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EDITORIAL

Carlos Guilherme do Valle
Julie Cavignac
Paulo Victor Leite Lopes

Fechando o ano de 2019, o presente nimero (54) da Vivéncia, Revista
de Antropologia do Programa de P6s-Graduagdo em Antropologia Social
(PPGAS) da Universidade Federal do Rio Grande do Norte (UFRN) continua
com sua proposta editorial, oferecendo ao publico leitor um novo dossi€, além
de artigos, recebidos em fluxo continuo. Inclui, deve-se destacar, o memorial
da professora Elisete Schwade, docente do Departamento de Antropologia da
UFRN, que consiste no capitulo final da edi¢ao aqui apresentada.

Intitulado Universalidade e particularismos nos sistemas xamanicos
dos povos amerindios, o dossié aqui publicado apresenta o continuo inte-
resse académico-cientifico de um dos temas consagrados em Antropologia, o
xamanismo. Fruto da de parceria e didlogo académico entre antropdlogos de
diferentes universidades e paises, José Glebson Vieira (UFRN, Brasil), Sérgio
Baptista da Silva (UFRGS, Brasil) ¢ Antonella Fagetti (BUAP, México), esse
dossié inclui seis artigos e a apresentagdo escrita pelos coordenadores da refe-
rida empreitada intelectual. O dossié tem um amplo e diverso espectro de expe-
riéncias e pesquisas, que expdem situagdes etnograficas entre povos indigenas
de diferentes regides brasileiras ¢ um caso especifico de populagdo autoctone
do exterior, em particular o Noroeste argentino. Por meio dos artigos, ressalta
a universalidade do xamanismo, atravessado, porém, por particularidades, o
que evidencia uma das caracteristicas do dossié, lidar com essa dupla relagdo,
o universal e o particular, envolvendo sistemas e praticas xamanicas. Os coor-
denadores do dossié diferenciam seus seis artigos por meio de dois eixos. O
primeiro deles inclui trés artigos que estio voltados a dimensdo cosmopolitica
das praticas xamanicas, quais sejam: os artigos de Clementine Marechal, José
GlebsonVieira e de Pedro Valério O segundo eixo corresponde aos trabalhos que
abordam a relagdo do xamanismo e suas transformagdes ontologicas, inclusive
considerando o delineamento de circuitos de trocas externas, compreendendo
mais trés artigos, o de Ugo Maia Andrade, o de Maria Eugénia Flores ¢ o de
Bruno Aroni. O dossié evidencia uma iniciativa importante de mapeamento de
uma tematica cara da Antropologia como disciplina académica.

Em seguida, temos quatro artigos que abordam assuntos variados,
enviados em fluxo continuo por seus autores a nossa revista. Dois deles tratam
de questdes relativas a tematica indigena e seguem, portanto, os artigos que
compdem o dossié sobre xamanismo.

O artigo de Luis Roberto de Paula trata de sua experiéncia como
antropologo responsavel por dois Grupos de Trabalho (GT) de identificagdo e
delimitacdo de glebas respectivas vizinhas a uma determinada terra indigena
Xavante. Leva em consideragdo os processos de negociacdo e disputa entre
indios e ndo indios, tendo em vista as situa¢des historicas, apoiando-se assim
na proposta analitica de Jodo Pacheco de Oliveira, e que configuram as situa-



¢Oes etnograficas pesquisadas. A terra indigena Xavante privilegiada passou
por quatro diferentes GTs, cujos percalcos incluem a forte campanha negativa
encampada pela imprensa do estado de Mato Grosso, além de estratégias de
pressdo local e regional, conforme diz o autor. Salienta, inclusive, como as
interagdes dos proprios membros da equipe dos GTs assinalavam interesses
divergentes a respeito da condugdo do trabalho técnico, o que descortinava
inclinagGes politico-ideologicas distintas, mas também tornava o trabalho mais
moroso ¢ cheio de percalgos. De algum modo, a pressdo politica dos diversos
grupos Xavante geraram impacto na realizagdo de diversos GTs que produziam,
aos poucos, a ampliagdo da terra indigena. O autor mostra, assim, o desenrolar
do processo regulatorio de diversas areas de terra e das fronteiras territoriais,
o que evidencia um campo intersocietario complexo e uma dinamica tensa de
interagdes, expectativas e conflitos.

No caso do artigo de Natalia de Campos, temos uma reflexdo a res-
peito da mobilizacdo de pessoas, familias e coletivos em torno dos usos tera-
péuticos da maconha. Apoiada por uma perspectiva foucaultiana e igualmente
dialogando com Didier Fassin, dentre outros, a autora mostra como o Estado
brasileiro vem considerando os dilemas em torno de uma substancia que, con-
siderada historicamente como “droga”, foi sendo ressignificada por meio de
diferentes concepg¢des morais, legais e biomédicas. O atual estatuto da maconha
por meio de seu usos e fins medicinais passou a exigir novas politicas publicas,
amparadas pela ideia de “direito individual a saude”.

Eliseu Cruz, autor do artigo seguinte, explora as interagdes multiespé-
cies que envolvem plantas, especialistas (bidlogos) e estudantes em contextos
que ele chama de “cenarios botanicos”. Em tais situagdes e cenarios, temos dife-
rentes agentes mobilizados em/por processos de classificacdo a fim de descrever
a diversidade ambiental, botanica e biologica. Com uma preocupagdo sobre o
trabalho pratico de bidlogos e estudantes, o autor reflete sobre as dindmicas
técnicas que permitem a criacdo ininterrupta de diferenciagdes, produzida em
especial pelos trajetos entre terrenos abertos e laboratorios.

O artigo de Renata Menasche, Jone Mirasse ¢ Fabiana Cruz trata,
em especial, dos modos em que as politicas publicas de seguranga alimentar
e nutricional tém efeitos diretos ou sofrem percalgos por conta de uma deter-
minada cultura alimentar. O contexto pesquisado ¢ o interior de Mogambique,
onde uma agéncia governamental estimulou o plantio determinado tubérculo
que favoreceu os niveis nutricionais da populacédo e reduziu significativamente
as mortes por desnutri¢do. Contudo, esse cultivo passou a ser rejeitado local-
mente em razdo da cultura alimentar, cujas caracteristicas se singularizam por
uma historia colonial, o que teve efeito na aceitagdo, rejei¢do e desqualificagdo
de certos cultivos em relagdo a outros. Trata-se de um texto bem interessante
para se pensar a confluéncia entre as ideias morais de trabalho e honra familiar.

Para completar o presente nimero da Vivéncia, temos a enorme satis-
facdo de publicar o memorial defendido pela professora Elisete Schwade, titular
do Departamento de Antropologia e uma das pessoas mais diretamente respon-
saveis pela criagdo do Programa de P6s-Graduag@o em Antropologia Social da
UFRN. Tendo em vista sua preocupagao constante pelas dindmicas das relagdes
plurais, Elisete Schwade assinala seus passos em termos das possibilidades de
agéncia e dos questionamentos sociais das relagdes de poder, que impactaram
e/ou condicionaram sua trajetoria, vista como historica e pessoalmente cons-
truida, inclusive pelo relato narrativo que ela propria elaborou. A partir de uma
origem familiar camponesa, atravessada por deslocamentos geograficos, Elisete
Schwade reconstroi sua trajetoria pessoal, de trabalho e, a0 mesmo tempo, de
formac@o educacional, primeiramente no estado de Santa Catarina, onde fez seu
mestrado em Antropologia (UFSC) e, posteriormente, ja empregada na UFRN e
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vivendo no Rio Grande do Norte, quando foi realizar seu doutorado na area na
Universidade de Sao Paulo (SP). Essa mobilidade reflete o reconhecimento cres-
cente da construcao das diferengas sociais, por exemplo as questdes relativas
a género, cruciais para se entender sua trajetdria, perpassada por um criterioso
entendimento da propria subjetividade e, em paralelo, das implicagdes tedricas
e metodologicas do tema da reflexividade. Tais focos e interesses vislumbraram
“deslocamentos”, digamos, entre temas de pesquisa, pois Elisete Schwade,
tendo se preocupado no mestrado com a mobilizagdo social e politica em uma
comunidade camponesa de seu estado de origem, passou a pesquisar questdes
de género em contextos urbanos, em particular no Nordeste, regido na qual se
radicara. Trata-se de uma trajetoria profissional e de vida exemplar em termos
dos caminhos e andangas complexas que viveu, que foram se desdobrando, ao
longo do tempo, nos projetos institucionais em que esteve envolvida, tal como
a criagdo do Departamento de Antropologia, do PPGAS/UFRN e do grupo de
pesquisa GCS (Género, Corpo e Sexualidades), mas também na formacdo de
muitos alunos de graduagio e pos-graduacdo. Boa leitura.



REFLORESCER, PERSISTIR E RESISTIR:
PRATICAS XAMANICAS INDIGENAS NA
ATUALIDADE

Sergio Baptista da Silva
(UFRGS, Brasil)

José Glebson Vieira
(UFRN, Brasil)

Antonella Fagetti
(BUAP, México)

Originalmente, a tematica da “universalidade e particularismos nos
sistemas xamanicos dos povos amerindios” foi uma proposta de simpdsio apre-
sentada a organizacao do 56° Congresso Internacional de Americanistas, que,
aceita, aconteceu em Salamanca, Espanha, em julho de 2018.

Devido ao sucesso daquele simpoésio, dada a alta qualidade dos textos
apresentados naquela ocasido e levando em conta a florescente e ampla ocorrén-
cia de praticas xamanicas indigenas na atualidade, seus coordenadores (Sergio e
Antonella), a convite de um de seus participantes (Glebson), resolveram propor
novamente a mesma tematica para um nimero da Vivéncia.

Nesse sentido, estamos apresentando aos(as) leitores(as) desde dife-
rentes ¢ multiplas abordagens tedricas a uma série de artigos consagrados a
discussdo ¢ a compreensdo de praticas e sistemas xamanicos em coletivos indi-
genas americanos em todas as cinco regides brasileiras ¢ no noroeste argentino.

Desde a tradigdo dos estudos antropoldgicos, uma variedade de enfo-
ques foi empregada no estudo e no entendimento do xamanismo. Um deles
aproxima-se desse fendmeno como um sistema cosmolégico, vinculado a
inimeras praticas e saberes especificos. Nessa perspectiva, ele tem oferecido
as chamadas “sociedades tradicionais” os meios para conhecer a origem da
enfermidade e da adversidade, e propiciar por meio de rituais complexos o
bem-estar de todos (FAGETTI, 2012). A partir dessa abordagem, seus espe-
cialistas, os xamas, t&ém sido compreendidos como interlocutores ¢ mediadores
entre alteridades radicais e as pessoas de seu povo, em virtude de sua capacidade
para experimentar estados nao ordinarios de consciéncia, por meio dos sonhos
e do transe (FAGETTI, 2015).

Por outro lado, o xamanismo, através de distintas praticas sociocultu-
rais associadas a concepgdes cosmo-ontoldgicas, pode ser compreendido a partir
das concepgdes de constituicdo e de manutengdo de corpos e pessoas, bem como
de suas transformagdes ontoldgicas (FAUSTO, 2001; VIVEIROS DE CASTRO,
2002; LIMA, 2005; VILLACA, 2005; BAPTISTA DA SILVA, 2013; 2014).

Igualmente, os fendmenos xamanicos tém propiciado inumeras outras
abordagens que podem enfocar sua relagdo com principios e formas de poder
(CLASTRES, 1974; CLASTRES, 1975; CHAUMEIL, 1983; SZTUTMAN,
2009; VIEIRA, 2012); com saberes vinculados a agéncia e ao poder de cura
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relacionados a diferentes seres existentes do cosmos (DESCOLA, 2006);
com a producdo de maleficios (IDOYAGA MOLINA, 1978-1979; FAGETTI,
2011-2012); com manifestagdes artisticas (VIDAL, 1992; VAN VELTHEM,
2003; LAGROU, 2007; MILLER, 2007; MONTARDO, 2009; BAPTISTA DA
SILVA, 2011); com modos de agdo cosmopolitica (DE LA CADENA, 2005;
ANDRADE, 2008; HORTA PRIETO, 2014); entre muitas outras abordagens
possiveis.

Tendo, portanto, como referéncia a riqueza e complexidade de nossa
matriz disciplinar antropoldgica, esse nimero tematico de Vivéncia retine estu-
dos com variados enfoques e que t&ém como preocupacao principal explorar, do
ponto de vista tedrico e etnografico, as multiplas manifestagdes do xamanismo
indigena no contexto contemporaneo, contribuindo na elucidagao tanto da sua
universalidade como dos seus particularismos, da unidade como da diversidade,
das semelhangas como das diferencas entre os diversos sistemas xamanicos
indigenas e suas praticas.

Como modo de apresentagdo deste nimero da Vivéncia e como estra-
tégia compreensiva e descritiva dos artigos ora publicados, optamos por subdi-
vidi-los em alguns eixos ou blocos tematico-analiticos, que ndo sao totalmente
auténomos e autoexcludentes entre si.

O primeiro deles aglutina uma série de artigos nos quais a dimensao
cosmopolitica de praticas xamanicas sdo apresentadas e discutidas. A etnogra-
fia desses artigos ¢ a reflexdo de seus autores enfatizam o protagonismo dos
diversos especialistas rituais em sua atua¢ao cosmopolitica tanto interna como
externamente a seus coletivos.

Nesse eixo tematico-analitico incluimos os artigos de Clémentine
Maréchal, de José Glebson Vieira e de Pedro Valério.

Em A4 praxis xamanica Kaingang na atualidade: uma cosmopolitica
da floresta, Clémentine Maréchal propde uma analise pertinente sobre o xama-
nismo através da descricdo de diferentes expressdes da praxis xamanica Kain-
gang que testemunham a intencionalidade dos kuja (xamas), ao afirmarem seu
protagonismo cosmopolitico tanto dentro quanto fora das suas comunidades. A
autora enfrenta uma questio desafiadora no contexto contemporaneo que con-
siste em compreender o “reflorescimento” do xamanismo provavelmente asso-
ciado a diversos fenomenos de legitimag¢do do xamanismo como praxis dentro
das proprias comunidades, ¢ dos xamas que tiveram suas praticas perseguidas
e castigadas pelos diversos agentes coloniais e civilizatorios e que atuam hoje
no sentido de recuperar seu poder enquanto lideranga sdcio-cosmo-politica e
dar continuidade as suas praticas mediante a transmissao dos seus poderes para
as futuras geragoes.

José Glebson Vieira, em Catimbo e Toré: praticas rituais e xamanismo
do povo potiguara da Paraiba, ap6s apresentar historicamente os Potiguara,
discute a rica e complexa concepgao nativa de encantado, colocando em evi-
déncia uma criatividade e reelaboracdo atual do sistema xamanico potiguara,
no qual seus especialistas rituais - para além de deterem um saber cosmologico
ao mesmo tempo especifico, amplo e aberto - passam a desempenhar agdes
cosmopoliticas externa e internamente relevantes. No primeiro caso, atuando
na visibilizacdo dos grupos e na sua resisténcia, através do acionamento de
uma linguagem étnica. E, internamente, assumindo tanto a protegdo da aldeia
e de bem-estar de seus membros como a resolugdo de conflitos, por intermédio
das relagodes estabelecidas entre os especialistas rituais e os encantados. Cami-
nhos que conduzem, como aponta o autor, a elaboracdo de um “principio de
autoridade”.
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No ultimo artigo desse primeiro bloco, temos o texto de titulo Pen-
sando com as florestas: uma exposi¢do de questoes do antropomorfismo a
luz das palavras do xamd Davi Kopenawa, de Pedro Valério. Nele, o autor
problematiza diversas questdes relacionadas a pratica xamanica, como o antro-
pomorfismo, 0 animismo ¢ a propria teoria antropologica. Partindo da frase “A
floresta € inteligente, ela tem um pensamento”, o autor propde analisar diversas
facetas presentes no livro “A Queda do Céu”, como uma reflexdo sobre uma
contra-antropologia que se esboga pelo xamanismo e, assim, busca desenvolver
“um ataque reverso a tradi¢ao ocidental, uma espécie de desconstrugio reversa”
que consiste em intervenc¢des de fora para dentro, do mundo do xama para o
mundo dos napés, ou o mundo dos brancos, dos modernos ¢ dos invasores da
floresta. A floresta que foi definida pela antropologia por meio das questdes da
antropomorfia, ou seja, se a floresta pensa, ela deve pensar como o humano,
ela deve ter algo de humano ¢ aqui apresentada como “xamanica”, levando ao
que o autor denomina de curto-circuito dos dois lados separados inteiramente
pelos principais e mais influentes modos de pensar/agir do ocidente. Ao dizer
que a floresta pensa e ¢ inteligente, Davi Kopenawa esta promovendo a apro-
ximag¢ao do humano com o ndo-humano, tornando-os proximos e parecidos
demais, ligando os polos que no ocidente foram afastados para que a propria
humanidade pudesse ser definida.

O segundo eixo tematico-analitico agrupa artigos que evidenciam
a conexao entre praticas xamanicas e a constituicdo de circuitos de trocas
externas, com o cristianismo catolico e evangélico) e de relagdes intra e inter-
comunitarias e que aborda vinculos entre praticas xamanicas e transformacdes
ontoldgicas. Nele, incluimos os textos de Ugo Maia Andrade e Maria Eugénia
Flores, bem como o de Bruno Aroni.

Em Xamanismo e redes de relagoes interindigenas: Amazénia e Nor-
deste brasileiro, Ugo Maia Andrade traz uma interessante e instigante reflexao
comparativa entre duas regides (submédio Rio Sdo Francisco - divisa BA/PE/
AL - e o baixo Rio Oiapoque - fronteira Brasil/Guiana Francesa). Nessas regi-
Oes, ha importantes relagdes de trocas interindigenas baseadas no xamanismo,
nas quais sdo constituidos circuitos de trocas xamanicas que vao da complemen-
taridade ritual a dissensdo provocada por acusagdes de feitigaria, modulando
relagdes politicas intra e intercomunitarias. Sao as trocas empreendidas em tais
circuitos que permitem assinalar as permutas (positivas e negativas) enquanto
marcadoras e constituidoras do proprio xamanismo nos dois contextos etnogra-
ficos. Além das permutas positivas de conhecimento, cantos e iniciagdo, ¢ das
permutas negativas de agressoes entre pajés, acusacdes de feitigaria, no contexto
do submeédio do rio Sao Francisco, ¢ marcante o empenho das permutas de apoio
politico, decorrente, como mostra o autor, dos movimentos por identidade, em
que os desempenhos rituais se tornaram o principal componente da “expressao
da indianidade”, sendo fun¢do ensejada (e desejada) pelo proprio Estado.

Maria Eugenia Flores, no seu artigo intitulado Los guarani y los chané
en el ahora. Chamanismo, religion y etnopolitica en el noroeste argentino, traz
e discute muitos elementos para a compreensdo etnohistorica e antropologica
dos especialistas rituais dos sistemas xamanicos ontologicos do complexo
chiriguano-chané, composto por uma rica e variada populagdo formada por
coletivos indigenas ligados as familias linguisticas arawak e tupi-guarani em
uma regido que se estende desde o Izoso boliviano até o noroeste argentino. A
autora traz inimeros exemplos das relagdes entre diferentes denominagdes de
xamas e alteridades extra-humanas, que sdo seres que lhes outorgam poder e
conhecimentos. A autora, igualmente, aborda a influéncia das missdes evange-
lizadoras na regido, destacando a presenca de xamas e de suas praticas nesses
ambientes e enfatizando a abertura desses sistemas xamanicos para “aprender

n. 5412019|p. 9-15

vivéncia



vivéncia

a manejar o poder dos outros”. Ao finalizar seu artigo, Maria Eugenia Flores
analisa, a partir dessa perspectiva, os coletivos indigenas nos quais realizou
trabalho de campo no norte argentino, “comunidades que se auto reconocen
como guaranies, pero donde viven en plurietnicidad con familias chané, izo-
sefias, simbas, ava y tapietes”, assinalando a importancia de futuros trabalhos
etnograficos entre essas populacdes, especialmente como objetivo de aprofundar
o estudo das relagdes intersubstanciais que esses especialistas rituais t€ém com
outras espécies ¢ alteridades com as quais convivem” nesses contextos de trans-
figuracdo e “contacto intercultural con el cristianismo catdlico y evangélico”.

Bruno Oliveira Aroni, em Intersecgoes entre materialidades e sono-
ridades na construgdo da categoria iyamaka Paresi-Haliti, propde demonstrar
como a fabricag@o material e a produ¢ao musical constituem tecnologias rituais
relevantes entre os Paresi-Haliti e sdo capazes de garantir relacdes harmonicas
entre os haliti e outras entidades ndo-humanas concebidas em sua cosmologia.
O autor adota uma postura interessante acerca da discussao sobre a chamada fic-
cdo fetichista que consiste na atribuicdo de um pensamento animista aos Paresi
em relacdo as flautas. Para ele, ¢ necessario descartar tal fic¢do, o que significa
levar em conta a categoria iyamaka, que designa o conjunto de aerofones rituais
proibidos a visdo das mulheres e associados a poderosos espiritos, aos quais sao
dedicados festivais e oferendas, genericamente denominados flautas secretas ou
sagradas. O autor propde que na referida categoria pode-se encontrar uma confi-
guracdo musical xamanica, em que a producao musical constitui tanto um meio
de socializar relagdes com varias categorias do outro. Entre os Paresi, as flautas
sdo produzidas segundo técnicas irrevogédveis que envolvem a sua fabricacao/
materializacdo e posteriormente sua nutri¢do que consiste na necessidade de ali-
menta-las constantemente, a fim de ndo gerar a sua indisposicao diante de seus
donos. A nutricao das flautas constitui uma tecnologia que mobiliza trabalhos
e depende de uma série de processos materiais de transformagao e negociacdes
subjetivas, uma vez que ¢ por meio dela que se possibilita um controle positivo
sobre o potencial de agéncia contido nas flautas.

Por fim, uma palavra sobre nossa capa.

Como a presente edi¢ao tematica da revista Vivéncia trata de persis-
téncias, florescimentos e resisténcias vinculadas a praticas xamanicas, nada mais
oportuno do que trazer uma pintura do artista indigena Jaider Esbell. Do povo
Makuxi do Amapa, Jaider tem se destacado no cenario contemporaneo dentro
da chamada arte indigena contemporanea, sendo esta definida pelo proprio Jai-
der “como um dos lugares centrais e estratégicos para se perceber no mundo,
perceber o mundo, os mundos, as imundicies ¢ as maravilhas do talvez. [...]
lugar de encontro do momento” (ESBELL, 2016). “Pata Ewa’n — O coragdo
do mundo” (2016) ¢ uma pintura acrilica sobre tela e juntamente com outras
produgdes venceu o Prémio Pipa online de 2016. A produgdo artistica de Jaider,
como esta descrita no Prémio Pipa 2016:

Enviesa ainda mais o caos das expressdes humanas e ndo humanas.
As forgas da floresta, dos seres, emanam da arte do filho do tempo, de todas
as influéncias: ancestralidade, conhecimento, memoria, didlogos, plasticidade
contemporanea, politica global, o ser local, xamanismo visual, poder. Palavra,
imagem, som, siléncio — comunica¢@o em todas as linguagens. A arte de Esbell
exige, para além dos sentidos, imersdo. (ESBELL, 2016).

Jaider Esbell também se destaca como escritor ¢ arte-ativista ¢ pro-
dutor cultural. Em um texto que pode ser encontrado na pagina da exposi¢do
“O xama devolve a vida™!, Jaider expressa a relagdo e o lugar do xamanismo
nas encruzilhadas com o “tempo presente”, o antropoceno, a destruicdo das
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florestas, gracas a busca desenfreada pela mineracao e os esbulhos dos territo-

rios indigenas.

Eis que estamos vivendo agora, todos nds, o apice do tempo antropo-
ceno. Se ndo ha futuro para nos, ndo havera futuro para ninguém. Esse
tempo presente ¢ a ultima chance que temos para celebrar a vida, a vida
com dignidade para todos; homens, animais, minerais, espiritos. Essa
carta tem a inten¢do de convidar toda a humanidade para pensarmos
juntos o futuro comum de nossas proximas geragdes € isso ¢ mesmo
urgente. Eu, de minha parte, represento, em uma leitura poética, profé-
tica, a ultima ligagdo dos seres humanos com a esséncia da natureza, ou
seja, a vida em sua origem. Eu também represento o pensamento dos
ancidos de toda a terra e ndo devemos suportar por vocés essa grande
guerra, sozinhos. Eu vou além pois posso ouvir a voz dos que antes
viveram e que nos alertaram que a arte ¢ a nossa grande chance de falar
de um modo mais verdadeiro. Eu venho de 14, dos cantos mais remotos
das florestas virgens. E de 14 que venho, da grande Amazonia, de onde
os “selvagens” correm para todos os lados sem entender de onde vem o
fim do mundo. O fato ¢ que eles sabem, pois podem ver a catastrofe por
meio de seus xamas. Com muita stplica nos convidam a segurar o céu
sobre nossas cabecas com o melhor de nossa sabedoria, a sensatez. L4,
nas florestas virgens, as criangas perdem suas maes, seus pais, irmaos e
ficam sozinhas morrendo lentamente vagando envenenadas com o lixo
da modernidade por todos os lados. O lixo da modernidade que vocés,
os homens donos dos bancos, donos do poder que ¢ o dinheiro alimen-
tam com suas poderosas estruturas de destrui¢do que nunca param.
Todo o ouro que antes e ainda mais agora sdo retirados da terra podem
hoje formar um grande espelho e lhes mostrar. O brilho dos diamantes,
da prata, forma agora um grande espelho onde pode mostrar para quem
pode ver os rastros de sangue que a ganancia deixa por onde passa.
Sabemos que ¢ muito simples retroceder. Limpar a natureza de todo
lixo industrial, limpar o espirito dos homens desse sentimento morto,
frio e insensivel que esta oculto nestes prédios tdo distantes de nossa
realidade. Eu posso ser vocé nesse caminho da vida mas nao podemos
ser natureza uma vez que a negamos e ficamos cada vez mais distantes.
Ouvir o clamor mundial por justiga social. Aceitar de uma vez por todas
que o aquecimento global ¢ uma realidade pois as d4guas ndo mentem. O
vento ndo mente, o clima ndo mente. Falamos sim pelos elementos da
natureza ja que nés meramente humanos ndo temos mais direito a nossa
propria voz. Que haja sensatez e muito mais tolerancia. Que conside-
rem tecnicamente a possibilidade de investir na estrutura universal pois
o amor de vocés foi investido na guerra e a felicidade de vocés estd em
fazer as pessoas sofrerem em todos os cantos. Ndo ha outro modo de
viver por mais que se tenha dinheiro. Devemos sim, aquecer a terra com
amor, esse nobre valor desvalorizado. Devemos sim cobrar por justica e
entender que a educag@o pode mudar o rumo e apontar outro prumo pra
que atravessemos o mundo e sigamos vitoriosos deixando tesouros de
paz e harmonia, uma forma simples e pura de sermos gratos pelo uni-
verso que tudo nos deu e que estd muito perto de tudo nos tirar. Somos
iguais em tudo e por tudo digo que ndo queremos, que nao merecemos
ficar com o lado pobre desta riqueza comum. Aqui deixo mais uma vez
saber que esta voz ¢ uma voz da arte que me criou para andar no mundo
mostrando de todas as formas o invisivel, isso que ndo ta na matéria,
mas que a sustenta. Essa carta ¢ uma representagdo, eu ca como povo
indigena e vocé ai como o capitalismo cruel e sem coragdo. Trago um
pouco de luz para vocé. E vermelho nosso sangue, azul a nossa dgua
e ndo ha mais tempo para tanto sofrimento. Lutem conosco, vocés t€ém
poder, assim como nés (JAIDER ESBELL).

Desejamos uma otima leitura a todo/as.
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NOTAS

! Texto de apresenta¢do da exposi¢do realizada pela Estagdo Casa Amarela na Galeria
Flamboyant, 4* edi¢do, Cagapava-SP. De 11 de jun a 27 de set de 2019. Disponivel em:
http://estacaocasaamarela.com.br/o-xama-devolve-a-vida/. Acesso em: 04 mai. 2020.
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RESUMO

O presente artigo busca apresentar diferentes expressoes da praxis xamanica Kaingang
como testemunho da intencionalidade dos kuja (xamas) de afirmar seu protagonismo
tanto dentro quanto fora das suas comunidades. Preocupados com sua (re)existéncia,
os kuja usam e se apropriam de diversos conceitos e premissas imaginarias da mo-
dernidade/colonialidade e as transformam em ferramentas que visam por um lado a
recuperagdo do seu poder enquanto lideranga politica e politico-espiritual e por outro
a continuidade das suas praticas repassando seus poderes para as futuras geragdes. De-
safiam, assim, os impasses que a politica, em seus termos modernos/coloniais, coloca,
intencionalmente ou ndo, nos seus caminhos.

Palavras-Chave: Xamanismo. Kaingang. Modernidade/Colonialidade.

ABSTRACT

Drawing on ethnographic examples, this article presents different expressions of Kain-
gang shamanism praxis that attest to kuja (shaman) intentionality in affirming their
political protagonism within and beyond their communities. Concerned about their (re)
existence, the kuja use and take over imagined concepts and premises from the moder-
nity/coloniality and transform them into tools that, on the one hand, are used to recu-
perate their power as political and spiritual-political leaders and, on the other, provide
for the continuity of their practices through the transmission of their powers to future
generations. Thus, Kaingang kuja challenge the standoffs created, intentionally or not,
by the modern/colonial framework of politics.

Keywords: Shamanism. Kaingang. Modernity/Coloniality.

INTRODUCAO

Nas ultimas décadas, o xamanismo tem adotado uma visibilidade cada
vez maior no cenario politico indigena no Brasil', principalmente através das
multiplicidades de relagdes que os xamas indigenas desenvolvem com diversos
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universos para além das suas comunidades?. Esse “reflorescimento” do xama-
nismo parece estar associado a uma luta pelo acesso aos direitos territoriais
indigenas, entrelagcada com o (re)afirmar de identidades étnicas historicamente
invisibilizadas, ¢ entraria na cena politica notoriamente através da Constituigdo
de 1988. Enquanto o Estado brasileiro tem desenvolvido historicamente uma
série de politicas indigenistas genocidas que apontaram para a transformagio
dos indigenas em “trabalhadores nacionais” provocando a despossessdo dos
seus territorios e a consequente superexploragdo do seu trabalho, a nova Carta
Cidada abriu portas para que as populagdes indigenas possam expressar suas
demandas (RAMOS, 2019). O imaginario pan-indigena (HILL, 1993), que se
desenvolveu concomitantemente com o fortalecimento do movimento nacio-
nal indigena parece ter sustentado a ideia de que os xamas sdo pilares de uma
acdo politica basecada na defesa ¢ na protecdo da floresta. Entretanto, as acdes
politicas dos xamas indigenas articulam uma pluralidade de mundos mediando
notadamente a comunicagdo entre mundos invisiveis e visiveis e ndo podem
ser entendidas como exteriores a matriz colonial (QUIJANO, 2000; QUIN-
TERO, 2010)°. Paralelamente e articuladas com esses processos de legitimiza-
¢do dos xamas no cendrio politico nacional, assistimos a diversas expressdes
(ou em todo caso intengdes) de (re)legitimizacao desses no seio de suas proprias
comunidades. Elas apontam o desejo de dar continuidade (reelaborando ou
reinventando) as praticas que foram historicamente perseguidas e castigadas,
tanto pelos militares e missionarios durante o século XIX, quanto pelos fun-
cionarios dos 6rgdos indigenistas (estaduais e federais) a partir do inicio do
século XX*.O xamanismo amerindio merece ser entendido mais como uma
praxis (GROISMAN, 1996; LANGDON, 2010; MARECHAL e HERMANN,
2018) do que como uma instituig¢do social fechada. As relagdes assimétricas de
poder que surgiram e se desenvolveram em determinadas situagdes historicas
(OLIVEIRA, 1998) vieram a reconfigurar de maneira consideravel esses sis-
temas que atualmente se encontram em constante transformagéo, dialogando
com uma pluralidade de agentes e/ou instituigdes. Nesse sentido, o presente
artigo busca abordar diferentes expressoes das praticas xamanicas kaingang que
testemunham a intencionalidade dos kuja (xamas) em afirmar seu protagonismo
politico-espiritual tanto dentro quanto fora de suas comunidades. O fato de
alguns kuja buscarem ser (re)legitimados enquanto atores sociopoliticos aponta
a diluicdo da dualidade entre as esferas politicas e espirituais. Alias, suas buscas
parecem ser intimamente ligadas a esfor¢os para proteger os vinculos que estes
(e por extensdo, sua comunidade) mantém com os seres da floresta, dominio
privilegiado da praxis xaméanica dos kuja (ROSA, 2005a). Apos uma breve
apresentagdo do xamanismo Kaingang e da atuagdo histérica dos kuja no seio
da sociopolitica kaingang, nds nos aprofundaremos na complexidade da praxis
xamanica na atualidade. Preocupados por sua (re)existéncia, os kuja usam ¢ se
apropriam de diversos conceitos ¢ premissas inscritas no imaginario da moder-
nidade (DUSSEL, 1993) — como por exemplo, a associac¢do entre a categoria
“indio”, elaborada com fins coloniais e civilizatorios, € o conceito “natureza”
inventado pelo Ocidente’ — e as transformam em ferramentas que visam por
um lado a recuperagao do seu poder enquanto liderancga politico-espiritual e por
outro a continuidade de suas praticas repassando seus poderes para as futuras
geracdes. Desafiam assim os impasses que a politica, em seus termos modernos/
coloniais, coloca, intencionalmente ou ndo, nos seus caminhos.

OS KAINGANG: BREVE CARACTERIZACAO

Atualmente com uma popula¢@o de aproximadamente 40 mil pessoas,
os Kaingang habitam os estados do Rio Grande do Sul, de Santa Catarina,
do Parand e o sul de Sao Paulo, sua lingua pertence ao tronco linguistico Jé.
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Ha registros que defendem sua presenga, também, na provincia argentina de
Misiones (BECKER, 1976). Em sua maioria, moram em Terras Indigenas (TT)
demarcadas pelo Estado Brasileiro, embora muitos, nas tltimas décadas, tém se
empenhado em recuperar territorios que lhes foram historicamente expropriados
por empreendimentos privados ou estatais. Nessas retomadas, os Kaingang
muitas vezes se encontram em situagdes de conflito com fazendeiros ou com
colonos que ocupam atualmente o territorio. Essas populagdes estdo confinadas
em espagos infimos, pois estdo cercadas pelas lavouras dos fazendeiros. Ainda
vale ressaltar que diversas familias habitam nas periferias de grandes centros
urbanos e em cidades pequenas e médias na zona rural.

A maioria dos Kaingang vive dos recursos da floresta vendendo arte-
sanatos feitos de taquaras e cip6. Herdando os efeitos do processo civilizatério
(BONFIL BATALLA, 1987), processo que foi refor¢ado pelo Servico de Prote-
¢d0 aos Indios (SPI) e pela Fundagio Nacional do Indio (FUNATI), muitos hoje
trabalham com agricultura intensiva como pedes, seja nas plantagdes de soja,
seja migrando temporariamente para a colheita de uva, maca ou cebola. Além
disso, nas ultimas décadas, empresas como JBS, BRF ou Aurora requisitaram a
forca de trabalho indigena nas aldeias. Assim, muitos Kaingang, tanto mulheres
quanto homens trabalham também como assalariados nos frigorificos.

Um dos tragos mais marcantes da socialidade Kaingang encontra-se na
complementaridade ancorada no sistema cosmoldgico dualista (BAPTISTA DA
SILVA, 2002) que divide os Kaingang entre aqueles que pertencem a metade
kamé (vinculada a rd, o sol) e os da metade kanheru (vinculada a kysa, a lua).
Veiga (2000, p. 80) apresenta o relato de Fokae no qual aprendemos que Ra
e Kysa eram primeiramente dois s6is. Como a autora descreve, Ra se desen-
tendeu com seu irmao, Kysa, e o golpeou. Com o golpe, Kysa enfraqueceu
e e se transmutou em lua. Assim, Ra ficou encarregado de cuidar dos dias; e
Kysa, de vigiar as noites. O enfraquecimento de Kysa, na narrativa kaingang,
permitiu o restabelecimento do equilibrio na terra, que, até aquele momento,
por encontrar-se em um periodo de seca terrivel, era indspita®. Nesse registro é
possivel afirmar que, para muitos Kaingang, todos os seres animados pertencem
a uma das duas metades cosmoldgicas, que se expressam por “marcas”: uma
redonda (ra ror), associada a kanheru; ¢ outra comprida (ra tei), associada a
kamé. Pertencer a uma das metades cosmologicas ¢ também respeitar uma
série de regras sociais, como a proibi¢do do casamento entre duas pessoas de
uma mesma metade, pois elas sdo consideradas irmaos (regré). Da mesma
maneira, e refletindo os principios da complementaridade e da reciprocidade, as
relagdes existentes entre pessoas e seres de metades diferentes sdo desejaveis.
Idealmente, o iambré (o outro complementar, a pessoa da outra metade) deve
sempre ser tratado com respeito. Essa relagdo complementar ¢ entendida como
uma poténcia que produz mutuamente o aperfeigoamento e ¢ considerada um
pilar da socialidade kaingang envolvendo todos os aspectos da vida, inclusive
a sua praxis xamanica’.

OS KUJA: DA DESPOSSESSAO A
RECONFIGURACAO DO XAMANISMO

Os kuja sdo liderancas politico-espirituais cujo poder provem
historicamente da sua relacdo com a floresta. O antrop6logo Rosa (2005a;
2005b) dividiu o territério xamanico kaingang em trés niveis: o nivel subter-
raneo formado pelo niigme (mundo dos mortos); o nivel terra (o dominio da
casa, do espaco limpo e da floresta virgem); e o nivel do mundo do alto (for-
mado pelo dominio céu e fagkawa). O kuja é a inica pessoa a ter capacidade
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de atravessar esses trés mundos, podendo se comunicar com seus respectivos
habitantes humanos, animais e espiritos® notadamente no intuito de curar uma
pessoa atingida por uma doenga visivel ou invisivel. A viagem por esses mundos
se realiza através dos sonhos (vénh-péti), nos quais a cura podera ser alcangada
com ou sem a conexio com outros kuja (MARECHAL, 2019). O kuja sempre
¢ acompanhado por um ou varios iangré (espirito auxiliar ou animal guia),
considerado como o verdadeiro conhecedor da floresta, pois ¢ a entidade res-
ponsavel por indicar ao kuja os remédios que este devera utilizar para realizar
uma cura. Os iangré devem se manifestar para o futuro kuja, mesmo que esse
ja tenha sido escolhido por seu predecessor. Essa manifestagao pode acontecer
através de sonhos, nos quais o iangré aparece querendo iniciar o contato com o
futuro kuja, que ndo deve manifestar medo durante esse encontro ritual. Embora
a etapa onirica seja fundamental para se tornar um kuja, € o encontro ritual com
o0 iangré, no espago da “floresta virgem”, que sela a relagdo. As criangas que
sdo escolhidas pelos kuja podem ser levadas para o “mato” onde aguardam a
aparicdo dos seus iangré, no caso, os animais ligados ao dominio da floresta.
Francisco Rokag, durante o V Encontro dos Kuja’ que aconteceu em novembro
de 2014 na TT Morro do Osso (Porto Alegre), relatou que tinha sido levado pelo
mato quando era crianga, na esperanca de que ele se tornasse um kuja, porém,
ao observar a aproximacao de trés corujas ele se apavorou perdendo assim a
possibilidade de se tornar um kuja (MARECHAL, 2019, p. 172). Assim, os
conhecimentos dos kuja, chamados também de kuja kajrén, provém tanto de um
poder especial detectado geralmente pelo(s) ou pela(s) kuja da comunidade apos
o nascimento ou ainda quando a mée esta gravida, quanto de um processo que
os futuros kuja devem enfrentar com muito trabalho ao longo da sua vida. Como
ressaltou Rosa (2005a; 2014), assim como informaram diversos Kaingang, o
poder dos kuja depende intimamente da manuteng@o das suas relagdes com os
seres que habitam a floresta. Existe uma profunda preocupacéo por alguns deles
frente a destruig@o do “matdo”, que desde a década dos 1940 vem sendo devas-
tado em prol da explora¢ao de madeira ¢ do agronegécio, processo diretamente
ligado a expansao capitalista no Sul do Brasil. Esses processos de desfloresta-
¢do foram acompanhados, como destacou Rosa (2005a), por um significativo
crescimento das igrejas evangélicas nas aldeias, contribuindo em certa medida
ao enfraquecimento das praticas dos kuja. Nao obstante, € necessario ressaltar
que, de modo geral, dependendo da TI, os conhecimentos relativos as ervas com
propriedades curativas, assim como sua preparagdo, sdo estendidos & maioria
dos membros das comunidades. Mesmo que o kuja tenha o poder especial de
transcender entre os diversos mundos que compdem o territério xamanico, a
socialidade dos Kaingang em relagdo aos seres da floresta (animais e as vezes
espiritos) ¢ bastante expressiva, como apresentaremos no decorrer do artigo.

Historicamente, os kuja foram despossuidos e deslegitimados por
missioneiros religiosos, militares e agentes indigenistas, e expropriados do
seu territorio pelos governos estaduais e federais, sendo estes subjugados
estruturalmente aos avancos do capitalismo. Os processos de territorializagao
(OLIVEIRA, 1998) vividos pelos Kaingang a partir da metade do século XIX
provocaram uma série de reelaboracdes na organizacao sociopolitica e espiritual
dos Kaingang. Os kuja passaram a ser excluidos da vida politica, suas praticas
ligadas ao bem-estar do seu povo foram também perseguidas pelos médicos ndo
indigenas. Suas praticas passaram a serem exercidas de forma sutil e clandes-
tina, muitas vezes, escondidas dos agentes indigenistas.

