeira
conversa sobre um assunto que me perseguiria por todo o més e por todas as aldeias que
eu fosse, a quem quer que eu fosse apresentada. Ele me advertiu, e eu tenho certeza da
exatiddo dessas palavras na ocasido, de que eu nao poderia fazer pesquisa na terra deles.
Ele se esforcava para falar portugués com muita dificuldade. No inicio eu quase nao
entendia o que ele dizia, mas ele repetiu as palavras, ainda que desconexas, varias vezes.
Repetiu uma duzia de vezes que nao se pode mais pesquisar sobre o povo Katukina, que
os Katukina ndo querem mais isso, que nao ha beneficios para os Katukina e que eu nao
podia fazer nada em termos de pesquisa, ndo podia gravar, nem fotografar, nem escrever
nada sobre eles. O nome dele é Ni’i.

Ni’i me perguntou se eu tinha tirado alguma foto, se tinha gravado algum video e
se estava pesquisando. Disse que tinha tirado fotos mas que a pedidos, sobretudo, de
Orlando. Ao que ele respondeu que assim tudo bem, "porque Orlando ¢ presidente da
Associagdo, o que ele autorizar esta certo".

Quatro dias depois Machi me disse que no dia seguinte haveria uma reuniao - uma
espécie de assembléia indigena - na aldeia Campinas, a primeira € maior aldeia
Katukina dessa TI. No dia seguinte, assim que chegamos em Campinas, subimos numa
das primeiras casas da entrada da aldeia. Na porta uma mulher branca lavava roupa
sentada, seu nome ¢ Francisca. Diferentemente de todos com quem eu conversara até
entdo, ela falava em portugués e alias ndo a ouvi falar hora nenhuma em Katukina. Ela
me perguntou de onde eu era e o que eu fazia. Machi tomou a frente e respondeu por
mim, disse que eu era do Rio de Janeiro e que eu era antrop6loga. Eu acrescentei que
tinha ido até 1a para conhecer a aldeia, que tinha ficado curiosa depois de um livro que
li. Eu ja esperava pela pergunta cada vez mais freqiiente e ela ndo me decepcionou,
olhando bem fixamente para mim com os olhos apertados contra a luz do sol perguntou:
"Veio pesquisar nao?" Essa era a preocupagdo constante deles com a minha presenca.

Almocamos na casa de Francisca e conversamos muito sobre varios assuntos,
depois fomos até a escola da aldeia onde acontecia a reunido. Fernando a presidia e
lendo um documento o discutia em Katukina. Nao consegui entender nada, so6 as
palavras em portugués que saltavam ora ou outra. Logo percebi que era algo que

envolvia antropdlogos, pesquisas e alertas aos caciques quanto ao assunto. Tudo que
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ouvi foi: pesquisa, Edilene, Casa de Cultura, dinheiro, procuraciao, antropdlogo,
caciques, tomem cuidado.

Logo eu percebi que a reunido envolvia a preocupagdo que eu ja havia notado
neles com a minha presenca, ndo que eu achasse que a minha presenga merecesse uma
reunido geral entre os Katukina, mas eu pensei que pudesse ter conseqiiéncias para a
minha estadia por la. A possibilidade de uma pesquisa antropoldgica era uma
preocupacdo e a presenca sem controle de brancos, uma ameaga. Fiquei constrangida e
pensei que a qualquer momento poderiam me chamar a reunido e me fazer explicar o
que eu fazia la.

Terminada a reunido fomos ao colégio que fica localizado entre duas aldeias,
Varinawa e Samauma. Era meio dia e a aula comecaria as 13 horas. Fomos de
caminhdo, um caminhado da prefeitura que fica a disposicao dos indios como transporte
escolar e também para visitas a cidade. Machi subiu na carroceria, quando fui para subir
imediatamente atrds dela, Sheré me chamou para ir na boleia com ele. Ele queria
conversar ¢ logo intui o assunto. Ele queria saber das minhas intencdes em terras
Katukina. Mas antes de deixar isso claro ele quis me contar sobre a reunido. Ele me
disse que existe um projeto para a constru¢do de uma casa de cultura Katukina nas
terras da TI Campinas e que o dinheiro ja havia sido liberado, mas Orlando, enquando
presidente da AKAC, era o unico que poderia no momento movimentar esse dinheiro.
Disse que precisariam de uma procuracao dele para que alguém que tenha mais
disponibilidade de tempo pudesse administrar. Trabalhando na FUNASA, Orlando nao
tem tempo e por isso o dinheiro fica parado e o projeto também. Sheré me disse ainda
que outro ponto discutido na reunido envolvia a contratacao de dois antropdlogos como
assessores. Segundo ele, os dois antropologos aceitaram assessorar tecnicamente o
projeto mas também queriam, simultaneamente, uma autorizacdo dos Katukina para
poderem pesquisar e escrever artigos cientificos sobre a cultura Katukina. Nessa reunido
os Katukina teriam decidido que ndo concordavam com essa proposta e reforgaram estar
em desacordo sobre pesquisas em terras Katukina.

O argumento mais forte refere-se ao fato de que, de acordo com Sheré, os
antropologos estao sendo contratados com dinheiro dos Katukina que pagard a eles
estadia, alimentagdo, translado e salario e que portanto ndo ¢ justo que facam suas
carreiras profissionais a custo do dinheiro dos Katukina. Resumindo, eles ndo acham

justo pagar antropologos para pesquisa-los. Pesquisa com dinheiro dele ¢ abuso.
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Tendo chegado ao assunto que eu ja esperava ele me perguntou: "E vocé, veio
para pesquisar também?". Eu disse a ele tudo o que ja tinha dito a Orlando, a Noya e ao
cacique de Masheya; que eu era antropologa que ja havia lido sobre os Katukina e que
tinha sido incentivada a conhecer a aldeia, a regido e que eu tinha intencdes de estudar a
cultura deles mas que isso seria um projeto para o futuro, que no momento o que me
levava 1a eram mais curiosidades do que uma aventura investigativa. Ele pareceu
satisfeito e ficou contente com a minha postura. Ele me disse que os Katukina ja
tiveram muitos problemas com pesquisadores — ou supostos pesquisadores — e que hoje
sO aceitam pesquisa se o pesquisador oferecer algum beneficio a populacdo. Ele
reforgou que ndo se trata de dinheiro, mas, sobretudo, de formagdo do pessoal, em
informatica, em portugués e coisas do tipo.

Para relaxar o clima tenso ele teceu alguns elogios a mim, disse para eu aproveitar
a viagem e que qualquer coisa que eu podia contar com ele. Ficamos alguns minutos em
siléncio e ele me perguntou quando eu voltava para o Rio e quando poderia ir de novo a
aldeia. Eu disse que ndo sabia, que era muito caro para mim € que eu precisava terminar
um curso antes. A nossa conversa foi essa, descemos no colégio e fui assistir aula na
sala da Machi.

Fiquei o tempo todo pensando nessa conversa. Eu de fato tinha sido incentivada a
conhecer a regido e no contexto do prazo para entrega da dissertagdao eu realmente tinha
ido para Masheya com a inteng¢do apenas de conhece-los, de fazer amizade para que
futuramente pudessemos estabelecer outro tipo de relacdo, de pesquisa. No momento,
meu prazo era de um més entre eles, isso nao seria tempo de campo suficiente para uma
pesquisa e eu tinha certo dentro de mim que eles confiariam nas minhas intencdes.
Minha consciéncia sobre o assunto estava tranqiiila, fui honesta com eles e acho que

1sso nos confortou.
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INTRODUCAO

No principio

Essa dissertagdo comecou ha mais de um ano, com o fim de uma etapa essencial
do curso de mestrado, a qualificacdo. O projeto apresentado nessa ocasido propunha
tratar dos modos de relagdo e das relagcdes em si estabelecidas entre humanos ¢ animais
pelos povos indigenas sul-americanos que habitam hoje a microrregidao conhecida como
Alto Jurua. Tratava-se de questdes gerais que supostamente deveriam servir de guia
para um estudo das diferentes formas dessas relagdes. Até ai eu ndo pensava que fosse
possivel fazer algum tempo de campo no mestrado e limitei-me a pensar em uma
pesquisa bibliografica. O objetivo era construir uma analise etnograficamente motivada
que explorasse a relacdo dos amerindios com os animais. Apesar de um campo muito
breve esse objetivo se manteve.

Estava claro que as questdes gerais eram gerais demais e o tema amplo como se
apresentava despertava a curiosidade de se saber porque tinha como recorte o Alto
Jurua.

Numa tentativa anterior de escrever sobre algo mais geral ainda me propus a
retormar algumas controvérsias classicas e contemporaneas acerca de conceitos
antropolégicos de humanidade a partir das relagdes sociais e intelectuais dos homens
com os animais, ¢ foi nesse empreendimento que descobri que seria mais prudente e
produtivo fazer um recorte mais especifico. Tania Stolze Lima me sugeriu que
escolhesse algum animal em particular. As cobras me pareceram um tema frutifero
naquele momento, eu ainda nao conhecia nenhuma bibliografia sobre anacondas mas
sabia, como, alias, todos sabem, que as anacondas sdo seres ligados a nogdes de
predacdo e poder e por isso eu suspeitava que deveriam ser objeto de muito pensamento.

O primeiro contato com alguma bibliografia que abordava a anaconda como
figura em destaque foram as teses e dissertagdes de Edilene Coffaci de Lima (2000) e
Els Lagrou (1991, 2007). Ampliando um pouco essas referéncias, inclusive a partir das
bibliografias desses trabalhos, fui percebendo como era forte o tema da anaconda entre
os Pano. Seguindo a anaconda nos trabalhos sobre os povos Pano cheguei ao Alto Jurua.
Acho até que poderia dizer que o que me levou ao Alto Jurua, ou melhor, quem me

levou, foi a anaconda. E a outro lugares também, seguindo seu rastro no pensamento
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etnoldgico avancei para além dos limites do Alto Jurua e das fronteiras étnicas dos
grupos Pano. Outras regides e outros povos foram sendo incluidos no estudo, o que
mais tarde precisou ser freado por um recorte mais conciso.

Do projeto de qualificagdo ficaram o interesse pelos modos de relagdo e pelas
relagdes em si, pelas evidéncias etnograficas da importancia, ou lugar central, dos
animais na socialidade e no pensamento amerindio, o Alto Jurud, os grupos Pano ¢ o
desejo de construir uma analise etnograficamente motivada. Ao que ficou se agregaram

novas implicagdes, um recorte zoolodgico e outro tematico.

Breve Relato de Campo

Na qualificag¢do do projeto de mestrado, Els Lagrou me incentivou a experimentar
algum tempo de campo, qualquer que fosse, para conhecer a regido do Alto Jurua e
experimentar um pouco de trabalho de campo.

Em meados de maio eu tinha acabado de ler a etnografia de Edilene Coffaci de
Lima (2000) e muitas coisas nela me levaram a escolher entre outros povos Pano da
regido do Alto Jurua os Katukina-Pano. Uma delas foi justamente a proximidade da
cidade, Cruzeiro do Sul, que fica a mais ou menos 96 km da primeira aldeia da TI
Campinas. Outro fator de peso foi sem duvida a forte e constante presenca das cobras
grandes em diferentes modos relacionais da vida.

Embarquei entdo numa pesquina na internet por contato com os Katukina. Foi
quando descobri o blog do jornalista acreano Altino Machado. Pelos textos publicados
percebi que ele tinha relagdes bem estreitas com as populagdes indigenas do Acre. Foi
através dele que consegui falar com Lindomar Padilha, funcionéario do CIMI, que me
pos em contato com Alcilene Bezerra do CIMI de Cruzeiro do Sul. Foi Alcilene quem
faz a mediacdo com Orlando Katukina, presidente da Associagdo Katukina do
Campinas. Sete dias depois do primeiro contato, ela me disse que Orlando tinha
concordado que eu os visitasse em sua aldeia e me deu o nimero do telefone dele na
FUNASA para que eu ligasse e conversasse diretamente com ele.

Conversamos rapidamente por telefone, Orlando me perguntou quando eu poderia
estar 14 e me disse que quando eu chegasse que ligasse para ele. Foi o que fiz, comprei
as passagens € no inicio de junho eu estava em Cruzeiro do Sul tentado marcar um

encontro com ele.
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Cheguei nas terras Katukina de Campinas em um momento muito particular de
contato com a sociedade nacional. Um momento em que a presenca de pesquisadores e
aliancas com outras pessoas da cidade estdo em questdo. A presenga de estrangeiro na
aldeia estd na pauta do dia, ¢ tema das conversas a noite antes de se deitar, de reunides
na aldeia e de assembléias com toda a comunidade.

Nesse contexto tive varias vezes que me justificar e dar explicagdes da minha
presenca a muitas pessoas. Eu ndo compreendia o que eles diziam em Katukina, mas,
levando em consideragao conversas que tive com Machi e Noya, acredito que muitas
outras vezes eles explicaram por mim.

Nao posso negar que tive uma recep¢do impar em campo. Todos foram muito
doces e gentis, interessados e preocupados. Senti na pele a tdo comentada e notavel
abertura e interesse dos Panos pelo estrangeiro (Erikson, 1986; Keifenheim, 1992;
Lagrou, 2002; Calavia Saez, 2006). Me trataram tdo bem quanto em poucos lugares. Me
deram um nome, me alimentaram, tiveram paciéncia para me ensinar a lidar com o
tercado, com a cesta na pesca, com os insetos. Me trataram quando fiquei doente, me
acolheram em suas casas e lamentaram a minha volta para o Rio de Janeiro.
Estabelecemos uma amizade, uma relacdo de confianca, ou pelo menos, me fizeram
sentir assim. E acredito que foi por causa dessa confianga que recebi muitas propostas
comerciais.

A pesquisa entre os Katukina, como pude observar inclusive pela conversa que
tive um dia com Sheré€, esta condicionada a parcerias através de projetos que capte nao
sO recursos, mas também formacao das mais diversas ao povo Katukina. Segundo as
palavras de Ni’i, os Katukina estdo cansados de contribuir com a formagao profissional
dos pesquisadores sem que a comunidade tenha sequer algum beneficio com isso. Mais
ou menos como se o conhecimento, a cultura Katukina, estivesse sendo articulada pelos
indios como ponto de um novo modo de relagao interétnica que pode desta vez conceder
a comunidade formacio, recursos e voz politica. E isso o que também constatou Goes
(2007) em relacdo ao uso do Kdpo' nos centros urbanos. Para ele, o uso do Kdpo na
cidade como terapia alternativa valorizando os “conhecimentos tradicionais” indigenas,
abriu para os Katukina a possibilidade de novas estratégias politicas contemporaneas;

como uma forma de mediagdo interétnica e de efetivacdo de seus proprios interesses.

1 Kapo 1é-se cambd; k- como cd@ em cdo e po- como bo em bojo. O alfabeto usado hoje pelos Katukina
ndo inclui a letra b. Optei por essa grafia por ser a convencionada entre os Katukina inclusive nas
cartilhas de alfabetizacdo. Encontram-se, porém, grafada também como Kambo, Kambo, Cambo, Kampo
ou kampu.
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“Antes, tais saberes serviram aos Katukina como meio de adquirirem
tercados, espingardas, roupas e querosene, agora servem para
aquisicdo de bens monetarios e, principalmente, expressdo politica no
contexto acreano.” (GOES 2007, p.142).

Tendo essa condigdo em vista, o bem querer deles por mim e a confianga que
estabelecemos, muitas vezes eles tentaram me convencer a vender seus artesanatos, a
lhes dar cursos de portugués e informatica, sempre com a compensacdo de uma
autorizagao para a pesquisa.

Esse era um assunto sério € quase onipresente. Meus amigos mais proximos,
Machi e Noya, sempre me contavam que alguém tinha perguntado a eles quem eu era e
0 que eu queria. E ndo posso esquecer que de muitas formas eles me protegeram.
Sempre que chegavamos a uma aldeia diferente eles corriam ao meu lado para me
apresentar ao cacique. Se no aeroporto eu me preocupava por nao ter autorizacdo da
FUNALI, na aldeia eu temia o cacique de Varinawa que por sorte s6 encontrei nos meus
ultimos dias por 14. “Se vocé encontrar com ele, eu tenho d6 de vocé, pena mesmo, ele
vai chamar a policia para vocé. Ele ndo quer branco aqui ndo.” Essas palavras de Noya
ressoavam na minha cabeca a cada encontro com alguém de outra aldeia. Eu tinha em
mente que a qualquer momento eles podiam resolver me mandar embora no primeiro
onibus que viesse de Liberdade em dire¢dao a Cruzeiro do Sul. Mas eu era “convidada”
de Orlando e isso tornava tudo mais ameno para mim, alias, com os dias eu descobri
que era assim que eu deveria comegar a frase quando me perguntassem o que eu queria
1a.

Mas ndo eram apenas os indios que queriam saber o que me levava até 1a. E claro
que por motivos diferentes, mas os enfermeiros do posto de satude, o taxista e até o
motorista da FUNASA também queriam saber o que tinha me feito sair do Rio de
Janeiro para me hospedar no Acre em meio a uma aldeia indigena. O motorista da
FUNASA que nos levou até a aldeia, parecia ndo compreender as razdes que levavam
alguém a ir morar por alguns dias numa aldeia. As minhas motiva¢des pareciam
absurdas para ele.

O nome dele ¢ Candido e fui um pouco através dele e da sua curiosidade por mim
que inaugurou-se um dialogo que seria fundamental nos proximos 30 dias para a minha
aproximacao dos indios de Masheya e para essa dissertagao.

Seguindo para a aldeia com as criangas na carroceria, o primo ¢ a mulher de
Orlando na boleia pegamos a AC-407 em dire¢cao a Rodrigues Alves. No caminho

fomos conversando. Seu Candido estava muito curioso sobre o Rio de Janeiro e
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comegou a me perguntar se o ambiente que viamos ali era muito diferente das matas do
sudeste, se existiam florestas e outras perguntas do tipo. Eu disse para ele que era bem
diferente que as arvores era menores ¢ que pela janela do carro eu ja tinha visto que 14
tinha passaros que eu nunca tinha visto. Inclusive eu perguntei a ele se conhecia um
passarinho todo azul que tinha ali na regido, ele me disse que sim, que era muito comum
ali e me perguntou se no Rio de Janeiro tinha dele. Eu disse que nao e que na verdade eu
tinha a impressdao de nunca ter visto um bicho que fosse todo azul. Eles riram, Sr.
Candido, Orlando, Levindo e Rosimeire — primo ¢ mulher de Orlando. Foi a primeira de
muitas vezes que a minha ignorancia garatira a alegria momentanea dos outros. Sr.
Candido me disse que na regido esse passaro ¢ muito conhecido como Sanhacu
(Thraupis episcopus). Visto que eu ndo conhecia nem o sanhagu, Orlando passou a me
apresentar passaros € outros animais, tarefa que mais tarde repassou a Noya.
Empenhado nisso, ele me apresentou diversos animais da regido e me falou muito sobre
as cobras, chegou inclusive a ir me chamar para ver cobras que ele encontrava na mata
ou ao redor da casa que, segundo os Katukina, se sdo peconhetas precisam ser mortas®.

Na aldeia Orlando me hospedou na casa de seus sogros, onde ele fica quando vai
para 1a nos finais de semana. Orlando ¢ funciondrio da FUNASA e por isso fica de
segunda a sexta, e as vezes alguns finais de semana, na cidade.

A curiosidade de todos era grande, olhavam para mim percorrendo todos os
detalhes das minhas roupas, da minha mochila e pareciam estranhar a minha cor e
principalmente o meu cabelo, que eu tinha a impressao de causar algum tipo de
sentimento de pena entre as mulheres. A forma fisica do meu corpo também nao passou
despercebida e logo no primeiro dia comentaram com seriedade que eu estava muito
magra e muito palida que eu precisava comer € engrossar sendo as almas poderiam me
levar. Eu soube disso por Orlando que enquanto esteve 1a foi meu interprete.

Ja no primeiro dia senti a dificuldade de ndo compreender o que diziam a minha
volta, o que diziam para mim e sobre mim. No segundo dia fiz um mapeamento de
quem compreendia e quem falava portugués, eram poucos mas seriam eles meu ponto
de apoio. A dificuldade de comunicagao isola, cria uma barreira entre vocé € os outros e
transpoO-la era uma das principais e mais dificeis tarefas a cada novo dia. Sempre ao

amanhacer eu pensava nisso € em estratégias de superar essa dificuldade.

% Ao contrario das anacondas. Matar anacondas pode colocar em risco a vida, pois anaconda é pajé. Entre
os Kaxinawa s6 se mata anaconda para que as mulheres aprendam o kene kuin, o desenho kaxinawa, ou
para que os homens pegam para o espirito da cobra os tornar bons cagadores (Lagrou 1996, Lima, E.
1998).
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Mas os Katukina sao Pano e, como ja dizem hé tantos anos os antropélogos, sao
abertos e interessados no estrangeiro, o que, apesar da solidao, me fazia parodaxalmente
nunca estar sozinha. Quando eu conversava com Noya, muitos deles se sentavam por
perto pra ouvir a melodia de uma lingua que nao entendiam. Assistiam as aulas de
Katukina que eu tomava com Noya e achavam muita graga na minha prontncia da
lingua deles. Tocavam a minha pele analisando as inimeras picadas de pium. Achavam
graca em como eu estava muito picada e me ensinaram a ndo cogar € como espremer
com as unhas as picadas para que sarassem logo. Com o tempo foram tomando mais
liberdade e procuravam mucuim na minha pele e piolhos na minha cabeca ¢ ao nao
encontrar nem um nem outro, me perguntavam porque eu ndo os tinha e porque eu
estava tao picada por pium. A diferenca dos nossos corpos se tornou objeto de interesse
deles que sempre me perguntavam porque eu era tdo magra. Adriano certa vez me disse
conclusivamente: “seu marido ndo gosta de vocé, te deixa magra assim e deixa vocé
ficar um més aqui sem ele. Isso ndo pode. Aqui o homem casou, tem que engrossar a
mulher sendo o pai da moca pega ela de volta. Vocé precisa engordar.” O meu peso era
uma outra preocupacao constante dos Katukina. Eu ndo podia andar na estrada sozinha,
ndo podia tomar banho no igap6 sozinha, ir na ro¢a sozinha, tudo isso era muito
perigoso.

Perto do final da minha estadia, fui a cidade com eles no caminhdo da prefeitura.
Acordamos cedo, a aldeia toda escura, muita confusdo, todo mundo correndo de um
lado para o outro. Eu ndo estava me sentido muito bem, mas a pressa coletiva me fez
pensar que nao daria tempo de ir ao banheiro e que eu perderia o caminhdo. Na noite
anterior fui deitar sentido calafrios. Dormi mal mas sonhei. Sonhei com o cacique/pajé
da aldeia Bananeiras me dizendo coisas que pareciam Noya falando. Ele me disse que
eu ia ficar doente e que eu ia sentir dor de cabeca.

Alguns dias antes Noya tinha me dito que quando se toma kdpo nao se pode
chorar, porque se tiver medo da cobra quando sair na mata ela te morde. Alguns dias
depois nods dois fomos dar uma volta na mata, ele queria me mostrar como ¢ a floresta a
uns 300 metros para dentro. No caminho eu disse para ele que tinha medo de encontrar
alguma cobra e ela me morder, afinal eu estava com medo dela.

No sonho, a voz de Noya na figura de Ademir dizia que eu ia adoecer e sentir dor
porque naquele dia a cobra escutou eu dizer que tinha medo dela e que por isso agora eu
iria sofrer. O sonho ndo era muito dindmico e mais parecia uma miragem, um composto

de imagens de uma sucuri, com um padrao de cobra que ha duas semanas Nawashavo
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reproduzia em uma pulseira para mim e a figura de Ademir tal como o vi pela primeira
vez; com uma camisa de veludo vinho e pinturas faciais em vermelho e preto.

Acordei desse sono na confusdao de todos correndo de um lado para o outro.
Descemos até a rodovia e fomos esperar o caminhdo. A viagem de 96 km durou 4 horas,
0 vento na carroceria do caminhao era forte mas eu sentia um frio polar, o balango do
caminhdo a cada buraco me fazia sentir dor em todos os ossos e foi ai que percebi que
eu poderia ja estar febril.

Quando chegamos na cidade e eu desci do caminhdo, notei que estava tonta,
enxegava mal e sentia muito frio e dor no corpo. Avisei a Machi que eu iria até a uma
farmacia e que depois eu a encontraria no mercado que era logo ali. Na farmacia o caixa
me disse que 39°c ¢ uma febre muito alta e que possivelmente eu estava como malaria.
Na hora lembrei do sonho e pensei que Ademir pudesse estar certo.

Reencontrei com Machi e disse a ela que eu ia ao posto de satde e que eu achava
que era possivel que eu demorasse e perdesse o caminhdo de volta as 13h. Mas que nao
se preocupasse que eu voltaria no dia seguinte para a aldeia. Perguntei numa farmacia
onde tinha um posto. Ao chegar 14 minha febre ja tinha tingido 40°c. Me fizeram 3
exames de malaria em seqii€éncia e o enfermeiro parecia torcer para que desse positivo
para maldaria, caso contrario nao saberia o que fazer. Por fim eu ja delirava de febre e os
exames todos ndo acusaram malaria. Chamaram o SAMU e fui para o Hospital do Jurua
de onde me transfiraram para a Santa Casa € me mantiveram internada por trés dias.
Diagnostico: amebiasse e infecgao intestinal.

Trés dias depois e trés quilos mais magra voltei para a aldeia. Ja existiam
iniimeras versdes sobre o meu desaparecimento, mas Machi acreditava na minha volta.
Quando subi a ribanceira que leva até a aldeia anunciaram aos gritos para Machi que eu
tinha voltado. Ela veio correndo e os outros se aproximaram. Ela sorria e segurando nos
meus ombros € olhando bem nos meus olhos, ela dizia: “sabia que vocé ia voltar, eles
duvidaram, mas eu sabia”. Dai em diante ficamos mais amiga e partilhamos
intimidades, algumas vezes 0 mesmo prato, a bolsinha de remédios e a chave do posto
de saude. Todos pareciam contentes com a minha volta, parecia mesmo que eu tinha os
surpreendido. Mas estavam também preocupados, afinal eu estava mais magra ainda.

Resolveram me tratar. Disseram que os remédios da cidade estavam me fazendo
mal que eu precisava tomar kdpo para limpar minha barriga, para eu ficar forte, me
curar de vez e engordar. Me dispus a tomar, suspendi os antibidticos e no dia seguinte

bem cedinho fui na casa de Noya dizer a ele que eu ja estava pronta para tomar. De
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jejum tomei o equivalente a uns 600 ml de d4gua com agucar, com muito acticar. Noya
disse que estava com pena de me queimar, que eu ia sentir muito mal mas que depois ia
ser bom. Sentiu pena mas queimou, fez apenas trés pontos, disse que era suficiente, que
eu estava muito fraca e que portanto era melhor ndo tomar muito da primeira vez.
Queimou e colocou o veneno do sapo em cima das queimaduras e imediatamente ja
pude sentir o efeito. Tive um inchago local acompanhado de intensa vermelhiddo, logo
depois uma pequena taquicardia. Em seguida o inchaco e a vermelhidao se espalhou
pelo corpo todo, ao que Noya comentou: “agora sim, esta bom, vocé esta bem inchada,
bem vermelha.” Muitos vieram assistir, queria ver como eu ia reagir. O kapo produz, ou
pelo menos em mim foi assim, um tipo de alucinagdo fisica, fica-se completamente
consciente, a mente ndo sofre nenhuma alteracdo de consciéncia, mas fisicamente ¢
como se o corpo estivesse mudando de aspecto. Talvez por influéncia de minhas
proprias impressdes prévias, a sensagao que tive foi um pouco de um devir sapo.
Orelhas bem pequenas, maos grandes, boca larga e uma certa compressao na garganta
como se ndo tivesse mais pescogo € pudesse a qualquer momento quaxar. Esperava-se
que eu vomitasse logo entdo me levaram para o lado de fora da casa. Noya foi buscar
agua pra quando fosse preciso lavar as queimaduras e quando voltou se espantou por eu
nao ter vomitado: “Vocé precisa vomitar, tem que vomitar.” Eu disse que achava que
nao ia conseguir e ele concluiu que os venenos que eu estava tomando na cidade eram
fortes demais, que ja estava habituada a veneno forte e que portanto trés pontos tinha
sido pouco. Dito isso comecei a vomitar, mas nao foi muito, o que frustrou um pouco a
platéia e deixou Noya encasquetado. Quinze minutos depois da aplicacdo eu disse para
ele que ja ndo estava sentindo mais nada e percebi nele uma certa decep¢do. Lavamos
com agua ¢ ele me disse pra deitar um pouco e depois tomar banho e comer alguma
coisa. Varias vezes depois ao longo do dia ele veio tentar pensar junto comigo porque o
kapo tinha dado um efeito tdo fraco em mim.

Contei a Noya o sonho que tivera na noite anterior a ida a cidade, ele sorriu, mas
nao achou graga. Disse sério que eu era corajosa por sonhar com cobra. Tentei dizer a
ele que talvez eu tivesse sonhado justamente porque tinha medo e ele insistiu que nao,
que eu era mesmo corajosa. Esse sonho me abriu portas para entender mais sobre as
cobras para os Katukina. Depois de contar o sonho, Noya me contou sobre a origem das
cobras peconhetas, sobre os poderes das cobras grandes ¢ Rona me mostrou o desenho
de seu tacape para que eu entendesse porque os pajés precisam ter um encontro com as

cobras grandes.
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De volta ao Rio de Janeiro, me dediquei as leituras das etnografias sobre a regiao
e tudo pareceu ganhar um outro sentido, mais cor, mais movimento, profundidade e
detalhe. A brevidade da visita sem duvida cumpriu as intengdes iniciais. Fiz grandes
amigos entre os Katukina. Orlando, Noya e Machi se empenham em manter contato,
sempre que estdo na cidade tiram um tempinho para ligar. Noya, que agora tem e-mail,
as vezes me escreve. Ainda que tivesse uma autorizagdo dos lideres para uma pesquisa,
essa brevidade me impediria de realizar uma etnografia, mas isso nao significa que nao
tenha tido peso sobre a elaboracdo dessa dissertacdo. Certamente mudou minha

perspectiva para as leituras, que acredito, possam depois disso, serem muito mais justas.

Objetivos, tema, assuntos e capitulos

Tema e assuntos

Essa dissertacao versa sobre os modos de relagdo e as relagdes em si estabelecidas
entre humanos e as cobras, em especial as grandes (anacondas e jiboias), entre alguns
povos indigenas sul-americanos, sobretudo, aqueles que habitam hoje a regido do Jurua-
Purus, a cabeceira do rio Acre e o rio Uacayali, no Peru.

Esse estudo se baseia em uma pesquisa bibliografica que por vezes dialoga com
algumas situagdes vividas em um breve campo entre os Katukina-Pano. O que proponho
¢ uma reflexdo dessas relagdes que, a luz de certas nogdes correntes na antropologia
contemporanea, tais como a do perspectivismo amerindio de Eduardo Viveiros de
Castro e Tania Stolze Lima, seja capaz apresentar um panorama geral sobre o lugar e o
papel das cobras no contexto socio-cosmoldgico amerindio, em especial acerca de dois
temas especificos: o xamanismo e o universo visual. Posso dizer, inclusive, que essa
dissertacdo ¢ muito mais um relato de leituras acerca da evidente presenga da cobra no
xamanismo Pano do que um trabalho exaustivo de revisdo dos varios temas que
envolvem as cobras. Essas leituras se concentram sobretudo em etnografias de cinco
povos Pano: Katukina, Kaxinawa, Yaminawa, Yawanawa e Shipibo-Conibo. No
entanto, isso nao significa que etnografias de outros povos nao venham a ser cotejadas
nesse estudo. Etnografias de povos como os Matsés e os Marubo, serdo, pela evidéncia
das cobras, materiais por vezes abordados.

A literatura sobre os Pano ¢ extensa e pode-se dizer que comeca no inicio do
século passado com os relatos do Padre Tastevin. Muitos temas dessa “panologia”

portanto ja se tornaram cléssicos, sobretudo dois deles: parentesco e identidade étnica.
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A ocorréncia de um sistema de parentesco pouco comum na amazonia excitou a
curiosidade dos antropologos em relagdo aos grupos Pano. Através dos trabalhos de
Melatti sobre a organizagdo social Marubo (cf. Montagner & Melatti, 1975 e Melatti,
1977), o parentesco Pano foi identificado com o modelo de organizacdo social
australiano kariera. Suas semelhancas com o sistema de sec¢des australiano foram
endossadas por trabalhos posteriores entre outros grupos Pano (cf. Townsley 1988,
McCallum 1989; Kensinger 1995, pp.157-169), que percebendo uma certa
conformidade entre esse sistema e os grupos de nominagao Kaxinawa definiu de vez o
parentesco Pano como kariera-pano’ (Calavia Saez 2006 [1995], Lima, E. 2000a E
2000b, Viveiros de Castro 2002). Esse modelo identificado entre os Kaxinawa incluia
ainda uma rebuscada e complexa definicao de identidade, na qual foram identificados
um dominio intermediario entre o si mesmo ¢ a alteridade absoluta ¢ uma distingao
entre uma alteridade interna e outra externa® (cf. Calavia Saez, 2006 [1995], Lagrou
2007).

As sociedades Pano, muitas vezes identificadas como sociedade compositas,
foram definidas como um “quadro caleidoscopico” (Townsley, 1988) e como uma
“nebulosa” (Erikson, 1993) devido as intensas aliangas e rupturas que esses grupos
sofreram entre si ao longo da historia. Muitas etnografia associaram isso a peculiar
atracdo dos Pano pelo exterior. O intenso interesse Pano pela alteridade muitas vezes
explicou o cardter composito € a constituicdo em tantas camadas “étnicas” desses
grupos. Muitos estudos de carater interétnico procuram explicar essa atracdo e, como
acabamos de ver, até mesmo os estudo de organizagdo social abordam a tematica. A
vida social Pano, em geral, coloca em cheque a nogdo substancialista de identidade e
alteridade e mostra como essas questdes sao centrais em suas proprias cosmologias. A
analise do conceito de nawa enriqueceu o debate antropologico e mostrou-se

paradigmatico na ambigiiidade Pano entre auto e alter’ .

3 Citando Viveiros de Castro, Calavia Séez (2006) chama atengdo que o sistema dos kariera "é um mau
exemplo dos principios que ele veio a ilustrar ¢ que os povos Pano apresentam um uso mais consistente
desses mesmos principios" (p.95). Em outro texto, Viveiros de Castro (2002) reafirma o mesmo dizendo:
"Na verdade, certas terminologias pano, de povos com ou sem sec¢des, adequam-se a um esquema de
se¢oes bem melhor que a prépria terminologia dos Kariera." (Viveiros de Castro, 2002, p. 118-119)

* Voltaremos a esse assunto mais adiante. Ainda que esse trabalho ndo se detenha a detalhar e discutir
profundamente o parentesco Pano, vez por outra iremos recorrer a esse tema, sobretudo para falarmos
dessa complicada relagdo Pano entre alteridade e identidade.

5 Como veremos mais adiante, nawa tem, pelo menos, trés fungdes: refere-se a uma verdadeira alteridade
(¢ o termo genérico aplicado a estrangeiros); serve como denominagao — esta nos nomes dos grupos e faz
parte dos etnénimos atribuidos aos Pano vizinhos — e, por ultimo, equivalendo-se ao sufixo —bo, ou —bu,
denota sec¢des de doadores de nomes dentro do grupo.
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Nawa tem diferentes significados de acordo com a posi¢do que ocupa num
gradiente que vai do podlo da maxima alteridade, passando por um dominio
intermediario, até ao “eu mesmo”. E assim, enquanto um conceito relacional, nawa
representa na panologia geral um conceito chave para se entender melhor a politica
externa Pano; o lugar da alteridade nos planos sociologico e cosmologico Pano e,
simultaneamente, a propria idéia que eles fazem deles mesmos (Lagrou 2007, Lima, E.
2000a).

Mais recentemente, no final da década de 1990, outras preocupacdes, articuladas a
esses temas mais classicos, t€ém se tornado temas comuns na panologia. Entre eles
podemos destacar os processos socio-fisioldgicos de constituicao do corpo e da pesssoa,
as fronteiras entre humanos, animais e espiritos, o carater intersubjetivo das relagdes e a
agéncia dos seres (Lagrou 1991 e 2007, Lima, E. 2000).

Os estudos sobre a maleabilidade das fronteiras étnicas Pano concluiu que a
concep¢do de humanindade entre os Pano ndo se encerrava nas fronteiras dos grupos
(Erikson, 1990, p.80) e foi tendo em vista isso que essas leituras mais recentes passam a
explorar a propria fronteira da humanidade.

Baseando-me nesse background, que sem duvida ¢ muito mais denso do que foi
exposto acima, busco abordar o tema da cobra grande entre esses povos em algumas
areas da vida (mitologia, xamanismo e arte, por ex.).

No desenvolvimento dessa dissertagdo foi ficando cada vez mais claro a
necessidade de se refletir sobre como esses povos pensam a si mesmos para poder
avangar na compreensao de suas afirmagdes. Isso de modo que suas proprias nogdes de
pessoa, de identidade versus alteridade, de corpo e de posicao no mundo (perspectiva)
tornaram-se ao lado da tematica das cobras um outro tema. Assim tento, através de
algumas etnografias, remontar um contexto amerindio em que as concepgoes nativas de
natureza, corpo e pessoa iluminem o tema central dessa dissertagdo, isto €, 0 xamanismo
e o universo visual a partir das relagdes com as cobras.

A partir das concepgdes de si (corpo, pessoas, alteridade/identidade), da mitologia
e da arte indigena e de uma série de amostras etnograficas, este trabalho busca refletir
sobre os modos de relagdo xamanicos narrados e vividos em que a figura da cobra
grande estd envolvida.

As etnografias apontam que as concepgdes nativas sobre homens, animais e
espiritos podem se entrecruzar e que, além disso, as fronteiras entre eles sao

fundamentalmente relacionais e dinamicas. A constituigdo da pessoa envolvendo
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processos fisioldgicos essencialmente sociais exige uma relacao equilibrada com essas
fronteiras da alteridade e com a propria alteridade, seja ela qual desses seres ela for,
homens, animais ou espiritos, (a constitui¢do de si depende de uma boa relagdo com o
outro). A propria posi¢ao de alteridade depende por sua vez de uma perspectiva, de uma
posi¢do que se ocupa no mundo, de modo que as relacdes com animais € espiritos sao
muito proximas das que os homens tém entre si (Lagrou 2007, Lima, E. 2000).

A compreengdo dessas nogdes nativas de alteridade e identidade, do carater
relacional das fronteiras entre homens, animais e espiritos € com isso da extensao da
humanidade para além dos proprios humanos se mostraram para mim fundamentais para

uma analise do papel das cobras entre esses grupos.

Capitulos

O primeiro capitulo dessa dissertacdo € uma tentativa de criar um panorama geral
dos grupos Pano e de algumas discussoes suscitadas pelo recorte tematico. Em seguida
proponho um mapeamento de algumas etnografias Pano no tocam a presenca das cobras
entre os Katukina (Lima, E. 1994 ¢ 2000a), os Yaminawa (Townsley 1988 e Calavia
Saez 2006), os Shipibo-Conibo (Roe 1982), os Kaxinawa (Lagrou 1991 e 2007 e
Kensinger 1995) e os Yawanawa (Carid Naveira 1999 e Perez Gil, 1999).

O segundo capitulo discute a negacdo indigena da existéncia atual de xamas entre
alguns desses povos Pano e suas implicacdes tedricas na antropologia, na tentativa de
buscar uma definicdo de xamanismo que servia de guia para essa dissertacao. Um breve
revisdo do xamanismo Pano contextualiza a proposta em termos de conceitos e
categorias indigenas Pano indispensaveis para se abordar a pratica, a inciagdo € o
conhecimento xamanicos.

E por fim, no terceiro capitulo apresento a relacdo de alguns povos Pano com o
universo visual, sobretudo os Kaxinawa e os Shipibo-Conibo, com intengdo de mostrar
que xamanismo € universo visual estdo simultaneamente imbricados conectando

dominios.

Objetivos
“Aqui, é preciso saber personificar, porque é preciso

personificar para saber.” Viveiros de Castro, 2002.

Um dos objetivos desse trabalho ¢ analisar um conjunto de evidéncias
etnograficas que apontam as cobras como protagonista do interesse intelectual e

xamanico na vida social de alguns povos Pano.
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Uma das hipoteses que parto € justamente a de que as cobras estdo incluidas nos
modos de socialidade amerindia. Tendo isso como ponto de partida proponho a
evidenciar, por meio de algumas etnografias da regido, a amplitude do fendmeno, tanto
etnograficamente quanto teoricamente, ja que o objeto assim posto envolve diferentes
areas culturais e também diferentes abordagens antropoldgicas. Etnograficamente, o
problema estende-se nao so6 pela diversidade cultural, mas também pelas diferentes
areas da vida social envolvidas, por exemplo: xamanismo, arte ¢ mitologia.

Tendo em vista que as etnografias apontam que as cobras estdo presentes nas
cosmopraxis indigenas, a composi¢do do campo de relagdes sociocdésmicas desses
grupos sdao um tema fundamental nesse trabalho. Assim, as cobras presentes nas
etnografias da regido servirdo de ponto de partida para uma série de questdes sobre
modos de relacdo e suas condigdes estabelecidas por esses indios com outros seres,
humanos ou ndo-humanos, a sua volta. Dentre tantos micro-temas e interesses diversos
dos Pano que envolvem as cobras, o objetivo central desse trabalho se concentra
sobretudo em dois aspectos: no xamanismo (iniciagdo, pratica € conceituagao nativa) e
universo visual (feminino e masculino).

As etnografias deixam claro o lugar central que as cobras ocupam na socialidade e
na cosmopraxis desses grupos. Uma questao que no principio me intrigava quanta essa
evidéncia etnografica refere-se justamente a figura da cobra. Por qué cobra, grande e
nado-peconhenta e ndo outros animais sub-aquaticos? Essa foi uma questdo que por
muito tempo me perseguiu e que s6 aquietou-se depois que me deparei em um texto
classico de Lévi-Strauss - A ciéncia do Concreto — com uma passagem ao mesmo tempo
inspiradora e confortante. Lévi-Strauss diz assim:

[...] se bem que ndo haja ligagdo necessaria entre as qualidades
sensiveis e as propriedades, existe pelo menos uma relacdo de fato
num grande nimero de casos, ¢ a generalizagdo dessa relagdo, mesmo
sem base na razdo, pode, durante muito tempo, ser uma operagao
tedrica e praticamente satisfatoria. Nem todos os sucos toxicos sdo
ardentes ou amargos, ¢ a reciproca ndo é mais verdadeira; entretanto, a
natureza ¢ feita de maneira a ser mais vantajoso para a ac¢do € o
pensamento agir como se uma equivaléncia que satisfaz o sentimento
estético correspondesse também a uma realidade objetiva. Sem que
nos caiba aqui pesquisar por que, é provavel que espécies dotadas de
alguma caracteristica digna de nota, como forma, cor ou cheiro, déem
ao observador o que se poderia chamar de "direito de seguir", ou seja ,

o de postular que essas caracteristicas visiveis sejam o indice de
propriedades igualmente singulares porém ocultas (Lévi-Strauss 1989,

p.31).
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A medida que fui avangando nas leituras percebi a centralidade das cobras
grandes na mitologia e também que ela esta articulada com um conjunto de relagdes
particulares e abrangentes. Mas talvez seja preciso deixar claro que o que proponho aqui
nao ¢, em nenhum sentido, uma busca por significados da figura das cobras grandes,
isto ¢, minha intengdo nao ¢ identificar na presenca das cobras grandes uma
representacdo de outra coisa, mas precisamente, a intengdo principal € mostrar que
através da presenca na cobra em diferentes dominios (masculino e femenino, aquatico e
celeste, xamanico e artistico, ritual e cotidiano) o xamanismo encontra-se entre esses
povos diluido na sociedade.

Tendo em vista que o0 modo amerindio de conhecer (que ¢ o modo de agir préprio
do xamanismo) exige “tomar o ponto de vista daquilo que deve ser conhecido”
(Viveiros de Castro 2002, p.358), proponho aqui agir um pouco nos moldes do
xamanismo ¢ tentar de alguma maneira tomar o ponto de vista dos indios sobre as
cobras. As cobras no xamanismo amerindio sdo um alguém, um sujeito com agéncia.
Diferentemente das interpretacdes objetivistas, a epistemologia amerindia personifica,
subjetiva, confere agéncia, de modo que, como afirma Viveiros de Castro (ibidem,
p-359), refletem uma propensao a universalizagdo da intencionalidade. Seguindo essa
proposta amerindia de conhecer, o que se busca aqui sdo as intecionalidade e as relagdes
(sociais) que implicam e que estdo implicadas na presenca das cobras grandes no

Xamanismo e nas experiéncias visiondrias desses povos.

Recorte teorico

A delimitagdo de um recorte etnologico (e etnografico) pelo critério linguistico
nao serviu de guia para a elei¢do dos grupos abordados nesse trabalho, ndo so pelo tema
principal a que me propus trabalhar, mas também porque o contorno que define uma
familia lingiiistica me pareceu tao arbitrario quanto qualquer outro. Nao quero dizer
com isso que os povos agrupados no tronco lingiiistico Pano nao tenham socialidades e
cosmovisodes parecidas, muito menos que suas linguas sejam arbitrariamente reunidas
porque nao tém semelhancas lingliisticas. O que quero dizer ¢ que se hd uma
semelhanca lingiiistica talvez ela seja mais relevante para a lingiiistica do que para a
antropologia. Eu digo isso porque a semelhanga cosmoldgica que os grupos Panos tém
entre si ndo se limita a eles proprios, ela ultrapassa as fronteiras lingliisticas e envolve

outros povos de outros troncos lingiiisticos. Além do mais, o proprio discurso nativo

sobre suas relagdes de alteridade nao passam pelo critério lingiiistico. Peter Gow (2002)
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problematiza o uso de unidades lingiiisticas para a etno-historia, em particular do "pre-

andine Arawak" e afirma:

It is not at all clear that Gé-Bororo peoples see themselves as a
meaningfull unit, nor that eastern Tukanoan peoples consider
themselves to have more in common with each other than they do with
their Cariban — and Maipuran — speaking neighbors and affines (Gow
2002, p.149).

Isso, no entanto, ndo menospreza as contribuicdes que as relacdes lingiiisticas
oferecem sobre o passado desconhecido das sociedades que estudamos.

In the absence of other modes of accessing the pasts of indigenous

Amazonian peoples, geographic location and linguistic classification

have played a key role in framing anthropological analysis of these

societies. Peoples who speak related languages are assumed to

constitute, inherently and unproblematically, natural units for analysis,

in a way that not been held to be true of speakers of unrelated
languages (Gow 2002, p.148).

A questao ¢ o que significam essas unidade lingliisticas para aqueles a que elas se
aplicam. Mas serve de alerta também para que nao fagamos uma anti-antropologia que
impde conceitualizacdes inexistentes na teoria nativa sobre seus modos de relagdo.

Assim como as relagdes historicas dos grupos das cabeceiras do Ucayali e Madre
de Dios abordadas por Gow, acredito que o tema aqui exposto ndo se reduz as essas
unidades lingliisticas.

E por isso que o recorte lingiiistico nio me serviu de guia para delimitar os
contornos de uma area etnografica. No entanto, sabe-se que o tema das cobras percorre
quase todo o mundo e por isso se fez necessario um critério outro qualquer que limitasse
a abordagem. Entre uma arbitrariedade e outra, achei mais rico optar pela diversidade
lingiiistica e tentar, vez ou outra, avangar na comparagdo entre grupos de troncos
lingiiisticos distintos.

A principio a microrregido do Alto Jurud me parecia um lugar perfeito para esse
estudo, visto a forte presenca do tema das cobras nas etnografias da regido. Com o
desenvolvimento da pesquisa, essa area a principio delimitada foi tendo seus limites
alargados e avangou um pouco em direcdo ao Alto Javari, ao rio Paru e ao Xingu, por
exemplo. Se a maior parte desses grupos pertence ao tronco lingiiistico Pano isso se
deve a relativa proximidade cosmoldgica e ao fato de muitas vezes esses grupos serem
parentes uns dos outros. No entanto, gostaria de frisar que se o recorte lingiiistico teve

pouca influéncia, tanto menos importante foi a proximidade geografica dos povos. O
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que quero deixar claro € que se a maioria dos povos aqui abordados sdo Pano e se eles
se encontram geograficamente préximos uns dos outros, isso ndo indica um critério de
recorte do estudo, ja que este trata-se apenas de uma arbitrariedade na escolha dos
povos que ndo se baseia em nenhum argumento lingiiistico ou geografico que enfatize
uma relagao necessaria entre eles.