Antigamente, os kuja eram considerados as maiores liderangas, os uni-
versos politicos e espirituais eram, pois, indissociaveis. O testemunho do kuja
Jorge Kagnag Garcia, trazido por Rosa (2005a, p. 181) expressa a lembranga
de uma época antiga quando os kuja eram os maiores chefes dos Kaingang:
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Na época que existia kuja de verdade, todo mundo respeitava, ele man-
dava até no cacique. O que ele dizia, o cacique tinha que obedecer, pois
se o cacique desobedecesse, ele era o contrario dele mesmo. Ele dizia
0 que ia acontecer pro cacique e acontecia. Era maior que o cacique
(Jorge Kagnag Garcia IN: ROSA, 2005a, p. 181).

Essa ideia ¢ reforcada com as palavras de Armandio Kankdr Bento
(1997, p.46): “Antigamente, o kuja tinha mais poder do que o proprio chefe
sobre o povo.” Ainda, na tese de doutorado de Rosa (2005a, p.174) encontra-se
o testemunho de Dorvalino Refej Cardoso que fala sobre o kuja:

Ele esta por acima de qualquer lideranca da aldeia, cura as criangas,
cura os adultos. Quando vem o mal, ele sabe tudo e vem a prevengao.
Eu concordo com os antigos que consideravam o kuja como mestre, um
organizador, a fungdo do cacique seria por este lado. (Dorvalino Refej
Cardoso IN: ROSA, 2005a, p. 174).

Becker (1976, p. 116) apresenta o testemunho do antigo Chefe de posto
de Nonoai durante o tempo do SPI, Francisco Vieira dos Santos, que afirma:
“[...] Ainda se observam vestigios teocraticos, visto existir um sacerdote da tribo
— 0 Kuié — o qual prediz o futuro e orienta o Chefe do executivo nos fatos de
maior importancia para a vida da nagdo, em nome de poderes sobrenaturais”.
Nao somente entre os Kaingang teria existido uma predominancia do xama
sobre o cacique. Entre os Kaiowa, Becker (1992, p. 45) ressalta que: “para os
indios, o pajé'® poderia ter autoridade superior a do cacique.” O kuja antiga-
mente também era responsavel para a formagao ¢ a preparagdo do futuro p ‘ai e
seu “menor” (ROSA, 2005a, p. 219), que hoje traduziriamos como “vice caci-
que”. Tal preparacdo esta permeada pela cosmologia dualista kaingang, segundo
a qual, pessoas pertencendo a metades opostas (kamé e kanheru) sdo comple-
mentares. A figura do iambré (pessoa pertencendo a outra metade cosmologica)
na chefia politica aparece entdo como imprescindivel para manter o equilibrio na
lideranga. Segundo Jorge Kagnag Garcia (ROSA, 2005a, p. 219): “O menor do
cacique nunca podia ser da mesma parte. Somente os iambré se acertam [...]".
Desde a época dos aldeamentos, foi introduzida uma organizagdo com fei¢cdes
de hierarquia militar entre os Kaingang. A partir de 1941, com a atuacdo do
SPI e logo da FUNAI!", o Chefe do Posto nomeava uma lideranga, geralmente
um homem bilingue, chamado de “Capitdao'?”, “Coronel” ou “Cacique” que
tinha como responsabilidade escolher sua equipe — capitdo, cabo, soldados,
policiais etc. —, vigiar e castigar os outros Kaingang caso ndo respeitassem as
ordens do Chefe de Posto. A complementaridade entre as duas metades kamé
e kanheru, assim como o papel politico central dos kuja é desestabilizado com
esses novos arranjos e isso € principalmente devido a um fortalecimento do
poder centralizado na figura do cacique, capitdo ou do coronel associada ao
Chefe de Posto, representante da politica indigenista'®.Os kuja foram atacados
historicamente por diversas frentes, a religiosa por um lado e a civilizatoria
por outro, hoje elas reatualizam seus dispositivos repressivos mas seguem na
busca da domesticagdo de conhecimentos e praticas que ndo podem controlar.
Os funcionarios do SPI e depois da FUNAI se empenharam em desarticular os
kuja da organizagdo politica kaingang obrigando-os a se submeter a uma nova
estrutura de poder. Parte desse processo ocorreu pela introducdo de dispositivos
e tecnologias de governo nos territorios, constrangendo os kuja, incitando-os
a deixar de usar seus saberes para curar seu povo, implementando unidades de
satde no interior dos Postos Indigenas, que mesmo que fossem eficazes contra
as doengas trazidas pelos proprios agentes externos, ndo deixariam de instau-
rar mecanismos de perseguicdo e repressdo contra os kuja. Como relata Rosa
(20054, p. 290), os Chefes de Posto, assim como os médicos ¢ enfermeiros que
trabalhavam nas unidades de satde, pressionavam os “coronéis” contra os kuja,
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notadamente no que se refere a proibigdo dos remédios do mato. O kuja Jorge
Kagnag Garcia destaca:

Ent8o, eu me lembro que quando era pia, bem novo aqui, ndo tinha
cacique, era o coronel, depois que entrou Francisco Vieira [chefe de
Posto de Nonoai]. Eu tenho fotos dele ai, ele botou escola, botou a
enfermeirinha ali elas, mandavam remédio. Ali que eles proibiram os
kuja, dizendo que era obrigado, que era ordem do governo, que o go-
verno ia cuidar de nds, mandavam remédio e tudo para nos. Entdo as
coisas comegaram a mudar acompanhando as ordens do governo (Jorge
Kagnag Garcia, TI Nonoai, outubro de 2018).

Pedro Ferreira, da TI Kanddia, em uma conversa no dia 20 de junho
de 2018, me explicou que quando as primeiras unidades de satide foram criadas
no Posto Indigena Votouro, as enfermeiras e os médicos fog (ndo indigenas)
chamaram todos os Kaingang para convencé-los de usar a unidade de saude do
PI. Os agentes de satde informaram aos Kaingang que se acontecesse algum
problema grave, como, por exemplo, o falecimento de uma pessoa doente apos
um processo de cura com os kuja, eles iriam denunciar tanto o kuja quanto os
familiares do potencial defunto para a policia que passaria a investigar o caso ¢
poderia aprisiona-los. Dessa maneira, os kuja passaram a atuar de forma muito
mais discreta. Os membros das comunidades frequentaram cada vez mais as
unidades de saude, dirigidos por médicos e enfermeiros fog e muitas das praticas
dos kuja se tornaram menos visibilizadas e legitimas no seio das comunidades
kaingang. Podemos dizer que a partir da implementagéo das unidades de satde,
das escolas e da administragdo ocidental nos territorios kaingang'¥, em suma,
com a materializag@o do projeto civilizatorio/colonial/capitalista levado a cabo
pelos 6rgdos indigenistas, houve uma consideravel diminuic¢do da eficacia sim-
bolica (LEVI-STRAUSS, 2008) do xamanismo kaingang. Esse tipo de violén-
cia moral, embora fosse menos explicita, constitui-se como uma das ferramentas
mais perversas usadas no processo civilizatorio. Implementou-se um novo
saber-fazer que se afirma como hegemonico na medida em que os Kaingang
sdo levados a desacreditar nos seus proprios conhecimentos, sofrendo pressdes
por parte dos agentes governamentais. Ao desacreditar nos conhecimentos dos
seus proprios curandeiros, os Kaingang tornam-se cada vez mais dependentes
das politicas de assisténcia e de satide do governo. Com essa jogada, o Estado
passa a controlar além dos corpos, as subjetividades dessas populagdes. Des-
possuindo-as da confianga nos saberes dos seus antepassados e nos dos seus
kuja, impdem sobre elas um espelho distorcido no qual passam a se enxergar
com os olhos dos dominadores (QUIJANO, 2000; QUINTERO, 2010). Porém,
o xamanismo kaingang longe de ter deixado de existir, tem se reconfigurado
dialogando com outras instituigdes sociais e religiosas mantendo, entretanto,
uma orienta¢do xamanica. Rosa (2005a), por exemplo, assinala as mudangas
estruturais do sistema xamanico kaingang com a influéncia da igreja catolica.
A partir dos apontamentos tedricos do seu principal interlocutor, o kuja Jorge
Kagnag Garcia, o antropologo distingue a institui¢do xamanica kaingang entre
o “sistema kuja” ¢ o “sistema caboclo”. Enquanto o “sistema kuja” se refere
a uma instituigdo xamanica antiga ligada ao dominio da floresta, o “sistema
caboclo” surge a partir de mudangas estruturais do século XIX, da presenga da
Igreja Catolica e da devastagdo da floresta. Entretanto, como ressalta o autor,
esse sistema ndo rompe com o sistema xamanico “kuja’: “o sistema caboclo ndo
¢ uma qualidade possivel da Igreja Catolica, mas, sim, uma realizagdo xamanica
kaingang” (ROSA, 2005a, p. 276).

Todavia, mesmo que o papel central do kuja apare¢a como central para
os Kaingang, seja através da sua memoria, seja através do desenvolvimento de
praticas especificas diretamente vinculadas a ele, a praxis xamanica se estende
para além dessa personificacdo. A reconfiguragdo do xamanismo e da sua histo-
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ria entre os Kaingang aponta a novas relagdes que o fortalecem enquanto praxis
e que ndo necessariamente assinalam uma reproduc@o de um sistema baseado
em regras sociais rigidas.

MADALENA DE PAULA, A KUJA QUE NUNCA
FALTOU A UM PROTESTO

Madalena de Paula, da marca ra tei (kamé), ¢ filha de Prudente de
Oliveira e de Josefa Pinto, nascida no Toldo Votouro aproximadamente no
ano de 1947. Seu pai originario do Toldo Ventarra, passou parte de sua vida
em Votouro. O nucleo materno de Madalena, pertencente a familia Pinto, era
considerada como “tronco velho” da TI Votouro (FERNANDES, 2003; ROSA,
2005a). Madalena de Paula se casou com Batista Paulo, originario de Ventarra,
e que se tornaria um importante cacique da TI Votouro na década dos 1970.
Ela recebeu seu poder por parte da sua sogra “Mariazinha” (Maria Farias) que
pertence a mesma marca, rd tei (kamé), mae do seu marido. Segundo Rogério
Rosa, Mariazinha lhe entregou seu poder justo antes de morrer e a kuja relatou
ao antropdlogo (2005a, p. 328) que seus iangré eram trés bichinhos'®, o Sdo
Jodo e o Santo Antonio, provavelmente sua sogra Mariazinha também ter-lhe-ia
repassado seus iangré'®. Ainda, Madalena de Paula informou para o pesquisador
que ndo estava muito segura quanto a seguir os trabalhos da sua sogra, mas que
ela teria ficado com “d6” dos bichinhos e que desde entdo trabalhara com eles.
A meados dos anos 2000, Madalena de Paula e seus filhos se mudam da TI
Votouro para a retomada de Kanddia, mais especificamente para o local conhe-
cido como Votouro Velho, a poucos quilometros ao sul da TI Votouro, local onde
encontra-se sepultado o antigo p ‘ai mbag e kuja Votouro. A TI Kandoia ainda
ndo esta demarcada oficialmente pelo Estado brasileiro, o que leva os Kaingang
que habitam o territorio ha mais de 16 anos a uma condigdo de precariedade,
sendo confinados em apenas dois hectares e cercados por monoculturas de soja
e trigo, criadouros de gado, porcos ¢ aves, ¢ sem receber a devida assisténcia
por parte dos 6rgaos indigenistas (MARECHAL, 2018). O acesso aos remédios
vénh-kagta nesse ambiente esta cada vez mais dificil sobretudo desde que as
tensdes com os colonos e fazendeiros voltaram a se acirrar em 20147, Porém,
a maioria dos Kaingang moradores da TI Kanddia possui um conhecimento
extremamente profundo tanto dos remédios quanto das suas preparagdes. Desde
os mais jovens até os troncos velhos, homens e mulheres sabem com muita
precisdo as propriedades das ervas, folhas e raizes que resistem no meio da
devastagdo. Silmar Paulo, sobrinho de Madalena de Paula, por exemplo, prepara
um remédio a base da “casca de anta” e de mel, conhecido entre os Kaingang
por “limpar o sangue”. Inclusive, alguns moradores ndo indigenas da regido de
Faxinalzinho chegam a pedir para Silmar o remédio pronto. Existe uma forma
particular para preparar o remédio: um momento em que se solicita autorizagdo
da arvore para pegar sua casca; ¢ uma forma especifica de corta-la; deve-se rea-
lizar sete cortes diferentes na arvore, todos mais ou menos do mesmo tamanho,
tomando muito cuidado para ndo se retirar mais casca do que o necessario.

Figura 1 — Silmar retirando a casca de anta - TI Kandoia, agosto de 2016
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Fonte: Clémentine Maréchal.

Segundo a kuja Madalena de Paula, a busca por remédio vénh-kagta
nunca poderia acontecer nas sextas-feiras. Quando perguntei o motivo, os jovens
kaingang se contentaram em me dizer que era perigoso sair na sexta-feira e
que se corria o perigo de “desaparecer”. Insistindo um pouco, foi mencionada
a existéncia de seres sobrenaturais perigosos que rodeariam no mato todas as
sextas-feiras. Esses seres, mencionados como “lobisomens'®”, segundo Silmar,
seriam oriundos de Ventarra e teriam lutado contra seus antepassados em bata-
lhas sangrentas. Como testemunha da existéncia de lobisomens no xamanismo
kaingang, ¢ interatuando historicamente com outras mitologias, apropriando-se
delas, reelaborando-as e entrelacando-as com os ensinamentos xamanicos rece-
bidos pelos antepassados que a praxis xamanica kaingang se atualiza. Hoje, os
ensinamentos de Madalena de Paula sio praticados com muito respeito pelos
jovens da comunidade que também reconfiguram a praxis xamanica a luz de
suas experiéncias, inclusive dos conflitos e das relagdes de poder assimétricas
que se expressam de forma significativa na regido. Madalena ¢ também reco-
nhecida dentro da comunidade por ter realizado muitos partos e curar doengas
que ninguém conseguia curar. Uma dessas doencas atingiu Nilva de Oliveira,
esposa de Silmar Paulo, e seu filho Sha que hoje tem 7 anos. Silmar relata que
quando o pequeno apresentou sinais de “falta de ar”, ele o levou até a casa de
Madalena de Paula situada proxima ao riozinho goj jiin jiin he (dgua que treme).
A kuja administrou um remédio de ervas nele e desde entdo o jovem ndo sofre
mais. Ao contrario, Nilva, sua mae, por ser evangélica, teria rechagcado a cura
da kuja e até hoje sofre com falta de ar, além de ser maltratada cada vez que ¢
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internada nos hospitais da regido. Desde que Madalena se tornou kuja, aos vinte
e cinco anos, realizou-se em cada 13 de junho a festa do Santo Ant6nio, durante
a qual ela “benzia” os membros da comunidade com vénh-kagta, apoiada nos
ultimos anos por sua filha Cleusa de Paula. Porém, chegando na T1 Kandoia no
inicio dos anos 2000, Madalena passou a atuar dentro de uma situagéo territo-
rial de conflito, entendendo que o equilibrio e o bem-estar da sua comunidade
dependia também dos resultados de uma luta por seus direitos territoriais. Sua
praxis xamanica tornou-se necessaria mais também no ambito politico. Apos
seu falecimento, em maio de 2018, quando retornei a TI Kandoéia, conversando
com seus sobrinhos Silmar Paulo e Zulmir Paulo, e com seu filho, o cacique da
comunidade, Deoclides de Paula, eles lembraram dela como alguém que “nunca
faltou a nenhum protesto!”.

Silmar recordou um protesto que organizaram os Kaingang da TI
Passo Grande da Forquilha (Sananduva, RS) visando a retomada do seu ter-
ritorio ancestral. Segundo o jovem, para aquele evento todas as liderancas de
Kandoéia haviam ido ao protesto e concordaram que deixariam Madalena em
casa, “para ela descansar”, acompanhada de Leco, o motorista da Secretaria
Especial de Saude Indigena (SESAI) da comunidade. Madalena, ao sair de sua
casa para dar uma caminhada ao ar livre percebeu que todos haviam deixado a
aldeia. Por iniciativa propria, ela aprontou suas coisas, inclusive levando con-
sigo utensilios para preparar refeicdes aos manifestantes, e exigiu que Leco a
levasse para o local do protesto. O motorista, encurralado pela kuja indignada,
telefonou para Deoclides, filho de Madalena, que ndo teve opgao, sendo voltar
a Kanddia para buscé-la e leva-la até Passo Grande da Forquilha, onde final-
mente juntou-se ao resto da comunidade, fazendo parte, assim, da retomada da
TI Passo Grande da Forquilha.

Outro exemplo em que pude observar a persisténcia de Madalena
foi a retomada de uma parte da TI Kanhgag ag Goj (Vicente Dutra, RS), em
julho de 2016, quando acompanhei membros da comunidade da TI Kandoéia
que participavam da retomada. Surpreendi-me ao ver Madalena no local, pois
era notdrio entre os presentes os perigos dessa iniciativa e o esforgo fisico
que demandava a ocupagdo. Algo que, a principio, ndo condizia com a idade
avangada da senhora. Ao encontra-la, perguntei ingenuamente: “Vocé veio até
aqui?”. E ela me respondeu: “Claro! Como que eu ndo vou estar aqui! Estou
aqui junto com meus filhos, lutando!”.

Esses exemplos testemunham um esforg¢o consideravel da propria
kuja para se manter presente ¢ ativa na luta travada pelos membros de sua
comunidade, ressaltando assim a importancia de sua presenga na agao politica
que visa a retomada e a demarcagdo das terras'’. E interessante notar que os
esfor¢os de Madalena ndo sdo ligados somente a uma agdo politico-xamanica
direcionada para os atores responsaveis pela demarcagio das Terras Indigenas
(FUNALI, Ministro da Justica, INCRA), mas também para os membros da sua
comunidade. Esse esfor¢o inscreve-se num processo de legitimagao e reco-
nhecimento da praxis da kuja, também no seio do seu povo, incentivado a (re)
considerar a importancia da sua presenga nesses atos politicos. Pelo que parece,
essa chamada de atenc@o que a kuja deu para os membros de sua comunidade
teve os efeitos desejados. Por um lado, ela esteve presente durante a retomada
da TI Kanhgag ag Goj, que durou mais de duas semanas; por outro, a memoria
dos seus filhos e sobrinhos expressa a importancia do papel politico da kuja,
pois a primeira lembranca dela ao narrar sua vida se resume no fato dela “ndo
ter faltado a nenhum protesto”. No entanto, a praxis xamanica de Madalena
de Paula, parece ter se enfraquecido concomitantemente a falta de acesso ao
dominio da floresta. A partir de 2014, apds uma série de conflitos com os colonos
que hoje residem no territorio kaingang, tornou-se mais dificil para Madalena
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coletar os vénh-kagta sem sofrer agressdo. Além disso, a kuja, em 2016 com ja
mais de 69 anos, comegou a perder a visdo, doenga que ressalta Rosa (2005a)
atinge particularmente os kuja, pois seu poder ¢ associado principalmente a
esse sentido. A kuja ficava, na época, preocupada com repassar seu poder e seus
iangré, para alguém da comunidade, como o indica Zulmir Paulo:

O que cla [Madalena] esta hoje declarando, pensando, no momento que
ela parar de trabalhar seria ela repassar para alguém da familia, para
essa pessoa fazer o mesmo trabalho que ela fez até hoje. Que ¢ curar
as pessoas com medicamentos do mato, benzer as pessoas quando elas
vém e que estdo com problemas. Que ela ¢ uma kuja e o que ela esta
falando hoje é que ela vai repassar para alguém da familia para dar
continuidade para ter um kuja aqui sempre aqui dentro do Kandobia, da
nossa aldeia aqui (Zulmir Paulo, TI Kanddia, abril de 2016).

Em relag@o a transmissdo do seu poder, ainda hoje os iangré da kuja
ndo se manifestaram para ninguém. Na comunidade, muitos afirmam que ¢é sua
filha, Cleusa de Paula que foi escolhida para seguir os trabalhos de Madalena.
Em conversa com Cleusa, a jovem kaingang me afirmou que ainda néo estava
preparada e que aguardava a manifestagdo dos seus iangré. Outro possivel
futuro kuja ¢ Zulmir Paulo, sobrinho de Madalena, que atuou durante muitos
anos como agente de satide indigena na comunidade. Zulmir me revelou que
seu sonho era ser kuja, que ele ja tinha vivido e visto muitas coisas ¢ que
Madalena tinha-lhe ensinado muito sobre os remédios da floresta. Porém, sem
a manifestag¢ao dos iangré, Zulmir afirma que ndo pode assumir esse cargo. Os
dois potenciais futuros kuja pertencem a metade cosmologica kamé e os dois
sdo solteiros, dado interessante se retomamos os apontamentos de Rosa (2011),
no texto intitulado “Mitologia ¢ Xamanismo nas Relag¢des Sociais dos Inuit e
dos Kaingang”, segundo os quais a rela¢do entre o kuja e seu iangré pode ser
marcada por um vinculo matrimonial e pela pratica do celibato®.

Figura 2 — Genealogia da transmissdo intergeracional de poder dos kuja - Madalena de Paula
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Fonte: Clémentine Maréchal.

Atualmente, mais de um ano ap6s o falecimento da kuja, a comunidade
de Kandoia encontra-se sem lideranga politico-espiritual definida. Os “bichi-
nhos” da kuja ndo se manifestaram ainda para nenhum dos futuros potenciais
kuja. Entretanto, isso ndo implica que a praxis xamanica no seio da comuni-
dade esteja parada. O conhecimento profundo que os membros da comunidade

n. 5412019 |p. 16-40

vivéncia



vivéncia

possuem ¢ sua pratica noutros trabalhos sdo a base da continuidade para essa
praxis baseada na relagdo com o dominio da floresta. Como ressalta Pimentel
(2012, p. 141) em relagao aos karai entre os Kaiowa: “€ a propria manutengao
das praticas xamanicas, segundo eles [os indigenas], que pode dar alguma
chance a sobrevivéncia dos proprios karai”. Todavia, ha de ressaltar a crescente
dificuldade de acesso que os Kaingang estdo tendo em relagdo ao dominio da
floresta. O despojo associado aos avangos do agronegdcio - articulados hoje
com uma consequente criminalizagdo da luta pela demarcacdo das suas terras
e uma perseguicao por parte dos fazendeiros aos Kaingang que saem dos dois
hectares nos quais estdo confinados em busca de remédios, lenha ou frutas - tem
colocado certas barreiras para a continuidade da praxis xamanica kaingang na
comunidade, atingindo inclusive a satde dos kuja, que sentindo-se incompeten-
tes para cuidar do seu povo, também adoecem. Porém, incontestavelmente, os
aprendizados e legados deixados por Madalena de Paula formam um conjunto
de saberes ¢ conhecimentos compartilhados entre os membros da comunidade
de Kandbia, principalmente os da sua familia, que, mesmo com dificuldades, se
empenham em reproduzir atualizando-os de acordo com as experiéncias vividas.

Como detalharei na sequéncia do texto, ha diversas nuances das prati-
cas xamanicas, entre elas a propria utilizag¢do pelos kuja de ferramentas ligadas
ao “mundo dos brancos”, que sdo usadas para fortalecer essas praticas. A titulo
de exemplos ressaltamos as experiéncias do kuja Jorge Kagnag Garcia que
através da sua participacdo nas universidades, no contato com alguns antrop6-
logos, busca sensibilizar os fog quanto a relagdo dos Kaingang com a floresta,
e de Iracema Gatén Nascimento que se tornou, nos ultimos anos, uma grande
“porta-voz da floresta” na cidade de Porto Alegre e além dela.

IRACEMA GATEN: A PORTA-VOZ DA
FLORESTA

Iracema Gatén Nascimento?' é uma kuja de 56 anos, da metade cos-
molégica kanheru. Cresceu sucessivamente na TI Nonoai (RS) e na TI Man-
gueirinha (PR). Mora hoje na periferia da cidade de Porto Alegre junto aos seus
filhos e netos??. Participou da formagao de muitos cientistas (NASCIMENTO et
al.2017, p. 337) e desde 2016 atua no programa “Saberes Indigenas na Escola”
organizado pela Universidade Federal do Rio Grande do Sul (UFRGS). Habi-
tuada a dialogar com o universo dos fog e mediar essas relagdes, Iracema tor-
nou-se uma lideranga respeitada. Quando conheci Iracema em 2013, ela nunca
afirmou para mim que era kuja. Era do conhecimento de muitos pesquisadores
que ela trabalhava com os remédios e que atuava como parteira (FREITAS,
2005; ROSA, 2011). Foi ap6s o encarceramento das 5 liderangas kaingang da
TI Kandobia (nota xvii), que ela me comentou que teria sonhado com a kuja
Madalena de Paula sem conhecé-la e que precisaria entregar para aquela um
vénh-kagta, que seu iangré, o mig (jaguar) lhe indicou. Esse sonho teve lugar
apos ela ter encontrado a kuja Marcolina, da metade cosmologica kamé, mora-
dora da TI Votouro em outro sonho, no qual essa lhe pediu ajuda para curar
Madalena, atingida por uma doenga invisivel relacionada com o encarceramento
dos seus filhos. Marcolina sendo regré (da mesma metade cosmoldgica) de
Madalena, teve que pedir apoio a uma kuja da outra metade para poder pegar e
entregar o remédio para Madalena®. Iracema viajou até a comunidade de Kan-
doia para entregar o remédio para sua iambré que o queimou, como indicado
pela kuja, de manha antes do sol nascer. Nesses ultimos anos, Iracema trabalhou
ativamente para tornar visivel os conhecimentos dos kuja tanto dentro como
fora das comunidades kaingang. Além de ter dado palestras para ressaltar a
importancia dos seus saberes e das demarcagdes das Terras Indigenas para a pro-
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tecdo da floresta nas universidades, tornou-se uma lideranga politico-espiritual
reconhecida dentro do Movimento Nacional Indigena, participando entre muitas
coisas, por exemplo, do Acampamento Terra Livre em 2016 ¢ 2017 e do XVI
Congresso Internacional de Etnobiologia em Belém do Pard em 2018 ao lado de
liderangas reconhecidas internacionalmente como o cacique Raoni ¢ Davi Kope-
nawa. Mesmo que Iracema seja uma lideranga politico-espiritual reconhecida
no ambito universitario, indigenista e indigena nacional, assim como em varias
comunidades indigenas ¢ tradicionais, ela esta se empenhando para que este
reconhecimento seja celebrado também no seio de toda a sociedade Kaingang.
Iracema chegou em Porto Alegre?* em finais dos anos 1980 onde conheceu Jodo
Padilha, originario da TI Borboleta, com quem se casaria e tivera 3 filhos. Nao
morando junto a uma comunidade Kaingang, “na aldeia”, tornou-se dificil para
ela ser reconhecida como lideranga politica do movimento kaingang. O trabalho
de Iracema em parceria com as universidades e 6rgdos institucionais tem, na
minha leitura trés objetivos: o primeiro ¢ de assumir um papel de porta voz de
uma luta que liga direitos territoriais e prote¢do da floresta, o dominio associado
aos conhecimentos dos kuja. O segundo de afirmar-se como lideranga politi-
co-espiritual no seio da sociedade kaingang para assim sensibilizar os outros
Kaingang a necessidade de proteger os kuja e a floresta, e, entdo, de poder — eis
o terceiro objetivo — assegurar a continuidade das praticas xamanicas kaingang
associadas ao dominio da floresta. Nesse sentido, a viagem até a TI Kandoia
descrita anteriormente ¢ um exemplo da praxis xamanica desenvolvida pela
kuja que lhe permite estender seu protagonismo para além da cidade de Porto
Alegre, especialmente nas TI kaingang. Reconhecida pela kuja Madalena de
Paula e por seus parentes, Iracema tece lagos de solidariedade baseados numa
praxis xamanica que atua como duplo movimento de poténcia. Permite, por um
lado curar Madalena — que ao ser fortalecida, pode novamente trazer bem-estar
e cuidado para sua comunidade — e, por intermédio de sua eficacia, ser entdo
reconhecida também como kuja pelas mulheres da TI Kandéia. Por outro lado,
além de legitimar Iracema, a cura de Madalena de Paula e o fato de sua aceita-
¢do por parte da comunidade permite (re)legitimar e, entdo, fortalecer a propria
praxis xamanica kaingang no seio da comunidade. De volta a Porto Alegre, a
kuja Iracema palestrou em universidades e conversou com seus parentes para
levar a conhecimento a situacdo de conflito e repressdo na qual se encontrava
a comunidade, assim como sobre seu protagonismo xamanico na tentativa de
cura da mae do cacique. O seu trabalho, sua praxis xamanica, possibilita, entdo,
uma recuperagdo da legitimidade do xamanismo que paralelamente sustenta a
retomada dos poderes dos kuja dentro e fora das comunidades kaingang.

Em setembro de 2018, a kuja realizou uma viagem até a TI Man-
gueirinha (PR), onde passou sua juventude. A familia de Iracema chegou no
ano de 1979 em Mangueirinha, chamada pelo entio cacique Angelo Kretd que
tinha requisitado ajuda para retomar as terras ocupadas, na época pela empresa
madeireira Slaviero & Filhos S/A- Industria e Comércio de Madeiras (CAS-
TRO, 2011, p. 59). Apds trinta anos de auséncia, Iracema retornou ao Parana
onde se encontrou com sua prima-irma e regré, Maria Helena Rodriguez e seu
filho, Doka.

Ao chegar a Mangueirinha, Iracema lembrou da retomada do local
conhecido como “Passo Liso” em Mangueirinha que ocorreu a meados dos anos
1980%, protagonizada por seu pai, Alcindo Peni, e seus tios: Floriano, Eufrasio
e Alfredo Nascimento e também pelos kuja que haviam chegado de outras TI:

Entdo, essa organizagdo foi do meu pai, do meu tio Floriano, Alfredo
e o tio Eufrasio. Viram os kuja do Rio das Cobras, veio okuja de Mar-
reca, de Xanxeré, de Palmas, elas faziam esse trabalho, antes de nos
fazermos essa danga musicalmente?, elas passavam remédio, fumaga,
davam banho, em primeiro lugar, nas criangas, em segundo nos guer-
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reiros que tomavam a frente. As mulheres e os jovens, juntos, iSso era o
trabalho deles (Iracema Gatén Nascimento, TI Mangueirinha, outubro
de 2018).

Iracema ressalta a importancia das praticas dos kuja durante as reto-
madas, cuja presenga foi invocada para o fortalecimento dos corpos e de todos
os participantes. Como mencionado por Maréchal e Hermann (2018) a praxis
xamanica dos kuja deve ser entendida como extremamente ligada ao ambito
politico, seja no didlogo com os representantes governamentais € com a uni-
versidade, seja na lideranga nas retomadas, o papel do kuja vem complementar
o papel do p ‘ai e das liderangas.

Diversos estudiosos do xamanismo tém ressaltado que o xama ¢é con-
siderado a pessoa que se preocupa com o equilibrio das forgas do universo,
mediando as relagdes entre 0 mundo dos humanos e nao-humanos assim como
com o bem-estar do seu povo. A sua chefia seria entdo ligada tanto ao “sobrena-
tural, tanto quanto o social e o ecologico” (LANGDON, 1996, p. 28; PERRIN,
1988; CREPEAU, 1988; ROSA, 2005a). Adiciona-se a essas responsabilidades,
um compromisso politico-espiritual que vem complementar a atuacgao politica
do cacique e que implica uma atuacdo xamanica em situacdes de tensoes e
conflito, como vimos através dos dois exemplos etnograficos apresentados aqui.

Essa vinculagdo do xamanismo kaingang com o universo politico e da
guerra ¢ também ressaltado historicamente quando, como vimos na introdugao,
os kuja eram as liderangas mais respeitadas das comunidades, notadamente por
possuir o poder da visdo e da adivinhagdo. Desde uma perspectiva mais geral,
Botelho e Costa (2006, p. 932) ressaltam: “desde os primeiros contatos entre o
indio e o europeu, os pajés perceberam os riscos as proprias liderangas e impu-
seram dificuldades ao avango colonial.” Percebendo o perigo que implicavam
os xamas para a colonizagao, estes se tornaram uma das principais preocupagdes
dos colonizadores. Ainda para os autores: “A resposta do elemento coloniza-
dor a esses empecilhos pode ser entendida na firme determinacdo de destruir
fisica e moralmente o pajé” (ibid). Se os xamas foram perseguidos ao longo
da histéria, também em virtude de seus poderes, considerados “sobrenaturais”
pelos diversos agentes coloniais, ndo eram entendiveis, nem capturaveis pela
racionalidade moderna. Se o xamanismo ¢ conhecido por ser usado principal-
mente com o objetivo de curar as pessoas, também foi e segue sendo utilizado
para provocar danos. A propria Iracema comenta que ainda muitas mulheres
kuja tém “esse poder”, assimilado a poténcia de provocar danos fisicos e até
de matar um inimigo?’. Assim, o xamanismo também pode ser praticado pelos
Kaingang para lutar contra os inimigos ao utilizar a relagdo entre os mundos
visiveis e invisiveis para provocar mudangas circunstanciais no mundo visivel.
Sendo incontrolaveis pelos agentes civilizatorios, as expressdes xamanicas
foram duramente perseguidas, mas, seu reflorescimento hoje testemunha um
desejo de fortalecer o contato com os mundos invisiveis para obter um apoio
na luta que acontece no mundo visivel. E nesse sentido que as lembrangas da
kuja Tracema Gatén Nascimento — assim como e seu intencional relato®® —
ressaltam a importancia da praxis xamanica no ambito da luta politica.

DOKA: TRAZENDO OS FOG PARA DENTRO
DA FLORESTA?

Devido a uma atuagao historica da politica indigenista articulada
diretamente com os interesses do capital, muitas familias kaingang na TI Man-
gueirinha trabalham hoje com agricultura intensiva, como ¢ o caso da familia de
Maria Helena. A tinica pessoa da familia que optou por um caminho diferente
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¢ Doka. Ele tem aproximadamente 40 anos de idade e tem um filho, Dési. Ha
alguns anos ele montou um projeto de ecoturismo que busca colocar em pratica,
na reserva florestal da comunidade, apesar de muito desinteresse de parte da
sua familia e das liderancas da T1. Déka tem um conhecimento incrivel sobre
os seres da floresta. Sabe reconhecer dois tipos de sabid: “tem um que manda
avisar quando o fruto estda bom e outro que manda dizer quando o fruto esta
terminado.” Saber escutar o canto da gralha ¢é fonte de conhecimento, pois,
segundo Doka: “a gralha avisa quando vai cair temporal, ela canta bem triste, e
quando ela canta trés vezes atras da casa, podem ir se preparando que vai morrer
alguém da familia, isso tudo eu aprendi com os pais dela [Iracema]”. Para ele,
criar esse projeto e ensinar aos turistas como os Kaingang se relacionam com
os seres da floresta ¢ uma forma de dar continuidade aos conhecimentos dos
seus avos.

A gente aprendeu isso com os avos e eu tenho isso, por isso que eu falei
que eu adquiri e eu quero manter isso por isso que eu fiz questdo que
meu projeto seja no mato que eu quero continuar o servigo dos finados
avos, agora eu achei minha tia [Iracema] no mesmo caminho entdo va-
mos e agradecemos a oportunidade de fazer parte dessa historia linda
que sdo pequenas partes mas elas serdo permanentes (Doka, TI Man-
gueirinha, setembro de 2018).

Para Iracema, o reencontro com Doéka foi um sinal. Ele poderia ser
o futuro kuja a quem ela legaria seus iangré: “eu estou aqui de volta onde nds
haviamos retomado [a terra], agora cuidando dos meus sobrinhos, meus netos
para ver qual deles tem a possibilidade de continuar a nossa historia”. No dia
seguinte da conversa, Doka nos levou em uma parte da futura trilha turistica
onde encontra-se uma araucaria milenar, umas das poucas que ainda esta esca-
pando dos efeitos do capitalismo e dos projetos desenvolvimentistas® e extra-
tivistas do pais. Segundo ele, realizar um tal projeto € uma maneira de proteger
essa araucaria das invasdes dos madeireiros na TI. E ao seu redor da araucaria
que Iracema realizou um “benzimento” kaingang para seu sobrinho, iniciando-o
assim aos caminhos do xamanismo. Apds, [racema e Doka realizaram um ritual
ao redor da araucaria no intuito, segundo a kuja, de resguarda-la.

Figura 3 — Iracema iniciando Doka ao redor da araucaria grande (fagmbag). - TI Mangueirinha,
outubro de 2018

Fonte: Billy Valdes.

Através dessa experiéncia, vemos que os kuja sdo também encarregados
de cuidar e proteger o dominio da floresta. Para isso, mobilizam diferentes
ferramentas oriundas da modernidade/colonialidade, como o turismo. Iracema
atua aqui como iniciadora e mediadora entre os mundos invisiveis e Doka
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potencial futuro kuja, no intuito de ajuda-lo a realizar um projeto que visa a
protegdo da floresta. Outros atores (empresas, ONG, turistas etc.) sdo incor-
porados, englobados a praxis xamanica tornando-se, assim, constituintes da
politica kaingang.

O projeto de Doka ¢ concebido como uma forma de proteger a flo-
resta e dar continuidade aos conhecimentos dos seus avos, sensibilizando os
turistas: “para que todos entendam como que nds, Kaingang, protegemos a
natureza, somos natureza”, ressalta o jovem. Porém, a mobilizacdo das ferra-
mentas da modernidade no intuito de proteger a floresta expressa os reflexos
da colonialidade do poder que se reverbera tanto na desvalorizagdo dos kuja
no seio das Terras Indigenas quanto na producao de subjetividades conectada
a um imaginario moderno/colonial que se reflete na reificacdo da associacdo
entre indio e floresta.

Segundo Maria Helena, ndo existe mais kuja em Mangueirinha. Para
ela, essa “desapari¢ao” estaria intimamente ligada a dois processos: por um
lado, ao fato dos Kaingang da TI Mangueirinha ja ndo falarem sua lingua e, por
outro, ao aumento das igrejas evangélicas na TI que proibem o uso de remédios
de ervas e condenam as praticas politico-espirituais que fogem do evangelho.
Esses dois processos sao oriundos de uma situagao historica intrinsecamente
associada aos processos de acumulacdo do capital. Paralelamente, o projeto
de Doka inscreve-se na ideia de que trazer um publico turista, principalmente
estrangeiros — permeado pelo imaginario étnico-cultural do “indio-modelo”
criado a imagem do que eles gostariam de ser eles mesmos (RAMOS,1992) —
permita refortalecer os conhecimentos dos kuja por dentro da TI devolvendo a
floresta seu valor politico e espiritual.

Desse modo, para a empreitada de Doka ter sucesso e contemplar as
expectativas dos turistas estrangeiros, os Kaingang da TI Mangueirinha teriam
que se adaptar a esse imaginario moderno/colonial para corresponder a imagem
do indio genérico. Mas, o “indio hiper-real” (RAMOS, 1992) é uma invengdo
oriunda da moralidade ocidental incapaz de retratar as condigdes historicas,
sociais, econdmicas e politicas pelas quais sdo atravessadas essas populagdes.
Principalmente no sul do pais, a partir dos anos 19403°, muitos Kaingang foram
obrigados, pelos 6rgdos indigenistas, a trabalhar como pedes nas lavouras, um
modelo de trabalho que seguiram reproduzindo apds o fim da tutela. Entretanto,
a pratica ou a proximidade da agricultura intensiva ndo implica que a relagdo
com os seres da floresta desaparega, como vimos, algumas e alguns kuja, apesar
da repressdo e das ameagas, mantém formas de repassar seus conhecimentos
para as novas geragdes. Porém essa relagao historicamente reprimida dentro das
TI encontra-se menos evidente a primeira vista ndo contemplando os imagina-
rios modernos/coloniais projetados sobre os indigenas pelas ONG internacio-
nais, pelos turistas e pelo senso comum da sociedade brasileira.

Doka, cresceu trabalhando na agricultura intensiva, porém, aprendeu
com os avos e pais de Iracema a se relacionar com os seres da floresta e a cuidar
dos seus parentes. Hoje, na procura de fortalecer essas relagdes, visualiza nesse
projeto de ecoturismo uma possibilidade de sensibilizar seus parentes a impor-
tancia da vida da floresta, inclusive apontando a sua poténcia enquanto fonte de
renda para a comunidade sem necessidade de destrui-la, explorando criativa-
mente aquele estereotipo do indio-modelo enraizado nos imaginarios coloniais.
Mesmo que tal imaginario deva ser entendido como resultado da reproducédo da
colonialidade, os indigenas, e nesse caso especifico, alguns kuja kaingang tém
se apropriado dele transformando-o numa ferramenta conceptual no intuito de
dar continuidade a uma praxis xamanica oriunda dos conhecimentos dos seus
antepassados, adaptando-a e configurando-a numa realidade historica, social e
econdmica que permeia sua (re)existéncia.
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Figura 4 — Doka e Iracema na futura trilha turistica ensinando os vénh-kagta - TI Mangueirinha,
Outubro de 2018

Fonte: Clémentine Maréchal.

Nas arvores genealdgicas trazidas aqui e dedicadas a transmissao
transgeracional de poder de duas kuja: Madalena de Paula e Iracema Gatén
Nascimento, podemos ver que essa transmissdo se da entre pessoas que per-
tencem a mesma familia, seja em uma transmissao ligada a filiagao (no caso
de Iracema), seja em uma ligagdo a alianca (no caso de Madalena). Nos dois
casos, essa transmissdo se deu, nas geragdes passadas entre pessoas da mesma
metade cosmologica. A sogra de Madalena, Maria Farias, da metade kamé foi
quem repassou seu poder e seus iangré para ela, que também ¢ da metade kamé.
No caso de Iracema, sua mae, Rosinha, da metade kamé, recebeu seu poder por
parte do seu pai Joaquim Eufrasio e do seu tio Jodo Eufrasio, os dois da metade
kamé. Iracema recebeu seu poder de trés kuja: de Morixa, sua tia materna, da
mesma metade que ela (kanheru), da sua avo paterna, de Candinha Fortes,
também da mesma metade, ¢ de sua mae, da metade oposta, herdando assim,
segundo cla, de quatro iangré (o mig, a coruja, a aguia ¢ o pica-pau) pertencendo
a metades diferentes. Com a ajuda da arvore de Iracema podemos visualizar
que existe uma consideravel diminui¢ao dos kuja na familia a partir da segunda
geragdo, uma diminuigdo provavelmente ligados a criagdo de postos de saude
nos Postos Indigenas e a consequente perseguicdo mais sistematica aos kuja a
partir dos anos 1940.
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Figura 5 — Transmissao intergeneracional do poder dos kuja - Iracema Gatén Nascimento
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Fonte: Clémentine Maréchal.

A questdo da transmissdo de poderes relacionada as metades cosmo-
logicas ¢ de fundamental importancia, pois como ressaltam Crépeau (1997),
Veiga (2000) e Rosa (2005a) o xamanismo vive no pensamento mitologico.
Considerando as reconfiguragdes do xamanismo e dos mitos produzidas pelas
experiéncias historicas (HILL, 1988), xamanismo, mito ¢ histdria atravessam
a organizacao social e politica dos Kaingang. Segundo Crépeau (2007), o ian-
gré tem sua metade cosmologica associada a do kuja. A kuja Iracema Gatén
Nascimento também confirma que: “o iangré ¢ sempre da mesma marca que a
kuja”. Porém Rosa (2017, p. 374), na sua etnografia com o kuja Jorge Garcia,
pontua que a relag@o entre o kuja e seus iangré replica a regra sociologica da
complementaridade: “se a kuja € kamé, ele & kanheru”.

Os iangré sdo repassados de um kuja para outro num processo de
sedicdo de poder que de forma geral (mas, como vimos, existem excegdes)
se faz entre pessoas pertencentes a mesma metade (imagem 2 ¢ 5). Porém,

n. 5412019 |p. 16-40



vendo as arvores genealdgicas vemos que Iracema esta planejando entregar
seu poder para pessoas de metades opostas a ela. Isso implicaria que os iangré
pertencentes as mesmas metades das kuja passem a trabalhar com um kuja da
metade oposta. Isso implicaria certa “ruptura” no sistema de transmissdo de
poder. Quando perguntei para [racema como ela faria para repassar seus iangré
que pertencem a metade kanheru para uma pessoa da metade oposta a dela, ela
apontou que tinha sido iniciada também aos poderes kamé e que tinha recebido
de parte da sua mae o iangré “aguia” pertencendo a metade kamé e que poderia
entdo repassar esse iangré para um futuro kuja kamé. O relevante aqui ¢ a forma
como os kuja encontram solugdes para adaptar regras sociocosmologicas — que
sdo obrigadas a mudar para assegurar a continuidade do xamanismo — aos
impactos da violéncia historica e social vivida por essas populagdes ¢ assim
assegurar a continuidade das suas praticas xamanicas.

Um exemplo mais significativo ainda aconteceu na nossa volta da TI
Mangueirinha, em outubro de 2018, apds um encontro entre Iracema e Jorge
Kagnag Garcia. Na noite apds o encontro, [racema teve um sonho no qual ela se
encontrou com Kagnag no intuito de resgatar uma das suas primas cujo espirito
(kuprig) encontrava-se ja no niigme. Em dificuldade para curar sua prima no
sonho, [racema pediu ajuda a um companheiro fog que estava viajando conosco.
Indicou para ele que deveria conseguir uma vela feita de cera de abelha e na
noite da proxima quinta-feira, ascendé-la antes de dormir e tratar de ndo se
apavorar no sonho para assim poder encontra-la e ajudé-la a curar sua prima
no sonho. Tornar alguns fog atores constituintes da praxis xamanica kaingang
aparece entdo como uma nova alternativa para a expansao e a continuidade do
xamanismo na atualidade assim como para uma retomada da legitimidade dos
kuja em um cendrio sociopolitico complexo que envolve uma pluralidade de
atores.

CONSIDERACOES FINAIS

Como foi apresentado ao longo desse artigo, uma das principais preo-
cupagdes dos kuja € a continuidade de suas praticas xamanicas. Essa continui-
dade ¢ ligada a trés eixos interdependentes. O primeiro, a transmissao de poder
que se da entre o kuja atual e um futuro potencial, geralmente um membro
da familia. O segundo, a continuidade dos conhecimentos ligados as praticas
xamanicas, porém, compartilhados por todos os membros de uma comunidade,
ou de uma unidade familiar. E o terceiro, do qual dependem intimamente os
dois primeiros: a continuidade da vida da floresta e dos seres que a habitam. Os
kuja sdo responsaveis por manter um equilibrio social que depende desses trés
eixos e do seu entrelagamento. Esses desafios sdo complexos, para enfrenta-los,
utilizam-se paradoxalmente ferramentas da modernidade/colonialidade, criadas
pelo capital (como o turismo) e o Estado (o sistema juridico, as universidades, o
imaginario moderno/colonial), na tentativa de subverté-la. Essa subversao busca
seu lugar também no seio das proprias comunidades kaingang, onde as praticas
xamanicas foram historicamente despolitizadas e deslegetimizadas, onde as
subjetividades também foram alvos da agdo colonizadora (QUIJANO, 2000).

Dessa maneira, as demandas por direitos territoriais, as palestras nas
universidades assim como a mobiliza¢ao da identidade indigena essencializada
sdo utilizadas estrategicamente (SPIVAK, 1996) por alguns kuja — mediadores
entre mundos — na tentativa de recuperar seu poder politico-espiritual. Longe
de significar uma absorc¢ao pelo Estado, a acdo politica kaingang enquanto
apropriacao de ferramentas conceituais especificos expressa uma pertinente
mobiliza¢ao dos universos e dos recursos da modernidade no caminho ainda
incerto, do seu desprendimento (MIGNOLO, 2008). Assim, a continuidade da
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praxis xamanica kaingang se da a partir da mobilizagdo de pessoas, conceitos
e ferramentas que pertencem a diversos universos, as vezes complementares,
as vezes contrapostos, mas sempre entrelacados na agao politica dos kuja cujo
leitmotiv inscreve-se numa forte preocupagdo com o futuro de nan, a floresta.

NOTAS

! Refiro-me em particular aos ultimos Acampamentos Terra Livre (ATL) onde foi res-
saltada, em diversas falas e/ou expressdes rituais durante os eventos, a importancia da
pratica xamanica para o fortalecimento da luta indigena. Além disso, um xama como
Davi Kopenawa, que se tornou uma grande lideranga inclusive no nivel internacional,
ajudou a reforgar a associa¢@o entre xamanismo e luta dos povos indigenas (KOPE-
NAWA; ALBERT, 2010.)

2Ver por exemplo: (CAPREDON, 2018) entre os Baniwa.

3 A matriz colonial (ou colonialidade do poder) refere-se a um sistema especifico de do-
minagdo associado ao tempo historico da modernidade que se origina a partir da coloni-
zagdo da América no século XVI, mas que se reconfigura e se reatualiza. Esse sistema
de dominacdo se baseia em uma trama de relagdes sociais intersubjetivas que classifica
hierarquicamente a populagdo mundial, e um sistema de exploragdo que consiste na
articulagdo de todas as formas de expropriacdo do trabalho em uma tnica estrutura de
produc@o mercantil hegemonizada pelo capitalismo (QUINTERO, 2010). Como ressal-
ta Quijano (2000, p. 343): “no existe modernidade sin colonialidad”, a modernidade se
constroi como um mito (DUSSEL, 2000) e s existe porque € sustentada pela explo-
ragdo e pela dominagao das regides e das pessoas historicamente subalternizadas pela
expansao do colonialismo.

* A politica indigenista no Rio Grande do Sul até o inicio do século XX ¢é caracterizada
pela atuag@o de missioneiros capuchinhos e militares que atuaram no intuito de atrair
os indigenas aos aldeamentos nos quais deviam-se respeitar uma série de regras sociais
e morais. A partir de 1908, o estado tem seu proprio 6rgdo indigenista governamental,
a Protecao Fraterna aos Indigenas do Rio Grande do Sul (ligado a Diretoria de Terras
e Colonizac@o) que atuou até¢ 1928. Na década dos 30, durante o governo de Getulio
Vargas, a politica indigenista no estado enfraqueceu, o que possibilitou a entrada de
colonos europeus nos territorios indigenas. Em 1941, o Servigo de Protecio ao Indio
(SPI) passa a administrar alguns territorios kaingang (Cacique Doble, Guarita e No-
noai), mas muitos Toldos ainda ficam sob a gestdo do governo de estado até finais dos
anos 1960 quando a Fundagdo Nacional dos Indios (FUNALI) ¢ instaurada. A auséncia
do 6rgao federal nos Toldos kaingang ndo implicou em uma exploragdo e dominagdo
menor da populacdo indigena, os poucos registros (orais e escritos) indicam que pra-
ticas como trabalho forgado, tortura e expropriagdo territorial foram praticados pelos
funcionarios do governo de estado ou diretamente pelos colonos-patrdes (SIMONIAN,
1994a, 1994b).

5 Sobre o conceito de Ocidente e occidentalismo (CORONIL, 1999). Sobre as limita-
¢des do conceito de natureza (DESCOLA, 2012).

¢ A lenda do sol e da lua expressaria também uma relagdo assimétrica entre Kamé (que
seria mais forte e superior) e Kanheru, que por ter recebido o golpe teria se tornado
mais fraco e seria, pois, um “sol enfraquecido”. Porém, Veiga (2000, p. 83) lembra que
no mito de origem relatado por Borba (1908): “os Kamé ndo tinham agua e tiveram
que pedi-la a Kairu, o que pode significar que, em determinados contexto, os Kamé se
subordinam a Kairu.”. Assim, mais do que uma relacdo assimétrica entre Kamé e Ka-
nheru teriamos uma relagdo de complementaridade, na qual em determinados contextos
os seres Kamé encontram-se numa posi¢ao superior a Kanheru e em outros Kanheru
se sobrepde a Kamé. Podemos intuir que esses determinados contextos podem ser vin-
culados com as capacidades e com os tracos de carater correspondente a cada uma das
metades.

70 seguimento e respeito a essas regras sociais difere segundo os processos historicos
vividos pelas familias assim como da Terra Indigena. Enquanto na TI Nonoai e Penkar
(Rio da Varzea), existe segundo os Kaingang, um seguimento estrito das regras de casa-
mentos entre metades opostas, na regido de Votouro, os Kaingang afirmam ndo respeita-
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rem intencionalmente a regra de casamento. Porém, o principio dualista-complementar
se reproduz e reatualiza em outros ambitos das relacdes sociais entre os Kaingang.

8 Kumba (o espirito dos vivos), vénh-kuprig korég (os espiritos dos mortos ruins) vénh
kuprig korég ha (os espiritos dos mortos bons), kunvé (sombra da pessoa) e os espiritos
dos animais e vegetais e seus respectivos 7og (“donos”).

° Desde 2006, os Kaingang do Morro do Osso organizam periodicamente um encontro
dedicado a fortalecer os lagos entre aldeias Kaingang, o xamanismo como instituicao
social ¢ a luta pelos seus direitos trazendo kuja de diversas TI. (FREITAS; ROKAG,
2007). Durante esses encontros sdo geralmente discutidos temas relacionados a saude
e educacdo indigena e a questdo das demarcagdes de terras. Sdo organizados também
tempos de “benzimento” com remédios do mato e banhos de fumaga liderados pelos
kuja. O ultimo encontro em 2018 foi particularmente vinculado ao espaco da floresta,
todos 0s momentos rituais organizados pelos kuja se desenvolveram longe da sede do
evento, dentro da floresta em contato com os lugares sagrados da TI.

100 termo pajé ¢ oriundo do tupi-guarani que hoje foi popularizado no Brasil indigena
e que se refere a figura do conselheiro, curandeiro e lideranca espiritual de uma comu-
nidade.

1A partir de 1969, em plena ditadura militar, a FUNAI decretou o estabelecimento da
Guarda Rural Indigena em todas as areas indigenas (SIMONIAN, 1994, p. 16).

PORL]

12 Calvacante (2015, p. 188) aponta que a figura do “capitdo” foi instituida pelo SPI
entre os Kaiowa como unica lideranga formalmente reconhecida pelo 6rgao.

13 Os processos de resisténcia dos kuja frente a dominagdo colonial ndo podem ser resu-
midas aqui, algumas pistas podem ser encontradas em: (BRINGMANN, 2010).

14 Crépeau e Rosa (2018, p. 114) afirmam que a desaparigdo do ritual do Kiki ¢ intima-
mente ligada também a tutela do governo federal e a implementag@o de politicas anti-
-indigenas desenvolvidas a partir da criagdo dos postos de satide e escolas que deixaram
se instaurar uma repressao cada vez mais aguda sobre as praticas xamanicas e rituais
dos Kaingang.

15 Rosa (2005a) menciona que quando pediu para Madalena contar quais eram os trés
bichinhos, ela desconversou. Varias kuja insistem na nog¢ao do segredo como algo im-
portante para a continuidade da praxis xamanica kaingang, considera-se que alguns
desses saberes, se revelado ao “publico” podem perder da sua eficacia.

16 Conforme Rosa (2005a) seus iangré eram o glig (gato do mato) e Jesus.

7 Em abril de 2014, os Kaingang da TI Kandoia realizaram um protesto pela demar-
cacdo das suas terras ja que o, entdo, Ministro de Justica, José Eduardo Cardozo, tinha
prometido um encontro com as liderangas Kaingang mas nunca apareceu. Os Kain-
gang, indignados, realizaram um bloqueio de estrada com o objetivo de pressionar o
governo. Durante o bloqueio, o motorista de um caminhdo que transportava ragao para
animais se recusou em parar ¢ pressionou os Kaingang para que liberassem a estrada. O
motorista, junto a dois agricultores, Anderson e Alcemar Souza, comecaram a invadir
o bloqueio dos Kaingang, retirando os troncos que estavam na estrada. E, para fazer
frente a resisténcia dos Kaingang, sequestraram um jovem Kaingang de 17 anos. No dia
seguinte, os dois agricultores foram encontrados mortos. Duas semanas depois, a FU-
NALI, junto as autoridades locais, convocou as liderangas Kaingang para uma “reunido
de conciliagdo”. Os Kaingang foram para a reunido no Centro Cultural da cidade onde
lhes esperava um comando da Policia Federal (PF). As sete liderangas Kaingang foram
levadas para o presidio de Jacui em Charqueadas/RS. Dos sete, cinco permaneceram
em prisdo preventiva durante um més ¢ meio, até que, gracas ao apoio juridico do
Conselho Indigenista Missionario (CIMI), foram soltos em finais de junho de 2014.
Porém, a policia ainda manteve 26 mandatos de busca ¢ apreensdo de captura contra
os Kaingang. Em novembro do mesmo ano, durante uma operagdo policial chamada
“Operagdo Kandodia”, a comunidade de Kandoia foi invadida por caminhdes da Brigada
Militar (BM), Tropas de Choque, Cavalaria, helicopteros. Mulheres, criangas, jovens e
adultos foram obrigados a se identificarem e a dar mostra do ADN para a policia. Todos
os moradores da comunidade foram ento fichados pela policia. Hoje, o processo contra
os Kaingang segue aberto e ainda 23 pessoas se arriscam a penas de mais de trinta anos
de prisdo. Estes acontecimentos estdo relatados com maiores detalhes em: Maréchal,
(2017, 2018). Ver também o documentario produzido pelo Coletivo Libertario de Apoio
aos Povos Amerindios (CLAPA). Disponivel em: https://vimeo.com/133346236.
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¥ Originados na Europa, os lobisomens chegaram no Brasil por meio da colonizagdo
europeia. A historia dos lobisomens veio, entdo, a se reconfigurar segundo as regides
e as reelaboragdes das populagdes que tiveram contato com ela. E comum no Brasil
pensar que o lobisomem ¢ nascido depois que a mae tivesse sete filhas, mas, no sul, era
comum associar a transformagio do homem em lobisomem 4 pratica do incesto (CA-
MARA CASCUDO, 2012). Os Kaingang com quem conversei sobre isso ndo relataram
caso de transformagdo de Kaingang em lobisomem. Entretanto, esses seres eram sem-
pre considerados como guerreiros perigosos, mas dignos de respeito, constituindo-se
assim como “melhores inimigos” dos Kaingang na regido de Ventarra.

19 Stéphane Appolinaire, militante da associagdo Couachi Bonon e indigena Kal'ina,
que mora na Guiana Francesa, ressalta a importancia da presenga de uma “forga armada
espiritual” (Z, 2018, p. 125) acompanhando a juventude nos movimentos sociais.

20 Segundo Crépeau (1997) e Rosa (2005a), esse casamento acontece na floresta quando
o iangreé introduz no corpo do kuja, sobre cada axila ou em seu peito, sementes chama-
das kadfei que instaurariam a unido conjugal entre os dois.

21 Para mais detalhes sobre sua trajetéria de vida ver: (MARECHAL, 2019), (MARE-
CHAL; HERMANN, 2018), (NASCIMENTO et al, 2017).

22 Recentemente Iracema se separou de seu marido com quem ela passou os altimos 3
anos. Mesmo que os motivos da separagdo, aparentemente ndo tenham a ver diretamente
com o papel de kuja que ela veio a assumir nos Gltimos anos, é relevante notar essa mu-
danga concomitante com o seu fortalecimento enquanto lideranga xamanica na cidade de
Porto Alegre e além dela, pois, como ressalta Rosa (2005a), a pratica do celibato ¢ comum
entre os kuja, eles elaboraram um possivel vinculo matrimonial com seu iangré.

Z Haverroth (1997, p. 88) menciona que ha alguns remédios que s6 podem ser utiliza-
dos por pessoas Kanheru e outros s6 por pessoas Kamé.

24 Sobre esse movimento ver a etnografia de Hermann, 2016.

% No fim dos anos 1970, o movimento Kaingang liderado entdo por Angelo Kretd ini-
cia uma série de retomadas na regido sul do pais. Em decorréncia de sua luta politica,
Kreta foi assassinado em janeiro de 1980 em uma estrada proxima a TI Mangueirinha.
O sucessor de Kretd, conhecido como “Paraguai” também foi assassinado em inicio
dos anos 80.

26 Os Kaingang relatam que ap0s a retomada passaram uma semana no trevo cantando
e dangando para vigiar que os jaguncos da empresa ndo voltassem a invadir a terra
retomada.

27 Porém, segundo a kujad, a pratica do xamanismo com fins destrutivos ou de assassi-
nato tem por consequéncia uma devolucdo da destrui¢do sobre a familia do/a kuja que
iniciou a provocagdo de danos. Nas palavras da kuja: “se eu fago dano para alguém, sdo
meus filhos que vao sofrer”.

2 Vale ressaltar que se essas narrativas sio relatadas ¢ por iniciativa da kujaem querer
dar a conhecer sua historia tanto para os fog quanto para os Kaingang. Da mesma ma-
neira, o fato dela ressaltar em entrevistas gravadas o protagonismo dos kuja nas reto-
madas de terras, expressa a sua intengdo em afirmarem sua importancia na luta politica.

» Sobre uma critica ao desenvolvimento desde uma perspectiva antropologica (QUIN-
TERO, 2015).

30 Para mais detalhes sobre a exploragdo do trabalho dos Kaingang durante o SPI
(BRINGMANN, 2015; ALMEIDA, 2017).
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RESUMO

Este artigo pretende analisar a pratica ritual do catimbo e da jurema entre o povo Poti-
guara, que se localiza no litoral do Estado da Paraiba (Brasil), com o intuito de apontar
para a articulag@o de tais praticas com o ritual do toré, tendo como pano de fundo a
concepgdo nativa de encantado. Os Potiguara definem os encantados como sendo os
habitantes de locais especificos como a mata e os fundos e os definem pelo atributo da
invisibilidade e por dois predicados especificos: a humanidade e a imortalidade. Em
suas praticas rituais, os pajés, os mestres do toré ¢ os especialistas do catimbo acionam
entidades espirituais que estdo presentes no culto da jurema (como mestres e caboclos),
entidades do catolicismo (santos). A centralidade da jurema e a presenca de entidades
das religiosidades afro-brasileiras em tais praticas propiciam o uso pejorativo do termo
catimbozeiro para classificar os especialistas rituais. Esses dialogam com os encantados
através de viagens e da incorporag@o espiritual por meio de melodias, que sdo chama-
mentos para “fazer o trabalho”, de oragdes fortes e do uso da defumag@o com fumo e
que estdo presentes em maior ou menor expressividade no toré. O toré ¢ concebido e
vivido como brincadeira, como ritual e como guerra contra o visivel e o invisivel, o que
remete as operagdes de traducdo, mediagdo e cura, ¢ indica uma efetiva combinacdo
com novas técnicas disponiveis ¢ as possibilidades de agenciamento de humanos e
entidades encantadas e espirituais.

Palavras-chave: Xamanismo. Encantados. Corporalidade.

ABSTRACT

This paper intends to analyze the ritual practice of catimb6 and jurema within the Poti-
guara people, located on the coast of the State of Paraiba (Brazil), aiming to point out
the articulation of such practices with the ritual of tor¢, having as background the native
conception of encantado. The Potiguara define the encantado as the inhabitants of spe-
cific places as the forest and the backlands and define them by the attribute of invisibili-
ty and by two specific predicates: humanity and immortality. In their ritual practices, the
pajés, the master of toré and the specialist of the catimbd trigger spiritual entities that
are present in the cult of jurema (such as masters and caboclos), entities of catholicism
(saints). The centrality of jurema and the presence of entities of Afro-Brazilian religio-
sities in such practices provide the pejorative use of the term catimbozeiro to classify
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the ritual specialists. These specialists dialogue with the encantados through trance trips
and/or incorporate them by means of melodies that are called “todo the work”. They
make use of strong prayers, smoking with tobbaco and other herbs and that are present
in a greater or less expressiveness in the rituals that refers to translation, mediation and
healing operations, and its uses indicate an effective combination with new techniques
available. The toré is conceived and lived as a joke, as a ritual and as a war against the
visible and the invisible, referring to the operations of translation, mediation and cure,
and it indicates an effective combination with new available techniques and the possi-
bility of agency of humans and enchanted and spiritual entities.

Keywords: Shamanism. Enchanted and corporeality.

QUEM SAO OS POTIGUARA?

A populagdo dos Potiguara da Paraiba é de aproximadamente 14.213
pessoas (SIASI/ SESAI/MS 2013) e encontra-se distribuida em 38 localidades
situadas em trés municipios do litoral norte da Paraiba. As aldeias constituem
trés Terras Indigenas (TIs) contiguas, perfazendo um total de 33.801 hectares: a
TI Potiguara (21.238 hectares) que esta regularizada, a TI Jacaré de Sao Domin-
20s (5.032 hectares) que se encontra igualmente regularizada e a TI Potiguara
de Monte-Mor (7.530 hectares) que esta declarada.

Na Paraiba, sua presenga ¢ marcante nos dois municipios litoraneos
(Baia da Trai¢ao e Marcagao) situados no interior de seu territdrio e nas cida-
des contiguas de Rio Tinto, Mataraca ¢ Mamanguape, bem como na capital do
Estado. Das trinta e oito localidades, trinta e duas sdo consideradas aldeias, em
virtude de possuir um representante ou cacique local. Em relacdo as demais,
nao ha uniformidade na classificacdo: por vezes, sdo chamados de “pequeno
povoado”, um “lugarejo”, uma “comunidade”, uma “familia”, e até mesmo sao
denominadas como uma “aldeia sem cacique”.

A localizagao dos Potiguara em tais faixas de terras guarda uma
estreita relagdo com os processos historicos dos séculos XVIII e XIX que
marcaram a conquista definitiva do territorio pelos portugueses. Os Potiguara
foram reduzidos na Paraiba em dois aldeamentos assistidos pelos missionarios
do Carmo da Reforma: o aldeamento Sao Miguel da Baia da Traigdo no litoral
¢ o da Preguica localizado cerca de 24 km da costa.

Na segunda metade do século XVIII, a situacao dessas aldeias foi
modificada pelo diretorio pombalino que determinou a expulsdo das ordens mis-
siondrias e a elevagdo das aldeias a categoria de vilas de indios. O aldeamento
de Sao Miguel da Baia da Trai¢do passou a ser chamado de Vila de Sdo Miguel
da Baia da Traicao e o aldeamento da Pregui¢a como Vila Nossa Senhora dos
Prazeres de Monte-Mor. Provavelmente, ¢ nesse contexto que os Potiguara
passaram a associar seu territorio a um santo padroeiro e a incluir as devocdes
a Sao Miguel e a Nossa Senhora dos Prazeres em sua vida cerimonial e, assim,
a invocagdo aos santos catdlicos assume um lugar importante na religiosidade
potiguara e marca o ciclo festivo e cerimonial das aldeias, revelando, por meio
das praticas de promessa e de cura e dos ritos comemorativos, momentos espe-
cificos de gestdo e negociacao da alteridade.

REINADOS ENCANTADOS E ANOCAO DE
PERIGO

A fim de melhor compreender a pratica ritual do catimbé e da jurema
e sua articulagdo com o ritual do toré, torna-se imprescindivel partir do enten-
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dimento acerca da concepgao nativa de encantado. A visdo sobre encantados e
encantamentos ¢ importante, na medida em que permite apreender o modo pelo
qual os “mestres” ou os chamados “especialistas rituais” atuam na perspectiva
de lidar com o mundo ndo humano, sendo este representado pelos encantados
e pelos mundos ¢ lugares onde os mesmos povoam e atuam, como também as
entidades do catolicismo.

Concomitantemente, tal visao deve estar articulada a uma ideia ja con-
solidada na literatura etnoldgica sobre os povos indigenas localizados no nor-
deste brasileiro, que se refere: ao complexo ritual da jurema (NASCIMENTO,
1994; MOTA; BARROS, 2002) que tende a reunir um complexo e entrelagado
conjunto de ritos, sistemas de classificagdo e crencas indigenas e africanas
que tem na jurema sua centralidade; e a concepcao de cosmopolitica, como
apresentada por Stengers (1997, 2005) e Latour (2004), que tende a revelar os
espagos de transitos e mediagdes de pajés, xamas e mestres que sdo irredutiveis
a um unico dominio, seja o humano, permeado pelas relagdes multilocais, seja
o coésmico, emaranhado de relagdes com agentes sobrenaturais (SZTUTMAN,
2005) e que atuam na constru¢do de mundos (OVERING, 1990).

Os Potiguara descrevem os encantados como sendo os habitantes de
locais especificos como a mata e os fundos dos rios e do mar e os definem pelo
atributo da invisibilidade e por dois predicados especificos: a humanidade e a
imortalidade. Na expressdo nativa, eles “ndo sdo gente como a gente”, mas ja
foram “gente como a gente”. Os encantados correspondem a uma categoria
de agentes que assumiram a condi¢do humana, foram “gente como a gente”, e
foram capturados e familiarizados por uma agéncia extra-humana.

A passagem compulsoria da condi¢do humana para a de encantado,
ocorrida, em geral, no periodo da infincia, fez-se a despeito do imperativo da
morte, o que os diferencia, num certo sentido, daqueles que passaram por cla.
Sobre esse aspecto, registrei diversos relatos de pessoas idosas, em todas as
aldeias, que apontaram para o abandono de criangas pagas no meio da mata e
nas margens dos rios ¢ no mangue ¢ de sua captura por animais. Em seguida, elas
foram levadas para os reinados ou jardins e se transformaram em encantados.

Essa concepcdo se assemelha, em alguma medida, ao que Léo Neto
(2011) assinala em relagdo aos encantados para os Atikum, os quais seriam os
espiritos dos antigos indios, os “caboclos velhos” que nao foram batizados,
mas que receberam, a “For¢a de Santa Madalena com Jesus e o todo poderoso
irmdo de Luz. Eles ndo sdo batizados [sic] mas tém Luz. Eles t€ém a Luz. Sao
irmio de Luz” (LEO NETO, 2011, p. 70). Como mostrarei adiante, ha relatos
de encantados entre os Potiguara que remetem ao abandono de crianca pagas e
o acolhimento por animais encantados ¢ também e a ampliacdo da concepgao
de encantado, por meio da incorporacao dos “irmaos de luz” ao sistema de
classificacao dos espiritos.

Conquanto os processos de encantamento promovam a passagem da
ordem humana para a extra-humana, eles tendem a preservar a humanidade dos
encantados, na medida em que estes podem assumir a condi¢do humana por
meio da transformagdo do seu corpo. Nesse sentido, preserva-se a categoria
de pessoa, assumindo um corpo que ainda possui sangue correndo nas veias.

A concepgdo de encantamento relacionada com a nao passagem do
encantado pela morte indica um esfor¢o, de um lado, em posiciona-lo num gra-
diente de distintividade em relagdo a outros espiritos, que povoam as representa-
¢des nativas sobre o invisivel. De um outro lado, o empenho em se situar numa
linha ténue de continuidade e de distanciamento em relagdo aos “indios brabos”
do “tempo muito antigo”, dos quais os Potiguara se veem como descendentes’.
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Essa visdo se assemelha a de outro coletivo indigena do nordeste,
os Kiriri, como nos informa Nascimento (1994)°. Para os Kiriri, os encantos
(também chamados de encantados, mestres encantados, gentios ou caboquinhos)
sdo tidos como entidades sobrenaturais benéficas que se caracterizam por serem
vivas, pois ndo passaram pela morte, nao sendo, portanto, espirito de morte
“que ¢ coisa de gente branco, numa alusio ao espiritismo, umbanda, ou outros
trabalhos que nio sdo coisa de indio” (NASCIMENTO, 1994, p. 13, grifos do
autor). Ha a crenga de que alguns dos encantados tiveram existéncia humana,
depois do que se teriam encantado, passando a residir no reino dos encantados
“ou reino da Jurema, ou Jurema, mas sem que tenham morrido. Nao deixaram
de viver, ndo sdo também espiritos desencarnados” (NASCIMENTO, 1991, p.
13). Nesses reinos, eles continuam vivos, mas o acesso a eles s6 é possivel, para
os Kiriri, através da ingestdo da Jurema.

A defini¢do de encantados para os Kiriri assemelha-se, em alguma
medida, com a concepgdo potiguara, notadamente, no tocante a diferenciacao
entre encantamento e morte como processos de condugdo e transposi¢ao dos
espiritos para lugares encantados e também a associagdo realizada ao universo
magico-religioso ndo indigena, aos rituais que lidam diretamente com os espi-
ritos dos mortos, os quais sdo interpretados e classificados pelos indigenas
como sendo parte de sistemas de crencas e de praticas rituais do espiritismo
e do catimbd, realizadas por brancos e por negros, respectivamente. Porém,
diferenciam-se no que diz respeito a natureza benéfica dos encantados, visto
que, entre os Potiguara, hd uma variagdo quanto a poténcia dos encantados que
depende do lugar e do reinado onde vivem.

Os reinados encantados para os Potiguara configuram-se em dois
dominios: o do fundo (rios e mar) e o da mata’. Para cada um, ha um dono, ora
chamado de pai ou mée, ora de dono dos bichos, ou somente de bichos encan-
tados, os quais estdo associados a um contexto relacional visto tanto do ponto
de vista do perigo, quanto da prote¢do. De um lado, sdo acionados gradientes
de periculosidade para cada encantado devido ao temor e a imprevisibilidade
de suas agdes e ao contato por meio de agressdes. De outro lado, esses seres
invisiveis sdo concebidos como espiritos protetores da mata, dos animais, dos
rios e do mar, com quem as pessoas podem estabelecer relagdes de troca e sim-
patia. A concepgdo de que os encantados atuam como espiritos protetores das
aguas e das matas esta presente entre os Atikum, como assinala Neto (2011).

O reinado das aguas e dos fundos é marcado pela suntuosidade e “boa
vida”. Ele ¢ habitado por animais e dominados pela sereia do mar (mulher
cobra) e por uma menina (cabocla ou uma “branca”), que se tornou a mae dos
rios (também chamada de mae d’agua). Apesar da diferenga entre o processo de
encantamento, elas compartilham a mesma identificagdo ontologica, pois para
os nativos, a mae do rio ¢ a mesma mae do mar e vice-versa. Tal semelhanga
evidencia-se a partir dos mecanismos de sedu¢do direcionados aos humanos,
que correspondem a “flechada” (“se agradar” de alguém), bem como da predo-
minancia de fartura ¢ abundancia no dominio dos reinados, e da preferéncia por
oferendas, que possuam bons odores como perfumes ou 6leos e “boa comida”.
A dona do rio e do mar ouve, ¢ arredia ¢ cismada, suas a¢des sdo imprevisi-
veis, e desenvolveu a capacidade de falar e gosto pelo canto, que ¢ executado,
especialmente a noite. E comum a referéncia a mie das aguas como sendo ora
uma cabocla, classificada como sendo uma india tapuia — que mora abaixo do
dendezeiro, cujas preferéncias alimentares incluem peixes e camarao crus com
mel, ora uma “branca” (ndo-cabocla), que reside nos arrecifes, nas correntes
maritimas ou em palacios ou castelos e se alimenta de peixes e outras espécies
aquaticas também cruas. A mae do rio estabelece formas de comunicagdes liga-
das a fala sugerindo uma domesticidade e se situa mais proximas do espaco da
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aldeia, diferenciando-se da mae do mato, que ndo possui a habilidade de falar,
e moram em locais espacialmente distantes das aldeias.

O reinado da mata ¢ “dominado” pela Cumadre Florzinha (ou mae/
dona do mato), definida como uma cabocla tapuia ou india selvagem, cismada
e “braba”, que aprecia fumo, carne crua com mel e faz uso da amesca? para a
defumacao de seus animais. Além disso, ela ndo fala, apenas se comunica por
assobios o que lhes confere a posicdo de rusticidade ou selvageria, estando,
portanto, irredutivel e indissociavel da natureza. As relacdes (instaveis) entre a
Florzinha e o pai do mato (também um tapuio) ocorrem pelo estabelecimento
de lagos ora de amizade e parcerias, ora de inimizade e disputas. Ao mesmo
tempo em que ¢ incluido o papel de protetora do meio ambiente, os Potiguara
indicam um tipo de relagdo com seres nao humanos que evidencia uma forma
de afirmacdo da ordem do mundo, baseada na predacao ou na apropriagdo da
alteridade alheia. A Florzinha representa uma alteridade radical, pois ocupa a
posicao de india selvagem.

Os termos classificadores tapuio, india selvagem, cismada e braba sdo
utilizados na identifica¢do de aspectos que promovem a marcagdo de um certo
conjunto de seres ndo humanos vinculados a um passado ndo necessariamente
definido dentro de um tempo historico, cronologicamente verificavel. O uso dos
termos sugere ainda o estabelecimento de uma diferenciag@o entre os indigenas
de hoje — “indios civilizados” ou “indios misturados” — com aqueles que sdo
classificados como selvagens, puros, mas com os quais se reconhece um certo
de tipo de vinculo simbélico, mas descontinuos do ponto de vista cultural. Face
a essa descontinuidade, sempre reiterada pelos indigenas, ¢ possivel falar das
transformagdes operadas historicamente que produziram um povo civilizado,
multiplo, heterogéneo ou misturado em sua origem — que contém a diferenga
cultural — e que pensa sobre si através da alteridade alheia.

A oposicdo operada pelos Potiguara entre tapuia e caboclos remete
ao uso de categorias forjadas no processo colonial, ¢ enquanto tais, existiram
como categorias relacionais (CRUZ, 2018), compondo um conjunto de “classi-
ficagdes raciais [que] podem ser pensadas como um artificio, uma fic¢do legal”
(RAPPAPORT, 2015, apud CRUZ, 2018, p. 27). As categorias classificatorias,
como sugere Rappaport (2015), eram situacionais no fluxo da vida social, assim
como poderiam ser concebidos como “registros de disputas legais e processos
administrativos assinalam os individuos a uma ou outra categoria, em um pro-
cesso atravessado pelo poder” (RAPPAPORT, 2015, apud CRUZ, 2018, p. 27)°.

A classificagdo de “caboclo” se refere “aos indigenas em estado de
domesticidade, que sdo chamados geralmente ‘caboclos’, € os que ainda se con-
servam na vida selvagem, e que sd3o comumente denominados Tapuias’ (KOS-
TER, 1943, apud CRUZ, 2018, p. 23). Para pensar o contexto especifico, o dos
Potiguara da Paraiba, ¢ importante reiterar o que desenvolvi noutro momento
(VIEIRA, 2012), a respeito das narrativas que exemplificam e reforcam a
distancia e descontinuidade entre os antepassados (selvagens) e os seus des-
cendentes (civilizados) e de qualificar a “bravura” dos caboclos. Numa destas
narrativas sobre a captura de uma tapuia selvagem por um cagador civilizado, é
possivel, por um lado, explicitar uma acepg¢do na qual a énfase nos componentes
“naturais” da “india tapuia” supde uma alteridade radical entre Tapuio (indios
selvagens) e Tupi (indios civilizados) e, assim, entre natureza e cultura.

As narrativas expressam uma interessante apropriacdo dos Potiguara
de um tipo de narrativa muito comum no nordeste indigena para aludir a origem
nativa e, portanto, falar de si mesmo — “quem somos nos” — derivando-a da
tapuia selvagem que mobilizou o trabalho de fundagdo do tempo histérico pelo
indio cagador — herdi civilizador — pautado no processo de se tornar civili-
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zado. Por outro lado, a referida narrativa permite entender a concepgdo em torno
da mata e os sentidos ¢ alteracdes semanticas percebidas entre as categorias

99 s 99 s 99 <¢

classificatorias “indio brabo”, “indio selvagem”, “indio puro”, “caboco brabo”
e as classificacdes “caboco legitimo”, “caboco velho” e “caboco cismado”.
Essa elaboragdo remete a construgdo do Tupi e de seu contraponto, o Tapuia,
que quase sempre era definido a partir da negagdo — o nao Tupi (MONTEIRO,
1996). A contraposicdo Tupi e Tapuia consiste em um recurso que tornava
minimamente compreensivel a diversidade cultural e linguistica que marcava
o Brasil indigena. Os tapuias eram tidos como inimigos e “representavam, em
sintese, o traicoeiro selvagem dos sertdes que atrapalhava o avango da civi-
lizacdo, ao invés do nobre guerreiro que fez pacto de paz e de sangue com o
colonizador” (MONTEIRO, 1996, p. 16).

O rapto da india tapuia, por sua vez, reforca o sentido de descontinui-
dade historica com esse evento e com a tapuia selvagem. Tal descontinuidade
se configura seguindo a énfase na mistura praticada pelos proprios caboclos e
nas tentativas de aproximacao ou atracdo dos “brancos” por meio da afinizacao.
A ideia de mistura ¢ decisiva na compreensao do modo pelo qual os Potiguara
se veem em relagdo ao passado (em descontinuidade com os indios puros e os
tapuias selvagens) e ao presente, marcado pela diversidade de pessoas, familias
e experiéncias.

Para compreender o lugar da mistura nos povos indigenas, ¢ preciso
reconhecer que ela foi parte precipua de determinadas politicas do Estado nacio-
nal, visando a integracdo e assimila¢ao dos indios. Nao obstante, o modo como os
indigenas traduziram tais politicas revela a apropriagdo da categoria caboclo no
intuito de refundar a diferenca. E importante lembrar que esta categoria foi criada
no contexto da politica colonial, que objetivava facilitar a mistura com indios de
outras etnias. Com a politica pombalina do século XVII, os casamentos inter-ra-
ciais foram fortemente estimulados, além de outras formas de integragdo com a
pretensdo de liquidar as terras das aldeias como a fixagdo de colonos nas aldeias.
A mistura desembocaria inevitavelmente na assimilag@o e na transformacao dos
indios em nao-indios, destituindo a especificidade dos chamados caboclos pelo
esvaziamento da sua condigdo de “donos originarios” da terra, ou autdctones. No
século XIX, ja foi observado processo semelhante de incorporagdo por parte das
populagdes indigenas dos aldeamentos do Império como instrumento de diferen-
ciagdo, a despeito da concepgao original de tais equipamentos enquanto maquina
de aculturagdo. A énfase que os nativos deram foi menos na “aculturagdo” e
“perda cultural” do que nas possibilidades de uma socialidade diferenciada de
populagdes nativas que tinham historias compartilhadas nestes equipamentos do
Estado voltados para os indios. A categoria caboclo sintetiza, portanto, o sentido
de uma pureza, por ser ‘legitimo’, dado a sua bravura, o seu ser arredio e de uma
mistura que mantém sua tradigdo e a transforma em niveis de contato supralocais
(interaldeias, interétnico, inter-regional).