O recorte de grupos desse trabalho segue as trilhas tragadas pelas minhas leituras.
Mais ou menos como se cada etnografia puxasse a outra, como se a cada versao de um
mito houvesse uma intersecdo que rompesse a fronteira lingiiistica e geografica e
levasse o recorte para outra dire¢do cardeal. Assim como as fronteiras Pano de

humanidade e de grupos sao borradas, os limites do recorte aqui também sao.
Instrumental Tedrico-Metodolégico

Predmbulo

Se o que proponho aqui ¢ uma reflexdo sobre a relacdo entre o pensamento de
alguns povos indigena — sobretudo dos povos Pano — e a figura da cobra em diferentes
dimensdes, acredito que serd interessante antes de mais nada nos posicionarmos
teoricamente acerca das nogdes e conceitos que vamos articular para abordar essa
relacdo.

A maneira como os amerindios concebem a no¢ao de humanidade difere em
muito de como faz o pensamento euro-americano. Como propds E. Lima, entre os Pano
a fronteira da humanidade nao coincide com os limites dos grupos locais (2000, p. 8).
As relacdes que os Katukina, por exemplo, estabelecem com animais € espiritos nao sao
essencialmente diversas daquelas que estabelecem entre si, a fronteira da humanidade se
estende para além dos proprios humanos (idem). Conforme apontam Viveiros de Castro
(2002a), Descola (1996) e outros, os indios tomam 0s animais por vezes como Seres
dotados de humanidade °. Disso surgem questdes como: de qual tipo é a relagdo que se
estabelece com esses animais? De que maneira e sob quais condi¢des estdo esses
animais inseridos nos modos de socialidade amerindia? Como essas nogdes
cosmologicas amerindias sdo capazes de determinar e constituir contextos de natureza e

de socialidade? Quando homens, animais e espiritos sao incluidos e excluidos um da

6 ~ - ~ - . . .

Descola, recuperando a nogdo de animismo, propde que os amerindios atribuem aos animais qualidades
antropocéntricas e sociais. Viveiros de Castro, por sua vez, traz com o conceito de perspectivismo
amerindio a idéia de que os amerindios incluem a animalidade no dominio da humanidade.
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classificagdo do outro? Precisamos ter em mente que apesar das fronteiras da

humanidade serem estendidas elas, no entanto, ndo levam a completa indiferenciacao.

Os animais sao humanos e os humanos sdo animais

Antes de avancar um pouco mais adentro do pensamento indigena, gostaria de
propor aqui com uma breve retomada do pensamento antropoldgico euro-americano,
particularmente a um tema cldssico; as fronteiras entre humanos e nao-humanos,
homens e animais, levando inevitavelmente em consideragao as contribui¢des, impasses
e problematizacdes geradas pelo grande divisor Natureza-Cultura e pelos seus outros
(n3o menores) divisores decorrentes. A intengdo € preparar o terreno teorico-
metodologico sobre o qual irei desenvolver essa dissertagao.

Grande parte da literatura americanista apresenta a idéia de que, segundo os
indios, os animais sao humanos. Tomo essa proposicao como um dos pontos de partida
porque ela implica em algumas discussdes que nos interessam, mas sobretudo porque
ela nos permite pensar um pouco sobre como teorizar as assertivas indigenas, uma vez
que elas sdo muitas vezes absurdamente distintas das nossas.

Nos espanta dizer que os animais sao humanos, mas, por outro lado, estamos
acostumados com uma outra afirmagao: a de que os humanos sao animais. Supondo esta
ultima afirmacdo como o inverso € como aceitavel, qual o incomodo em dizer que os
animais sao humanos?

Para se entender melhor essa afirmacdo de que “os animais sdo humanos™ ¢
preciso que algumas categorias e conceitos usados para descrever o pensamento
indigena sejam postos em reflexao.

Dizer que certos animais sao humanos, como argumentou Viveiros de Castro
(2002b), implica a propria concepg¢ao de humanidade e no minimo isso aponta para o
fato de que a concepcao indigena de humano estende-se aos animais. Surgem disso
algumas questdes como: entdo, o que quer dizer humano nas concepgdes amerindias? O
que os indios estao dizendo quando afirmam que certos animais sao humanos? Como se
relacionam entdo esses conceitos de humano e animal entre os indios — levando em
consideragdo que essas palavras nem mesmo existem na lingua indigena sob os mesmos
uso e valor?

Para que possamos reduzir os mal-entendidos dessa tradugdo sera preciso entender
o contexto indigena, sua cosmologia e pensamento. Para tanto sera preciso suspender a

validade universal das nossas proprias idéias. A necessidade de se entender essa frase
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em um contexto ndo se restringe ao contexto em que € proferida, mas ao contexto de
idéias a que pertence.

A mesma literatura que propde que os indios afirmam uma humanidade dos
animais afirma também que isso ndo se aplica a todos os animais € que, mesmo
naqueles a que se aplica, ndo se trata de uma condi¢do permanente. Isto €, alguns
animais apontados como humanos foram humanos em tempos miticos, ou sao humanos
quando estdo longe do alcance da nossa visdo. Outro aspecto dessa afirmacdo que
merece atencdo ¢ que freqlientemente esta sublinhado na literatura que animais sao
humanos, mas ndo exatamente como nos, homens, somos humanos. Mas nada disso
implica que a afirmacao de que animais sao humanos seja meramente uma metafora, ¢
preciso leva-la até a ultima conseqiiéncia.

Sabe-se que a proposigao geral de relagdo entre indios e animais implica um vasto
campo de conceitos e discussdes que ja se tornaram classicos na disciplina. O tema da
natureza e cultura ¢ um deles e se mostra, a0 meu ver, tangente a essa proposicao e,
desse modo, ao objeto desse trabalho. Nao quero dizer, no entanto, que seja um tema
inevitavel, mas acredito que mereca uma pequena reflexdo, sobretudo porque tem
implicagdes maiores em termos de qual tipo de antropologia a que se propde contribuir.
No caso, uma antropologia comprometida com o discurso nativo, que quer colocar em
suspensao O nosso proprio pensamento (a0 menos no que diz respeito a sua
universalidade) para que o pensamento indigena seja levado a sério nos seus termos e
conceitos.

Sabe-se que entre os amerindios, humanidade, animalidade, natureza e cultura tém
significados distintos dos nossos e, assim sendo, jibdias e sucuris sdo animais que
sofrem uma certa refragdo de sentido quando a sua abordagem sai do registro do
pensamento euro-americano para o pensamento amerindio. Levando isso em conta,
creio que seja apropriado refletir um pouco sobre como podemos usar
instrumentalmente os conceitos de natureza, cultura, sociedade e humanidade na
tradug¢ao daquilo que os indios estdo dizendo sobre sua propria cosmologia. Assim, para
avangar numa teorizagao da relacao dos amerindios com os animais e, em especial, com
as anacondas e jibodias, achei adequado destacar a diferenca constitutiva e fundamental
entre 0s registros nos quais esses povos procedem e aquele do qual nds partimos para
aborda-los, ainda que em muitos casos 0s nossos proprios conceitos sejam apenas

instrumentos de tradugao.
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Breve historico

As relagdes dos homens com os animais deu ao pensamento euro-americano
matéria-prima para assentar muitos de seus pressupostos. A separacdo do homem da
natureza e a atribuicdo dos animais a essa ordem (natureza) teve desde de sempre na
antropologia um destaque primordial, sobretudo, pela sobreposi¢ao de outro dualismo, o
de natureza e cultura.

A antropologia herdou da filosofia e do cristianismo pressupostos sobre os quais
fundou o seu pensamento acerca de outras sociedades e de suas socialidades. A idéia
euro-americana de natureza e cultura, assim como os limites e critérios acionados na
defini¢ao de humanidade e animalidade presentes no pensamento antropolégico, foram
por um lado fundamentais e indispénsaveis para a propria constitui¢ao da disciplina, que
tratando o social e o cultural como algo sui generis e apartado da natureza pode se
distinguir das ciéncias naturais e da psicologia fundando-se como uma ciéncia
autonoma. Por outro lado, no entanto, essas premissas foram por muito tempo um
entrave e, muitas vezes, um tiro no proprio pé. As nossas concepgdes tomadas como
obviedade impediu muitos antropdlogos de compreender outras concepgdes do mundo e
os levou a ignorar outros conceitos de natureza. Tal ¢ o caso classico, por exemplo, do
totemismo.

E inegavel que a oposi¢do do natural ao social foi fundamental as ciéncias sociais
na demarcagao dos limites das disciplina. O desequilibrio em favor do segundo termo
teve alcance de principios epistemologicos e decisivos para a consolidagdo e instituicao
da disciplina no terreno da ciéncia. Dito de outro modo, essa dualidade tao recorrente e
mesmo fundamental no esquema tedrico at¢ mais ou menos os anos 1960 estd
claramente relacionada, entre outras coisas, com a estratégia de conquista de espagos
institucionais por meio da determinacdo de uma nova divisdo do trabalho intelectual.
Essa demarcacgdo de fronteira foi, em grande medida, responsavel pelo desdobramento
de outros dualismos, como individuo e sociedade, animal e humano, sujeito e objeto.

A concepgdo euro-americana de natureza e cultura deu origem a premissas
igualmente dualistas como corpo e alma, humano e animal, eu e outro. A mesma relagao
e distancia entre a alma e o corpo foi estabelecida também entre o homem e o animal.
Os pares de oposigdes corpo/alma, homem/animal foram postos, portanto, de maneira
analoga, igualmente dicotomicos e hierarquizados. Esses dualismos sobreviveram nas
correntes de pensamento antropoldgico que buscavam compreender e conferir

explicacdes as relagdes dos homens com os animais. O problema da fronteira entre
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humano e animal, natureza e sociedade, ganhou importancia na antropologia desde sua
fundacdo — supostamente em Durkheim — passando pelo evolucionismo, pela
sociobiologia, pela ecologia cultural, pelo funcionalismo, pelo estruturalismo até as
nocoes mais recentes de sistemas animicos ¢ de multinaturalismo.

Se analisarmos essas mais diferentes escolas veremos que por muitos anos a
antropologia foi mesmo etnocéntrica, fundada numa visdo de mundo naturalista e
cartesiana, com uma percepcao essencialista da natureza e da cultura. A sobreposi¢ao
dos dualismos natureza/cultura e humano/animal, levou a defini¢des do que ¢ o homem
em oposicdo ao animal. Como aponta Lima (1999), hierarquizando a distingdo entre
natureza e cultura, o pensamento antropologico naturalista funda a idéia de que a
natureza ¢ objetiva e a cultura ndo. De forma transposta, como em um quadro dividido
em dois, tem-se de uma lado a natureza, os animais, o corpo e, de outro, a cultura, os
homens e a mente. Sendo que a metade da natureza encontra-se por esse pensamento
subjulgada hierarquicamente a da cultura. O natural, como dado e inferior em relagdo a
cultura, construida e superior, colocou o animal como inferior ao humano e isso deu
inicio a luta contra os instintos e a favor de manter a distancia entre as fronteiras.

A sociologia e a antropologia sdo herdeiras de todo esse pensamento. A idéia de
homem como unico animal capaz de produzir cultura ¢ uma visdo que pressupde a
cultura como um caso particular da natureza, que € por sua vez, 0 mais sintomatico
aspecto de uma cosmologia naturalista.

Morgan talvez tenha sido um dos maiores expoentes do naturalismo na
antropologia. Sua teoria da evolucao social pressupunha uma continuidade entre
humano e animal de modo que a sele¢do natural operaria tanto na evolug¢dao natural
quanto na social pela necessidade de subsisténcia. Mas o naturalismo nao se resume a
teoria da evolucao social, ele aparece mais tarde disfacado nas metaforas organicistas,
nas abordagens evolucionistas e funcionalista.

Marx, Durkheim e Weber, ainda que autores de pensamentos diversos,
apresentam ja nos primoérdios da ciéncias sociais a presencga do divisor ontologico entre
natureza cultura, sucitado pela propria ruptura epistemologica com as ciéncias da
natureza. Nada mais que um sintoma inerte de todo o pensamento ociedental.

Considerados pais fundadores da ciéncias sociais Marx, Durkheim e Weber tém
em seus discursos principios ambivalentes de uma certa determinagao biologica. Marx e
Engels afirmam em nota em A Ideologia Alemd que “o primeiro ato historico d[o]s

individuos, através do qual se distinguem dos animais, nao ¢ o fato de pensarem, mas
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sim o de produzirem os seus meios de existéncia.” Nem mesmo a consciéncia ou a
religido, “esta distingdo s6 comeca a existir quando os homens iniciam a produgao dos
seus meios de vida”; isto €, o trabalho ¢ o critério de distingao primordial. Para Weber
(1991), por outro lado, o principio distinguidor sdo as agdes dotadas de sentido. Para
Durkheim (1912), os homens se definem por um misto de instintos e paixdes, razao e

moral.

La naturaleza humana se debe a una especie de refundicion de la
naturaleza animal y, en el curso de operaciones complejas de donde ha
resultado esta refundicion, se han producido perdidas al mismo tiempo
que ganancias. jCuantos instintos no hemos perdido! La razon de esto
es que el hombre no esta solamente en relaciones con un medio fisico,
sino también con un medio social infinitamente mas extenso, mas
estable y mas activo que aquel cuya influencia sufren los animales,
para vivir, debe adaptarse a él. Pues bien, la sociedad, para poder
mantenerse, tiene necesidad a menudo de que veamos las cosas desde
cierto angulo, que las sintamos de cierta manera; en consecuencia, ella
modifica las ideas que hubiéramos sido llevados a hacernos, los
sentimientos a los cuales nos hubiéramos inclinado si no
obedeciéramos mas que a nuestra naturaleza animal; ella los altera
hasta poner en su lugar sentimientos contrarios. ([1912] p. 93)

O que quero destacar aqui ¢ que o bioldgico, natural, visto como o comum,
impediu de enxergar, ndo outras relagdes com a natureza, mas a existéncia de outras
naturezas. Alguns identificaram relagdes de homologia batizadas de totemismo, outros,
relacdes de crenga e devocao, identificando nessas relagdes formas elementares de
religido.

Na busca pelas origens e formas mais primitivas de religido, Tylor (1873), no
auge do evolucionismo, elaborou o conceito de animismo. Baseando-se na elaboragao
primitiva sobre fendmenos e forcas naturais presentes na vida cotidiana, Tylor atribuiu o
conceito de animismo ao que ele identificou como um culto a natureza e
reconhecimento de alma a plantas e animais.

Ainda em busca das origens da religido, Durkheim dedicou-se ao totemismo, visto
por ele como a forma mais primitiva de religido. Segundo ele, o totemismo deu origem
ao animismo € ao naturismo. Dai surge uma vasta literatura de cunho antropologico
acerca do animismo e do totemismo. Boas (apud Lévi-Strauss, Totemismo Hoje), com
uma visdo mais culturalista propds que o totemismo era muito geral e abarcava
diferentes coisas dependendo da sociedade. Radcliffe-Brown (1973) o viu como um

caso particular da relacdo do homem com a natureza. Malinowski sob uma perspectiva
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utilitarista propds que os animais e as plantas sdo totens quando sao bons para comer ¢
que o totemismo portanto esta diretamente relacionado a necessidade alimentar.

Anos mais tarde Lévi-Strauss faz um exame rigoroso da literatura até entdo
produzida sobre o totemismo. Para Lévi-Strauss, o animismo ndo passa de um sistema
serial de classificagdo em que o homem identifica-se com seu animal. Lévi-Strauss
considera as analises seriais do animismo inferiores e “ilusdria”, pertencente ao dominio
obscuro do sacrificio, carente de bom-senso ¢ de ordem. Ele identifica como ilusdo
totémica as teorias do totemismo por representar os outros mais diferentes do que eles
realmente sdo. Parafraseando Malinowski, Lévi-Strauss disse que os totens sdo bons
para pensar, que a necessidade ¢ antes intelectual e classificatoria que alimentar. Ele diz
que o mundo animal e o mundo vegetal ndo sao utilizados apenas porque existem, mas
porque propdem ao homem um método de pensamento. Um dos principais pontos da
tese que Lévi-Strauss desenvolvido em O Pensamento Selvagem € que as espécies nao
sao conhecidas por que sdo uteis, mas que sdo consideradas uteis porque sdo antes
conhecidas (p.24). Lévi-Strauss, acerca do pensamento totémico, ndo confunde homens
e animais, muito menos considera que haja alguma relagdo de parentesco entre ambos.
E preciso ter em mente que para Lévi-Strauss, entre natureza e cultura, ha uma
continuidade real e uma descontinuidade légica, que, como afirmou Lima (1999),

resulta numa utiliza¢ao da oposi¢do como instrumento de analise.

Para uma andalise critica

Esta claro que todos esse autores até aqui evocados tém idéias e abordagens muito
disitntas, mas o que quero ao demonstrar sinteticamente seus pensamentos em relagao
ao humano/animal ¢ destacar a presenga da divisdo ontologica euro-americana entre
natureza e cultura na constiuti¢do das correntes de pensamento as quais eles se filiam e
as quais compuseram o pensamento classico da antropologia. O fim ultimo ¢ pois tornar
explicito que o grande divisor natureza/cultura (assim como seus dualismos
decorrentes), posto enquanto uma partilha ontoldgica de dominios hierarquizados no
pensamento antropoldgico teve como efeito uma certa dificuldade de conceber outras
concepgoes de natureza e de sociedade.

Para Viveiros de Castro (1996, 2002:348), a revisdo critica pela qual a distingao
classica natureza e cultura precisa passar impoe a necessidade de se realocar e dissociar

outros predicados subjacentes a essa distingdo tais como universal e particular, objetivo
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e subjetivo, fisico e moral, fato e valor, dado e instituido, necessidade e espontaneidade,
imanéncia e transcendéncia, corpo e espirito, animalidade e humanidade.

Essa visdo da natureza como Unica, invariavel ¢ propria de um pensamento
naturalista. Na antropologia pode-se dizer que a literatura que ndo considera diretamente
o tema do divisor, toma por certo o paralelismo dessas dicotomias. Conforme Viveiros
de Castro (1996) aponta, a propria compreensao eminentemente antropologica de uma
diversidade cultural se baseou na concep¢ao de uma natureza inica e comum. Diante do
grande divisor Natureza e Cultura, a antropologia por muito tempo fixou os dois termos
como unicos ¢ comuns a toda humanidade. Quando pode, no entanto, admitir uma
diversidade cultural (e até um certo tipo de relativismo) frente as no¢des evolucionistas
de cultura, o outro termo, natureza, continuou sendo o fundo universal comum entre os
humanos. A diversidade “natural” ou de naturezas, ao contrario da cultural ou de
culturas, ndo € uma idéia facilmente aceita.

Reconhecer a possibilidade dos animais serem “pessoas” ndo significa
antropomorfiza-los, ndo se trata de antropocentrismo, nem de considera-los inferiores e
ignorar sua especificidade humana por serem diferentes. “Is not, of course,
anthropocentric to assert that the human species is unique, for uniqueness is a property
that all species — as historical — have in common” (Ingold, 1994: 10). A dificuldade de
classificar o que faz um humano humano, ¢ ndo animal, estd no fato dos critérios
propostos serem insuficientes: se o critério for a existéncia de cultura, inclui-se na
categoria de humanos algumas espécie animais, se o critério for conhecimento
transmitido e organizacao simbolica, exclui-se algumas culturas. A categoria de animal
inclui os humanos pela descendéncia, pelo bioldgico, e exclui pela auséncia da cultura,
do processo de enculturamento. Critério altamente antropocéntrico da definicdo de
animal, que ao tentar relativizar buscando caracteristicas humanas nos animais toma o
primado da cultura como fundamento da humanidade. Eis o problema do dualismo
cartesiano que ndo sO separa mente e organismo como os opde. Para Ingold, a solugao
nao ¢ antropomorfizar os ndo-humanos, mas antes perceber as diferengas.

A inaplicabilidade desses pares dicotomicos foi evidenciada nas palavras de
varios autores, para comegar podemos citar aqui T. Lima (1999), Strathern (2006) e
Viveiros de Castro (1996, 2007), por exemplo.

T. Lima propde que at¢ ha dualismo na teoria indigena, mas que eles nao

corresponderem ao nossos € nao estdo sobrepostos como estao 0s Nossos.
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As relagdes diferenciais ndo podem ser analisadas em termos de
esquemas concéntricos, hierarquizantes e atemporais; em segundo
lugar, evita-se a projecdo sobre os materiais juruna de um principio
que vigora apenas em nossa propria cosmologia, a saber, a idéia de
que a diferenga ou distdncia entre humanos e animais ¢ uma constante
(Lima, T. 1999, p.48).

Segundo Strathern (1996), sociedade ¢ a uma abstragao reificada, entendida como
um conjunto de interagdes individuais ou uma entidade reguladora de conduta de uma
maneira que ndo se encontra, por exemplo, na melanésia. Para Marilyn Strathern (2006),
essa dicotomia, entre outras, foi responsavel por impedir a antropologia por tanto tempo
de compreender melhor o que os nativos diziam. Para ela, o conceito antropoldgico de
sociedade, a concepcao de cultura como algo construido sobre uma natureza e correlata
da separacao entre natureza e cultura devem ser revistos. Ela questiona a universalidade
de uma série de conceitos que considera reflexos das metaforas centrais ocidentais e que
ndo sdo aplicaveis a outros lugares, onde as relacdes e interagdes, apresentadas sob a
forma de um conhecimento ndo assumem como no ocidente a forma de sociedade, ja
que nao estdo organizados de acordo com as métaforas ocidentais.

Dizer que os humanos sao animais ndo ¢ o mesmo que dizer que os animais sao
humanos. A primeira afirmacgdo implica dizer que a animalidade faz parte do humano e
que a humanidade a transcende; a segunda implica dizer que os animais sao
simultaneamente animais ¢ humanos. Mas, seriam os animais humanos para os indios
no mesmo sentido em que os humanos sdo animais para nés? Diferentemente do que
pensamos sobre os limites entre humanos e animais, os amerindios afirmam que os
animais sao humanos naquilo que os humanos ndo sao animais. O “humano” instala a
diferenca e nao a identificacdo dos animais com os homens. O humano do animal se
apresenta como uma idéia que, longe de aproximar os animais dos homens por
identificacdo, serve para distingiii-los de si mesmos. (Viveiros de Castro, 2002b: 136).
Se humanos e animais tém algo em comum nao ¢ um substrato bioldgico, uma condigao
de ser natural, mas precisamente uma dimensao moral-espiritual que serve para
diferencia-los de si mesmos.

Viveiros de Castro (1996: 116), acerca dessa inadequagdo dessas nossas
concepgoes para se falar das cosmologias nao-ocidentais, afirma que as cosmologias
“multiculturalistas” modernas se apdéiam na implicagdo mutua entre unicidade da
natureza ¢ multiplicidade das culturas. Viveiros de Castro (2007) aponta que “as
cosmologias amerindias nao utilizam um conceito genérico de “animal (ndo-humano)”

que funcione como complemento l6gico de um conceito de ‘humano’. Os humanos sao
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uma espécie entre muitas outras, e por vezes as diferengas internas a ‘humanidade’ sao
equivalentes as diferencas inter-especificas”.

Na contra-mao do pensamento aristolético-tomista-cartesiano, Viveiros de Castro
(2007) acrescenta que “a natureza nao ¢ um dominio definido pela animalidade em
contraste com a cultura como provincia da humanidade. O real problema com o uso da
no¢ao de natureza, aqui, reside menos em que ela se choca com o fato amazdnico
universal de que muitos animais também possuem cultura, mas sim na afirmacao
implicita de uma natureza enquanto dominio unificado por uma ndo-humanidade
genérica” (sem paginagao).

O perspectivismo munido da nocdo de multinaturalismo trouxe a teoria
antropolégica uma outra abordagem da natureza. Como mostram T. Lima e Viveiros de
Castro, nas cosmologias amazonicas nao ha distingdo ontologica absoluta entre natureza
e cultura, o que faz com que todo mundo seja visto de uma maneira diferente. Os
amerindios nao partem das duas séries paradigmaticas essenciais do pensamento euro-
americano: natureza e cultura; universal e particular; objetivo e subjetivo, etc. Isto
significa que nao ha uma Natureza no sentido euro-americano deste termo, ja que
estende-se aos animais muitos atributos que nods consideramos exclusivamente
humanos, como faculdades, comportamentos, cddigos morais — ndo-humanos também
sdo sujeitos, dotados de intencionalidade e sociabilidade.

Nao se trata, pois, de uma esséncia prévia, mas de posi¢des relativas que as
espécies ocupam. Uma em relagdo com a outra. Natureza e cultura sdao antes
perspectivas, pontos de vista mutaveis do que atributos do ser. Desta maneira, nem
todos os elementos “naturais” sao incluidos no espectro de humanidade, nem todos as
entidades tem alma. Na formulagdo de Viveiros de Castro, “o mundo ¢ habitado por
diferentes espécies de sujeitos ou pessoas, humanas e nao-humanas, que o apreendem
segundo pontos de vista distintos” de maneira que “a distingdo entre Natureza e Cultura
nao pode ser utilizada para descrever dimensdes ou dominios internos a cosmologias
nao-ocidentais sem passar antes por uma critica etnoldgica rigorosa” (2002: 347-8).

Entre os grupos Pano, os animais compartilham com os humanos de uma
propriedade vital, o yuxin ou yoshi. Yuxin (ou Yoshi), ¢ um conceito polissémico.
Muitas vezes pode ser traduzido como forga vital, aquilo que anima os seres, espirito,
mas ¢ também poder de agéncia, ¢ aquilo que permite a comunicagao entre humanos e

animais (Lagrou 1996, p.198, 2007, Lima, E. 2000, p.52, Pérez-Gil 2001, p.335).
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Natureza e cultura podem nao ter equivalente nas linguas indigenas mas Yuxin
(ou yoshi) e nawa também sao conceitos sem tradugao para as nossas linguas. Tal como
0 yuxin, natureza e cultura, servindo de instrumentos analiticos, podem permitir a

comuicacdo entre esses dois mundos’.

Outras implicagoes de se afirmar que os animais sdo humanos

Seriam os humanos animais naquilo que os animais nao sao humanos? Estariam
essas frases a servico de definir somente seu sujeito? Isto ¢, dizer que “os animais sao
humanos” refere-se apenas aos animais ou tem implicacdes na propria definicdo de
“humano”? Dizer que os animais sao humanos nao define apenas os animais, tomar essa
proposi¢ao unilateralmente ¢ agir aos moldes do silogismo socratico que classifica
elementos pela identificagdo do sujeito. (Cf. Bateson apud Capra 1995).

Nao se trata de identificar as caracteristicas dos animais a dos humanos. A
simetria entre as afirmacdes “os humanos sao animais” e “os animais sao humanos” ¢
impossivel. A economia légico-conceitual que propde que os humanos t€ém em comum
com os animais uma mesma base bioldgica difere drasticamente da economia logico-
conceitual amerindia de que, por exemplo, bicho vira gente ou vice-versa (Lima, T.
2009 com. pess.).

O animismo parece constitir-se justamente na projecao dessa primeira economia
sobre a segunda. Longe de ser um jogo de simetria no tratamento dessas afirmacoes, o
animismo parece apegado ao silogismo socratico que, como bem demonstrou Bateson
(1990 - apud Capra 1995), classifica elementos de acordo com a identificagdo do
sujeito: Os animais sao humanos. Sucuri ¢ animal. Sucuri ¢ humana. Porém, parece-me
que quando os indios dizem que os animais sao humanos eles nao estao identificando
atributos de um ao outro, mas, ao contrario, agindo por uma espécie de “silogismo erva”
(ou planta) como proposto por Bateson, em que um elemento ¢ incluido numa classe
pela identificagdo do predicado. Isso de modo que se pode dizer: A planta morre; Os
homens morrem; Os homens sdo plantas. Ou que: os humanos sdo agressivos; Os
animais sdo agressivos; Os animais sao humanos. Como propds Viveiros de Castro
(2002b), “quando se diz que os pecaris sao humanos, ndo ¢ para identifica-los aos
humanos, mas para diferencid-los de si mesmo — e¢ a nés de ndés mesmo.” (:136). A

defini¢ao do animal inclui os humanos na medida que animal ¢ humano sdo pensados

7 Parece-me possivel supor que tal como nawa serve para tratar da alteridade sociolégica, yuxin (yoshi)
serve para tratar da alteridade cosmologica.

26 |



r

simultaneamente; “a humanidade dos pecaris ¢ um componente a priori da idéia de
pecari (e da idéia de humano).” (idem: 145). E nesse sentido que E. Lima chama
atencdo que a extensao das fronteiras da humanidade para além dos humanos nao deve
ser entendida como indiferencia¢dao entre homens, espiritos e animais, “ao contrario, as
concepgdes Katukina que permitem saber sobre as relacdes entre essas trés classes
auxiliam justamente a manter separdos dominios que apesar de distintos, se

comunicam.” (2000, p. 2).

De relagoes e animais: Uma proposta

As relagdes entre humanos e animais partilham de um quadro relacional amplo na
cosmologia amerindia. Como se sabe, a relacdo dos amerindios com os animais nao ¢ de
forma alguma isenta das implicagdes desses outros temas, ela estd, na verdade,
intimamente imbricada com disposi¢cdes fundamentais de outras dimensdes da
cosmopraxis indigena. No entanto € preciso destacar que partir da idéia de que varias
dimensdes da economia sociocdsmica estdo conectadas nao significa que pressuponho
que haja entre os amerindios uma indiferenciacdo completa entre a mitologia ¢ a vida
cotidiana, entre os outros homens e os outros animais, mas apenas que devemos estar
atentos para evitar perspectivas que separam as relagdes ecolodgicas das sociais, que
excluem da cultura a natureza e que consideram as areas da vida social como fechadas
sobre si mesmas.

A intuigdo por tras dessa convic¢ado se deve ao fato do xamanismo ser um espécie
de mediador entre humanos e nao-humanos que concede a ambos o estatuto de sujeitos
munidos de perspectiva.

Voltando um pouco a teoria do perspectivismo, quando Viveiros de Castro fala de
natureza e cultura como pontos de vistas mutdveis, eu gostaria de destacar a principal
implicacdo dessa sua proposi¢ao; aquela que revela que as posigdes que as espécies
ocupam sao relativas.

O que determina os diferentes pontos de vista € a espécie, ja que os pontos de
vista de humanos e ndo-humanos sdo diferentes e fundamentais. Assim, no
perspectivismo a diferenga aparece como ponto de vista € o ponto de vista como
diferenca (Vivieiros de Castro, 1996: 128). Determinar uma posicao de realidade
implica reflexivamente em levar em consideracdo a perspectiva do outro. Inclusive T.

Lima afirma que para os Juruna “(ser) animal ¢ uma ¢ uma forma da consciéncia de
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outrem, ao passo que a consciéncia de si envia diretamente ao humano” (1996, p.29). A
perspectiva de consciéncia de si envolve a perspectiva do outro.

A variagao das relagdes sociais entedida como o objeto da antropologia (Viveiros
de Castro 2002b) envolve todos os fenomenos possiveis enquanto relagdes sociais, ou
seja, de todo tipo de relagdo enquanto social. E sob uma perspectiva que suspende a
nossa nocao de social para abarcar as defini¢des nativas do que concebem como
relagdes sociais que tomarei como fio condutor dessa dissertagdo. Na literatura
antropolédgica podemos citar varios exemplos em que os animais sdo apontados pelos
indios como entidades em relacao social, ¢ essa relacdo que queremos perseguir, ja que
0s animais parecem, a principio, serem inseparaveis da conceituacao nativa do mundo.

Sabe-se que a cultura se estabelece nas relagdes (Gell apud Viveiros de Castro,
2002b) e tendo em vista que as relagcdes variam com as culturas, podemos dizer que a
relagdo com a natureza, variando com a cultura, ¢ objeto eminentemente cultural. Com
1Ss0 nao quero propor que as relagdes com os animais se justificam como tema
antropolégico unicamente por ser um tema cultural, mas sobretudo por ser um tema
sobre relagdes, base de atualizacao da propria cultura e da disciplina.

Para falar das relagdes entre as anacondas, jiboias e os indios, tomaremos como
principio essa concep¢do de variacao relacional, proposta por Viveiros de Castro
(2002b) segundo a qual a natureza humana nao ¢ o residuo comum e sem diferencas,
mas um conjunto de virtualidades que pode ser atualizado como humano. Para isso ¢
preciso ainda levar em conta que ao falar da cultura como variacao relacional, Viveiros
de Castro (2002b, p.120) chama atengdo que o que varia ndo sao os conteudos das
relagdes, o que varia € o que ¢ considerado relacio em cada cultura. “Ndo sdo as
relagoes que variam, sdo as variagoes que relacionam” (2002b, p.120). Tendo isso em
vista, e vendo a natureza humana como “o conjunto de transformagdes requeridas para
se descreverem as variagdes entre as diferentes configuragdes relacionais conhecidas”
(2002b, p.121), tentarei tragar em quais dimensdes as diferentes configuracoes

relacionais definem suas relacdoes com as anacondas, sobretudo no xamanismo.
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CAPiTULO 1 - OSs PANO

Caracterizacao geral dos povos Pano

Dado que os povos abordados nesse trabalho sdo povos de lingua Pano considerei
importante, antes de mais nada, fazer uma breve revisdo da literatura acerca de seus
principais temas para uma caracterizagdo geral desses povos reunidos sob essa
classificagao.

A maioria dos grupos aqui abordados pode ser localizada numa area que de norte
a sul se estende do Alto Solimdes até o alto Purus, de leste a oeste, do Ucayali até as
cabeceiras das bacias do Javari, Jurua e Purus. Tanto no Brasil quanto no Peru, do
Extremo Oeste da Amazonia brasileira até a regido de piemonte andino no Peru. Sdo
eles os Kaxinawa, os Katukina-Pano, os Shipibo-Conibo, os Yawanawa e os Yaminawa.
Todos povos do tronco lingiiistico Pano, espalhados pelo Brasil, Bolivia e Peru, nas
adjacéncias dos Rios Javari, Jurua, Purus, Ucayali, Madeira e afluentes.

O mapa abaixo ilustra os pontos geograficos onde estdo localizados atualmente os

principais grupos Pano abordados nessa dissertagao.

Baseado em mapa do google maps e nas localizagdes explicitadas nas etnografias.
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Erikson (1992, 1993) baseado em critérios essencialmente lingiiisticos divide os
Pano em sete subconjuntos principais, além de um grupo do sudeste a parte do tronco
comum; os Pano Meridionais, que inclui os Chacobo, Pacaguara, Karipuna, Kaxakari.
Os sete grupos de Erikson sdao os ‘“Amahuaca, Cashibo/Cacataibo, Cashinahua,
Mayoruna (Matis, Matses, Korubo...), Pano médians (Marubo, Capanahua, Katukina...),
Pano ucayaliens (Shipibo, Conibo, Shetebo) et Yaminahua/Sharanahua” (1993, p. 47).

A maior parte das caracteristicas que inclui um grupo no macro-conjunto Pano é
comum a outros grupos desse mesmo macro-conjunto. Porém devemos estar a tento ao
perigo de incorrer em uma simplificacdo da diversidade interna desse conjunto. Apesar
das semelhangas, que podem reuni-los sob uma mesma categoria, ha diferengas. Um
exemplo disso ¢ o sistema de parentesco Katukina. Apesar da onomastica, junto ao
parentesco, serem aspectos em geral de semelhanca entre os Pano, a onomastica
Katukina desvia desse padrao e toma uma outra trajetéoria como demonstra E. Lima
(1997).

A autora assinala que, assim como o parentesco dos Matis, dos Kaxinawa e dos
Yaminawa, o parentesco Katukina esté relacionado ao sistema onomastico e considera a
reposicdo do nome de seus ancestrais de volta a circulagdo. No entanto, apesar disso,
encontram-se diferencas.

As vezes generalizado como caracteristico de todos os povos de lingua

pano, o perfil kariera, que tem na onomadstica seu suporte mais
evidente, ndo se verifica entre os Katukina (Lima, E. 2000b, p.17).

Os Matis, Matsés, Marubo, Kaxinawa e Yaminawa combinam uma
terminologia de referéncia dravidiana com uma terminologia vocativa
"australiana" (kariera), isto €, todos os termos de parentesco sao
reciprocos entre as geragdes alternadas; ao passo que os Katukina néo
realizam tal combinag¢do. (Lima, E. 1997, p.12)

A transmissdo de nomes pessoais entre os Katukina nao ¢ como na maioria dos
outros grupos Pano, alternada e paralela, ela se da de forma alternada, porém cruzada®.
A despeito disso, em termos do macro-conjunto, dentre as semelhancas podemos

destacar os modos de atualizacdo da estrutural social (seg¢des, casa comunais, etc.), a

¥ Entre os Katukina hé apenas dois termos para a segunda geragdo ascendente. Nos demais grupos Pano a
distin¢do entre consangiiineos e afins estd presente em todos os niveis geracionais e aparece duplicada na
onomastica. De modo que um nome presente na geragdo -2, repete-se nas geracdes 0 (zero) e 2, ¢
qualquer outro nome presente na geragao -3, repete-se nas geragdes -1 ¢ 3. Entre os Katukina existem
basicamente duas formas de transmissdo dos nomes pessoais: uma através de geragdes alternadas, de
forma paralela ou cruzada (um menino tem o nome de FF, FFB, FMB, MFB, MMB - txaitxo - ¢ uma
menina, nome de MM, MMZ, FMZ, MFZ, FFZ - itxa. A outra forma se da através de geragdes impares, -
3 ¢ -1, sendo os nomes transmitidos de forma cruzada: alguns meninos tém o nome do MB e algumas
meninas o nome da FZ (Lima, E. 1997, p.12-13).
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teoria dos sentidos e dos poderes misticos (o lugar do doce e do amargo), os rituais de
iniciagdo, as relagdes de género, bem como a o endocanibalismo funerdrio — hoje
suspenso —, a utilizacdo do tabaco, da ayahuasca e do veneno do sapo (Philomedusa
bicolor), além de uma reciproca ligacao entre si quanto a assuntos e praticas xamanicas
(cf. Erikson 1993).

Uma outra caracteristica singular dos Pano ¢ que eles tém um sistema de metades
que nao se configura como um dualismo diametral, mas antes como um dualismo
assimétrico (cf. Lévi-Strauss 2003, p. 163). Um dualismo assimétrico em que uma das
metades envolve Outros, externos ao grupo local, na definicdo de sua propria
identidade. O dualismo assimétrico permite uma certa permeabilidade das fronteiras e
limites étnicos e, a0 mesmo tempo, ocupa uma fun¢do fundamental na reflexao acerca
do papel constitutivo da alteridade na sociedade (Lagrou 2007, p.175).

Essa caracteristica descrita na panologia estd intimamente relacionada a uma outra
caracteristica forte e fundamental para entende-los enquanto um conjunto: a peculiar
relacdo Pano com a alteridade sob uma forma de entrelacamento de identidade e
alteridade que lhes ¢ marcante, sobretudo se contrapostos a outras sociedades
amazoOnicas que evitam terminologias de afinidade e buscam a domesticacdo de
qualquer aspecto ou substancia exotica (Lagrou 2002).

Lagrou afirma que entre os Pano, em geral, “uma das metades parece ser mais
exterior que a outra” (2002, p. 30). A alteridade ¢ parte, compoe a identidade, na medida
que uma das metades assimilando-se ao exterior, apropria-se de algum aspecto
estrangeiro e passa a vé-lo como algo necessario a sua propria constituicao.

Lagrou (2002) inclusive comenta que, ainda que levando em consideracdo a
variabilidade interna de metades concéntricas e/ou diametrais dentro do complexo J€,
pode-se dizer que alguns grupos Pano, como os Kaxinawa por exemplo, t€ém uma
maneira singular de lidar com a alteridade que passa justamente por eles se encontrarem
a meio caminho entre o concentrismo Tupi e o diametralismo J€.

A pratica diaria e ritual kaxinawa revela um complexo ¢ dinadmico

dualismo que questiona, insistentemente, uma  defini¢do
substancialista de identidade e de diferenca. (Lagrou 2002, p.29)

A producdo da alteridade pela identidade (e da identidade pela alteridade) ¢ um
tema freqiientemente abordado quando se fala em povos Pano (Erikson 1986;
Keifenheim 1992; Lagrou 2002; Calavia Saez 2006). Calavia Saéz em sua tese reforca a

idéia de alteridade como principio fundamental da sociocosmologia Yaminawa. A base
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do argumento de Lagrou num artigo de 2002 ¢ justamente acerca do processo de
producao e reproducdo da alteridade através da semelhanga, e da semelhanga através da
alteridade. A autora demontra como o problema da semelhanca e da diferenga na
ontologia Kaxinawa aparece na arte e a torna assim um discurso silencioso sobre a
relagdo entre identidade e alteridade. Keifenheim (1992), também em um trabalho sobre
identidade e alteridade entre os Pano, analisa entre alguns grupos Pano os sistemas de
classificagdo e os modos de relagdo entre interior e exterior implicados nesses sistemas.

Ela afirma:

Les termes sont rarement explicites sur la frontiére Soi/ Autre : tantot
ils semblent se référer au plus petit noyau endogéne, tantdt a un ordre
plus englobant sans que l'on puisse clairement cerner la frontiére
d'inclusion ou d'exclusion (Keifenheim 1992, p. 80).

A autora destaca o explicito contraste entre a manifestagdo enquanto unidade ao
nivel global e a extraordinaria atomizacao ao nivel local, fato também assinalado por
Erikson (1986).

Os grupos sdao habeis em exagerar suas diferencas internas e, a0 mesmo tempo,
em destacar suas semelhangas externas dentro do macro-conjunto (Erikson 1993, p.49).
Por exemplo, E. Lima (1999), a partir de encontros em Cruzeiro do Sul entre alguns
Katukina e os Marubo do rio Itui, afirma que

De acordo com os Katukina, as semelhangas deles com os Martabo
podem ser atestadas em varios aspectos: os Marubo subdividem-se em
varias seg¢Oes e algumas delas t€ém as mesmas denominagdes de seus
proprios clds; a lingua Martibo ¢é parecida com a lingua Katukina; as
casas comunais em que vivem os Marubo seriam semelhantes as casas
em que viviam antes de estabelecerem contato com os brancos. Os
Katukina concordam que a forma como os Marubo vivem atualmente

representa 0 modo de vida deles no passado e os Marubo sdo vistos
por eles, entdo, como uma sociedade proto-katukina (sem paginagao).

Essas semelhangas e diferencas auto-identificadas borram os contornos empiricos
entre o que ¢ um Katukina e um Marubo propostos pela etnologia, no sentido de que as
fronteiras étnicas do observador deixam de coincidir com as dos proprios nativos’. A
propria autodenominagdo Kaxinawa de huni kuin (pessoa de verdade) abre caminho,

como veremos mais adiante, para aliancas intergrupais. Do ponto de vista Katukina

? Convém lembrar que até mesmo a diferenca resultante do dualismo Pano é uma diferenca gradual e ndo
dicotomica. (Lagrou 2002, p.30).
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poderiamos classificar os Marubo, ndo de Marubo, mas de Proto-Katukina'®. E, como
veremos mais adiante, do ponto de vista Kaxinawa, chamariamos os Kulinas de
Pisinawa e do ponto de vista dos Paranawa, Pisinawa seriam os Kaxinawa. Isso nos leva
a discussao dos etndnimos e ao complexo conceito de nawa.

Mas antes, voltando a sete subdivisdes, a esquematizagdo de Erikson, reunindo
esses grupos em subgrupos dentro de uma familia lingliistica, ndo ignora a diversidade
interna desses grupos e se propde a justificar a proposta de reuni-los num bloco
compacto pela etno-historia e pela homogeneidade cultural, lingiiistica e territorial. Na
construgdo dessa classificagdo Erikson (1992) esta preocupado com a logica das
relagdes interétnicas e com a questdo dos etnonimos. Ele inclusive reforca que essas sete
categorias sao reagrupamentos feitos por uma perspectiva empirica € que nao
correspondem a visdo indigena e que portanto nao devem ser tomadas nem como etnias,
nem como auto-denominagdes ou, com ele chama, como "etnotaxionomia social" (1993,
p-47).

Os grupos que apresentam o sufixo -nawa em seus etnonimos sao muitas vezes
classificados como um subgrupo da familia Pano (Erikson 1994; Lagrou 1991). O
argumento se baseia na homogeneidade lingiiistica e cultural e no fato de terem sido
vizinhos de longa data. No entanto, a questdo dos etnonimos ¢ mais complexa que isso €
essa subcategorizagdo tende a aplainar superficialmente os aspectos mais interessantes
envolvidos nesse tema. Primeiro, porque muitos outros grupos Pano vizinhos, apesar de
terem, por razdes historicas, um nome sem esse sufixo também tém linguas e culturas
proximas dos denominados —nawa. E o caso, por exemplo dos Katukina-Pano, que,
como outros, inclusive também compartilha com esses povos a propria nocao de nawa.
Em segundo lugar, mesmo entre os grupos sufixados por nawa, existem aqueles que nao
tém vinculos genealogicos ou culturais e que apesar de compartilharem desse sufixo,
ndo apresentam grandes continuidades. Esse ¢ o caso por exemplo dos Yaminawa do
Peru estudados por Townsley (Calavia Saez 2006). Por fim, sabemos que essas
denominagdes estao longe de serem autodenominagdes e que a implicagdes no tempo
dessas designagdes estdo repletas de equivocos e/ou sentidos pejorativos de acusacao.

Nos primeiros relatos de viajantes na area aparece uma confusdo de

nomes de etnias que persiste até hoje. Isto porque os nomes nao
refletiam um consenso entre os denominadores € os denominados. O

1% Como aponta Goés (2009, p.24-25), segundo os proprios Katukina, antes dos ataques dos Hoshonawa —
povo guerreiro presente nas narrativas da regido —, os Marubo e os Katukina eram um mesmo povo; os
Noke Koi.
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denominador Pano chama (quase) todos os outros de nawa, e a si
mesmo e seus parentes de huni kuin. Assim, os Kulina eram chamados
de pisinawa (‘os que fedem’) pelos Kaxinawa, enquanto que os
Paranawa chamavam os proprios Kaxinawa de pisinawa. (Lagrou
1991, p. 12).

O que quero destacar aqui ¢ que tais como 0S nomes, muitas vezes esses
subconjuntos resultam em mais equivocos. Contudo, aposto na fertilidade da proposta
de Calavia Saez (2006), de analisar o equivoco, supondo que ele contém informagdes
uteis. As denominagdes — submetidas a mudangas sobretudo de fronteiras étnicas — sao
ambiguas. Se desdobradas diacronicamente podem revelar na ambigiiidade uma ordem
que produza da variagdo histérica do nome uma invariante etnolégica. Uma arqueologia
das denominacgdes dos grupos seria muito fértil, mas foge ao proposito dessa dissertagao
e, por isso, me dedico apenas a confronta-las com as autodenominagdes indigenas,
levando em conta que os equivocos da denominag¢do nao se reduzem ao contato de
amerindios com brancos, estendendo-se aos proprios grupos Pano entre si. Como vimos,

ora Pisinawa pode ser Kulina, ora pode ser Kaxinawa.

Humanos de verdade

E curioso pensar na invariante formula de autodenominagdo: humanos
verdadeiros/homens de verdade. Inclusive se analisarmos a denominagdo que fizeram
dos outros a partir de sua propria. Se homens europeus duvidaram da humanidade dos
amerindios no momento em que desembarcaram em terras sul-americanas ¢ porque
tinham certeza de serem humanos verdadeiros ao contrario deles que pareciam, segundo
os critérios europeus de humanidade, ndo serem humanos. E o evento se repetiu por
varios outros encontros em que se deparou ndo com huni kuin, mas com povo do

morcego (kaxi: morcego,canibal; nawa: povo) e outras denominacdes do mesmo tipo''.