A posigdo e oposicdo deslindadas nas narrativas em que enfatizam as
descontinuidades historicas e culturais justificam o sentido das disputas rever-
beradas nas cantigas do toré entre os caboclos/indios misturados ¢ os indios
tapuios. Ha uma semelhanga da Florzinha com os Encantados do brabio, os
da caatinga, em oposicdo aos dos fundos dos rios, que sdo agenciados no toré
tumbalala (ANDRADE, 2008), especialmente, porque correspondem aos anti-
gos indios selvagens e, portanto, ndo amansados. Ao contrario do investimento
dos Tumbalala em relagdo aos brabios como “[...] prova da pertenga ao seu
universo (‘todo caboclo ¢ indio’, logo, ‘eu sou do brabio’)” (2008, p. 253, grifos
do autor), a Florzinha é pensada, nesse contexto, por meio da necessidade de
estabelecer rupturas e descontinuidades.
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O mesmo movimento pode ser identificado entre os Kiriri. Como
mostrou Nascimento (1994), os encantados se assemelham a caracterizagao
do “gentio brabio” (aparéncia de homens descomunais, ferozes ¢ implacaveis,
de fei¢des rudes e olhos esbugalhados, verdadeiramente assustadores) que sio
os antepassados que ainda viviam no mato, e embora ndo sejam, em principio,
equacionados com esses Ultimos. A despeito disso, os encantados sdo prestativos
e comunicam-se com os Kiriri “na camarinha do Toré, mas também na ciéncia
do indio e em sonhos” (NASCIMENTO, 1994, p. 14, grifos do autor).

Apesar de invisiveis, os encantados assumem formas humanas ou
animais durante as experiéncias oniricas e, no mundo empirico, efetivando a
semelhanca com os humanos (os ndo encantados), por terem igualmente corpo
e espirito. As experiéncias oniricas sdo relevantes para pensar uma das formas
recorrentes de revelacdo dos encantados, como também um dos modos pelos
quais, os mestres, ou os pajés, entram em contato com o mundo encantado.
Como sugere Langdon (1996, p. 29), “O xama interage com essas energias
por meio da experiéncia estatica, através dos sonhos, ou dos transes induzidos
por substancias ou outras técnicas, servindo como mediador entre os dominios
humano e extra-humano”.

O sonho, a danga, o canto ¢ outras técnicas promovem a interagao com
outros dominios, e assim, proporcionam aos especialistas atingir a mediagao
xamanica, revelando a poténcia de quem transita entre os mundos e as possibili-
dades de interpretagdo deflagradas pelos transitos. Como afirma Bastide (20006,
p- 128, 133), “o sonho nunca ¢ apenas sonhado, ele ¢ interpretado no despertar,
e interpretado mediante a cultura do grupo do sonhador [...] o sonho se alimenta
do mito, o mito, reciprocamente, se alimenta do sonho”.

Ainda que apresentem feigdes distintas, os reinados da d4gua e da mata
estdo situados, enquanto alteridade radical indigena, e convergem no campo das
atitudes hostis, dado sua natureza arredia e cismada, e de amizade assumida por
seus “donos”. Como sugeriu Andrade (2008) para os encantados tumbalala, é
incompativel concebé-los pela chave da dualidade moral (ser bom ou ser mau) e
a partir da qualidade desses seres sem levar em conta a “natureza do xamanismo
enquanto rito e pensamento, visto que encerra tanto praticas de cura e apoio
quanto de agressdao” (ANDRADE, 2008, p. 256).

Como mostra Neto (2011), para o contexto dos Atikum, alguns encan-
tados passaram pela experiéncia da morte, sendo eles os antepassados mais
distantes, ou até mesmo algumas pessoas da aldeia que possuiam a “ciéncia
do indio” e que lutavam pelos direitos e cultura dos Atikum. Ele menciona o
encantamento de duas pessoas: uma que havia sido assassinada na década de
1990 e a outra, um ex-pajé, que havia morrido afogado em um agude, mas que
o motivo do afogamento teria sido o fato dele ser “levado” por outro tipo de
encantado, a Mae d’agua.

Nos exemplos registrados em campo, foram comuns relatos da agéo
dos encantados. A partir da identificagdo de que os encantados se “engragam”
de alguém, as pessoas dizem que a pessoa foi “flechada” (pelo olhar) por um
encantado, como a mde d’agua. A sedugdo, revelada através de sonhos ou de
rezadores, ¢ uma das principais maneiras desse encantado afetar as pessoas,
como aconteceu na aldeia Laranjeira, quando uma criancga foi “flechada”.

Segundo o relato da tia que estava cuidando da crianga no momento
da “flechada”, sua irma pediu para que ndo a levasse ao rio, pois havia tido
um sonho em que a mae d’agua revelava ter “se engracado” dele. Contudo o
menino teve momentos de choro intenso e o corpo ficou “molhado de suor”,
entdo a tia levou-o até o rio. Ele chegou a sua residéncia com uma intensa febre.
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A mae procurou um especialista, ou seja, uma rezadeira. Ao iniciar o trabalho,
a mae d’agua “manifestou-se” na rezadeira, com uma voz estranha, dizendo
que o menino havia sido “flechado”, em seguida, ela saiu e veio um mestre que
confirmou que a mae d’ agua era a “dona” da crianga, s6 que ela ndo iria leva-lo.
Outra vez, a mae d’ agua “baixou”, dirigiu-se a0 menino, tirou uma pena azul
de seu umbigo e disse que aquela pena era sua “flecha”.

Quando os encantados “se agradam” de alguém e leva-a para seu
reinado, o corpo da pessoa passa por modificagdes. Foi o que ocorreu num
caso narrado na aldeia Sao Francisco. A “flechada” de uma crianga deu-se da
seguinte forma: o pai da crianca fez um pedido a mae do rio que daria qualquer
coisa em troca de uma boa pescaria, inclusive uma de suas filhas. Naquele dia, a
pescaria foi abundante. Os peixes “oferecidos” pela mae do rio foram em grande
quantidade, vindo a encher varios cestos. Depois de deixar os peixes em casa,
ele conduziu a filha ao rio e concluiu a oferenda. Na ocasido, a mae da crianca
que a estava procurando, desconfiou da quantidade de peixes trazidas por seu
marido e se dirigiu ao rio, impedindo que sua filha fosse jogada na dgua. A
crianca chegou em casa com febre e uma forte dor de cabega. Levaram-na para
um rezador. Ele analisou o estado da menina e disse que ja era tarde e que ela
jé& pertencia ao reinado da mae d’4agua. No outro dia a menina morreu. Quando
foram enterré-la, as pessoas se surpreenderam com o odor de peixe dentro da
casa, olharam para ela e disseram que aquela menina “nem parecia gente”, ja
que se encontrava com um corpo diferente, pois o rosto ja apresentava algumas
escamas e os olhos j& estavam avolumados, como os de um peixe.

A concepgao de “flechada” remete a uma agdo perigosa que pode
transformar a pessoa. Destarte, o contato com os encantados e os espiritos
pode ser visto pelo viés da predagdo, na medida em que envolve a busca pelo
diferente para assim refundar a diferenciac@o através do compartilhamento de
corpos assemelhados. Em vista disso, as negociagdes com os encantados exigem
anecessidade de trato e simpatia para conseguir pescarias e cagada abundantes.
Nesse caso, o estabelecimento de uma relagdo de proximidade ou de troca, ao
invés de uma relagdo baseada na identificacdo, pois “¢ de outro mundo ndo
sendo, ndo é povo como a gente, ¢ encantado”. O ndo sendo indica a possibili-
dade de o encanto deixar de existir quando alguém consegue “flecha-lo”, uma
vez que “perde o sangue e fica civilizado”, isto €, torna-se um igual, assumindo
outro ponto de vista e outra forma corporal idéntica ao humano. Essa ¢ a pos-
sibilidade de reversibilidade dos seres invisiveis, efetivando o pressuposto de
classificacao dos encantados como seres selvagens, ndo domesticados.

Ora, como atingir um encantado com uma “flecha”? A resposta pode
ser dada justamente porque os seres invisiveis “se viram” em peixe, em moga,
no caso da mée d’ agua (reinados do rio e do mar), em peixe e crustaceo, como
ocorre com o pai do mangue, ¢ em tatu, coelho ou veado, como a mae da mata.
E interessante notar que na visdo dos ndo-indios, que moram nas aldeias, os
encantados, em geral, ndo se transformam em pessoas ou em bichos.

Sobre a transformagao, Langdon (1996) assinala que o poder xamanico
esta ligado ao sistema de energia global, em que um principio de transformagao
suscita a eterna possibilidade das entidades do universo se transformarem em
outras e os espiritos adotarem formas concretas, humanas ou animais e os xamas
tornam-se animais, ou assumem formas invisiveis como a dos espiritos ¢ age
como mediador, em beneficio de seu povo. A comunicagdo ensejada permite,
de um lado, compreender o ritual como instancia de comunicagdo e ato de
conjunc¢ao de diferencas (humanos e ndo humanos) e, de outro lado, perceber
0 xamanismo como um sistema de “comunica¢do mediadora” (SZTUTMAN,
2005), onde o xama transita em um espago que pode ser chamado de “cosmo-
politico” permeado por relagdes multilocais em esferas sociopoliticas.
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Em razao dos encantados poderem “flechar” as pessoas, as experién-
cias descritas apontam para a defini¢do da natureza do perigo no contexto do
contato com esses seres invisiveis. Em muitas situagdes, as pessoas se recusam
menciona-los, porque envolve “coisa ruim” e “eles podem escutar” e, em tltimo
caso, chegam a negar sua propria existéncia. Corrobora-se, assim, a concepgao
de que o transito para o mundo invisivel dos reinados é algo extremamente
perigoso. Caso alguém acompanhe os encantados e entre em seu reinado, difi-
cilmente voltara. Ha o risco de se transformar em um deles, sobretudo, se provar
seus alimentos, o que implica na produgdo de corpos (ou espiritos) aparentados,
de maneira especial, porque o compartilhamento de comida supde comer com
e como alguém e, deste modo, participar de sua posi¢do como sujeito dotado
de agéncia. O especialista ¢ capaz de ndo se deixar seduzir, pois ele é alguém
que “entende”, no sentido de compreender o lugar ¢ o ponto de vista, ou como
sugere Nascimento (1994, p. 13, grifos do autor), “o significado da glossolalia
das manifestantes em transe, ou receber mensagens dos encantados em sonho
ou mesmo em estado de vigilia”. Ao se transformarem e se apresentarem sob a
forma animal, apenas as pessoas que tém a “ciéncia” — os especialistas — podem
reconhecé-los sob esta forma, distinguindo-os dos simples animais.

ESPECIALISTAS RITUAIS E
CORPORALIDADE

Os especialistas rituais administram as relagdes entre humanos e nao
humanos, assumindo um papel importante na interlocu¢ao, enquanto um media-
dor ou um tradutor. Sua a¢ao implica em um modo de conhecer a partir do ponto
de vista do outro, cuja interpretacao ¢ julgada pelo que consegue ver cada evento
como uma acdo, uma expressao de estados ou predicados intencionais de algum
agente (VIVEIROS DE CASTRO, 2015).

Ao mesmo tempo em que cruza deliberadamente as barreiras cor-
porais, o especialista age no intuito de um estado alterado de consciéncia que
permite visdes, através das quais “espiritos ou for¢as sagradas, de animais, seres
da natureza, espiritos guardides conferem um poder sobrenatural diretamente a
pessoa vidente” (AMARAL, 2001, p. 56).

A partir da relagdo imediata e permanente com o mundo ndo humano
que implica na mudanga do proprio corpo, os especialistas rituais podem expe-
rimentar o ponto de vista das entidades com as quais mantém aproximacao. A
repercussao disso pode ser percebida na fixacao da alteridade de tais especia-
listas no corpo, podendo ser acessado: pelas marcas corporais, como ocorre,
por exemplo, com dois especialistas rituais, classificados pelos indigenas como
catimbozeiros (residentes no territdrio potiguara), os quais sao bastante pro-
curados pelas pessoas que residem nas aldeias e possuem deficiéncia fisica e
cegueira parcial; e pelos mecanismos processados por ocasido da morte, sobre-
tudo, pela dificuldade do espirito em se separar do corpo®.

Sao representativos os elementos presentes nas narrativas a respeito de
dois homicidios sofridos por especialistas rituais no territorio Potiguara, sendo
um considerado “branco” e o outro indigena. Um deles foi morto com golpes
de machado e o outro foi esquartejado e queimado. Os dois acontecimentos
foram lidos como um sinal de “desgraga” e do destino traumatico de todos eles.
Em ambos, as justificativas apontaram para acusagdes de que os “trabalhos de
cachimbo”, como sdo classificadas as praticas rituais de catimbo, contribuiram
para o crescimento do nimero de conflitos entre as familias da aldeia, 0 aumento
das desconfiangas entre as pessoas (vizinhos e parentes), gerando intriga e “olho
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grande”, e as suspeitas de que as doengas e que acometiam as pessoas eram
provocadas por eles.

As versdes indicaram que o homicida, do primeiro caso, surpreen-
deu-se com a dificuldade de matar sua vitima. Apesar dos varios golpes, ele
ainda conseguiu chegar com vida a um hospital em Jodo Pessoa, e s6 faleceu
depois de uma semana. A dificuldade de o espirito sair do corpo foi percebida,
segundo a concepc¢ao, de que todo catimbozeiro ¢ “duro de morrer”, uma vez
que seu corpo ¢ diferente, pois “incorpora”, e o espirito demora a abandond-lo
porque esta protegido pelos encantados. Apos a morte seu espirito fica vagando

no mundo dos vivos como ser do mal.

O outro catimbozeiro foi vitimado por um genro com golpes de foice
devido a inveja. Ao contrario do caso anterior, essa morte ocorreu rapidamente,
ja que seu corpo foi inteiramente destrogado em pequenos pedagos, depois amar-
rados em uma rede e, em seguida, queimados. A desintegragdo e a incineragao
do corpo aceleraram a saida do espirito para o espaco etéreo.

As duas situagdes descritas trazem elementos que reforcam o argu-
mento desenvolvido no topico anterior quanto a diferenciagdo entre o encan-
tamento ¢ a morte ¢ apontam para o lugar de liminaridade e especificidade do
corpo do especialista ritual, notadamente dos catimbozeiros. A morte, como
vimos, provoca a dissolug@o do corpo e as praticas espirituais a ela associada
sdo classificados como cultos ndo indigenas. Os dois homicidios promoveram
uma ruptura involuntaria do corpo, e revelaram a singularizagdo dos corpos em
termos de materialidade ou de substancia devido a prote¢do dos encantados e
das praticas rituais de transformag@o que eles oficiavam.

O corpo dos especialistas indica sua qualidade diferencial vinculada
a sua condicao de alteridade, especialmente, porque eles estabelecem comuni-
cacdo com os encantados e, também com os espiritos desencarnados, visando a
realizag@o de cura e agressdo. Seu corpo simboliza a natureza dos encantados,
com os quais essas pessoas estabelecem relagdes efetivas, como recebé-los em
seu proprio corpo por meio da possessao.

Os especialistas assumem uma posi¢ao que implica riscos, na medida
em que sdo incorporados por completo, ou seja, no corpo ¢ no espirito, € com
i$s0, age como os espiritos através da “flechada” e da transformagéo em bicho.
Tanto os espiritos desencarnados como os encantados continuam agindo como
agentes dotados de vontade e autonomia em relagdo aos humanos, a quem estéo
associados por prestagdes mutuas, que podem desembocar em disputas, ja que
alguns espiritos se tornam inimigos a partir do agenciamento do catimbo.

As praticas e as agéncias acionadas no catimbo repercutem direta-
mente numa ética potiguara em torno da qual a relacdo com os ndo humanos ¢
mediada pelos riscos do infortinio e pela possibilidade de olhar para o outro e
de precisar assumir tanto a posi¢do como a visao dele. Entretanto, o que torna
uma pessoa mais vulneravel é, sobretudo, olhar para o encantado, pois a pessoa
priva-se do proprio olhar e ¢ dominado pelo poder do olhar de encantamento e
de seducado, isto ¢, pela subjetividade e pela agéncia do outro.

Assim, os especialistas, que incluem também rezadores, ao desen-
volverem certas habilidades de “ver”, conseguem transitar, olhar e enfrentar
os encantados, mesmo correndo o risco de assumir seu corpo ¢ seu ponto de
vista. Se esses seres encantados promovem predacao e se o controle ¢ realizado,
principalmente, pelos especialistas, notadamente os chamados catimbozeiros,
a concepgao potiguara a respeito deles so6 pode ser apreendida a partir das
acusagdes de maleficios, que reforga a associa¢do dos encantados a nogao de
perigo, ao invés da realizagdo de curas. Os catimbozeiros tiram a “flecha” das
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pessoas vivas, mas ndo “flecha” os encantados, ao contrario, ele fala com eles,
tem simpatia, mas ndo necessariamente os modifica. Logo, “ser catimbozeiro”
¢ possuir uma habilidade ou uma capacidade para lidar com humanos e nao
humanos, mas também ¢ uma maneira de agir por meio da predagao.

Essa ¢ uma das razdes pelas quais as pessoas relutam em reconhecer
ou admitir que procuram os catimbozeiros para reparar infortinios e o uso do
termo catimbozeiro consistir numa forma de agressao e um desqualificador
moral. As pessoas costumam explicar os infortiinios pelas acusacdes de que
foi “flechado” pelo catimbo e que possuem habilidades, disponiveis para todos,
para lidar com seres invisiveis.

De maneira particular, os rezadores sdo acessados para a cura de pro-
blemas ndo resolvidos com tratamentos domésticos como dores no corpo, febre,
“espinhela caida”, “ventre caido”, “mau olhado”, ingua, “ter¢ol”, “cobreiro”
(herpes zoster), quebranto, picadas de bicho (especialmente cobra) e “flechada
de catimbd”, o que supde, em alguns casos, a consulta aos chamados catimbo-
zeiros, embora alguns rezadores também acionem o catimbd em seus trabalhos.
Além disso, as pessoas preferem procurar pelos rezadores a se submeter ao
tratamento médico. Eles dispdem de procedimentos terapéuticos, os chamados
benzimentos, que acionam um tipo de conhecimento, a respeito de propriedades
curativas de plantas, animais e minerais e sdo praticados por rezas realizadas
com o auxilio de “ramos verdes” e, geralmente, acompanhadas pela prescri¢ao
de banhos, chas e compostos feitos a base de ervas medicinais e mel (conhecidos
como lambedores), dentre outros. Em todas as atividades, os procedimentos
sao oferecidos gratuitamente, s6 que ¢ comum o cliente oferecer algo em troca.

Os catimbozeiros, além de dispor dos mesmos procedimentos dos
rezadores, diferenciam-se deles, em primeiro lugar, por estarem situados num
plano relacional de maior distancia e sdo, em geral, tidos como “de fora”. Em
segundo, por acionar nas suas praticas as entidades do catolicismo (santos) e
das religides afro-brasileiras (como mestres ¢ caboclos), o que decorre o uso
pejorativo do termo catimbozeiro, frequentemente aplicado as pessoas que
lidam com espiritos que compdem o pantedo afro-brasileiro. E, por fim, pelo
fato deles dialogarem com os encantados através de viagens e/ou 0s incorpo-
rarem por meio de melodias, que sdo chamamentos para “fazer o trabalho”, de
oragoes fortes e do uso da defumacgdo com fumo, diferentemente dos rezadores,
que prescrevem banhos ¢ medicamentos a base de mel.

Ao lado dessa compreensdo, ¢ comum a afirmag¢ao de que “todo indio
¢ catimbozeiro” porque tem olho grande e inveja, sugere que, no limite, nin-
guém ¢ catimbozeiro, apenas sdo acusadas enquanto tal. Ao assegurar que “todo
indio tem catimbo”, sugere-se que tal propriedade esta distribuida entre todas
as pessoas. Os indios possuem a capacidade de se apropriar das qualidades
dos cosmos, através de simpatias ou de experiéncias oniricas. Porém, ninguém
se aventura a se auto afirmar publicamente como possuidor dela, nem se diz
catimbozeiro sob pena de ser acusado de trabalhar com feiticaria. Se uma pes-
soa tiver alguma experiéncia onirica com os seres invisiveis, tal sonho sugere
um indicio de que ela esta fortemente associada a feiticaria, pois como destaca
Fausto (2001), ao vé-los ¢é possivel controla-los e se os controlam ¢ sinal de que
eles estdo sendo utilizados.

Reforga-se a ideia sugerida por Griinewald (1993, p. 73, apud NETO,
2011, p. 59) acerca da “ciéncia do indio”, que seria “um corpo de saberes dina-
micos sobre o qual se fundamenta o segredo da tribo. Sdo saberes de carater
sagrado, de acesso restrito ¢ proibidos a ndo-indios ou mesmo a indios de outros
grupos étnicos” e que, a0 mesmo tempo, indica trata-se de um saber de ciéncia
especifico que pode ser acionado individualmente.
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A guerra estabelecida com as entidades do catimbo representa um
combate contra a suscetibilidade humana a inveja ¢ ao temor a ela associado.
Ter “olho grande” significa por mau-olhado e este ¢ um dos infortinios mais
comuns, que explicam o motivo pelo qual se procura um rezador para ser
curado, ou um catimbozeiro quando se deseja além da cura, a vinganga.

Assim, ¢ possivel discorrer sobre a negociacdo com os encantados
implicada na predacdo contra outros humanos na forma de catimbd (ou feiti-
caria) @ maneira de uma guerra invisivel através do ritual do toré, como deli-
nearemos a seguir.

O TORE E A GUERRA (IN)VISIVEL

A literatura etnologica tem apresentado, nos ultimos anos, analises
importantes e centrais para o entendimento e compreensdo do ritual do toré
entre os diversos povos indigenas do nordeste brasileiro. Nao ¢ o objetivo aqui
fazer um percurso exaustivo sobre tal literatura, mas recuperar aspectos centrais
do toré para tentar costura-los com as interpretagdes acerca do catimbd dentro
do universo das religides de matriz afro-amerindia. O interesse ¢ propor uma
interpretagdo que abranja o contexto da acao ritual e a esfera de atuagdo do que
definimos como xamanismo potiguara, enquanto instancia mediadora ligada a
uma agao sociopolitica.

Antes de adentrar na andalise propriamente dita, ¢ importante salientar
que o ritual do toré entre os Potiguara, segundo a tradi¢do oral’, remonta o
“tempo de antigamente”, que compreende o tempo “troncos velhos™s. Nas nar-
rativas, € comum as indicagdes de que os “troncos velhos” realizavam rituais
no meio da mata, nas furnas e neles eram acionados diferentes conhecimentos e
habilidades no trato com os animais, com os espiritos e com os encantados. Os
rituais de cura e os atos divinatdrios sdo lembrados e mencionados como indi-
cios da capacidade ritual dos indigenas em lidar com doencgas, com atividades
cotidianas de caga e pesca e com atividades politicas.

Um dos primeiros registros sobre o tor¢ entre os Potiguara foi feito em
1938 pela equipe das Missdes de Pesquisas Folcloricas do Departamento Muni-
cipal de Cultura de Sao Paulo’. Como mostra Carlini (1994, p. 130), a equipe
foi atraida para Baia Trai¢do/PB pela existéncia do toré “que ndo passava de
um coco de praia dos indios descaracterizados que moram nas redondezas”. A
equipe visitou a aldeia Sao Francisco e registrou um grupo composto por quatro
instrumentistas — caixa, reco-reco, privana (flauta) e bombo —, e gravaram
trés melodias de toré e uma de cabacgal, em um disco e um lado de disco de
doze polegadas. A afirmacdo de que o toré, “que ndo passava de um coco de
praia”, era praticado por “indios descaracterizados” revela, de um lado, o viés
culturalista dos integrantes da Missdo, a ser aplicado no exame e analise do
folclore; a musica era, sobretudo para Mario de Andrade, o principal elemento
do nosso folclore e o objetivo era registrar e salvaguardar manifestagdes que
corriam risco de acabar por conta de diversos fatores. E de outro lado, aponta
para certa semelhanga entre o toré o “coco de praia”, que ainda ¢ muito comum
entre os Potiguara. A despeito de tal visdo, a equipe expressou em outras anota-
¢Oes das cadernetas de campo em que se afirmava que tentou “cinematografara
e gravara os ‘Torés’, danga religiosa e guerreira dos indios que ainda existem
naquela parte do territorio desse Estado do Sul” (CARLINI, 1994, p. 81) e o
Toré enquanto “manifestagao folclorica” (CARLINI, 1994, p. 83). Assim, o toré
foi definido como uma danga indigena ¢ uma manifestagao folclérica.
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Moonen e Maia (1992), Palitot e Souza Junior (2005) apontam para
outro registro sobre festas e manifestagdes culturais em 1913 feito por Alipio
Bandeira, que era funcionério do Servigo de Protegdo ao Indio (SPI). No relato
transcrito por Moonen e Maia (1992), o funcionario afirma que nas festas
domésticas, nota-se o “apego dos Potiguaras aos seus habitos ancestrais. Eles
dangam e cantam como indios. Usam instrumentos de musica, mas instrumentos
indigenas” (MOONEN; MAIA, 1992, p. 85-86), como o0 ‘zambé’ ¢ o ‘puita’ que
acompanham suas cangdes ¢ seus sambas. Alipio Bandeira (MOONEN; MAIA,
1992, p. 85-86) continua afirmando que o zamb¢ “¢ um cilindro oco, fechado
nas duas extremidades por couro curtido, no qual tocam com os dedos ou com
baquetas. E um bombo alto”. Por sua vez, o puita é um cilindro oco fechado no
fundo com couro e tendo no centro uma haste de pau com um buraco na parte
inferior, por onde se prende ao couro”. A haste que ¢ utilizada no puita fica
“bamba e a execugdo consiste em fricciona-la com um pano molhado, o que
produz um som cavo ¢ funebre”. Ele trata a misica como “elementarissima [em
que os indios] folgam noites inteiras, dando a quem os contempla, a impressao
de um rito barbaro em plena selva”

Para os Potiguara, o toré ¢ definido como uma “brincadeira” em que
se misturam diversao, alegria, respeito e reveréncia ao sagrado e ao mundo dos
encantados, num contexto composto pela diversidade de cores, de tracos das
pinturas corporais inspiradas nos animais como os peixes, passaros, tatus, etc.'’,
e de colares de sementes (e mais recentemente, de migangas) e de plumagens.
O toré é também uma linha de trabalho de mestres e de caboclos encantados,
cuja ideia de ‘incorporar’ diz respeito, acima de tudo, ao fato do encantado
“se encostar” e agir (“trabalhar”). A incorporagao espiritual é reprovada por
alguns participantes ou ndo do tor¢, sob o argumento de que o toré atua como
mecanismo de controle de interferéncia de “inimigos” que querem desorganizar
as pessoas ¢ a propria “brincadeira”. Procede dai a concepg¢do de que ¢ indis-
pensavel “trancar as correntes para brincar o toré”.

A classificagdo como brincadeira remete a realizag@o do ritual em um
contexto de descontragdo, marcado pela alegria e espontaneidade, especial-
mente, em espagos publicos, denominando-se comumente de “representacdo da
danga”. A brincadeira ou diversdo articula-se a ideia de trabalho, que remete a
nocdo de sagrado, tendo em vista que a representagdo envolve preparagao espi-
ritual para execugdo de certos atos a fim de que sejam evitadas as incorporacdes
de encantados em publico. Algumas linhas tidas como fortes, por potencializar o
contato com os espiritos e os encantados, nao sdo cantadas nos rituais realizados
em espacos externos, fora das aldeias ¢ mesmo dentro das aldeias, como as
escolas, em que se evita a incorporagao espiritual. Nascimento (1994) mostra
que entre os Kiriri, assim como outros grupos indigenas do Nordeste, a diversao
e o sagrado ndo implicam em contradi¢do e revelam a maneira inventiva de
articular manifestagdes e praticas de modo complementar.

Como mostrei alhures, nos momentos festivos, como na “brincadeira
do toré”, o consumo de bebidas, como por exemplo a cachaga, esta frequente-
mente associado ao “beber com mais gente” e opera como indicador de uma
pratica relacional alargada, na medida em que envolve momentos de convi-
véncia, conversagdo e relacionamentos. Assim, compartilhar bebida manifesta
a positivacdo da vida em sociedade. A ingestao de cachaga e de outras bebidas
alcoolicas atua na construcgdo de vinculo social e se constitui numa manifestagao
importante de sociabilidade inter e intragrupal. As pessoas ligam as bebidas ao
sagrado, ao divertimento, a reciprocidade e, em certos casos, a politica.

No toré, por exemplo, o uso da cachaga e outras bebidas, como o “pau
do indio"!, torna as pessoas capazes de agenciar e serem também agenciadas
por seres invisiveis, tais como os encantados, mestres e caboclos, que direta-
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mente se relacionam com o universo de crengas das religides afro-brasileiras.
As “linhas” e a beberagem frequentes deixam os participantes da danca mais
vulneraveis, devido a “abertura do corpo” > provocada pela bebida, na medida
em que esta deixa a pessoa “fora de si”, podendo, assim, ser agenciada por
espiritos. O valor do corpo se expressa na potencializagdo da comunicagao entre
as pessoas e os espiritos quando o corpo se abre e permite, por meio da ciéncia
da jurema, produzir o transito por lugares encantados, pela terra ¢ pelo mar, e
como afirma Amaral “[...] em ser Encantada, folha e flor, Mestra, vinho e fumo,
cura e punicdo” (AMARAL, 2009, p. 03). Essa mesma jurema possibilita “[...]
trazer de volta os Tupinambas para guerrearem contra o mal, o rei Salomao
para aconselhar, os Mestres ¢ Mestras Encantados, que transitam entre o bem e
o mal, para curar com suas ervas.” (AMARAL, 2009, p. 03).

E o0 que observamos em algumas linhas do toré Potiguara:

Quem pintou a louga fina foi a flor da maravilha
Puai e filho e espirito santo / filho da virgem Maria
Eu bem disse a laranjeira que ela ndo botasse a flor
Ela passa sem laranja eu também passo sem amor
Os Potiguara estdo rezando apresenta nosso irmao
Me dé for¢a Deus Tupd com meu seis Salomdo
Jurema, oh Jurema, minha Jurema, Jurema

Somos as caboca de pena, filhas de Tupinamba

As formas de lidar com o invisivel, como descritas acima, aliadas
aos predicados dos encantados ¢ dos “donos dos reinados™'® repercutem sig-
nificativamente nas concepgdes e praticas nativas ligadas a esfera ritualistica,
especialmente, no toré. Neste, ha o envolvimento do catolicismo, através das
referéncias aos santos e outras entidades cristds e dos cultos afro-brasileiros,
como o catimbd. Dado o limite ténue entre rezadores e catimbozeiros, cujo
indice de diferenciacdo ou de alteridade, como vimos, pode ser verificado no
corpo, no tor¢, a figura do mestre, tido como “dono da brincadeira”, também
passa pelo questionamento sobre a natureza do seu corpo ¢ a forma de agenciar
0s espiritos.

O referido limite entre os especialistas (rezadores, catimbozeiros e
mestres do toré) supde a distancia entre os dois sistemas: o toré ¢ o catimbo.
Entendo-os como parte integrante de um mesmo complexo xamanico represen-
tado pelo toré, que funciona paralela ¢ transversalmente na politica dos humanos
e chega em determinadas situacdes a se cruzarem. As conexdes entre o toré e o
catimbo ¢ a associagdo deste ultimo com a feiti¢aria sdo dados principalmente
pela operacionalidade de sinais ou de elementos presentes em ambos como: a
concepe¢do de encantamento, enquanto processo que envolve, sobretudo, dispu-
tas por perspectivas, ¢ a dupla pertenga de entidades como “caboca de pena”,
“caboco velho”, “caboquinha da jurema” e a jurema, que ¢ elemento central da
cosmologia indigena do nordeste, por possibilitar o estabelecimento de contato
com o mundo dos encantados.

Circula uma leitura entre os indigenas que ora acentua a identificacao
de ambos, segunda a qual o toré ¢ catimbod por ter linhas, mestres e por acio-
nar a jurema como forga para o ritual, ora realca a distin¢do de que o toré ¢ a
“religido” ou a “cultura” do indio e o catimbo ¢ uma expressao religiosa dos
negros e “brancos”. O toré ¢ acionado como marcador de fronteiras simbolicas,
dai a necessidade de separa-lo das praticas rituais existentes, especialmente
do catimbo que ¢ continuamente associado a feitigaria e a religido dos negros.
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O temor ¢ a discricdo em torno das praticas rituais do catimbd sdo
marcantes nas narrativas e no modo como cotidianamente as pessoas se referem
a esfera dos encantados e os tratos com os seres invisiveis. Moonen ¢ Maia
(1992) destacaram que os Potiguara ndo gostam de falar sobre o catimbo e que
embora as praticas rituais tenham sido, em grande parte, abolidas ou esqueci-
das, as crengas no catimbo persistem. Segundo eles, o receio e 0 esquecimento
decorreram significativamente do contexto de persegui¢do violenta dos cultos
de origem africana e indigena por parte do governo da Paraiba'®.

Ao lado do contexto de repressao por parte do estado as praticas
rituais afro-brasileira e amerindias, ¢ preciso considerar, a persisténcia da
crenga no catimbd, na leitura de Moonen e Maia (1996), e o modo pelo qual os
indigenas criam estratégias para tal persisténcia, como por exemplo, silenciar
sobre o tema, que indica o segredo ritual como forma de resisténcia. O segredo
¢ uma construcdo coletiva que envolve a relacdo com o sobrenatural, estando
esta experiéncia ligada direta ou indiretamente com a jurema (SILVA, 2000),
marcando e reforcando o sagrado e sua manutencdo protegeria os indigenas
por parte de eventuais intrusos desrespeitosos (REESINK, 2000). Nascimento
(1994, p. 123) aponta também para a conservagao das crencas em segredo, “na
medida e em funcao, naturalmente, da persisténcia dos vinculos étnicos”.

O qualificador catimbozeiro ¢ a maior ofensa dirigida aos “mestres
do toré”. Pois estes se colocam justamente no trabalho de controlar os poderes
de outrem (dos espiritos), “trancando as correntes”, como forma de garantir
a organizagdo das pessoas e da propria “brincadeira”. Nos momentos em que
participei do ritual do toré em que as pessoas se “manifestaram”, observei
atitudes de apreensdo dos que viram a cena (dangarinos ou nao). Os presentes
teceram comentarios que aquela pessoa nao tinha forca para “se segurar”, ja os
mestres usaram defumagao, imposicdo de maos e canticos, numa demonstragao
de destreza para “afastar” o espirito da pessoa. A propdsito, as “linhas do toré”,
que orientam toda a performance ritualistica, constituem-se como mecanismos
que buscam impedir a manifestagdo espiritual de seres que demonstram um
comportamento descontrolado, os quais sao ritualmente vistos como coisa ruim,
dai a associagdo de toda possessdo com as praticas de catimbo. Ha, portanto,
uma relagdo tensa quando a representagao do toré desemboca na “manifestagao
espiritual” e no trabalho com os espiritos e encantados, gerando especulacdes
de que o toré tem se misturado com outras praticas e crengas ndo indigenas,
como o catimbo6. Esta em jogo a defini¢cao do que ¢€ ritual ou trabalho de indio
em detrimento do ritual e trabalho do branco (espiritismo) ou do negro (catimbo,
umbanda, candomblé).

Assim como Andrade (2008) sugere para os Tumbalala no tocante a
relag@o especifica entre o toré o xango, nos Potiguara, as operagdes de distan-
ciamento ¢ aproximacao, realizadas sobre o toré ¢ o catimbd, recaem mais na
interpretacdo do que propriamente na qualidade do rito.

Aqui sigo a intuicao de Andrade (2008) para quem a analogia entre o
xango e o toré, no caso dos Tumbalald, é a posteriori, e nao resulta de um viés
sincrético, que supde a fusdo entre os sistemas religiosos indigena e africano
no nordeste indigena, pois [...] nogdes nativas para praticas magicas africanas
vieram a ocupar o lugar pré-existente da agressdo do xamanismo [...]. O xangd
[ou o catimbd] seria uma transformagao ocorrida dentro do proprio xamanismo
indigena e, a transformacao simbdlica da feiticaria amerindia para a magia
africana, o resultado da relagdo entre diferentes que, por fatores contingenciais
e imperativos, viraram proximos (ANDRADE, 2008, p. 209). Nesse sentido,
0 acesso aos dois sistemas enseja disputas por praticas rituais mais “puras” ou
mais tradicionais, e por performances bem mais convincentes, que passam pela
introdugao e incorporagao de elementos rituais de grupos indigenas nordestinos.
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Por outro lado, ¢ possivel considerar, a partir da proposi¢do de Nas-
cimento (1994), que o toré e o catimbo pertenceriam ao complexo ritual da
Jjurema e os contatos com ambos, através de fluxos culturais, permitem aduzir
o fato de que condutores de rituais de jurema trabalham com elementos do
catimbd ou de outras religides de matriz africana, seja na composi¢ao musical,
na performance ritual, seja no uso de substancias ou bebidas. As mudangas
ensejadas nas praticas por meio das trocas rituais, também com outros grupos
indigenas, podem ser verificadas tanto no plano ritual, quanto no plano étnico.
Portanto, a criatividade ¢ a capacidade de reelaborag@o cultural dos agentes
sd0 marcas desse contexto, que conferem novos significados a representagao e
aos trabalhos, propiciando aos especialistas, experiéncias religiosas multiplas
e marcadas por praticas assimilaveis (NASCIMENTO, 1994).

O complexo ritual da jurema perpassa as eventuais fronteiras étnicas
que se constroem no interior de um campo de intera¢des sociais no qual os
indigenas ndo sdo agentes isolados. S@o promovidas alteragdes importantes
na forma como sao apreendidos e agenciados os encantados e os mortos e ¢
ampliada as concepcdes sobre os ndo humanos.

Em 2007, participei de um ritual do toré na aldeia Sao Francisco dentro
das comemoragoes do dia do indio. Antes de iniciar a danga propriamente dita,
trés elementos ganharam notoriedade: a defumag@o de uma borduna fincada no
centro do circulo e das pessoas ali presentes; a invocagao dos “Irmaos de Luz”,
através de um canto dirigido por duas médiuns, no qual foram pedidas protecao
e forga; e a ingestdo de jurema por alguns indigenas, que foi trazida por um
dos mestres do toré de um encontro denominado “Terra toré: territorialidade,
religido e identidade”, realizado nos Pankara na Serra do Arapua, municipio de
Carnaubeira da Penha-PE, sem propiciar transe meditinico, ou “manifestagao”
espiritual.

Quando indagados sobre o sentido da defumacgéo da borduna, alguns
mestres ¢ dangarinos do ritual afirmaram que o toré se tornou cada vez mais
potente em razdo do restabelecimento de praticas como a defumagédo do terreiro
e das pessoas, a introdugao de cantos espiritualistas (caracteristicas da umbanda)
¢ 0 consumo “restrito” de jurema. Ja outros expectadores, apontaram, num certo
sentido, para o oposto, uma vez que a incorporagdo (a “mistura”) de algo “de
fora” diminuiria a eficacia do ritual. A chave principal de tal avalia¢do esta no
reconhecimento de que os indigenas estdo aprendendo praticas rituais de outros
grupos indigenas, que se aproximaram da religido dos negros, como o catimbd
¢ a umbanda para demarcar uma atitude de resisténcia.

A repercussdo disso no toré pode ser percebida, de acordo com tal
visdo, na performance da danga e na introdugao de cantigas animadas que fazem
apologia a jurema aproximando-se dos “trabalhos de cachimbo”. Por sua vez, a
introdugdo da jurema se associou as inteng¢des do ritual ao estabelecer momen-
tos ludicos, dai ser ele uma “brincadeira”, e por representar a hostilidade com
os “tapuiocanindé”. A jurema entra como elemento significativo na economia
simbolica da predacao, atuando no combate aos Tapuio, e se mesclando, nas
cantigas, as “caboca de pena”, que constituem uma espécie de encantadas do
bem, habitantes das matas no reinado encantado do “jurema” e se opdem aos
espiritos do mal, como o dos catimbozeiros.

Na visao de trés compositoras do toré (as chamadas irmas Caranguejei-
ras Edileuza, Ieda e Zuleide), as “cabocas de pena” sempre revelaram cantigas
para o toré¢ e segredos sobre os encantados através de experiéncias oniricas.
Em algumas cantigas, as “indias encantadas”, como as “cabocas de pena” sdo
admitidas como filhas de Tupinamba, e deste modo, exprimem uma ideia de
ancestralidade, projetam a defini¢do de “indios guerreiros” e produzem um
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duplo distanciamento: em relagdo aos Tapuio, que se apresentam como encan-
tados da mata, e, portanto, selvagens, ¢ a “caboca de pena”, enquanto entidade
dos cultos afro-brasileiros.

As pessoas assinalaram a semelhanca do ritmo dos passos com os veri-
ficados nas rodas de umbanda, bem como na invocag¢ao de divindades dos cultos
afro-brasileiros, como a “caboquinha da jurema” e a “caboca de pena” e de
cantigas que enaltecem a for¢a da jurema. A “‘caboquinha da jurema” e a “cabo-
cla india” sdo invocadas para proteger e ajudar os indios a derrotar os “tapuios
Canind¢é”. Assim, ¢ possivel pensar o toré como uma guerra contra aqueles que
sdo vistos enquanto seres descomunais, tipico de um espirito/gente selvagem
que vagam pelas matas, tabuleiros, grutas ou dguas e uma maneira de afirmar
a agéncia dos indigenas civilizados. Ao serem situados na esfera da selvageria,
os selvagens (tapuios e as gentes selvagens) ocupam a posi¢ao de inimigo, que
aciona uma rede de agressdes movidas pela feiticaria ou pelo catimbo, como se
verifica em cantigas do toré, ja mencionada anteriormente, na qual ¢ lancado o
desafio para vencer a “tapuia do canind¢” e “amarrar o catimbo”.

As leituras dos “mestres” do toré Francisco Vital (que trouxe a jurema
de Pernambuco), Sandro (do Forte que atuou na defumagio da borduna), Zita
(iniciada na umbanda que invocou os espiritos) ¢ Sandro (de Jaragud, iniciado
na umbanda e tocador de zabumba) sobre a introdugao de outras praticas rituais
no toré apontaram para a necessidade de “limpar” o espago representado ali
pela borduna (concebida como arma de guerra), que estava fincada na terra,
cuja inten¢ao era manter as pessoas vinculadas, livrando-as de suas “correntes”.

Quanto a ingestdo da jurema, argumentaram que ela potencializa o tra-
balho e protege a “brincadeira” contra as for¢as dos inimigos, no caso os Tapuio
e os catimbozeiros. Para os mestres do toré, os cantos direcionados aos “Irmaos
de Luz” objetivaram pedir protec¢do aos espiritos auxiliares que, diferentemente
dos encantados descritos anteriormente, passaram pela morte ¢ se mantiveram
proximos aos vivos, os auxiliando. Por outro lado, eles foram inseridos nas
praticas e nas representagdes sobre o encantamento, de acordo com o modelo
de gestdo com os seres invisiveis, especialmente, com os mortos. Esse modelo
se constitui por meio da evitagdo, do contato ¢ através de experiéncias oniricas
(ja apontadas anteriormente) e da relacdo de trato e simpatia.

O mesmo se observa com relagéo aos “irmaos de luz”, que sdo lideran-
cas indigenas, mestres do tor¢ e rezadores que se transformaram em encantados
e foram recentemente incluidos no dominio dos espiritos, ampliando, assim, a
ideia de encantado, deixando mais nitidas as diferenciagdes entre os mortos.
De um lado, estdo os “espiritos bons”, agora definidos como “espiritos de luz”,
que sdo vistos como encantados com quem passam a partilhar experiéncias
cotidianas, conviver, manter proximidade espacial e genealdgica. E de outro,
encontram-se 0s “espiritos maus”, que sdo principalmente pessoas praticantes
de feiticaria ou de catimbd e reforcam que a morte tragica dos catimbozeiros,
como descrita alhures, é o pardmetro de leitura usado para interpretar o destino
dos mesmos e ¢ importante destacar que o uso desse termo ¢ uma tentativa de
produzir distancias genealogicas e identitarias.

A compreensdo de morte sugere duas chaves de interpretag@o. A pri-
meira aciona a concep¢do do catimbd de que a identidade do mestre ndo se
dissolve com a morte, pois como sugere Bastide (1945, p. 205) “A morte, longe
de destrui-lo, da-lhe mais uma vantagem. Pode ¢le se transformar em encan-
tado”. A segunda aponta a concepgdo de que o espirito do morto se desprende
do corpo ¢ “fica no mundo”, ou seja, permanece nos lugares onde viveu e con-
tinua a realizar as mesmas atividades, alimenta-se do que estiver ao seu alcance
e prefere erva do mato, fruta e mel. A alma peregrinara entre os vivos como
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forma de peniténcia, por ter praticado algo reprovavel, como por exemplo, o
catimbd. Os corpos sdo levados ao cemitério e 14 sdo plantados; sob a sepultura,
sdo plantados galhos de flores como forma de embeleza-la.

Os “irmaos de luz” sdo definidos como “espiritos bons”, e vistos como
encantados com quem passam a partilhar experiéncias cotidianas, conviver,
manter proximidade espacial e genealdgica. Ja os “espiritos maus” sdo princi-
palmente pessoas praticantes de feiticaria ou de catimbd que continuam a atuar
junto ao mundo dos vivos.

No mesmo toré¢ de 2007 descrito anteriormente, uma cantiga nova foi
entoada. Na cantiga exaltava-se a figura do cacique Daniel Santana que tendo
descido da serra vestido de pena (como “caboco de pena”), ele era o “cacique
dajurema”. A atribui¢do das qualidades de encantamento a Daniel, por meio das
referéncias sdo “caboco de pena” e a jurema regida por um cacique, explicita a
constitui¢do de uma unidade cosmopolitica, que condensa as pessoas em suas
praticas politico-rituais e as relagdes com a esfera do sobrenatural-espiritual.
Ela induz o movimento de “inclusdo” dos mortos no reino dos encantados,
dominado por caciques, que sdo concebidos como os protetores da aldeia, e
em vista disso, promove a amplia¢do da concepcao de encantamento (compul-
sorio), enquanto ato de captura, tal como foi verificado nas versdes da mae do
mato ¢ da agua.

O uso de bebida no toré (mas ndo apenas), como a cachaga, poten-
cializa as pessoas a estabelecer o contato com os seres invisiveis ¢ a falar com
mais abertura sobre os encantados e a morte, por meio das lembrangas do pas-
sado, evocadas pelos mais velhos, e do contato com os espiritos nas situagdes
de “incorporagio”. E sobre isso que o toré procura agir, ou seja, prender as
correntes porque, como se costuma ouvir dos mestres, todo indio possui uma
magia ou um tipo de conhecimento ou sabedoria “que vem da mata, da agua, da
natureza” (Sandro, mestre do toré, residente de Jaragua), reforgando a expressdo
corriqueira, ja assinalada acima, de que “todo indio tem catimbo”.

A utilizagdo da palavra magia, em analogia ao catimbo, sugere mais
uma vez a aproximagao entre o toré e este ultimo. Ambos sdo referenciados a
partir dos mecanismos de controle e protecdo, que agenciam a “for¢a do pen-
samento e da oragdo numa magia s6” (Pajé Sandro), e do fato de possuirem as
mesmas “linhas”, que sdo os cantos de invocacdo dos encantados, dadas por
estes através de sonhos ou podem ser de autoria pessoal.

No tocante ao sentido de magia, diversos estudos sobre catimbo (BAS-
TIDE, 1945, VANDEZANDE, 1975; CASCUDO, 1978), definido como “magia
do nordeste” (RIBEIRO, 1992), indicaram tratar-se: de uma “antiga festa da
Jurema, que se modificou com o contato com o catolicismo, mas que, assim
transformada, continuou a se manter nas populagdes mais ou menos caboclas”
(BASTIDE, 1945, p. 222); de feitico, coisa-feita, sortilégio e como pratica ndo
religiosa (CASCUDO, 2000) e resultante do encontro das tradigdes indigenas e
africanas e como cerimonias de feiticaria, sendo a pratica do catimbo ¢ feiticaria
paralela ao “adjunto de jurema” (CASCUDO, 1978). Sdo centrais no catimbo
nordestino, a jurema ¢ o contato com o catolicismo, a crenga na existéncia de
um mundo sobrenatural — outro mundo — povoado por reinos encantados, os
quais s@o dirigidos por “mestres” — que sao a entidade espiritual central dos
catimbo6s — os quais individualmente tem uma linha. Os reinados encantados
sdo formados “por chefes indigenas, almas das pessoas mortas, antigos catim-
bozeiros, espiritos catolicos e espiritos negros” (ASSUNCAOQ, 2006, p. 80) e
“a linha de cada mestre resume a agdo sobrenatural, as exceléncias do poder e
a sua especialidade técnica” (ASSUNCAO, 2006, p. 81).
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A defumacg@o para curar doengas, por meio do cachimbo, ¢ 0 emprego
do fumo para entrar em estado de transe sdo outros elementos constitutivos das
praticas rituais do catimbd que exprimem o envolvimento do “mestre” com os
processos de cura e representagdes de encantados e outras entidades espirituais.
Como mostra Ribeiro (1992, p. 24), os mestres “sdo os guias, orixas sem culto,
acostando, espontaneamente ou invocados para servir”, os quais possuem
fisionomia propria, gestos, maneiras diferentes de atuacio. £ esse catimbo que
personaliza espiritos que habitam os vegetais em entidades antropomorficas, os
caboclos (VANDEZANDE, 1975).

Alguns dos elementos acima referidos apresentam-se também na
pratica ritual do toré. A despeito do controle da manifestacdo espiritual nas
apresentagdes publicas do toré, os transes quando acontecem sdo produzidos
por processos fisicos, com fumo e jurema, e o trabalho dos encantados tomando
o corpo das pessoas que estdo na roda. Os mestres do toré sempre dirigem o
ritual com as cantigas, pois “sem canto ndo ha encanto” (CASCUDO, 1978),
com os instrumentos musicais e com os cachimbos; além de chupar a fumagca,
os mestres sopram com forca para fazer defumagdo do ambiente, dos objetos
e dos participantes do ritual. A ciéncia da jurema, que ¢ praticada por mes-
tres viventes e do além e esses sdo “donos dos bons saberes” (CASCUDO,
1978, p. 165) e verdadeiros detentores desta ciéncia, é concomitante com a
“Ciéncia do Cachimbo” (BRANDAO; NASCIMENTO, 1998, p. 83), a qual
é dada através do sopro invertido do cachimbo e este é catimbo e vice-versa
(CASCUDO, 1978, 2000). Como sugere Aratjo (1961), o toré é o mesmo
catimbo, pajelanca, sendo denominagées de uma danca e de uma cerimonia
que variam regionalmente; em Piacabucu (Alagoas), o Toré é o mesmo que o
catimb¢6 “onde além das fungdes medicinais fitoterapéuticas sdo encontrados
os elementos fundamentais deste, herdadas do indio: a jurema e a defumacéao
curativa” (ARAUJO, 1961, p. 76).

Porém, a diferenca entre ambos diz respeito a natureza do trabalho:
no catimbo, os encantados sdo chamados a proceder na cura ou na agressao, ja
no toré, o foco recai na tentativa em bloquear o “catimb6” das pessoas para que
os espiritos ndo sejam atraidos ou se “encostem” nelas e desorganizem a “brin-
cadeira”, isto porque a aproximagdo com tais agéncias torna as pessoas mais
vulneraveis a interferéncia dos mesmos, por meio da “manifestagao” espiritual e
da potencializagdo das habilidades em lidar com o mundo extra-humano. Assim,
o controle envolve desde uma batalha contra tais agéncias, até o estabelecimento
de relagdes de trato e simpatia por meio do toré.

XAMANISMO, RESISTENCIA E TRADUCAO

A partir dos elementos acima descritos, € possivel identificar uma
dupla tentativa no toré, qual seja, estabelecer vinculos no intuito de exercer
sobre os encantados um controle e apropriar-se de sua agéncia, de acordo com
uma “politica cosmologica de prevengao” (ANDRADE, 2008). Os encantados
tornaram-se espiritos com quem os vivos podem contar para a protecao da aldeia
e para seu agenciamento nas resolucdes de conflitos.

O tor¢ pode ser encarado como um ritual voltado mais para os encan-
tados do que para os mortos, embora a logica relacional esteja ancorada na
tentativa de produzir disjung@o com esses seres. Tais movimentos foram feitos
a despeito dos encantados nao terem passado pelo imperativo da morte. Seme-
lhante aos encantados, os mortos apresentaram uma qualidade diferenciada de
corpo e de espirito e passaram a integrar um coletivo delineado pela regéncia
de um “dono”, com o qual ¢ possivel estabelecer relagao de aproximagao, mas
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também de distanciamento dada a ruptura provocada pela morte. O dilema
colocado a partir disso é que os mortos, apesar de encantados, descolaram-se
do mundo dos vivos, tornaram-se diferentes ao se aproximarem da condigdo
de selvagens, o que justifica a imprevisibilidade de suas agdes, tal como ocorre
com os encantados anteriormente descritos.

A posicdo do mestre do toré, assim como dos rezadores e catimbozei-
ros, sugere sua atuacdo como uma espécie de “dono”, cujo significado semantico
recobre tanto o plano sociologico quanto o cosmolégico. No primeiro, a palavra
recompode o sentido atribuido aos sujeitos que iniciam atividades, convocam
e convidam pessoas para participar de festas, conseguem agregar e manter
familiares sob sua protecdo e controle, assegurando-lhes bem-estar, e o fato
de atrair parentes e ndo-parentes. Desse modo, sdo garantidas a reproducao e
a mobilidade do grupo doméstico, como também o desenvolvimento de um
principio de autoridade.

Se considerarmos que a a¢do dos “donos” envolve sempre protecao,
controle e cuidados, € inevitavel conceber as rela¢des baseadas, sobretudo, nas
amizades e lealdades que eles agenciam, como sendo assimétricas, as quais
se constituem enquanto uma forma social decisiva na propria configuragdo do
dominio do politico. Ainda que suas a¢des sugiram a produgdo de uma singu-
laridade, a atualizag@o das diferenciagdes internas ao grupo nio deixa de ser
expressa, como pode ser identificadas nos reiterados jogos da politica indigena,
marcados pelas divisoes, conflitos e configuracao de grupos politicos distintos.

Os “donos”, portanto, desenvolvem uma atividade de tradugdo ¢ de
diplomacia, como sugere Carneiro da Cunha (1998) sobre o xamanismo, o que
remete a ideia de maestria como uma nova linguagem que “enquanto meca-
nismo de producdo de pessoas magnificadas, que contém tanto os dispositivos
de produgédo da poténcia, como os de solapamento do poder” (FAUSTO, 2008,
p. 342), ¢ capaz de cobrir um dominio da lideranga, ao invés de um campo de
dominagdo (SZTUTMAN, 2012)".

Ao mesmo tempo, identificamos uma reelaboragdo das concepgdes
xamanicas tradicionais que nao estdo restritas a um saber cosmologico, mas
passam a incorporar e dar visibilidade ao discurso étnico. A agdo politica
propiciada pelo xamanismo revela, de um lado, a resisténcia a assimilagdo das
praticas tidas como indigenas as praticas e crengas concebidas como de negros
(o catimbd, a umbanda e a jurema). E, de um outro, o acionamento de uma
linguagem do ponto de vista étnico que possibilita a comunicagio interétnica a
partir da defini¢do da etnicidade como linguagem (CARNEIRO DA CUNHA,
2014). A escolha dos tipos de tracos culturais e de quais tragos culturais serdo
real¢ados que podera assegurar e marcar a distingdo do grupo depende, em pri-
meiro lugar, “dos outros grupos em presenga ¢ da sociedade em que se acham
inseridos, ja que os sinais diacriticos devem poder se opor, por defini¢do, a
outros de mesmo tipo”, e, em segundo lugar, “das categorias comparaveis
disponiveis na sociedade mais ampla, com as quais poderdo se contrapor e
organizar em sistema” (CARNEIRO DA CUNHA, 2014, p. 238). Essa visdo
aproxima-se da proposi¢ao de Overing (1990) sobre o xama como construtor
de mundo, em que as formas de constru¢do do mundo sdo recorrentemente
baseadas em verdades parciais, cujas versdes estdo sempre associadas a marcos
de referéncia. O xama desenvolve a capacidade de traduzir e interpretar visdes
de mundo outras, parciais, de modo a tornar inteligiveis os conhecimentos ¢ as
percepgdes através da adogao de uma linguagem que expressa um ponto de vista
parcial, suspendendo a linguagem ordinaria e ativando o esotérico.

Portanto, o toré pode ser entendido na perspectiva do xamanismo
como sistema de comunica¢do e mediagdo, dentro do modelo historico de
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relagdes sociais, cujo funcionamento responde, dentre outras coisas, pelo cui-
dado das relagdes estabelecidas com os encantados mais do que uma “espécie
de clinica xamanica sem remédios”, voltando-se, portanto, para uma “politica
cosmoldgica da prevengao” (ANDRADE, 2008). Ao observar o toré potiguara,
verifico o trabalho preventivo do toré, tal como sugerido por Andrade (2008)
para os Tumbalala, como também observo uma inteng@o de gerir a relagdo com
os espiritos dos mortos e dos encantados por meio do amansamento ou de sua
domesticagao.

NOTAS

I E possivel falar da temporalidade dos Potiguara a partir de trés momentos: o “tempo
muito antigo” que remete a um tempo marcado pela domestica¢do de uma tapuia selva-
gem por um cagador civilizado, cujas referéncias recaem ao um tempo mitico; “o tempo
de antigamente” que ¢ o dos troncos-velhos, com os quais ha relatos ou testemunhos de
compartilhamento de experiéncias, levando a compreender como um tempo historico;
e o “tempo de hoje” que se conecta a ambos, mas ¢ efeito do processo historico e poli-
tico de continuidade pela ideia de autoctonia e de descendéncia e descontinuidade pela
concepedo de que sdo “indios misturados”.

2 Tal concepgao se assemelha a do povo Pankararu de Pernambuco, para quem os encan-
tados s2o os espiritos de indios que ndo morreram, mas abandonaram voluntariamente o
mundo por “encantamento”, passando a compor o pantedo virtualmente indeterminado
de espiritos protetores de cada grupo (ARRUTI, 1996).

3 Os Atikum diferenciam também os “encantados da terra” e os “encantados do ar” (ou
“encantados de luz”).

* A amesca ¢ uma planta da familia da Burseraceae, espécie Protiumicaraiba (DC),
que produz um tipo de resina usado pelos mestres do toré para purificar o terreiro onde
a danga ¢ realizada. Os Kariri-Xoko de Alagoas utilizam-na juntamente com o fumo ¢
outras ervas para a purificagdo do corpo material ¢ o0 encontro com os seres espiritu-
ais. Disponivel em: https://www.indiosonline.net/historico_dos_xucuru_kariri/. Acesso
em: 15 fev. 2019.

> Agradego a sugestdo muito apropriada e pertinente do/as pareceristas ad hoc sobre a
importancia de se discutir as categorias utilizadas no processo de colonizagao, articu-
lando-as com os termos e categorias nativas a partir de interpretagdes historicas, étnicas
e identitdrias.

¢ Usarei catimbozeiro para se referir as pessoas classificadas pelos Potiguara como es-
pecialistas rituais, cujas praticas envolvem o uso da jurema, o contato com espiritos e
entidades como mestres e caboclos, as manifestacdes espirituais e os trabalhos com ca-
chimbo, maracés dentre outros elementos. Remete, em alguns contextos, a uma catego-
ria pejorativa, tendo em vista ser acionada na defini¢do de trabalhos com viés negativo,
jé que supostamente busca fazer o mal as pessoas.

7 Tomamos a defini¢ao de tradigéo oral de Vansina (2010), que afirmar ser a tradi¢do
como historia, um testemunho transmitido oralmente de uma geragio a outra, formando
um elo através de cada narrador, relator ou informante e a oralidade é uma atitude diante
da realidade. As tradi¢des orais consistem de todos os testemunhos verbais/orais que
sdo relatos sobre o passado, defini¢do que implica que relatos falados e cantados entrem
em considerac¢do na tradi¢ao oral.

8 Os troncos velhos correspondem aos niicleos comuns de antepassados, em torno dos
quais ocorreu a composi¢ao de familias, formando a base de uma “comunidade de
sangue” ou “comunidade de parentes, cujos descendentes sdo tratados como “pontas
de rama” (no “tempo de hoje”). Do ponto de vista genealdgico, os “troncos velhos”
correspondem a geragao dos avos; ha casos, ndo tdo comuns, que incluem os bisavos e
os tataravos, parentes de terceira e quarta geragdes acima de ego.

® Griinewald (2005) assinala que a mesma equipe das Missdes registrou a jurema no
catimbo.

10°0 vermelho e o preto sdo as cores presentes nas pinturas corporais. O vermelho vem
do urucum e o negro vem do fruto jenipapo que combinadas com colares, plumagem
e modelos de pintura corporal propiciam multiplas formas de enfeitar, embelezar ¢
construir corpos.

' Trata-se de uma bebida produzida artesanalmente, especialmente, por homens, feita a
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base de cachaca misturada com vérias ervas, raizes e cascas de arvores. E recomendada
ainda a adi¢do de frutas como o caju, a mangaba, dentre outras, por acreditar que com
essa mistura, a bebida fica “forte” e deixa as pessoas mais alegres, expansivas, e, sobre-
tudo, viris. Ap6s a mistura desses ingredientes, a garrafa ¢ enterrada por, no minimo,
trés dias. Na vis@o dos preparadores ¢ de grande parte dos consumidores da bebida, a
garrafa “fica tampada ¢ a gente enterra, falta o ar ¢ ai ela fica apurada, fica no ponto”
para garantir a “for¢a”.

12 A dimens@o da corporalidade ocupa centralidade nos multiplos rituais afro-indigenas
no Brasil. Griinewald (2005) indica que os indios do Nordeste “sdo os depositarios
da ancestralidade buscada desde as religides extaticas brasileiras como o Catimbo,
a Umbanda e o Candomblé¢ de Caboclo, até pelo experimentadores poés-modernos”
(GRUNEWALD, 2005, p. 240), sendo o indio o “sujeito fundador do conhecimento
xamanico sobre a planta e sua bebida” (GRUNEWALD, 2005, p. 240). Por outro lado,
a jurema possui uma importancia fundamental em formas religiosas como o Xangé e a
Umbanda, ndo podendo ser entendido “como uma forma secundaria de religiosidade ou
pratica magico-curandeiristica” (BRANDAQ; NASCIMENTO, 1998, p. 89).

13 A categoria “dono” remete a “capacidade de conter — apropriar-se ou dispor de —
pessoas, coisas, propriedades e de constituir dominios, nichos, grupos” (SZTUTMAN,
2005, p. 261).

14 A partir da mobilizagdo de povos de terreiro foi aprovado, em 1966, o livre exercicio
dos cultos africanos pela Lei n. 3443 de 1966, a qual, entretanto, nada especifica sobre
os cultos de origem indigena, como o catimbo. A lei vinculava a realizagdo dos cultos a
autorizagdo da Secretaria de Seguranga Publica e obrigava as casas religiosas a regula-
rizarem seu registro e os responsaveis pelos cultos deveriam fazer prova de idoneidade
moral e de ‘perfeita sanidade mental’, consubstanciada em laudo psiquiatrico. No dia
13 de novembro do mesmo ano, foi criada a Federacdo dos Cultos Afro-Brasileiros da
Paraiba, em Jodo Pessoa.

15 Fausto (2008, p. 329) salienta que a relagdo maestria-dominio ndo pode ser reduzida
a uma “simples categoria ontologica, a dos donos ou mestres da natureza”.
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RESUMO

Este artigo tem o objetivo de fazer uma reflexdo junto as palavras do xama yanomami
Davi Kopenawa, contidas na obra A queda do céu. O texto em questdo foi construido
mediante o trabalho conjunto do antropologo francés Bruce Albert ¢ 0 xama yanomami
Davi Kopenawa. Esta pesquisa busca cooperar na exposi¢do das consequéncias que
esse trabalho “a quatro maos” vem causando a teoria antropoldgica, principalmente
aquela ligada ao xamanismo. A frase de Davi Kopenawa “a floresta ¢ inteligente, ela
tem um pensamento” serd o centro de irradiacdo deste artigo, e se buscara fricciona-la
com diferentes textos antropoldgicos contemporaneos, para que caminhos ¢ desvios
surjam e para que as faiscas desses encontros sejam expostas.

Palavras-chave: Xamanismo. Antropomorfismo. Florestas.

ABSTRACT

This article aims to engage a reflection regarding the words of the yanomami shaman,
Davi Kopenawa, contained in the book The falling sky. The book in question was a
result of a joint work between the French anthropologist Bruce Albert and the yano-
mami Shaman Davi Kopenawa, and this research seeks to cooperate in exposing the
consequences that this "four hands" work has been causing to anthropological theory,
and especially to the anthropological theory linked to shamanism. David Kopenawa
sentence "the forest is intelligent, it has a thought" will be the point of dissemination of
this article, and we will try to friction this sentence with different contemporary anthro-
pological texts so that paths and deviations arise, and sparks are exposed.

Keywords: Shamanism. Anthropomorphism. Forests.
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INTRODUCAO

O que fazer com o texto A queda do céu, construido em uma parceria
entre o xamd Davi Kopenawa ¢ o antrop6logo Bruce Albert? Ou melhor, o que
os antropologos podem fazer com as palavras do xama yanomami tépé'? Essa
ainda é uma pergunta muito nova’, a qual este artigo busca trazer alguma coope-
racdo. A presente pesquisa tem como principal intengdo explorar as palavras, os
insights, do xama Davi Kopenawa, escritas na obra A4 queda do céu, e junto as
palavras do xama, mas nd3o menos importante, expor também questdes ligadas
ao antropomorfismo da teoria antropoldgica napé*. Resumidamente, o que se
tenta fazer aqui € friccionar o texto xamanico com outros textos ocidentais,
de forma que surjam caminhos em comum, desvios, ou mesmo para que seja
possivel descrever as faiscas do atrito desses encontros. Busco menos fazer os
textos ocidentais convergirem para as afirmagdes de Kopenawa, e mais expor
as divergéncias entre os varios autores que serdo apresentados, pensando os
possiveis efeitos, tremores ¢ tensdes que as afirmag¢des xamanicas implicam a
tradigdo moderna antropologica escrita.

O centro de irradiagdo dos problemas deste artigo € a simples frase: “A
floresta ¢ inteligente, ela tem um pensamento” (KOPENAWA; ALBERT, 2016,
p- 497). Porém, isso ndo significa que este artigo ird comegar por essa frase do
Xama, ou mesmo que ird se manter sempre proximo a esse centro. O artigo, aliés,
desenvolve-se primeiramente a partir de consideragdes sobre as bases teoricas
da modernidade, que servem para situar o momento historico no qual a frase
do xama aparece. Feito isso, iremos a pontos da teoria antropoldgica sobre o
xamanismo, problematizando-os para, apds esse percurso, chegar diretamente
as palavras de Kopenawa.

As palavras do xama sao diferentes. Elas vém de muito longe e falam
de coisas desconhecidas pelas pessoas comuns [...]. Se quisermos con-
seguir essas palavras de sabedoria, temos que responder aos espiritos
[...] estudando sob a orientagdo de nossos xamas mais velhos ndo temos
a menor necessidade de olhar para as folhas de papel. [...] Nos somos
habitantes da floresta, nosso estudo ¢ outro (KOPENAWA; ALBERT,
2016, p. 458, 460-461).

A floresta, junto ao seu pensamento ¢ ao seu lado espiritual, foi enca-
rada desde cedo pela antropologia em meio as questdes da antropomorfia®, ou
seja, se a floresta pensa, ela deve pensar como o humano, ela deve ter algo
de humano. Dentro dessa problematica, imagina-se uma floresta que pensa,
sobretudo, por intermédio de caracteristicas humanas. Somando-se a isso, vé-se
também a afirmagdo de que “uma floresta pensa” enquanto um erro de calculo
dos povos indigenas, que confundem partes que na verdade sdo separadas, a
humanidade e a natureza.

O animismo enquanto conceito de uma certa tradicdo antropoldgica
se alicerca na ideia basica de que existe animagdo, pensamento, agéncia’, para
além dos humanos, e, assim, contém dentro de si as questdes sobre o antro-
pomorfismo (BENSUSAN, 2017, p. 11). E o conceito vem sendo repensado
atualmente por influentes escritores, como os antropdlogos Philippe Descola,
Eduardo Viveiros de Castro e Eduardo Kohn, e também por fil6sofos brasileiros,
como Hilan Bensusan e Marco Valentim®. Esses autores deram um novo folego
a problemadtica que o conceito envolve e trouxeram-no de novo para o centro
dos debates antropoldgicos. Para situar as discussdes sobre o antropomorfismo
neste artigo, acompanharemos as relagdes de concordancia e discordancia entre
esses diferentes arranjos tedricos. Os autores citados conversam entre si em
seus proprios textos, o que tanto facilita quanto torna a sua analise conjunta
mais potente.
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Afinal, pensa o0 moderno convicto: por que levar em conta que uma
floresta pensa? Por que especular que/com uma floresta pensa? Isso ndo seria
assunto de contos de fadas ou crengas de um passado longinquo? Enquanto
primeira provocagao, a resposta mais simples ¢ direta a essas questoes ¢: deve-
mos levar em conta que as florestas pensam, justamente porque elas pensam
(KOHN, 2013, p. 22). Os espiritos sabem disso, Kopenawa (2016) sabe disso,
outros xamas também sabem disso, outros varios povos também sabem disso,
e de acordo com as previsdes do xama yanomami (KOPENAWA; ALBERT,
2016, p. 508), logo o branco sera obrigada a saber disso.

Para Albert (2016), o xama realiza uma “contra-antropologia historica
do mundo branco, a partir da comparacao de esferas culturais que, em suas
viagens, ele percebera como pontos de embate cruciais entre o seu mundo e o
nosso” (KOPENAWA; ALBERT, 2016, p. 542). A estratégia de escrita desen-
volvida neste artigo se desenvolve apoiada em uma diferenca marcante entre os
Yanomami e os napé, “forasteiros, inimigos” (KOPENAWA; ALBERT, 2016,
p. 610). Ou seja, ha de um lado o povo da floresta (indios, xamas, outros), e do
outro os brancos (ocidentais, cidades, modernos).

Para realizar essa posigdo, a aposta deste artigo comeca por tratar o
xamanismo como algo prioritario, sobretudo, de forma que suas prioridades
sejam tratadas enquanto prioritarias. O artigo busca caminhar mais proximo dos
espiritos, dos xamas, da magia, das bruxas, da yakoana e do tempo dos sonhos
do que dos estados-nagoes, do cristianismo e do direito-constitui¢do. Trataremos
tratar o mundo moderno como uma parte do mundo xamanico, uma parte que
hoje se mostra grande e destruidora, mas nem por isso deixa de ser apenas uma
parte (VIVEIROS DE CASTRO, 2015b).

Este artigo se apoia, entdo, na inspirag¢ao de um ataque reverso a tradi-
¢éo ocidental, uma espécie de desconstrugdo reversa (HOLBRAAD; PEDER-
SEN, 2017, p. 294). Reverso, pois as intervengdes tragadas neste artigo partem
de caminhos apontados pelo xama Davi Kopenawa. Entdo, sdo intervengdes
de fora para dentro, do mundo do xama para o mundo dos napé. Como indica
o0 conceito “contra-antropologia” de Albert (2016), grande parte do discurso
de Kopenawa (2016) se da seguindo uma estratégia de uma comparagio de
culturas/mundos, que parte de um mundo a priori xamanico, para entdo realizar
uma comparac¢do com o mundo napé.

Assim, a inten¢@o nao ¢ a de impor ao texto do xama Kopenawa uma
ideia ja predeterminada e fixa sobre o assunto, as convicgdes de algum sistema
ocidental sobre o que pode ser uma floresta que pensa. Partiremos de uma
circunscri¢ao do que significa uma floresta para os modernos, mas apenas para
que o contraste deixe ver melhor o que realmente importa aqui, que ¢ como a
floresta se constitui nos proprios termos do xama. Buscaremos, nas palavras
de Kopenawa, a organizag@o ¢ a composicao da floresta, para repensar o que
ela ¢ ou quem ela é. Em suma, o que acontece quando o xamanismo empurra
os argumentos dos antropo6logos para lugares ainda desconhecidos? Ou, o que
acontece quando as palavras do xama incidem nos argumentos dos antropdlo-
gos, de modo a gerar efeitos sobre esses argumentos? (VIVEIROS DE CAS-
TRO, 2002, p. 115).

QUEM E O MODERNO? AS BASES
TEORICAS DA MODERNIDADE

A exposicdo das bases teoricas fundamentais da modernidade tem
como objetivo, nos planos deste artigo, possibilitar que se veja além dela.
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Tentaremos colocar nos termos mais simples o que ¢ a modernidade, para que
se torne possivel perceber o que esta para além do moderno. Neste artigo ndo
se busca pensar essas bases enquanto a unica verdade, sequer busca-se con-
firma-las ou reforga-las. Pelo contrario, a intengdo ¢ de revirar e torcer essas
bases para que se vislumbre coisas novas, para que coisas diferentes aparegam
€ possam ser vistas.

A constitui¢ao teoldgica-politica moderna neste artigo ¢ definida como
aquela que busca construir uma fronteira entre os humanos e a natureza, entre
o futuro e o passado, uma fronteira que separa completa e irreversivelmente
esses dois polos (BENSUSAN, 2017, p. 35). Um esfor¢o de bifurcagio entre
0 cosmos/universo/natureza e os humanos/cultura/pensamento marca a cons-
tituicdo moderna. Em suma, a modernidade ¢ uma ruptura (LATOUR, 2013,
p- 15). A origem da palavra modernus se encontra no século V, sendo utilizada
para marcar a separagao entre uma nova Roma crista, que estava entdo surgindo,
e a antiga Roma paga, que estava sendo ultrapassada (HABERMAS, 2001, p.
169). O que ha em comum entre as defini¢des da modernidade, que sdo muitas,
¢ que todas se referem a uma passagem no tempo, a uma ruptura, que de um
lado deixa aqueles que perderam a disputa, que sdo os antigos, o passado, a
natureza, e do outro lado coloca aqueles que venceram, os humanos, o novo, o
futuro (LATOUR, 2013, p. 15).

A maioria dos modos de agir e pensar do ocidente apresentam uma
separagao entre os humanos (politica) e a natureza (ontologia) (BENSUSAN,
2017, p. 35). O lado dos humanos é o campo do quem, enquanto o lado da natu-
reza € o campo do gué. De um lado esta a politica, o pensamento, a humanidade,
a cultura, o sujeito, a subjetividade, o interior, a alma, o eu, todos aqueles que
podem conhecer, o campo do guem. Do outro lado esta todo o resto, aquilo que
apenas pode ser conhecido, a ontologia, o ndo-humano, o objeto, a natureza, o
ambiente, o campo do gué. Um em primeiro plano, o outro em segundo. Um
protagonista, o outro coadjuvante. Conhecer é um ato de mio tinica nesse para-
digma, sempre partindo do sujeito para o objeto, ou, do humano para a natureza
(BENSUSAN, 2017, p. 39).

No entanto, nas ultimas décadas, a desconfianca sobre esses modos
de pensar e agir modernos, que separam perfeitamente o time dos humanos
e o time da natureza, vem aumentando exponencialmente. Pois, enquanto as
teorias mais comuns da modernidade buscam uma imagem de uma natureza
enquanto coadjuvante, enquanto em um passivo segundo plano, o que se vé
com a presente crise ambiental planetaria é que todo o “resto” que foi colado
do lado natural nao se encaixa mais nas idealizagdes modernas (BENSUSAN,
2017, p. 41). A natureza ndo ¢ mais um pano de fundo, sempre ali equilibrada e
serena, por onde os humanos desfilam sua superioridade, pois subitamente ela
se tornou raivosa e descontrolada (STENGERS, 2015, p. 46), assim assumindo
o protagonismo da situacdo. E também, essa natureza que se revolta apresenta
ja muitas marcas causadas pelos humanos, e a separagdo entre os polos, que um
dia ja foi tdo clara, vem se mostrando confusa.

A ideia do “Antropoceno” vem ganhando relevancia na comunidade

cientifica nos ultimos anos, ¢ ela marca o inicio de uma nova era geoldgica
na qual a destrui¢do humana descontrolada sobre a natureza tem um impacto
decisivo. Essa nova era geoldgica aponta que a separacao, o afastamento entre
a natureza e os humanos ja nio ¢ tdo clara como um dia ja, pois o humano se
transformou em uma espécie de forga geolégica (CHAKRABARTY, 2013, p.
17), e assim o horizonte humano vem perdendo sua defini¢do. O cheiro de plés-
tico no ar atmosférico ja ¢é forte demais, para que a separagdo entre a natureza
e os humanos seja uma imaginada como perfeita (BENSUSAN, 2017, p. 35).
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A FLORESTA QUE PENSA

“A floresta ¢ inteligente, ela tem um pensamento” (KOPENAWA;
ALBERT, 2016, p. 497), diz o xama yanomami. Essa ¢ uma afirmagdo que
leva ao curto-circuito os dois lados separados inteiramente pelos principais e
mais influentes modos de pensar/agir do ocidente. E uma afirmagio que repente
aproxima subitamente o humano do ndo-humano, tornando-os préximos demais,
parecidos demais, causando assim um subito mal-estar para a tradi¢do ocidental.
Ter a floresta como algo que pensa — entdo alguém e ndo mais algo — liga
polos que no ocidente foram afastados para que a propria humanidade pudesse
ser definida, pois neste caso separar ¢ definir, e como ja foi visto, ¢ determinante
para a tradi¢do ocidental que a natureza nao pense, ndo tenha agéncia. Nos —
humanos — somos aqueles que pensam, tém alma, interior, agéncia, e, ento,
definimo-nos em contraste com aquilo que nao pensa.

A afirma¢@o xamanica incide diretamente no limite tracado pela tra-
di¢do moderna para definir o nds (humanos), incide no limite do anthropos, e
assim, ataca o limite no qual os modernos se apoiam para reconhecer os huma-
nos (BENSUSAN, 2017, p. 18). O limite parece ndo ter valor para o xama, ou
mesmo ndo existir. Se ndo existe limite, entdo o pensamento esta espalhado
por todos os cantos, e o ndés (humano) alcanga muito mais que os humanos,
levando-se a imaginar que o pensamento pode alcancar tudo o que existe.
Assim, estamos diante de uma cosmopolitica (STENGERS, 2005, p. 995), uma
politica césmica (VIVEIROS DE CASTRO, 1996, p. 120), de forma que tudo
aquilo que se acreditava estar para fora do limite politico, ou seja, a natureza,
apresenta-se enquanto um ou varios agentes politicos que acenam para além dos
humanos. Sendo assim, longe de ser uma exclusividade dos humanos, a politica
¢ disseminada em tudo e todos.

O pampsiquismo enquanto intuigdo/insight que alicerga as palavras
xamanicas, que a frase citada expressa, traz a tona um universo onde tudo
pensa, onde qualquer coisa ¢ um guem, onde o todo s@o todos, onde tudo ¢
politica (VIVEIROS DE CASTRO, 2015b). E o que o0 xama quer dizer, quando
diz que tudo ¢ politico/todos sdo politicos, ndo ¢ 0 mesmo que um jovem que
mora em algum centro de uma grande cidade quer dizer quando diz o0 mesmo.
Nao ¢ dificil ouvir, da boca de uma pessoa da cidade, que “tudo ¢é politica”,
no sentido de que qualquer conversa entre dois humanos ja é um ato politico,
um comportamento politico. Nesse aspecto, fazer politica ¢ basicamente a
comunicagdo entre dois pontos de vistas distintos (humanos), que defendem
seu respectivo lado, seus proprios argumentos, na busca de convencer o outro
a mudar de ideia, ou de chegar a um acordo em que ambos abram mao de algo
para alcancar um ponto intermediario.

“Para nds, a politica é outra coisa. Sao as palavras de Omama e dos
xapiri que ele nos deixou” (KOPENAWA ; ALBERT, 2016, p. 37). Para o xama,
tudo ¢ politico porque até o que ndo ¢ humano, ou esta para além do humano,
faz politica. Tudo ¢é politica justamente porque a politica ndo esta s6 entre os
humanos. Os humanos, assim, s3o como atravessados por politicas exteriores. A
politica dos humanos esta dentro de um cenario maior, o que torna os humanos
apenas uma das partes dos seres potencialmente politicos. A constata¢do de que
tudo ¢ politico do xamanismo leva a modernidade a uma intensificagdo expan-
siva paradoxal de sua restritiva base politica (humana), o que faz a maquina que
cria os humanos na modernidade desviar para um limite impossivel, no qual
nada mais seria excluido.

No recente livro Linhas de animismo futuro, o filésofo Hilan Ben-
susan (2017) explora diferentes autores, inclusive da antropologia, que vém
repensando o animismo e seus possiveis desenvolvimentos futuros. A afirmagao
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pampsiquista de Kopenawa (2016) pode ser vista como responsavel por gerar
um efeito de dilatacdo do nds (humanos)para as doutrinas da modernidade
(BENSUSAN, 2017, p. 18), argumenta o filésofo. O nds, entdo, englobaria
ndo s6 os humanos, mas a floresta, englobando também o que ndo ¢ humano.
Isso abre a possibilidade de se pensar em uma politizagdo de tudo, de pensar
direitos para tudo o que ha, e ndo apenas em direitos humanos. O gesto xama-
nico espalha o protagonismo politico por toda parte, e pode ser visto como um
condutor da dilatacdo sucessiva das esferas do nds, como se espalhasse varios
protagonistas politicos para além do humano, indicando assim outra possibili-
dade de distribui¢@o da agéncia.

O movimento proposto por Bensusan (2017) abre espaco para que o
limite que separa os humanos do resto seja deslocado, movido para diferentes
pontos. E a partir do momento que se pensa um aumento do raio politico, é-se
levado a pensar até onde essas esferas podem ser dilatadas. Ainda na obra de
Bensusan (2017), no primeiro capitulo denominado Animismo, Ancido Cibor-
gue, tem-se os rascunhos de uma possivel politica animista. A questao ¢ que
a divisdo moderna entre os humanos e a natureza se da primeiramente com a
criagdo de um nos ainda mais restrito e limitado que todos os humanos, um nds
(humano) dentro do nés (humano), formado pelos humanos verdadeiros, os
homens, brancos, ricos, adultos, héteros e cissexuais (BENSUSAN, 2017, p.
18), que continuam sendo a esséncia do humano ocidental nos dias de hoje. E
entdo, quando se diz que existe agéncia, ou politica, ou direito, para além deste
restrito circulo, ja se tem uma semente de uma politica animista. No entanto, o
gesto animista ¢ realmente alcancado quando a agéncia ¢ levada para além das
fronteiras dos humanos (BENSUSAN, 2017, p. 18).

As esferas dilatantes do animismo podem ser vistas como se esti-
vessem realizando o movimento de tornar capacitado para fazer politica tudo
aquilo que ndo era (BENSUSAN, 2017, p. 53). Comegam, assim, por um
movimento para além do homem branco que vai em dire¢do as minorias entre
os humanos, que s2o os “imigrantes, negros, indios, mulheres, populacao trans,
criangas, loucos, doentes” (BENSUSAN, 2017, p. 53). Depois, seguem para os
nao-humanos, “o alimento, o animal, a paisagem, as populagdes vegetais, 0s
ecossistemas, a biodiversidade, a terra” (BENSUSAN, 2017, p. 53).

Esse modo de analisar o efeito que o animismo causa na modernidade
tem a for¢a de implodir a divisdo entre os humanos e o resto, e ndo apenas
conserva-la. Permite, assim, questionar a op¢do que mantém que apenas alguns
seres sejam “o 16cus exclusivo de toda politica” (BENSUSAN, 2017, p. 53). O
movimento animista causa uma implosdo nas fronteiras ocidentais permitindo,
de relance, observar o ingreme penhasco que se abre.