O conceito huni kuin

Os Kaxinawa se autodenominam huni kuin. Huni Kuin quer dizer em Kaxinawa
povo verdadeiro, ou de verdade (huni = pessoa, kuin = referéncia a identidade,
semelhanca ou similaridade ao que se refere) (Lagrou 2007, p.183). Huni kuin tem
equivalentes em outra linguas Pano; como noke koi em Katukina, por exemplo. O
determinante em huni kuin, enquanto uma categoria de identidade especifica, deve-se

sobretudo ao papel do modificador kuin. Kuin — ou seus equivalentes em outras lingua

" «“All Yaminahua also answered to a variety of other nahua names (...)” (Townsley, G., apud, Lagrou
(ibdem, p.13)
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Pano: kikin em Shipibo, kimo em Matis, koi em Yaminawa e Katukina — pode ser
traduzido como real ou verdadeiro. Um ser humano real, verdadeiro ¢ portanto um huni
kuin. Um huni kuin pode ser definido pela formula que diz que se trata de alguém mais
proximo da referéncia de identidade daquele que aplica a classificacao (Lagrou 2007).

Uma pessoa que ¢ s6 huni ¢ também um humano, de modo que nao se trata de
uma classificagdo do mais ao menos humano. Entre os Kaxinawa, por exemplo, a
alteridade nao significa auséncia de humanidade, mas incompreensdo e diferentes
modos de percepgao (sempre de maneira relacional e nunca substancial). O modificador
kuin s6 atribui a huni uma qualidade (Lagrou 2007, p.183), a qualidade de mais
adequado, proprio.

Huni kuin ¢ um conceito usado como auto-denominacgao e que reflete muito bem a
intrincada relagdo entre identidade e alteridade (cf. Keifenheim 1990, p.80). Lagrou
(2007) conta que certa vez um lider de canto classificou os Yaminawa, os Katukina e os
Shipibo como huni kuin betsaki: os outros huni kuin, o que segundo a autora significa
que se tratam de “pessoas como nds mesmos”’, parentes, mas outros, outros daqueles
como nos. Essa aplicacdo do conceito huni kuin segue um padrao Pano da nomeagao
dos outros proximos, no dominio intermedidrio (outros semlhantes a nos). Os critérios
para a classificagdo como huni kuin ou como nawa kuin sdo relacionais € por isso
variam com o contexto. Isto ¢, huni kuin tem uma flexibilidade seméantica que permite
se referir tanto a um segmento do grupo local (ou a um grupo local), quanto até mesmo
ao conjunto Pano no sentido de humanidade comum, daqueles que se portam
socialmente de maneira adequada.

Elle révele a la fois la dynamique relationnelle et différentielle a

l'intérieur de lI'ensemble Pano, mais aussi le champ « imaginé » de
I'Autre-étranger, extérieur a cet ensemble (Keifenheim 1990, p.80).

O conceito de nawa

Huni kuin € um conceito que estd diretamente em relagdo com outro complexo
conceito pan-pano, o de nawa. Nawa ¢ indissociavel de uma conotacdo relacional
referida a alteridade. Como apontou Calavia Saez (2002), nawa reune diversas
modalidades de alteridade e um denso conjunto de sentidos socioldgicos e
cosmolégicos.

Como afirma Lagrou: “O intrigante conceito nawa, para o qual ha variagdes na
maioria desses grupos, ¢ paradigmatico da ambigiiidade Pano com relacao a definicao

299

de fronteiras entre o ‘eu’ e o ‘outro’” (2002, p.29). Nawa serve como um sufixo mas ¢

35|



também uma supercategoria (cf. Calavia Saez, 2002). Usa-se nawa para se referir a uma
alteridade extrema (inimigos, brancos e seres mitologicos predadores), mas também
usa-se para nomear grupos Pano ou para compor etnonimos exdgenos ou se referir a
povos vizinhos. A presenca desse sufixo atribui ao etnénimo o sentido de povo, gente'%.
Calavia Séez numa abordagem cuidadosa afirma “nawa ¢ um termo improvavel para
designar “gente”, ja que a rigor significa todo o contrario. Nawa € o estrangeiro, o
inimigo, o ndo-gente.” (2002, p.40).

Mas Keifenheim (1990) chama antecdo que nawa nao se aplica apenas ao exterior
da sociedade como Outro, estrangeiro, inimigo. Algumas metades internas de certos
grupos carregam no nome o sufixo nawa — kamanawa, varianawa, satanawa, etc.

Nawa ¢ um conceito que, portanto, ¢ relacional tal como huni kuin, indo da
alteridade méxima até a identidade inclusiva'’. Enquanto o inverso simétrico de huni
kuin, nawa ¢é o “outro”, embora um “outro” que pode, com facilidade ser transformado

no “mesmo”, variando conforme a perspectiva que se assume (Lagrou 2002).

A Permeabilidade Conceitual dos Etnonimos

Como vimos, as denominagdes de etnias sdo abordadas na literatura etnologica
como qualificagdes de forte carater exdgeno e muitas vezes como resultado de um mal
entendido e carregados de sentidos pejorativos.

Outras vezes o nome do grupo ¢ meramente um nome juridico, de carater
burocratico em o6rgaos indigenistas e de demarcacao de terras. Um caso curioso ¢ o dos
Shanenawa, que depois de sofrerem varios deslocamento foram viver em uma terra que
mais tarde foi homologada como Katukina/Kaxinawa. Aparentemente, eles foram
confundidos com os Katukina-Katukina. Com medo de perder o direito a terra
homologada, os Shanenawa decidiram ndo esclarecer a confusao. Outro exemplo sdo os
Yaminawa estudados por Calavia Saez. Acerca do etnonimo desse grupo hoje
localizado na TI Cabeceiras do Rio Acre e também no rio laco, ele afirma:

Foi aplicado pela propria Funai aquelas comunidades que até entdo
ndo usavam um nome comum mas uma pluralidade de etndnimos.

Acontece, porém, que os indios ndo sé aceitaram um nome estranho
como também, desde entdo, aplicam-no com generosidade a outros

12 _bo (ou —bu) é um outro sufixo Pano para gente, povo. E o caso por exemplo dos Shipibo, dos Conibo e
dos Marubo. No entanto, -bo, diferentemente de nawa é um pluralizador neutro, ja que ndo esta
diretamente referenciado a nenhuma outra categoria tal como nawa esta para alteridade.

13 Com esta claro no texto de Calavia Saez, as relagdes entre —nawa enquanto sufixo, nawa como o
estrangeiro ¢ Nawa; o estrangeiro superlativo ocupado pelo branco sdo sutis e variaveis. Para mais a
respeito desse conceito ver Keifenheim (1990), Calavia Saez (2002) e Lagrou (1998).
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grupos proximos — que talvez nem sempre o aceitariam. (Calavia Saez
2006, p. 29)

Yaminawa ¢ também entre os Kaxinawa o nome dado a todos os outros grupos
aparentados dos Kaxinawa que nao sao Kaxinawa (Lagrou 1991, p.13; Lima, E., 2000,
p.14).

Proponho aqui uma leve digressdao na mitologia Kaxinawa porque penso que pode
ser interessante para se refletir a cerca de uma possivel explicacdo para uso de
yaminawa como termo genérico para outras sociedades indigenas do ponto de vista
Kaxinawa.

A mitologia Kaxinawa fala de um ser, Inka, que ¢ uma espécie de Rei-Deus. Uma
figura tipo trickster, de carater insocial e ambiguo, nunca totalmente confiavel. Inkd
kuin, como ¢ chamado, ¢ conhecido na mitologia por ser o estrangeiro avarento dono
dos bens culturais, como por exemplo o metal (alias, a figura do Inka estd diretamente
ligada ao metal). O Inkd na cosmovisao Kaxinawa ¢ a propria figura do "outro" que de
um lado tem suas qualidades e riquezas fascinantes mas que por outro apresenta um
carater anti-social (Lagrou 1991, p.17).

A dialética dos Kaxinawa com relagdo aos povos possuidores de metal
aparece assim como uma questdo antiga € ao mesmo tempo viva

ainda. A fung¢@o dos mitos sobre os Inca € a reflex@o sobre o problema
do contato com os nawa (estrangeiros) de hoje. (Lagrou 1991, p.17)

A historia do Inka remete a questdao da identidade étnica por contraste ja que suas
caracteristicas sao as do outro, dos ndo-Auni kuin; o carater anti-social, a avareza, a
raiva, o ciimes e a fome de carne. Ele ¢ o prototipo das relagdes de contato inter-étnico
do ponto de vista huni kuin.

Tendo isso em vista e que Yaminawa significa povo do machado e que machado
hoje nas aldeias sdo praticamente todos de metal, eu arriscaria dizer que o uso
Kaxinawa do etnonimo Yaminawa para se referir a outros grupos passa por toda essa
bagagem cosmologica da relagdo com o outro ndo-huni kuin, dono dos bens culturais
(metal).

Calavia Séez afirma que o etndnimo Yaminawa ocupa, como todos os etnonimos
Pano, trés extensdes diferentes: uma de denominador relativamente indiferenciado e
elastico, outra de um denominador dual que divide o campo étnico entre nds € um outro

e, finalmente, como um denominador particular e atomistico (2006, p. 259).
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Visto que os etndnimos muitas vezes sao exogenos ¢ dada a relagdo dos Pano com

o exterior, a definicdo de Calavia Saéz parece se encaixar perfeitamente para esse
conjunto em que pontos de vista exteriores sdo muitas vezes assimilados:

Yaminawa — como, em poténcia, qualquer etnénimo Pano — é assim

um coringa, mas que como qualquer coringa ganha em cada jogada

um valor bem definido. O etndénimo cria etnia, porque grupos

definidos por uma opinido externa, mas gerada a partir de um acervo

simboélico que eles compartilham, tendem a se decantar como

unidades politicas de fato, e mesmo a assumir algumas das

caracteristicas diferenciais que essa opinido lhes atribuia. (Calavia
Saez 2006, p. 259-260)

Tao confuso quanto o caso dos Yaminawa € o etnonimo aplicado a um dos grupos
do subgrupo dos Panos Medianos; Katukina, isto ¢, Katukina-Pano. A necessidade
desse segundo adjetivador, —Pano, ja se tornou rotineira ¢ deve-se ao fato de haver um
outro grupo indigena também localizado aos arredores do rio Juruad cujo etnénimo ¢
Katukina'®. Esses outros Katukina — ndo Pano — encontram-se no estado do Amazonas e
sua familia lingiiistica ¢ a mesma que define seu etnonimo, katukina. O mesmo
etnonimo ¢ usado oficialmente ainda para outro grupo Pano, os Shanenawa, que
habitam a regido centro-norte do Acre, & margem esquerda do rio Envira, em Feijo'’. E.
Lima (2000) relata que registros historicos do padre Tastevin também usavam o
etnonimo Katukina para se referir aos Yawanawa. E. Lima afirma que os Katukina
Pano, os Shanenawa e os Yawanawa sempre estiveram proximos € que no passado
mantiveram relagdes complexas, o que, segundo ela, possivelmente explica a
coincidente confusdo de nomes.

Para Calavia Saez (2006, p. 259), a notavel facilidade dos Pano de reorganizacao

em conjuntos de escalas muito diferentes ao longo da historia esta de acordo com a

mutabilidade do seu sistema de etndnimos.

4 Os Katukina da familia lingiiistica de mesmo nome moram atualmente no Rio Bi4, afluente do Rio
Jutai, no estado do Amazonas. O Rio Jutai esta situado entre os rios Jurua e Jandiatuba, afluentes da
margem direita do Alto Solimdes. (Deturche, Jeremy. 2007. Verbete “Katukina do Rio Bia”. In:
Enciclopédia Povos Indigenas no Brasil / ISA, disponivel em:
http://pib.socioambiental.org/pt/povo/katukina-do-rio-bia/1893)

'S'A meu ver, tudo indica no entanto que sdo os mesmo que os Katukina-Pano hoje localizados na TI
Gregorio e na TI Campinas. Segundo relato dos indios mais velhos, em virtude das Correrias no final do
século 19 e inicio do século 20, eles migraram justamente do alto rio Gregoério.
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Como Yaminawa, Katukina também ¢ um nome juridico'®; um nome de origem
externa para relagdes externas. “Trata-se, segundo eles proprios, de um nome ‘dado pelo
governo’.” (Lima, E., 1994, p.19).

Tastevin (1924) se pergunta: Por que estas tribos dao o nome de Katukina quando
eles estdo em relagdo aos brancos? Ele apresenta duas explicagdes: a primeira hipotese ¢
de que esse nome vem de um equivoco. Em 1884, os brancos perguntaram aos
primeiros Nawa que encontraram se eles eram Katukina como os indios do baixo Jurua,
eles entenderam que, na lingua dos brancos, o nome deles era Katukina e a partir desse
dia, nas suas relacdes com brancos, eles passaram a se chamar Katukina. A outra
hipotese € que, para escapar do massacre dos brancos, que ja haviam matado centenas
Nawa, eles adotaram o nome indigena de um povo ao qual os brancos nao travaram
conflitos (Tastevin 1924, p .422). Os Nawa eram tidos como povos fezores ao contrario
de alguns povos do médio e baixo Jurua, como os Kanamari, de familia Katukina, que
eram vistos como indios “mansos” (Lima, E. 1994, p.16).

Segundo Tastevin (apud, de Paula, 2007, p. 27), outros povos das margens do rio
Gregério (Yawanawa, Bitinaua, Iskunaua, Sawanaua) também adotaram o nome
Katukina. Ele relata ainda que certa vez lhe contaram que uma Tachinawa (Arara
autodenominado Shawadawa) encolerizada disse: "Essas pessoas ai se dizem Katukina,
mas ¢ mentira! Sdo Yawanawa (queixadas)!" (idem).

A explicacdo de Tastevin para isso ¢ a mesma da sua segunda hipotese, que por
sinal ¢ a versdo mais comum na panologia. Na época das correrias — expedigdes

armadas que matavam e escravizavam indios para a empresa seringalista —, aqueles que

' E. Lima (2000) propde que os Katukina Pano ndo se identificam por esse etnénimo, mas, segundo ela,
por seis etnonimos (Varinawa, Kamanawa, Satanawa, Warinawa, Nainawa e Numanawa) que em trabalho
anterior (1994) haviam sido identidicados como clas, enquanto unidades a partir das quais se poderia
retracar uma ancestralidade suposta ou presumida. Para Calavia Saez, no entanto, a substitui¢do de um
etndnimo que ndo corresponde a uma autodenominacdo pelo nome do “cla” € uma substitui¢do do
equivoco pelo engano (2006, p.29-30). Segundo ele, é melhor analisar o equivoco supondo que ele
preserva informagdes tuteis do que criar um novo equivoco, ou melhor, um engano. Tendo a concordar
com Calavia Séez, mesmo porque esses seis “clds” t€ém hoje pouco peso na organizacdo da vida social
Katukina. Noya Katukina me disse que antigamente todos deviam casar fora dos seus grupos, que
Warinawa se casava muito com Kamanawa, mas que hoje em dia isso ndo existe mais. Ele se reconhece
como descendente dos Waninawa, mas nao sabe dizer a qual grupo o pai de sua mulher pertecia e
desconfia alias que ela seja Waninawa como ele. Para além disso, Noya se reconhece muito mais como
Noke koi do que como Waniwana. Apesar disso, Goes, que tem um trabalho de campo mais intenso e
extenso entre os Katukina-Pano de Campinas, afirma que “atualmente estd havendo um processo de
etnomizacao das aldeias. Em lugar das referéncias topograficas até entdo vigentes (Samatima, Bananeira,
Masheya - que tem urucum) ou hidrograficas (Martim e Campinas), gradativamente as aldeias vem sendo
batizadas ou re-batizadas com os nomes dos povos Katukina [Varinawa, Kamanawa, Satanawa,
Warinawa, Nainawa e Numanawa].” (Gdées 2009, p. 94). “Cada um destes povos seria uma tribo
diferente.” (ibidem, p. 99).

39|



resistiram e nao foram mortos, foram perseguidos. Diante da violéncia dos mateiros,
alguns grupos negavam sua etnia e declaravam pertencer a outro grupo com o intuito de
evitar a perseguicao. Alguns relatos atribuem a essa estratégia o fato dos Katukina terem
adotado um nome que originalmente pertence a um outro grupo do Amazonas de lingua
de mesmo nome (Tastevin, 1924, Castello Branco, 1950).

Por outro lado, a versao explicativa da primeira hipétese de Tastevin ¢ a defendida
pelos Kaxinawa. Segundo eles, o termo Kaxinawa se originou de um insulto, ja que kaxi
significa morcego, canibal, a0 mesmo tempo que gente com habito de andar de noite'’
(Lagrou, 1991, p12-3.).

A historia contada por Salvio Barbosa Kaxinawa (et al.,1989) narra a origem dos
nomes dos povos indigenas e de acordo com ele, foram os brancos que deram aos Huni

Kuin o nome de Kaxinawa.

Antigamente os indios ¢ os brancos ndo se conheciam. A primeira vez
que os brancos encontraram um indio, este estava sem roupa e
brincava com um morcego que tinha achado num oco de pau. Os
brancos perguntaram ao indio quem era ele e ele, que ndo entendia
portugués, respondeu na sua lingua: eu t6 matando morcego.

O morcego a gente chama kaxi. Entdo o branco botou um nome nele —
sua tribo e vocé se chamam Kaxinawa.

Os brancos seguiram o seu caminho, ¢ mais na frente, encontraram
outro indio que cagava no mato uma arara. A arara nés chamamos de
shawa. Os brancos entdo perguntaram ao indio onde € que ele andava.
O indio respondeu assim: eu matei sé arara.

Entdo os brancos disseram: Vocé e sua tribo sdo Shawadawa.

Mais na frente os brancos encontraram outro indio com um porquinho
morto nas costas. Os brancos entdo perguntaram o nome dele e ele,
que ndo sabia seu nome, disse assim: - eu matei s6 um porco.

Como no6s chamamos porquinho yawa,os carius disseram: - vocé e sua
tribo sdo Yawanawa.

Depois os brancos encontraram outro indio no caminho cagando com
seu cachorro. O indio tinha matado s6 uma cutia e o cariu perguntou:
O que vocé matou? O indio respondeu: eu matei s6 cutia. Os brancos
entdo botaram o nome dele e de sua tribo de Marinawa, pois nos
chamamos cutia de mari. Mais tarde, os brancos encontraram outro
indio trabalhando no rogado para derrubar pau. O indio estava com um
machado, jami, e os brancos botaram nele o nome de Jaminawa
(Kaxinawa, 1989, p.29).

"7 Lagrou (ibdem, p.13) aponta que Erikson, em How crude is Moyoruna Pottery, ao falar da intencdo
ofensiva de alguns etnonimos, cita Torralba. Esta autor, de acordo com Erikson justifica o fato dos
Yaminawa chamarem os Kaxinawa por tal etnonimo pelo fato dos Kaxinawa terem habito de andar a
noite como fazem os morcegos.
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Algumas consideragoes

Concluindo, o equivoco dos etndnimos ¢ inegdvel e estd presente em varios
sentidos: na definicdo nativa das fronteiras identitarias, que ndo coincidem com as
fronteira etnoldgicas determinadas na literatura; no proprio significado desses
etndbnimos em lingua nativa, que muitas vezes sdo de carater pejorativo e na
inadequacdo de se reunir sob uma mesma denominacdo exdgena composi¢cdes sociais
que tém na sua formacdo diferentes grupos de etndnimos distintos que nao
correspondem as autodenominagdes nativas. Sabemos que a composi¢ao desses grupos
muitas vezes foge a delimitacdo imposta por esses etndnimos o que os tornam também
por isso imprecisos.

Como vimos até aqui, a familia lingiiistica Pano, reunida por Erikson num macro-
conjunto por vezes caracterizado como uma nebulosa (Erikson, 1993), suscita questoes
de identidade, mesticagem e “pureza” que nos remete a fluidez e a complexidade
caracteristicas dessas composi¢des sociais em que as fronteiras da identidade estdo
marcadas pela permeabilidade de um grupo no outro. Isso pode ser comprovado no caso
ja citado entre os Katukina e os Marubo e entre os Katukina e os Yawanawa'®. Além do
mais, sabe-se que a inclusdo de pessoas de outros grupos através do casamento nao traz
consigo o etnonimo do estrangeiro.

Talvez ndo seja necessario, mas gostaria de frisar mais uma vez que Erikson alerta
para nao tomarmos os sete subgrupos como etnonimos, € que diante de todo o mais dito
até aqui, devemos encarar o proprio macro-conjunto como uma unidade analitica'.
Assim, apesar de todos esses “poréns”, proponho seguir a sugestdo de Calavia Sdez de
buscar informagdes Uteis nesses equivocos e, portanto, nessa dissertagdo optei por usar
os etnonimos usados na literatura etnologica correntes, mas ndo sem antes ter em mente

e ter deixado claro seus problemas e implicagoes.

'8 Segundo Carid Naveira (1999), os Kamanawa sdo entre os Katukina-Pano os mais populosos ¢ eles tém
descendéncia entre os Yawanawa (p.43-46).

9 Os problemas levantados por essas definigdes etnonimicas ultrapassam os limites impostos a esse
trabalho e portanto ndo serdo desenvolvidos aqui. A intengdo, no entanto, ¢ de deixar registrado a
complexidade envolvida nessas classificagdes e apontar muito brevemente algumas implicagdes e
explicagdes envolvidas.
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CAPIiTULO 2 — O XAMANISMO PANO

Quem vai em busca de um xama em algumas terras Pano pode, a principio, se
surpreender diante da afirmag¢do dos indios de que ja ndo existem mais xamas. Alguns
grupos Pano afirmam que depois do contato definitivo com a sociedade brasileira as
praticas e os conhecimentos xamanicos se enfraqueceram®’. Os indios afirmam que
apesar de haver algumas pessoas com conhecimento, eles ndo t€ém mais o poder
xamanico (Lagrou 1991, p.27). Mas o que eles querem dizer com isso?

De fato alguns papéis tradicionais na sociedade, como € o caso do xama, parecem,
em alguns grupos, ter sido interrompidos depois do contato com a sociedade nacional,
ou pelo menos, suspensos temporariamente. Informantes Yaminawa disseram a Calavia
Saez (2006) que ndo existem mais especialistas em suas terras. A meu ver, as negacoes
sobre a existéncia de um xama com conhecimento e¢ poder tém pelos menos duas
alternativas interpretativas: uma baseada na intui¢do de que o xamanismo explicito sob
a forma de um individuo no exercicio de um papel social ndo ¢ suficiente para se
abordar o xamanismo e outra que tem claro que a inexisténcia de um xama poderoso
pode ser explicada a partir das restricdes na definicdo das categorias de especialistas
xamanicos, que sao por sua vez fundamentalmente baseadas em gradacdes de poder.
Afinal, se de um lado, negam a existéncia atual de xamas, por outro, afirmam existirem
muitos outros especialista xamanicos — ervateiros, rezadores etc.

Além do mais, se nao reconhecem xamas com alto grau de poder entre eles isso
ndo significa o fim do xamanismo nem a extin¢do dos xamas”'. Como veremos, apesar
da auséncia desse especialista, 0 xamanismo esta vivo e presente na vida cotidiana e,
como as sociedades sdo dindmicas, nada garante que essa auséncia nao seja apenas
temporaria’®. Como afirma E. Lima: “circula entre eles [os Katukina] a expectativa de

que novos xamas surgirdao” (2000, p.127). O fato do papel do xama ndo ter no presente

2 Entre os Katukina existem xamds (romeya) e rezadores (shoitiya). E. Lima (2000) afirma, no entanto,
que em seu trabalho de campo ela ndo conheceu nenhum xama, sé rezadores, mas que pela comunicagio
com a alteridade yuxin acabaram sendo considerados mediadores entre mundos, o que em geral é o que
define os xamis. O unico que os exclui dessa categoria, no entanto, € que somente um romeya sabe e
pode lidar com feitigaria, ja que os rezadores ndo tém conhecimento para extrair agentes patdogenos do
corpo dos doentes.

! Lagrou (2004) também constata o desaparecimento dos mukaya (xamis) Kaxinawa. Mas a autora
destaca que a percepcdo do mundo yuxin presente na vida nativa nio extingue o xamanismo, quando
muito o que se perde é a capacidade de se comunicar com a alteridade por vontade prépria.

2 Entre os Yaminawa, Calavia Séez (2006) identificou que o xama de menor expressdo (Koshuiti) que é
uma espécie de ajudante que com o tempo foi ganhando reconhecimento e passou a exercer algumas
atividade tipicas do xama como curar e tomar shori (cip9).
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um eleito ndo implica o rompimento total com o xamanismo, quer dizer, com o

xamanismo entendido sob certas perspectivas e defini¢des especificas.

Xamanismo: Entre definicoes

Hé na antropologia uma complexa discussao conceitual sobre o que ¢ xamanismo.
Tal como outros conceitos dessa disciplina, o xamanismo amerindio ja foi mal
compreendido e objeto de equivocos, sofreu diversas deformagdes e novas abordagens.
Ora visto como cosmologia, expressao da visao de mundo (Langdon 1996), e praticas
arraigadas a seus contextos sociais € historicos, o xamanismo foi antes entendido como
apenas ligado a pratica de feiticaria e curandeirismo e até mesmo como uma antiga
técnica de extase (cf. Mircea Eliade 2002). A partir da definicao classica de Eliade e da
escola historico-cultural de Boas, identificaram-se xamanismo € xamas na Ameérica, tal
como havia na Sibéria (Langdon, 2006).

Na década de 1960, o interesse por estados alterados de consciéncia chamou a
atencdo para os aspectos visuais ligados ao xamanismo (Langdon 2006). Mais
recentemente outras motivagdes despertaram novo debate no campo da antropologia. O
crescimento contemporaneo do xamanismo tanto nos meios rurais € nos centros
urbanos, quanto nas aldeias trouxe de volta a tona a discussao sobre xamanismo sob um
outro foco.

Discussoes acerca das relacoes de contato entre indios e brancos suscitaram
debates em torno do xamanismo, tanto a respeito de um suposto fim do xamanismo
causado pela inser¢ao do cristianismo e pelo contato com a cultura nacional, quanto
sobre uma espécie de “ressurgéncia”’ do xamanismo sob a forma de reconhecimento de
identidade étnica depois de um desaparecimento pds-contato (Colpron, 2005, p. 100 e

Brunelli 1996, pp.256-260)%.

2 Esse é o caso por exemplo dos Shipibo-Conibo (Pano) e dos Gavido (Tupi-Mond¢). Sobre os Shipibo-
Conibo, Colpron afirma: “a maior parte dos Shipibo-Conibo qualifica suas praticas xamanicas como
“tradicionais”, a elas se referindo como marcadores de sua identidade étnica — desde os anos 1970, um
movimento de revalorizagdo da indianidade acompanha-se de uma revitalizagdo do fendmeno xamanico
(Chaumeil 1993), o que explica o nimero elevado de xamas” (2005, p.100).

Entre os Tupi Mondé, Brunelli identifica uma complexa situacdo em torno do xamanismo sobre a qual
comenta que entre os Gavido, a “afirmagdo de sua identidade étnica acompanha-se sempre de uma
intensificagdo da atividade xamanica [...] Para sua auto-afirmagdo era entdo necessario se libertar deles
[dos pastores] e de sua pregagdo. Nada melhor do que a atualizagdo do xamanismo para manifestar sua
autonomia (parcialmente) recuperada, sendo esta a pratica mais condenada pelos pastores.” (pp.256-257).
Townsley (1993) também identifica um intenso crescimento do xamanismo entre os Yaminawa do Peru
no momento que essa sociedade sofre, em funcdo do contato com o mundo moderno, fortes
transformacdes em seu contexto tradicional, social e cultural.
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Desse “resgate” do xamanismo na antropologia, surgiram trabalhos de diferentes
interesses, alguns mais referenciados a seus contextos particulares®: relagdes socio-
politicas (Peter Riviére; Renato Sztutman; Laura Pérez Gil), de género (Anne-Marie
Colpron) e poder (Helder Farago; Miguel Carid; Renato Sztutman); e outros mais
generalistas, com énfase nos aspectos cosmoldgicos (Manuela Carneiro da Cunha) e

epistemologicos (Eduardo Viveiros de Castro).

Xamanismo: Implicacées pos-contato

Tem-se assim que o contato entre indios e sociedade nacional € visto como
responsavel ora pelo desaparecimento do xamanismo, ora pela sua reafirmagdo e ora
pela origem de novas formas de xamanismo.

A respeito da abordagem do xamanismo no quadro de contato interétnico entre
brancos e indios, Vilaca afirma que “de um modo geral, o que se enfatiza ¢ uma relacao
de determinagdo em sentido Unico: a inser¢do no mundo ocidental provocaria ora o fim
do xamanismo, ora a sua efervescéncia” (2000, p.56).

Porém, tudo indica que o contato entre brancos e indios rende ainda mais uma
questdo: o crescimento contemporaneo do xamanismo nas cidades. Responsavel por
grande parte do debate sobre xamanismo na antropologia, rituais e praticas auto-
identificadas como xamanicas entre grupos nao-indigenas impds a disciplina uma
problematizacdo das teorias e dos conceitos usados nas analises sobre xamanismo e
xamas.

As relagdes entre indios e a sociedade nacional, e as formas de sociabilidade que
emergem desse contexto, t€ém implicacdes diretas na dinamica de transformacdes do
sistema xamanico e, além do mais, ndo podemos nos esquecer que este encontra-se
referenciado no xamanismo regional. O problema concentra-se em criar uma defini¢ao
que dé conta dessa diversidade de xamanismo, que permita dizer o que € € 0 que nao ¢
xamanismo.

Ao xamanismo definido como cosmologia — caracterizado como uma visao de

mundo — e ao Xamanismo como instituicdo — ligado a costumes e praticas —

* Compartilhando da nog¢do de xamanismo como um fendmeno historico-cultural e influenciada pela
nog¢do de cultura de Geertz (como um sistema simbolico), Langdon, por exemplo, enfatizou o aspecto
coletivo do xamanismo como um sistema cosmologico em que os xamds desempenham fungdes
especificas, dependendo do contexto cultural e historico (Langdon 2006). Num trabalho de documentagao
das variedades do xamanismo em seus contextos culturais e historicos varios autores se dedicaram a
apresentar a dindmica do xamanismo em diferentes contextos etnograficos (Langdon 1996 org.).
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acrescentam-se outros (como religido, sistema terapéutico, etc.) e faz-se necessaria a
desessencializagdo do “fendmeno”, identificando-o, como mais do que um conjunto de
praticas ou um papel social (xama), conferindo-lhe um tratamento pluralizado que pensa
xamas € Xxamanismos como conceitos que podem ter particularidades especificas em
cada contexto, ja que “xama” e “xamanismo” tém hoje muitos sentidos e que o
xamanismo tende a se apresentar sob diferentes formas e transformar-se de acordo com

as situacdes com que se depara (Viveiros de Castro, 2002; Sztutman 2006).

Xamanismo das cidades

O neo-xamanismo carregado de elementos ndo-indigenas aponta para um
xamanismo urbano distinto do indigena, mas que de alguma maneira bebe na fonte
indigena e surge justamente desse didlogo entre indios e sociedade nacional.

Porém, ainda que o neo-xamanismo tenha surgido do contato com o xamanismo
indigena, caberia aplicar a ele os mesmos conceitos e abordagens pelos quais se fala do
xamanismo nas aldeias? A questdo € se 0s mesmos termos servem para tratar coisas tao
distintas. Afinal se o que nos intressa (a antropologia) sdo as relagdes, por que se
concentrar nos termos?

O neo-xamanismo apresenta em seu discurso uma idéia de xama fundada numa
ideologia claramente influenciada pelo individualismo moderno (tal como descrito por
Louis Dumont 1985) e radicalmente distinta das idéias de constru¢do do corpo e da
pessoa das sociedades amazonicas e tanto mais ainda quanto ao carater coletivo do
xamanismo indigena como ¢ apontado por varias etnografias. Outro ponto que marca o
afastamento entre neo-xamanismo e¢ xamanismo amerindio ¢ o fato de que, se para o
segundo o hibridismo, isto ¢, a adesdo de elementos cristdos por exemplo, ¢ claramente
um modo proprio do funcionamento do pensamento indigena (e dessa forma xamanico),
de uma politica de abertura a alteridade, no neo-xamanismo o que se tem ¢ precisamente
0 inverso, uma apropriacao de elementos indigenas (xamanicos) que reforca a ideologia
da modernidade européia®. Assim, entre xamanismo indigena e neo-xamanismo a

semelhanca se reduz ao termo: xamanismo. Como propds Viveiros de Castro:

 Inclusive 0 modo de se reagir a essas apropriagdes tem significados distintos. A ideologia moderna
européia e seu carater colonizador veem com bons olhos a cristianiza¢do dos indios, afinal isso os torna
mais parecidos com os que compartilham dessa ideologia ¢ conseqiientemente “melhores”, menos
selvagens. Por outro lado, a apropriacdo dos ndo-indios de técnicas indigenas é muitas vezes vista pelos
indios como arriscada e incorreta, ja que, segundo eles, os ndo-indios ndo conhecem os modos corretos de
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O ‘equivalente’ do xamanismo amerindio ndo é o neo-xamanismo
californiano, ou mesmo o candomblé baiano. O equivalente funcional
do xamanismo indigena é a ciéncia. E o cientista, ¢ o laboratorio de
fisica de altas energias, ¢ o acelerador de particulas. O chocalho do
xama ¢é o acelerador de particulas de 14." (2002, pp. 489-490).

A centralidade do mundo sobrenatural no xamanismo indigena fez com que ele
fosse tomado justamente como uma religido ou um sistema de cura. As etnografias no
entanto mostram que o contato com a sobrenatureza e a cura nao sao as unicas faces do
xamanismo.

[O xamanismo] expressa as preocupagdes centrais da cultura e da
sociedade [...] Como visdo cosmoldgica, tenta entender os eventos no
cotidiano e influencia-los.[...] Abrange o sobrenatural, tanto quanto o
social e o ecoldgico. Assim, 0 xamanismo ¢ uma instituicdo cultural
central que, através do rito, unifica o passado mitico com a visdo de

mundo, ¢ os projeta nas atividades da vida cotidiana (Langdon, 1996:
28).

Até aqui essa definicdo de Langdon serveria para descrever também, por exemplo,
o cristianismo. Tomar o xamanismo indigena como religido ¢ um equivoco implicado
de outros equivocos € que, por sua vez, cria outros equivocos maiores ainda, porque nao
se trata de um sistema de conhecimento, trata-se antes de uma técnica para conhecer
(Townsley 1993, Viveiros de Castro 2008). A diferenca do xamanismo indigena para
outros sistemas que também envolvem cura e sobrenatureza esta na diferenca das
relagdes envolvidas em cada um. As relagdes postas no xamanismo indigena
conformam um modelo epistemologico mais proximo daquilo que se define como
ciéncia. Xamanismo identificado como religido ¢ resultado de um raciocinio que se
concentra apenas na continuidade dos termos e das temadticas, ignorando a evidente
diferenca das relagdes que cada um envolve. E uma espécie de tradugdo que trai nio
somente ao discurso indigena como também a propria proposta da antropologia.

Além do mais, a meu ver, fica dificil sustentar, mesmo para fins analiticos, uma
idéia de xama puro ou ideal frente a outros que sdo variacdes desse, o que também me
leva a pensar se ¢ possivel fazer do xamanismo e do neo-xamanismo um mesmo campo

de estudo.

aplicacdo da técnica, o que pode por em risco a vida do paciente e também a reputacdo dos préprios
indios conhecedores tradicionais da técnica. Esse ¢ o caso da secre¢do do sapo verde (o kdpo) por
terapeutas holisticos, lideres ayahuasqueiros e médicos que sdo acusados pelos indios de biopirataria.
Além disso os indios estdo preocupados também com seus direitos intelectuais, caso lancem no mercado
remédios derivados do kdpo. Para mais sobre a polémica do Kdpo, ver Lima, E. 2005; Lima & Labate
2006 e 2007; Martins 2006; Gdes 2009.
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Outro grande problema criado pela equivaléncia de um sistema ao outro, isto ¢, do
complexo epistemologico xamanico indigena a religido neo-xamanica, estd em criar
uma imagem idealizada e deformada que enfatiza uma idéia de convivio harmonico e
pacifico com a natureza que engendra, no senso comum, uma nova imagem do “bom
selvagem”, que pela sua relagdo equilibrada com a natureza tem acesso diferenciado ao
sobrenatural. Um bom exemplo disso ¢ a atual polémica do uso de veneno de sapo kdpo
na cidade. A respeito disso E. Lima e Labate (2007) afirmam que quanto ao nimero de
“pontos” — isto ¢, de queimaduras sobre as quais se aplica o veneno do sapo — hd uma
unanimidade entre os terapeutas da idéia de que a quantidade usada pelos indios, que
pode chagar a mais de cem, ndo ¢ adequada aos usuarios da cidade, isso porque segundo
um aplicador da cidade “‘o urbano ndo agiientaria tantos pontos, nao tem cabeca de
indio. O indio ndo tem tanta ocupag¢do na cabeca, consegue se concentrar melhor.
Quanto mais centrada a pessoa, mais harmonioso ¢ o efeito’”. (Lima, E. & Labate 2007,
p.79-80). Esta declaracao, como apontam as autoras, tem implicada a idéia de que “as
diferencas entre indios e nao-indios se devem aos seus diferentes modos de vida e talvez
a sua propria ‘natureza’. Estamos aqui diante da concepgao de que os indios, moradores
das florestas, sdo mais fortes e resistentes, além de mais equilibrados e capazes de
interagirem com a natureza e com suas poténcias" (p.80). Essa visdo, aliada a tendéncia
de conceber o kdpo como um ‘tratamento”, deforma completamente o pensamento
indigena e freqlientemente o ignora enquanto sistema, além, ¢ claro, de nao
corresponder ao que os etnografos encontram em campo=°.

Sobre o fato (alids, muito semelhante com esse do xamanismo) de algumas
organizacoes ecologicas se inspirarem na visao de mundo amerindia e com isso criarem
uma imagem de um certo tipo de ambientalista indigena, Descola (1997) afirma: "Pode-
se questionar a validade desta transposi¢do, que faria do xama o gestor judicioso de um

ecossistema e, do sistema de crencas religiosas e dos rituais, uma espécie de tratado de

® Como demonstram as autoras, os terapeutas da cidade traduzem o estado de panema (condi¢do de ma
sorte na caga) como tristeza, negativismo e depressdo de indio. (p.78) O kdpo ndo se reduz a um
tratamento, afinal ndo serve sé para curar enfermidades. E. Lima (2000) afirma: “O kampo ¢ antes de
qualquer outro uso que se faca dele, um estimulante cinégico. [...] O uso moderado do kampo ¢ feito para
aliviar alguns males do corpo, como diarréias e febres, que tiram o animo de qualquer pessoa para o
desempenho das atividades mais simples. Mas, ainda que se queira debelar o incodmodo fisico que
diversas patologias causam, o uso do kampo parece-me muito mais determinado pela avaliagdo moral que
se faz do desdnimo que [as patologias] proporcionam. Afinal, depois de ser recomendado como
estimulante aos cacadores, o kampo € recomendado aqueles que padecem de preguica (zikish)” (2000,
p.74-75)
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ecologia pratica" (p.252). Nem religido nem ecologia, faz-se necessario enfatizar as
particularidades proprias do xamanismo amerindio.

O xamanismo entendido como uma forma de religido ou como um sistema
terapéutico pressupde na figura do xama uma condigdo essencial para a sua existéncia,
de maneira que a auséncia do xama significa, sob essa perspectiva, a inexisténcia do
xamanismo. O evidente contato dos xamds com uma dimensdo, por assim dizer,
“espiritual” leva a pensar que a cura ¢ um ponto central e definidor do xamanismo que
faz dele uma religido e um sistema terapéutico. Assim entendido, o xamanismo indigena
esta reduzido a presenga do xama. As etnografias mostram, no entanto, que a

“espiritualidade” e a cura ndo sdo todo o xamanismo, mas apenas uma de suas faces.

O xamanismo sem xama

O xamanismo Yaminawa estd em toda e em nenhuma parte
(Calavia Sdez, 2006)

Sobre o xamanismo Parakana (Tupi-Guarani), Fausto (2001) afirma: “Falar de
xamanismo entre os Parakand implica, antes de tudo, compreender que, a rigor, ndo ha
xamas entre eles. Nao ha especialistas que desempenhem a fungao publica dos pajés,
nem pessoas a quem se atribua um poder de cura estavel e definitivo” (p.336). Essa
afirmacao vai na contramao daquela espécie de nogao de xamanismo que reduz o campo
xamanico aos especialistas com capacidades de vagar por diferentes planos césmicos e
de curar doentes. Tal como para o caso dos Parakana, para se entender o xamanismo
entre os Yaminawa, os Kaxinawa, os Matis, os Katukina e os Yawanawa ¢ preciso abrir
mao desse essencialismo depositado na figura do xama. O xamanismo nao deve ser
entendido como um conjunto de praticas especificas de um especialista. E preciso ter
em vista que o xamanismo se atualiza e se expressa na vida cotidiana de toda a
sociedade, para além das acdes e rituais desempenhados por um especialista. Como
propos Langdon (1996), o xamanismo se expressa ¢ se atualiza sim pelas agdes e rituais
ao encargo do xama, mas também na maneira como pensam € agem no dia-a-dia os nao-

especialistas da sociedade. Sabe-se pelas etnografias que mesmo onde ha um xama
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“forte”, de poder e conhecimento reconhecidos, a pratica xamanica estd difundida na

sociedade, esta nos discursos e nas acdes cotidianas®’.

Boa parte do que concebemos atualmente como xamanismo amerindio
¢ isso mesmo: algo que se dispersa conceitualmente entre diferentes
representagdes e instituigdes, se dilui por entre meandros da vida
social, mas ¢ ao mesmo tempo central e derterminante, uma espécie de
pressuposto de muitas das dimensdes da prdxis indigena (Teixeira-
Pinto, 2003, p.5).

Isto ¢, mesmo diante da auséncia de xamas, 0 xamanismo esta presente, a auséncia
de um xama de poder que combata e que conhega bem a feitigaria e seus mecanismos
nao indica uma propensdo ¢ muito menos o desaparecimento do xamanismo.

Brunelli, numa linha muito préoxima da abordagem de Langdon, enfatiza a
persisténcia de visdes coletivas, sem xamas praticantes e propde que os espiritos que
interferem na vida dos seres humanos — essencializados na literatura (cf. Mircea Eliade
2002, Ioan Lewis 1984, entre outros) para a defini¢do de xamanismo — nao sao seres
ontologicamente distintos dos outros seres do universo.

Os universos fisicos e mentais, povoados por espiritos deste tipo nao
sd0 os universos dos xamds. Xamanismo se da quando espiritos e
outros seres ndo s6 partilham o mesmo universo, mas interagem e
interferem continuadamente uns com o0s outros, a ponto tal que se

possa afirmar que a verdadeira estrutura, no sentido 1évi-straussiano,
do universo ¢ esta relagdo. (Brunelli 1996: 238).

Se ha seres que interferem na vida cotidiana dos humanos, esses seres nao sao de
naturezas diferentes ¢ nem ontologicamente distintos de outros seres do universo, “ha
uma continuidade metafisica e uma descontinuidade fisica entre os seres € 0 cosmos”
(Viveiros de Castro 1996, p.129), de modo que ndo s6 compartilham um mesmo
universo, como agem diretamente sobre a vida cotidiana uns dos outros.

Segundo a teoria do perspectivismo amerindio (Viveiros de Castro 1996), o
mundo humano se estende ao mundo dos outros seres que chamamos de naturais, disso
se tira que apesar das diferentes perspectivas determinadas por seus corpos, esses seres
— humanos ou animais —, sdo equivalentes e que se essas perspectivas variam com 0s
corpos, logo o transito dessa relacdo ndo ¢ entre mundos (visivel e invisivel), mas entre

corpos e afeccdes que permite alternancia entre perspectivas.

27 . . ~ L, ,ie . . ~

Sztutman refletindo sobre a dimensao ético-politica do xamanismo afirma que guerreiros e xamas nem
sempre emergem como figuras diferenciadas das demais, de modo que ndo é nenhum absurdo concluir
que possa haver guerras sem guerreiros ¢ xamanismo sem xamas. (2006, p.3).
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Assim, se a diferenga nao ¢ sobretudo entre mundos ¢ a relagdo entre os seres ¢ de
interacdo e interferéncia reciproca num mesmo universo, 0 xamanismo nao ¢ ambito
exclusivo do xama, mas antes uma visao do universo que funda sua compreensao sobre
o funcionamento desse universo na relacdo inextrincavel entre perspectivas. Como
afirma Pérez Gil:

A falta de uma figura que centralize o fendmeno ndo implica a
inexisténcia nem uma tendéncia a desaparicdo do xamanismo; na
verdade, esta apontando para uma de suas caracteristicas centrais: sua

difusdo entre as pessoas e sua natureza “‘ordinaria”, ndo
“extraordinaria”. (2006, p.6).

Em resumo, o argumento do fim do xamanismo pode ser expresso da seguinte
forma: se o xamanismo trata da relagao entre humanos e alteridades cosmologicas € o
xama ¢ conhecido como o especialista por exceléncia nessa mediagdo, logo o
desaparecimento dessa figura-chave leva a faléncia do xamanismo. Mas ndo ¢ simples
assim, como ja foi dito, a auséncia de uma figura encorporada de xama nao ¢ em si a
confirmacdo do desaparecimento ontologico da relacdo entre humanos e alteridades
cosmicas, primeiro porque nao se reduz a mediagdo do xama o contato com outras
dimensodes da realidade e, depois, a auséncia do mediador por exceléncia nao extingiie
as relacdes entre humanos e alteridades cosmicas®. Por ultimo, mesmo diante de um
cenario de conversdes ao cristianismo e de radicais mudangas na organizacao social,
conseqiientes do contato intenso com nado-indios, 0 xamanismo parece persistir
enquanto reflexdo e instrumento de cogni¢do justamente para lidar com essas
transformagaoes.

Além do mais, a suposta decadéncia do xamanismo se contradiz ainda com a
evidéncia do xamanismo nas idéias de constru¢dao social da pessoa e nas regras de
relagdes sociais dos Pano, e nas situagdes cotidianas de doenca (interpretadas em termos

de causalidade xamanica) e interacdo com as dimensdes sobrenaturais que Lagrou

(1991) cunhou de plano da yuxindade.

8 Entre os Pano, por exemplo, os especialistas adquirem conhecimento sobre os yuxin (forga vital que
caracteriza os seres, “espirito”’) de pessoas doentes por meio de visdes, porém as pessoas em geral (ndo-
especialistas) também experimentam a yuxindade (o mundo dos yuxin) em varias situacdes cotidianas,
como nos sonhos, por exemplo (Pérez Gil 2001). Inclusive, entre os Yaminawa, a iniciacdo a certas
praticas do xamanismo constitui um aspecto importante do processo de formagao dos homens, de modo
que a pratica do xamanismo esta disseminada em toda a populagdo masculina. Sobre os Kaxinawa,
Lagrou argumenta que saber se comunicar com 0s yuxin ndo ¢é privilégio do xama, mas também dominio
de muitos adultos, especialmente os mais velhos: “todas as pessoas sfo especialistas nos seus
procedimentos com yuxin e ‘yuxindade’, uma categoria que perpassa todos os aspectos da vida diaria
Kaxinawa” (Lagrou, 1998, p. 107).
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Ao contrario do que se poderia pensar, a desessencializagdo da figura do xama e
das praticas e técnicas xamanicas permite-nos melhor lidar com os processos de

transformagao e adaptagao do xamanismo nas mais diversas formas.

Um posicionamento frente as transformagoes

Chaumeil (1983) e Townsley (1993) sdao dois autores que destacam o carater
adaptativo dos sistemas xamanicos a realidade. Chaumeil, numa etnografia (1983) sobre
os Yagua (leste do Peru), rejeita a idéia de xamanismo como simples praticas, técnicas e
comportamentos. Segundo ele, o xamanismo ¢ muito mais um sistema de pensamento e
acoes apurados com a experiéncia. Articulado com varias faces da vida social, o
xamanismo ¢ definido por ele como um sistema de representacdes, um conjunto de
idéias sobre o mundo, seu funcionamento e reproducdo, como uma instituicao de
dimensdo dupla, simultaneamente religiosa e social (Chaumeil, 1983, pp.8 e 21)¥.
Chaumeil chama a atencdo para uma proposta bastante interessante e fértil: ele propde
inserir na analise do xamanismo a dimensdo diacronica do fendmeno, numa abordagem
mais abrangente que considere a totalidade do fendmeno, uma vez que o xamanismo “se
apresenta de fato como um sistema em permanente adaptacao a realidade vivida™ (1983,
pp.9 e 318). Townsley (1993), por sua vez, enfatiza que o xamanismo ¢ um conjunto de
técnicas para a construgdo de conhecimentos a partir da experiéncia dos xamas
visiondrios no curso de seu ritual. Segundo ele, o0 xamanismo Yaminahua ndao pode ser
definido por um discurso claramente constituido de crengas, simbolos e significados, ele
nao ¢ um sistema de conhecimento ou de fatos conhecidos, mas sim um conjunto de
técnicas para conhecer. Nao ¢ um discurso, mas constitui uma forma de constituir um
discurso (1993: 452).