Ou seja, um mundo com capacidades conceituais, propdsitos, agencias,
aliangas politicas ou senso de importancia, ainda que ndo sejam as ca-
pacidades conceituais, propositos, agéncias, aliangas politicas ou senso
de importancia humanos. Os animistas invocam a possibilidade de uma
animag¢do nao humana, e isso € o que provoca muito desconforto, ja que
invocar a possibilidade ndo ¢ apenas uma outra animagdo, ¢ também
uma animagdo dos outros (BENSUSAN, 2017, p. 23).

Se aquilo que ndo pensava agora pensa, talvez ele ndo pense exata-
mente igual aquilo que pensava sozinho antes. Ou seja, pensar em outros pen-
samentos implica também pensar o pensamento dos outros. O que ¢ importante
destes argumentos € provocar o leitor para uma interpretagdo do animismo que
ndo seja uma simples proje¢cao do humano por tudo. Descobrir algo novo, para
depois dizer que ja se sabia o que estava 14, ou entdo dizer que as novas politicas
sdo politicas humanas, ndo ¢ o fim da linha. Pois 0 movimento de dilatacdo,
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conforme vai se intensificando, torna a politica cada vez mais estranha ao se
imaginar o seu movimento gradativo de expansdo. Por exemplo, imaginar uma
expansdo da politica para os macacos parece facil, para todos os mamiferos
ainda continua parecendo facil. No entanto, para formas mais simples de vida,
como os virus, a expansdo da politica comeca a se mostrar atordoante, e ao se
pensar nas pedras, por exemplo, a situacdo se torna dificil de compreender. Ao
que parece, quanto mais se dilata a fronteira, mais 0 movimento nos inclina
a imaginar uma politica estranha o suficiente para conseguir vislumbrar uma
politica ndo humana, uma politica dos outros (BENSUSAN, 2017, p. 19).

OS LIMITES DO ANTROPOMORFISMO;
ANIMISMO E PERSPECTIVISMO

Entao, chegamos no ponto das discussdes do antropomorfismo dentro
da Antropologia. Ha tempos os indios sdo considerados povos préximos ao
antropomorfismo, mas de um modo caricatural e simples, em uma visdo que
0s compara a criangas, que ainda nao sabem diferenciar os objetos dos sujeitos
(MORRISON, 2014, p. 38). A cosmologia apresentada por Kopenawa (2016)
sera neste artigo o principal instrumento para negar esse preconceito, sempre
lida junto aos antropologos que ja discutiram o tema. O antropomorfismo vul-
gar/moderno, ou seja, a simples proje¢do, baseia-se na concepc¢ao do Ocidente
do que ¢ o humano. Mas, para o xamanismo, a questao se mostra outra, € o que
pensamos ser o humano ndo ¢ a mesma coisa que eles pensam ser o humano,
pois, “uma das caracteristicas que os tornam ‘outros’ consiste, precisamente no
fato de que seus conceitos de ‘humanos’ sdo outros” (DANOWSKI; VIVEIROS
DE CASTRO, 2014, p. 90). A questao ¢ mais complexa que uma simples proje-
¢do do humano sobre a natureza, como se vislumbra nas palavras de Bensusan
(2017), e como também mostrardo as palavras de Kopenawa.

Dai o0 modelo que desenvolvi de um sujeito transcendental — mais uma
vez, ¢ uma ficcdo totalmente eurocéntrica, mas pouco importa — que
vai detectar ou ndo continuidades ou descontinuidades entre si, como
sujeito dotado de um aparelho de deteccdo, cognitivo, simples, e o que
ele observa a sua volta. E isso ele pode fazer gracgas a duas ferramentas
principais que denominei ‘interioridade’ e ‘fisicalidade’ (DESCOLA,
2013b, p. 6).

Descola (2013a) foi talvez o maior responsavel por guiar a palavra
animismo para novos caminhos ¢ dar mais folego as discussdes que envolvem
o termo na atualidade. O livro Beyond nature and culture ¢ o ponto inicial
da teoria antropologica animista contemporanea, uma nova fase do conceito
antropologico, que passa a ndo mais ser visto enquanto um erro de calculo dos
povos antigos, também ndo enquanto uma patologia, mas enquanto uma alter-
nativa ontologica de povos que ainda hoje sdo animistas. Para Descola (2013a),
existem quatro tipos de ontologias, pois, dentro do modelo desenvolvido pelo
antrop6logo, sdo possiveis quatro “systems of the properties of existing beings”
(DESCOLA, 2013a, p. 67), que convivem juntas ainda nos dias de hoje. Para
se formar esses quatro sistemas relacionais, basta uma combinag@o entre as
opgdes: (1) continuo ou descontinuo; e (2) interioridade ou fisicalidade. Como
resultado das diferentes combinagdes, se apresentam quatro sistemas, a saber:
o totemismo (continuidade de interioridade e fisicalidade), o animismo (conti-
nuidade de interioridade, e descontinuidade de fisicalidade), o analogismo (des-
continuidade de interioridade e de fisicalidade) e o naturalismo (continuidade
de fisicalidade e descontinuidade de interioridade).
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O animismo ¢ uma das quatro ontologias possiveis, ¢ a que mais
interessa neste artigo. S8o varias as regides do mundo por onde o animismo esta
espalhado, como na Amazonia, na América do Norte, ¢ na Asia (DESCOLA,
2013a, p. 22). O animismo ¢ aquele no qual a relagdo com o ndo humano ¢ de
semelhanca de interioridade e de distingao dos corpos. O animismo ¢ o inverso
completo do naturalismo (modernidade) para o autor, pois enquanto um vé
fisicalidade (continua) em tudo, o outro v€ interioridade (continua). Em suma;
animismo ¢ aquilo que proporciona um interior, uma subjetividade, um sujeito
(eu), a todo o mundo fisico. Sendo assim, qualquer relagdo com o mundo ¢ uma
relagiio também humana, e entdo a humanidade ¢ uma condigdo universal (SA
JUNIOR, 2014, p. 19). Na floresta animista do autor, por onde se olha, veem-se
humanos. Eles estdo por todos os lados, de forma que uma planta aparece para
as outras plantas enquanto humana, assim como uma pedra vé um humano ao
olhar para uma outra pedra. Se todos tém o mesmo interior, o que diferencia
0s seres € 0 corpo, que muitas vezes ¢ visto como descartavel, como trocavel
(DESCOLA, 2013a, p. 72)

Para Descola (2013a), os ndo-humanos sao percebidos no animismo
como fazendo parte de grupos diversos, mas que se assemelham aos grupos
humanos. A diferenca mais importante na floresta ndo ¢ entdo entre humanos e
animais, mas sim entre diferentes tipos de humanos (DESCOLA, 2013a, p. 72).
Neste caso, a onga para o humano ¢ percebida como fazendo parte de um grupo
que se comporta como os humanos, ou seja, com uma interioridade, pois como
jéa visto, a semelhanga de interioridade ¢ a chave do animismo. Entdo, ¢ como
se houvesse “contratos sociais” entre os animais, que dotados com interioridade
podem agir como humanos nas relacdes em grupo.

A questdo ¢ que o animismo ndo viabiliza expulsar tudo o que ndo
¢ humano para o lado da natureza, um lado inferior e aberto aos abusos dos
humanos. Assim, também impede que a Unica relagdo possivel com ela seja
a de dominagdo, que parte de um diagndstico de que a natureza ¢ constituida
enquanto uma falta, como se algo a faltasse para que fosse humana. Isso por-
que, nesse sentido, ser parte da natureza ¢ ndo ter uma interioridade, € ndo ter
algo. Uma “natureza social” requer uma espécie de cooperagao, de conversa, de
negociagao entre os seres cosmicos. Se o ndo-humano ¢ considerado mais como
sujeito do que qualquer outra coisa, fica dificil expulsa-lo, expulsar a natureza,
o natural, o objeto, tudo que ndo ¢ humano, para o lado dominado eternamente
pelas leis matematicas (DESCOLA, 2006, p. 457).

Os ndo-humanos formam grupos sociais para o animismo de Descola
(2013a), e assim nao sdo questdes do gué, mas, sim, do guem. Ou seja, ¢ como
se por tras de todo gué, precipitasse um guem na floresta encantada. Os ndo-hu-
manos tém interioridade, entdo sentem fome, frio, conversam, discutem, gostam
de beber, de fumar, basicamente se relacionam “socialmente” com o0s outros
ndo-humanos (DESCOLA, 2006, p. 114). Entao os animais se relacionam com
0s outros animais assim como os humanos se relacionam com outros humanos.
Ou melhor, os animais parecem aos proprios animais o que os humanos pare-
cem aos humanos. Mas como um niao-humano vé um humano? Ou, como o
ndo-humano do humano vé aquele que se “autodetermina” humano? Em suma:
como o animal vé€ o humano? Para o animismo de Descola (2013a), o animal
vé 0 humano como um humano, ou seja, assim como o humano o vé. E nesse
ponto que acontece a diferenga entre o perspectivismo de Tania Stolze Lima e
Eduardo Viveiros de Castro, e o animismo de Descola, pois aquele ¢ um passo
analitico além deste.

Se os salmdes parecem aos salmdes o que os humanos parecem aos
humanos — ¢ isto ¢ o animismo — os salmdes ndo parecem humanos
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aos humanos, nem os humanos aos salmdes — e isto € o perspectivismo
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 371).

O fato de o humano nao ser visto como humano pelo ndo-humano
(salmio) pode parecer a primeira vista apenas um detalhe sem importancia, mas
¢ um desvio fértil que leva a multiplas consequéncias, que Viveiros de Castro
(2002) explora intensamente em seus argumentos. A reflexdo de Viveiros de
Castro, o passo analitico que o antropdlogo da para além do animismo, leva a
humanidade de fundo pressuposta no sistema ontologico de Descola (2013a), a
continuidade de interioridade, a humanidade pacificada que circula os humanos,
a se inclinar, a se desequilibrar. Propde, assim, uma humanidade mais instavel,
que se esconde, que recusa de todo jeito se fixar, e que junto com ela arrasta o
mundo também para uma alta temperatura de transformagdes (VIVEIROS DE
CASTRO, 2002, p. 379).

De acordo com o exemplo ja classico do mundo perspectivista, o que
para a onga € cauim, para o humano ¢ sangue. Também, o que para o humano ¢é
um buraco na terra, para a anta ¢ uma luxuosa casa (VIVEIROS DE CASTRO,
2002, p. 379). Essas afirmagdes indicam que todos os seres veem o mundo “da
mesma maneira” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 378), e o que muda s3o os
mundos que sdo vistos. Mas é exatamente esse pressuposto que a modernidade
nao apresenta, pois esta coloca a possibilidade de representagdes diferentes
sobre 0 mesmo tmico mundo. E como se a realidade no perspectivismo fosse
menos um cddigo normativo do que uma jurisprudéncia (VIVEIROS DE CAS-
TRO, 2015b, p. 46), ou seja, ela esta sempre aberta a constantes transformacdes
e adi¢des em seu corpo, sempre sendo refeita e discutida de acordo com a adigao
de novos agentes possiveis, ¢ uma realidade sempre em questao.

O xama ¢é exatamente aquele que pode ver como uma cultura o que
para alguns ¢é natureza, ver “um evento, como sendo, em verdade uma agao”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 359), ou também ¢ aquele que pode ver
para qual sujeito o objeto aponta, dentro de uma “ontologia flutuante”. O xama
se mantém no limite entre as diferentes perspectivas e tem o “papel de inter-
locutor ativo no didlogo transespecifico” (VALENTIM, 2018, p. 358) entre os
diferentes personagens cosmicos. O xama ¢ aquele entdo que vai para os dife-
rentes lados, para os diferentes pontos de vista, podendo sempre retornar para
trazer as palavras desses outros mundos para os ndo-xamas. O xama enquanto
coringa da politica ¢ aquele que se relaciona com tudo e todos, ¢ uma figura
do limite, que sempre estd em um movimento incessante de traducgao dos lados
desse limite. E nesse encontro dos diferentes lados, o que se coloca em jogo ¢
também a qual mundo pertence naquele momento o xama, e estar no mundo
dos outros pode ser muito perigoso.

Como Viveiros de Castro (2002) diz em alguns momentos de seu
artigo, a sua inten¢do com o perspectivismo ¢ a de contrasta-lo com o seu “oposto
polar” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 359), o pensamento moderno. Para
o0 autor, existem dois pontos de vista politico-cosmoldgicos possiveis, que sdo
o amerindio e o ocidental. Ser relativista (ocidental) ¢ acreditar que os humanos
tém o poder de “representar” sempre parcialmente a natureza (no singular). J&
ser um perspectivista (amerindio) ¢ acreditar que humanos e ndo-humanos pos-
suem uma “unidade representativa ou fenomenoldgica puramente pronominal,
aplicada indiferentemente a uma diversidade real” (VIVEIROS DE CASTRO,
2002, p. 379), sdo entdo diversas “naturezas”, e apenas uma “cultura”. Mas a
questdo ndo se resume a isso, € pode-se ir mais longe, explorando as epistemes
que Viveiros de Castro (2002) desenha para cada um dos lados.

O sujeito, na epistemologia ocidental, ¢ aquele que conhece, e para
que o conhecimento seja realizado, ocorre um processo de dessubjetivagao,
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que deve se empenhar em retirar o sujeito do objeto que busca conhecer, por
fim, separadamente, enquanto s6 um objeto. Ou seja, deve-se diferenciar aquilo
que ¢ intrinseco ao objeto daquele que € o sujeito que o conhece, através do
proprio ato de conhecer. E como se o objeto a ser conhecido estivesse de alguma
forma contaminado pelo olhar daquele que o descreve, e por tras de todo objeto
existisse um sujeito inicialmente, que ao fim do processo deve sumir para restar
apenas objeto. Esse manual é o da objetivagdo. Assim, o outro — o objeto — ao
final do processo € visto com a forma de uma coisa, com a forma de um qué.
A epistemologia ocidental manda reduzir o sujeito ao ponto que todo o mundo
seja um qué, e nao um quem (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 358).

J4 o xamanismo ¢ uma vontade contraria a episteme ocidental, ndo
uma dessubjetivagdo, mas sim uma hipersubjetivizagdo, ou uma pan-subjetivi-
zagdo. O xamad ndo busca isolar o objeto, ou seja, reduzir qualquer subjetividade
a um minimo, mas sim “visa a revelagdo de um maximo de intencionalidade”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 359). O xama busca “tomar o ponto de vista
daquilo que deve ser conhecido” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 358), ¢
dessa forma transformar qualquer gué em quem. Aquilo que estd sendo conhe-
cido requer “ser entendido como outras pessoas” (VIVEIROS DE CASTRO,
2002, p. 360). Conhecer ¢ uma espécie de reconhecimento que outros também
conhecem, ou seja, o que estd sendo conhecido sempre também conhece. O
sujeito conhecedor cria outros sujeitos para conhecer, € o sucesso do processo
esta ligado diretamente a saber “personificar”.

Do lado moderno entdo temos o antropocentrismo, que faz do humano
uma espécie atravessada pela transcendéncia, marcado com a exclusividade,
que o torna como o centro da natureza. Ja o antropomorfismo (DANOWSKI;
VIVEIROS DE CASTRO, 2014, p. 94) xamanico funciona em um regime
inverso, de forma que tudo o que existe € tdo “pessoal” quanto nés (humanos),
e ha entdo uma expansao da psique por todos os cantos, € 0 pampsiquismo € sua
arma. O xama tem uma espécie de generosidade psiquica com tudo, ou melhor,
com todos. Se no antropocentrismo o humano tem que ser bem dividido do resto,
de tudo, para entdo poder alcangar seu status exclusivo, no antropomorfismo
tudo tem que virar todos para que o conhecimento seja desenvolvido, e assim ¢é
preciso estar ciente que tudo na verdade sdo todos, ou seja, que a floresta pensa.

Ao invés de um pensamento restrito a pouquissimas coisas, construido
por meio de um movimento de limitag@o, que entdo reserva ao humano um lugar
especial e o diferencia de todo o resto. No xamanismo se tem um movimento
de expansdo pampsiquista, que afirma que varios outros seres pensam como os
humanos. Ao invés da redug¢do materialista ocidental que s6 pode aproximar os
humanos do resto do mundo quando diz que eles também sao, no fundo, feitos
de natureza, de “pura matéria”, o xamanismo realiza, por sua vez, a aproxima-
¢do de outro modo, pois ¢ a natureza, a matéria “morta”, que pensa como os
humanos (DANOWSKI; VIVEIROS DE CASTRO, 2014, p. 97).

“A floresta ¢ inteligente, ela tem um pensamento igual ao nosso”
(KOPENAWA; ALBERT, 2016, p. 497). Essa frase que ja foi citada em sua
primeira parte na introdu¢o, agora sofre a adigdo das palavras “ao nosso”, e
assim o xama soma informagdes importantes ao quebra-cabeca que este artigo
tenta montar. A floresta ndo s6 tem um pensamento, mas tem um pensamento
igual ao nosso, diz Kopenawa (2016). Diante dessa afirma¢ao xamanica, o
passo mais 6bvio do pensamento moderno € ponderar: se a floresta pensa, logo
ela pensa igual ao humano, pois s6 0 humano pensa. Uma vez que “nds” para
o Ocidente sdo os humanos, a questdo ¢ dar a natureza um pensamento idén-
tico ao humano, ou seja, bastando projetar aquilo que s6 o humano tem para
o lado de fora, mas mantendo bem demarcada a divisdo entre os humanos e a
natureza. No entanto, a questao ¢ mais complexa que uma simples proje¢do de
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pensamento, pois a primeira afirmagdo do xama — a floresta pensa — coloca
em xeque exatamente quem sao os humanos, como ja foi problematizado antes.

O nome do artigo de Viveiros de Castro (1996) que apresenta o pers-
pectivismo de forma articulada pela primeira vez ¢ Os pronomes cosmoldgicos
e o perspectivismo amerindio. E para se entender o perspectivismo & preciso
também apreender a diferenca entre os nomes proprios e os pronomes. Viveiros
de Castro (1996) diz o seguinte:

Assim, as auto-referéncias de tipo ‘gente’ significam ‘pessoa’, nao
‘membro da espécie humana’; e elas s3o pronomes pessoais, registran-
do o ponto de vista do sujeito que esta falando, e ndo nomes proprios.
Dizer entéo que os animais e espiritos sdo gente ¢ dizer que sdo pessoas;
¢ atribuir aos ndo humanos as capacidades de intencionalidade cons-
ciente e de ‘agéncia’ que definem a posi¢ao de sujeito (VIVEIROS DE
CASTRO, 1996, p. 126).

Como o antropo6logo carioca explica, a palavra amerindia que o
moderno traduz como “ser humano”, para os amerindios ndo indica a humani-
dade “como espécie natural, mas a condigao social da pessoa” (VIVEIROS DE
CASTRO, 2002, p. 71). Sendo assim, em vez de tomar o nome “gente” para o
nome de alguma etnia de forma exclusiva, revela-se um “a gente”, que funciona
de forma posicional. O “nés”, entdo, refere-se a nos (humanos) que estamos na
mesma posi¢ao. Mesmo que tenha “a gente”, existem muitos outros “agente(s)”,
pensa o perspectivismo. E assim, ser um humano revela, acima de tudo, a capa-
cidade de ser de um coletivo (BENSUSAN, 2017, p. 65). Para o perspectivismo,
de cada ponto de vista “ha sempre nds e eles, nds e os demais — e chama-se
de humanos apenas aqueles que estdo entre n6és” (BENSUSAN, 2017, p. 65).

A maquina posicional amerindia mais que produzir humanos, produz
grupos, coletivos, posicionamentos, sejam eles humanos ou ndo-humanos
(BENSUSAN, 2017, p. 65). A humanidade nesse cenario ¢ sempre “relacional;
sendo condicdo e ndo espécie ou esséncia” (VALENTIM, 2018, p. 192). Sendo
assim, o que os modernos chamam de humano, em contraste com todo o resto
natural, é apenas como uma das posi¢des “pessoais” possiveis, que sdo muitas.
A exclusividade que caracteriza o humano moderno se desmancha no cosmos.
Para o0 xamanismo, de um lado tem-se o nds (humanos), e do outro lado também
tem-se outros nds (humanos).

E de suma importancia para a maquina posicional que a humanidade
possa ser perdida de acordo com os diferentes cendrios de relagdes entre os
diferentes grupos. A humanidade nesse cenario pode ser perdida por meio da
influéncia e da exigéncia de agentes cosmicos sobrenaturais. A questdo ¢ que,
nessa maquina, quando algum lado esta se tornando humano, o outro lado esta
deixando de ser, e vice-versa, em um movimento sempre aberto a se reverter
(VALENTIM, 2018, p. 194). Para quem ndo ¢ xama, um dos perigos da floresta
¢ o de ter a humanidade como que roubada por outro agente cosmico que se
posicionou oportunamente. A influéncia dos outros seres do cosmos tem o poder
de colocar em duivida quem vocé €, ou melhor, colocar em duvida se vocé ¢ um
humano naquele momento e, junto a essa imposic¢ao, pode colocar em xeque a
que mundo vocé pertence.

E um equivoco acreditar que o que esti em jogo na afirmagio de que
a floresta pensa € a possibilidade de um mundo onde os animais vivem como os
humanos modernos, sob uma constitui¢ao de leis que os coloca em um estado de
paz eterna, em que todos estdo protegidos pelos direitos humanos e sdo iguais
perante o estado. Afinal, a floresta ndo se parece com uma espécie de Disneylan-
dia, onde os diferentes animais sdo todos amigos ¢ igualmente humanos. Uma
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marca da humanidade amerindia, dessa humanidade dos outros, ¢ a instabilidade
da posi¢do humana (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 349), pois na floresta
a humanidade parece sempre estar em questao, prestes a se mostrar outra coisa
se olhada com mais atenc¢do.

A FLORESTA XAMANICA

Depois de tomar o poder alucinégeno de suas arvores, nds vemos. Fa-
zemos os espiritos da floresta, os espiritos xamanicos, dangarem suas
dancas de apresentacdo. Vemos com nossos olhos. Depois de ‘morrer’
sob o poder do alucinégeno, vemos a ‘imagem essencial’ da floresta.
Vemos o céu sobrenatural! (ALBERT, 2002, p. 249).

O xama yanomami utiliza a palavra “floresta” constantemente em suas
narrativas, e a traducao mais simples, e comumente utilizada pelos brancos para
a palavra “floresta” que o xama sempre utiliza, ¢ o que os modernos chamam
de “natureza”. Porém esta traducao simples esconde um sério problema, pois o
xama expressa que, aquilo que os brancos chamam natureza, para os Yanomami
pode ser dividido em duas palavras. Kopenawa diz que parte daquilo que os
brancos chamam de “natureza” tem o nome na lingua yanomami de Urihi a
(KOPENAWA, ALBERT, 2016, p. 475), que ¢ a parte visivel a todos, seja para
os indios ndo xamas, ou mesmo para os brancos, ¢ também para os xamas. A
“Urihi a, terra-floresta” (KOPENAWA; ALBERT, 2016, p. 475), é aquilo que
se vé em um estado ordinario de percepgao, sem a utilizagao da substancia psi-
coativa yakoana. E existe também a Urihinari (KOPENAWA; ALBERT, 2016,
p- 475), que entdo s6 os xamas podem ver, uma parte da floresta que € visivel s6
para os xamas, que ¢ o “espirito da floresta”. A Urihinari “sdo as inumeraveis
imagens das arvores, e das folhas” (KOPENAWA; ALBERT, 2016, p. 475), e
também dos animais, do vento, dos rios, da lua, em suma, sdo os espiritos de
tudo que existe na floresta, que estdo “circulando por toda a mata” (KOPE-
NAWA; ALBERT, 2016, p. 475). E o sobrenatural.

O “céu sobrenatural” (ALBERT, 2002, p. 249) ¢é acessado através do
consumo da substancia psicoativa yakoana, que abre as portas para o “tempo
dos sonhos” (KOPENAWA; ALBERT, 2016, p. 77), o tempo onde os espiritos
aparecem para os xamas, ¢ conversam com eles. A ydkoana ¢ inalada na forma
de p6, que ¢ produzido através de um processo de preparagdo, que envolve o
aquecimento ¢ a mistura de diversos tipos de plantas (KOPENAWA; ALBERT.
2016, p. 612). Porém, basicamente a yakoana € produzida da “resina tirada da
parte interna da casca arvore Virola Elongata” (KOPENAWA; ALBERT, 2016,
p- 612), que contem alta concentragdo do alcaloide dimetiltriptamina (DMT),
que apresenta efeitos parecidos com os da conhecida substancia LSD (KOPE-
NAWA; ALBERT, 2016, p. 612). Para se tornar um xama, ¢ um pré-requisito
que grandes quantidades de ydkoana sejam inaladas por semanas.

Logo, para o xama yanomami, o que os brancos dao o nome de “natu-
reza” ¢ apenas uma parte do que os xamas podem conhecer, ¢ a Uriria, porém
existe uma outra parte, que ¢ a Urihinari, que ¢ visivel apenas para os xamas
ja iniciados. E alids, os espiritos que habitam a floresta sdo sua parte mais
importante, uma parte que mantem a vitalidade, a fertilidade, e a temperatura
habitavel da floresta (KOPENAWA; ALBERT, 2016, p. 475). Entdo, traduzir
a palavra “floresta” usada por Kopenawa, como “natureza”, ¢ perder a parte
mais importante da floresta, que ¢ a multiddo de espiritos que que os brancos,
e os indios ndo xamas, ndo tem acesso. Os xapiri (espiritos) ¢ que sao “os ver-
dadeiros donos da floresta, e ndo os humanos” (KOPENAWA; ALBERT, 2016,
p- 475), e estes espiritos passam desapercebidos pelos brancos, que ndo foram
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treinados através do xamanismo para vé-los. Em suma, a floresta que os xamas
tém acesso tem algo para além daquilo que os brancos chamam de “natureza”.

O que o xama expde sobre o “céu sobrenatural” (ALBERT, 2002, p.
249) vai contra a supervalorizacdo comum dos modernos, da cultura sobre a
natureza, onde entdo a cultura sempre aparece acima da natureza. O sobrenatural
apresentado pelo xama yanomami se passa como um terceiro termo, que nao ¢
a natureza e também ndo ¢ a cultura, o que impede o passo analitico moderno
que supervaloriza a cultura. Para o xama, existe algo para além da nogdo de
natureza, algo sobrenatural, e “essa ‘sobrenatureza’ estd tdo incontestavelmente
acima da cultura quanto a propria natureza esta abaixo dela” (LEVI-STRAUSS,
2013, p. 353).

“A floresta ¢ inteligente, ela tem um pensamento igual ao nosso. Por
isso ela sabe se defender com seus xapiri e seus seres maléficos” (KOPE-
NAWA; ALBERT, 2016, p.497). Kopenawa continua a somar informagdes a
frase que vem servindo como guia deste artigo. Agora, o xama adiciona novos
personagens para que o pensamento da floresta seja compreendido. Os xapiri e
os seres maléficos (né wari pé) fazem parte do conjunto maior de seres super-
visiveis/invisiveis (yai thé pé) (KOPENAWA; ALBERT, 2016, p. 616), e sdo
personagens de dificil ou impossivel representagdo dentro dos modos de pensar
predominantes na modernidade, que buscam incessantemente separar perfei-
tamente os humanos do resto. Isso porque estes personagens dificilmente sdo
classificados como pura humanidade ou como pura natureza, sendo assim ao
mesmo tempo ndo-humanos e também estranhamente humanos. Sao seres nem
inteiramente humanos, nem inteiramente animais (VALENTIM, 2018, p. 194),
ou sdo seres “other-than-human and yet all-too-human” (KOHN, 2013, p. 5).

Outra informag@o de suma importancia dada nessas novas palavras
do xama ¢ que a floresta ndo esta sozinha, mas em uma relagdo de cooperagdo
com outros seres, que também sdo coletivos politicos. Essa soma de seres pen-
santes a floresta, trazida por Kopenawa (2016), abre espaco para se pensar ndo
em uma floresta vazia ou mesmo no “meio do nada”, mas sim em uma floresta
permeada por relacdes de diferentes seres, uma floresta que se mostra inundada
da presenga de infinitos espiritos. O xama diz:

Os xapiri, apesar de serem sem numero, habitam todos no topo dos
morros ¢ das montanhas. E sua morada. Nio pensem que a floresta é
vazia. Embora os brancos néo os vejam, vivem nelas multidoes de espi-
ritos, tanto quanto animais de caga [...] Sdo as imagens de todos os se-
res que andam pelo solo, sobem pelos galhos, ou possuem asas [...] Os
espiritos que vivem nela sdo muito mais numerosos do que os humanos
e todos os demais habitantes da floresta os conhecem (KOPENAWA;
ALBERT, 2016, p. 118).

Se ¢ possivel dizer que a obra A queda do céu tem um personagem
principal, este personagem estd no plural, e sdo os xapiri. Os xapiri sdo infinitos
(KOPENAWA; ALBERT, 2016, p. 622), e estdao por todos os cantos da floresta
e também do livro. A palavra xapiri é traduzida (KOPENAWA; ALBERT, 2016,
p- 161) pelo préprio xama como “espirito” para que os brancos o entendam.
Também, a palavra xapiri se confunde com a palavra xama na lingua yanomami,
pois xama se diz xapiri thé pé (gente espirito), enquanto os indios ndo xamas,
as “pessoas comuns” (KOPENAWA; ALBERT, 2016, p. 615), sdo chamadas de
kuapora thé pé “(literalmente ‘gente que simplesmente existe’)” (KOPENAWA;
ALBERT, 2016, p. 615). Os xamas sdo entdo aqueles mais proximos dos xapiri,
que além de manter contato com eles em conversas diretas por exemplo (KOPE-
NAWA; ALBERT, 2016, p. 492), também se confundem com eles, o que se
mostra exposto na propria palavra que designa ambos.
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Os xapiri sdo como os espectros dos primeiros seres, dos ancestrais
animais (yarori), mas que continuam ainda dispersos pela floresta. Os primeiros
seres entdo nao desapareceram, mas sim se tornaram xapiri. Na verdade, a parte
interior desses seres se tornou os xapiri, enquanto a outra parte, o exterior, a
pele, se tornou os animais de caca (yaropé) (KOPENAWA; ALBERT, p. 613).
A palavra yarori vem de “yaro (animal de caga) seguido do sufixo —ri [...] que
denota superlativo, monstruoso, ou de extrema intensidade” (KOPENAWA;
ALBERT. 2016, p. 614), e se refere a primeira humanidade?®, que era extrema-
mente instavel e sempre na inclinagdo de se tornar um animal. Era como uma
forma humana em constante metamorfose, e que devido a constantes compor-
tamentos extravagantes, se transformou parte em animal de caga, ¢ outra parte
em xapiri.

Os xapiri, por exemplo, consideram os animais de caca da floresta
iguais a eles mesmo, pois sabem que ambos ja foram humanos um dia, quando
eram juntos parte da primeira humanidade, dos ancestrais animais (KOPE-
NAWA; ALBERT, 2016, p. 117). Entao, os xapiri convivem com 0s animais
de caga e os reconhecem enquanto também humanos, assim como os xamas
reconhecem ambos enquanto humanos (KOPENAWA; ALBERT, 2016, p. 118).
Os xapiri, entdo como os xamas, também sabem que os animais que hoje vivem
na floresta sdo em parte ainda humanos (VALENTIM, 2018, p. 194), pois sdo
uma transformagdo dos primeiros seres. “Os animais também sdo humanos”
(KOPENAWA; ALBERT, 2016 p. 206), diz o xama, o que talvez seja melhor
compreendido pensando-se que eles sdo também em parte humanos (VALEN-
TIM, 2018, p. 194).

Entao, pensando a triade que forma a base cosmologica de Kopenawa
(KOPENAWA, 2016, p. 616), primeiro tem-se os yanomami thépé, os “seres
humanos”, que de uma forma geral contrastam com outras duas categorias.
Essas, por sua vez, sdo os yaropé, os animais de caga, que, porém, sao também
humanos, e os yai thépé, os seres invisiveis, nos quais os xapiri estdo inclusos,
que também sdo parecidos com os humanos; segundo o xama (KOPENAWA;
ALBERT, 2016. p. 111). Essas informagdes podem levar, em uma leitura rapida,
auma estabilizagdo humana do cosmos, segundo as palavras de Kopenawa. Mas
o xama diz mais coisas sobre esses espiritos. A questdo ¢ que, além de aproxi-
mar esses agentes dos humanos, o xama também diz que os napé chamam os
xapiri de espiritos, mas eles sdo outros, pois ndo sdo completamente iguais aos
humanos, ndo tém as mesmas caracteristicas (KOPENAWA; ALBERT, 2016, p.
111). Se Kopenawa (2016) indica uma antropomorfia de tudo em um primeiro
instante, essa antropomorfia vem sempre acompanhada de uma teriomorfia
(VALENTIM, 2018, p. 195), de uma transformagao da humanidade em besta,
de um excesso monstruoso do sobrenatural: em suma, os xapiri sio humanos,
mas também sao outros, entdo eles sdo humanos que sempre estio relacionados
a um fora ndo-humano (VIVEIROS DE CASTRO, 2006, p. 326)

Primeiro, ¢ importante ressaltar que os xapiri apresentam diferengas
corporais em relacdo aos humanos, como 6rgaos genitais pequenos, maos com
menos dedos e sdo muito pequenos (mintsculos) (KOPENAWA; ALBERT,
2016, p. 111). Essas sdo caracteristicas aquém das humanas “normais”, sdo
como tragos de forma diminuta, tragos anormais. Os xapiri sdo também
imortais, ¢ em vez de andar pela floresta, eles podem contempla-la voando em
alta velocidade, lembrando luzes cintilantes dispersas pelo ar. Sdo ainda muito
cheirosos e “a brisa de seu voo espalha perfume tdo intenso quanto dos perfumes
dos brancos” (KOPENAWA ; ALBERT, 2016, p. 112)* Além disso, sdo muitos,
sdo infinitos, e mesmo todos os brancos juntos ficam em pouca quantidade
perto deles (KOPENAWA; ALBERT, 2016, p. 118). Possuem, assim, também
caracteristicas para além do humano “normal”, algo como superpoderes. Os
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espiritos sdo seres estranhamente humanos, sdo hibridos, mesclados, pois apre-
sentam caracteristicas humanas, mas sempre acompanhadas de uma deforma-
¢do, seja para mais ou para menos.

Os xapiri sdo marcados pelo “excesso, monstruosidade ou nao-hu-
manidade (sobrenaturalidade)” (KOPENAWA; ALBERT, 2016, p. 225). Como
Viveiros de Castro (2006) argumenta, o que determina os espiritos “¢ a sua
capacidade intrinseca de ser outra coisa” (VIVEIROS DE CASTRO, 2006,
p- 324), ou seja, eles sempre sdo usados nas narracdes xamanicas para depois
serem trocados, substituidos, transformados. Estdo assim sempre inclinados a
serem outra coisa, inclinados para além da propria humanidade. O que marca
os espiritos ¢ a “auto diferenga” (VIVEIROS DE CASTRO, 2006, p. 324),
ou seja, sua capacidade de “(trans-) figuragdo” (VALENTIM, 2018, p. 221).
Pode-se pensar neles enquanto um “potencial de alteracdo” (LEITE, 2010, p.
220). Os xapiri sdo seres prontos para assumir outra forma, sdo seres sempre
na eminéncia de se tornarem outro. Pode se pensar junto com Valentim (2018),
que diz que o xama ao dizer que os xapiri sdo parecidos com os humanos, mas
também sdo outros, diz isso no sentido de que os espiritos sdo humanos e mais
algo além dos humanos, sdo como extra-humanos(VALENTIM, 2018, p, 200).

A HUMANIDADE FINGIDA

Embora sejamos humanos, eles (animais de caga) nos chamam pelo
mesmo nome que ddo a si mesmos. Por isso acho que nosso interior é
igual ao da caga, mesmo se atribuimos a ndés mesmos o nome de huma-
nos, fingindo sé-lo (KOPENAWA; ALBERT, 2016, p. 473).

Nestas palavras de Kopenawa, a humanidade ¢ caracterizada enquanto
um fingimento, enquanto uma aparéncia exterior que dissimula a interioridade.
Como ja foi expresso neste artigo, os xapiri sdo sempre levados a analogias de
identificagdo com humanos, pois eles sdo como os humanos, mas, em outros
momentos, o xama destaca que eles ndo sdo exatamente como os humanos, pois
sdo outros também, carregados de uma anomalia, de uma irregularidade, de algo
incomum para o humano “normal”. Agora ele soma a situagao uma humanidade
que aparece como um disfarce, enquanto dissimulagdo. Um modo de encarar
esta situagdo ¢ pensar na chave de um (interior)extra-humano/(exterior)corpo-
-humano-ou-outro, ¢ ndo na chave (interior)humano/(exterior)corpo-humano.
Ao invés de um interior humano invisivel, junto a um corpo visivel e exposto,
com a soma que tudo que tem o interior humano tem o corpo também humano,
0 que se tem no xamanismo ¢ um interior de forma meio humana e meio néo-
-humana (extra-humana/além-humana), que ¢ supervisivel para os xamas e
invisivel para os ndo xamas, ¢ um exterior visivel para qualquer um, que pode
ser um corpo humano ou mesmo um outro corpo ndo humano.

Pode-se entdo pensar que o lado humano interno ¢ realmente s6 um
lado, pois o outro lado desse interior ¢ para além da humanidade. Sendo assim,
a antropomorfia “seria apenas parcial, ela constitui apenas um dos lados da
moeda” (VALENTIM, 2018, p. 194), e deste modo nada ¢ humano completa-
mente. No jogo de posigdes do xamanismo, “a antropomorfia de uns corres-
ponde a teriomorfia de outros (e vice-versa)” (VALENTIM, 2018, p. 194). Tudo
entdo ¢ parecido com o humano, mas tudo também mantém uma vida escondida
nao-humana (VALENTIM, 2018, p. 194). E também, como ja analisado, a
alta intensidade que a humanidade amerindia apresenta sempre se da em mao
dupla, pois enquanto alguém se torna humano, o outro deixa de ser, e assim a
humanidade nunca ¢ ocupada simultaneamente por todos. Se no xamanismo
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tudo é humano, nem todos sdo completamente humanos, ¢ também nem todos
sd0 a0 mesmo tempo humanos.

Para o moderno o que ¢ comum a tudo e a todos que existem ¢ um
corpo “natural” exterior, visto por todos, ou seja, tudo/todos t€ém um corpo,
enquanto uma alma interior ¢ o que diferencia os humanos do resto, ja que os
humanos apresentam excepcionalmente uma interioridade. Para o xamanismo,
por sua vez, o que ¢ comum a todos, sejam eles humanos ou ndo, ¢ uma esséncia
(além) extra-humana — espiritual (ufupé) — encontrada em todos que existem,
nem totalmente humana, nem totalmente ndo-humana, algo antropo-terio-mor-
fico (VALENTIM, 2018, p. 195), enquanto a humanidade seria apenas uma
aparéncia corporal que varia, e que pode ser trocada de acordo com as relacdes
e encontros que se estabelecem com os outros seres extra-humanos. O conceito
de antropo-terio-morfia, criado pelo fildsofo brasileiro, ¢ importante para que
a instabilidade enquanto caracteristica marcante da humanidade xamanica seja
transportada para o interior do conceito de antropomorfia, assim implodindo o
antropocentrismo que o termo carrega em seu proprio nome.

O conceito de antro-ferio-morfismo ¢ apresentado no livro Extramun-
danidade e sobrenatureza, no qual é realizado uma longa discussdo para pensar
os limites do antropomorfismo. Mais exatamente, discute-se o antropomorfismo
proposto por Viveiros de Castro no perspectivismo, o “corolario (etno)episte-
molégico do animismo” (VIVEIROS DE CASTRO, 1996, p. 122), que ja foi
apresentado neste artigo. As questdes de Valentim (2018) incidem no antropo-
centrismo que a palavra antropomorfismo carrega consigo, mais diretamente
sobre o anthropos do antropo-morfismo. Como ja foi exposto, o perspectivismo
aponta para uma instabilidade humana em alta temperatura, e para o filésofo, o
conceito antropomorfismo ndo leva em conta esse ponto, ou melhor, nao leva até
as ultimas consequéncias a instabilidade humana. A argumentagdo do filésofo
aponta que, caso isso ocorresse, exigiria uma transformagdo do proprio nome
do conceito. A hipétese do filésofo propde que se transporte para o interior
do conceito antropomorfia a instabilidade que alguns argumentos do proprio
perspectivismo indicam, entdo em vez de antropomorfismo, se tem um antropo-
-terio-morfismo’’. Valentim (2018) leva o perspectivismo para além do proprio
perspectivismo, e assim o transforma em uma espécie de extraperspectivismo,e
assim, na teriomorfia, a instabilidade do humano proposta pelo xamanismo
alcanga seu ponto mais intenso.

CONSIDERACOES FINAIS

A questao que pulsou neste artigo envolveu os problemas que sdo
criados quando a separagdo entre os humanos e aquilo que esta para além dos
humanos ¢é provocada, tirada do conforto, tirada do ponto ideal moderno. A
expansao do restrito circulo humano para coisas que estdo predeterminadas
enquanto fora dos humanos leva a um terreno ingreme e escorregadio, que apre-
senta avalanches dificeis de se transpor, € no qual ¢ facil cair em contradicdes,
e a antropologia — ja em seu nome — revela que parte desta problematica ¢
essencial para seu futuro.