Essa qualidade fértil e a capacidade do xama de atuar sobre a realidade (através de
seus conhecimentos sobre as propriedades dos seres) sdo fatores que permitem ao
xamanismo Yaminawa adaptar-se as realidades cambiaveis. Ainda de acordo com
Townsley, a idéia do xamanismo como radicalmente ligado a uma configuragao
tradicional e a conjuntos estaveis de significados culturais € problematica, uma vez que
diante do desaparecimento das definigdes tradicionais, vemos ainda assim o xamanismo

persistir e florescer.

? Assim como Chaumeil, Langdon (1996) também vé o xamanismo como um sistema de representacdes
coletivas. Entendido como composto por varias facetas, o xamanismo, segundo Langdon, é fundamental
na expressao nativa de sua visdo de mundo (1989, p.63).
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O notavel florescimento do xamanismo nos intersticios entre os
mundos indigenas e¢ ndo indigenas e, por exemplo, nos centros
urbanos em todo o Peru, é um testemunho suficiente da sua
adaptabilidade e capacidade de operar livre destes contextos
tradicionais. (Townsley 1993, p.450)™.

Portanto, se por um lado, para se compreender melhor o xamanismo indigena ¢
preciso abrir mao da figura do xama como essencial para a defini¢ao de xamanismo, por
outro, faz-se necessario romper também com a idéia de tradicional atrelada ao

Xamanismo com vista a abarcar as novas realidades e contextos do xamanismo.

O xamanismo como sistema de pensamento

A teoria do perspectivismo corrobora a idéia de xamanismo como um sistema de
pensamento. Quando Viveiros de Castro afirma que o chocalho do xamda ¢ um
acelerador de particulas, ele evidencia o contraste do xamanismo com o naturalismo
proprio da modernidade européia e com isso reconhece no xamanismo o equivalente
indigena do pensamento cientifico euro-americano (2008, pp.26-49).

Cunhado para caracterizar um aspecto particular das cosmologias amerindias, o
perspectivismo amerindio pode ser definido como uma teoria que propde que a
condigdo humana estd alojada no ponto de vista que se desloca entre os seres em
relagdo. Nas palavras de Eduardo Viveiros de Castro:

Trata-se da nogdo de que, em primeiro lugar, o mundo é povoado de
muitas espécies de seres (além dos humanos propriamente ditos)
dotados de consciéncia e de cultura e, em segundo lugar, de que cada
uma dessas espécies vé a si mesma ¢ as demais espécies de modo
bastante singular: cada uma se vé como humana, vendo todas as

demais como nao-humanas, isto €, como espécies de animais ou de
espiritos. (2008, pp.75-6).

Disso se extrai dois termos de uma relacdo ja amplamente debatida na
antropologia: a valorizagao simbdlica da caga e a relevancia do xamanismo. Isso porque
o universo compreendido como povoado por intencionalidades extra-humanas de
perspectivas proprias, sendo o animal o prototipo extra-humano do Outro, ¢ uma visao
que diz respeito tanto a cagadores quanto a xamas. A idéia de que nao-humanos tém
uma forma invisivel € pressuposta por varias dimensdes da pratica indigena, mas

sobretudo do xamanismo (Viveiros de Castro 2002, p.468).

3% Tradugdo livre de: “The remarkable efflorescence of shamanism in the interstices between indigenous
and non-indigenous worlds and, for instance, in urban centres throughout Peru, is ample testimony to its
adaptability and capacity to operate free of these traditional settings.” (Townsley 1993, p.450).
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No xamanismo, entendido como uma capacidade de cruzar barreiras corporais €
adotar perspectivas de outras espécies, o conhecimento toma o ponto de vista daquilo
que deve ser conhecido, personifica o outro num processo perigoso de intercambio de

2

perspectivas, numa espécie de “arte politica, uma diplomacia”: “Se o multiculturalismo
ocidental ¢ o relativismo como politica publica, o perspectivismo xamanico amerindio ¢
o multinaturalismo como politica cosmica.” (Viveiros de Castro 2002, p.358).

A luz do perspectivismo, o xamanismo se define como uma cosmopolitica. Se os
os xamas sao os interlocutores no didlogo cdésmico, eles agem como diplomatas de
relagdes interespecificas, atuam numa “arena cosmopolitica onde se defrontam as
diferentes categorias socionaturais.”(Viveiros de Castro 2002, p. 468)*".

Além do mais, € interessante notar que muito proximo da proposicao de Townsley
(1993), de que o xamanismo ¢ um um conjunto de técnicas para conhecer, Viveiros de
Castro afirma, que no contexto perspectivista ¢ multinaturalista na América indigena “o
xamanismo ¢ um modo de agir que implica um modo de conhecer, ou antes, um certo
ideal de conhecimento.” (2002, p.358).

Assim, definindo o xamanismo como um pensamento sistematizado que inclui
conhecimentos, praticas, politicas e, sobretudo, uma maneira particular de conhecer e de
se posicionar no mundo, o perspectivismo reconhece no xamanismo um sistema
complexo de muitos aspectos que extrapolam aqueles geralmente enumerados na
defini¢do de xamanismo (contato com o sobrenatural, tradicionalismo, presenca
essencial do xama), contribuindo para que se possa reconhecé-lo mesmo em lugares em

que esses aspectos mais recorrentes tenham se transformado ou sido suspensos®>.

31 Sobre xamanismo e lideranca politica, Riviére (apud, Sztutman 2006) afirma que o xamd Trio &
complementar ao lider ja que atua como representante da aldeia no campo do sobrenatural. Ele tem uma
atuacdo fundamental na politica externa, desdobramento da politica cosmica. De maneira similar, entre os
Wajapi ha complementaridade do lider e do xama e uma extensdo do sistema terapéutico a politica
externa, ja que o diagnéstico de uma doenga é uma acusagio de natureza politica e a cura uma declaragio
de guerra (Dominique Gallois, apud, Sztutman 2006).

32 Essa abordagem do xamanismo como fundamental nos sistemas de conhecimento ¢ pensamento sdo
importantes também para analises do xamanismo em contexto de contato com a sociedade regional, tais
como da presenca de simbolos e praticas cristas entre os xamas indigenas, sobre isso ver Vilaga 2000.

53|



Xamanismo Pano

Xamanismo é mais um evento do que

um papel ou uma institui¢do cristalizada.

Els Lagrou™

Como vimos, portanto, a idéia de um xamanismo em decadéncia ¢ devedora de
um essencialismo que confere primazia a uma categoria de um especialista (0 xama)
dentro do complexo xamanico. Esse essencialismo ¢ responsavel ndo s6 por uma
defini¢do incorreta de xamanismo (tomado por um sO aspecto), como também por
eleger um tipo de especialista entre os varios especialistas xamanicos (ervateiros,
rezadores, etc.) como privilegiado e definidor do xamanismo em detrimento de outros
que também detém conhecimentos xamanicos, ainda que em outro nivel de poder.

Entendendo o xamanismo como um sistema cosmologico (simbdlico partilhado),
Langdon destaca que uma das caracteristicas comuns ao xamanismo amerindio ¢ a
presenca de um "conceito nativo de poder xamanico, ligado ao sistema de energia
global", principio relacionado aos ciclos de producdo e reprodugdo, vida e morte
(Langdon, 1996, p.27). No caso das sociedades Pano, os atributos que caracterizam a
difusdo e o compartilhamento coletivos do xamanismo enquanto um complexo
cosmologico, e que confirma esse principio nativo de poder xamanico, passa pela

concepc¢do de uma categoria chave, a de yuxin (yochi, yushin, yoshi, yoshin).

Yuxin, Yochi, Yushin, Yoshi, Yoshin

Segundo os Katukina (Lima, E. 2000), tudo que existe na terra tem yochi. Os
Kaxinawa endossam essa afirmagdo: “o espiritual ou a forga vital permeia todo
fendmeno vivo na terra, nas dguas e nos céus.” (Lagrou 1991, p.28).

Yochi pode ser traduzido, grosso modo, como espirito, for¢a vital que anima os
seres”! e enquanto tal ¢ mais que uma forca que anima o corpo, ¢ também aquilo que
confere as caracteristicas particulares aos seres (Townsley 1988: 65). Além dos seres,
algumas substancias também tém yochi, como a agua, o fogo, os remédios, os
excrementos e outros fluidos corporais (sangue, s€émem, saliva) (Lima, E. 2000; Lagrou

2007, Montagner Melatti & Melatti 1975, Calavia Saez 2006).

33 Lagrou, E. Disponivel em: http://pib.socioambiental.org.pt/povo/kaxinawa/396

3 Como ressalta a literatura Pano, ¢ muito dificil traduzir yuxin como “espirito” ou “alma”, ja que as
nossas nogdes incutidas nesses termos se afastam da definicdo que yuxin encontrada nos contextos
indigenas. Yuxin € outra coisa que ndo alma e ndo se encaixa na definigdo por oposi¢do a corpo que
muitas vezes se faz do termo espirito. E um conceito polissémico e relacional que pode referir a forga
vital que anima o ser, a agéncia intencional, pode ser percebido com imagem, movimento e energia.
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Segundo Lagrou, saliva, urina, fezes, dentes e unhas sdo partes do corpo que
mesmo separadas dele carregam em si o yuxin do dono (yuxin da sombra), de modo que
0 que acontece a ele acontece metonimicamente ao corpo. Os yuxin podem ser
encontrados em praticamente qualquer coisa e por isso tém grande influéncia sobre o
que ¢ edivel e o que ndo ¢é. A interagdo com os yuxin € inevitavel e cotidiana e ao
mesmo tempo muito perigosa. Humanos e yuxin t€ém relagcdes também ao nivel das
substancias e ¢ ai que muitas vezes age a feiticaria. Toda substancia com yuxin
representa, em certo sentido, perigo, por ser objeto da agdo maléfica e alimento de
outros yuxin, os yuxibu ou yuxiwo: espiritos que nunca foram gente nem animal, sdao
predadores de yuxin e cuja corporalidade nao ¢ deste mundo (Lagrou 2007, p.360;
Calavia Saez 2006, pp.347-348).

Yochi é entre muitos grupos Pano, um componente da pessoa. No cotidiano, ¢
usado pelos Katukina para se referir a um dos dois espiritos que compde a pessoa, o
yora vaka — sombra do corpo, ou espirito do corpo. O outro espirito que compde a
pessoa ¢ o wero yochi (espirito do olho) também chamado de yochi koi (espirito
verdadeiro).

Os Yaminawa estudados por Townsley (1988) também concebem a pessoa como
composta de diferentes elementos, no caso, trés: o corpo fisico yora, uma espécie de
sombra responsavel pelas idéias, diawaka, € o wéroyoshi, entendido como a esséncia
vital que d4 vida e sem o qual o corpo estd morto (p.107). Os Kaxinawa afirmam o
mesmo: os yuxin do olho e da sombra dao vida e guiam o corpo, “a matéria sem espirito
se desfaz” (Lagrou 1991, p. 49).

Segundo Townsley, que esteve em duas comunidades Yaminahua do sudoeste
peruano, o wéroyoshi esta ligado ao corpo durante a vida, mas também estd sujeito a
vagar e encontrar com outros yoshi. Isso ocorre principalmente quando se esta doente,
nos sonhos e nas alucinagdes causadas por ingestao de bebidas psicotropicas, como a
ayahuasca. E sobretudo nessas condigdes que o yoshi entra em contato com a alteridade.
A pessoa doente perde seu wéroyoshi, que vai em direcdo a terra dos mortos (Bai Iri)>.
Lagrou explica que matéria e espirito entre os Kaxinawa — assim como entre 0s
Yaminawa>® (Calavia Saez 2006) e outros grupos — ndo sio separaveis: “uma distingo

entre aflicoes do corpo e afligdes da ‘alma’ nao estd em operagdo.” O yuxin ¢ um

3 Inclusive, os Marubo (Montagner-Melatti & Melatti 1975) definem yochi como espiritos de animais e
pessoas que nao conseguiram chegar até a camada celeste chamada Sroco Nai.

3% «“Yuxi ndo se opde a yura como alma a corpo; ndo ha yuxi incorpéreo; separado de um corpo” (Calavia
Saez 2006, p. 346).
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espirito que nao tem o seu proprio corpo, mas assume corpos. Nesse sentido, Lagrou
afirma que para se designar um ser como yuxin € preciso um desprendimento a fixidez
de uma forma corporal, de modo que mesmo sem corpo tem poder de agéncia
intencional (1998, p. 11).

Corpo (vora) e espirito (yuxi) estdo unidos porém conservam a autonomia de cada
um. O corpo requer estabilidade, ao passo que o yuxi ¢ essencialmente instavel. A
construgdo de um corpo “pesado”, estavel, estd diretamente relacionada a necessidade
de se fixar no corpo o yuxin que ¢ volatil, mas a0 mesmo tempo necessario ao corpo,
que sem ele ¢ sem vida. (Lagrou 2007). “A diferenga entre ambos [corpo e yuxin] ¢ em
primeiro lugar de tamanho, remetendo cada um deles a uma dimensdao molecular e
molar; ¢ também uma diferenca de acento, de poder ¢ de mobilidade.” (Calavia Saez
2006, p. 347).

Os mitos estdo carregados desses seres ambiguos, os yuxin. Os animais yuxin dos
mitos se definem mais pela capacidade de alterar a forma fisica do que pelo aspecto
corporal em que aparecem, isto €, sdo animais, mas antes de tudo, sdo yuxin. O Yuxin ¢é
indiferente as diferencas dos corpos, transitam por diversas formas, como os xamas eles
ttm o poder de realizar a mutacdo inter-especifica, ¢ também por isso tornam
indiscernivel o que € e o que ndo ¢ humano. Alguns animais nao sdo designados nos
mitos como animais-yuxin, mas de todo modo partilham dessa indiscernibilidade dos
yuxin, ja que compartilham uma condicao original em que aspectos humanos e nao-
humanos se entrecuzam, de maneira que nao se pode saber se trata-se de humanos com
afectos animais ou o contrario. O Yuxin pode se parecer com os humanos, mas nao ¢
humano, sdo imagens de animais, mas também ndo sdo animais. Sobre esse
entrelacamento ontoldgico, podemos dizer que, tal como o conceito de xapiripé entre os
Yanomami, yuxin apresenta um aspecto de indiscernibilidade entre humano e nao-
humano e um fundo molecular de humanidade escondido por formas molares nao-
humanas®’ (Viveiros de Castro 2004, sem paginagio).

O corpo, enquanto uma ‘“materialidade sustentada pela atividade do yuxin”,
quando adoece sofre uma separacao potencial ou temporaria dos yuxin que o habitam
(Lagrou 1998, p. 106). Assim, a cura do paciente Yaminawa baseia-se precisamente no

esforco xamanico de tentar trazer de volta a terra dos vivos o wéroyoshi do doente; para

37 Literalmente, o que Viveiros de Castro afirma é que “the concept of xapiripé, less or rather than
designating a class of distinct beings, announces a region or moment of indiscernibility between the
human and non-human [...] it announces a background molecular humanity, hidden by non-human molar
forms” (Viveiros de Castro 2004).
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isso, as visdes induzidas pelo consumo de ayahuasca associadas a ritos e cantos
xamanicos auxiliam no acesso controlado ao mundo dos espiritos (Townsley 1988, p.
127). A cura como um procedimento guiado por visdes produzidas nos rituais
xamanicos aponta para a estreita ligagdo do mundo visual com o xamanismo. As
imagens nas visoes do xama funcionam como mapas que guiam o yuxin do olho, sdao
meios pelos quais se encontram dimensdes distintas do mundo, sdo formas
intersubjetivas de relacdo entre humanos e nao-humanos (Townsley 1988, p. 127;
Lagrou 2007). A agéncia e potencialidade dessas imagens, no entanto, nao se limitam ao
terreno da pratica do xama, estdo nos desenhos sobre o corpo e nas viagens oniricas
cotidianas™.

Yuxin € parte de um sistema conceitual que subjaz a acdo xamanica e que esta
entranhado, de forma evidente ou latente, na vida cotidiana e nos mais sutis aspectos da
vida social como um todo. Esse conceito-chave esta presente em varias cosmologias
Pano e aparece grafado na panologia de diversas formas (Yuxin / Yochi / Yushin /
Yoshi / Y oshin) com diferengas conceituais muito pequenas e um fundo comum. Segue
uma mesma logica que afirma que, apesar de impercetivel aos estados ordinérios de
consciéncia, hd uma interpenetracdo dos yuxin no mundo que pode ser verificada nos
estados de consciéncia alterados provocados por exemplo pela doenca, pelo sonho e
pela ingestao de alucindgenos. De maneira simplificada, podemos dizer que o yuxin se
apresenta entre os Pano principalmente sob trés aspectos: como um componente da
pessoa que anima e da vida a materialidade do corpo (yura/ yora); como animais-yuxin,
seres ambigiios que se comunicam com 0s humanos e como yuxin descoporificados —
podendo ser yuxin inofensivos (incapazes de assumir outros estados do ser) ou seres
incestuosos e canibais que nao precisam estar ligados a um corpo especifico para agir de

forma encorporada (yuxibu, yuxiwo). O conceito de yuxin, como vimos, assevera que o

3 Inclusive, voltando um pouco ao tema deixado para trs de um xamanismo sem xamd, se de fato a
interagdo com o yuxin atravessa o cotidiano e estd ao alcance de todos pelo sonho e até mesmo pela
doenca, tudo indica que todos sdo um pouco xamds. Waud Kracke afirma em um artigo sobre os
Kagwahiv (Parintintin - Tupi-Guarani) que todo mundo que sonha tem um pouco de xama (Kracke 1987
"Everyone who dreams has a bit of shaman”, apud, Viveiros de Castro 2007, p.156). Como aponta
Viveiros de Castro (2007), a diferenca entre os xamas ¢ os leigos ¢ uma questdo de grau e ndo natureza.
Além disso ele afirma que como muitas linguas na Amazonia, as palavras para “xama” ndo designam algo
que “é”, mas algo “tem” (Viveiros de Castro 2007, p.156); como romeya em Katukina que literalmente
significa“que tem rome”, ¢ mukaya entre Kaxinawa, “que tem muka”. Trata-se um adjetivo relacional e
ndo um atributo de fundo (idem).
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xamanismo ¢ um conhecimento compartilhado, uma vez que pela experiéncia do sonho

ou da doenga, todos t€m acesso ao plano dos yuxin.

Vertical versus Horizontal: Xamanismo e poder politico
Um outro ponto que pde em evidéncia o compartilhamento do xamanismo pela
sociedade esta na teoria de Hugh-Jones segundo a qual o xamanismo na Amazdnia pode
ser divido em dois tipos.
Amazonian shamanism can be roughly divided between two ideal
types that I will call vertical shamanism (VS) and horizontal
shamanism (HS). Though all forms of shamanism combine knowledge
with inspiration, in VS the predominant component is esoteric
knowledge transmitted within a small elite, while in HS the emphasis
is more democratic, depends less on 'saying' than on 'doing', and

involves the more classic shamanistic features of trance and
possession. (1999 [1994], pp.32-33).

Segundo essa proposta de Hugh-Jones poderiamos classificar o xamanismo Pano
dentro do conjunto amazonico como um xamanismo horizontal. Hugh-Jones afirma que
os xamas horizontais sdo moralmente ambiguos e podem ter status e prestigio
relativamente baixos, eles estdo mais associados a sociedades igualitarias e voltadas
para o exterior, de énfase ideoldgica sobre a guerra e a caca. Esse tipo de xamanismo ¢
em geral aberto a todos os homens adultos e com freqiiéncia envolve o uso generalizado
e relativamente livre de substancias alucinogenas. O poder secular ¢ muitas vezes
separado do poder sagrado, ao passo que no xamanismo vertical, os poderes secular e
ritual estdo ligados e limitados a poucos homens poderosos. Os xamas sao mais como
mestres cerimoniais, guardides do conhecimento, iniciadores. O xamanismo vertical
aparece mais associado com sociedades em que o conhecimento ¢ relativamente
fechado e funda-se num elaborado dogma mitico. Nao ha transe nem possessdao e o0s
xamas em geral ndo consomem alucinogenos. (1999, p.33)

Ainda que se tenha alguns casos de coincidéncia de xamanismo e chefia numa
mesma figura entre alguns grupos Pano (Carid 1999)*°, dadas essas diferencas entre

xamanismo horizontal e vertical nao fica dificil reconhecer o xamanismo Pano como um

xamanismo do primeiro tipo. Sobretudo porque o autor reconhece que sao tipos ideais e

39 Carid (1999) afirma que os Yawanawa ndo sdo o Gnico caso em que se encontram unidos sob uma
mesma pessoa os papéis de chefia e do xamanismo (p.77), mas que seus informantes indicam uma
improvavel compatibilidade ao acimulo destas fungdes por uma mesma pessoa. Ele destaca que essa
incompatilibidade, diferentemente do que se possa supor, ndo é ontoldgica, mas de suplementariedade das
praticas: “como poderia ir cacar um xama ap6s uma noite de rezas?” (p.81).
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que os dois podem ocorrer juntos, seja na coexisténcia de duas categorias de xamas,
como ¢ o caso entre os Bororo, os Tukano e os Aruaque do noroeste amazonico, quanto
em sociedades em que uma Unica pessoa combina os dois tipos. Para Viveiros de Castro
(2002), no entanto, a distin¢ao a fazer nao ¢ tanto entre dois tipos de xamas (um xama
propriamente dito (horizontal) e um xama-sacerdote), mas uma distingdo entre
trajetorias possiveis da fungdo xamanica, isto €, uma profética e outra sacerdotal. Sendo
a fun¢do sacerdotal associada a um “processo de constituigdo de uma interioridade
social, isto ¢, ao surgimento de valores como a ancestralidade, que enfatiza a
continuidade diacrénica entre vivos e mortos, € como a hierarquia, que enfatiza as
descontinuidades sincronicas entre os vivos.” (2002, p.471). Viveiros de Castro vé a
emergéncia do xamanismo vertical ligada a separacao entre duas posicoes de alteridade,
“com os mortos humanos sendo vistos mais como humanos que como mortos, o que
tem por conseqiiéncia a possibilidade de uma objetivagao dos ndo-humanos”. A fungao
profética, por sua vez, parte de um economia ontolégica em que humanos vivos e
mortos sdo tao diferentes uns dos outros quanto humanos mortos sao semelhantes a nao-
humanos vivos. Uma frase que ajuda a entender essa distingdo ¢ a que afirma que se o
Outro arquetipico do xama horizontal tem forma animal ou vegetal, o Outro do
xamanismo vertical tende a ter as feigdes antropomorficas do ancestral (Viveiros de
Castro 2002, p. 471).

O mais relevante, de todo modo, ¢ que nao ha sociedade s6 de xamanismo
vertical: mesmo onde ha xamanismo vertical tem-se também o xamanismo horizontal e
ele estda agindo como um empecilho ou um mecanismo de impedimento para a
constituicdo de chefias e Estados “de interioridade metafisica acabada™ (Viveiros de
Castro 2008). Dito de outro modo, o xama horizontal impede a sobreposi¢ao de poder
politico e poténcia coésmica. Assim se podemos dizer que o complexo xamanico Pano
em geral ¢ do tipo horizontal e que a trajetoria do xama ¢ a transformagdo profética,
nada mais justo que reconhcer nesse sistema uma cosmopolitica que, tendo subjacente a
no¢ao de yuxin, mantém o conhecimento disseminado na sociedade, podendo ser
amplamente compartilhado e experimentado por todos.

O conceito de Yuxin é uma sintese da cosmovisio xamanica Pano. E uma
categoria por meio da qual o plano espiritual (ou a yuxindade, mais precisamente) nao ¢
algo que transcende o humano, nao € exterior a natureza nem ao humano, pelo contrario

permeia a vida nos diferentes planos (terrestre, aquatico e celeste).
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Antes de abordar o tema da iniciagdo, proponho uma breve revisdao dos contextos
de constru¢do do corpo e da pessoa Pano, uma vez que, como veremos, sao
indispensaveis para a compreensdao dos processos de iniciagdo e aquisi¢ao de poder e

conhecimento.

Corpo e pessoa: Uma teoria da concepcio

A centralidade do corpo evidente nos idiomas corporais usados pelos indios se
destaca na alimentagdo e na sua classificacdo, nas pinturas corporais mas, sobretudo, de
maneira especial nas teorias nativas da concepcdo, indispensaveis aos modos de
organizacdo social e a construgdo social da pessoa e, em conseqiiéncia desses, ao
compartilhamento e evitagdo de substancias.

Entre os Pano, tal como entre a maioria dos povos amazonicos, a concepgao ¢
vista como o resultado da troca de substancias vitais entre homens (sémen) e mulheres
(sangue menstrual) por meio de repetidas relagdes sexuais, num processo que envolve
prescrigoes e dietas uma vez que os alimentos sdo constituidos de substancias que
compdem o s€émen ¢ o sangue (Townsley 1988, p. 54; Pérez Gil 1999, pp. 74-79; Lima,
E. 2000, p. 54; Lagrou 2007, p.223). Além disso, parentes de mesmo sangue
compartilham certas susbstancias que os conectam, de modo que o que uma pessoa
come tem repercurssao em seus familiares proximos (idem). Assim, os envolvidos na
fabrica¢do da crianga sdo, por compartilharem as mesmas substancias, solidariamente
abstinentes durante a gravidez e em casos de doengas adotam a mesma dieta, caso
contrario a vida de seus consubstanciais enfermos ¢ posta em risco. A dieta constitui-se
de medidas indispensaveis para se controlar e manejar as modificagdes que podem
acontecer no corpo no contexto em que essas modificagdes podem atingir o corpo e por
conseqiiéncia a pessoa. Alimentar-se ¢ uma maneira de introduzir no corpo substancias
externas cheias de yuxin. Mesmo que o trato culinario, ressecando as partes liquidas do
alimento, minimize a agéncia, por exemplo da carne, sempre resta algo. Filhos devem se
resguardar em caso de doenga do pai e da mae e vice-versa por toda a vida. Uma nogao
quase pan-amazonica ¢ a de que pais, filhos e siblings estdo ligados por lacos de
identidade corporal, mas marido e mulher ndo precisam fazer resguardo um pelo outro,

desde que evitem relagdes sexuais, ja que estas os tornam consubstanciais, ao contrario
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de filhos e irmaos que sdo “um sangue s6”, isto €, sao desde o principio consubstanciais
(Seeger 1980, p.129 e Lima, E. 2000, pp.56-57)*.

Compartilhar substancias corporais exogenas pode ser arriscado tanto em
situagdes de excesso de proximidade — com parentes proximos — quanto para relagcdes
de distancia excessiva — com inimigos, animais ou espiritos. Isto ¢, tal como a
consubstancialidade, definida pelo compartilhamento por parentes muito préximos de
substancias comuns (e frente a qual se faz necessario restricdes alimentares e sexuais
em situagdes de resguardo como nascimento, gravidez e doenga), o mesmo
compartilhamento de substancias s6 que com outros muito distantes, como os yuxin, &,
em qualquer situa¢ao um risco também. Isso porque os fluidos corporais sdo segundo a
teoria nativa Pano portadores de “forca vital”, ou melhor, de yuxin de modo que o
contato impréprio com substiancias de outro (proéximo demais ou distante demais)
oferece perigo. Como vimos, partes do corpo (cabelo, unha, saliva, sémen, sangue,
fezes, urina) sdo carregados de yuxin do corpo ao qual pertencia.

Tanto quanto a carne o sexo esta incluido nas relagdes substanciais de risco e por
isso reforgam nao s6 o carater de risco envolvido no compartilhamento de substancias
mas também a equivaléncia entre sexo e caca’'.

A presen¢a do yuxin impde um critério rigoroso sobre o que se pode € o que nao
se pode comer. A possibilidade de se assimilar a carne de outro indica uma natureza

comum. O problema maior no entanto nao estd em reconhecer uma natureza comum,

% Viveiros de Castro, em um artigo sobre a cosmologia Yawalapiti, afirma que a pratica do fifigké (o
jejum yawalapiti) parece ser decorrente da idéia de que os individuos sdo fabricados coletivamente e por
isso exprime a familia de procriagdo, de modo que os consubstanciais (ti7iokélaw) sdo aqueles que se
abstém em conjunto, fazer o tifioké ¢ dessa maneira marcar um relacdo de consubstancialidade (2002,
p.62).

E. Lima chama a atengdo para uma certa fluidez da fronteira de grupos consubstanciais entre os Katukina,
uma vez que, segundo a autora, apesar da concepgdo corrente entre eles hoje ser a de que a
consubstancialidade ndo ¢é logicamente dependente da co-residéncia, o intenso transito entre as duas terras
Katukina (Campinas e Gregoério) indica que a distdncia pode de alguma maneira separd-los
substancialmente; as constantes visitas funcionariam como uma tentativa de ndo perderem essa co-
substancialidade, a0 mesmo tempo em que se mantém informados sobre os estados de satde e de dieta de
seus parceiros (2000, pp.54-55).

*! Yoran Pae é entre os Katukina identificado por E. Lima como secre¢des corporais. Pae ¢ um termo
recorrente entre os Pano e parece designar no fim das contas o mesmo: fluidos e liquidos de humanos,
plantas, animais carregados de yuxindade. Entre os Katukina, Pae sdo secregdes e venenos (rono pae é o
veneno das cobras pegonhentas, kampo pae ¢é a secre¢do do sapo kampo, wero pae, secregoes do olho).
Saliva e catarro sdo pae e por isso Pae designa também gripe (Lima, E. 2000, p.56). De maneira mais
genérica, os Yaminawa chamam qualquer doenga personificada em algum yushin de pae (Pérez-Gil 1999,
p.160). Para os Kaxinawa, Lagrou traduziu pae como for¢a, mas ¢ também uma espécie de secrecdo de
yuxin: a ayahuasca chamada de nixi pae é também designada pelos Kaxinawa como dunuan isun, isto é,
urina da sucuri (Lagrou, 1991, p.164 ¢ 1998, p.72). De maneira geral, pae parece estar sempre
relacionado a secregdes corporais, seja para se referir ao fluido material em si mesmo, ou como algo que
concentra caracteristicas imateriais de yuxin, como vetor da sua potencialidade de interferéncia na vida
humana.
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mas em reconhecer uma consubstancialidade. A consubstancialidade entre corpos cria
pessoas e nao identidades, ela define corpos a0 mesmo tempo em que os distingue de
outros (Cf. Lévi-Strauss 1976 e Viveiros de Castro 1996). Humanos e yuxin tém
relagdes também ao nivel das substancias e essas substancias permeiam a carne e
constituem junto dela o corpo.

As prescrigoes e interdigdes alimentares e sexuais feitas a concepgao passam pela
no¢ao de que as substancias consumidas ou compartilhadas que constituirdo as
substancias fundamentais para a constru¢do do corpo da crianga no utero da mae
(sangue e sémen) carregam qualidades que vdo influenciar nesse processo®. Assim,
como apresenta Lagrou, as substancias consumidas influenciam a forma, o
comportamento e as qualidades da crianga gerada podendo resultar em dois tipos
extraordinarios de criangas: as misturadas (husia bake) — fruto de relagdes extramaritais
tornadas publicas durante a gravidez — e as criangas espiritos (yuxin bake) — filho de
pais humanos e de amante yuxin. Relagdes sexuais com yuxin, sejam meros encontros
na roga, no lago ou durante o sonho, geram criangas yuxin, com anomalias fisicas — seis
dedos na mao, pés tortos, orelhas deformadas etc. — por duas razdes principais: em
primeiro lugar porque nao sdo humanos e depois porque sdo seres caracterizados pelo
excesso ¢ mutabilidade da forma: “a mistura impropria de excessiva diferenca conduz a
deformacao” (Lagrou 2007, p.225). Assim, os gémeos, anomalia prototipica, sao
considerados yuxin bake, sao fruto de humanos e, simultaneamente, de Yube yuxibu,
isto €, do yuxibu por exceléncia, o yuxibu da jibdia. Designado como Nubu pui keneya
(fezes de um molusco do rio com desenho) ou simplesmente como Puia pui keneya
(fezes com desenho), esse yuxibu da jiboia ¢ o dono do algodao, do qual a semente, ou
melhor a sua ingestdo, causa a gravidez gemelar. Segundo os Kaxinawa, criangas
pequenas sempre acabam engolindo sementes de algoddo, a menina cresce e assim
Nubu pui keneya vem para ter relagdes sexuais com ela. As sementes de algodao sdo

como os gémeos, entrelacadas, ¢ o sémen do yuxibu da jiboia, e permanecem no corpo

2 A fabricagdo social de pessoas requer a modelagem do corpo e a literal incorporacdo de outras
subjetividades, cuja adaptacdo € feita nos rituais. Sobre a aquisicdo de caracteristicas animais, ver Filip
Szymon Rogalski (2003). Apoiando-se na teoria do animismo de Descola e no modelo perspectivsta das
cosmologias amerindias de Viveiros de Castro, Rogalski da enfase a aquisi¢do de qualidades animais no
processo de constru¢do do corpo e das pessoas, evidentes na fabricacdo do corpo. Ele propde uma
interpretacdo geral das praticas de aquisicdo e evitagdo de qualidades animais em termos de experiéncias
perceptivas ¢ interacionais, em que o individuo aparece como estando em um permanente contato
corporal, sensivel, afectivo e intelectual com o ambiente, social e natural, e que esse contato influéncia
sua constitui¢ao.
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para se tornar crianga. E isso que Nubu pui keneya faz com menina pequena que come

semente de algoddo, ele se vinga dela através do sexo (Lagrou 2007, p.226)*.

Corpo, pessoa e conhecimento

Esta evidente entre os Pano, assim como entre outras sociedade sul-amerindias a
relevancia do corpo enquanto um elemento fundamental da cosmologia e da vida
cotidiana, ja que permeia as teorias nativas e segue em dire¢do aos mais diferentes
pontos da cosmopraxis. Foi tendo em vista esse tema como incontorndvel que Seeger,
Da Matta e Viveiros de Castro (1979) destacaram a importancia das nog¢des de pessoa e
de corpo nas culturas amerindias numa proposta de buscar uma denificdo dessas
sociedades em seus proprios termos e especificidades. Rompendo com o paradigma
inglés da representagdo, esse texto, hoje um cléssico, suspende pressupostos e anuncia o
corpo como o substrato de processos centrais da vida amerindia, detancando a
especificiadade sul-amerindia da nocao de pessoa, sobretudo por sua referencialidade ao
corpo enquanto um idioma simbodlico, e a necessidade desses conceitos para se
compreeder a organizagao social e a cosmologia dessa sociedades que, como o proprio
tema induzia a pensar, tém especificidades proprias e distintas daquelas as quais as
teorias africanistas até entdo postulavam sobre corpo e pessoa. Assim, esse artigo pos
em relevo o corpo, definindo-o como "matriz de significados sociais", fonte da
elaboragdo cosmologica e substrato sobre o qual se desenrolam processos de fabricagao
social de pessoas. Visto como um ponto de inflexdo entre individuo e sociedade, o
corpo surgiu no debate etnologico como um eixo de diferencas nas cosmologias
indigenas, em que se fazia necessario levar em consideragdo as categorias nativas como
o reconhecimento das diferentes noc¢des, pondo em xeque temas cldssicos da etnologia
amazonica (como exemplo poderiamos citar o canibalismo (Viveiros de Castro 1986,
Vilaca 1998), as relagdes interétnicas (Vilaga 2000), a guerra (Fausto 2001; Teixeira-
Pinto 1997) e os rituais (Erikson 1996; Lagrou 2007)).

Nesse sentido, entre os grupos Pano essa especificidade sul-amerindia esta
evidente como vimos nas idéias nativas de que um dos componentes da pessoa além do
corpo € o yuxin e de que a associacdo entre esses dois transcende o organismo

biologico, de modo que corpo deve ser entendido como o conjunto de afetos, afecgdes e

# E curioso notar, como aponta Lagrou, que essa viganca ocorre ao molde da vinganca de seu duplo, o
Yube (lua) do mito de origem da lua.
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capacidades, como fabricado e concebido por processos relacionais numa légica que faz
do yuxin um elemento indispensavel ndo so para a constitui¢ao e definicdo do proprio
corpo como também da pessoa. O corpo como matéria sustentada pelo yuxin nao pode
ser entendido separado dele; sem o yuxin o corpo ndo tem energia vital: s6 ha corpo
com yuxin, sem ele tudo o que resta ¢ um nao-corpo.

Segundo os Kaxinawa, existem quatro yuxin numa pessoa: yuda baka, sombra ou
yuxin do corpo, isun yuxin, yuxin da urina, pui yuxin, yuxin das fezes e bedu yuxin, o
yuxin do olho. A fixa¢do do bedu yuxin depente da ingestdo de carne, se ndo o corpo
fica leve e o yuxin pode muito facilmente abandonar o corpo (Lagrou 2007). A unido
entre corpo e espirito ¢ fragil; a debilidade fisica (palidez, magreza, doengas) ¢
indicativa de fragilidade dessa unido entre o corpo e o espirito do corpo**. Segundo os
Katukina, a paciéncia e a polidez sdao indispensaveis para o equilibrio entre corpos e
espiritos. O social, o espiritual e o fisico ndo podem ser entendidos separadamente: os
valores que orientam o trato social (falar baixo, ndo ser voraz com a comida, ter
paciéncia com os outros) interferem no bem estar e na debilidade dos corpos. O
comportamento anti-social pode desestabilizar os lagcos que unem os espiritos ao corpo,
tornando o corpo fragil. (Lima, E. 2000, pp.79-83).

Os Katukina concebem o corpo (yora) como formado por carne (nami), 0ssos
(shao) e sangue (imf) onde circulam substancias comuns ao pai, mae e filhos e que se
materializam em fluidos e liquidos que emanam do corpo (Lima, E. 2000). A carne ¢
corpo quando ¢ penetrada por yuxin, isto €, por espirito e agéncia. O corpo comega
como yuxin materializado, endurecido e solidificado (Lima, E. 2000; Lagrou 2007). O
material que ird compor a pessoa, seu corpo (sangue e sémen) ¢ carregado de yuxin.
Sangue e sémen transmitem vida, sdo pura potencialidade, podem assumir formas
multiplas, em resumo, sdo excesso de yuxin (Lagrou 2007, pp.216-217). E enquanto tais
exigem a fixagdo, que na concepgao se da pelo cozimento do feto formado por sangue
coagulado misturado ao sangue dentro do utero. (idem).

Os yuxin s3o simultaneamente aquilo que transforma carne em corpo ¢

subprodutos desse corpo, de agéncia independente dele, o seu duplo®. Assim, como ja

# Certos aspectos que o corpo pode adquirir, como uma barriga muito grande ou uma magreza excessiva,
tém simultaneamente conotacdes estéticas e éticas: um matador com uma barriga muito grande ¢ mal
visto, um barrigdo atenta contra o padrao estético e além do mais indica descontrole e excesso; a magreza,
por sua vez, ¢ sintoma de fraqueza, causa pena e indica, pela propria debilidade identificada, incapacidade
e preguica para desempenhar tarefas.

* Aqui cabe um distingdo fundamental entre ter yuxin e ser yuxin: sangue, dente, unha tém yuxin ¢ agem
metonimicamente em relagdo ao corpo, o yuxin que age independente do corpo no entanto € yuxin.
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vimos anteriormente, o yuxin da urina e dos excrementos ganham existéncia quando
separados do corpo, sdo poderosos e perigosos. Qualquer refugo, substancia ou secre¢ao
corporal ainda que ja separada materialmente da pessoa continua ligada a ela em virtude
do yuxin que ainda carrega.

Os diversos elementos componentes da pessoa Pano sdo relativamente
independentes quanto a sua agéncia e intencionalidade, sobretudo depois da morte, mas
enquanto uma pessoa viva sofre agdes exteriores metonimicamente, tudo o que ocorre a
um age também sobre o outro. A separacao total do espirito do olho (aquele que sai do
corpo quando a pessoa sonha) do corpo implica a morte. Todos os grupos Pano parecem
compartilhar de uma mesma particularidade: um dos yuxin componentes da pessoa esta
diretamente unido ao corpo, trata-se do yuda yuxin (Kaxinawa), yora yuxin (Katukina)
ou yura yuxin (Yawanawa)'. Um aspecto importante disso ¢ que a sombra do corpo é
usada como sinonimo desse yuxin por refletir a sua manifestacdo (Yawanawa — Pérez
Gil 1999, p. 126, Kaxinawa — Lagrou 1998, pp.230-231 ¢ Yaminawa — Townsley 1988:
107).

Por fim, o corpo Pano pode ser resumido como uma pessoa fracionada em
intencionalidades e agéncias diferentes, inclusive alteridades e perigos. Uma pessoa ¢
um corpo vivo com pensamento. O corpo ¢ a pessoa, 0 agente pensante que atua no
mundo. A alma do corpo ¢ a sede do pensamento, das capacidades e conhecimentos, da
memoria, da audi¢ao e da fala (Kensinger 1995, 234; McCallum 1996 ¢ 1999, p.7, p.55;
Lagrou 2007, p.322; Pérez Gil 1999, p. 126). O corpo nao ¢ percebido apenas como um
organismo, mas como algo que constitui a existéncia da pessoa e que esta repleto de
consciéncia e de capacidades, entre elas uma que nos interessa diretamente: a aquisi¢ao

e pratica do conhecimento.

Iniciacao de conhecimentos

O processo de iniciagdo xamanica bem como a progressiva aquisicdo de poder e
conhecimento nao pode ser entendido fora do contexto de construgdo social de pessoas.
Mais do que uma maneira de produzir individuos diferenciados, fazer do corpo palco de

atuacao social ¢ uma maneira de produzir coletivamente pessoas, pertencimento e, mais

* Entre os Yawanawa yura refere-se a pessoa enquanto em outros povos Pano como os Kaxinawa
(Lagrou 1991, p.48) e os Yaminahua (Townsley 1988, p.107) yuda significa corpo. Quando se referem a
corpo, os Yawanawa dizem yura shaka, casca de pessoa.
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que identidade, consubstancialidade. Assim, yura, yora ou yuda que significam corpo,
de pessoas vivas, animado por yuxin (do olho e da sombra, principalmente) muitas
vezes significam também pessoa e/ou ser humano e quando associado a pronomes
possessivos localiza os individuos na rede de relagdes de parentesco, seja como
autodenominagdes inclusivas ou referindo-se a parentes: nukun yuda (nosso mesmo
corpo), para os Kaxinawa (Lagrou 2002, p.31), éwé yura (meu corpo), para 0s
Yaminawa (Carid 1999, p.55), por exemplo. Como vimos, os lagos que ligam a pessoa a
seus parentes sao lacos vitais criados pela comensalidade, pela convivéncia e pelo
compartilhamento de substancias vitais, de modo que esses lacos constituem a pessoa,
“o ‘eu’ kaxinawa inclui, ndo apenas seu proprio corpo mas também seu parente
proximo” (Lagrou 2002, pp.31-32).

O uso das expressdes “meu corpo” e “nosso mesmo corpo” nao pode, no entanto,
ser entendido como uma metafora de corpos invididuais e corpos sociais. Como vimos,
substancias corporais tem conseqiiéncias coletivamente: uma transformagao no corpo de
um afeta pensamentos e sentimentos em outros (Lagrou 2007, 2002; Perez Gil 2006,
Carid 1999; Calavia Saez 2006).

O conhecimento, entre os Pano, ¢ necessariamente um conhecimento incorporado.
O conhecimento ndo ¢, portanto, atribuido aos yuxin da pessoa, mas ao seu corpo
(Lagrou 2007, p.309). Diferentemente de nos que localizamos o conhecimento no plano
do espirito, os grupos Pano afirmam que o conhecimento e sua aquisi¢ao estdo
diretamente relacionados ao corpo. A pratica dos saberes exige mais que conhecer os
procedimentos para efetuar uma agado, ¢ preciso que o corpo seja tratado para atualizar
nele mesmo a técnica.

A concep¢do Kaxinawa de conhecimento ndo baseia seu método e
justificag@o na representacdo, distanciamento e objetificacdo da praxis
para obter um entendimento sobre um fenomeno. Pelo contrario, para
o conhecimento adquirir significado, é necessario uma familiaridade

com o desempenho e o por em pratica das técnicas que incorporam
tanto contetido quanto intengdo. (Lagrou 2007, pp.309-310).

O conhecimento €, portanto, localizado no corpo e aquirido pela acdo (Kensinger
1995, pp.237-246). Kensinger (1995) identificou entre os Kaxinawa conhecimentos
particulares ligados ao corpo e ao sentido: o conhecimento da mao (meken una), o
conhecimento da pele (bitxi una), o conhecimento do olho (bedu una), o conhecimento

da orelha (pabinki una), o conhecimento genital e o conhecimento do figado (taka una).
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O aprendizado ¢, portanto, muito mais corporal que intelectual. O corpo ¢ que
sabe: “that knowlegde of the natural world is skin knowledge bichi una, that is,
knowledge gained through and locate in the skin.” (1995: 240).

Os sentidos ttm um papel importante na aquisicdo de conhecimento: o
conhecimento do mundo ao redor ¢ adquirido pelos olhos. Longe de ser uma metéfora, a
aquisicdo pelos olhos ¢ literal: “para algo se tornar conhecimento encorporado, outros
sentidos devem ajudar a enraizar esta percep¢do do mundo circundante através da pele,
das orelhas, das maos, do corpo” (Lagrou 2007, p.312). Para ser um bom cagador, um
homme de [’information, como sao chamados os menki kaxinawa (bons cagadores, por
Deshayes 1992, p.102), o olho tem que ter o conhecimento da mira, a mao, o
conhecimento da técnica, o olfato, o conhecimento do cheiro da caga, a audigdo, os
sinais anunciados pela presa, em suma, todos os sentidos devem saber como fascinar,
seduzir o animal (Deshayes 1992, pp.102-3).

Nesse sentido, a jiboia ¢ o exemplo prototipico do bom cagador. Ela seduz sua
presa pela audigao emitindo um som que a hipinotiza e também pela visdo, através do

encantamento encorporado nos desenhos da sua pele.

As cobras e o conhecimento cinegético

“Especialistas xamanicos e cagadores tém a eficacia de suas atividades vinculadas
simbolicamente a mesma origem, as cobras grandes, terrestre e aquaticas.” (Lima, E.
2000, p.210). Um mito Katukina narra a histéria de um panema.

Um homem encontra uma cobra e resolve matd-la. Anoitece e ele
tem que dormir na mata. Quando acorda ouve um barulho; a cobra tinha
virado gente. Apareceu como um homem e falou: “Eu vim cagando,
fiquei perdido e dormi aqui.” Eles conversaram um pouco e combinaram
de trocar de olhos. A cobra pediu para ele nao dizer para niguém que
tinha trocado de olhos com ele. O rapaz voltou entdo para sua casa. Ele
passou a ver muitos veados, muitos porcos. Viu criacdo de jacaré, depois
viu criagdo de queixada, criagdo de anta. Continuava vendo os bichos e
matando-os com facilidade. Um dia, bébado, contou que tinha trocado de

olhos com a cobra. Foi mijar no mato e a cobra apareceu e falou que ndo
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era para ter contado para ninguém. Destrocaram os olhos e o rapaz ficou
panema de novo®” (Lima, E. 2000, p.209).

Entre a maioria dos grupos Pano, a cobra, em especial os boideos (aquaticos e
terrestres), ¢ uma manifestacdo do xama primordial e enquanto tal desfruta de um ponto
de vista privilegiado na medida que pode intercambiar livremente perspectivas, desfruta,
como propds T. Lima, do privilégio de “ser o ponto de vista da variagdo entre aqueles
[seres] pertencentes as diferentes categorias de alteridade”. (1996, p.33).

Hé4 uma interse¢do entre os dois especialistas — cagadores e xamas — que em
ultima instancia refere-se a cobra, mas que além disso tem nuances de outras
correspondéncias importantes, como o uso de certas plantas, de certas partes animais e

objetos. Um outro mito, agora Shipibo-Conibo, conta uma outra histéria de um homem

também panema que aprendeu com a cobra a ser um bom cagador.