Este artigo focou em diferentes respostas, de diferentes autores, para os
problemas que se abrem quando se pensa nas diferengas entre aqueles e aquilo,
entre os qué(s) e os quem(s), e todas estas respostas foram sempre escritas
com as palavras de Kopenawa logo & espreita. Se alguém mais pensa — quem
sdo eles? Dizer que esse novo pensamento ¢ igual ao dos humanos ndo parece
muito criativo, para dizer o minimo. Uma saida estd em repensar quem sao
outros e, por consequéncia, em quem somos nés (humanos), e ndo em colar o
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que estava dentro do circulo humano para o lado de fora. Como visto, quanto
mais se amplia a esfera humana, mais dificil fica de pensar o que poderia ser
um mundo todo humano, ja que quando expandida em seu limite, a diferenga
desvanece nas maos daquele que a controla, pois se todos pensam, ja ndo pode-
mos diferenciar o todo do tudo.

A intengdo durante todo o artigo foi a de construir pontes entre as pala-
vras do xama e as palavras dos napé, para que, assim, a vontade de Kopenawa
de que os brancos escutem as vozes dos espiritos da floresta, dos xapiri, fosse
ao menos impulsionada. Ao invés de buscar os textos antigos da Antropolo-
gia/Filosofia, a minha busca foi a de me manter préoximo dos ultimos textos
publicados sobre o assunto, o que envolveu a triade de antropdlogos, Philippe
Descola, Viveiros de Castro e Eduardo Kohn, e também principalmente dois
filosofos brasileiros Hilan Bensusan e Marco Valentim. Este artigo se formou
basicamente de um mosaico dos argumentos destes diferentes autores, que
deram f6lego para que a floresta xaméanica fosse enfrentada e conhecida.

Quem ¢ o quem? E o que é o qué? Sdo perguntas que a floresta impde
a quem da uma volta por ela. Se quase tudo, ou mesmo tudo ali pensa, € inteli-
gente, tem alma, agéncia, consciéncia, tem uma ufupé, uma volta pela floresta
causa uma vertigem ao pensamento dos brancos que se acostumou a ver os
humanos sozinhos no mundo, como aqueles Gnicos que pensam. A pergunta
que perturbou este artigo foi aquela que nunca deixou os humanos se sentirem
especiais, sozinhos, pois a floresta ¢ muito mais que um cidaddo da cidade pode
imaginar. O xamanismo, neste sentido, ¢ um atalho para explosdo da parede
da soberania humana imposta pela modernidade que rebaixa tudo o que néo ¢
humano para o pordo da casa.

Como Viveiros de Castro provoca no posfacio de Extramundanidade e
sobrenatureza, este livro € a contribuicdo mais original que a filosofia brasileira
ja deu, e grande parte desta contribui¢ao se deve a forga das palavras do xama
Davi Kopenawa, que serviu para o filésofo brasileiro como um dia Sdcrates
serviu para Platdo. A influéncia de Kopenawa nos pensadores ocidentais acaba
de comegar, e o crescimento da leitura do livro entre os brancos se encontra em
crescimento exponencial, o que ¢ um bom sinal. Se os brancos ndo conseguirem
levar a sério os insigths do xama, logo a obra xamanico-antropoldgica se tor-
nard mais um artigo exotico na prateleira dos brancos, uma simples “coisa”, e
entdo permanecera sempre citada enquanto um estranho artefato ndo articulado
as ideias da Antropologia. Mas, caso contrario, se levados a sério, o livro sera
decisivo para a Antropologia enquanto um exemplo raro de um encontro bom
entre um antropologo e um xama, com o poder de desviar a modernidade para
um futuro que promete ser atordoante.

NOTAS

'““Yanomami” ¢ uma simplificagdo da palavra yanémami tépé, que significa “humanos”,
e ¢ utilizado por algumas sociedades amerindias, inclusive por parte dos Yanomami.

2 A obra 4 queda do céu teve sua primeira transcri¢do para uma lingua ocidental na
Franga, no ano de 2010. O trabalho de construgao a “quatro maos” da obra se baseou em
um “pacto etnografico” (KOPENAWA; ALBERT, 2016, p. 520), no qual o antrop6logo
serviu como um “intermediario, a favor deles, na comunicagao entre os dois mundos”
(KOPENAWA; ALBERT, 2016, p. 521). O trabalho de transcrigao e tradugdo das narra-
¢des do xama durou quase vinte anos para ser realizado e seguiu o imperativo de “fazer
justica de modo escrupuloso a imaginagao conceitual” (KOPENAWA; ALBERT, 2016
p. 520) do xama.

* A palavra napé ¢ utilizada pelo xama para se referir aos brancos, aos modernos, aos
invasores da floresta (KOPENAWA; ALBERT, 2016, p. 610).

* As questdes que envolvem o antropomorfismo atravessam a antropologia desde seu
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inicio até os dias atuais. Maiores detalhes podem ser encontrados na coletanea de texto
The handbook of contemporary animism.

5 Nos debates atuais, a defini¢do da palavra agéncia se aproxima a defini¢do de um in-
dividuo consciente, um agente consciente, ou seja, como aquilo que pode ser a fonte de
uma ag¢do, a origem de uma agdo. “Atribuir agéncia a algo seria, nesse sentido, atribuir
mente ou intui¢do, ndo importa se a pessoas ou coisas” (SZTUTMAN, 2005, p. 75).

¢ Esses sao dois filosofos brasileiros, que ndo por acaso, langaram livros nos ultimos
anos sobre 0 animismo/xamanismo e tudo o que o tema envolve, e também sdo filosofos
que acompanham de perto o desenvolvimento da Antropologia. Iremos expor algumas
de suas ideias que tém influéncia direta nos debates atuais da antropologia.

7 Aqui me refiro a ideia “Antropoceno” que foi proposta pelo bidlogo Eugene F. Stoe-
mer e pelo quimico Paul Crutzen no ano de 2000, enquanto um novo periodo geoldgico
que aponta para a catastrofe ambiental.

8 Na mitologia yanomami sdo dadas trés humanidades sucessivas. A primeira huma-
nidade se transformou na caca dos dias de hoje, uma segunda humanidade foi extinta
devido a uma chuva cataclismica e a terceira ¢ a humanidade a qual os Yanomami de
hoje pertencem (LEITE, 2010, p. 41)

° Temos o interessante filme Xapiri, dirigido por Leandro Lima, Gisele Motta, Laymert
Garcia, Stella Senta e Bruce Albert, no qual se busca mostrar as visdes que os xamas
alcangam apos alterarem a consciéncia através da yakoana.

19 Como Valentim (2018) coloca, o antropo-terio-morfismo ¢é resultado das consequ-
éncias dos argumentos do perspectivismo; € como se o perspectivismo fosse antropo-
morfista s6 na aparéncia, mas na verdade ele ja é antro-terio-morfista em sua esséncia.
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RESUMO

Trata-se de produzir consideragdes a partir de dois contextos etnograficos distintos de
relagdes de trocas interindigenas baseadas no xamanismo: o submédio Sdo Francisco
(divisa BA/PE) e o baixo Oiapoque e rio Uaga (fronteira Brasil/Guiana Francesa). Ca-
racterizadas por suas respectivas literaturas etnoloégicas como antigas zonas de contato
entre indios e entre indios e ndo indios — experimentando densamente as presengas
colonial e missionaria — as regides em pauta apresentam ainda hoje relevantes circuitos
de trocas xamanicas que vao da complementaridade ritual a dissensdo provocada por
acusagdes de feiticaria, modulando relagdes politicas intra e intercomunitarias. Essas
permutas estdo conectadas a outras de tipos matrimonial, comercial, etc., ndo configu-
rando um dominio autdnomo de relagdes intersociais. Contudo, dada a importancia dos
intercambios rituais nos registros das relagdes interindigenas em ambas regides, faz-se
necessario indagar e cotejar os principios que os ordenam e suas transformagdes nas
respectivas historias regionais.

Palavras-chave: Xamanismo. Submédio Sdo Francisco. Baixo Oiapoque e rio Uaga.

ABSTRACT

It is about producing considerations from two distinct ethnographic contexts of interin-
digenous relations based on shamanism: the sub-middle Sdo Francisco River (BA-PE
limits) and the lower Oiapoque River (Brazil-French Guiana border). Characterized by
their respective ethnological literatures as ancient zones of contact between Indians and
between Indians and non-Indians, densely experiencing the colonial and missionary
presences — the regions on the agenda still present relevant circuits of shamanic ex-
changes that range from ritual complementarity to dissension caused by sorcery accu-
sations, establishing intra and inter-community political relations. These exchanges are
connected to matrimonial and commercial exchanges, not configuring an autonomous
domain of inter social relations. However, given the importance of ritual exchanges in
both regions, it is necessary to inquire and compare the principles that order them and
their transformations in respective regional histories.
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INTRODUCAO

Este artigo tem por tema relagdes interindigenas de trocas baseadas
no xamanismo em dois contextos etnograficos distintos onde ha vinte anos
venho pesquisando: submédio rio Sdo Francisco e baixo rio Oiapoque e rio
Uaga, respectivamente na divisa Bahia/Pernambuco e fronteira Brasil/Guiana
Francesa. Em ambas as regides os intercambios interindigenas excedem o
ambito do xamanismo, mas encontram ai um dos principais vetores a sustentar
redes de relagdes regionais, transnacionais e de longa duragdo (ANDRADE,
2007; 2008; 2012b; 2018) que colocam em evidéncia multiplas dinamicas
intra e intercomunitarias, de maneira que as trocas entre os coletivos indigenas
acontecem simultdneamento e nos mesmos circuitos das trocas estabelecidas
com os espiritos auxiliares dos pajés (Karudna e Encantados).

Penso o xamanismo como sistema de idéias e praticas, ou de
pensamento e acdo (BUTT, 1966), cujo proposito precipuo é produzir, por
meio de técnicas e teorias diversas, a comunicagdo controlada entre distintos
mundos, dominios ou camadas do cosmos a fim de permitir a continuidade da
sociedade humana em meio a uma série de sociedades nao humanas (de animais,
de plantas, de artefatos, de mestres de espécies, de mortos, etc.), todas relacio-
nadas em fluxos transformacionais que, simultaneamente, reafirmam as dife-
rengas objetivas e a unidade na pessoa (sujeito) a elas subjacente (DESCOLA,
2013, pp. 5-13), possibilitando que o conhecimento produzido pelo xamanismo
almeje “assumir o ponto de vista do que deve ser conhecido” (VIVEIROS DE
CASTRO, 2004, p. 468), uma vez que “¢ preciso saber personificar, porque
¢ preciso personificar para saber” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 360).
O xamanismo enquanto institui¢do social se ocuparia dos efeitos dos fluxos
de energias, representadas pelas sociedades nao humanas, sobre o bem estar
dos humanos, procurando interferir em tais fluxos (LANGDON, 1992, p. 13).
As dimensdes ritual, politica, terapéutica e religiosa do xamanismo revelam
estratégias diferentes de gestdo de relagcdes com ndo humanos e necessitam
ser analisadas de forma integrativa a fim de possibilitar que o xamanismo seja
compreendido holisticamente (ib., p. 20)

O BAIXO RIO OIAPOQUE E BACIA DO RIO
UACA

Na area compreendida entre os rios Oiapoque ¢ Cassiporé, a BR-156
¢ o Parque Nacional do Cabo Orange, no extremo norte do estado do Amapa,
estdo as Terras Indigenas Uaga, Galibi e Jumind, habitadas pelos indios Palikur,
Galibi-Marworno, Galibi-Kali’na e Karipuna. Sao falantes, respectivamente,
das linguas parikwaki (arawak), patois (pidgin originario da Guiana Francesa),
galibi (karib) e patois, esta a lingua franca da regido, mais falada entre os indios
que o portugués. O baixo Oiapoque passou a constar do territorio brasileiro
apenas em 1900 a partir de um arbitrio internacional a favor do Brasil que pds
fim a uma antiga contestagdo francesa dos limites de seu territorio Ultramarino
na América do Sul, estipulando-se o rio Oiapoque como fronteira natural entre
as duas nagodes. Durante o longo tempo de vigéncia do territorio contestado —
cujos limites longitudinais iam do rio Branco (RR) ao Oceano Atlantico — a
area em litigio esteve completamente aberta ao fluxo de pessoas originarias de
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diferentes nacionalidades e etnias que ora agiam politicamente como unidade
auténoma, ora subordinavam-se a interesses do governo francés.

Essa regido inclui a baia onde desagua o rio Oiapoque ¢ a bacia do
rio Uagd, formada pelos afluentes Curipi e Urukaud e por uma rede de igarapés
que alimenta lagos e lagoas. A foz do rio Uacgd, caracterizada pela presenga de
grandes manguezais, manifesta singular importancia para a cosmologia dos
Karipuna, Galibi-Marworno e Palikur, além de ser forte referéncia na obtencao
de caranguejo e caramujo, proteinas complementes a caca e ao peixe.

Figura 1 — Localizagdo das Terras Indigenas do Oiapoque, com suas respectivas aldeias
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Fonte: CCPIO (2019, p. 18-19)

No que concerne a morfologia social, os Galibi-Marworno e Palikur
tendem a seguir um padrao de residéncia uxorilocal, com o ideal de autonomia
do nticleo familiar. Sem adotarem o mesmo padrao de residéncia, os Karipuna
vém ocupando novas areas ao longo do rio Curipi e da BR 156 a partir da for-
magao de assentamentos motivada pelo ideal da dispersao dos grupos locais com
tendéncia pendular ao fechamento (adotando o casamento avuncular ou com
primos patrilaterais como preferenciais) e a abertura (casando os homens com
mulheres Galibi-Marworno ou as mulheres com brasileiros e franceses vizinhos
das TIs Uag¢a e Jumina) (TASSINARI, 2003). Os Palikur, com descendéncia
patrilinear regida por regras de casamento entre seis clas exogamicos, proibem,
implicitamente, unides entre todos os primos, exceto os paralelos patrilaterais,
restando somente dois grupos casaveis para cada cla que poderdo repetir as
unides entre si apés quatro geracdes (CAPIBERIBE, 2007, p. 67). Os clas
palikur sdo provavelmente oriundos de povos multilingues (PASSES, 2006, p.
76; GALLOIS-CEDI, 1983, p. 27) que passaram a adotar a organizacgao social
do grupo majoritario, de lingua arawak. No passado esses clas eram treze e hoje
estdo reduzidos a seis, mas preservando a descedencia patrilinear e a regra de
casamentos fora do cla (CAPIBERIBE, 2007, pp. 67-69).
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Os nucleos domésticos Galibi-Marworno sd@o denominados de id
(VIDAL; TASSINARI, 2002, p. 4; TASSINARI, 2006, p. 19) e constituem-se de
um casal o, suas filhas casadas, seus maridos e os filhos desses casais, além dos
filhos solteiros de o. E definido pelos Galibi-Marworno como “um mutirdo de
pessoas” ou “um grupo que trabalha junto” (TASSINARI, 2006, p. 19) e podem
manter-se unido até em ocasides de escolhas eleitorais (VIDAL; TASSINARI,
2002, p. 6). Corresponde a unidade doméstica matrilocal presente na regiao
das Guianas que conforma a autoridade dos sogros sobre os genros mediante o
controle sobre suas filhas, sendo a uxorilocalidade “o meio pelo qual a familia
natal pode manter controle sobre as capacidades produtivas e reprodutivas de
suas mulheres jovens” (RIVIERE, 2001, p. 68). Os pais da mulher do casal o
podem ainda integrar o conjunto doméstico, mas ¢ comum que passem a habitar
uma outra residéncia quando velhos, de modo que dificilmente havera quatro
geracdes co-habitando a mesma casa. Para os Galibi-Marworno, e também para
os Palikur do Urukaua (CAPIBERIBE, 2007, p. 56), um casal recém formado e
sem filhos habita a casa dos pais da mulher temporariamente, periodo em que o
genro terd seu comportamento matrimonial “avaliado” pelos sogros e recebera
do pai de sua esposa instru¢des complementares sobre como desempenhar com
eficiéncia as atividades de subsisténcia necessarias a manutengdo de sua familia.

SOBRE O XAMANISMO NAS RELACOES
REGIONAIS

Dentre as multiplas qualidades de trocas intra e inter regionais, as
xamanicas mobilizam, com forca e eloqiiéncia, fluxos de colaboragio e agres-
sdo. Relativamente as permutas xamanicas de colaboragao, os primeiros regis-
tros etnograficos para a regido foram realizados por Nimuendaju (1926) no
contexto das interagdes entre Palikur,Waidpi, Emerillon (Teko) e créoles' da
Guiana francesa. Com os indios Waidpi e Emerillon (ambos Tupi) do Camopi,
regido do alto rio Oiapoque, a cooperacao ¢ sublinhada pela transformacao de
espiritos de pajés desses povos em Yumawali® (ib., p. 47) homenageados com
dancas durante o turé (ib., 50). Os créoles do rio Oiapoque, ainda hoje reputa-
dos como bons feiticeiros e curadores, igualmente assistiam os antigos pajés
palikur,““o que ndo raras vezes acontecia” (ib.; p. 49), durante sessdes de cura
e cantos. Inversamente, dindmicas entre pajés palikur eram, até pouco antes
da chegada de Nimuendaju a regido do baixo Oiapoque e rio Uaga, em 1925,
lastreadas em acusagdes de feiticaria que mobilizavam tensdes entre os clas
palikur e terminavam, quase sempre, em assassinatos de pajés.

Por ocasido da presenga de Nimuendaju, os Palikur frearam os atos
belicosos motivados por acusacdes de feitigaria, mas ndo esconderam as tensdes
intracomunitarias, uma vez que, sob a “atmosfera de harmonia e paz digna de
nota” (ib., p. 40) que o etndlogo 14 diz ter encontrado, persistiam o 6dio e o
desejo de vinganga, em especial dirigidos aos grandes pajés locais, como Lexan
Chevalier, exilados compulsoriamente com suas familias nas ilhas do rio (ib.,
p. 48). A reputacdo desses pajés alcancava os indios galibi do rio Ua¢a® que
se deslocavam com freqiiéncia ao Urukaua em busca de servigos xamanicos,
hospedando-se com suas familias na casa do pajé durante todo o tratamento,
conforme testemunho de Nimuendaju (ib., p. 48).

Nos anos de 1960, Expedito Arnaud empreende, na qualidade de
funcionario do SPI, incursdes aos rios Urukaud, Uaca e Curipi, sublinhando
a tensdo nas relagdes entre grupos locais palikur, galibi e karipuna devido as
acusagoes de feitigaria que produziam uma enorme desconfianca em relagao
aos pajés, mas ndo em relagdo ao xamanismo propriamente (ARNAUD, 1996,
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pp- 316-317). Arnaud corroborava, quarenta anos depois, as observagdes de
Nimuendaju sobre o papel da agressdo nas permutas xamanicas intracomuni-
tarias na regido. Os anos de 1950 e 1960 coincidem com o esgotamento dos
tradicionais mecanismos de mitigagdo das tensdes geradas pelas acusacdes de
feiticarias, em especial o exilio de pajés em novos assentamentos longe dos
focos de tensdo, conduzindo a assassinatos de pajés palikur ou de seus parentes.
Esse tempo antecede a evangelizagdo em massa dos Palikur, iniciada em meados
dos anos de 1960 por um casal de missionarios norte-americanos do Summer
Institute of Linguistics (SIL) que, por doze anos, desenvolveu um trabalho de
traduc@o da Biblia para o parikwaki (CAPIBERIBE, 2007, pp. 166-167).

As permutas de agressdes xamanicas € 0s servigos terapéuticos se
estendiam para a vizinhang¢a nao-indigena, tanto da Guiana Francesa quanto
do rio Cassiporé. Da Guiana vinham acusacdes de pajés Saramaka - ainda hoje
procurados por indios brasileiros do baixo Oiapoque e rio Uaca devido a repu-
tacdo de deterem conhecimentos superiores de agressdo e cura - contra pajés
palikur, galibi e karipuna que habitavam as mesmas aldeias (ou vizinhas) de seus
consulentes (ARNAUD, 1970, p. 15), acirrando as tensoes intracomunitarias no
baixo Oiapoque e rio Uagé. As relagdes entre populagdes do baixo Oiapoque e
da Guiana Francesa envolveram os Saramaka desde, provavelmente, a época
em que esses chegaram ao rio Oiapoque, passando, em seguida, a explorar
ouro na bacia do rio Uag¢a e a comercializar aviamentos com os indios. Simul-
taneamente, alargavam as relagdes para as trocas matrimoniais e, certamente,
xamanicas (ANDRADE, 2007, p. 105).

No que concerne as relagdes com os ribeirinhos do Cassiporé, no
limite leste da TI Uag4, elas concentram-se atualmente nas trocas comerciais,
a exemplo dos bateldes que, de dezembro a abril, quando a pesca do pirarucu
¢ suspensa, adentram o rio Uag¢a a fim de vender nas aldeias o peixe salgado.
Os indios, por sua vez, vendem farinha, goma e beiju a esses atravessadores
que, buscando os produtos nas aldeias, tornam-se uma interessante alternativa
ao comércio nas distantes cidades de Oiapoque e Saint Georges (ANDRADE,
2007, p. 105). Tais relagdes comerciais contemporaneas foram precedidas pela
prestagao de servigos terapéuticos por pajés galibi que atendiam nas vilas ao
longo do rio Cassiporé, expediente vantajoso para eles, uma vez que recebiam
pagamentos em dinheiro ou em bens materiais, ndo usuais no Uaga (ARNAUD,
1970, p. 11). Aqui os servigos dos antigos pajés galibi do rio Uaga foram, pro-
vavelmente, o motor para outros contextos de permutas com as comunidades
ribeirinhas do Cassiporé, atualizados em especial pelo comércio sazonal de
peixe salgado e pelo intercambio esporadicamente realizado entre as escolas da
aldeia galibi-marworno Tukay, na BR-156, e da vila do Cassiporé.

Relato ainda outros dois cenarios de permutas interregionais ensejadas
pelo xamanismo e que relacionam os Karipuna, Palikur, Saramaka e indios do
alto Oiapoque. O primeiro desses contextos refere-se a iniciagdo, no final dos
anos de 1950, do grande pajé karipuna Anika pelos pajés Pano (Saramaka, de
alta reputagdo), Kaima, Anapi ¢ Chandele, indios waidpi ou emerillon do rio
Camopi (ANDRADE, 2018, pp. 216-217). O segundo cenario ¢ sobre a amizade
entre o pajé palikur Guiome e Kaima, iniciada com o deslocamento dos indios
do alto para o baixo Oiapoque, conforme narrativa de Uwet, neto de Guiome:

Ele ficou quase dois anos aqui. Quando ele chegou foi 14 com meu vovo
(0 pajé Guiome), ficou la com ele trabalhando, fazendo farinha mui-
ta aqui. Teve muita pessoa que veio aqui. Kaima chegou com maracé
grande dele, de manha cedo, do Oiapoque. Foi pra casa de meu vovo
e pediu licenga pra cantar. Tirou o maracé dele e cantou (Uwet imita o
som grave de um canto monotonico). Meu vovo ficou escutando ele (in
ANDRADE, 2007, pp. 120-121).
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Uwet segue contando que Kaima desceu o rio Oiapoque com mais 25
pessoas, em fuga de ataques de indios inimigos que destruiram sua aldeia e os
fizeram perder o conhecimento das etapas de produgdo da farinha de mandioca.
Dai eles terem ido parar no rio Urukaua no intuito de “procurar aqui como
fazia farinha para levarem pro pessoal deles™ (in ANDRADE, 2007, p. 121).

No tempo atual, as permutas xaméanicas inter-regionais sao desem-
penhadas por pajés galibi-marworno e karipuna e tendem a dar mais espago a
agressao (na forma de feiticos, doencas, ataques de espiritos auxiliares, etc.)
oriunda do alto Oiapoque, ndo obstante conservarem a cooperagao por inter-
médio da presenca de Karudna® waidpi (ou emerillon) no plantel de espiritos
auxiliares dos pajés da regido. A atividade xamanica continua atuante nas aldeias
principais do rio Curipi (Manga, Espirito Santo e Santa Izabel) e do rio Uaca
(Kumaruma); todavia, o uso dos potas ou suflé, espécie de breathing sorcery
ou evil spells (WRIGHT, 2004, p. 89; BUCHILLET, 2004, p. 111), ¢ comum
entre os indios do Oiapoque (até entre os evangélicos Palikur), sendo normal-
mente associado a pratica da feitigaria. Como prescindem de relagdes com os
Karudna, posto ser, basicamente, uma técnica mnemonica cuja eficacia decorre
da conjuncao do sopro com a recitacdo em segredo de féormulas incantatorias,
0s potas nao configuram atividade xamanica classica, nao obstante rivalizarem
com 0 Xxamanismo enquanto recurso de agressao.

Se o0 xamanismo continua operante na regidao do baixo Oiapoque ¢
bacia do rio Uagd, experimenta nos dias de hoje o arrefecimento das sessdes de
cantos e cura (xifotos ou cantarolas), tradicionalmente de ocorréncia regular nas
principais aldeias galibi-marworno e karipuna, em fung¢ao, sobretudo, do avango
das igrejas evangélicas nos rios Uaga e Curipi. Tais igrejas, de denominagdes
diferentes, arrebanham os assistentes dos pajés (incluindo as koiaminds, mulhe-
res cantadoras, e os palikas, assistentes principais) e suas familias, dificultando
a realiza¢do do rito. Como o furé® goza de prestigio e reconhecimento geral
entre os povos indigenas do Oiapoque, sua realizagdo vem sendo preservada
e mesmo aquecida pelo interesse dos jovens, alguns deles estudantes da licen-
ciatura indigena do campus de Oiapoque da Universidade Federal do Amapa
(UNIFAP). Esse interesse pelo xamanismo foi recentemente ilustrado durante
o VI Encontro dos jovens indigenas do Oiapoque, realizado na aldeia karipuna
Santa Isabel em agosto de 2019. Na ocasido houve a encenagdo de uma cura
xamanistica e invocagao dos espiritos auxiliares, realizada com o apoio de
um pajé local, apresentagdo denominada pelos atores de “chamamento dos
Kahuan”. Como costuma acontecer com o furé realizado no dia do indio e em
outras datas comemorativas, seguiram-se especulagdes sobre ser ou nao, do
ponto de vista dos Karudna, apenas uma “encenagdo”, agravada pela tempestade
que interrompeu o resto da programagao e foi logo interpretada como possivel
reagdo dos Karuana.” Esse novo interesse no xamanismo regional (talvez,
apenas mais um ciclo de sua revigoragao) pode ensejar a emergéncia de jovens
pajés em conflito com as tradicionais liderangas rituais e seu controle sobre o
processo de iniciagdo. Somente o tempo podera dizer se esses jovens oficiantes
fixar-se-30 enquanto pajés ou nao

Vejamos agora o segundo contexto etnografico em tela neste artigo.

O SUBMEDIO SAO FRANCISCO

Utilizarei aqui um recorte do universo das relagdes interindigenas
na regido do submédio Sao Francisco, proximo a divisa BA/PE/AL, focando
os Tumbalald como um dos varios pontos densos de um complexo regional
de redes de trocas vigentes na longa durag@o. Enquanto uma nova alteridade,
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esse coletivo ¢ produto da confluéncia de tal complexo com um campo multi
institucional contemporaneo no qual o poder de defini¢do nas narrativas sobre
sua historia é controlado pelo capital simbolico — convertido em poder de
enunciagdo (BOURDIEU, 1998[1989]) — acumulado por algumas familias
tumbalald ao longo da historia de permutas com os Truka (PE), Tuxa (BA),
Atikum (PE), Fulni-6 (PE) e familias do Caxoi e Ilha das Vargens (PE), hoje
autodenominadas Tuxi.

A vasta regido do submédio rio S@o Francisco ¢ coabitada por diversos
coletivos indigenas cujas histdrias estdo, quase sempre, associadas as missdes
insulares af instaladas a partir do século XVII e extintas em periodos distintos,
corroborando e reinventando circuitos de reciprocidades interindigenas que
provavelmente ja existiam antes da presenca colonial. Se a presenga colonial na
América indigena produziu novos arranjos sociais, i. €., ensejou e decantacao
de coletivos fluidos em “grupos” organizados segundo critérios étnicos, como
¢, por exemplo, a leitura de BOCCARA (2001) — simultaneamente a fulminagao
de outros coletivos, sobretudo com a escravizacdo e a atividade missionaria — é
porque ela foi agregada as dinamicas de relagdes interindigenas, e ndo porque
foi a sua causa (ANDRADE, 2008). Assim, sao as redes de relagdes sociais de
trocas multiqualitativas que ressaltam uma historia regional de longa duragao,
motivo pelo qual os coletivos indigenas na regido do submédio Sao Francisco
devem ser dentro e a partir delas compreendidos em suas trajetorias e multi-
plicidades contemporaneas (ANDRADE, 2008).

Figura 2 — Localizagdo dos povos indigenas na regido do submédio rio Sao Francisco
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Fonte: Mapa da bacia hidrografica do rio Sao Francisco - Povos indigenas e barragens / Secretaria de Meio
Ambiente e recursos hidricos da Bahia (modificado).

Partindo dos Tumbalala da regido de Pambu (BA), considerarei as reci-
procidades historicamente instituidas com os Truka da Ilha da Assungdo (PE) e
os Tuxa de Rodelas (BA), concentrando-me nas de ordem ritual que gravitam
em torno do complexo do foré.® Essas estdo associadas a outras qualidades de
trocas, de modo que sdo mutuamente determinantes, ¢ o recorte aqui produzido
¢ tao somente analitico. As relagdes de permutas rituais entre Truka e Tuxa sdo
mais fortes, pois lastreadas no parentesco por ambos reconhecido. Tal ligagdo
sustentaria a continuidade de trocas matrimoniais, rituais e politicas:

Para comegar, a minha avo era descendente dos Truka. Meu avo casou
com ela e trouxe pra’qui, para os Tuxd. Mas dai entdo quando meu avo
comegou a procurar o direito dele, ai ele ia até o Rio de Janeiro. Eu
ndo era nem nascido. Minha mae ja era nascida, s6 que era criancinha.
Quando ele foi a primeira vez para o Rio, a velha estava doente, a mae
de minha mae, e ele foi com ela e deixou 14 com a familia, nos Truk4”
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(ORMANDO, TUXA, NETO DO EX-CACIQUE E “CAPITAO”
JOAO GOMES. In: BATISTA, 2001, p. 54-55).

La tem os Proka-Truka do tronco da jurema, sdo os cabocos de la da
Assungdo. Sao amigos dos Tuxa. Podemos conviver bem. Eu mesmo
jéd morei 14 12 anos. Conhego tudo, da ponta da ilha de cima até a parte
de baixo (CACIQUE TUXA DOS ANOS 70. In: SAMPAIO-SILVA,
1997, p. 173).

No inicio, as relagdes de permutas rituais e de solidariedade entre os
Tumbalal4 e Tuxa foram mediadas pelos Truka; foi também por meio deles que
os Tumbalald acessaram as redes de relagdes com outros povos do submédio
rio Sdo Francisco, a exemplo dos Atikum. No tempo atual as relagdes dos
Tumbalala com os Tux4a sdo sustentadas pelo reconhecimento de contigliidades
culturais entre ambos:

A gente foi a Tumbalala depois que tomamos conhecimento do pessoal
Tumbalala procurando sua reivindicagdo. Como nds somos de uma al-
deia, a terceira aldeia reconhecida desse nordeste ¢ a primeira na Bahia,
tomamos conhecimento que Tumbalald pode até fazer parte da nossa
tribo (BIDU, CACIQUE TUXA DE RODELAS. In: BATISTA, 2001,

p- 53).

Nao obstante o carater coletivo das representagdes formuladas pelos
Trukd, Tuxa e Tumbalala a respeito das permutas rituais, elas ndo sdo totais e
alcangam um numero restrito de niicleos domésticos ou individuos que efeti-
vamente participam das redes regionais de trocas interindigenas, constituidas,
por sua vez, por niveis de redes (ou subredes) que incluem imediatamente os
Pankararu, Pankaru, Fulni-6 e Pankararé, mas expandem (ou contracm) na
seqiiéncia dos varios circuitos de comunicagdo dos quais participam os povos
indigenas do Nordeste, a exemplo de encontros nacionais, manifestagdes e
movimentos em defesa de direitos territoriais organizados por entidades como
o Conselho Indigenista Missionario (CIMI), a articulagdo dos Povos Indigenas
do Brasil (APIB), a Coordenagdo das Organizagdes Indigenas da Amazdnia
Brasileira (COIAB) e a Articulag@o dos Povos ¢ Organizagdes Indigenas do
Nordeste, Minas Gerais e Espirito Santo (APOINME).

Tais movimentos constituem niveis mais inclusivos de redes, com a
presenca de coletivos indigenas de praticamente todas as regides do Brasil, e
representam ocasides oportunas para o inicio, consolidacdo ou ampliagdo de
trocas multiqualitativas, em especial de apoio, de solidariedade (sobretudo no
que concerne a ameaga de direitos territoriais em situagdes especificas) e de
cantos xamanicos, conforme assinalou certa vez o mestre de toré tumbalala
Aprigio Fatum — que frequentara algumas assembléias, reunides e manifesta-
¢oes indigenas em Brasilia, Paulo Afonso, Salvador e Porto Seguro — a fim de
explicar-me como aprendera cantos de origem Patax6 ¢ de indios do Parque do
Xingu. Uma parte desse repertorio dindmico de cantos trocados durante intera-
¢des nas mobilizagdes do movimento indigena ¢ incorporada ao toré tumbalala
quando um participante, no momento apropriado do rito, tira uma linha de seu
gosto, seguindo-se de comentarios sobre o canto novo e que poderdo aprova-lo
ou ndo, definindo a possibilidade de ser cantado por outrem nas ocasides rituais
subseqiientes. No que concerne a memoria da origem de um canto de toré, os
Tumbalala do ntcleo do Sdo Miguel, cuja historia das trocas rituais ¢ mais antiga
e robusta, ndo apresentam obje¢@o alguma a idéia de que o seu toré possui linhas
e Encantados oriundos de diferentes povos do submédio rio Sdo Francisco ou
de fora desta regido. Ao contrario: parecem ciosos de que quanto mais cantos
e Encantados de fora e de longe melhor, posto que a presenga de ambos no
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complexo xamanico desse nucleo politico-ritual revela a participagdo antiga e
intensa da familia Fatum e aliados nas redes regionais interindigenas de trocas.

Entretanto, o didlogo mediante as trocas historicas entre os Tuxa,
Truka e Tumbalald mostra que suas relagdes configuram muito claramente
representagdes pontuais a cerca da contigiiidade entre estes povos e — inver-
tendo-se os atributos, mas mantendo-se a mesma logica da reciprocidade — das
rupturas. A memoria dessas contiguidades ¢ exemplificada de forma eloquente
nos desempenhos rituais, conforme se vé no seguinte trecho de uma linha de
toré truka:

Adeus, Casa Grande

Adeus sentinela

Eu vou buscar minha tribo
Dentro da aldeia de Rodelas.

Embora as relagdes de apoio estejam evidentes tanto no presente
quanto no passado da historia das relagdes entre estes grupos, a disputa por
capital ritual ¢ a contrapartida imediata delas. O ensinamento de segredos ritu-
ais e a antiguidade de uma aldeia revelada na comunica¢do com os Encantado
podem estimular um grupo a ocupar a posi¢ao de tronco (matriz) dos galhos
ou ramas, novos grupos detentores de uma ciéncia (conhecimento do toré)
menos elaborada. Tal concorréncia ¢ mais presente entre os Truka e Tumbalala,
provavelmente devido a proximidade geografica, historica e matrimonial, dis-
pondo as rupturas circunstanciais sob o mesmo estatuto de reciprocidade que
comanda as relagdes de contiguidade (ANDRADE, 2008, p. 196). Na rede de
comunicagdo da qual fazem parte, dentre outros povos, os Tumbalala, Truka e
Tuxa, as relagdes pacificas e hostis se sobrepdem e dependem de dois fatores
fundamentais: os contextos em que elas se desenrolam e os atores envolvidos
(quais familias ou individuos).

FINAL: CONSIDERANDO REDES
XAMANICAS REGIONAIS

Tendo apresentado, sinteticamente e em seus respectivos recortes,
as redes de trocas lastreadas no xamanismo do baixo rio Oiapoque/rio Uaga e
submédio rio Sdo Francisco, tentarei agora considera-las conjuntamente, refle-
tindo sobre elas ¢ olhando-as com atengdo em suas possiveis semelhancgas e
singularidades. Nao se trata, entretanto, de compara-las, processo mais refinado
¢ que demandaria espago maior do que dispomos aqui, uma vez que, enquanto
método analitico, a comparac@o — e em especial, a comparagdo etnologica — deve
construir os comparaveis por meio do movimento de “desmontar e remontar
l6gicas parciais de pensamento” (DETIENNE, 2004, p. 16), destoando das cren-
cas na independéncia, em relagdo ao observador, das propriedades de objetos
previamente comparaveis.

O primeiro ponto em comum a se destacar ¢ que ndo convém pensar
em relagdes entre grupos enquanto unidades sociais coesas e acabadas. Grupos
sociais sdo abstragdes socio-logicas restritas e operadores conceituais enquanto
que as relagdes de trocas sdo travadas no campo da pratica de sujeitos con-
cretos que apresentam formas diversas de classificar e representar as mesmas
alteridades (ANDRADE, 2008, p. 198). Os agentes de trocas sdo individuos
ou grupos de individuos baseados quase sempre no parentesco e nao unidades
sociais vis-a-vis (GALLOIS, 2005, p. 25).
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O segundo ponto esta direcionado aos elementos das trocas ou aos
contetdos do didlogo interindigena. Em um gradiente qualitativo, as trocas
no baixo Oiapoque e rio Uaga e no submédio Sao Francisco podem ser tanto
de apoio politico, mulheres, bens, conhecimentos rituais, cantos xamanicos,
etc. quanto de acusagdes de feiti¢aria ou de inépcia ritual que muito raramente
resultam em agressdes mais significativas, o que, de resto, corrobora largamente
os exemplos disponiveis em outras regides etnograficas. O terceiro ponto mos-
tra que a comunicacdo interindigena desenvolve-se em planos complexos,
circunstanciais e coextensivos, haja vista que, como se disse, elas sdo fruto
de trocas entre familias, individuos ou grupos de individuos ¢ ndo um didlogo
unissono entre unidades sociais fechadas e delimitadas. Individuos e parentelas
participando de redes de trocas alargam suas proprias fronteiras e produzem
uma cultura regional como um processo ou fluxo ndo estruturado de simbolos
(HANNERZ, 1992).

No baixo Oiapoque e rio Uagd as permutas situadas no xamanismo sao,
a semelhanca do que ocorre no submédio Sao Francisco, de ordens que poderia-
mos chamar de “positivas” e “negativas” (LIMA; CORDOBA, 2011, p- 16), ndo
obstante serem ambas constitutivas do proprio xamanismo e, a rigor, sintetizada
pelas capacidades de cura e de agressdao da empresa xamanica (ANDRADE,
2016, p. 185). Estas competéncias ndo podem ser exercidas separadamente,
uma vez que apenas no discurso etnificado sobre o xamanismo regional ¢ que
a feiticaria e a cura emergem como dominios autdbnomos e separados, discurso
cuja versdo “nativa” ¢ encontrada nas declaragdes publicas de pajés e mestres
de toré que afirmam acionar seus conhecimentos apenas para promoverem curas
de doengas e “fazer o bem”, a0 mesmo tempo que acusam oficiantes rivais,
préximos e individualizados ou distantes e difusos, de promoverem a feitigaria
e o mal. Tal discurso etnificado ¢, entretanto, confrontado pela pratica ritual
que corrobora a complementaridade entre agressdo e cura, conforme ilustram
as narrativas a seguir:

[...] o indio, ele tem uma parte tola, ndo sabe? Ele tem uma parte tola.
[Podia trabalhar com xang6°], mas quando estivesse tudo regimado [...]
Ele (Acilon Ciriaco, cacique Truka) ndo trabalhava, ele ndo trabalhava
nisso ndo. Ele é que dizia, quando estivesse tudo regimado, a aldeia
estivesse bem prosperada, estivesse com todo... podia ser, ndo era? Ai
o indio podia trabalhar no outro trabalho pra se defender. (APRIGIO
FATUM, MESTRE DE TORE TUMBALALA. In: ANDRADE, 2008,
p. 222).

[...] Em portugués vocé ja sabe que ¢ feiticaria, mas para nos ¢ piaii,
pajé que chama. [...] Piaii, faz bem e faz mal. E a mesma coisa. Tem
canto pra fazer bem, tem pra fazer mal. E como um enfermeiro. E a
mesma coisa, pode anotar. Um enfermeiro, se quiser curar a pessoa, tem
remédio para fazer bem; se ele quiser lhe matar, d4 uma injecdo de cal-
mante ¢ acaba com vocé na hora. E um piaii, ¢ um pajé. E um curador
¢ pode The matar também. Assim ¢ a mesma coisa conosco aqui. Sabe
assoprar pra fazer bem e na mesma hora pode lhe matar. (GETULIO,
CANTADOR GALIBI-MARWORNO. In: ANDRADE, 2007, pp. 87-
88).

As permutas “positivas” e “negativas” — correspondendo, respectiva-
mente, as trocas de conhecimento, cantos, grafismos, inicia¢gdo no xamanismo,
etc., de um lado e as agressodes entre pajés, acusagdes de feiticaria, etc., do
outro — estdo presentes como marcadoras do proprio xamanismo. No polo das
permutas negativas, as acusagOes de feitigaria e de inépcia ritual sdo as formas
prevalentes, seguidas de roubos de cantos e de padrdes graficos (para o baixo
Oiapoque e bacia do rio Uaga). Cantos e grafismos importam porque eles sdo
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dadivas, senhas e registros de relagdes com os Encantados e Karudna, sendo
apropriados diferentemente em ambas as regides etnograficas, uma vez que,
enquanto no baixo Oiapoque e rio Uaga os pajés sdo ciosos de seus repertorios
particulares de cantos, no submédio Sao Francisco investem tanto nos reperto-
rios locais — representados por dadivas de Encantados de um terreiro de tor¢,
de uma aldeia ou de um coletivo indigena em geral — quanto nas linhas de toré
aprendidas com outros povos, empenhando-se em sublinhar que seus respecti-
vos nucleos rituais participam de circuitos regionais de comunicagdo formados
por humanos ¢ ndo humanos de diferentes povos/lugares no cosmos.