Um homem, que era um péssimo cacador, se aproximou das
margens de um lago. La ele viu um homem vestindo um bépota tari
("cushma decorado”, uma tunica sem mangas). Este homem o
cumprimentou e lhe perguntou se ele gostaria de acompanha-lo de modo
que o homem estranho pudesse mostrar ao cagador sua cushma
verdadeira. O cagador ficou muito assustado, mas o homem-sucuri o
tranquilizou e disse que iria lhe mostrar como ser um bom cagador. O
homem sucuri soprou sua zarabatana, de onde saivam viboras mortais
como todas as outras cobras mas da florvesta. Ele, entdo, entregou a sua
zarabatana para o cagador, que ele ensinou a fazer como ele tinha feito. O
cagador soprou através do instrumento e imediatamente matou um
macaco. A partir desse dia o cacador, gracas a sua amizade com o

homem-sucuri, sempre desfrutou de sucesso na caga (Roe 1982, p.52).

As cobras estao vinculadas tanto ao xamanismo quanto a caga. Nos mitos, como
veremos, o0 encontro com a cobra se da de maneira alternada, ora, associada ao
Xamanismo, ora a caga.

E. Lima propde que, tendo a eficiéncia das agdes dos xamas e dos cagadores uma
mesma origem (as cobras), tudo se passa como se todos os animais estivessem sob a

guarda dela. Para a autora, as cobras grandes sdo as “donas” dos animais. Xamas e

47 . . ~ ~ . . . .
Todos os mitos aqui apresentados no corpo do texto sdo versdes simplificadas e resumidas que produzi
a partir de versdes disponiveis na bibliografia e que se encontram em anexo na integra.
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rezadores num ato de cura adquirem seu conhecimento através da cobra grande que os
auxilia a fazer com que o espirito dos animais deixem o doente, isto €, “acabam, nos
procedimentos de cura atuando como cagadores as avessas, pois se o ultimo [o cacador]
tem de atrair a sua presa, o que os rezadores fazem ¢ justamente espanta-la” (2000,
p.212).

E. Lima chama atengdo para o fato de que a presenca da zarabatana no mito
Shipibo-Conibo (“A boa e o cacador”, em que o homem se torna um eximio cacador
depois que a cobra manipula sua zarabatana) remete ao que Erikson escreveu sobre os
Matis. Segundo Erikson, os Matis associam estreitamente xamas aqueles que usam
zarabatanas, ja que ambos operam por meio de dardos, invisiveis ou visiveis. E ndo ¢ s
isso, além do mais, o que garante a eficacia tanto dos xamas quanto das zarabatanas ¢
um mesmo principio magico; sho®®. Se ndo ha ai uma associacdo direta & cobra, pelo
menos tem-se conectados em alguma dimensdo a acdo desses especialistas. Outros
autores também exploraram essa relacdo entre xamas e cacadores entre os Pano.
Townsley diz que entre os Yaminawa os cacadores adotam uma estratégia semelhante a
dos xamas, ao tentar atrair suas presas imitando-as. Para ele essa seducao da presa cria
um espago comum de comunicagdo que ¢ pois o objetivo proprio do canto do xama
(1993, p.454). Deshayes (1992, p.103) por sua vez, os opde, acima de tudo, pela
inviabilidade do xama Kaxinawa se tornar um cacgador. Primeiro, porque ele vé os
animais como pessoas, o que torna o seu dom de falar com eles ndo um privilégio sobre
a necessidade do cacadores de imitar seus gritos para seduzi-los, mas um obstaculo. Ele
pode até seduzir o animal e leva-lo até alguém que o mate, mas de qualquer modo nao
poderéa comer da carne. Conversar com os animais ¢ um equivoco em termos de cacador
Kaxinawa e o fato do xama ser vegetariano refor¢a essa idéia, “le chamane est un «
infra-yupa »[sub-panema]” (Deshayes 1992, p.104). Em ultima instancia, a relagdo do
xama Kaxinawa com a caca ¢ com o cagador ¢ de mediacdo do conhecimento ¢/ou da
sorte na caca. Isso provavelmente porque ele ¢ quem tem acesso privilegiado a
comunicagdo, nao s6 com os animais em geral, mas acima de tudo com aquela que tem
o poder de controlar o sucesso de ambos (do cagador e do xama): a cobra-espirito.

De volta ao tema do sopro, enquanto técnica de caga e cura, ndo podemos nos
esquecer que cantar ¢ uma atividade propria de xamas e rezadores que nao deixa de

contar com uma performance de sopro entoado com ritmo. Além do mais, os cantos de

* E. Lima (2000) destaca ainda que os Yawanawa designam seus cantos de cura de shuanka enquanto os
Katukina chamam de shonka as zarabatanas. Para ela, além das semelhangas deve haver alguma conexao.
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cura sdo alternados por inalagao de rapé (rome poto, em Katukina) e sopros. O poder do
sopro do xama, como afirma Townsley, ¢ visto como o primeiro sinal de sua
transformagao corporal (1993, p.457).

Diferentes tipos de sopro sdo associados a agao xamanica (Townsley 1993: 457).
Os Yaminawa no Peru, estudados por Townsley (1993), distinguem dois tipos de cantos
xamanicos shooiti € koshuiti, sendo que shooiti sao cantos de feiticaria que tém sua
etimologia na onomatopéia “shoo—shoo —shoo”, como uma imitagdo do poderoso e
prolongado sopro que sopra para longe (“blow away”) a alma da vitima. Em
contrapartida, koshuiti ¢ um canto de cura que provem da onomatopéia “kosh—kosh—
kosh” e ¢ uma imitagdo do som de um sopro controlado. Os Katukina por sua vez
também designam sopro como kosho, mas niao fazem diferenciagdo entre shoiti e
koshoiti, tomando-os como sindénimos. Entre os Yawanawa (Pérez Gil 1999, p.150-
151), kushuintia ¢ um especialista que tem o poder de seu sopro controlado por sua
intencdo, seja cura, seja feitigaria. Tal como para os Katukina, para os Yawanawa nao se
designa uma técnica de sopro especifica para o fazer o mal.

Existe um mito Katukina (Lima, E. 2000, p.86) que conta que certa vez uma
mulher estava lamentando a morte de seu filho quando apareceu Koka Notowani, um
demiurgo, que, querendo acabar com o sofrimento da mulher, retira o coragdo da
crianca e sopra sobre ele. A crianga ressucita € a mae se assusta e poe-se a chorar. Koka
Notowani irrita-se com o choro da mulher, por ela continuar triste, isto ¢, chorando,
mesmo apesar de seu esforco para por fim a sua dor. Aborrecido, ele desiste de
restabelecer a vida na terra ressucitando pessoas mortas € vai para o céu restituir a vida
dos wero yushinvo (espiritos do olho) soprando-lhes o coragdo, o que faz com que
ganhem nova vida e um novo corpo imperecivel (Lima, E. 2000, p.132). O sopro nesse
mito ¢ fundamental para o reestabelecimento da vida e isso ¢ apenas uma das evidéncias
da relacao entre sopro e vida. O sopro ¢ indispensavel ritualmente sobretudo em relagao
a cura (cantos de cura), mitologicamente, por sua evidéncia em muitos mitos, €
cosmologicamente, j& que muitas vezes aparece envolvido com os destinos pds-morte e
com a criacdo da vida®.

A imortalidade tem em outro mito uma personagem emblematica e muito

conhecida por seus sopros fortes: a cobra grande. Um mito Katukina conta como os

* Sobre morte, destinos dos mortos e criagdo da vida ver LIMA, Edilene Coffaci de. 2000b. A morte e os
destinos dos mortos entre os Katukina (pano). In: XXIV Encontro Anual da Anpocs, Programa e
Resumos, Petropolis: Anpocs, p. 91-91.

Disponivel em: http://bibliotecavirtual.clacso.org.ar/ar/libros/anpocs00/gt04/00gt0423.doc

70 |



homens perderam a oportunidade da vida eterna. Esse mito se chama Shoko nane (pedra

jenipapo).

Quando surgiram os homens, os nawa gritaram:

- “Como é que vocés vdo viver daqui pra frente?”
Eles tinham a pedra do céu e um deles a ofereceu.
- “Vem pegar essa pedra, para vocés ndo morrerem.”

Mas ninguém foi buscar a pedra e o nawa gritou de novo. Entdo
perguntaram como se ndo tivessem ouvido bem:

- ‘O que ¢?”

E o nawa gritou de novo. Os Katukina mandaram um menino
pequeno ir buscar esta pedra. Quando o menino chegou la, os outros
nawa falaram que ndo dariam a pedra para o menino, porque ele era
pequeno e poderia joga-la dentro d’agua. E entdo sentenciou:

- ‘“FEu queria dar a pedra para vocés, mas perderam [a
oportunidade de ter] a minha pedra. Agora vocés ndo vao ser muitos,
porque a minha pedra ia ajudar a aumentar a populagdo de vocés. A gora,
quando um morre, outro nasce, assim vocés vdo viver a vida inteira e ndo
vdo aumentar a populagdo de vocés.”

Quem pegou essa pedra foi o calango, a cobra e o mulateiro. Por
isso que a cobra, o calango e o mulateiro ndo morrem, somente trocam de

pele. Se os Katukina tivessem pego a pedra, ficariam velhos, trocariam o

cabelo e a pele e ficariam novos outra vez. (Lima, E. 2000, p.86).

Por ter ficado com a pedra que garante a vida eterna, as cobras grandes se
tornaram imortais € muitas vezes tornar-se uma delas ¢ o destino pos-morte de um
xama. Alias como veremos a seguir, além de uma possibilidade de destino, elas sdo de
extrema importancia na eleicdo de xamas e cantadores.

Arrisco dizer que se as cobras sdo responsaveis pela criagdo do rdo (ou dau, que
sdo plantas, partes animais e objetos rituais) € que a zarabatana, enquanto instrumento
magico e objeto ritual dos xamas, se inclui nessa categoria, logo ¢ razodvel que estejam
cacgadores e xamas conectados ndo s pela acdo magica da zarabatana, mas também por
sua qualidade enquanto um objeto rdo. Rdo refere-se, segundo Colpron, aquilo que

possui um poder particular sobre o comportamento humano, podendo ser um veneno,
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um alucindégeno, um medicamento, ou um perfume. Rdo refere-se a certas partes
animais (coracdo, cérebro, flegma etc.) e a certos ornamentos, mas, sobretudo as

plantas, que sdo o rdo por exceléncia®.

Incorporaciao de conhecimento

O aprendizado precisa ser estimulado por meio de substancias e agdes especificas.
O apredizado das técnicas de desenho demanda o uso do sumo de algumas folhas para
tornar a aprendiz hébil, da mesma maneira que na iniciagdo xamanica deve-se ingerir
algumas substancias, tais como o tabaco e a ayahuasca, que provocam transformacao do
corpo, fundamental para o desenvolvimento do poder. Essas ac¢des e ingestdo de
substancias nao se limitam ao periodo de iniciacdo, devem fazer parte do dia-a-dia,
sobretudo porque o bom desempenho das atividades depende nao s6 do conhecimento
mas da constituicao corporal que abriga esse conhecimento.

O corpo precisa ser estimulado e guarnecido de certas substancias e também
expurgado de outras que impedem o desempenho das atividades. Como vimos, as
substancias, sejam as introduzidas no corpo ou as expelidas, sdo carregadas de agéncia,
de modo que o que ¢ expelido ou incorporado tem a¢ao material. Assim, o uso do kdpo,
por exemplo, ¢, a0 mesmo tempo, uma incorporagcdo de uma substancia com o objetivo
de extrair outras substancias do corpo que causam a panema € a preguica.

A manutengao continua e cotidiana do corpo € central para o desempenho da vida
social. O tratamento do corpo por prescricdes de dieta e de ingestdo de substancias ¢
uma ac¢ao direcionada em busca de um modelo de pessoa socialmente valorizado: aquela
que desempenha adequadamente as atividades, que ndo tem preguiga, que atende aos
padrdes estéticos e por isso tem saude e garante dessa forma a saude e o bem estar
daqueles que coletivamente compdem seu corpo a0 mesmo tempo que compoe 0 corpo
de seus consubstanciais.

Como vimos até agora, o corpo de um Pano ¢ um ponto de concentragao material
dos afetos, de modo que para que o iniciado adquira o poder xamanico ¢ preciso que seu
corpo seja submetido a processos que tem como objetivo transforma-lo. Essa
transformagao radicada no corpo altera também seu ser e junto dela o conhecimento age

em prol do desenvolvimento de capacidades do futuro xama. Essas alteragdes no corpo

50 ’ ’ - . 7

Rdo é um termo, quase pan-pano. E 0 mesmo que dau entre os Kaxinawa, onde refere-se também a
remédios vegetais, aos remédios de branco e a adornos corporais e ornamentos rituais (Lagrou 1991, p.
101-103).
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do iniciante aumenta a diferenca entre ecle e os demais homens, torna-o mais “outro”,
por assim dizer, ¢ diminui a distancia para com os yuxin, confere-lhe a capacidade de
perceber e intercambiar diferentes aspectos da realidade. E essa sua posicdo
intermediaria que o torna capaz de operar e mediar os dois lados da realidade (a
yuxindade ¢ o mundo dos homens corporados). Nessa transformagao, a dieta alimentar,
as privacoes de sexo e o afastamento da vida social da aldeia sdo fundamentais. A
transformagao do corpo ocorre paralelamente a incorporacdo do conhecimento e, o mais

interessante, pelas mesmas vias.

Teoria sensivel da constituicao do corpo do xama

Ha entre os Pano uma oposi¢do de categorias de sabor comum a maior partes dos
grupos dessa familia (Erikson 1993): trata-se das substancias doces (vata) e amargas
(muka — Katukina, Kaxinawa; fsimu — Yawanawa, Matis’").

Os alimentos doces sdao apreciados por todos, mas o seu consumo ¢ mais
adequado as mulheres e as criangas. As substancias amargas sdo principalmente
masculinas. O ambito do poder yuxin e do xamanismo ¢ o da amargura, ao passo que o
crescimento das criangas, de corpos jovens, ¢ associado a dogura. Outros sabores como
o acido e o salgado sdo englobados por essas duas classes: amargo e doce,
respectivamente. A importancia dessas duas categorias esta em classificar o mundo
através dos sentidos a partir do poder inerente ao que se nomeia doce ou amargo
(Lagrou 2007, p.297). Ainda que doce e amargo possam ser consumidos de maneira
equilibrada, o amargo parece ser o mais indicado por sua associagdo a boa disposi¢do e
a sociabilidade.

O amargo estd principalmente relacionado ao dominio masculino da caca e do
xamanismo, no entanto, as mulheres nao estdo liberadas para consumir deliberadamente
coisas doces, o bem estar fisico e social supde o consumo do amargo (Lima, E. 2000,
p.78). As substancias xamanicas — ayahuasca, tabaco, pimenta, mata-pasto — sdo
carregadas de amargor e o seu consumo, para além de estados alterados de consciéncia,

leva o corpo do iniciante a acumular essa substancia. O acimulo de amargo pode ser

51 . Lo o . ,

Em Katukina-Pano, tsimu é usado para se referir a um tipo especifico de sabor, ao sabor, por exemplo,
de banana verde e caju, mas que de alguma maneira parece englobado dentro da categoria de muka, como
uma qualidade de amargor.
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conseguido também por picadas de formiga hanin’, pelo uso de urtiga mansa (vakish) e
através da secrecdo do sapo kapo. Todos trés sao exemplos praticos de uma concepgao
Pano de que a fabricacdo do corpo exige processos dolorosos (Lima, E. 2000, p.79,
Erikson 1996).

Assim, tem-se que a dor e o amargor associdados a dietas alimentares e restricdes
de comportamento sdo indispensaveis para a constituicdo e definicdo da iniciagdo
xamanica e conseqiientemente para a obtencdo de poder (Pérez Gil 1999, p.23).
Principios éticos, habilidades e conhecimentos sdo adquiridos por intervengdes na
pessoa que comecam pela sua transformagao corporal. A iniciagdo xamanica, enquanto
parte do ciclo de vida de um homem, exige essas transformacgoes, pode-se inclusive
dizer que ¢ onde a relagdo entre yuxindade e matéria (substancias e corpo) estd mais
evidente (Pérez Gil 1999, Lagrou 2007). Os iniciados devem reduzir a quantidade de
alimentos, devem se alimentar apenas de animais pequenos (aves € peixes pequenos),
deve suportar a fome, a dor e as necessidades do corpo, evitar relagdes sexuais € a
convivéncia cotidiana na aldeia. Os iniciados devem ingerir somente alimentos e
bebidas amargas, todas as comidas devem ser temperadas com pimenta, todos os
alimentos doces devem ser evitados (mel, agucar, mamao, abacaxi, cana-de-acucar,
algumas qualidades de banana e sal). A transformacdo do seu corpo em xama exige a
tolerancia a dor e ao isolamento tendo em vista um processo de acumulagao de muka, de
amargor, em seu corpo. A eficacia da acdo do xama esta sobretudo na quantidade de
muka que ele concentra em seu corpo.

Muka ¢ uma qualidade xamanica que pode parecer materializada em substancias.
Quem porta em seu corpo muka tem poder para enfeitigar e curar sem usar forga fisica
ou qualquer tipo de dau (planta, remédio ou venenos, partes animais ou adornos rituais).
O muka pode ser adquirido de um yuxin ou por esses processos que descrevi acima. Ter
muka no corpo ¢ uma porta para a elei¢do xamanica, para se tornar um mukaya, isto &,

aquele que tem muka, xama.

52 A picada de insetos associado a iniciagio xamanica e 4 obten¢do de capacidade cinegética ¢ comum aos
Yaminawa do Peru (Townsley, 1988, p. 133), aos Katukina, aos Yawanawa (Pérez Gil, 1999, p.22), aos
Marubo (Montagner Melatti, 1985) , aos Kaxinawa (Lagrou, 1998, p.104) e aos Matis (Erikson, 1996,
p-203).
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A eleicio xamanica

Em quase todos os grupos Pano, para se tornar um xama ¢ preciso ser escolhido, ¢
preciso um chamado, de nada adianta o muka se nao se for eleito. Segundo os Marubo,
a elei¢do pode se dar de duas maneiras: pela picada de insetos ou através de uma doenga
(Montagner Melatti 1985, p.263). Entre os Kaxinawa, a iniciagdo do futuro xama so6
acontece por iniciativa dos yuxin € uma vez escolhido o iniciante adoece (Lagrou 1991).

A 1niciagdo Katukina depende de uma revelacao, de um chamado que se atualiza
no encontro com uma cobra grande. A iniciacdo segue uma seqiiéncia de etapas que
comega com o encontro com a cobra grande, seguida da ingestao de rapé e sonhos de
revelacdo dos segredos de cura até por fim o incentivo da mulher do iniciado (Lima, E.
2000, p. 133). Entre os Yawanawa, o sonho também tem um papel fundamental, ele age
de maneira similar ao estados alterados de consciéncia provocados pela ingestdo de
aluciondgenos. Em iniciagdes em que o aprendiz chupa o coragdo da cobra (uinti aka), o
reconhecimento da sua elei¢cdo por parte dos yuxin se da nos sonhos (Pérez Gil 1999, p.
132). Os Yaminawa do Peru comem a lingua e os excrementos da anaconda (Townley,
1988); os Yaminawa da Cabeceira do Rio Acre chupam a lingua do ronoa (sucuri)
(Calavia Saez 2006). Os Kaxinawa consomem ritualmente o coracdo e a lingua de
jiboias para adquirir o poder de caca e feitigaria (Lagrou 2007, p.205). Ao lado da
ingestdo de ayahuasca, de picadas de insetos, a ingestdo do coracdao de cobra ¢ parte de
uma sé€rie de provas que o iniciado precisa passar para adquirir poder e conhecimento.

Para se tornar um xama entre os Katukina, € preciso um encontro com uma cobra
que lhe revele os segredos da cura. Esses encontros sao indicativos de que a pessoa foi
escolhida para adquirir os conhecimentos. No entanto, o mais importante nao ¢ vé-la,
mas antes disso sentir seus efeitos no corpo. Quando se tem um encontro de eleicao
xamanica experimenta-se sensagdes nunca antes vividas: tremores, calafrios e visoes
multicoloridas como as do efeito da ayahuasca. Essas alteracdes sdo sintomas da
elei¢do, de que a cobra o escolheu para ser xama, para ter conhecimento xamanico
(Lima, E. 2000, p.134).

A relagdo entre cobras grandes, conhecimento xamanico e iniciacdo pode ser
melhor compreendida se tivermos em mente alguns mitos Katukina. Um deles, sobre a
perda da imortalidade (““Shoko nane”) exposto acima, conta como os homens perderam
a pedra da imortalidade para as cobras. As cobras se rejuvenecem trocando de pele e por

1sso nunca morrem, ja os Katukina s6 podem contar com a ressurei¢cdo celeste. Diante
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da vida breve, os xamas, romeya (rome, pedra, tabaco e —ya, que tem), obtém das cobras
detentoras de rome conhecimentos de cura para driblar a morte.

Aqui cabe uma pequena digressdo para uma explicacdo importante. E. Lima
(2000) destaca que rome ¢ traduzido por pedra somente para referir-se a sua solidez, ja
que “pedra” em Katukina se diz shoko. Rome, entretanto, € usado também para designar
tabaco, uma das principais substincias usadas no ritos de cura xamanica®>. As cobras
sdo conhecidas por portarem rome e por isso detém os conhecimentos xamanicos. Elas
adquiriram esses conhecimentos xamanicos justamente porque obtiveram o shoko nane,
a pedra da imortalidade (Lima, E. 2000, p.135).

Além do rome, pedra-tabaco de poderes xamanicos, as cobras t€ém em seu couro
desenhos labirinticos diretamente relacionados com o conhecimento xamanico: cobras
com desenhos muito bonitos sdo cobras com rome (rono keneya romeya) (Lima, E.
2000). Beleza e conhecimento estao intimamente relacionados ndo s6 por toda a idéia de
pessoa até aqui apresentada, que rejeita a incapacidade de realizar tarefas e deprecia a
magreza ¢ a palidez, mas também por outras razdes de praticas xamanicas de cura que
veremos mais adiante em outro capitulo.

As alteragdes sensoriais de que falamos acima produzidas no corpo do iniciado no
encontro com a cobra grande indicam que a cobra langou sobre esse homem o rome que
penetrou o seu corpo, dando-lhe a potencialidade de se tornar um romeya, aquele que
tem rome, € isso significa uma abertura para se estabelecer relagdes entre as diferentes
ordens da realidade. Essa idéia de que algo amargo, uma pedra tabaco, ¢ introduzida no
corpo do iniciado ¢ recorrente entre os Pano, ¢ assim que se constitui o mukaya
Kaxinawa, o romeya Katukina e o romeya Marubo, por exemplo. Segundo os Marubo,
durante o processo de constituicdo do aprendiz em xama sob o efeito da ayahuasca
dardos magicos sdo introduzidos nos corpo do iniciante e sdo esses dardos que vao
conferir a ele os poderes de cura (Montangner Melatti 1985, p. 445). A alteracao no
corpo do iniciante ¢ fundamental para sua formagdo, algo novo tem que ser introduzido
na sede material do conhecimento, isto é, no seu corpo’*. Como afirmou Townsley,

tornar-se xama € tornar-se um tipo radicalmente diferente de ser humano (1988: 133).

>3 Entre os Marubo, rome sdo as substincias amargas prescritas ao iniciante a0 xamanismo como o
tabaco, o rapé e a ayahuasca (Montagner Melatti 1985, p.261)

* Os Yawanawa sdo uma exceg¢do, entre eles ndo parece haver nenhum meio pelo qual o mestre passe
poder ao iniciado, nem lancando em seu corpo pedras ou dardos magicos como acontece entre outros
grupos como os Shipibo-Conibo, os Yagua, os Achuar (Illius, Chaumeil, Crépeau, apud, Pérez Gil 1999,
p.42) e os Katukina (Lima, E. 2000, p.135) e os Marubo (Montagner Melatti, 1985: 445).
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A transmissdo do conhecimento ndo opera independentemente; em primeiro lugar,
os yuxin escolhem o iniciado e em segundo lugar, este tem que os escolher. Nem o
mestre, nem o inciante determinam o processo, apenas proporcionam condigdes
adequadas para seu desenrolar. A posse do rome nao ¢ definitiva, precisa ser mantida
cotidianamente como um novo modo de vida. E necessario uma transformagio
substancial (Lima, E. 2000, p.139): a ingestao de tabaco, rapé e ayahuasca fazem parte
nao s6 do contexto de condi¢des necessarias a agdo do yuxin como a manuntencao do

rome.

*

Existe na literatura Pano, inumeras narrativas de experiéncias pessoais vividas
pelos xamas quando eram ainda iniciantes sobre o seu processo de elei¢ao e iniciagdo. O
mais interessante, no entanto, ¢ perceber que paralelamente a essas experiéncias
pessoais, os mitos desses grupos exprimem de maneira analoga a essas experiéncias as
concepgdes nativas de poder xamanico e sua transmissdo. Tendo em vista essa
correspondéncia e, principalmente, que as experiéncias pessoais sao como atualizagdes
da experiéncia mitica, proponho uma breve reflexdo sobre a teoria nativa do

xXamanismo, sua iniciagdo ¢ a mitologia das cobras entre alguns grupos Pano.

Mitologia das Cobras
Um mito Yawanawa, intitulado de Kapi Yuve unini (o Kapi” que gerou o
conhecimento) conta que no comeco as pessoas se interessaram em aprender alguma
coisa: rezar, cantar...
As pessoas ndo sabiam nada e como ndo tomavam nada, tinham o
sangue frio. Reuniam-se todas as noites e imitavam todos os animais com
a esperanga de aprender, de ter yuve. Foi assim até que um certo dia o
Yuve apareceu. Ninguém sabe de onde ele veio. Ele foi na casa de um
velho igual a ele. O velho o recebeu bem e disse para que atasse sua rede.
Todos os outros estavam reunidos, remedando os animais. Y uve chegou,
atou a rede e ficou escutando. Entdo perguntou o que os outros estavam
fazendo e o velho respondeu: “Eles estdo pelejando para aprender alguma

coisa, mas é sem esperanga, eu ndo vou nem la.” Y uve perguntava:

> Kapi, segundo Pérez-Gil (1999, p.35), é uma bebida alucindgena encontrada também entre os Marubo,
a qual Montanger-Mellati identifica como Cassia bicapsularis, o mata-pasto.
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- E por que que eles ndo fazem o kapi? Por que ndo tiram um
pedago de kapi, raspam, fervem e tomam, eles ndao querem aprender?

O outro velho respondeu que la ninguém sabia tomar kapi. E
Yuve disse:

- Entdo amanha se eles quiserem eu ensino a eles.

No outro dia, antes de Yuve se levantar, o velho foi avisar os
outros homens. Chamaram o Y uve e ele ensinou. Todos se mobilizaram e
prepararam o kapi. De tarde, chamaram Y uve para lhes ensinar o que ele
sabia. Fizeram uma roda e tomaram o kapi e Yuve comegou a cantar.
Upi, uma pessoa, também tomou kapi. Upi comegou a passar mal e
gritar: ‘kapiriri, kapiriri”. Os outros reclamaram, pediram para ele se
calar queriam ouvir Yuve cantar, mas ele ndo conseguia parar porque
estava bébado. Eles pediam, mas Upi ndo acalmava, entdo o chefe
levantou, pegou sua borduna, e bateu sobre Upi que estava deitado,
depois pediu que o jogassem no lago. Alguns minutos depois comegou a
se escutar do lago “upiriri, upiriri”. Assim foi que ele virou Upi e ficou
no lago. (Pérez Gil 1999, pp.170-171)

Esse ¢ mais um mito sobre a descoberta de uma planta xamanica (kapi, no caso),
mas é sobretudo um mito sobre a descoberta do conhecimento xamanico. E um mito que
conta como Yuve ensinou aos homens a aprender através da ingestdo do kapi. Aqui
Yuve tem duas acepgdes: € um personagem mitico e refere-se também ao conhecimento
adquirido pela ingestdo de bebida alucindgena. Enquanto uma personificacdo de um
yuxin, Yuve ¢ na cosmologia xamanica o auxiliar dos xinaya (rezadores) nos cantos das
rezas de cura. Tal como na pratica xamanica, no mito Yuve ¢ caracterizado pelo canto;
todos se reunem ao seu redor para ouvi-lo cantar. Além de um personagem, ele ¢
também o préprio conhecimento. Assim, tanto nessa dimensdo, quanto na mitologia
trata-se de um yuxin benévolo, um yuxin que ¢ a propria cobra: a sabedoria e o

representante do conhecimento xamanico.

Yube, Yuve, Yobé e o conhecimento xamanico

Os Marubo afirmam que romeya, o xama, ¢ aquele que incorpora o Y obé apos um
chamado sobrenatural (Montagner-Melatti 1985, p.401-402). Yobé, Y ube ou Yuve ¢ um
nome recorrente entre os Pano e, em geral, remete as cobras, ainda que possa aparecer

por divesas vezes referenciando-a de maneira obliqua. Os Kaxinawa consideram Y ube,
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o criador, guardido e dono do mundo aquatico, ibu, e estd associado, entre outras
qualidades ibu, ao cipd e a cobra. Entre os Marubo (Montagner Melatti 1985, p.96),
Y obé refere-se a espiritos benéficos em oposi¢cdo aos yochi, espiritos maléficos. Sao os
Yobe que auxiliam os rezadores Maubo na cura e que incorporam nos Xamas.
Inversamente, os Shipibo-Conibo falam Yobe para designar o xama quando provoca
doengas através de feiticaria, € o brujo, feiticeiro (Colpron 2009, p. 67 e Tournon, apud,
Villar 2003). Segundo Pérez-Gil, os Yaminawa da Cabeceira do Rio Acre, estudados
por Calavia Saez, tém um termo cognato para yuve, que € riiumud ¢ que designa o xama
em sua mais alta expressao (1999, p.35). Os Yawanawa, por sua vez, chamam de Yuve,
ou Yuvehu, o especialista imerso no processo de iniciacdo. (Pérez-Gil 1999, p.34), e,
nesse sentido, ele ¢ assimilado ao personagem mitico Yawanawa que ensina as pessoas
desejosas de aprender a tomar o kapi (mata-pasto). Esse Yuve benfeitor ¢ invocado
pelos xinaya’® para lutar contra os yuxin que causam doengas, j4 que sua caracteristica
forte ¢ o canto méka, que quando cantado pelo especialista atribui a ele o nome de
yuvehu. Em Yawanawa, Yuve (assim como Yube em Kaxinawa), se liga a sabedoria e
ao conhecimento xamanico adquirido através do cipd que provém da cobra (runua, em
Yawanawa). Yuve em Yawanawa pode ser traduzido como conhecimento, mas
especificamente, o conhecimento xamanico. Porém, se entre os Kaxinawa a associagao
com a cobra ¢ mais direta que entre os Yawanawa, em ambos os grupos a aquisicao do
cip6 ¢ atribuida a cobra.

Como vimos, Colpron afirma que, para os Shipibo-Conibo, a fonte do poder e do
conhecimento, seja ele cosmologico, tecnologico, ou terapéutico, € o rdo (2005, p.108).
Rdo refere-se, segundo Colpron, aquilo que possui um poder particular sobre o
comportamento humano, podendo ser um veneno, um alucinégeno, um medicamento,
ou um perfume. Como ja vimos, as plantas sdo o rdo por exceléncia. Segundo os
Katukina, “da cobra-espirito surgiu a floresta (ni’i), ela propria plantou, dela vem
conseqiientemente o conhecimento de todo tipo de ervas e arvores.” (Goes 2007, p.129).
Diante disso tem-se que as plantas xamanicas, rdo ou dau, sao fontes de qualidades
xamanicas desejaveis (poder, conhecimento e cura) e t€ém sua origem na ac¢ao da cobra-

espirito que as criou.

% Os xinaya Yawanawa se distinguem dos xamis (ruméya, yuvehu e tsimuya), considerados mais
poderosos. Xinaya significa “aquele que tem pensamento”. Encontra-se o termo shinan entre os Shipibo-
Conibo significando pensamento, poder fisico e mental. A pratica dos Xinaya nos Yaminawa caracteriza-
se pela reza sobre caiguma ou sobre jenipapo em sessdes de cura em que se ingere o cipo. E também
usado como termo genérico para se referir a especialista de formagdo completa e poderosos. (Pérez-Gil
1999, p. 34).
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“Foi cobra (rono yuxin) que ensina tudo, ensina reza, ensina virar pajé,
ensina as plantas que a cobra plantou, tudo foi cobra que plantou. Eu
penso assim, mas missionario diz que deus plantou (...) tudo foi cobra
que fez, a onga cobra fez e deixou no mato” (Mani Katukina, em
comunicacdo pessoal a Goes, P., em dezembro 2006 — Goés 2007,
p-128).

Assim se as cobras sao, como as plantas, fonte de conhecimento e poder xamanico
é porque foi ela que as instituiu no mundo enquanto rdo’’. Dois aspectos fundamentais
se destacam ai: a) as plantas sdo responsaveis por alterarem a perspectiva humana, na
comunicagdo com 0s espiritos animais detentores do saber, as cobra-yuxin, ¢ além disso
b) sdo um meio pelo qual temas mitologicos sdo atualizados nas praticas de cura e
conhecimento. Sao portanto, simultaneamente, fonte e atualizagdo de conhecimento,
sendo que em ambos 0s processos 0 mentor ¢ a cobra-yuxin.

Os Kaxinawa contam, entre outros mitos que também envolvem as cobras, um
mito sobre a origem ou a descoberta do nixi pae’®: “A lenda da Jiboia Branca guardid do

Nixi Pae dos Huni Kuin”

Um homem chamado Y ube sai para cagar na beira de um lago,
quando surge uma anta macho que joga trés jenipapos no meio do lago e
chama por alguém. Uma mulher sai de dentro do lago, é uma cobra
transformada em uma mulher muito bonita, toda desenhada com
jenipapo. O homem vé a mulher transar com a anta e depois ir para o
meio do lago e entrar debaixo d’agua. No dia seguinte ele faz como a
anta fez, joga jenipapo no lago e chama pela cobra. Fazendo assim, a
cobra pensa que é a anta e sai do lago. O homem vem por trds e agarra a
cobra-mulher pelas costas. Ela vira-se e encontra o homem, enrola-se no
seu corpo até o pescog¢o transformada agora em cobra. O homem pede
para ela ndo o matar. Ela transforma-se de novo em mulher e eles
conversam. Ele diz que a viu com a anta e que também quer transar com
ela. Ela pergunta se ele tem esposa e ele a engana, diz que se casa com
ela. Ela consente e eles transam. Ela entra no lago, debaixo da agua, para
avisar aos pais que vai se casar. Ao voltar, passa remédio nos olhos do

homem para transforma-lo. Ele mergulha e vé como se estivesse fora

7 1ss0 estd evidente em: Lagrou 1991, 1996, 1998; Lima, 2000; Pérez-Gil, 1999.

% Bebida alucinégena feita a partir de um cip6 (Banisteriopsis caapi) e de uma folha chama pelos indios
de kawa (Psychotria viridis). E também conhecida como shori, uni, ou ayahuasca.
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d’agua. Eles vdo morar debaixo d’dgua e o homem se acostuma a viver
ali. Todos debaixo d’dgua tomam nixi pae. A mulher adverte o homem
para que ele ndo beba porque vai ficar com medo das visoes. Mas ele ndo
escuta os conselhos da mulher e insiste em beber. Ao ter as visoes, grita
que as cobras estdo o engolindo e com isso ofende as cobras. Cantam

para passar o efeito do cipo. Yube e a cobra tém filhos.

Debaixo d’agua o homem tinha como amigo um peixe que por ser
presa da esposa terrestre do homem (ou dos filhos deles), ouve-a
lamentar o sofrimento causado pela auséncia do marido. O peixe, em
geral um bodo, conta para ele o que ouviu e o aconselha a voltar. O
conselho deve-se também ao risco de vida que o homem corre ficando
entre as cobras depois de té-las ofendido. Com a ajuda do peixe, o
homem volta para a terra e virando homem novamente volta para sua
antiga familia. A o voltar para sua familia o homem fica muito tempo sem
sair de casa, mas com o tempo ele volta no mesmo lugar onde tinha
encontrado a cobra. La ele encontra um dos filhos que teve com a cobra.
O filho pequeno morde a ponta do dedo dele, mas sem forcas para
engolir o pai chama o irmdo, que também ndo consegue engoli-lo e
chama o outro irmdo, que também sem conseguir, chama a mae. Ela
consegue engoli-lo até a cintura. O homem grita. O pessoal da aldeia
escuta e vem em seu socorro, ele ainda esta vivo. Eles matam a Jiboia e
salvam o homem, mas seus ossos estdo todos quebrados. Ele pede aos
parentes para que levem a jiboia também para a aldeia e que a enterrem
ao lado dele. Passados trés meses, nascem sobre onde ele e a cobra foram
enterrados o cipo e a folha do nixi pae, tal como ele tinha profetizado
antes de morrer. O homem tinha também ensinado aos parentes os cantos
do cipo. Eles tomaram o cipo e tiveram visoes, através delas captaram os
cantos e os conhecimentos das cobras. (Leopardo Sales Yawa Bane Huni
Kuin, 2005; Camargo, E.. 1999; Lagrou, E. 1991, pp.167-169; Carid
Naveira, M. 1999, pp. 188-190; Calavia Saez, O. 2006, pp.460-462.).

Enquanto uma atualizagdio do mito, a iniciagdo xamanica pode ser

comparativamente exposta da seguinte maneira:
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MiTO

EXPERIENCIA DE INICIACAO

XAMANICA

Yube encontra uma cobra
transformada em uma mulher e ¢
seduzido por sua belissima decoracio
corporal feita de jenipapo.

Yube se casa com a cobra-yuxin e vai
morar na sua aldeia aquatico.

Yube consome nixi pae com os parentes
de sua mulher yuxin.

Ao experimentar o nixi pae, Yube tem
visdes com as cobras.

Durante sua estadia no mundo sub-
aquatico da cobra-yuxin, Yube se
submete ao isolamento e consome nixi
pae.

Yube, antes morrer, ensina aos seus
parentes os conhecimentos acumulados
em seu corpo, que depois de enterrado
da origem as plantas de substancia
xamanica.

Para se tornar um xama ¢é preciso ser
escolhido, encontrar com a cobra grande.
As alteracdes no corpo do iniciante
aumentam a diferenga entre ele ¢ os
demais homens, torna-o mais “outro”, por
assim dizer, e diminui a distdncia do
dominio dos yuxin, confere-lhe a
capacidade de perceber e intercambiar
entre diferentes aspectos da realidade.
Deve-se ingerir algumas substancias, tais
como o tabaco e a ayahuasca, que
provocam transformacao do corpo.

A legitimidade da elei¢gdo xamanica se da
nos sonhos, estado similar aos estados
alterados de consciéncia provocados pela
ingestdo de aluciondgenos.

Uma série de provas que o iniciado
precisa passar para adquirir poder e
conhecimento.

As substancias xamanicas — ayahuasca,
tabaco, pimenta, mata-pasto — sdo
carregados de amargor € o seu consumo,
para além de estados alterados de
consciéncia, leva o corpo do iniciante a

acumular essa substancia.

O homem abandona o mundo seco para ir viver no mundo subquatico
estabelecendo uma relagdo de alianga com a familia das cobras, a partir da qual obtém o
conhecimento sobre o cipd (sobre as visdes, a forma de preparar o cha e seus cantos). O
acesso ao conhecimento xamanico s6 foi possivel porque ele se estabeleceu nos dois

mundos; no mundo intermediario da terra e no mundo sub-aquatico das cobras. Tanto
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na terra quanto na agua ele criou lagos de consubstancialidade (através do sexo, da
ayahuasca e dos filhos) e conseqlientemente ao compartilhar das mesmas substancias,
compartilhou também pensamentos e conhecimentos. Esse seu duplo pertencimento
levou-o a morte, que, segundo a teoria Kaxinawa, o levou ao terceiro dominio, o celeste.
Foi a familia das cobras que ensinou ao homem que a ingestdo do cip6d permite visitar
uma realidade oculta ao mundo terrestre. A capacidade de transitar por essas duas
realidades distintas ¢ exatamente a principal capacidade do xama. Ele ¢ aquele que tem
a percepgdo dos diferentes niveis da realidade. E por meio do cipd (ayahuasca, uni, nixi
pae) que o xama transita pelo espaco-tempo dos antepassados (shenipabu, shedipawo),
que Lagrou (1996, p. 198) chamou de plano da “yuxindade”, onde os animais sao
humanos ¢ em fung¢do disso se comunicam ¢ se relacionam com os xamas, ensinando-
lhes seus conhecimentos, seus segredos de cura e feitigaria. E também através do uso da
ayahuasca que se estabelece a possibilidade de alianga com as cobras-xamas. Segundo
grande parte dos povos Pano, a capacidade de transitar e se guiar no mundo das visdes e
de se relacionar com os animais-yuxin é, pois, propria do xama. E nesse mundo e nessas
relagdes que ele aprende os segredos das cobras-yuxin. Os cantos que ele aprende
nessas suas viagens cosmicas com o0s animais-yuxin ajudam-o a desvendar outros
segredos e a curar ou enfeiticar.

Se € nesses encontros com o yuxin da cobra que se recebe o conhecimento de cura
e feiticaria, o encontro com ela ¢ fundamental para se tornar xama. Um fato importante
desse encontro ¢ que em algum momento a alianga do xama com a cobra-yochi se torna
uma alianca de afinidade e o xama passa a ter uma esposa no mundo aquatico, a rono
yochi. Entre os Katukina (Lima 1998), quando o romeya (xama) estd cantando, quem
canta de fato por seu intermédio ¢ rono yochi, sua esposa-cobra-yochi.

Um mito Yawanawa conta a origem do cip6 e da vida breve.

L . . 59 .

Antes ninguém sabia o que era a morte. Um dia o rua@’” saiu com a
mulher que ele mais gostava para matar animais. Na ponta da ilha viu uns
pequenos jabutis de cabeca branca, kushdshawe, e a dgua comegou a

balangar, cheia de jabuti e de outro bicho chamado shaya putxayuhu.

59 Rua, neste contexto, foi traduzido pelos Yawanawa como “rei”, no entanto, Carid Naveira (1999)
chama atengdo que esse termo tem uma implicagdo mais ampla, designando representantes de uma
espécie que tém qualidades excepcionais. Segundo ele, a explicacdo de Townsley sobre esse termo para
os Yaminawa também pode ser aplicada ao uso dosYawanawa: Something wich is a splendid example
amongst things of a particular domain and wich, by virtue of being the perfect embodiment of certain
qualities of that domain, has a natural authority within it (Townsley, 1988: 100) (Carid Naveira 1999,
p-191)
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Esses dois bichos atrairam o rua para a morte. Depois de vé-los, ele se
sentiu mal “botou o arco dele sobre a testa e comegou a ficar triste, ja
estava comegando a sentir a morte.” Ele deu um suspiro e acordou, mas
ndo resistiu e morreu. Seu corpo foi enterrado e dele nasceu o cipo, a
pimenta e o tabaco — elementos amargos e proprios do consumo dos
xamas. Os outros da aldeia tomaram o cipo pensando que assim também
morreriam, ficam leves e comegcam a subir, a meio caminho usaram
também pimenta e rapé de tabaco. Subiram até a terra da morte, o rua os
desprezou e por isso resolveram voltar. “Atravessaram a terra, pegaram
um galho de um lombo de terra [sic] e ai comecaram a trabalhar, fizeram

a casa em cima. Eles moram la”. (Carid Naveira, M. 1999, pp.191-194).

Segundo Raimundo Yawanawa contou a Pérez Gil, a morte desse homem, o rua,
foi 0 meio que a cobra encontrou para transmitir o conhecimento do cip6é aos homens.

Os Yaminawa tem um mito muito parecido com esse: “A ascensao ao céu’.

Um homem também de qualidades excepcionais, um xama
poderoso, foi até o lago matar curimata (Prochilodus sp), quando viu
muitos tracajds. A pavorou-se, afinal ele mesmo ja tinha enfeiticado muito
tracaja para matar e soube que eles também estavam enfeiticando ele.
Ervam na verdade as nesaruwawo, umas cobras do fundo d’agua. Sentiu
febre, foi para casa e morreu. Pouco tempo depois nasceu cipo de seu
umbigo. “Seus parentes ficaram tristes, e aquela mesma noite come¢aram
a tomar o cipo, e mandaram avisar os outros que ndo ficariam mais la,
que estavam indo para o céu. — Bem que gostariamos de ficar na terra,
mas nosso chefe morreu, e vamos atrdas dele...” Quando o mensageiro se
lembrou do recado ja era tarde, a casa ia se levantando no ar. Os parentes
o recriminaram e ele grita tentando ainda chamar os que estdo subindo,
mas era tarde, ‘de tanto insistir no seu chamado, o mensageiro acaba se
transformando num passaro, o bapode”. (Calavia Saez 2006, pp. 404-
405).

MiIToOS TEORIA NATIVA
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Em ambos o homem ¢ enfeiticado,

seduzido, pelos seres da agua.

O homem sente as alteracdes sensoriais,

tem febre.

As pessoas bebem o cip6 e seus corpos
ficam leves.

O homem adoece e morre.

Depois de morto, do corpo do homem

nascem as plantas xamanicas.

O conhecimento passado ao homem
pelos seres aquaticos é transmitido a
seus parentes que consomem as plantas

que nascem do seu cadaver.

As jibodias sao o modelo do bom cacgador,
seduzem sua presa pela audigdo emitindo
um som que a hipinotiza e também pela
visdo, atraveés do encantamento
incorporado nos desenhos da sua pele.

As alteragdes sensoriais produzidas no
corpo indicam que a cobra langou sobre o
corpo do homem o elemento amargo
(rome, muka).

A aquisicdo de conhecimento esta
condicionada a transformag¢do do corpo.

A superagdo da morte e a doenga sdo
etapas do processo de obtengao de poderes
xamanicos. A morte ¢ a doenga sao
analogos da transformagao que o corpo do
iniciado sofre, sdo também estados
privilegiados de comunicagcdo com outras
dimensdes da realidade.

O conhecimento estd radicado no corpo.
Entorpecer-se das plantas originarias do
cadaver ¢ como alimentar-se dele proprio.
Além do mais, os yuxin liberados do
corpo sdao carregados de agéncia. As
substancias que compuseram um dia o
corpo estdo agora nessas plantas —

pimenta, ayahuasca, tabaco.

Esses dois mitos tragam uma trajetoria em trés planos. O mito comega na beira do
lago, com a morte do xama, seus parentes decidem deixar a terra e ir em dire¢do ao céu.
O carater vertical desse mito ¢ inquestionavel. A subida para encontrar com o parente
morto ¢ impulsionada pelo consumo do cipd (shori), que, como aponta Calavia Saez
(2006, p.352), ¢ capaz de superar a distdncia entre vivos ¢ mortos. O mais marcante,
nisso tudo, ¢ sem duvida o fato de que a morte do xama, e com ela a distancia entre
mortos e vivos, bem como a superagdo dessa distancia pela ascensao ao céu sao, no fim
das contas, referentes, direta ou indiretamente, a cobra grande. Isto ¢, indiretamente, o

shori, enquanto uma planta xamanica associada a cobra ¢ o inico meio de reparar a
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distancia entre vivos e mortos causada pela morte do xama enfeitigado por nesaruwawo,
umas cobras do fundo d’agua.

Entre muitos grupos Pano, a ayahuasca e a cobra grande estdo intimamente
relacionadas e esta relacdo ¢ evidente nos mitos. Ha uma associa¢ao inegavel entre as
praticas xamanicas que envolvem o uso de ayahuasca, o mundo sub-aquatico e os seres
que o habitam, em especial, as cobras grandes. Em geral, nos mitos de descoberta do
cipo, apds a vinganca da familia das cobras, o segredo do cipd € revelado aos parentes
da terra que a partir de entdo tomam conhecimento do cipd. Em seguida ocorre a morte
e é ela que conecta os planos aquatico, terrestre e celeste®.

De acordo com a cosmologia Katukina, depois que os homens perderam a pedra
da imortalidade so6 lhes restou a ressureicao celeste, onde os mortos ganham uma nova
vida. Quando, depois de mortos na terra, adentram no céu eles trocam de pele. Mas o
destino ¢ a indiferenciagdo, no céu nao ha uma sociedade e o seu novo corpo nao tem
memoria, ¢ dessubjetivado. A vida boa € na terra, “apds a morte, 0 mais proximo que
existe da vida terrena ndo ¢ a vida celeste, mas a aquatica” (Lima, E. 2000, p.112). A
vida debaixo d’adgua ¢ como na terra; os mortos, na companhia dos espiritos da agua,
reproduzem a mesma vida da terra. A vida aquatica, no entanto, ¢ reservada a poucos e,
segundo as suspeitas de E. Lima, ¢ privilégio dos especialistas xamanicos. Afinal, eles
ja tétm em vida uma relacdo de conjugalidade com o espirito da cobra d’agua e,
conforme ¢ entre os Kaxinawa, Yaminawa e Katukina, depois de morrerem podem se
transformar em cobra. Quando o destino ¢ o céu, o demiurgo Koka Pino Txari, que
assopra o coracao do wero yuxin (yuxin do olho) do morto, lhe d4 uma nova pele,
transforma, pois, a sua forma fisica, sua externalidade e com ela a perspectiva do ser
que continua humano. Ja4 quanto aos que a agua ¢ o destino post mortem, sem o
encontro com Koka Pino Txari provavelmente nao tém um novo corpo, ndo trocam de
pele, mas tudo indica que para fazerem parte desse outro plano (aquatico) a mudanca da

perspectiva € necessaria.

5 H4 entre os Pano de uma maneira geral uma certa continuidade entre esses trés planos. Para se atingir o
plano celeste deve-se seguir um caminho na agua: do rio ao mar e de 14 sobe-se para o céu (Lima 2000;
Pérez Gil 1999). Segundo os Yaminawa do Peru, a terra dos mortos (bai iri) estd embaixo da terra dos
vivos e 0s wéroyoshi moram no mundo sub-aquatico (Townsley 1988, pp.109-110). Essa descri¢ao de
Townsley corrobora uma imagem do mundo dos mortos como um mundo sub-aquatico, além do mais,
céu e terra se ligam pela agua que sdo meio proprio da cobra-grande, guardid da ayahuasca.
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Perspectivismo e remédio dei-sa

A necessidade da mudanca de perspectiva para se mudar de dimensdo esta
evidente na mitologia que vimos até aqui. Nos mitos em que o homem tem uma relagao
de afinidade com as cobras estd marcada essa necessidade no uso frequente de um
remédio nos olhos do homem para transforma-lo. E esse remédio, o dei-sa, que permite
a ele mergulhar e ver como se estivesse fora d’agua. Alids, o mito do nixi pae (da
descoberta da ayahuasca) como um todo ¢ um jogo de alternancia de pontos de vista, de
situagdes do observador em que passar para o outro lado implica mudar o valor das
coisas até que ocorra uma nova passagem.

O dei-sa ¢ como a ayahuasca, funciona como um operador de perspectiva que
sempre leva para o outro lado da realidade. Ao ingerir ayahuasca entra-se numa outra
realidade, onde os parentes que se v€ sdo seus parentes do outro lado, da outra realidade,
0 povo das cobras se apresenta como pessoas iguais a quem ingere o cip6. Curioso notar
que, entre os Yaminawa, o bai iri, a terra dos mortos, para onde vao os wero yoshi € o
espago do shori (cipd, ayahuasca) por exceléncia; “sua localizacdo e experiéncia deriva
das visdes provocadas pelo shori, sob cujo efeito o weroyoshi dos vivos pode ir até 14.”
(Luz 1996, p.51).

Por um lado a identificacdo do homem com a cobra nas versdes do mito do nixi
pae faz do homem, um homem-cobra pelo compartilhamento do ponto de vista atraves
do uso de um remédio nos olhos; por outro lado, ainda se mantém homem e desse modo
de outra gente e por isso assusta-se com as visdes causadas pelo nixi pae. A
identificacdo ¢ humana, o homem reconhece nas cobras uma forma humana. Assim
quando a cobra aparece fora do lago, ela aparece na forma de uma bela e jovem mulher,

a identificacao ¢ sempre humana.

Cobras e xamanismo

Os mitos sul-americanos falam de cobras grandes, as vezes explicitamente as
nomeiam de tulupele, moju, boiuna, boiassu, sucuriju, sucuruju € outras vezes sao
chamadas apenas de cobra-grande. Cada grupo tem suas préprias versoes dos mitos,
mas pode-se identificar uma evidente homogeneidade quanto ao argumento. Muitas
vezes destacado como caracteristica fundamental, o tamanho da cobra ¢ o que nos leva a

reuni-las sob as categorias de sucuri e jiboia. Conhecida internacionalmente como
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anaconda, inclusive na literatura etnoldgica, a sucuri (Eunectes sp)®' & a maior cobra
sul-americana, pode chegar a até 12 metros de comprimento (Lamonica et al. 2007). A
jiboia (Boa constrictor constrictor € Boa constrictor amarali) € a segunda maior podendo
chegar a 4 metros. Ambas ndo possuem veneno ¢ tém habitos distintos, a primeira ¢
arboricula e segunda aquatica.

Segundo a classificacao biologica, jibdia e sucuri sao animais distintos. A jiboia ¢é
um animal que habita as arvores na maior parte do tempo, mas também pode ser
encontrada nas bordas das matas, nas capoeiras e nas clareiras. A sucuri por sua vez
habita lagos, rios e pantanos. Segundo os Kaxinawa, no entanto, a jibdia, mand dunu, €
a sucuri, hene dunu, sao uma mesma espécie. A diferenca de habitat ¢ considerada uma
diferenca de idade e de tamanho (que parece determinar a quantidade de segredo que ela
pode revelar — Lima 1998, p.3) e nao uma diferenga de espécie ou de qualidade proprias
(Lagrou 2007, p.213). Na sua fase sucuri, a cobra ¢ descrita como ndo muito generosa
mas muito admirada, afinal de contas € nessa fase que ela ¢ maior. Os Kaxinawa porém
afirmam que quem ensina os conhecimentos ¢ a jibdia e que a sucuri s6 manda vertigens
e tonturas. Ainda que essa classificagdo Kaxinawa se aplicasse em outros contextos
Pano, tendo em vista que a jiboia ¢ conhecida como Yube, que ¢ o maior xama e que
vive viajando do mundo da dgua para a terra e da terra para a d4gua, nada nos garante em
momento se trata de uma sucuri, ou de uma jibdia que transita pela agua e pela terra.
Yube Xeni, como aponta Lagrou (2007), ¢ um animal capaz de viver nos dois mundos.
Enquanto o mediador privilegiado entre esses dois mundos, Yuve (Yube ou Yobé) ¢ o
proprio xama e ao mesmo tempo o mestre que repassa seus conhecimentos. Mas, mais
que isso, ela ¢ um dos poucos animais que por trocar de pele ¢ considerado imortal. Ela
¢ capaz de trocar de pele e assim transformar a si propria e o mundo a sua volta.

Yube, ibu (criador, genitor, mestre, dono) do mundo aquético, é a
manifestacdo do poder transformacional e demiurgico da “yuxindade”,

a qualidade de yuxin que habita o mundo das formas incorporadas e
das imagens descorporificadas (Lagrou, 2007, p.215).

Como vimos até agora, a presenca das cobras grandes no xamanismo Pano tem
uma fun¢do importante na descri¢do dos processos de iniciagdo. O aprendiz de xama
Yawanawa precisa espremer o coracdo da sucuri e chupar o liquido branco que escorre

dele (Pérez Gil 1999, p.25). Entre os Katukina e os Yaminawa o processo de iniciagao

61 . . . .
Eunectes notaeus, a sucuri-amarela, Eunectes murinus, a sucuri-verde, Eunectes deschauenseei, a
sucuri-malhada, e a Eunectes beniensis, a sucuri-da-bolivia)
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se da, como vimos, a partir do encontro com a cobra, eleito por esse encontro, tem-se
sonhos reveladores com a cobra e ai resta decidir se quer aceitar o chamado da sucuri,
ou se prefere declinar: se aceitar, receberd os conhecimentos da sucuri, se declinar pode
lhe pedir em troca sorte (Lima 2000, pp.132-142). Isso aponta para um aspecto
importante para se compreender melhor o xamanismo Pano. A cobra grande nao esta
associada apenas ao conhecimento xamanico, esta fortemente envolvida também com as
habilidades e técnicas de caga. O encontro com ela pode ser o comego de uma carreira
xamanica ou de sucesso como cagador.

Entre os Kaxinawa, considerada o xama primordial, a cobra grande ¢ fonte de
sorte na caga. Assim, se um homem encontra na floresta uma jiboia, ele chama outros
homens para maté-la e pedir que seu yuxin os tornem cacadores de sorte. As mulheres
Kaxinawa também fazem o mesmo, mas com o interesse de que o yuxin da cobra as
ensine a controlar a fertilidade e a serem boas tecelas (Lagrou 2007). Tal como ocorre
com os homens que optam por se iniciarem ao xamanismo, a legitimagao do pedido de
sorte na caga, controle da fertilidade e ensinamentos graficos se dd com o encontro do
yuxin da sucuri nos sonhos (Lagrou 2007, p. 312-313).

O mais interessante de tudo isso ¢ que a aquisicdo de uma habilidade artistica,
xamanica ou cinegética através do encontro com a cobra e seguido de sonhos, dietas e
restrigdes apontam para uma certa “onipresenca” do xamanismo enquanto um aspecto
central da coletividade, que articula, constitui ¢ ¢ constituido por outras dimensodes
centrais: a cosmologia — visdo e discurso sobre o mundo; — a concepgdo de pessoa —
constituicdo moral e corporal — e sociedade, ou relagdes. Isto ¢, o fato de se ter
praticamente os mesmos meios de aquisi¢ao de saberes e capacidades em atividades tao
diversas indica que o xamanismo, como afirmamos no inicio desse texto, ndo ¢ uma
area da vida social destacada das outras, ele esta diluido entre todas elas.

De maneira analoga ao xamanismo e a caga para os homens, o desenho, a
ceramica e a tecelagem estdo para as mulheres fortemente conectados com a cobra
grande. Os conhecimentos ligados ao grafismo e a estética tem no centro de sua teoria
nativa a figura da cobra grande como personagem definidor da aquisi¢cao da capacidade,
da inspiragdo e do conhecimento relativo a esse campo particularmente feminino. E

sobre esse tema que vamos nos concentrar no capitulo seguinte.
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CAPITULO 3 — UNIVERSO VISUAL: XAMANISMO E ARTE®> GRAFICA

Além de fonte de conhecimentos xamanicos e cinegéticos, a cobra grande ¢
também fonte de padrdes estéticos e conhecimentos de linguagem grafica. A cobra
constitui um complexo simbolico da cosmologia desses grupos na medida que retine em
torno de si elementos fundamentais tanto do universo masculino do xamanismo, quanto
do universo feminino do grafismo. A cobra grande ¢ a fonte dos desenhos, sua pele os
contém e encontros com ela sao ocasides para se aprender as técnicas desses desenhos.
Todas as cores e padroes existentes pré-existem na sua pele, por isso os Shipibo-Conibo
dizem roninti, “fazer sucuri”, para o ato de desenhar (Gebhart-Sayer 1986). Ao mesmo
tempo, a atividade de cura exercida pelo xama também se passa por cantos € caminhos
visuais provocados pela ayahuasca também chamada de mijo de sucuriju.

O ponto principal deste capitulo ¢ apresentar a relagdo de alguns povos Pano que
viemos abordando até aqui com o universo visual, sobretudo os Kaxinawa e os Shipibo-
Conibo. Entre os Pano, os Shipibo-Conibo e os Kaxinawa sdo os mais conhecidos pelo
requinte de suas artes graficas e por iSsO vamos nos concentrar mais nos materiais
etnograficos relativos a eles. A intencdo desse capitulo ¢ demonstrar que
simultaneamente xamanismo e universo visual estdo imbricados um no outro € que uma
das pontes entre esses dominios de conhecimentos (arte grafica e xamanismo) €, entre
outras, a cobra grande.

Mas ndo € s6 isso, como veremos, as visdes xamanicas da ayahuasca e arte grafica
feminina t€ém mais que uma origem comum na cobra grande, mais que um paralelismo
ou analogia, as visdes do xama e a arte grafica compdem um universo visual, em que
ambos sustentam um ao outro.

Alguns autores (Gebhart-Sayer 1986, Lagrou 2007) j4 demonstraram a estreita
relagdo entre o grafismo, atividade fundamentalmente feminina, e as visdes da
ayahuasca, cuja ingestdo €, em geral, uma pratica masculina. Juntamente com a
inspiracao em couro de animais — cobras (venenosas € nao-venenosas), ongas, peixes —
casco de animais, escamas de peixes e etc., 0 mundo dos yuxin e as visdes da ayahuasca

também sdo fonte de inspiracdo e conhecimento de outros padrdes graficos.

2.0 termo arte ¢ utilizado aqui sem pretencdes filosoficas. Trata-se muito mais de um problema
terminologico, isto €, da escolha de um termo, do que da escolha de uma perspectiva tedrica especifica.
Diante de toda uma discussdo existente acerca do conceito antropoldgico de arte, o uso desse termo aqui
se restinge a um uso instrumental para se referir a objetos manufaturados envolvidos em situais sociais
cotidianas e de cura, ritual € cosmo-politica.
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Conectados pela figura da cobra grande, algumas continuidades como entre a caca
e a guerra, a arte grafica e a ayahuasca, a caca ¢ o xamanismo, a arte grafica e o
xamanismo apontam para além de uma defini¢ao de xama como mediador privilegiado
entre realidades de alteridade extrema e o mundo social cotidiano, mesmo porque o
contato com as realidades de alteridades extremas sdo diarias, mas sobretudo, essas
continuidades indicam que o xamanismo nao estd apartado de outras areas da vida
social e que ndo se restringe a um Unico dominio de género, antes disso, ele esta diluido

em todas as areas e dominios.

A agéncia da imagem

As imagens t€ém o poder de conectar mundos e abrir caminhos para a
transformagdo da percep¢do sensivel. O desenho opera a transi¢do entre esferas,
funciona metaforicamente, construindo ligagdes e criando caminhos entre mundos
separados e entre lados complementares da realidade, bem como entre estados do ser e
da pessoa. Desenhos podem ser vistos em vigilia e nos sonhos, funcionam como guias
ou mapas usados pelos espiritos do olho para viajar entre percepcdes imaginativas
diurnas e imaginagdes perceptivas noturnas, num processo dindmico e difuso (Lagrou

2007, p.113).

Sensibilidade perceptiva transformada

As imagens podem dar existéncia a0 que nao existia previamente, mas sobretudo
elas t€ém o poder de evidenciar o que existe mas que estd invisivel. Para entendermos
melhor isso temos que ter em mente que os desenhos em diferentes substratos nao sao
metéaforas, nem representacdes. Eles sdo a invisibilidade tornada visivel. A sensibilidade
perceptiva transformada através do desenho.

Os desenhos graficos produzidos pelas mulheres remetem aos desenhos do couro
da sucuri, remetem também a dimensao mitica e a propria anaconda mitica. Dois mitos
Kaxinawa (Origem do Kene, que veremos a seguir, ¢ Origem do Nixi Pae) mostram que
o yuxibu da cobra grande (jibéia /anaconda) foi quem ensinou aos homens o
conhecimento da ayahuasca e as mulheres o conhecimento de reproduzir e materializar
os padrdes em desenhos. Isso porque virtualmente todos os desenhos possiveis estdo na
pele da cobra. Xama primordial associado ao conhecimento xamanico, a cobra esta
presente também na aquisicdo de conhecimentos e habilidades artisticas. Segundo

Lagrou (2007), a agéncia da jiboia se manifesta potencializando a capacidade de visdo e
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permitindo aos humanos gera-los. O desenho por sua vez favorece condi¢cdes para que
se crie qualquer tipo de forma.

Tudo isso aponta para um potencial processo ou oportunidade de acesso a
transformagdo. Nesses grafismos a anaconda nunca ¢ vista em sua totalidade, apenas
metonimicamente, em visdes parciais de seu desenho. E, segundo Lagrou (1996), trata-
se de um aspecto da cosmovisdo xamanica que estd presente no proprio estilo da arte
grafica Kaxinawa: o desenho sempre sugere uma continuidade para além dos limites do
suporte ao qual ¢ aplicado. Como uma sele¢ao de uma parte de um desenho infinito da
pele da cobra, dona do desenho.

Depois de varias vezes repetidos os padrdes sdao interrompidos para que entre em
cena uma percepcao imaginativa que dé continuidade ao padrao num versao mental da
visdo. A percepcao imaginativa, no entanto, nao deve ser entendida como produto da
criatividade de quem a percebe, ela ¢ antes uma entrada num mundo de dinamica
propria. Segundo Lagrou, isso funciona como uma sugestdo de que “a beleza a ser
percebida no exterior esta tanto, ou até mais presente no mundo invisivel ou no mundo
das imagens a serem visualizadas pela criatividade perceptiva, do que na beleza
externalizada pela produgao artistica” (Lagrou 2007, p.91).

Esse recurso técnico aponta também para um aspecto importante na ontologia
Kaxinawa, em que o desenho desempenha um papel de transi¢ao de imagens percebidas
pelo olho no estado corriqueiro do ser (percep¢dao imaginativa) para as imagens
perceptiveis apenas ao yuxin do olho (imaginagdo perceptiva), uma vez que essa versao
mental da visdo ¢ o proprio campo do yuxin do olho. Num mundo de constantes
transformagdes de um ser em outro, a relagdo entre entre aparéncia, ilusao e realidade
perde sentido para a relagdo entre diferentes estados do ser.

Imagem, agéncia e ser sao os conceitos-chave para se entender a experiéncia
visual. Interconectados e estreitamente relacionados, conformam um campo abstrato de

pensamento sobre fabricagdo, mutabilidade e destrui¢ao do corpo e da pessoa (Lagrou
2007).

Corpo, yuxin, imagem e desenho
Corpo, desenho, percep¢ao e experiéncia visionarias vao juntos no mesmo terreno
de definicdes. Antes de mais nada precisamos ter em mente a diferenca que fazem os

Kaxinawa entre desenho (kene) e imagem (dami).
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Desenho (kene) e imagem (dami)

Yuxin e dami sdo os termos usados para se referir a imagem em oposi¢do ao
desenho abstrato e geométrico denominado kene. Isto €, imagens representativas como
imitagdes do rosto de uma pessoa, de uma arvore ou de um animal, por exemplo, sao
reprodugdes do yuxin, assim como a imagem de um espelho e as fotografias. Dami sdo
yuxin, imagens com agéncia propria com ou sem matéria corporal, cobrem seres e
objetos, mas ndo tém corpos verdadeiros, pois nao sdo desenhos verdadeiros (kene
kuin). Ter desenhos verdadeiros (kene kuin) é a realizagdo estética humana por
exceléncia. Kene ¢ um padrao geométrico, abstrato que alude a presenga do yuxin a que
se refere, ¢ a propria linguagem dos yuxin; ¢ uma possivel revelacdo de yuxin sob uma
forma encorporada. Kene ndo € corpo nem yuxin, mas, em geral, ¢ feito para conter

alimentos e corpos.
Tecer e desenhar: Capacidades e habiliadades femininas

Imagens cosmicas materializadas

A materializacdo estética dos padrdes graficos ¢ uma atividade tradicionalmente
feminina. No entanto os homens também véem desenhos em suas mentes, embora
tradicionalmente nao cultivem a habilidade de materializd-los. Ayahuasca e cantos;
desenhos e dei-sa sao maneiras de se relacionar com mundo dos yuxin construidas por
papéis sexuais distintos € complementares. Para Lagrou (1996) sao lados do mesmo
poder xamanico de transformacao, tal como os processos de concepcao de uma crianca,
em que os homens dao forma de gente ao sangue coagulado ao passo que as mulheres
criam, estilizam e transformam os materiais.

Homens e mulheres tém modalidades distintas de lidar com os planos
corriqueiramente invisiveis da realidade, isto ¢, com o mundo dos yuxin. Para as
mulheres o desenho ¢ a porta de entrada. Para os homens a relagdo ¢ expressa através
das cang¢des, uma manifestacdo xamanica por exceléncia que ¢ também, tanto quanto a
relagdo das mulheres com a yuxindade, uma experiéncia visiondria.

Os Kaxinawa quando encontram uma jibodia na floresta avisam aos outros homens,
que a matam para que quando seu yuxin estiver deixando o corpo eles possam lhe pedir
que os tornem bons cagadores. O mesmo fazem as mulheres, porém para pedirem que
sejam boas tecelds e que possam controlar a fertilidade. Em ambos os casos,
submentem-se depois disso a dieta e resguardo social severos e o pedido ¢ confirmado

em sonho por um encontro com yuxin da cobra (Lagrou 2007).
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O mais curioso no entanto ¢ que as transmissoes tanto de capacidade cinegética,
quanto de habilidades para controlar a fertilidade e para se desenvolver como boa tecela,
sd0 muito parecidas com a transmissdo de conhecimento xamanico: todas as trés
aquisi¢cdes de conhecimento e habilidade — cinegético, artistico e xamanico — contam
com a mediacdo de uma cobra, com o cumprimento de dietas e restricdes sociais e
dependem de um encontro com o yuxin da cobra em sonho.

Algo muito parecido afirmam também os Yawanawa (Pérez-Gil 1999). Para
aprender a desenhar, uma mulher que encontre com uma jibdia na floresta deve lhe
pedir que a torne boa desenhista. Em seguida deve cumprir uma dieta rigorosa até que
em sonho encontre com uma velha desenhista ja falecida que lhe ensine a desenhar ou
lhe ofereca algum tipo de instrumento proprio para o oficio.

Um mito Kaxinawa fala dos tipos preferenciais de relagdes com os yuxin segundo

0 sexo0, mais precisamente explica porque os homens ndo podem desenhar.

O mito da origem do Kene

Yube dunuan ainbu, a sucuri lua, ensinou a Muka Bakanku, uma
mulher velha, os desenhos de jenipapo, os desenhos da rede, da cestaria e
da ceramica. Muka ia toda madrugada para a mata e sentava-se perto de
sua cunhada, a cobra. Estava tecendo e cantava pakadin para Muka: "vai
aprender logo, ndo pisca com os olhos, a mado ligeira faz assim também,
coloca todo tempo o fio, quero olho de desenhar bem, quero olho de filho
de japini (toixi), quero aprender desenho, quero olho de japim (txana),
filha de dua, ndo olha todo canto, a mao de onga faz, a mdo duas vezes
duas vezes faz.

Assim a velha Muka voltava toda madrugada para aprender as
artes da sucuri, até que um dia a cobra falou: "Tsabe (prima cruzada,
cunhada), agora vocé ja aprendeu tudo, eu vou me embora, e ela voltou
para o rio.

Muka so tinha um filho, Napu Ainbu. E quando sentia que ia
morrer, ela so tinha a ele para ensinar o que sabia. Ensinou para ele como
desenhar, tecer e cantar; e quando morreu e o filho ficou sozinho, ele foi

viajar para procurar seus parentes huni kuin de outra aldeia.
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Quando chegou a aldeia, seus parentes, que ndo o conheciam,
pensavam que Napu era mulher, porque Napu estava pintando como
mulher, vestido como mulher, e agia como mulher. "Vem ca, tsabe”,
falou para suas primas, "vamos desenhar”. "Vocé sabe?", perguntava,
"sei", disse. E Napu Anbu ensinava as mulheres o que tinha aprendido
com a mde. Todos os huni kuin da aldeia ficaram entusiasmados com
Napu e muitos queriam casar com ele. Certo dia uma das suas primas foi
tomar banho com Napu e voltou surpreendida. Ela avisou os homens,
falando "ndo é mulher, é homem, eu vi".

Mas um dos homens estava tdo apaixonado por Napu que ndo
quis escutar. Napu falou, "ndo faz isso comigo", mas o homem insistia e
finalmente convenceu Napu de ir com ele para a mata, onde o "namorou
na bunda" (puikini txutaniki) e assim engravidou Napu. A criangca
cresceu e quando era pra nascer, sua cabe¢a ndo conseguia sair. Napu
morreu e os huni kuin ficaram com raiva do homem que matou Napu,

que sabia tdo bem desenhar (Lagrou 1991, pp.164-165).

Lagrou explica: “a trangressao do mito, que provocou a morte do herdi, esta na
transmissao de um conhecimento fundamentalmente feminino: a mulher ndo passa seus
conhecimentos para o filho porque estes estdo relacionados a identidade de seu género.
Napu, vestido de mulher, falhou como mulher porque foi incapaz de parir o filho.”
(1996, p.201).

Comparando este mito com o mito de origem do nixi pae vemos que o homem ¢ a
mulher tém suas inser¢cdes no universo xamanico por vias sensoriais. O homem
seduzido pelos desenhos da sucuri-mulher se envolve no mundo das cobras pela
ingestdo do nixi pae, pelo sexo e pelo uso de um tipo de colirio. A mulher por sua vez
entra nesse universo pelos olhos e pelas maos.

Segundo Lagrou (1996), a ayahuasca tem duas fases de efeito sobre quem a
ingere: a primeira delas ¢ caracterizada pelo mal estar fisico (nduseas, vomito, diarréia)
e medo, identificada como a fase de manifestacao da sucuri, momento em que o cip6 se
transforma em sucuri. Desenhos da pele da sucuri cobrem o campo visual e os
Kaxinawa classificam essa fase como nixi pae besti, s6 coisas do cipd. Na segunda fase,
aparecem, intermediados pelos cantos do xama, os yuxin-gente. Na visao com cipd os

desenhos que cobrem o campo visual sdo indicios de uma transformacao corporal que
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permitira a comunicacdo com 0s yuxin, tornando-os reconheciveis e encorporados e
falantes de uma lingua compreensivel aos seres humanos. A experiéncia feminina
equivalente desse mundo da transformagao e dos yuxin se passa pelos desenhos.
E a unidade da yuxindade, diariamente tecida e desenhada pelas
mulheres nos corpos e nas coisas, que os homens experimentam nas

suas viagens psiquedélicas a procura do saber ¢ do poder xamanico,
muka (Lagrou 1996, pp. 214-215).

Na experiéncia do mundo da transformacao através da ayahuasca, os homens tém
acesso a imagens que sao yuxin percebidos como iguais, poderiamos talvez dizer que
sdo como representacoes de seres que normalmente t€ém outras identidades visuais. Para
as mulheres ¢ muito arriscado ver os yuxin em sua forma humana, mas os desenhos que
elas (re)produzem estdo impregnados do poder quase que irrepresentavel da
transformagdo. No entanto, a iniciagdo das mulheres no desenho estd ligada a cobra,
afinal a sua pele contém todos os motivos, todos os desenhos. A aprendizagem tem duas
fases: uma, logo apds o casamento, em que a mulher aprende, preferencialmente, com
sua avd materna a tecer alguns desenhos e depois numa segunda fase, o seu aprendizado
fica a cargo de uma mestre (Lagrou 1996, p.215). Na floresta, a mestre espreme o sumo
de trés folhas nos olhos da aprendiz, nos pulsos e debaixo dos bragos. As trés folhas
ajudardo a mulher a sonhar com o desenho, aumentando sua capacidade de
aprendizagem enquanto assiste a avo tecer. Essas trés folhas servem para ver o desenho
e também proteger contra a sucuri e ajudar a matar jabuti.

Se no mito de origem do nixi pae o nome do homem ¢ Yube, nome da cobra-
xama, no mito de origem do kene, o nome da mulher que aprende com a cobra o
desenho Yube Dunuan Ainbu ¢ Muka, o mesmo termo que se usa para se referir a
substancia de poder e conhecimento xamanico que os xamas precisam acumular em
seus corpos. Além disso, o jejum, as cangdes € a relagdo com o mundo dos yuxin e com

a cobra xama sao outros aspectos que aproximam uma inicia¢ao da outra.

Imagens encorporadas e desencorporadas

Como j& vimos, sémen e sangue sdo liquidos doadores de vida. Representam
movimentos livres e pura potencialidade de forma, representam pois a multiplicidade e
constante mutabilidade das formas e a auséncia de forma incorporada duravel. A

mutabilidade e/ou auséncia de forma sd3o ndo por acaso a condicdo do mundo aquatico
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primordial (ecossistema da cobra grande, xama primordial) ja que se caracteriza
justamente pelo excesso de yuxin.

O mundo aquéatico primordial ¢ constituido de fluidez de imagens livres e
fortemente definido pela potencialidade de formas que pode adquirir. E a propria
defini¢ao do caos perigoso, justo pela auséncia de solidez. A fixa¢ao € necessaria para
que ndo se perca o yuxin € com ele o corpo perca a vida. Por outro lado, enquanto a
falta de fixidez significa morte prematura, a fixidez excessiva produz estagnacao estéril.

A teoria Pano da imagem se define numa tensa relagdo entre imagens
encorporadas e desencorporadas, solidas e fluidas, visiveis e invisiveis. (Lagrou 2007).
A batalha césmica-politica empreendida pelo xamad baseia-se sobretudo na
transformagdo de inimigos potenciais em aliados, numa luta pelo controle da forma,
pela fixacao e pelo resgate da alma dos doentes, afinal os yuxin, espiritos humanos nao-
humanos, se caracterizam pelo poder de transformar a forma, mutando o corpo. A
volatilidade da forma desses seres sem corpo, mas desejosos de corpos, representam um
verdadeiro perigo a vida humana, ja que a condi¢gdo humana depende de uma forma fixa
numa gama de possiveis formas. A constru¢cdo de uma pessoa (como a de um xama ou
de uma desenhista habilidosa) baseia-se sobretudo em produzir corpos pensantes, com
memoria encorporada e conhecimento localizado.

A nogao de pessoa e de corpo Pano inclui o yuxin como elemento indispensavel
da sua constituicao, mas ao mesmo tempo em termo de defini¢do se opde radicalmente
ao que define um yuxin, isto €, se esse ultimo ¢ fluido e ndo tém imagem definitiva, a
pessoa Pano precisa ser pesada e ter lagcos que, fundamentados no comportamento
social, sejam baseados numa idéia de que € preciso cuidar para que as fronteiras entre
seres ¢ fenomenos do mundo nao se diluam. A concep¢do de pessoa passa por uma
logica de conformagao do corpo que deve ser saudavel e, em conseqiiéncia disso, belo.

A estética desses grupos repousa numa espécie de logica das formas e da imagem
que envolve as maneiras de agir no mundo, o que juntamente com as nogdes de corpo e
de pessoa compdem o panorama para se entender doenca, morte € xamanismo, sendo o
corpo, a alteridade e a nog¢ao de pessoa relacionais, ja que se definem numa relagao
dindmica entre uma forma e uma imagem definida, ou nao.

Conseqlientemente, pode-se concluir dai que tornar-se xama, bom cagador ou boa
desenhista sdo processos de transformacao do corpo similares a tornar-se outro, porém
de uma maneira controlada, similar a de se tornar pessoa, uma experiéncia de

instabilidade controlada, ja que todos esses processos exigem que se cuide para que as
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fronteiras perigosas entre os seres nao se diluam. Isso porque ¢ na relacdo com seres
(humanos e ndo-humanos) e corpos humanos que se definem as pessoas, especialistas
ou ndo, assim como todas as demais materializagdes de imagens como desenhos,
adornos, instrumentos, ceramicas, etc. Da mesma maneira que a memoria € o
conhecimento, a concepcao nativa da expressao artistica das imagens do cosmos em
objetos materiais se da de maneira corporada.

A construgdo de uma forma soélida estd eternamente em conflito com o poder das
imagens livres do cosmos. Tal como a pessoa encorporada de memoria e conhecimento,
0s objetos materiais trabalhados com imagens dos cosmos também sao uma tentativa de

afastar o risco da fluidez e volatilidade das imagens yuxin.

Substancias de transformagado

Para os Shipibo Conibo, como para os Kaxinawa também, todos os desenhos do
que existe tém sua origem na pele da jibdia primordial e por isso para que se possa ver e
fazer desenhos ¢ preciso consumir plantas que manifestam o poder da cobra, em
especial, o piripiri e a ayahuasca. Desde criancas as mulheres sdo tratadas com piripiri,
uma planta usada com o objetivo de apurar a visdo e fazer ver desenhos na mente,
conheceé-los.

No entanto, as substancias que transformam os corpos de pessoas comuns em
corpos de experts — ayahuasca, piripiri, tabaco, rapé — fornecem muito mais que um
contato com o outro lado da realidade; elas ajudam a conformar toda uma teoria nativa
da visdao e da experiéncia visionaria. Além de ser um modo de expressdo da relagao
entre diferentes realidades. O fato dessas substancias e suas conseqlientes experiéncias
visuais culminarem na formacao de bons cacadores, boas desenhistas e xamas torna
especial o fato de, ndo por acaso, elas estarem diretamente relacionadas a figura da
cobra grande.

A cobra grande (sucuri ou jiboia) ¢ a dona do cip0, ela ensinou aos homens como
cultiva-lo e como consumi-lo. A cobra transmite ao iniciado conhecimento xamanico a
partir de experiéncias visionarias porque ela mesma a pratica (Calavia Saez, 2006,
p-326). No mito Kaxinawa de origem do nixi pae vimos que ¢ do corpo do primeiro
homem que obteve os conhecimentos da ayahuasca com a familia de cobras que surge o
cip6. Depois disso, ingerindo a ayahuasca compartilha-se do corpo dele, que por sua vez

¢ consubstancial das cobras.
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Mas a ayahuasca ndo ¢ a unica substancia usada pelas cobras. O mito Kaxinawa
de origem do nixi pae conta que a mulher-cobra passa dgua em seu proprio rosto e
remédio dei-sa nos olhos do homem.

Dentre os varios remédios de caca usados pelos Yaminawa, existem alguns que
sao espremidos nos olhos para melhorarem a visao ou a pontaria do cagador, além disso
a panema, que também pode ser evitada por muitos tipos de precaugdes, ¢ expelida
pelas lagrimas (Calavia Saez 2006, p. 67). Além disso, para serem boas ceramistas e
boas tecelds, as mulheres também usam dessa espécie de colirio (Lagrou 2007, p.119).
Os Yuxin também aplicam colirios nos olhos das pessoas que querem levar para sua
aldeia (Lagrou 2007) como aconteceu no mito do nixi pae com o homem. O inverso
também funciona, isto €, o colirio pode servir também para restabelecer a perspectiva
original, tal como fez o bodo6 para ajudar o homem a deixar o lago das cobras no mito de

origem do nixi pae.

Visdao e substancia

A visdo ¢ uma ponte entre diferentes universos; ¢ por ela que se pode acessar
conhecimentos e habilidades, desenvolver capacidades e alternar posi¢des no mundo.
Ao contrario do que pensamos sobre o sobrenatural (um mundo incorpéreo e oculto), o
que esta em outra dimensao da realidade e ¢ cotidianamente invisivel torna-se através da
visao transformada uma realidade totalmente corporada e visivel. O que quero dizer ¢
que suspeito que essa transformacdo da visao pelos dei-sa e pelo cipd sdo apenas
disparadores de uma condicdo que ja se encontra em processo quando o corpo do
iniciado, aprendiz ou cagador ja se encontra alterado de alguma forma. Um exemplo que
me leva a pensar isso ¢ o caso do iniciante Katukina que ao encontrar com a cobra
grande sente alteracdes sensoriais no corpo antes mesmo de comegar a ingerir rapé ou
tabaco. Apostaria que mais que instrumento de alteracdo de estados (quer da
consciéncia ou do ser), essas substancias sdo antes potencializadoras de alteragdes
iminentes, as quais a vida cotidiana tenta controlar para que nao se caia doente, para que
ndo se morra, para que nao se torne vitima de yuxin maléficos nem se transforme em
uma alteridade radical. Por isso o uso dessas substancias tem que ser um uso controlado
e sempre acompanhado por alguém mais experiente.

Toma-se ayahuasca para ter visoes e por meio delas curar-se a si mesmo, adquirir
conhecimento e orientar suas agdes frente a diferentes seres (agentes) em situagdes

presentes. No entanto, diante disso temos que ter em vista que talvez o ponto mais
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importante da iniciagdo € controlar o que entra no corpo, isso porque € através do corpo
que se conduz a transformagao necessaria para se iniciar em alguma habilidade.

A ingestdo de substancias que provocam transformag¢des no corpo sao
indispensaveis para o crescimento ou desenvolvimento do poder e do conhecimento.
Assim, substancias xamanicas como ayahuasca, tabaco, rapé e pimenta sdao um meio de
experimentar formas de se adquirir conhecimento sobre o mundo. Ou seja, ainda que a
ingestdo de algumas dessas substancia leve a estados alucindgenos, essa ingestao insere-
se numa logica maior que a pura alucinagdo ou o estado alterado de consciéncia. As
visdes provocadas pela ayahuasca permitem viajar pelo mundo cotidianamente invisivel
e com isso conhecer novas coisas; 0 mesmo ocorre quando se entorpece de tabaco para
sonhar e assim permitir que o yuxin do olho possa conhecer coisas. Tanto o sonho
quanto a alucina¢ao visual nada mais sdo que uma outra maneira de adquirir
conhecimento, capacidades e habilidades. Em resumo, o que quero dizer ¢ que tudo
indica que a ingestao de substancias xamanicas como o rapé, a pimenta, o tabaco e a
ayahuasca, nao ¢ direcionada somente ao contato com a realidade dos yuxin por meio
das visdes, ja que esse ndo € o objetivo mais importante do consumo dessas substancias
e sim a introducdo no corpo de algo que atua na transformagdo de um homem em um
especialista ¢ no desenvolvimento e acumulacdo de conhecimento e poder. Trata-se
justamente do mesmo que se busca com as provas fisicas de picadas de vespas e
formigas e da ingestdo, por alguns grupos, de partes do corpo de uma cobra grande. Os
venenos desses insetos, tal como o amargor da ayahuasca, do rapé¢ e do tabaco,
funcionam como transmissores de poder.

A transmissao de conhecimento ao iniciado por meio de substancias se da pelo
mesmo processo em que a acumulacdo de conhecimento, amargor e poder se dd no
corpo do xama. O uso de substancias ao longo da carreira xamanica tem como resultado
a acumulagdo de um poder (o xamanico) diretamente associado as qualidades proprias
dessas substancias, tais como as emogdes e sensacoes fisicas lancinantes e o amargor.

A ingestao de ayahuasca tem, assim, pelo menos trés dimensdes importantes: a
transformagao do corpo, a acumulagdao de poder e a possibilidade de contato com o
mundo dos yuxin, sendo um deles o proprio ser ao qual pertence a ayahuasca, isto €, a

cobra.
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Ayahuasca e politica cosmica

Na pratica xamanica, a ayahuasca ¢ um modo de prevenir doengas € um
instrumento de politica césmica, onde a enfermidade entendida como vinganca dos
yuxin da caga (isto €, o duplo do animal morto) exige que se negociem almas. Trata-se
de uma batalha para fixar a alma no corpo do doente, curando-o (Lagrou, no prelo).
Como ja vimos a alma ¢ muito volatil e precisa ser fixada para evitar que se morra. As
sessoes de ayahuasca sdo como batalhas contra os duplos dos animais que tentam
apoderar-se do corpo doente, transformando-o em outro®. Nessa batalha, isto &, nas
sessOes de ayahuasca, a anaconda (yube / yuve) € a agente fundamental dos processos
de cura e de reconstituicao da pessoa, pois dela se originaram a ayahuasca, os desenhos
vistos e os cantos cantados por quem toma ayahuasca.

Assim, tendo em vista que a ingestao de substancias xamanicas tem duas dire¢des
paralelas: a cura através de uma guerra cosmica, para os xamas, ¢ a transformacao do
corpo através da introducao de substancias que propiciam a aquisicdo ¢ acumulagdo de
conhecimento, tanto para o iniciante quanto para o xama, podemos aproximar, por meio
do consumo dessas substancias, a inicia¢ao ¢ a doenga em alguns aspectos. A iniciagao
e a doenga sdo estados liminares. A iniciagao diz respeito aquele que vai se tornar xama
e a doenga pode ser uma oportunidade para isso. O contato ou a batalha contra os yuxin
podem levar a doenga e conseqiientemente até a morte, por outro lado, ¢ uma
oportunidade para fortalecer o corpo e aprender a fazer politica césmica. Doencas
graves que afetam os corpos dos xama sdao oportunidades ou situagdes xamanicas
propicias para se estabelecer aliancas.

O xama ¢ um guerreiro que conquista um inimigo no campo de

batalha representado pelo proprio corpo. Os agentes intrusos, uma vez
controlados, tornam-se aliados (Lagrou 2007, p.366).

O mesmo pode-se dizer das substancias xamanicas, uma vez controlado o seu
consumo podem agir em favor de acumulagdo e aquisi¢ao de conhecimento e poder.

Assim como a ayahuasca para os xamas e aspirantes a xama, o sumo de piripiri
(Cyparacea)® & outro meio de se iniciar e de aprender mais sobre o grafismo. Gotas de

sumo de folhas aplicadas nos olhos das iniciantes permitem que elas tenham visdes dos

63 A vinganga de certos animais pela transmissdo de doencas ¢ revelada através da sua apari¢do em forma
humana nos sonhos e visdes. A explicagdo nativa para a aparéncia antropomorfa dos animais nos sonhos e
visdes € que eles sdo seres humanos em outro plano da realidade. O passado mitico ¢ trazido de volta a
vida através das atividades noturnas do yuxin.

% Entre os Kaxinawa, Lagrou afirma que é usado o sumo de trés folhas: bawe, dunu make (cobra-piranha)
e manipei keneya (folha de bananeira com desenho) (Lagrou 2007, p.206).
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padrdes e que sonhem com a mestra dos desenhos, a cobra grande. Como nos demais
processos de iniciagdo, a cobra aparece em sonho na forma de uma ancia e lhes ensina
os padroes de tecelagem e seus respectivos cantos. Como as demais substancias, o sumo
de folhas age na transformacao do corpo e por isso faz dos conhecimentos sobre tecer e
desenhar conhecimentos precisamente localizados no corpo, nos olhos € nas maos. Sao
conhecimentos de olhos € maos. O conhecimento da tecela ¢ adquirido também pela

observagao, pela pratica e por criar uma memoria necessariamente incorporada.

Ayahuasca, tabaco, sonho e cura

No aprendizado de um conhecimento especializado (xamanico, artistico, etc.) a
énfase nos orgaos de sentido ¢ uma regra geral. A visdo ¢ o sentido mais importante
para o xama. A pratica xamanica se baseia sobretudo em trés principios: ver, entender e
conhecer (Lagrou 2007). A visao ¢ responsavel por dar conta do mundo “invisivel”, o
mundo dos agentes patogénicos, yuxin, yuxinbu e todo tipo de ser de forma mutavel. E
mais, ¢ responsavel também por produzir o mundo invisivel de maneira visual (grafica),
concreta por meio de desenhos, artefatos, pintura, adornos, cestaria, mascaras e
instrumentos.

De todo modo, a visdao, de uma maneira geral, ¢ indispensavel em muitos aspectos
da vida. Dois deles mais evidentes sdo a arte grafica feminina ¢ o xamanismo. Deles,
porém se desdobram outros dois: os estados extraordinarios de sonho, transe e doenga e
as atividades cotidianas. Esses estados tém em comum o fato de tratarem do que ¢, a
principio, invisivel, ou melhor dizendo, raramente visivel e que s6 pode ser visto por
alguém iniciado em conhecimentos especificos ou em estado liminar.

Vamos comegar pelo conjunto sonho, transe e doenca. O doente, em estado febril
ou durante o sono, sonha e pode ver através do sonho o agente que lhe causa o mal, mas
o v¢ de maneira borrada, sem nitidez. O diagndstico cabe ao xama que tem acesso
privilegiado ao mundo dos yuxin por sua visdo mais acurada, por suas relagdes
diplomaticas com esses seres e pelo uso intenso de tabaco, rapé e ayahuasca®.

Ao ingerir ayahuasca pode-se visitar a realidade do dominio aquatico que ¢ um
mundo de imagens yuxin que, diferentemente do mundo terrestre, nao ¢ corporado.

Ayahuasca produz imagens moveis e uma pulsacdo constante de
formas, que flutuam livremente, um mundo de pura potencialidade de

%5 Quando estive com os Katukina na aldeia Bananeiras da TI Campinas, um dos amigos de Orlando
Katukina (presidente da Associagdo dos Katukina de Campinas) disse para mim: “o rapé ¢ a nossa
televisdo, por ele a gente v€ tudo”.
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alteridade e alteragdo. Estas imagens do “outro-mundo” sdo
caracterizadas pela presenga do desenho cobrindo os corpos, utensilios
e casas dos yuxibu do céu, da agua e da floresta. Esta realidade
necessita estar escondida da luz do dia, mas continua vivendo por tras
(e no interior) da forma e movimento dos corpos. A noite, os homens
que bebem o cipé tém acesso a um conhecimento inacessivel a
consciéncia do estado de ser diurno (Lagrou 2007 p. 285).

O tabaco estimula os sonhos e da aos xamas informagdes sobre o mundo interior
do paciente, a sua doenca mesma e sobre o mundo exterior invisivel. Enquanto um
estimulante de sonhos, e por isso de informagdes visuais e sonoras das atividades e do
mundo ndo-humano (ou extra-humano), o tabaco ¢ a substancia que permite acessar
esse mundo, propicia visoes dos duplos, isto €, o que estd oculto aos olhos nus; o
“invisivel”.

Nos sonhos 0s xamas se encontram com seus aliados do outro mundo, entre eles
com o yuxin da cobra. E aprendem com ela cangdes de cura. O xamanismo combina
pelo menos trés praticas do espirito do xama: a cura por agéncia do xama; o sonho ou
viagem xamanica € a cura através da reunido de yuxin ao redor do xama enquanto ele
dorme. O bedu yuxin (yuxin do olho) da pessoa abandona o corpo e viaja. Quanto aos
xamas, outros aspectos estdo envolvidos na pratica espiritual em funcdo de suas
habilidades enquanto especialista do mundo invisivel. Controlar os sonhos e exercer seu
poder no mundo terrestre visivel através dos sonhos ¢ uma prerrogativa exclusiva do
xama. A cura através dos yuxin ndo vem da incorporacao deles pelo xama, muito
diferente de possessao, o yuxin do xama sonhando, em viagem, busca por almas que se
aproximam de seu corpo adormecido para curar, de modo que a cura, ou a for¢a da cura,
vem dos yuxin e ndo do xama. A cura vem das aliangas estabelecidas pelo xama e nao
de seus poderes (muka/rome). Quando o xama € o agente de cura, vao 0 COrpo € o yuxin
do xama juntos em busca do bedu yuxin do doente. Essas praticas espirituais t€ém fungao
curativa, mas vao além, sob efeito de rapé e ayahuasca, o xama faz expedigdes por
outros niveis da realidade que lhe conferem conhecimento sobre o outro lado e lhe
permite fazer aliangas césmicas.

O sonhador treinado viaja também para a aldeia dos yuxin no céu (nai)
onde o passado se torna presente e onde o futuro ja foi. Na agua ele
pode visitar outros yuxin, seres aquaticos, na sua forma humana; yuxin
que se apresentam para a visdo diurna na forma de certos animais,
conhecidos e temidos por esta sua dupla (tripla, multipla) natureza. Da
mesma maneira o yuxin do olho fala na mata com os animais. Ou seja,

o yuxin do homem se encontra com o yuxin do animal, e assim, iguais,
a comunicagao se torna possivel. (Lagrou 1991, p.52).
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O sonho em termos de experiéncia visual desempenha um papel similar ao da
ayahuasca. O sonho também ¢ uma experiéncia de comunicacdo, sonhar permite
aumentar o conhecimento xamanico e, por outro lado, ndo se esta livre de um confronto
direto ou de uma agressao. O sonho ¢ um lugar onde se pode perceber figurativamente a
imagem dos seres. E um lugar onde se pode experimentar dimensdes xamanicas, do
universo visual dos xamas e o plano da yuxindade como um todo.

A experiéncia visual dos xamas s6 pode ser entendida a partir das nogdes de
imagem, alteridades extra-humanas e doengas, nog¢des-chave também para uma
aproximacao entre o pensamento estético e xamanico desses grupos. A habilidade de
cura dos xamas estd, como ja vimos, diretamente relacionada as visdes causadas pela
ingestdo da ayahuasca, de modo que podemos até mesmo dizer que esta indissociavel da
visdo, tanto das doengas quanto de seus agentes. A doenga causada por yuxin tem sua
origem muitas vezes como ja vimos nas substidncias (consubstanciacdo e
transubstanciacdo) que, carregadas de intengdes e agéncia, fixam na matéria e podem
por isso ser definidas como agentes-substancia. A cura exige além de identificagdo e
neutralizacdo desse agente, sua extracao e a recuperagdo da alma (bedu yuxin). A cura
funciona como um tipo de terapia estética. A cura ¢ uma restauracao da beleza, da sua
imagem socialmente reconhecida como imagem de uma pessoa, isto ¢, com todos os
atributos que compdem aquilo que se reconhece socialmente em uma pessoa, em um
noke kot ou huni kuin. Os estados de alegria e beleza sao estados ideais do status de

pessoa além de serem favoraveis para as relagdes cosmo-politicas com o sobrenatural.

Beleza e conhecimento

Para os Kaxinawa, a beleza ndo se resume a aparéncia externa, se baseia também
no conhecimento encorporado e na relacdo entre o mundo e a capacidade de ver. A
percepcao ¢ um processo ativo no campo de interagdo: “tudo ¢ julgado esteticamente,
nao somente produgdes materiais mas, também, agoes” (Lagrou 2007, p.87). A beleza
nao pode ser entendida como um campo separado, ela esta interconectada com outros
dominios, como a percepcdo, a cognicao e a apreciagao. Os Katukina afirmam que
beleza e conhecimento estdo fortemente associados (Lima, E. 1998): a cobra com
desenho bonito tem rome, isto ¢, poder xamanico. Desenho e conhecimento sao um
indicio do outro. As decoragdes corporais com penas, pinturas e colares expressam
poder, conhecimento e saude (Lagrou 2007, p.99). Tal como a memodria € o

conhecimento, o desenho ¢ encorporado, os objetos sdo como extensdes do corpo e

104 |



quando aplicados na pele alteram o corpo de maneira relacional e radical, fixando as
formas, controlando a fluidez e fertilidade dos poderes sobre-humanos. O desenho pode
oferecer riscos a saude por ligar os diferentes planos da realidade tragando caminhos
que podem ser percorridos pelo yuxin do olho. No mito Kaxinawa, Huan kadu, um tema
de destaque ¢ justamente o da imagem de trés caminhos possiveis a serem seguidos®.
Escolher o caminho certo significa evitar perigos, a alteridade e a morte. O kene ¢ feito
de caminhos (bai). A superficie desenhada sugere a continuagdo desses caminhos para
além da propria superficie, indicando outros terrenos. Assim, o kene pode servir tanto
de guia para caminhos a serem seguidos como também pode enganar e confundir,
levando o yuxin do olho ao caminho da morte: “se deve sempre permanecer ‘dentro do
desenho’ para nao se perder no mundo dos yuxin” (Lagrou 2007, p. 496).

Quem caminha na floresta e procura um caminho que leve a saida deve ter
cuidado para ndo pegar o caminho que leva ao desconhecido. Os animais yuxin podem
tentar seduzi-lo com seus cantos, para tanto a visao e a audi¢ao tém que estar alertas.
Tal como os desenhos kene, os cantos do cipd e dos animais yuxin tragam caminhos.
Essa capacidade sinestésica da visdao e audi¢ao atenta ¢ importante para que nao se perca
nesses caminhos dos desenhos e/ou dos cantos, quer nos contextos da floresta, quer nos

contextos da ayahuasca.

Desenhos cantados

Como vimos, o desenho verdadeiro (kene) ¢ uma caracteristica propria dos
humanos ou gente de verdade, um indicio de forma humana. Mas além disso, ele
também funciona como caminhos para o outro lado. Tanto pelo olfato, quanto pela

audicdo e pela visao se pode enveredar numa outra dimensao da realidade.
O desenho ¢ uma camada ao mesmo tempo protetora ¢ de ligagdo do
que esta dentro com o que esta fora. E como a pele do corpo e as
paredes da casa, ¢ como o utero e a placenta: o limite, o lugar de

transi¢do, onde o familiar ¢ o estranho se tocam. (Lagrou 1996,
p-219).

Aos homens as visdes de imagens livres permitem exercer o xamanismo. Toma-se
ayahuasca e pode-se perceber os desenhos do paciente, seu estado de satde e suas
condigdes de risco. Através do canto, 0 xama se comunica com a jiboia primordial e os

outros espiritos donos das plantas, sua voz traca desenhos imateriais que sdo como

66 .
Esse mito encontra-se no anexo 2, p.147.
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caminhos. Os cantos xamanicos funcionam como o desenhar feminino em substratos
materiais, ¢ uma maneira de fazer desenhos (ainda que imateriais) através da cura.
Acerca dos Shipibo-Conibo da Amazdnia peruana, Gebhart-Sayer (1986) afirma
que entre a musica e os desenhos visuais ha uma relacao que ¢ de traducao. As cangdes
sao como uma tradu¢dao sonora de motivos pictdricos. Sao como transcrigdes sonoras
dos desenhos que aparecem aos xamas. Um procedimento reversivel que pode em outra
via ser retraduzido em forma visual também. Tudo se passa como se as palavras
descrevessem um caminho e guiassem um percurso. Ao contrario das mulheres, os
xamas trabalham com desenhos imateriais.
A codificagdo sonora das visdes ¢ sua decifracdo permitem, assim,
obter tanto desenhos imateriais, aplicados sobre os doentes a serem

curados, quanto desenhos materializados sobre vasos, tecidos e corpos
(Carneiro da Cunha 1998, p.14).

O xama ¢ aquele que se guia nos sonhos e nas miragdes € € nesse espago coberto
por desenhos que aprende os cantos que guiardo sua busca por outros saberes e suas
acoOes no exercicio dos seus poderes de cura e feitico. Segundo Luz (2002), o canto do
xama ¢ um “procedimento metodoldgico” que guia e sustenta suas visdes, uma maneira
de orquestrar as visoes (2002, pp.40-41).

Os Katukina afirmam que quem canta por intermédio do xama (romeya) € na
verdade a esposa-espirito-cobra, ou simplesmente rono yuxin, com a qual ele mantém
afinidade (Goés 2007). Afinal, as cobras detétm os poderes e os conhecimentos, 0s
segredos de cura e os cantos e todos eles estdo acessiveis através da sua pele que ao
mesmo tempo € o que a tornam imortal e a inserem numa loégica complexa da vida e da
morte.

Assim, o desenho ¢ o canto unem estética ¢ medicina xamanica, materialidade e
virtualidade, feminino e masculino de modo que podemos dizer que a expressao
estética, dos xamas ou das desenhistas, comunica relagdes sociais, mundos visiveis e

invisiveis simultaneamente.
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CONSIDERACOES FINAIS

Em um longo levantamento bibliografico sobre a presenca das cobras na
cosmologia amerindia me deparei com uma infinidade de temas e discussoes
envolvendo anacondas e jiboias. Tentar abarcar todo o terreno etnologico que as cobras
percorrem se mostrou inviavel. Mesmo dentro de um recorte de um grupo lingiiistico, a
infinidade de temas e dominios envolvidos pela presenca da cobra exige uma escolha
tematica especifica. A breve experiéncia de campo que tive entre os Katukina foi
decisiva nessa escolha.

O sonho que tive com a cobra-xama um dia antes do meu adoecimento me
permitiu ter didlogos com Noya e Rona sobre os poderes da cobra. Noya e Rona, sem
que soubessemos, me indicaram em nossas conversas que o melhor caminho era
comegcar pelo xamanismo. Quando me lembrei que Rona me mostrou o desenho do seu
tacape para que eu entendesse porque € preciso um encontro com a cobra para se tornar
xama, percebi que esse poderia ser o ponto de partida para a minha escolha tematica.

Tentando entender melhor o xamanismo Pano me infiltrei num universo
dominado pela presenca das cobras. Tendo como ponto de partida a iniciagdo dos
homens no xamanismo percebi que toda uma cosmologia em torno da nogao de pessoa e
corpo — quanto a suas constitui¢des, concepcao € manutencao — envolvendo substancias
(compartilhamento, evitagdes e perigos) precisava ser entendida. Assim, entendendo
que o conhecimento, entre os Pano, ¢ necessariamente um conhecimento incorporado,
isto €, localizado no corpo e que esse precisa ser transformado substancialmente para
que seja iniciado em algum conhecimento, percorri as etnografias em busca de entender
como se davam esses processos.

Com o avango das leituras percebi que as iniciagdes em conhecimentos
especializados — como se tornar xama, desenhista e teceld e bom cacador — se davam
pelas mesmas vias: ingestao de substancias que causam alteragdes corporais € encontros
com a cobra. Como apresentei, o aprendizado estimulado por substancias (sumo de
folhas, tabaco, rapé, ayahuasca) provocam a transformac¢do fundamental no corpo para o
desenvolvimento do conhecimento, da memoria e do poder, que sdo, pois, localizados
no corpo, sdao conhecimentos de mao, de olhos, de ouvido, etc. Sdao essas
transformagdes que fazem de um leigo um especialista, desenvolvendo no seu corpo a
capacidade de acumular o conhecimento. Como vimos, o processo de iniciagao

xamanica tal como a progressiva aquisicao de poder e conhecimento ndo podem ser
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entendidos fora do contexto de construgdo social de pessoas. O veneno das vespas e
formigas, a ayahuasca, o rapé, o tabaco ¢ o sumo de folhas funcionam como
transmissores de poder e como veiculos € mecanismos de transformagao necessarios
para constituir um corpo cheio de conhecimento proprio de um especialista. Isto €, tal
como o rapé, a ayahuasca e o tabaco para o xama, o veneno das vespas e formigas para
o cagador e o sumo de folhas para as desenhistas sdo substancias que agem do mesmo
modo nos corpos dos iniciados para torna-los especialistas. Caca, xamanismo ¢ arte
material tém essa intersecao.

Mas nao ¢ so isso. Além da transformagao corporal fundamental no processo de
“tornar-se”, o encontro com a cobra, dona de todas essas substincia e mestre das
capacidades, dos poderes e dos conhecimentos desses dominios, ¢ uma condi¢do crucial.
Todos trés contam com a mediacdo de uma cobra ¢ com um encontro com a cobra-
yuxin em sonho que confirme sua elei¢do ao aprendizado. Assim, temos que 0s
processos de iniciagdo sdo uma das faces que interconectam xamanismo, caga e arte
material.

Tendo em vista o entrelacamento dessas areas, percebi que o xamanismo
entendido como um modo de conhecer estd disseminado na maneira de se adquirir
outros conhecimentos tanto quanto na vida cotidiana. As etnografias deixam muito claro
que o sobrenatural e a cura ndo sdo todo o xamanismo, mas apenas uma parte. O
xamanismo se atualiza e se expressa na vida cotidiana de toda a sociedade. Como
vimos, sempre que se sonha o yuxin do olho age como nas experiéncias com a
ayahuasca; viaja no tempo e no espago percebendo imagens e percorrendo por desenhos
que sao caminhos. Para além dos rituais exclusivos dos xamas, o xamanismo esté
presente também na maneira como pensam e agem cotidianamente os nao-especialistas.
Um aspecto que caracteriza claramente a difusdo e o compartilhamento coletivo do
xamanismo ¢ justamente o fato de que todos os corpos vivos terem yuxin do olho. Os
especialistas adquirem conhecimentos sobre os yuxin pelas visdes causadas pelas
substancias, os leigos experimentam a yuxindade quando sonham ou quando ficam
doentes.

O trabalho do xama no processo de cura de um doente se baseia justamente em
trazer de volta o yuxin do olho do paciente. A cura xamancia ¢ guiada pelas visdes dos
cantos do cip0, as imagens imateriais na visao do xama servem de mapas que guiam o
seu yuxin do olho. Assim, aos homens as visdes de imagens livres servem a pratica do

xamanismo. A ayahuasca ajuda ao xama perceber o desenho do paciente e restaura-lo e
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com ele o seus estado de satde, ou a resgatar o yuxin do olho do paciente capturado por
algum yuxin vingativo. Os cantos do xama tragam desenhos imateriais que sao
caminhos tais como os que fazem materialmente as mulheres desenhistas. Os cantos
xamanicos ao tracarem caminhos fazem o mesmo que os mulheres desenhistas, fazem
desenhos através da cura. De modo que, como vimos, o canto e o desenho estdo
conectados e conectam por sua vez estética e cura xamanica, materialidade e
virtualidade.

Para concluir, podemos dizer que a cobra, através da alteracdo nos corpos que
suas substancias provocam, conecta através das visdes (seja nos sonhos, nos estados
febris — que podem ser causados pelo yuxin da cobra —, nos cantos xamanicos ou nos
desenhos das mulheres) dominios diferentes: feminino e masculino (xamanismo ¢ arte
material), xamanismo, arte e caga (xama, desenhistas e cagadores percorrem caminhos
visuais, respectivamente através do kene, dos cantos do cip6 e dos sons dos animais-
yuxin), mundos visiveis e invisiveis, dominios de conhecimentos especializados e vida
cotidiana dos leigos. O xamanismo esta diluido na sociedade como uma maneira de
conhecer e comunicar, pelo yuxin do olho através das visdes, relagdes entre

sociabilidades e mundos ou planos da realidade.
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ANEXO 1 — GLOSSARIO INDIGENA

Bai: (Kaxinawa) significa caminho e tragado, representa o espaco conhecido,
cercado pela grande area de floresta desconhecida. Significa também caminho e, por
1sso, ¢ usado para se referir a, unidades minimas do desenho.

Bai Iri: (Yaminawa) terra dos mortos

Dau: (Kaxinawa) encanto, remédio ou veneno; o mesmo que Rdo (Shipibo-Conibo)

Dei-sa: uma espécie de colirio feito a partir do sumo de folhas que age sob a
perspectiva.

Dunuan Isun: (Kaxinawa) literalmente, urina de sucuri. E usado para se referir a
ayahuasca.

Huni: (Kaxinawa) nos, os propriamente humanos.

Huni kuin: (Kaxinawa) como todos os pano referem-se a si proprios, ou seja,
“realmente pessoas como nds”, parentes; o mesmo que Noke koi (Katukina).

Kapi: (Yawanawa) ¢ uma bebida alucindgena encontrada também entre os
Marubo, feita a base de uma planta identificada como Cassia bicapsularis, o mata-pasto.

Kapo: (Katukina) secrecdo extraida da pele do sapo Phillomedusa bicolor

Kawa: (Kaxinawa) folha Psychotria viridis adicionada no preparo da ayahuasca
(Psychotria viridis).

Kene: desenho estilizado e padronizado, executado por mulheres. Seu papel € o de
fixar a fluidez das formas e das imagens que habitam o mundo desincorporado dos
yuxin. O desenho padronizado ¢, assim, aquilo que adere aos corpos, o que fixa sua
forma.

Kene Kuin: (Kaxinawa) desenho verdadeiro.

Koshuiti: (Yaminawa) cantos xamanicos

Muka: (Kaxinawa) substancias amargas com poderes xamanicas

Mukaya: (Kaxinawa) literalmente significa aquele que tem muka, ¢ usado para se
referir ao xama

Nawa: (Pano) estrangeiro; o “outro”, inimigo potencial, alteridade verdadeira.
Refere-se simultaneamente aos inimigos, aos brancos, aos mitoldgicos Inka (deuses
canibais), a um ndo-indio, a um n@o-humano e para diferenciar e nomear vizinhos e, até
mesmo, para nomear grupos internos a prépria comunidade. Nawa permanece sempre sendo

o “outro”, embora um “outro” que pode, facilmente, ser transformado no “mesmo”.
Nixi Pae: (Kaxinawa) bebida alucinogena feita a partir do cipd Banisteriopsis

caapi ¢ da folha Psychotria viridis.
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Noke Koi: (Katukina) nds, pessoas de verdade, “realmente pessoas como nos”,
parentes; o mesmo que Huni Kuin (Kaxinawa)

Pae: (Pano) fluidos e liquidos de humanos, plantas, animais carregados de
yuxindade. Entre os Katukina, Pae sdo secre¢des € venenos, rono pae ¢ o veneno das
cobras peconhentas, kampo pae € a secrecao do sapo kampo, wero pae, secregoes do
olho. Saliva e catarro sdo pae e por isso Pae designa também gripe.

Rdao: (Shipibo-Conibo) plantas, venenos, alucindgenos, medicamentos, perfumes,
parte de corpos de animais e qualquer outra coisa que possui um poder particular sobre
o comportamento humano

Rome: (Katukina) pedra-tabaco: ¢ usado para designar tabaco, uma das principais
substancias usadas no ritos de cura xamanica. E também usado para se referir a pedra da
imortalidade adquirida pelas cobra e por isso designa poder xamanico.

Romeya: (Katukina) literalmente significa aquele que tem rome, ¢ usado para se
referir ao xama

Rono: (Katukina) cobra, jibdia

Rua: (Yawanawa) designa aqueles representantes de uma espécie que tém
qualidades excepcionais.

Ruméya, Yuvehu e Tsimuya: (Yawanawa) xamas considerados mais poderosos.

Shinan: (Shipibo-Conibo) significa pensamento, poder fisico e mental

Shoitiya: (Katukina) designa os rezadores.

Shonka: (Katukina) zarabatanas

Shori: (Yaminawa) bebida alucinogena feita a partir do cipd Banisteriopsis caapi €
da folha Psychotria viridis

Shuanka: (Yawanawa) cantos de cura

Sroco Nai: (Marubo) camada celeste

Tikish: (Katukina) preguica

Tinoko: (Yawalapiti) jejum

Tinokolaw: (Yawalapiti) os consubstanciais que se abstém em conjunto

Tsimu: (Yawanawa, Matis) substancias amargas com poderes xamanicas

Wero: (Pano) Olho

W éroyoshi: “espirito” do olho

Xinaya. (Yawanawa) significa “aquele que tem pensamento”. A pratica dos

Xinaya nos Yaminawa caracteriza-se pela reza sobre caiguma ou sobre jenipapo em
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sessdes de cura em que se ingere o cipd. E também usado como termo genérico para se
referir a especialista de formacao completa e poderosos.

Y oran Pae: (Katukina) refere-se as secre¢des corporais

Yuda: (Kaxinawa, Yaminawa) corpo; como yura para os Yawanawa

Yura Shaka: Yawanawa dizem yura shaka, literalmente, casca de pessoa para se
referir ao corpo

Yuxin / Yochi / Yushin / Y oshi / Y oshin: forga vital, alma, espirito; aquilo que da
vida a2 matéria. Pode ser percebido como imagem, movimento ou energia. Forca vital,
agéncia, consciéncia e intencionalidade; € uma qualidade ou movimento que liga os corpos

do mundo.

ANEXO 2 - MITOS
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KATUKINA: O Mito do homem panema

Tinha um rapaz que era panema, muito panema mesmo. Um dia ele foi cagar e
ndo conseguia matar nada. Ele encontrou uma cobra (mana rono, jib6ia) na floresta e
resolveu mata-la para comer. No caminho de volta anoiteceu e ele teve que dormir na
floresta. Havia duas arvores: ele dormiu encostado em uma arvore e colocou a carne da
cobra que carregava encostada na outra. Quando ele acordou, mexeu no paneiro onde
estava a carne da cobra e ouviu um barulho. Ele pensou: Esta cobra virou o qué? A
cobra tinha virado gente. Dali a pouco a cobra apareceu como um homem e falou:

- “Eu vim cagando, fiquei perdido e dormi aqui.”

Eles conversaram um pouco e combinaram de trocar os olhos: a cobra ficou com
os olhos dele e ele ficou com os olhos da cobra. O rapaz voltou entdo para sua casa. La
ele ficava na beira do fogo e via passar muitos veados. Ele perguntava para seus
parentes de quem era aquela criagdo de veados, mas ndo era de ninguém. Ele matou um
veado e comeu. Depois passou muitos porcos. Ele matou para comer a carne.

A cobra havia pedido para ele ndo dizer para ninguém que tinha trocado os olhos
com ele.

O rapaz foi tomar banho e viu criagdo de jacaré. Depois viu criagao de queixada.
Passou um pouco e ja tinha uma criacdo de anta passando na frente dele. O tempo
passou e ele continuava vendo todos os bichos € matando-os com facilidade.

Um certo dia ele estava bébado de caicuma (atsa katxa) e alguém lhe perguntou
por que via as coisas assim, por que ¢ que tantos bichos passavam sob a sua visdo. Ele
estava bébado e contou que tinha trocado os olhos com a cobra. Passando um tempo, ele
foi no mato mijar e a cobra apareceu e falou:

- “Eu disse para vocé nao falar para ninguém que trocou os olhos comigo.”

Entdo eles destrocaram os olhos — ele ficou com seu proprio olho e a cobra com o

dela — e o rapaz ficou panema de novo.

LimA, Edilene Coffaci . 2000. Com os olhos da serpente: homens, animais e espiritos
nas concepgoes Katukina sobre a Natureza. Tese de doutorado. Universidade de Sao
Paulo, p. 209.

SHIPIBO-CONIBO: A Boa e o cacador
Um dia um homem que era um péssimo cagador, saiu mais uma vez perseverante
para cagar na floresta com sua zarabatana. Ele ndo teve sorte, como de costume, até que

ele se aproximou das margens de um lago. L4 ele viu um homem vestindo um bépota
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tari ["cushma decorado" (em espanhol peruano para se referir a uma tinica sem
mangas)]. Este homem o cumprimentou e lhe perguntou se ele gostaria de acompanha-
lo de modo que o homem estranho pudesse mostrar ao cacador sua cushma
"verdadeira".

O cagador ficou muito assustado, mas o homem assegurou-lhe e disse que ele iria
mostrar-lhe como ser um bom cagador. O homem sucuri primeiro soprou sua
zarabatana, mas de 14 s6 saiu uma horda de escorpides e aranhas, venenosos € com
ferrdes. Quando o estranho soprou mais uma vez, viboras mortais como todas as outras
cobras mas da selva jorraram da ponta da sua zarabatana. Ele, entdo, entregou a sua
zarabatana para o cagador, que ele ensinou a fazer como ele tinha feito. O cacador
soprou através do instrumento e imediatamente matou um macaco. A partir desse dia o
cacador, gracas a sua amizade com o homem sucuri, sempre desfrutou de sucesso na

caga e logo se tornou conhecido como um grande cacador.

Traducao livre de “The Boa and the Hunter” in: ROE, Peter G. 1982. The Cosmic
Zygote: Cosmology in the Amazon Basin. New Jersey: Rutgers University Press, p. 52.

KATUKINA: Mito da restituicao da vida apds a morte

Um dia uma certa mulher perde seu filho, ela lamenta a dor de té-lo perdido.
Enquanto chorava apareceu Koka Notowani, um demiurgo, que, na tentativa de aplacar
seu sofrimento, retira o coragdo da crianca e assopra sobre ele. A crianga ressucita, a
mae assusta-se com o feito do demiurgo e comeca a chorar. Koka Notowani irrita-se
com o choro da mulher, pois tentou aliviar a sua dor, mas ela chora, o que indica
tristeza. Aborrecido, ele vai para o céu e desiste de restabelecer a vida na terra

ressucitando pessoas mortas.

LimA, Edilene Coffaci . 2000. Com os olhos da serpente: homens, animais e espiritos
nas concepgoes Katukina sobre a Natureza. Tese de doutorado. Universidade de Sao
Paulo, p. 86.

KATUKINA: Shoko nane (pedra jenipapo)
Logo que nds surgimos, os outros nawa gritaram:
- “Como ¢ que vocés vao viver daqui pra frente?”

Os nawa tinham a pedra do céu e um deles falou:
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- “Vem pegar essa pedra, para vocés nao morrerem.”

E ninguém foi buscar essa pedra. O nawa gritou de novo. Nos respondemos:

- “O que €77

E o nawa gritou de novo... Os Katukina mandaram um menino pequeno ir buscar
esta pedra. Quando o menino chegou la onde os outros nawa estavam e aquele que tinha
chamado, falou que ndo daria a pedra para o menino, porque ele era pequeno e poderia
jogar a pedro dentro d’agua. Entdo o nawa falou:

- “Ja que vocés perderam a minha pedra... Eu queria dar a pedra para vocés, mas
perderam [a oportunidade ter] a minha pedra. Agora vocés ndo vao ser muitos, porque a
minha pedra ia ajudar a aumentar a populacdo de vocés. Mas vocés ja perderam...
Agora, quando um morre, outro nasce, assim vocés vao viver a vida inteira e nao vai
aumentar a populacao de vocés.”

Ali quem pegou essa pedra foi o calango, a cobra eo mulateiro. Por isso que a
cobra, o calango e o mulateiro ndo morrem, somente trocam de pele. Como nds nao
pegamos essa pedra, a gente morre. Se tivessémos pego esta pedra, a gente ficava bem

velhinho, trocava o cabelo, a pele e ficava novo.

LimaA, Edilene Coffaci . 2000. Com os olhos da serpente: homens, animais e espiritos
nas concepgoes Katukina sobre a Natureza. Tese de doutorado. Universidade de Sao
Paulo, p. 86.

YAWANAWA: Kapi Yuve unini®’

No comeco as pessoas se interessaram para aprender alguma coisa, para rezar,
para cantar, mas sem beber nada, ndo sabiam nada. Eles se reuniam todas noites e
remedavam, imitavam todos os animais para saber, para ver se eles criavam algum
pensamento, alguma idéia de reza, mas sem esperanca, o faziam assim porque nao tinha
outra coisa. Alguns remedavam o macaco preto, outros remedavam o nambu-galinha,
outros remedavam o bico de brasa, outros remedavam o macaco prego, outros
remedavam o jacamim, outros remedavam o uru, e todo tipo de animais. Faziam isso
todas as noites, com a esperanga de aprender a rezar, para comegar, para gerar a
aprendizagem, yuve, para crescer para aprender. Como ndo tomavam nada, tinham o
sangue frio. Isso acontecia todos os dias, at¢ que um certo dia o Yuve apareceu,
ninguém sabe de onde ele veio, s6 viram ele quando estava ja no terreiro, quando ja

estava chegando. Ele ndo procurou a casa de alguém importante, mas foi na casa de um

87«0 Kapi que gerou o conhecimento™ Kapi é um tipo de bebida alucindgena.
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velho igual a ele. O velho recebeu ele bem e mandou ele atar a rede. Todos os outros
estavam reunidos, remedando os animais, para ver se viravam pessoas sabidas. Yuve
chegou, atou a rede na casa do outro velho e ficou escutando. Entdo perguntou: “O que
esta acontecendo 1a? O que estdo fazendo?” “Eles estdo pelejando de aprender alguma
coisa, eles estdo querendo aprender, mas ndo tem nada, ¢ um esforco sem esperanga
porque nao vem ninguém para ensinar eles, ¢ todo dia assim, ¢ por isso que nao vou
nem la, vivo minha vida aqui.”, o velho respondeu assim para o Yuve que tinha
chegado, “Eu vivo aqui, eles vivem 14, eles estdo querendo alguma coisa.”, disse. Yuve
disse: “Ah, bom.”, ficou dessa forma, s6 fazendo perguntas, “E por que que eles nao
fazem o kapi? Tira um pedago de kapi e raspa e ferve e toma, eles ndo querem
aprender?”, perguntou, o outro velho contestou: “Ninguém sabe aqui, ninguém sabe
tomar isso.”, disse, “Entdo amanha se eles quiser fazer isso eu ensino eles.”, disse Yuve,
“E entdo amanha eu vou avisar para eles.” Bem cedinho, antes de Y uve levantar ele foi
avisar os outros homens: “Rapaz, aquele velho que chegou ontem disse que tem um tipo
de bebida, esse que vocés conhecem, disse que faz isso, dosse que vocés vao aprender,
disse que vocés ficam mirando, e disse que vocés vao aprender.” Quando o velho deu o
aviso para o pessoal, pensaram “mas que coisa, vamos, vamos, vamos, vamos cuidar,
vamos cuidar, ver como ¢ que ele diz que ¢ para fazer.” Chamaram o Yuve ¢ ele
ensinou: “E, tu tira uma casca do kapi, raspa e depois ferve, ai deixa esfriar e toma.”,
disse, “Ah! Vamos ja fazer”, todo mundo se mobilizou e fizeram rapidamente, de
tardezinha chamaram Yuve, “Vem para ensinar, vem para ensinar a gente tu que sabe.”,
disse, “E, entdo faz a roda 14, deixa o kapi 1a no meio, ai comeca a tomar um por um, até
fechar a roda.”, assim fizeram, e ele comegou a cantar. Foi a primeira vez que eles
ouviram cantar dessa forma assim.

Upi era uma pessoa, ele também tomou kapi. Todo mundo estava tomando,
escutando todos numa boa, e esse Upi comecou a passar mal por causa do kapi, o rezo
dele era “kapiriri, kapiriri’. Os outros reclamaram: “Rapaz, fecha tua boca, rapaz,
vamos escutar o Yuve cantar.”, mas ele ndo conseguia parar porque ele estava bebo.
Eles pediam, mas Upi nao acalmava, entdo o chefe levantou, pegou sua borduna, e bateu
sobre Upi que estava deitado, comegou a bater desde a cabeca até os pés, depois pegou
ele e mandou o pessoal que estava ali, jogar ele no lago. Apos ter jogado ele, passaram
uns dez minutos € comegou a se escutar desde o lago “upiriri, upiriri”’, ele estava ainda

doido da cabeca. Assim foi que ele virou Upi e ficou no lago.
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PEREZ GIL, Laura. 1999. Pelos Caminhos de Yuve: conhecimento, cura e poder no
xamanismo Yawanawa. Florianopolis: UFSC. Dissertacao de mestrado, pp.170-171.

KAXINAWA: A lenda da Jibdia Branca guardia do Nixi Pae dos Huni
Kuin

Conta-se que o guerreiro foi procurar cacga. Ele estava cagcando e acabou
encontrando um encantado, a Mae da Jiboia Branca, que morava no lago grande.
(Explico: a jiboia morava nesse lago e se transformava em mulher, ia para a terra e
depois voltava para o lago). E a partir desse encontro, nesse momento, o0 guerreiro se
apaixonou. Pediu ela em casamento e ela aceitou. O guerreiro e a Jibdia tiveram uma
vida muito boa, conhecimento e aprendizado no mundo espiritual da Jibdia Branca.

Nesse lago grande, na comunidade da Jibdia Branca, viviam muitos encantados.
Todos eles conheciam o segredo da planta do poder que ¢ a ayahuasca, o cipd. O cipd
para nos € nixi pae; a folha se chama kawa. O guerreiro aprendeu com a Jiboia Branca
todos os ensinamentos do canto, do mantra — ndés chamamos “miracdo da Jiboia
Encantada” —; aprendeu como se preparar para chamar os encantados, todas as criagdes
de Deus, que n6és chamamos Kushipa. Sao uns cantos na nossa lingua. [...]Dentro dessa
comunidade que o guerreiro foi morar junto com a sua esposa, a Jiboia Branca, eles
tiveram trés filhos. E assim ele foi convivendo na vida deles, fazendo tudo como eles. A
lenda conta que ficaram trés anos morando nesse fundo do lago escuro. Teve um certo
dia que os pajés da comunidade foram buscar o cip6 e a folha, para preparar nixi pae. O
guerreiro, que ja estava ali hd um tempo, nunca tinha experimentado o cipd, mas tinha
curiosidade. Ele ia no ritual do nixi pae sem tomar porque a Jiboia nao deixava
participar da miragdo do cipd sagrado, do ensinamento. Mas naquele dia ele queria
participar, era 0 momento. Entdo o guerreiro pediu permissao para tomar o cipo. Ja
tinha passado trés anos. A Jiboia Branca falou que ele ndo podia porque era muito forte
a miracao de todos os segredos da Jibdia. Em volta da mata tinha uma miragdo muito
sagrada. Ai ele falou: “— Mas eu quero participar, ja estou ha trés anos aqui, para mim
jé& € bastante e eu quero participar dessa cerimonia para ver qual ¢ o canto da Jiboia que
val me mostrar na mira¢ao. Eu sou guerreiro e eu tenho que participar”. Ai a mulher
dele falou: “— Esta liberado, tem condi¢des de vocé tomar ¢ se concentrar nos cantos
da Jibdia para vocé ter uma miragdo boa, para trazer paz para a nossa comunidade,

conhecimento, aprendizado, sabedoria, luz do cip6 ayahuasca.”
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Entdo eles tomaram essa noite, foi uma noite muito importante. Eles estavam
fazendo a cerimodnia 14 no fundo do lago escuro — todos os encantados, todos os animais
desse local participaram da cerimonia. Eles comegaram a cantar, serviram um copo para
cada um, serviram mais uma, a segunda, a terceira rodada... Ai comecaram a receber as
forgas do cip6, a incorporacao de todas as vibragdes da ayahuasca, a energia da terra, da
agua, da floresta, e o guerreiro comecou a perceber as for¢as das miracdes da Jiboia. Ele
ouviu os cantos € viu muita coisa, aprendeu bastante coisa, € num certo momento ele
viu uma Jibdia Branca engolindo um guerreiro na miragdo. A partir do momento que
viu que estava sendo engolido pela Jiboia Branca na miracdo, o guerreiro ndo agiientou,
comegou a gritar alto na cerimonia, “ah ah ah ah!”. Mas ele ndo podia gritar, ele podia
participar mas sem gritar — tinham avisado isto para ele no comego.

Os pajés que tinham preparado a folha e o cipd ficaram assustados, tiraram a
miragdo do guerreiro, forgaram uma oragao de cura no corpo dele e assim amanheceu o
dia. Como a missdo era muito sagrada para a Jiboia Branca, eles ficaram um pouco
chateados, ofendidos com aquilo que aconteceu l4 na cerimonia. E ficou um clima
muito pesado para o guerreiro. Quando amanheceu o dia, as Jiboias foram cacar. O
amigo do guerreiro — o guerreiro tinha um amigo, peixe encantado do lago — que estava
sabendo o que tinha acontecido, aproveitou que as Jibdias foram cagar, e veio na direcao
do guerreiro para conversar com ele. O peixe falou da familia que o guerreiro deixou la
na comunidade que ele tinha vivido, na Terra, 14 com os Huni Kuin... Lembrou que os
filhos do guerreiro, com a sua primeira mulher, estavam procurando o pai, sofrendo sem
ele e disse que ele deveria voltar para a comunidade dele 14 na aldeia.

O guerreiro aceitou o convite do amigo para levar ele até a casa dele, numa
comunidade Huni Kuin. Quando as Jibdias chegaram da cacada, o guerreiro tinha
fugido e retornado para a comunidade dele. Nessa volta, saindo do lago escuro, ele
passou remédio em todas as partes do seu corpo, nos ossos, nos olhos, para se
transformar de novo, e ele voltou a ser Huni Kuin. Voltou para a antiga mulher dele.
Quando ele chegou, ela perguntou o que tinha acontecido com o guerreiro, e ele contou
toda a historia de como surgiu o encantamento com a Jibdia, que ele se apaixonou, que
achou muito bonito, que ele foi morar com os encantados dentro do lago, que havia
tomado a folha e o cipd, teve a miracao, e que ele gritou na noite da cerimdnia e entdo
ficou um clima chato e ele resolveu ir embora. Ele contou todo o processo da carreira do

encantamento com a Jiboia Branca na comunidade dele, os cantos que ele recebeu na
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miragdo do cip6. A mulher escutou tudo, ficou morando com ele, mas ela ficava com
medo dele voltar para a comunidade da Jibdia e ndo deixava ele sair de casa.

Passou um tempo, ¢ o guerreiro voltou no mesmo lugar que ele havia encontrado
com a Jiboia Branca na primeira vez no encantamento. Ele voltou 1a porque ele ja tinha
visto, naquela miragdo que ele gritou, que ela tinha uma missao a cumprir. Entdo ai
guerreiro encontrou o filho da Jibdia Branca, o filho dele, que estava 1a procurando o
pai. O ultimo filho dele, o filho pequeno, a Jibdia pequena, veio e mordeu a ponta do
dedo do guerreiro, mas nao tinha forca suficiente para comer o pai, engolir. Entdo o a
Jibdia pequena chamou um irmao para ajudar. Veio um irmao e tentou morder a ponta
do dedo do pé e também nao conseguiu engolir. Chamaram entdo o outro irmao, € o
outro irmao veio e também nado conseguiu engolir. Chamaram a mae, que era a Jibdia
grande, guerreira. A Jibdia veio, conseguiu engolir os dois pés do guerreiro, foi
engolindo o pé para cima na cintura, na barriga, ai ele comegou a agir, comegou a gritar,
pediu socorro para a comunidade. Comegou a gritar bem alto na floresta, “rei rei rei!”.

O pessoal da comunidade Huni Kuin onde o guerreiro morava, escutou e veio ver
o que estava acontecendo. O guerreiro estava na metade, a mulher dele estava engolindo
ele, mas ainda estava vivo, gritando. Ai, os guerreiros da comunidade mataram a Jiboia,
conseguiram bater na cabega € conseguiram matar a Jiboia. Tiraram o guerreiro vivo da
boca da Jibdia. S6 que o guerreiro estava todo quebrado, mordido de cobra, com as
juntas todas quebradas. O guerreiro pediu para os parentes dele levarem a Jibodia
também. Ai os discipulos do guerreiro levaram ele para a comunidade, e enterraram ele
e a Jibéia um do lado do outro, como o guerreiro pediu. Nao enterraram tudo junto
porque ele explicou que ele ia se transformar em cip6 — ia nascer um cip6 da sepultura
aonde ele foi sepultado — e a Jiboia ia se transformar em folha, kawa, a Rainha da
Floresta.

Esperados trés meses nasceram o cipo ¢ a folha do jeito que ele falou. O guerreiro
também tinha falado que era para eles tirarem o cipé com muito respeito. Antes de tirar
o cip6 e folha, pedir licenga a natureza, pedir licenca ao cip6é e a folha. O guerreiro
também ensinou mais uma coisa sagrada, os ensinamentos do mantra através da
miragdo, o canto que foi dado. Ai como era encantado, o cip6 cresceu rapidinho, deu
dessa grossura. A comunidade mais antiga, dos indios mais velhos, foram 14, pediram
licenga, fizeram uma oracdo, fizeram uma cerimonia em volta desse cipd e da folha,
tiraram e fizeram o cozimento do jeito que o guerreiro falou, na panela de barro,

colocaram folha, cipé e agua. O fogo tinha que ser feito com uma arvore especial que
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tem na floresta, que ¢ yapa karu, a madeira que a gente queima para fazer o
preparamento do cipd.

Toda a comunidade foi convidada para participar dessa cerimonia de ayahuasca.
A partir desse momento, tomaram o cipO, € comegaram a ter miragdes na primeira dose,
na segunda dose, na terceira dose... € comecaram a receber todos os mantras que o
guerreiro tinha falado. Através dessa miragdo eles conseguiram captar todos os cantos
Huni Meka, os mantras do cip6, e todas as sabedorias da natureza, a ciéncia, o mistério,

os conhecimentos da guardid da Jiboia, receberam essa missao.

Esta versdo foi apresentado por Leopardo Sales Yawa Bane Huni Kuin sob o titulo de
“A lenda da Jiboia Branca guardia do Nixi Pae dos Huni Kuin” na mesa redonda “Os
usos da ayahuasca: aspectos religiosos, antropoldgicos e cientificos” do Sexto
Movimento pela Vida realizado no Centro de Ensino Médio, em Palmas, de 25 a 28 de
maio de 2005. Leopardo Sales Yawa Bane Huni Kuin nasceu na reserva Kaxinawa TI
do Rio Jorddo, na aldeia Belo Monte. Este texto encontra-se disponivel em:
http://www.bialabate.net/news/a-lenda-da-jiboia-branca-guardia-do-nixi-pae-dos-huni-
kuin Consultado em: 20 de janeiro de 2010.

KAXINAWA: Yube, o homem-sucuriju®

O Yube viveu assim, eu vou te contar. Escute-me! Ele foi cagar a beira do lago
grande. No tapiri para caga, ele pegou folha de palmeira e nela se sentou, esperando
uma anta vir. O macho veio e procurou jenipapo. Pegou trés e jogou um bem no meio
do lago e chamou :

— Duni ?

Ele olha (para o lago) e joga outro jenipapo. Em pé, a anta, que ja estd acostumada
a esperar a sucuriju, jogou novamente um jenipapo. Ali ndo ha nada. Ela espera um
pouco e, ali mesmo, no lago, comeca a sair muita espuma da agua. Quando esta cessa,
aparece uma mulher saindo de dentro do lago, que j& aparece transformada em mulher
bonita. Aproximando-se, veio pertinho da anta e abragou-a bastante. O homem viu que a
mulher fornicou com a anta. Quando terminam de fornicar, a anta vai embora pelo
varadouro e a mulher vai para o lago. O homem observa que ela vai para o meio do lago
e entra n'dgua. Admirado, se pergunta:

— Como ¢ que pode ?

A mulher, ja transformada, mergulha no lago adentro, voltando para casa. O
homem fica pensativo sobre o que viu e pensa: “Que mulher bonita! Eu também quero

aquela mulher.”

%8 Narrado por Marcelino Pifiedo Cecilio
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Ao anoitecer, ele correu bastante e, quando chegou a sua aldeia, entrou em casa e
deu a caga a sua esposa. Ele ndo comeu, pois s6 pensava na bela mulher. Sua esposa lhe
deu de comer, mas ele nao comeu. Dormiu e cedinho, j& amanhecendo, levantou da rede
e de novo foi para o tapiri (de caca). Entrou naquele tapiri de palmeira e se sentou. Pela
manhazinha, com o sol de fora, procurou ali mesmo jenipapo. Fez como a anta, fez tudo
igual : pegou trés jenipapos jenipapos e, imitando a voz da anta, chamou a ‘cobra’
jogando os jenipapos: ei duni. Ali no meio do lago joga outra vez um jenipapo. Fazendo
assim, a sucuriju pensa ser a anta que esta ali escondida perto do tronco grande. O
homem fez como a anta. Escondido atras da arvore, ele olhava o lago. Ali a espuma
comecou a esparramar por todos os lados e dai a cabeca da mulher bonita apontou
saindo do lago.

— Cadé vocé? Cadé voce?, perguntou (a sucuriju) procurando a anta.

Nao vendo ninguém, perguntou.

— Por onde vocé se meteu?

Ela ndo o vé. Ele vem por tras e agarra a sucuriju-mulher pelas costas. Agarra
aquela mulher bonita.

— Quem ¢ vocé que me pegou?, perguntou.

Virou-se e encontrou aquele homem. E ali mesmo enrolou-se no corpo dele até o
pescogo, transformando-se em sucuriju e disse- lhe:

— Nao me faca isso! Ontem eu te vi fornicar com a anta e eu também quero. Eu
te quero, disse-lhe assim.

A lingua da sucuriju fica agitada, balancando em vaivém.

— Eu gosto de vocé, ndo me faca mal!, disse o0 homem.

Aquela sucuriju se transformou novamente em mulher e perguntou:

— O que ¢ que vocé disse?

— Ontem eu te vi fornicar com a anta. E eu também quero fazer o mesmo. Eu vim
para isso. Nao me faga mal! disse o homem.

— Vocé ndo tem esposa? perguntou a sucuriju-mulher.

Ele a engana, dizendo:

— Nao tenho mulher, respondeu. Eu me caso com vocé. Vou me casar com voce,
entdo fornique-me ! Vocé me fornica e eu me caso com vocé, replicou o homem.

— Ta certo, pensou a sucuriju.

Aquela sucuriju-mulher fornica com ele.

— Espere 14, vou avisar aos meus pais que vou me casar.
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Entdo ela foi pelo lago adentro contar aos pais dela:

— FEi pai, eu encontrei um homem. Vou me casar. Nao tenho esposo e algo me fez
encontra-lo. Ele vai se casar comigo.

— Muito bem, case-te ! Case-te! disse.

— Ei mae, eu te darei um genro. Encontrei um homem. E, eu encontrei um
homem, disse.

— Entdo case-te! disse-lhe a mae-sucuriju.

Ela voltou para encontrar o homem e disse:

— Ja avisei aos meus pais, vamos! Espere! vou procurar um remédio para vocé
passar nos olhos e assim transformar-te. Venha comigo, entre n'agua!

Ele foi pro meio do lago com a 4gua até o peito, abracado na sucuriju.

— Ali (no meio do lago), ao ficar com o corpo coberto de dgua, mergulhe! disse(-
lhe a sucuriju).

O homem mergulha e vé claramente como se estivesse fora d'dgua. Ja esta
transformado com o remédio posto nos olhos. Ele vé tudo claramente: vé€ jacarés em um
quarto, cobras de todos os tipos em outro. Cada animal tem seu quarto. Dali, a sucuriju
levou-o até os pais dela, sem parar para ver os outros habitantes das dguas. A mae dela ¢
enorme € o pai gigantesco.

— Ei, venha rapido, ande logo!

Todos estdo contentes, pois a sucuriju ja havia avisado aos animais. Foram-se
embora.

— Vocé o leva para (os teus pais) conhecerem? diziam os outros animais.

— Estou chegando, trouxe o 'genro' de voceés.

— Tua filha trouxe o esposo dela para eu ver (disse o pai).

— Estou chegando (disse a filha).

Ali vivia com eles. O homem se acostumou a viver ali, a dormir com eles dentro
d'agua. Viviam desse jeito. Tomavam nixi pae (cipod). Comecaram a tomar a bebida.
Ninguém conhecia o nixi pae. As sucurijus ¢ a mulher dele tomavam-no.

— Vou beber nixi pae com os meus pais. Fique ai! Nao beba! Vocé vai ficar com
medo das visdes. Nao beba! Quando se toma o nixi pae, a gente se encontra, a gente se
vé€. Nao tome! Vocé ainda ndo pode beber, assegurou-lhe.

— Nao ¢ isso ndo, eu quero beber.

Ele ndo escuta os conselhos da mulher.

— Entdo tome!, pensa (a sucuriju-mulher).
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Os pais dela tomaram primeiro e depois serviram os presentes.

— Bebal, pensava ela.

Os pais deram de beber a todos. Eles ja estavam bébados, sua esposa ja estava
bébada. As visdes apareceram. O homem-sucuriju também esta bébado e, ao ter as
visdes, gritou forte:

— A sucuriju t4 vindo: kaaaai. E uma sucuriju!

Sua esposa o enrolou e cantou para ele kaya wa, sob conselho das sucurijus:

— Cante-lhe este canto de cipd!

Levou-o para casa, ao chegarem perguntou-lhe:

— Por que vocé gritou daquele jeito? Eu também sou sucuriju e quero ver
sucuriju, disse-lhe. O cip6 ¢ sucuriju e a gente sempre v€ sucuriju. Eu te avisei: ndo
beba! Vocé ndo escutou e dai tomou. Ndo beba de novo!

Ele vive com ela, com quem teve filhos: nasceu um menino que vivia com eles.
Dai nasceu outro, uma menina que cresceu e viveu. Depois nasceu outra € por fim
nasceu outro menino.

O Yube sai passear longe com os amigos deles que andam por todo canto,
olhando tudo. Encontrou os peixes ixkin, com quem passeia por lugares longinquos. Um
destes amigos dele foi cacar. Ele entra dentro do seu tapiri de caga. Ali naquele porto, a
esposa do homem-sucuriju vivia pegando peixinhos (e crustaceos) que entram no
buraco de pau. Ela sempre fazia isso. Chega e enfia a mao dentro do buraco de pau; ela
toca no peixe ixkin (o amigo do esposo dela), mas ele se enfia para mais adentro. Dai,
ela tirou um pedaco do rabo dele:

— Ora, s6 tiro rabo. Deixe-me te pegar!, disse (a mulher).

Nao conseguia, estava dificil. A esposa do homem-sucuriju dizia assim:

— Por que ¢ que ndo consigo pegar esse peixe teimoso. Deixe-me te pegar!

O peixe ixkin ndo vinha. Continuava la no fundo do buraco do pau.

— Sabe-se 14 onde foi que se meteu o meu esposo. Os meus filhos estdo famintos
de carne e eu nao estou conseguindo te pegar peixinho. Deixe-me te pegar! Nao to
conseguindo.

— Que peixe danado, ndo vou conseguir comé-lo! disse.

O peixe ouviu o que ela disse e veio dizer ao homem-sucuriju:

— Voce ¢ casado?, perguntou.

— (Sou sim,) sou casado.
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— A tua mulher veio dentro do meu tapiri de caca, queria me pegar, mas nao
conseguiu, tirou s6 um pedago do meu rabo.

Ela dizia assim:

— Por onde sera que se meteu o meu esposo? Meus filhos estao famintos de carne
€ eu quero pegar (crustaceos e peixe pequeno) € nao consigo. V4 1a peixinho, deixe-me
te pegar! Vocé ndo vai me deixar te pegar?, murmurava (a mulher).

— Ela tirou um pedago do meu rabo, disse o ixkin.

— V4! Nao fique mais morando aqui, teus filhos estao sofrendo. Va vé-los. Eu te
levo até o porto, continuou o peixe a falar ao homem-sucuriju.

— E verdade? Faga-me vé-los!

— Val (, disse o peixe).

Foram juntos pelo igarapé adentro até a sua cabeceira.

— E aqui. Eu te ponho na margem do rio. Va e volte!, disse o peixe.

— Ponha-me nas tuas costas!, disse.

O peixe pde o homem-sucuriju nas costas para atira-lo no barranco e ele saltou
com os pés juntos. O peixe levou-o at¢ o barranco, onde o Yube vira novamente
homem. Este pegou o varadouro que dava na casa dele e seguiu em frente. Pelo
caminho viu rastros de sua familia. Ele j& estd transformado em homem. Segue o
caminho e chega 14 onde vivem seus pais e sua esposa. Ao entrar em casa disse:

— Ei mae, cheguei. Cadé vocé?

— Por onde ¢ que vocé esteve que sO aparece hoje, filho? Por onde ¢ que andou?

Sua esposa muito contente, cozinha para ele e da-lhe de comer.

— Por onde andou que aparece s6 hoje, querido?, perguntou-lhe.

— Estou chegando da minha andanga por ai. Uma sucuriju me levou para o fundo
do lago e agora estou de volta. Fui ao meu tapiri de caca a beira do lago e vi uma anta
fornicar com uma sucuriju, dai eu também quis fazer o mesmo. Fui e fiz igualzinho a
anta. Joguei o jenipapo, chamei a sucuriju que veio ¢ me levou. Fui com ela e agora
estou de volta, disse.

— Ah, a sucuriju o levou, pensaram.

Todos ali escutaram a historia do homem.

— Nao va de novo dentro do lago! Nao va mais viver la! Nossos filhos sofrem,
vocé me deu filhos, eu os crio, entdo nao va mais embora, disse(-lhe a esposa).

— Nao vou mais. Eu ja voltei, assegurou-lhe.
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Trés dias depois (com) os filhos famintos de carne, pensou: « — Vou ¢ cacar
qualquer bicho ». E assim foi.

— Nao va!, disseram-lhe.

Nao escutou ninguém e foi em dire¢ao do lago procurando caga. Encontrou um
macaco parauacu, atirou-lhe uma flecha, mas o macaco escapou. Dai continuou indo em
direcdo ao lago para pegar o bicho. Atirou outra flecha, e dai, o macaco caiu
imediatamente. ja morto.

— Vou ¢ a busca da flecha que ¢ nova, pensou.

La estava seu filho-sucuriju enrolado em um galho de arvore que, ao ver o pai
procurando a flecha, ergueu a cabega e disse:

— Ei pai, por onde vocé anda? Vocé esta chegando agora?, falou (o filho-
sucuriju), puxando conversa.

— Nossa! Esse ¢ meu filho?, pensou.

O homem olhou o seu filho-sucuriju que continuou dizendo:

— Que bom, vamos embora, pai!, disse.

— Nao vou nao. J4 estou diferente, (ja) virei homem (de novo), respondeu.

— Por que vocé esta me abandonando? Minha mae e meu cunhado e minha avd
sentimos a tua falta. Temos saudades (de vocé), disse.

“Vou engoli-lo”, pensou o filho-sucuriju que entdo comegou a chupar o dedao do
pé (do pai). Ficou chupando o deddao durante um tempao. Dai soltou-o e assobiou,
chamando seu irmao. Este comecou a chupar o outro dedao quando o pai disse que nao
iria embora com eles.

— FEi pai, cadé€ vocé?

— Estou aqui.

— Faz tempo que a gente t4 atras de voc€. Vamos!, disse.

— Nao vou, replicou.

— Mas por que ¢ que voc€ nao vem? Vocé nos fez teus filhos, nds estamos te
buscando, disse.

Ali mesmo passou a engoli-lo. Esse filho também vai rastejando até alcancar o
outro dedo do pé do homem e quando comeca a engoli-lo, a filha dele chega, pois,
assobiaram para ela vir.

— Ei pai, por onde vocé tem andado? A gente ta sentindo a tua falta. Vamos!
disse.

— Nao vou.
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A filha-sucuriju pensou : « — vou engoli-lo », e engoliu o pé¢ até a canela. Soltou-
0 e chamou o irmao mais velho. L4 vem o filho mais velho rastejando. Ele ja estd bem
crescido.

— FEi pai, o teu filho vai te levar embora.

Chegou e, por ser o filho mais velho, engoliu até o joelho. Engoliu o pé dele.
Depois soltou-o e, assobiando, chamou a mae dele. L4 vem a esposa dele.

— Por onde ¢ que vocé anda, benzinho? Por onde ¢ que vocé se meteu agora?
Vocé me abandonou com os filhos, sentimos falta de vocé. Eu gosto de vocé, as
criancas gostam de vocé. Vou te levar para casa. Vamos! Eu j4 me acostumei com o teu
corpo. Isso ndo se faz de ir embora. Vocé se casou comigo e vocé€ se acostumou com o
meu corpo. A primeira vez que vocé me fornicou, eu te perguntei se era casado. Agora
vamos!, disse-lhe.

Ao falar: “— Nao vou”, a sucuriju comegou a engoli-lo. Engoliu até a outra coxa
dele e assim ficou um tempo até soltar e chamar a mae dela. Assobiando, chamou a mae
dela para vir até ali.

— Vamos de qualquer forma!, disse (a sogra), engolindo-o pelo pé.

Ela foi engolindo as duas pernas dele passando pelas cadeiras indo até a altura do
ventre. Dai, soltou. Tirou o corpo dele da boca e, assobiando, chamou o marido dela. La
veio o marido rastejando. Um cobrao!

— Ah, por onde vocé anda, vamos?, disse-lhe.

Fala a mesma coisa que os outros:

— A gente ta sentindo a tua falta. Vamos embora! Minha filha e meus netos, nos
sentimos a tua falta. Vamos!, disse-lhe.

— Nao vou voltar, eu ja sou outro, respondeu.

“Engolir, vou engoli-lo”, pensa (o sogro). Entdo o homem-sucuriju, quando
comega a ser engolido, segura-se forte em galhos de arvores diferentes (em forma da V).
Aquele homem-sucuriju pensa: “como ja estd anoitecendo, vou berrar para a familia

— E por aqui, disseram e se foram em diregdo aos berros.

— A sucuriju esta me engolindo (, dizia).

— Poxa vida, sucuriju! (, admiram-se).

— Estou sendo engolido. A sucuriju esta me engolindo. Tragam uma faca!, pede.
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Trouxeram a faca e cortaram a sucuriju inteirinha até soltar o homem-sucuriju. Te,
fez o barulho do impacto da libertagao do corpo do homem-sucuriju com o da sucuriju
cortada. A sucuriju berra muito. Ela ¢ jogada no rio.

O corpo do homem-sucuriju ficou todo mole devido a pressao feita pela cobra.
Ficou todo mole, quase que desfalecido. Ele ¢ carregado e posto na rede, onde fora
banhado com agua fervida. Para banha-lo, a esposa ferveu agua lhe preparou um banho
medicinal. Ele ¢ curado, mas acaba ficando sempre deitado. Com o corpo mole, nao
pode em defecar em urinar. Seu corpo ficou todinho mole. Dai para que ele defecasse,
fizeram um buraco na rede e falaram-lhe para cagar. Ele cagou fino. Foi assim que ele
fez e dai jogavam o excremento dele fora. O homem ficou muito doente e viveu assim
até morrer.

— Curem-me! Peguem cip6 ! D4 para me curar com cip0, pedia.

Foram procurar a soca nixpu dun e trouxeram-na para ele ver.

— N3o é essa. E outra. V4 buscar!, falava.

Eles deviam voltar a procurar até encontrar o cip6 nixpu dun.

— Peguem e tragam-no junto com a folha kawa! dizia.

Eles vao a procura da kawa, trazendo uma grande variedade.

— N3ao ¢ essa, nao.

Durante muito tempo, trouxeram-lhe diferentes tipos de folhas (até que ele disse):

— E essa aqui. Misturem-nas!, falou mandando cozinha-las.

Fizeram uma mistura para o homem-sucuriju e ele lhes ensinou o canto de nixi
do nixi pae a toda a familia. Ele lhes ensinou o iiii € o eeaé. Cantou-lhes o nixi pae, para
afastar as visdes.

— E nixi pae. E mesmo, ¢ nixi pae. Que bom!

Todos t€ém muitas visdes e gostaram (da bebida). O homem-sucuriju lhes ensinou
os cantos de nixi pae. Ele lhes ensinou tudo! Mas, morreu. Coitadinho dele, morreu e foi
enterrado.

Na sepultura dele brotaram nixi pae, xane huni, xawan huni. No lugar onde ele
mijava, nasceu o cip6 huni kayabi, aquele que as sucurijus acostumavam tomar. O nome
dele é esse mesmo nixi pae. E a urina da sucuriju que se toma. S6 o cipd nixi pae é que
cresceu muito, muito mesmo. Era urina da sucuriju. Era a urina dela. Cresceram dois

cip6s, ndo, brotaram trés cipds em um: xawan huni, xane huni e huni kayabi, contavam.
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Foi assim que aconteceu. Todo o mundo aprendeu a fazer e a tomar aquele nixi
pae. Aquele cipd € bebido. O homem-sucuriju morto ensinou o seu saber de nixi pae a
familia dele. (E sob o efeito da bebida) ao ver aquela sucuriju transformada, a gente
grita. Alguns conhecem os cantos para fazer passar as visdes, mas outros nao os
aprendem.

Era assim que viviam os Caxinaud. Hoje em dia, os 'brancos' também aprenderam
a tomar. E essa a historia que se conta do nixi pae.

Acabou.

CAMARGO, Eliane. 1999. Yube, o homem-sucuriju Relato caxinaud. Amerindia, n°24,
Paris.

KAXINAWA: Mito de origem do Nixi pae

Um homem foi cacar. Ele construiu um tapiri perto de um jenipapeiro para ver se
a anta chegava. A anta veio, mas nao comeu os jenipapos. Pegou um na boca e jogou-o
no lago: txibun. Depois jogou outro e depois mais um outro: txibun, txibun. Do lago
saiu uma cobra que se transformou em uma linda mulher, toda desenhada com jenipapo.
A mulher procurava a anta que estava escondida atras da arvore. Achou a anta e a anta
pinicou ela. O homem, escondido, olhava. "Que linda mulher", ele falava consigo
mesmo, "eu quero esta mulher, amanha 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 ndo conseguia esquecer o que tinha visto.
Nao 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 manha seguinte, o homem voltou para o lago. Pegou trés jenipapos e jogou-os
na agua: txibun, txibun, txibun. A cobra saiu da agua 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 assuntou e perguntou ao homem: "o que vocé veio fazer
aqui?". O homem falou: "estava aqui ontem e vi que a anta penicou vocé. Queria fazer a
mesma coisa".

"Espere um pouquinho", falou a cobra-mulher, "vamos conversar primeiro". Mas
0 homem era teimoso e agarrou ela. A mulher se transformou em cobra e se enrolou no
corpo do homem. Ele ficou apavorado, e a cobra falou: "viu? Somos assim também. Se
vocé€ quiser mesmo me pinicar vai ter que conversar primeiro". Ela largou o homem, e

era a mulher de novo. "Vocé tem familia?", perguntou. E o homem mentiu, "ndo, nao
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tenho familia. Sou solteiro". "Que bom", falou a mulher, "sou solteira também. Estou
procurando um marido para levar pra casa, para ajudar meus pais. E vou transar com
vocé somente se voc€ me prometer que vai comigo morar no lago". E o homem falou,
"¢, queria 1Ss0 mesmo, queria me casar contigo".

O homem pinicou a mulher-cobra, e depois ela espremeu o sumo de uma folha
nos seus olhos para ele ndo ter medo. Mas ele tinha medo. Mesmo assim a mulher
pegou o homem nas costas e pulou com ele na agua. O homem foi bem recebido pelas
sucuris. Ele fazia rocado para sua mulher e cacava com seu sogro. Ele ficou trés anos e
fez trés filhos com a sua mulher.

Um dia a mulher avisou seu marido que as sucuris iam tomar Nixi pae, € que seria
melhor ele ndo tomar. "Nao tome, vocé€ vai se assustar. Voc€ nao vai aguentar e vai
gritar o nome da minha gente. Se fizer isso, eles vao te matar". Mas o homem, teimoso
como sempre, quis tomar.

Ele foi junto com seu sogro cortar o cipd e a folha, e de noite sentou junto com a
aldeia toda e tomou um copo inteiro. A visao veio € o homem ficou com medo. Gritou:
"as cobras estdo me engolindo". E as cobras ficaram brabas. No dia seguinte ninguém
mais queria falar com ele, ninguém o convidou para comer e ele saiu para a mata para
ver se cagava alguma coisa. No caminho ele encontrou um bodozinho, que falou para
ele: "vocé estd em perigo, as cobras vao te matar. Vem comigo, vou te levar para o
igarapé, onde escutei tua mulher chorar por vocé. Ela esta com muita saudade, faz trés
anos que voc€ nao volta pra casa e ela ndo tem quem cace pra ela". E o homem se
lembrou de sua familia e ficou com muita saudade também. O bodo6 botou remédio nos
seu olhos e levou o homem para o igarapé de sua mulher.

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 pra casa. Serviu
caiguma, macaxeira € banana cozida pra ele. O homem comeu, ¢ quando foi dormir,
pendurou sua rede bem alto para as cobras ndo acharem ele. Assim ficou escondido
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 dgua. O homem caiu com pé no igarapé€, € uma cobra,
seu filho menor, pegou o deddo de seu pé. Depois veio sua filha maior que engoliu o pé
e quando chegou sua mulher, ela engoliu seu corpo inteiro, até os bracos; mais nao

podia porque ele tinha os bragos abertos segurando uma arvore.
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O homem gritava e seus parentes chegaram para salva-lo. Mas seus ossos estavam
quebrados e ele ficou todo mole. Ele queria saber quando ia morrer e chamou os
homens para segurar o cip6 e a folha do nixi pae. Os homens trouxeram todo tipo de
cip6 até acertar. O mesmo aconteceu com a folha. Ele explicou entdo 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 cipd: o xane
huni (passarinho azul-gente), nasceu do seu braco direito; o baka huni (peixe-gente),
nasceu de seu brago esquerdo; da sua perna direita nasceu o xawan huni (arara-gente) e

da sua perna esquerda o ni huni (formiga-gente).

LAGRoU, Elsje Maria. 1991. Uma Etnografia Da Cultura Kaxinawé: Entre A Cobra E O
Inca. Dissertagdo de Mestrado, PPGAS/Universidade Federal de Santa Catarina,
pp.167-169.

YAWANAWA: Nanéputani ®

Um dia um homem ja casado estava sem nada para comer e decidiu pescar alguma
traira na beira do lago. Foi no lago, e ficou olhando devagarzinho na beira para ver se
encontrava alguma. Chegou na parte mais profunda do lago e quando ia comegar a

',’

voltar para examinar a outra beira, escutou um barulho bem forte “chaz!”. Olhou e viu
uma anta vindo. Ele ficou parado. Naquela época ninguém comia anta. A anta chegou
até a beira do lago e jogou jenipapo no meio do lago. Entdo se ouviu uma voz “Txipi!
Teu marido te chamou”, a 4gua comegou a balancar e saiu do lago uma mulher muito
bonita. Depois de jogar jenipapo na agua a anta tinha se escondido e quando a mulher
saiu e ficou olhando a anta a agarrou, conversaram bastante e depois tiveram relagcdo
sexual. Depois a mulher voltou para o lago e a anta foi embora. O homem voltou para
casa sem a traira pensando naquilo que tinha visto, € ndo conseguiu dormir lembrando
da mulher do lago. No dia seguinte disse para sua mulher:

- “0, eu vou buscar jenipapo, meu corpo esta muito feio, tio branco.”,

- “Té4, vai buscar, quando voltares eu pinto teu corpo.”

Ele pegou jenipapo, deu uma parte para que sua mulher o pintasse mas guardou

um cacho para jogar mais tarde no lago. A mulher o pintou desde os dedos dos pés até o

rosto. Mais tarde falou que ia tomar banho e cagar alguma coisa no lago, pegou suas

% Nané significa jenipapo, puta quer dizer jogar e ni ¢ um sufixo que indica que a agdo foi realizada e
completada num passado longinquo: “jogou jenipapo”
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flechas e foi embora. Mas ele foi diretamente até o lugar onde tinha visto a anta, pegou
0 jenipapo e o jogou. Escutou a voz, mas dessa vez foi a irma mais velha que falou para
a mais nova: “Txu, teu marido chegou.” O homem escondeu-se num pau. Balancou a
agua e saiu uma mulher muito mais bonita que a que tinha visto o dia anterior. Ela saiu
caminhando procurando seu marido. Quando passou por lado do homem, ele a agarrou
pelo cabelo fazendo um no6 para ela ndo fugir. A mulher, vendo que nao era seu marido,
contorcia-se:

- “Me deixa, me deixa.”

- “Ah!, vocé namora com a anta e agora me rejeita, eu sou uma pessoa igual a
vocé, a anta que tem olhos grandes, que tem o focinho comprido e mole, a anta da
bunda grande, vocé namora com ele e ndo quer namorar comigo?”

- “Mas vocé viu isso?”

“E, todo dia eu vejo isso.”

- “Nao sou eu nao, acho que deve ser minha irma.”

- “Nao, sdo vocés duas.”

- “Entao para nos poder conversar direito eu vou ter que passar um remédio em
seus olhos.”

Ai quando a mulher passou o remédio nos olhos do homem, ele ja ndo viu mais o
lago, mas uma casa grande.

- “E vocé ¢ solteiro, ndo tem mulher?”

- “N3ao tenho, ndo, e vocé?”

- “Nao tenho.”

Al se ajeitaram para o casamento.

- “Mas primeiro vou avisar meu pai. Voc€ me aguarda aqui. Aqui s6 moramos eu,
minha irma mais velha, dois meus irmaos e meu pai.”

Ela entrou na casa e chamou o velho e ele aceitou logo o casamento de suas filhas
com aqueles homem. Ele ndo voltou mais para sua casa. Todas as noites o velho tomava
cip6é com os homens e as mulheres mas falou para o novo genro que ndo podia tomar
porque ele era de outra gente e ia estranhar.

- “Vocés sdao mulheres e estdo tomando, porque eu nao posso tomar?”

- “Est4d bom, mas vocé pode estranhar e dizer coisas que fagam meu pai ficar com
vergonha.”

Assim, aquela noite, apesar dos conselhos da mulher, ele tomou cip6 junto com as

outras pessoas do grupo. Quando ele sentiu a pressao ndo tinha costume e comegou a se
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sentir mal. Entdo a mulher pediu seu pai assoprar sobre ele para ele ficar melhor, mas
quando o sogro foi assoprar sobre ele, o homem gritou: “Essa cobra quer me engolir,
mulher, me ajuda qua a cobra estd me engolindo.” Ele passou a noite gritando sem
controle.

Depois disso passou muito tempo, ¢ suas mulheres ja estavam gravidas dele. Uma
delas teve um menino € a outra uma menina. O homem ja tinha se acostumado a sua
nova familia. Enquanto isso, a outra mulher que tinha ficado na terra achava que ele
estava morto e tinha rapado seu cabelo. Um dia foi com os filhos até uma ponte que o
marido tinha construido sobre um igarapé. Quando chegaram 1a, a mulher sentou na
ponte e comecou a chorar. As criangas, entraram no igarapé e acharam um bode [ou
bodo] (ishki) no buraco de um pau e tentando pegéa-lo descascaram seu rabo. Quando o
pegaram deram-no a crianga mais pequena para que o guardasse enquanto procuravam
mas o bode a ferrou.

- “Bode velho preto, porque tu fugiu?, meus filhinhos estdo com fome, eles vivem
sem pali, eles vieram pegar bode e vocé corre.”

Esse mesmo igarapé¢ desembocava no lago onde morava o homem. O bode foi
passeando até 14 e viu o homem deitado com as duas mulheres.

- “Ah, primo, tu veio para aca?”

- “Ah, ja estou com muito tempo.”

A tarde o convidou para tirar lenha e quando ndo tinha ninguém escutando contou
para ele que tinha visto seus filhos e o que tinha acontecido.

- “Ah, primo tu veio aqui, casou com duas mulheres, mas eu vi tua mulher e teu
filhos, que estao abandonados, passando fome, eles estavam todos com o cabelo rapado,
eles tentaram me pegar, olha aqui, arrancaram meu cabelo todinho, mas eu escapei
deles.”

O homem comecgou a chorar lembrando dos filhos e da mulher.

- “Rapaz, sera que ndo tem jeito de tu me mandar embora?”

- “Ah, se tu quiser ir embora eu te levo.”

- “Q primo, o dia que for fazer alguma coisa tu me convida, eu vou fingir que nio
quero ir, mas tu me arrasta,”

Assim combinaram tudo. No outro dia cedinho o ishki convidou o homem para
trazer o resto da lenha que tinha deixado. Mas o outro falou que ndo queria. O ishki
agarrou o homem do brago e arrastou ele para fora como tinham combinado. Quando

entraram no mato, pegaram o mesmo caminho pelo qual o ishkii e este o langou sobre o
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seco. O homem foi embora para sua casa e o ishki foi se esconder no ultimo remanso de
adgua para as cobras nao encontrarem ele. Quando o homem chegou na sua casa
encontrou sua mulher ainda chorando. Ela sentiu cheiro muito ruim nele. Esquentou
agua e deu banho nele. Enquanto isso, a familia das cobras ficaram com muitas
saudades e o procuraram. O pai fez uma reza chamando chuva, e choveu muito de

forma que o rio cresceu e alargou. Mas as cobras nao podiam sair no seco.

CARID NAVEIRA, Miguel. 1999. Yawanawa: da guerra a festa. Florianopolis: UFSC.
Dissertacdo de mestrado, pp. 188-190

YAMINAWA: Awapachutade, a que transava com a anta

Um homem tinha visto sementes de aricuri roidas na mata, a beira de um lago, e
decidiu voltar 14 para cacar a cotia.

- Vou la esperar cotia — falou para a sua mulher.

- Vai 14, sim — disse ela.

O homem entdo se atocaiou na mata, perto do lago, e quando estava esperando
cotia, apareceu 14 uma anta, carregando quatro jenipapos que jogou na agua um por um:
da agua, entdo, saiu uma mulher muito bonita. “Eta mulher linda!”, exclamou o indio,
vendo-a transar com a anta. Mas aquela mulher era em verdade uma ronod, uma sucuri.
Ao se despedir dela, a anta advertiu:

- Amanha eu nao venho, porque vou cagar: depois irei pegar jenipapo.

O homem, que tinha escutado, ndo contou nada para ninguém, e voltou no outro
dia com o jenipapo antes que a anta. Jogou o jenipapo na agua, ¢ quando a mulher saiu
pensando que se tratava da anta, ele a agarrou pelos cabelos. Quando ela viu que se
tratava de outro, o enrolou tudinho, virada em cobra, e o que eram cabelos era agora o
rabo da cobra:

- Eu ja te vi, sei que voc€ ¢ gente — disse o homem, pedindo e pedindo que
voltasse a forma humana, até¢ que a convenceu.

Ela disse:

- Eu ja te assustei, como vocé€ assustou a mim.

E ai se beijaram, e foram transar no meio do lago.

-Embora 14, que eu ndo tenho marido — disse ela.

- Mas como? Eu ndo posso entrar embaixo d’agua! — respondeu.

- Nao ¢ agua, ¢ casa — disse ronod, que pegou o remédio dei-sa € passou na cara

dele, enquanto passava agua na sua propria.
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Quando abriu os olhos, viu que o lago todo era uma grande casa, e 14 foram
morar. Quando a anta chegou, jogou jenipapo na agua, jogou, jogou, ¢ nada aconteceu.
Foi embora de 14 com muita raiva.

O homem se acostumou embaixo d’agua: tinha sogro e sogra que ficaram muito
contentes com ele. Uma noite chegaram Edeborayuxi e Shuanawawo, que eram outras
cobras grandes, parentes:

- A noite vamos tomar ayahuasca, mas tu ndo vais tomar, porque nao conheces.

- eu sou homem, eu sei muito de ayahuasca, vou tomar também. Ai tomou um
porre de cipd, e gritava pedindo socorro a sua mulher:

-Venha minha mulher, me ajude! Cobra vai me comer!

Al todos calaram, muito irritados. O velho falou para a filha:

- Vai e tira o porre dele.

A mulher entdo levou-o para o quarto, curou-o; o proprio sogro ajudou a cantar na
cabeca dele para passar. Pediram que ndo tomasse mais e repreenderam-no, porque ja
tinham avisado ele. Nao tomou mais, ¢ o outro dia o bodd, que tinha visto tudo,
aproveitou que a mulher-cobra tinha ido catar macaxeira para falar com ele:

- Muito mal-feito o que vocé fez: Shuanawawo e Edeborayuxi queriam te matar
de raiva, e teriam te matado nao fosse teu sogro.

E ele se lamentava:

- Que vergonha que eu passei! Pensei mesmo que me comiam!

- Acho melhor tu ires embora logo.

Mas o homem nao sabia o que fazer: ja tinha filhos com a cobra, € além disso nao
sabia como fazer para sair no seco e correr bem longe.

- Sera que vocé nao tem um jeito de eu ir embora?

O bodo6 entdo falou para ele pegar da orelha dele: ele pegou da orelha do bodo e
este de uma cabecada o jogou para a beira d’agua. O homem voltou para a sua casa,
onde estavam com muitas saudades dele.

No lago o bodo teve que fugir da mulher cobra, que sabia o que tinha acontecido e
estava com muita raiva. E as mesmas cobras decidiram se mudar para outro pogo. O
homem depois de um tempo teve saudade da mulher e dos filhos, que com ela deixara.
Foi 14 no pogo,procurando, procurando, mas s6 achou dois caras que lhe disseram:

- Tua mulher se mudou, tendeu a rede em outro lugar, estd chorando com muita

saudade e com muita raiva de ti.
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Al foi em frente, rio abaixo, parando em cada lago para procurar, ¢ a cada vez lhe
davam noticias das cobras, e do caminho que tinham seguido; mas quando tinha andado
muito, o Jundia lhe advertiu:

- Teu sogro pediu para nao seguir em frente, se quiseres seguir vivo. E assim o

homem teve de esquecer a mulher do lago, voltou a sua casa e chorou.

CALAVIA SAEZ, Oscar. 2006. O Nome e o Tempo Yaminawa: etnologia e historia dos
Yaminawa do rio Acre. Sao Paulo: Editora UNESP/ISA; Rio de Janeiro: NUTI, pp.
460-462.

YAWANAWA: Puyahunihu’

Depois que foram geradas as pessoas, ninguém sabia o que era a morte. Nessa
época, para cacar iam fazendo uma batida. Faziam um circulo, espantando os animais
para fazé-los cair num lago e assim o chefe matéa-los. O lago tinha duas partes e uma
ilha no meio onde o rua’’, fazia uma tocaia para esperar os animais que iam chegando.
Nao tinha shanaihu nesse tempo, era rei, rua. Um dia, todo mundo estava trabalhando, o
rei reuniu todas as pessoas e falou “enquanto vocés trabalham sua sogra passou o dia
machucando macaxeira ¢ comendo s6 macaxera, passando necessidade. Amanha tem
que cacar”. No dia seguinte todos sairam cedo. Depois que sairam o rei foi matar os
animais. Ajeitou a tocaia (vipa), e levou la a mulher que mais gostava. Quando ja tinha
ajeitado a tocaia viu um nambu vindo e o flechou. O nambu ficou batendo e ele pediu
para a mulher terminar de matar. Ai, na ponta da ilha viu uns pequenos jabutis de
cabeca branca, kushdashawe, e a dgua comecou a balangar, todo cheio de jabuti e de
outro bichinho chamado shaya putxayuhu. Esses dois bichos atrairam o rei a morte:
kushdshawe e shaya putxayuhu. Quando viu isso comegou a sentir mal. Botou o arco
dele sobre a testa e comecou a ficar triste, j& estava comegando a sentir a morte. A
mulher estava depenando nambu. Ele estava em pé e a mulher ficava embaixo. O rei
comecgou a emitir aquele gemido de quem estd doente, de quem estd se sentindo mal,
“haumm”, falou uma palavra “kakatxunsi, kakatxunsi’, ele usou aquela palavra para

dizer que estava sentindo a morte. Quando viu o marido cair, a mulher correu em

™ Hunihu quer dizer que foram; puya quer dizer bosta, isto &, “os que foram com a bosta”, quer expressar
que foram com tudo, foram até com a bosta.

" Os Yawanawa traduzem a palavra rua neste contexto como “rei”, mas € um termo que tem uma
implicagdo mais ampla, designa aqueles representantes de uma espécie que tém qualidades excepcionais.
A explicagdo de Townsley para este conceito entre os Yaminahua pode ser aplicada também ao uso que
dele fazem os Yawanawa: Something wich is a splendid example amongst things of a particular domain
and wich, by virtue of being the perfect embodiment of certain qualities of that domain, has a natural
authority within it (Townsley, 1988: 100)
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direcdo a casa, avisou as outras mulheres dele: “Vosso marido ndo sei o que estd
acontecendo com ele”, ela contou o que tinha acontecido, que viu muitos jabutizinhos
dentre do lago fazendo aquela festa e viu também shaya putxayuhu que estava junto.
Quando comegou a ver aquilo o rei caiu, € na queda tinha rasgado a tocaia. As mulheres
levaram ele para casa, e avisaram as pessoas que estavam participando da cacada, ao
resto do povo. A noticia se espalhou rapidamente e as pessoas que estavam cagando
voltaram. Entdo o rei deu um suspiro de novo e acordou. Ele perguntou: “Que ¢ o que
tenho? Que ¢ o que estou sentindo? Que foi que aconteceu comigo?” As mulheres
responderam para ele: “Nao sei que € que tu tem, ndao.” Ele perguntou: “E cadé a nambu
que eu flechei?” A mulher respondeu: “Nos estdvamos com medo e nem cuidamos
disso, ndo sabiamos o que tu tinha.”, ele respondeu: “Cuida, trata, faz logo a boia que eu
estou com fome.”

A mulher pegou entdo banana grande para fazer a sopa com o nambu. Mas depois
que ele falou aquilo morreu. Ninguém sabia o que era a morte, quem a inaugurou foi
ele. Entdo foi juntando todo mundo, aquilo aconteceu de manha, passou o dia todo,
passaram mais um dia e uma noite, no outro dia j& comecou a inchar a barriga do rei
morto. Comegaram a pensar que iam fazer com o corpo: “O que € que nods vamos fazer?
Vamos jogar no mato?”, outro pensou: “Nao, ndo vamos jogar ndo, ¢ muito ruim,
vamos queimar essa casa grande dele?” Assim comecaram a pensar e trocaram de idéia:
“Entdo vamos enterrar.” “E, vamos cavar a terra e vamos enterrar (mainan —
literalmente, dar barro). Cavaram entdo a sepultura no meio da casa tradicional. Ai
comegou a hascer o cipd, comegou a nascer o patxu uni, nasceu yuve uni, nasceu o panda
uni, sdo trés, de cada parte do corpo saiu um tipo de cipd, do coragdo dele nasceu xupa,
do figado nasceu o yutxi que ¢ a pimenta, do figado nasceu também o tabaco. “Que ¢
1Ss0 que nasceu sobre o nosso chefe?” pensaram, “Serd isso o que causou a morte de
nosso rei? Entdo vamos morrer, vamos tomar delas também e vamos morrer”, foi entdo
que comecaram a tomar o cipo.

Nao comeram mais nada, comegaram a tomar cip6 € nado comeram mais nada.
Depois de estar tomando cip6 durante dois meses comegaram a jogar também o cip6d no
caminho, 14 onde iam fazer cocd, no caminho do porto, em todo canto eles jogavam.
Jogavam também na casa.

Tinha um homem que se chamava Vatatxanu, esse homem disse: “Eu ndo vou
tomar junto com voceés, isso ndo vale nada, eu ndo vou me cansar bebendo essa coisa

amarga.” Enquanto os outros tomavam e faziam resguardo, ele pescava, pegava muito
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peixe, chegava comia, e ele convidava a mulher, o filho, mas a mulher ndao queria. Ele
chamava os filhos e falava: “Tu estas pegando o costume de tua mae sem fazer nada,
estas fazendo sé besteira, venham comer, vocés estdo com fome, venham comer como
eu estou fazendo.” Mas a mae nado deixava, “Deixem teu pai 14, vocés nao vao.”

Depois de um tempo ficar tomando cip6 eles comecaram a ficar muito leves, o
que fez eles ficar ligeiro foi o shaka uni que eles tomaram. O que tinham na barriga era
sO cipd, comegaram a sentir que ja estavam prontos para ir: “Hé& muito tempo que nos
estamos tomando cip0O, nossa comida ¢ sé cip0, ja da para nos viajar.” Proximo deles
morava outra tribo, e o chefe pensou em chama-los para que lhes dessem caicuma
quando fossem embora. Vdtatxanu se ofereceu para avisa-lhes. “Vai 14, mas nao
demora, ndo, porque nods ja estamos indo.” Quando Vdtatxanu saiu para avisar a outra
tribo, mas no caminho encontrou uma mulher no porto, € quis namorar com a mulher:
“Agora ¢ que foi que eu vim dar a primeira viagem, pode o meu marido desconfiar,
vocé me espera aqui, que eu volto, vocé me aguarda aqui.”, desta forma a mulher
enganou ele, foi embora pegar agua em outro porto. O povo de Puyahunihu ja estava
pronto para viajar, € comegou a festa deles: buzinando com o rabo de tatu, as saias
feitas, foram buzinando, fazendo festa, e as mulheres cantando a despedida, chorando,
com aquela alegria. De repente Vdtatxanu percebeu o que acontecia, estavam
comecando a subir, eles foram subindo, e na festa as duas mulheres foram cantando,
essas dias mulheres eram pajé, xinaya, cantavam na despedida. Subiram até a altura da
casa, com o poder do cipd, e comecaram a ver o caminho grande, bem largo, ¢ o
caminho ficou como se fosse uma corda balangando de forma que eles ndo podiam
andar, como uma corda que estivesse no meio do vento que estava bandeando, e eles
ndo conseguiam caminhar de jeito nenhum. Comecaram a tomar rapé do tabaco,
pimenta, para poder acalmar aquilo assoprando, eles ja estavam concentrados com o
cip6, e utilizaram esses outros tipos de armas que sao bem poderosas, o tabaco, o xupa,
o yutxi (pimenta), sdo armas para fazer o mal e para fazer o bem. Botavam pimenta na
boca, rapé nas ventas, e assopravam (kushuaka), e assim iam subindo, com a casa € com
tudo, com privada, com caminho e com tudo. Enquanto eles iam subindo, Vdtatxanu
correu ¢ foi avisar, “Pessoal, pessoal, eles estio chamando vocés dar caiguma, que eles
ja vao embora.” E o chefe do outro grupo disse, “Por que foi que vocé ndo veio logo
avisar cedo, rapaz.” So disse isso e correu para ir junto com eles, mas quando chegou
nao tinha mais ninguém. Desesperado V dtatxanu pulou no agai mais alto para ver se os

alcancava, mas nao o conseguiu, entdo comegou gritar, a chama-los com saudades da
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mulher e dos filhos que tinham ido sem ele. Assim ele virou pdassaro, chamado
vatatxanu, até¢ hoje em dia no mato vocé escuta: Hu, hu, hu!...

Assim subiram na terra da morte, Yama Matxini. No caminho da morte
encontraram os marimbondos da morte (yama vina); as arvores que cresciam na beira
do caminho iam derrubando, caindo. Ante estes perigos eles iam assoprando para
acalmar. Assim subiram a terra dos mortos. Quando chegaram onde esta o pé de aku, o
chefe disse: “Aqui nds vamos descansar”’, e ficaram descansando do lado do aku
(cerejeira), e enquanto ficaram 14 as duas mulheres, Hukenayume ¢ Mawayuma
comecgaram a pintar com shépa (um tipo de resina) o pé de arvore, o pé do aku. Até
agora, quando as pessoas morrem, quando passam por 14, pensam que foi pintado agora,
que esta novinho, nao estragou nada esta do mesmo jeito. Quando o caminho bandeava
eles tomavam rapé e pimenta para acalma-lo, assim ai subiram mais uma terra, até que
eles conseguiram ver a casa dos mortos, viram muitas casas. Descendo 14 foram entrar
diretamente na casa onde o rua deles estava. Quando eles entraram pela porta o rei
estava la na cozinha, de costas para eles, com duas mulheres pintando seu corpo, ele
estava com a langa na mao, segurando-a sobre o peito, esperando que mulheres dele
terminassem o desenho. Quando entraram outras pessoas receberam eles: “Oh! Nossos
primos estao entrando aqui, senta aqui.”, levaram cadeiras, um assento para eles, mas
quando iam sentar quebrava tudo, esfarelava tudo, entdo eles tomavam o rapé e tudo
comecava a acalmar. As mulheres chamavam as mulheres ¢ os homens chamavam os
homens. O rei do jeito que ele estava ele ficou, nem virou para olhar eles, nem para
receber eles, quando ele viu todo aquele movimento acontecendo, quebrando tudo,
entdo ele falou, nem olhou para eles, ¢ comegou falar assim: “O que foi que vocés
vieram fazer aqui, mulheres de mau cheiro, vocé€s vieram para quebrar tudo, as coisas
deste pessoal aqui, vao embora por onde vocés vieram.” Entdo o chefe que estava
comandando a ida comecou a falar: “Por causa dele que nos viemos, agora o nosso rei
desconsiderou a gente como se nds nao féssemos parentes dele, e que nds tivemos vindo
aqui por causa dele.” Por isto decidiram voltar.

Desandaram o caminho feito, mas na metade da viagem comegaram a pensar € o
chefe comecou a dizer: “La onde nés moravamos, 1a na terra, tinha muitas doengas,
tinha muitas dificuldades, eu acho que nds ndo vamos para 1a mais ndo, vamos escolher
um lugar melhor aqui.”, assim voltaram novamente. Quando todos estavam sentados,
escutaram para verse ouviam alguma voz, e escutaram um passaro cantando: Eri, eri,

eril... que € o sinal de doenca. Foram para outro lugar, ai escutaram novamente: Eri, eri,
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eri! A terceira vez, quando eles sentaram e escutaram, ndo ouviram a voz do passaro,
entdo decidiram ficar naquele lugar. S6 atravessaram a terra, pegaram um galho de um
lombo de terra e ai comegaram a trabalhar, fizeram a casa em cima. Eles moram la. Os
velhos ndo conseguem mais andar. Com o mesmo corpo com que eles foram daqui, a

gente vé eles 14 agora.

CARID NAVEIRA, Miguel. 1999. Yawanawa: da guerra a festa. Florianopolis: UFSC.
Dissertacdao de mestrado, pp.191-194.

YAMINAWA: A ascensio ao céu

Um homem que era um pajé poderoso foi matar curimata: foi até o lago, fez um
papiri, e la ficou a beira d'agua. De repente, viu bulir um monte de tracaja na frente dele.
Al ele se aterrorizou, porque ele mesmo tinha enfeiticado muito tracaja pra matar, e
soube que eles também estavam enfeiticando ele, e o queriam matar; ¢ sob a forma do
tracaja. Eram na verdade as nesaruwawd, umas cobras do fundo d'agua. Sentiu febre,
correu para sua casa. Tinha 14 duas mulheres, e pediu pra elas que fizessem fogo:

- Estou com febre, estou morrendo, mas ndo ¢ por nada; tracajd me enfeiticou,
eu vou embora, mas vocés ficam.

E morreu no meio da noite. Dai a pouco, nasceu um cip6é do umbigo dele. Seus
parentes ficaram tristes, € naquela mesma noite comegaram a tomar o cipo, € mandaram
avisar os outros que ndo ficariam mais 1a, que estavam indo para o céu, que viessem
junto. O mensageiro foi, mas chegou cansado na casa dos outros: chegou, deitou numa
rede e dormiu. Vendo que tinha chegado, o chefe mandou cozinhar uma perna de
queixada pra ele, e com tanto dormir e comer, o mensageiro esqueceu de dar a noticia.

E nessas, a turma do pajé morto bebia cipd e cantava, cantava:

"Bem que gostariamos de ficar na terra, mas o nosso chefe morreu, vamos atras
dele..."

E a casa ia subindo, ia subindo com todos e tudo que tinha dentro, e subindo
chegou ao céu.

Quando o mensageiro lembrou do recado, a outra turma foi correndo para ver, e
onde estava a casa sO encontraram mato fechado, e ficaram com muita raiva do mal
correio:

- Tu ndo avisaste, agora vamos ficar aqui pra sempre.

149 |



E ele chamava os que subiam, mas eles estavam ja bem altos; e de tanto chamar

n

ficou dizendo "co... Co... Co... Co...!", e agora é o bapodi, um passarinho pequeno que
9 9

canta assim.

CALAVIA SAEZ, Oscar. 2006. O Nome ¢ o Tempo Yaminawa: etnologia e historia dos
Yaminawa do rio Acre. Sao Paulo: Editora UNESP/ISA; Rio de Janeiro: NUTI, p. 404-
405.

KAXINAWA: Huan Kadu yuxibu

Este [Huan Kadu] nasceu de uma virgem engravidada pelo yuxin do tronco oco da
arvore, Huan, quando cortava lenha. A arvore ¢ apreciada pela qualidade da lenha que
produz, queima lentamente. O yuxin desta arvore apareceu na forma de um homem
bonito que seduziu a virgem. Quando sua gravidez se tornou visivel, seus parentes
estavam curiosos para saber quem era o pai, mas a jovem se recusava a falar.

A virgem vivia com seu irmao e sua cunhada, e tinha, no seu estado de gravida,
‘fome de carne’ (pintsi). Um dia ndo resistiu o desejo de comer mais do que lhe tinha
dado sua cunhada; pegou um pedaco de carne defumada do esconderijo. A esposa do
irmao notou que um pedaco de carne tinha desaparecido e perguntou ao marido: “Vocé
tirou um pedaco?”; “Nao tirei, ndo”, ele respondeu. Sabendo que foi sua cunhada, a
esposa reclamou: “Porque ela precisa engravidar se ndo tem homem para sustenta-la?”
A jovem ouviu o desabafo da cunhada e ficou triste, pensando que ninguém a amava.
Decidiu sair da aldeia, queria morrer.

Na sua barriga, o filho comecou a falar, indicando o caminho a seguir para a
aldeia de seus tios (kukabu); mostrava a sua mae as flores cheirosas que encontrava pelo
caminho e pedia que as coletasse, porque depois de nascido iria brincar com as flores.
Desta forma, a mae ia coletando as flores até que avista a flor bunka, de aroma muito
especial. Quando a mae estica o brago para pegar a flor, uma vespa a pica nos olhos, na
mao e no brago. Irritada, fala para o filho que ndo precisa mais dos seus conselhos.

No entanto, mais adiante, pergunta de novo: “Que caminho pego agora, meu
filho?” O filho ficou mudo. Ela continuou perguntando e o filho calado. Quando
finalmente chegou a uma encruzilhada, a mae seria obrigada a escolher entre trés
caminhos: um estreito e cheio de espinhos e galhos e os outros dois largos, limpos e
belamente decorados. Descobriria mais tarde que o caminho estreito era o caminho
certo, o dos parentes. Um dos caminhos largos era decorado com peles de cobra,

malhadas (keneya), este era o caminho do ‘povo das cobras’ (dunubuaibun bai); o outro
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era enfeitado com penas coloridas, penas de tucano, de papagaio e¢ de arara. Este
caminho era largo e limpo e foi o que escolheu.

Quando estavam quase chegando na aldeia, o filho comegou a falar de novo:
“Agora vocé vai morrer” (Ela tinha escolhido o caminho do /nka). “O que?!”, exclamou
a mae. “Porque ndo me falou logo? Agora escute, rapaz, agora vamos até o fim!” “Neste
caso”, replicou o filho, “pegue a trilha a direita. Minha tia vive 14.” Quando chegaram
na aldeia dos Inka, a mulher gravida foi bem recebida pela cunhada, que a informou
sobre o costume dos /nka de receberem o recém-chegado pedindo que este comesse 0s
seus piolhos. Estes piolhos, entretanto, avisa a cunhada, sdo na realidade (isto significa,
aos olhos dos habitantes terrestres) grandes besouros (pui babe).

A mulher comeca a andar de casa em casa pela aldeia e a cada nova casa que
chega, o anfitrido oferece sua cabeca e pede que a visita coma seus piolhos. A cunhada
tinha dado um cesto de carvao para a visitante terrestre para que esta pudesse morder o
carvao, fingindo que eram os ‘piolhos’, e deste modo evitar ofender os /nka. Porém, a
aldeia era grande e quando finalmente chegou a ultima casa, ndo tinha mais carvao para
comer e foi obrigada a morder o ‘piolho’. Nao conseguindo engolir o besouro, a mulher
vomita e ofende os Inka, que se vingam matando-a ¢ devorando seu corpo cru. A
cunhada consegue salvar o filho, o embrulha em algodao e o esconde no seu cesto de
guardar algodao (xapun txitxad).

A crianga, por ser filho de um yuxibu, cresce numa velocidade excepcional e logo
comeca a andar e a atirar em pequenos passaros. A crianga ¢ curiosa ¢ um dia estd
deitado na rede com a tia, passa a mao no seu corpo € comeca a perguntar: “Tia, o que ¢
isto?” E a tia responde: “Isto ¢ minha boca.” “E isto?” “Meu ombro.” “E isto?” “Minha
barriga.” “E isto?” A tia simplesmente fala: “Isto ¢ do seu tio.” Embora tenha dito isto, a
tia, gostando das caricias do rapaz, deixa que este continue e terminam por ter uma
relacdo sexual.

Na manha seguinte, o rapaz continua perguntando. Sua tia estd cansada de suas
perguntas. Mas o rapaz, de repente, pergunta: “As pessoas morrem?” Ela responde:
“Morrem, sim.” E ele replica: “E podem depois voltar?” A tia irritada responde: “Rapaz,

"’

esta perguntando demais!” Se isto ndo tivesse acontecido, explica o narrador, as pessoas
poderiam voltar a vida, conheceriam a folha do mato que, ao ser espremida no olho do
morto, o faria reviver. A irritacdo da tia, no entanto, a fez calar o rapaz e por esta razao

as pessoas morrem.
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Finalmente a tia conta para o rapaz o que aconteceu com sua mae € o rapaz, que
nesta altura era um adolescente, decide vingar sua mae. Huan kadu produz uma
catapulta, envergando uma arvore e fixando-a a uma corda, senta-se embaixo e finge
para os passantes que foi mordido por vespas. Quando o Inka se aproxima para ajuda-lo,
Huan kadu solta a arvore e catapulta o /nka no espaco, transformando-o em vento.

Depois de matar os /nka, Huan kadu pergunta sua tia onde estdo os ossos de sua
mae. “Embaixo das raizes da arvore”, responde. O rapaz vai procurar a samauma €
quando a encontra, vé uma pilha de ossos entre as suas sapopemas.

“O menino colocava cada gota na junta dos ossos dos animais que encontrava, até
descobrir a mae dele. Ai primeiramente correu o tamandua-bandeira que ¢ xae. Ele
prestou atengdo e viu que era o tamandua-bandeira. Foi embora. Ele foi ja voltando, o
tamandud, viveu outra vez. J& tinha sido comido, mas ja& que o menino era yuxibu, fez
damiwa (fazer se transformar). Ai ele fez outro que foi o du - macaco capeldo -, e assim
foi indo até que acertou na mae dele. A mae dele veio, e ele falou para ela, “Olha mae,
te falei que ndo era para vir para cd nao, mas tudo bem, estd aqui. Mas agora vamos
embora. A tia fica aqui. Estd com pena do pessoal dela”.” (Edivaldo Domingos,

Moema)

A tia ndo parava de chorar e o rapaz decide trazer os Inka de volta a vida. Assopra
na sua direcdo e os Inka se levantam em um pulo, correm para casa. Huan Kadu e sua
mae saem a procura do caminho dos tios (kukabun bai). Porém, antes de irem embora, o

rapaz dé nixpu aos animais que ressuscitou, enegrecendo seus dentes.

LAGRrou, Els. 2007. A Fluidez da Forma. Arte, alteridade e agéncia em uma sociedade
amazonica (Kaxinawa, Acre).. Rio de Janeiro: Topbooks, pp.492-495.
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