No que concerne aos Tumbalalad em geral e em especial as familias do
nucleo do Sao Miguel, a pratica ritual espelha, ou melhor, ela ¢ a facilitadora de
permutas de apoio politico ao longo da histéria das relagdes interindigenas no
submédio rio Sao Francisco. Aqui, em fun¢do dos movimentos por identidade
— que remontam aos anos 40 do ultimo século — os desempenhos rituais pas-
saram a operar como o principal componente de fronteiras, fun¢do ensejada
(e desejada) pelo proprio Estado. Por conta disso, a mediacdo cosmopolitica
da acdo xamanica foi depurando-se em mediagao politica, a ponto do toré ser
“reduzido”, em certas circunstancias, a “expressao de indianidade”, trans-
formando-se a politica dos rituais em rituais da politica de identidade. Essa
redugdo, entretanto, ocorreu mais por conta de escolhas analiticas sobre o xama-
nismo no Nordeste indigena que por acao dos atores sociais nele envolvidos,
uma vez que sendo o xamanismo regional a forma de relagdo entre humanos e
Encantados, ele se impde enquanto modelo co-extensivo de relagdes interhu-
manas, importanto menos a qualidade dos termos relacionados (Encantados e
humanos) que o préprio fato da relagdo. O xamanismo regional, operando por
meio das redes de comunicagao interindigenas, ¢ uma espécie de consciéncia
historica de relacdes cosmopoliticas, de tal forma que, sendo um modelo frac-
tal de produgdo do alter e do mesmo, encontra-se presente nas escalas micro e
macropoliticas, conferindo-lhes unidade (CARNEIRO DA CUNHA, 1998, p.
9). Assim, das acusagdes de inepcia ritual trocadas entre familias tumbalald a
solidariedade nas mobilizagdes por territorio e identidade que articulam-se nas
redes de trocas interindigenas regionais ou nacionais, das quais fazem parte os
povos do submédio Sao Francisco, hd uma completude subjascente que permite
pensar nesses diferentes niveis de redes em termos homdlogos, conforme ilus-
tra o didlogo abaixo que mantive no ano de 2000 com trés pessoas do nucleo
tumbalald do Sao Miguel:

Aurea Fatum - Os Encantados das outras aldeias, os Encantados das
outras aldeias vém trabalhar aqui.

Cicero Marinheiro - E, nés trabalhamos com os Encantos da aldeia da-
qui e de outras aldeia também.

Aurea Fatum - Essa linha ai mesmo, que Cicero cantou, ¢ do Encanto
de outra aldeia, ndo ¢? Ele vem trabalhar aqui.

Aprigio Fatum - E, ¢ dai da Serra do Uma [...]

Aurea Fatum - A quatrinha que eles cantam 14 no Belém, canta aqui
também [...]

Cicero Marinheiro - Belém, Sao Francisco, tem uma ilha (da Vargem),
que ¢ uma aldeia...

Aurea Fatum - Tem, mas eles (os Encantados) vém aqui |...]
Aprigio Fatum - Oh Cicero, essa aldeia do Caxoi, t4 continuando?

Cicero Marinheiro - No Caxoi, no Caxoi o pessoal diz que tem um toré
no Caxoi, dizem que tem, mas deve ser sobre a ilha da Vargem, ndo é?
Que a ilha da Vargem ¢ que ¢ aldeia.
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Revelando unidade em torno da relag@o cujos termos sdo humanos e
ndo humanos, o didlogo flui entre a circulagdo de Encantados ¢ linhas de toré e
a sequéncia de tradigdes por meio das sociogéneses regionais, algo marcante na
pergunta de Aprigio Fatum sobre a continuidade da “aldeia do Caxoi”, ligada a
antiga missdo do Beato Serafim na ilha das Vargens ou da Vargea (ANDRADE,
2008, pp. 140 e 376), em Pernambuco, e que hoje abriga os autodenominados
Tuxi, um dos ultimos “emergentes” nessa porgdo do rio Sdo Francisco. Passar
do micro ao macro, das relagdes estritamente rituais (se € possivel assim dizer...)
as geradas no ambito das politicas de identidade ndo ¢ um problema, uma vez
que esses distintos niveis de, as vezes, uma mesma rede sdo transformagdes uns
dos outros. Tais transformagdes sinalizam que a “conexao evidente e imperativa
entre homens ¢ Encantado sublinha que qualquer possibilidade de producao
contingente de conteudos culturais passa pelas trocas simbolicas reativadas
com a sobrenatureza, demonstrando o lugar das cosmologias nas etnogéneses
no nordeste indigena. E a elas que se retorna a fim de (re)produzir a cultura e
se desvencilhar do hiato estabelecido com elas mesmas” (ANDRADE, 2008,
p. 310).

Relativamente as trocas xamanicas “negativas”!’ — basicamente asso-
ciadas as acusacdes de feitigaria, de roubos de cantos e de grafismos e de inépcia
ritual — no submédio Sao Francisco elas tendem a se concentrar nas acusagdes
de inépcia ritual, serem de natureza intracomunitarias (i.e., acusa-se alguém
préximo) e, assim, comporem redes ou subredes distintas, uma vez que, em
geral e ndo como regra, os circuitos das acusagdes sdo diferenciados daqueles
das solidariedades, transcorrendo que entre parceiros de trocas “negativas”,
obstam-se trocas “positivas”, ndo obstante acusagdes de inepcia ritual e alianga
matrimonial serem possiveis para os mesmos parceiros. A excessao também
vale para acusacdes de feiticaria (trabalho de xango) dirigidas aos Tuka da ilha
da Assuncdo, defronte ao territério dos Tumbalala. Todavia, tais acusagdes nao
sdo feitas aos Trukd em geral, mas a segmentos ou subgrupos politico-rituais,
da mesma forma que os acusadores ndo sao os Tumbalala em geral, mas pes-
soas vinculadas, por descendencia ou fidelidade ritual, a um de seus nucleos. O
mesmo pode-se afirmar sobre os Truka: dirigem acusacdes ou ndo de inépcia
ritual aos Tumbalald conforme a pertenca aos subgrupos politico-rituais. Por-
tanto, no submédio Sao Francisco, as relagdes em torno das trocas “negativas”,
assim como em torno das trocas “positivas”, sdo entre segmentos intracomuni-
tarios lastreados no parentesco e na atividade ritual, revelando a inocuidade de
se considerar “grupos étnicos” enquanto sujeitos de tais relacdes.

No baixo Oiapoque ¢ rio Uaga as acusagdes de feiticaria, de inépcia
ritual e de roubos de cantos e de grafismos circulam conjuntamente as trocas
“positivas”, de maneira que todas elas podem ser dirigidas aos mesmos par-
ceiros concretos ou potenciais. Aqui é necessario distinguir duas formas de
agressdo por feitigaria: aquela produzida por agdo de um Karudna que age como
patdgeno canibal enviado por um pajé e aquela produzida por meio dos potds,
formularias incantatorias para multiplas finalidades, recitadas em segredo e
assopradas. A primeira ¢ tipica do xamanismo regional e utiliza o consorcio com
os espiritos auxiliares, enquanto a outra consiste em uma técnica de produgio
de efeitos por meio do sopro e da manipulagdo da intencionalidade da palavra
(ANDRADE, 2012a, p. 980). Apenas os pajés estdo habilitados a manterem
relagdes com os Karuana, de modo que a feitigaria por este meio € sua prerro-
gativa, quase sempre associada a geragdo de doencas. Os potds, por outro lado,
exigem apenas recursos mnemonicos para decorar as formulas incantatorias,
além, ¢ claro, de alguém que as ensine. Tais formulas, quando visam a feiti-
caria, aludem a coisas perigosas, a exemplo de animais pegonhentos, ¢ podem
constituir repertorios privados transmitidos dentro do grupo de descendencia
(BUCHILLET, 2004, pp. 118-119) ou serem de dominio mais amplo (VIDAL;
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WHITEHEAD, 2004, p. 63; WILBERT, 2004, p. 38; WRIGHT, 2004, p. 89).
Seja como for, a recorréncia e facilidade de uso desse tipo de breathing sorcery
faz com que os potds e os sopradores (seus praticantes) sejam temidos no baixo
Oiapoque ¢ rio Uagd, evitando-se aldeias da regido com fama de concentrarem
tais atividades; algumas, dizem, a ponto de criangas aprenderem as formulas ao
escutarem, involuntariamente, sendo transmitidas a terceiros. No entanto e con-
forme os Galibi-Marworno, os mais perigosos potds vém de longe, em especial
do Suriname, onde sdo oferecidos de porta em porta ou circulam facilmente,
sendo vendidos na rua “como picolé”.

Da diferenca entre essas duas modalidades de feiticaria decorre que
um feitigo pode vir de perto ou de longe, a depender de como foi gerado.!! Os
que utilizam patogenos canibais tém a sua autoria quase sempre associada a
pajés de povos distantes, tais como os Waidpi e os Saramaka da Guiana Fran-
cesa ¢ os Wayana e Aparai do Suriname. Feiticos gerados por potds sao mais
complicados, devido a facilidade em produzi-los, e ha grande possibilidade,
para os Galibi-Marworno, de seus autores serem do proprio grupo de residencia
matrilocal. Nesse caso, a agressao emergira entre pessoas ligas por relagdes dos
tipos WF-DH / WM-DH / ZH-WB e mais ramente WZH-WZH, manifestando-
-se, portanto, entre aqueles com afinidade concretizada, diferentemente do que
se passa para os Tumbalald, cujas trocas de acusacao de inépcia ritual ocorrem
entre afins potenciais (os que, prefencialmente, moram em aldeias diferentes),
tendendo a arrefecer com a consumacao da relagdo de alianga.

Note-se ainda que no grupo de residencia matrilocal galibi-marworno
deve prevalecer a cooperagdo entre seus membros, que tratam-se por termos de
parentesco consanguineos ou consanguinizadores, exatamente como estratégia
de administrar o risco proveniente da co-residéncia entre afins (ANDRADE,
2007, pp. 36-38), o que, conforme argumentado, ¢ insuficiente para evitar a
feitigaria no seio do grupo de residéncia. Por seu turno, acusagdes de roubos de
cantos xamanicos e de grafismos, ambos dadivas dos Karudna, sao feitas em
relagdo a pajés: as primeiras a pajés proximos geograficamente, pois precisam
escutar os cantos, ¢ as outras feitas difusamente a pajés proximos ou distantes,
dada a possibilidade dos padroes graficos circularem indefinidamente por meio
de fotografias.

Essas sdo algumas das caracteristicas gerais das trocas xamanicas,
“positivas e “negativas”, nas redes de relacdes interindigenas no baixo Oipo-
que e rio Uaga ¢ no submédio Sdo Francisco, devendo ser qualificadas a partir
de um momento, mas tendo em vista as transformagdes ensejadas por eventos
localizados nas historias regionais, pois as intengas trocas interclanicas de acu-
sagdo de feiticaria, quase sempre terminadas em assassinatos de pajés, entre os
Palikur de outrora; ou os intercdmbios rituais, nos anos de 1940, entre o nucleo
tumbalala do Sdo Miguel, o grupo politico truka de Acilon Ciriaco e os Atikum
de Serra do Uma; ou ainda a prestagdo de servigos terapéuticos por pajés do
rio Uaga feita a ribeirinhos do rio Cassiporé, sdo manifestagdes temporais de
fluxos de relagdes moldados pela historia regional, especialmente pela historia
de contato com missdes, SPI, FUNAI e demais agentes ndo indigenas capazes
de impactarem definitivamente as trocas xamanicas regionais, scja a elas agre-
gando bens e conhecimentos ou produzindo novas regras a fim de administrar
relagdes entre coletivos indigenas. Mas ¢ em fung@o desses eventos historicos,
aum so6 tempo transversais e constitutivos do universo amerindio, que as redes
interindigenas de trocas xamanicas no baixo Oiapoque ¢ rio Uaga ¢ no submédio
Séo Francisco estdo ai, indissociaveis, em um certo sentido, das redes regionais
de relagdes com ndo indios, pois sdo nas redes de relagdes que se deve procurar
“quaisquer indicios de permanéncia, durabilidade e contigiiidade associadas
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a uma historia regional de longa duragdo assentada nas trocas entre coletivos
humanos e entre esses e a sobrenatureza” (ANDRADE, 2008, p. 309).

NOTAS

' Os credles nao formam um coletivo particular, mas uma mescla difusa e analoga
aos ribeirinhos amazonicos brasileiros. Diferenciam-se e sdo diferenciados dos negros
Saramaka, esses sim passiveis de serem caracterizados enquanto “grupo étnico”, com
memoria particular de origem e potencial mobilizador.

2 Os Yumawali possuem um céu proprio (Yinoklin), embora morem nas montanhas ao
longo do rio Uarukaua, e sdo os espiritos auxiliares dos pajés palikur de outrora que
persistem na cosmologia evangelizada desse povo. Numerosos, apresentam-se sob a
forma de passaros Tukumaska e sdo os inventores de importantes artefatos rituais (Ni-
muendaju, 1926, pp. 46-47).

3 Nos anos de 1980, os indios Galibi do rio Uaga passaram a adotar o autoreferente
Galibi-Marworno a fim de se diferenciarem dos Galibi (depois Galibi-Kali'na) do rio
Oiapoque, populagdo pequena que 14 chegou, vinda do litoral da Guiana Francesa, em
1950 (VIDAL, 2000).

* A razdo do deslocamento do grupo liderado por Kaima foi fornecida, em interlocugio
paralela com Uwet, por Hélio Labonté, indio palikur que traduzia trechos da conversa.
Malcher (2019, p. 248) menciona um tuxaua emerillon (chamado Caima) que, em fun-
¢do de brigas provocadas por divergéncias internas, deixou a Guiana Francesa com um
grupo de indios e buscou refugio junto a Inspetoria do SPI no alto Oiapoque. Teria este
lider do alto Oiapoque, ap6s o aval do SPI, descido o rio e alcangado o Urukaua com
seus congéneres?

5 Versao galibi-marworno e karipuna dos Yumawali palikur.

¢ Rito amplamente presente na regido das Guianas e que, no baixo Oiapoque e bacia do
rio Uaga, pode ser sintetizado com uma festa, com dois dias de dancas e caxiri, ofertada
aos Karudna para que eles continuem a alianga com um pajé, possibilitando que este
prossiga com as atividades de cura (enunciadas) e agressdo (segredadas).

7 Baseio-me em relato feito por Rita Lewkowicz, coordenadora do Programa Oiapoque
do Iepé - Instituto de pesquisa e formacao indigena.

8 Embora quase homonimos foré e turé sio ritos distintos em termos de performances,
seqiiéncias e parafernalia empregada em sua execugdo. As similitudes — tais como pre-
senga de espiritos auxiliares do pajé, uso de tabaco e bebida (respectivamente vinho
da jurema e caxiri), referencia a um ponto central no espago do desempenho ritual (o
cruzeiro no terreiro € 0 mastro no lakhu) e o desdobramento do rito em etapas privadas
(chamadas particular e xitotd) — sdo constitutivas dos complexos rituais xamanicos em
geral (ELIADE, 1986; LANGDON, 1996; METRAUX, 1944). Portanto, elas sdo in-
suficientes para, conjuntamente aos nomes, sugerir conexdes historicas ou derivagdes
entre o toré dos indios do Nordeste e o furé da regido etnografica das Guianas.

® Nome para variagdes regionais do candomblé.

19°0 termo ¢ usado aqui com parcimonio, pois sendo agressao e cura atos coextensivos
no xamanismo, trocas “positicas” e “negativas” produzirdo um sentido para efeito da
analise, mas ndo, necessariamente, para os atores sociais envolvidos no xamanismo.

" Considere como contraste os Aweti do Xingu, que véem sentido apenas em feiticos
entre pessoas geograficamente proximas e em relagdo (VANZOLINI 2011, p. 212).
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RESUMEN

El objetivo del presente articulo es indagar sobre el pasado y el presente de los lideres
religiosos guarani y chané en el territorio del actual Norte Argentino. Por un lado, se in-
dagara sobre lo que fue el sistema chamanico del complejo chiriguano-chané, descrito
en estudios etnohistoricos, y, por otro lado, se pretende analizar los procesos de yuxta-
posicion de estos sistemas chamanicos con los sistemas religiosos cristianos, trayendo a
colacion algunos casos etnograficos actuales de lideres politicos y religiosos indigenas
y evanggélicos, que manejan las artes de la curacion. Por ultimo, se presentara un anali-
sis sobre las emergencias espirituales, las mediaciones culturales y las transfiguraciones
religiosas entre los pueblos amerindios contemporaneos.

Palabras claves: Chamanismo. Guarani chané. Etnopolitica. Emergencias espirituales.

ABSTRACT

In this article we want to investigate the past and present of the Guarani and Chane re-
ligious leaders in the territory of current Argentine Northern. On the one hand, we will
inquire about what the shamanic system of the Chiriguano-Chané complex described in
ethnohistoric studies was, and, on the other hand, we intend to analyze the juxtaposition
processes of these shamanic systems with the Christian religious systems, bringing up
some ethnographic cases current of indigenous and evangelical political and religious
leaders, who handle the arts of healing. Finally, an analysis is presented on spiritual
emergencies, cultural mediations and religious transfigurations among contemporary
Amerindian peoples.

Keywords: Shamanism. Guarani chané. Ethnopolitics. Spiritual emergencies.

n. 54|2019|p. 101-113

dossié | dossier

101

vivéncia



102

vivéncia

INTRODUCCION

El articulo esta dividido en tres apartados. El primero, en el que se
presenta un analisis de la etnohistoria, en base a los estudios sobre chamanismo
y espiritualidad guarani y chané, como los trabajos de Idogaya Molina (1978),
Riester (1986, 1998), Bossert (2000), Combés (2005), Villar (2007-2011), Villa-
vicencio Matienzo (2009), que dan un panorama de los procesos vividos por
los pueblos del Chaco boliviano y argentino como los de la familia lingiiistica
tupi guarani.

En el siguiente apartado, se presenta un analisis sobre la emergencia
de nuevas espiritualidades entorno a las religiones cristianas, devenidas de las
misiones evangélicas asentadas en el umbral al Chaco. Para ello, se dialogara
con las investigaciones sobre las misiones evangélicas con: Ceriani Cernadas
(2017), Espinoza (2017), Pérez Bugallo (2017). Por tltimo, se reflexiona sobre
la realidad actual de las configuraciones etnopoliticas y religiosas de los pueblos
guarani-chané en el umbral al chaco americano, teniendo en cuenta las emergen-
cias simbolicas y las articulaciones entre los agentes sociales: curador/curado,
paye/paciente, pastor/creyente en las practicas de salud y sanacién espiritual.

COMPLEJO CHIRIGUANO-CHANE EN LAS
DESCRIPCIONES ETNOGRAFICAS

Las practicas de cura de los pueblos originarios llamoé siempre la
atencion de la antropologia decimondnica, que vio en la figura del chaman,
un personaje clave de la organizacion social y espiritual de los pueblos. Pero
lo cierto es que, desde la llegada de los colonizadores y evangelizadores, hace
mas de quinientos afios, las practicas chamanicas y de cura entre los pueblos
indigenas americanos han sufrido dos cambios fundamentales. Uno es que, las
practicas llamadas chamanicas, han sido reducidas, desde la etnografia clasica
a la medicina occidental, al complejo cura-atencion que pone el énfasis en las
diferentes dimensiones de las enfermedades, dejando de lado otros aspectos de
las practicas chaméanicas. Sin embargo, se ha comprobado que estas se relacio-
nan con otros tipos de practicas como las religiosas, economicas o politicas,
donde la agencia del chaman se vincula a mecanismos de espiritualidad y a
procesos politicos de construccion de la etnicidad (De Rose, 2013).

La etnohistoria y la antropologia de principios del siglo XX, han
dejado asentado en las descripciones realizadas de lo que se ha conocido y
estudiado como categoria de analisis, como complejo chiriguano-chané. El autor
Diego Villar (2007) propone que se rompa con esa categoria, que resulta para la
actualidad, un concepto arcaico y exdgeno a los pueblos que quieren describir.
Con esta categoria se intentaba analizar los pueblos de diferentes trayectorias,
pero con una historia en comtn. Segtn los etnégrafos, de principios del siglo
xX, que recorrieron la regién del Chaco Americano (Metraux, 1974), los chi-
riguano-chané serian el devenir de las migraciones preconquista, como la de
los chané, de familia lingtiistica arawak, que vinieron desde los 1lanos de los
mojos en la amazonia hacia el pedemonte o umbral al Chaco Americano, donde
también llegaron los tupi, de la familia lingiiistica tupi guarani.

Segun los datos aportados por Villar (2007), se form6 una poblacion
mixta en el umbral al Chaco Americano desde el 1zoso, en Bolivia, hasta las
yungas argentinas, en el noroeste, que no solo incluyé la presencia de los chiri-
guarnos y chanés, sino también, una variedad de grupos étnicos que comparten
la lengua tupi guarani como los izosefios, los simbas, los tapietes y los ava
guarani.
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Las familias arawak aportaron la densidad demografica, las mujeres
y la fuerza masculina de trabajo, las técnicas de alfareria, riego y tejido, el
enmascaramiento ritual y las categorias de estratificacion social. Por su parte,
las familias tupi guarani aportaron los mitos, el imaginario guerrero del keremba
(guerrero) y el idioma (Villar, 2007:208). Estos nucleos poblacionales datan de
1530 y se pueden ubicar en las cumbres serranas fortificadas de Samaypata, en
la actual Bolivia, que se mueven en direccion oeste y sur. Las familias dejaban
sus malocas para establecerse sobre nuevos espacios. Los espaiioles designaron
a este espacio como la Cordillera Chiriguana (Renard Csevitz et al, 1988:167).
Estos espacios de relaciones interétnicas fueron homogenizadas de acuerdo a los
etnografos y a los misioneros bajo el complejo chiriguano, que deja de lado la
complejidad de las redes, alianzas, sometimientos y guerras interétnicas desata-
das durante periodos coloniales, las cuales fueron paulatinamente transfiguradas
por la presencia del blanco y especialmente, de las misiones en las tierras bajas
de la llanura chaquefia. La historia oral de los chané, trabajada por Diego Villar
(2007), manifiesta que las familias arawak chané, guaranizadas en su idioma,
se asentaron en Argentina antes que las familias tupi guarani (Villar, 2007:209).

Al respecto del chamanismo chiriguano, Alfred Metraux (1944) gene-
raliza sobre el rol que cumplen las préacticas chamanicas en las sociedades que ¢l
conoci6 durante la primera mitad del siglo XX. Segun el autor, “puede ser que
en el corazon del chamanismo, los perturbados, los inestables o simplemente
los meditativos encuentren una atmosfera propicia” (Metraux, 1944:198). El
autor indaga un poco en la psicologia de los chamanes, a los que considera
con caracter fuerte, ya sea hombre paye o mujer paye (kuiia paye), asi mismo,
destaca el caracter honesto de los mismos. Segtn el autor,

“los chamanes son muy escrupulosos en el ejercicio de su profesion.
Solo en raras ocasiones se niegan a emprender una cura y, en las sesio-
nes, se despiertan y trabajan con toda la energia de la que son capaces”.
(Metraux, 1944:199).

El antropologo, Juergen Riester (1986), trabajo el chamanismo izo-
sefio-guarani, el cual define como:

“una especialidad magico-religiosa que se desarrolla en torno a un es-
pecialista, el chaman, que tiene poderes o cualidades especiales, como
son el dominio de determinados espiritus o categorias de la naturaleza
extra humana, con los cuales pueden comunicarse a través de un esta-
do animico, o sea, trance o vuelo magico especialmente propiciado”.
(Riester, 1998:1031).

En su descripcion del sistema chamanico, el autor aclara que el tema
de la alteracion de los estados de conciencia no es un elemento que se presente
en muchas comunidades indigenas y chamanes, sino que, “existen especialistas
que no se ponen en trance y sin embargo, diagnostican y curan enfermedades,
encuentran cosas perdidas, se ponen en contacto con seres espirituales y contro-
lan poderes trascendentales” (Riester, 1998:1031). Para el sistema chamanico
chiriguano-chané, se menciona que es el ipaye, la figura del chaman, el que
sustenta el conocimiento y las habilidades trascendentales, funcionando como
médium entre los seres espirituales no humanos y los itinerarios de cura.

Segun estos estudios etnohistoricos y etnograficos (Metraux, 1974;
Riester, 1998; Combes, 2005), los ipaye reta se registraron para los chiriguanos,
los izosefios y los chané (los grandes maestros chamanes), cuyo hacer es, todo
lo que respecta a la salud indigena. Ellos demuestran conocimientos étnicos cul-
turales como su formacion a partir del aprendizaje y a partir del poder brindado
por diferentes espiritus (alteridades no humanas). No existe una edad especifica
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para el momento en que un hombre o una mujer es llamado/a por Mboi-Tumpa,
es decir, por el eterno principio de la vibora. Segun Riester:

“Este espiritu tiene su morada en un cerro; tiene poder y facultad; es
dueflo de la sabiduria y en su frente tiene un poderoso espejo que le
hace ver todas las cosas de la tierra y del cielo. Mboi-Tumpa esta igual-
mente relacionado con la fertilidad de la tierra y del agua (agua tiene un
especial significante en el Gran Chaco y simboliza en si la fertilidad)”.
(Riester, 1986:266).

Para el caso del complejo chiriguano-chané, la serpiente es tomada
como un ser con agencia social dentro del mundo que comparte el humano con
diferentes tipos de seres. Sobre todo, para lo que se ha estudiado como el “sis-
tema chamanico amazonico”, que es compatible con el chaqueiio, el simbolo de
la serpiente es recurrente, dado a que ella es parte de la vida ritual de muchos
pueblos indigenas y mestizos, tanto en Brasil, Bolivia, Pert, Ecuador, Colombia
y Argentina. Este espiritu de la serpiente llama al hombre en sus suefios, y luego
de una serie de ritos de paso, entrega al nuevo ipaye su poder, que se materializa
en un espejo, con el que adquiere el poder de ver, considerar, tratar y estudiar
las cosas en el pasado y ver las cosas futuras. Otro elemento que entrega esta
alteridad no humana es la cruz, que en este caso, funciona como una alteridad
que aconseja a los ipaye reta (Riester, 1986:266). También pueden ser forma-
dos por otros ipaye, en este caso el conocimiento y los saberes tradicionales se
traspasan de uno hacia el otro. El o la ipaye maestro/a elige a su sucesor dentro
de un grupo comunitario, y es comun que el aprendiz sea una persona joven en
comparacion con el/la chamén. El maestro ensefia a su discipulo -y esto durante
varios afios- hasta que el alumno tiene visiones propias y recibe en sus sueflos
las verdades.

Los saberes tradicionales se relacionan intimamente con practicas
de cura que conocen los ipaye reta, y estas practicas de cura se relacionan
intimamente con distintos seres o alteridades no humanas. Sea cual fuera la
formacion de los ipayes reta, ellos manifiestan relacionarse con los espiritus
del agua (mboi-wuhu) y de la selva (ka-ija-reta). Igualmente aprenden a realizar
“viajes celestiales”, para visitar especialmente a los muertos, separando el alma
de su cuerpo. En estos viajes, que se realizan durante el sueflo, y son ayudados
por diferentes categorias de animales que funcionan como alteridades no huma-
nas (Riester, 1986; Flores, 2017). Estas relaciones intersubstanciales manifiestan
epistemologias diferentes a las del occidente, y también ontologias propias del
conocimiento de la naturaleza por parte de estos especialistas rituales.

Los chamanes paye e ipaye, que obtienen su poder heredado de un
familiar, son los mas poderosos entre los izosefios, ava guarani y chané, aunque
independientemente de la adquisicion de su poder, todos ellos tienen jetepo, “la
sustancia base del poder que el paye contiene en su cuerpo y le da las capaci-
dades extraordinarias” (Riester, 1998:1034).

Entre los payes que obtienen su poder a través de un ser no humano,
podemos mencionar que se registrd para los izoseflos-guarani, a tres grandes
espiritus o iyas, que trasmiten su poder al humano. Segin Riester son tres: a)
Mboivuju tiipa, o principio de la sirena que se encuentra en lagunas, playas y
rios; b) Mboi tiipa, o principio de la vibora que se encuentra en lugares tupidos
del campo; y, ¢) Cuchi tiipa, o principio del cerdo que se encuentra en el monte
y en la serrania. Estos especialistas que adquieren su poder, el jetepo, deben de
tomar alcohol para su trabajo chamanico, para purificarse y reforzar su poder
(Riester, 1998:1039). Al igual que los azande, descritos por Evans Pritchard
(1976), el poder del chaman o brujo reside dentro de su cuerpo, pues el jetepo es
la base de sus capacidades de cura y sus conocimientos de lo transdimensional.
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Los payes o ipaye fueron clasificados por la antropologia cultural
como “chaman”, apenas por sus atributos de curandero de una tribu, literalmente
“el que cura”, pero el analisis del autor Villavicencio Matienzo (2009) indican
que la palabra:

“paye esta mas proxima a la idea de un especialista en la palabra en
el discernimiento entre el bien y el mal, haciendo uso de su poder de
esclarecimiento por la sabiduria... seria como un consultor permanen-
te y curador de la memoria guarani que conoce todos los aspectos de
esa realidad, aborda desde aspectos positivos y técnico-operacionales,
hasta los aspectos mas profundos acerca del comportamiento humano,
de la ética y el sentido de humanidad. Los paye tienen un sentido de
agregacion social entorno a una vision estructurada del ser humano”.
(Villavicencio Matienzo, 2009:188).

La contraparte del chaman bueno (positivo para la vida en comunidad)
fue el imbaekua, segiin Riester (1986:9), lo malo que se mueve en esta tierra
es la fuerza negativa del mbackua y se manifiesta en la persona del imbackua.
Ambos son personajes importantes en sus comunidades.

LA TRANSFIGURACION DEL PAYE

La transfiguracion étnica y cultural, por ende también la transfigu-
racion religiosa, hace referencia a la reconfiguracion de las matrices o formas
religiosas y espirituales existentes en el momento del contacto, hasta desarrollar
nuevas configuraciones sociales en los procesos de colonizacion y de formacion
de los estados nacionales, que recuerdan, sin reproducir linealmente, aquel
pasado (Bartolome, 2008). El paye fue categorizado por muchos misioneros
asentados en el Chaco y en el umbral al Chaco, formando misiones o reduc-
ciones de indigenas, como aliado del mal y contrario a los intereses de los
misioneros, quienes tenian la mision de evangelizar y de reclutar mano de obra
como parte del proceso civilizatorio llevado a cabo en la region.

Los misioneros jesuitas dejaron registradas las practicas chamanicas
llevadas adelante por personajes que ellos definieron como ‘hechiceros’, deno-
tando una

“relacion con el demonio y, probablemente, una asociacion con las
“brujas” europeas, de esta manera, se demonizaba una figura central de
la sociedad indigena intentando desacreditarla para reducir su influen-
cia”. (Rosso, 2012:169).

La evangelizacion como proceso civilizatorio requeria que los indi-
genas renunciaran a muchas practicas y creencias chamanicas. En su analisis
de los escritos de los misioneros en el Gran Chaco Americano, Cintia Rosso
(2012) identifica los procesos de diferenciacion y etnificacion de los pueblos de
la region, entre los que se incluyen los pueblos asentados en el umbral al Chaco.
La autora menciona que “en los escritos de los sacerdotes es clara la oposicion
entre los misioneros, quienes representaban la luz y la fe, y los chamanes, quie-
nes personificaban las tinieblas y el error” (Rosso, 2012:170).

Teniendo en cuenta que las misiones se fundaron en el siglo XVII con
las misiones jesuiticas primero, y luego con las franciscanas en el siglo XIX, y
con las evangélicas en el siglo XX; se puede analizar la profundidad temporal
de los cambios en la espiritualidad y/o religiosidad de estos pueblos asentados
en el umbral al Chaco Americano. Estos cambios hicieron eco y modificaron la
dinamica de la vida indigena, y amoldaron los intereses de la sociedad criolla
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0 mestiza en un ambito de conflicto y resignificacion del mundo y la vida de
los actores involucrados. Estos cambios tienen que ver con diversos procesos
histéricos, como las guerras interétnicas, las alianzas con los blancos, las migra-
ciones y movimientos poblacionales, con la guerra del Chaco y el trabajo en
los ingenios en el noroeste argentino llamado Mbaporenda (tierra de trabajo),
con la evangelizacion a través del movimiento poblacional indigena hacia las
misiones y los ingenios (Roso, 2012:166). Como bien lo analiza Roso (2012),
el camino civilizatorio en las misiones se topd con los chamanes, que muchas
veces jugaban el papel de lideres ante los despojos de la colonia (guerras,
saqueos, genocidio), por lo que se convirtieron en enemigos de los misioneros.

Segtin Thierry Saignes, en su historia de los chiriguanos, los chamanes
compiten directamente con los sacerdotes para “conocer el fin del mundo y el
camino de la salvacion” (Saignes, 2007:243). Es decir que, en estos episodios
de enfrentamiento entre los sacerdotes y los chamanes, se evidencia la construc-
cion de la etnicidad basada en la figura del chaman, que lucha por espacios de
poder, acumulando potencia magica frente a la evangelizacion y a los mandatos
politicos. Al respecto, analiza Saignes que

“para los chiriguano (y sobre todo para los lideres), el recurso misione-
ro aparece como la Unica via de contrarrestar la seduccion chamanica:
permite conjurar la imposicion de un poder ilimitado fundado en el ter-
ror de una palabra apocaliptica”. (Saignes, 2007:245).

El cristianismo se impone en las misiones como un nuevo orden social
y moral, en estos contextos, las practicas chamanicas heredadas de los antepa-
sados y reactualizadas son un obstaculo. La funcion de las misiones chiriguanas
del Chaco y del umbral al Chaco fue la de tutelar a los pueblos, sometiéndolos
a un régimen colonial, junto con las estancias y los fortines, que funcionaron
como fronteras civilizatorias. Sin embargo, la figura del sacerdote paulatina-
mente fue tomada como la de un paye. Al respecto, Saignes analiza que:

“El misionero deviene un prisionero de sus dobles obligaciones como
jefe -generoso en palabras y bienes- y chaman -garantia magica de la
abundancia y la salvacion”. (Saignes, 2007:269).

Estamos frente a un conflicto entre los actores involucrados dentro
de un sistema chamanico, donde el propio chaman puede ser reemplazado de
sus antiguas funciones dentro del grupo social. En este sentido, la presencia de
las misiones y de la evangelizacion tuvieron su influencia en la transfiguracion
cultural de la figura del paye.

Cuando llegaron los misioneros a la regidn del actual noroeste argen-
tino, a comienzos del siglo XX, el panorama religioso ya se mostraba complejo
y concomitante a los procesos de desarrollo del capitalismo en la zona. Por
ejemplo, se puede afirmar que la instalacion de las misiones evangélicas en la
region estan intimamente relacionadas al desarrollo de las industrias azucareras
en distintos puntos del umbral al Chaco, donde los chiriguanos, ava guarani,
chanes, tapietes, wichis y otros pueblos, se asentaron en busca de trabajo.

Las misiones y las zafras fueron lugares propicios para el intercam-
bio simbdlico y material entre misioneros e indigenas, “un lugar privilegiado
para la difusion y expansion de elementos de una nueva identidad indigena y
evangélica” (Espinoza, 2017:203). Al tratarse de escenarios interculturales, alli
se forjaron nuevos procesos de identificacion y se manifestaron practicas de
construccion de una etnicidad politica y evangélica. Interesante el planteo de
Espinoza (2007) de tomar la zafra como una interseccion y un ambito privile-
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giado para la expansion del evangelismo entre los guarani hablantes (Espinoza,
2017:203).

Las misiones catdlicas franciscanas estuvieron trabajando con los gua-
ranies (Pérez Bugallo, 2017), tanto del sur de Bolivia como del norte de Argen-
tina. Instaladas en la Cordillera Chiriguana, también fueron una interseccion,
un espacio de negociacion entre los sacerdotes y los chamanes. Estos procesos
de misionalizacidn, ya entrado en el siglo XX, demuestran que los indigenas
de la zona ya estaban cristianizados, algunos catolicos y otros evangélicos,
quienes se refugiaban en las misiones también como parte de sus estrategias
de supervivencia.

Los trabajos que se dedican a estudiar estos procesos de misionaliza-
cion, en el contexto del noroeste argentino, no hacen mencion de la presencia
de los chamanes en las misiones franciscanas o evangélicas, aunque a través
de la historia oral de algunos ancianos sabemos que coexistian, en el siglo XX,
las practicas chamanicas dentro de las misiones, siendo los chamanes muchas
veces bautizados en la fe cristiana. Estas nuevas reconfiguraciones de los roles
y las categorias sociales fueron cambiando en funcion de hacer lo mas llevadero
posible los sufrimientos y despojos a los que fueron sometidos los pueblos
indigenas en la colonia y en la reptblica.

Por otro lado, esta registrado que en las propias misiones, los chamanes
mantenian la cultura de la palabra. Al respecto, Centuridn Meneles analiza que

“como alma y palabra son la misma cosa, al ser producto del contacto
con los Dioses, son palabras verdaderas, por eso en el ritual del bau-
tismo es donde el chaman, a través de la imposicion del nombre del
monte, que realiza la union del nifio con la naturaleza. En esta cultura
centrada en la palabra, el chaman cumple un papel fundamental, al ser
el elegido por los Dioses para a través de los suefios recibir las palabras
sagradas que indican el camino verdadero, el camino de la perfeccion,
aspiracion ultima Ava-Katu-Ete”. (Centurion Meneles, 2013:121).

Incluso los chamanes podian, a partir de la transfiguracion cultural de
sus practicas, realizar actos que solieran ser exclusivos de los sacerdotes, quie-
nes al igual que los chamanes, tenian una oratoria evangelizadora que también
los hacia duefios de la palabra. En este sentido, coincidimos con Villar (2007)
cuando afirma que los sistemas chamanicos guarani o chané no fueron hostiles
al cambio cultural, sino abiertos, no dogmaticos, maleables e integradores. El
autor plantea que “esta plasticidad le permite operar como un lenguaje ideal para
el contacto multiétnico, un elemento de equilibrio que opera en las margenes y
en los puntos de contacto” (Villar, 2007:160).

El mismo autor afirma que, el sistema chamanico guarani y el sistema
chamanico chané, tienen o comparten conexiones significativas, como un uni-
verso de nociones y valores. Analiza también que, los chamanes chané

“eran percibidos como competidores en la carrera por los corazones,
las almas y las mentes, sino que su mismo modo de vida constituia un
escandalo moral —la remuneracion que los enfermos les daban, por
ejemplo, indignaba a los sacerdotes, quienes veian tras todo chaman
a un embaucador, charlatan o estafador—. Los religiosos tampoco ad-
mitian el caracter benéfico de ciertos chamanes, considerados enemi-
gos de la evangelizacion —cuando no, en las versiones mas exaltadas,
aliados del mismo demonio—. Sin embargo, no es menos cierto que, al
combatir a los especialistas nativos, los misioneros los reconocian, de
algin modo, como iguales, y entonces reforzaban su prestigio”. (Villar,
2007:163).
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Sin lugar a dudas, estos sistemas chamanicos, que pudieron ser cata-
logados como chiriguano chané, manifiestan una transfiguracion religiosa, que
no se abandona, pero que si se resignifica a través del uso de elementos y rezos
catélicos o evangélicos para aprender a manejar el poder de los otros, en este
caso, de los sacerdotes, criollos e inclusive, de otros pueblos indigenas del
Chaco como el poder de los chamanes wichi, que eran altamente valorados por
los guarani y los chané. Estas apropiaciones se combinan en una fuente ecléctica
e intercultural como lo eran las misiones.

Los estudios de Idogaya Molina (1978) y Bossert (2000) sobre chama-
nismo guarani-chané en la provincia de Salta, han demostrado que sus pautas
y estados de salud dependen, en gran medida, de relaciones establecidas entre
seres humanos y no humanos (almas de muertos, ancestros divinizados, espiritus
de animales-chamanicos, etc.). Las experiencias y representaciones de este tipo
de chamanismos, marca la relacidon con los muertos, en tanto, condicion ontolo-
gica inacabada, a la vez, y relaciona la vida habitual de los vivos. Por otro lado,
estos estudios del chamanismo guarani-chané, exponen las diferentes esferas
de la espiritualidad y la religiosidad guarani: tipos, iniciaciones, terapias y ritos
chamanicos de los paye; teofanias y personajes miticos (fumpas e Iyas); espacios
cosmovisionales (ava y afia) y sus nociones de enfermedad, muerte y cura.

Los aportes de Villar (2007) permiten pensar en como la naturaleza y
la cultura asientan una base cosmopolitica en su entorno, indivisible, generando
practicas de salud, conductas, suefios y demas vinculaciones (de género, usos
permitidos del espacio, relaciones con la flora y fauna, etc.) entre las personas,
el monte y las fuerzas espirituales que lo habitan.

Gran parte de estas comunidades guaranies y chané (que incluye la
variedad de grupos étnicos y lingiiisticos) del noroeste argentino, migraron
desde tierras chaquefias bolivianas durante siglos, siendo la del Gltimo siglo XX
la mas contemporanea, conformando nicleos bastantes numerosos, estableci-
dos ya desde el siglo XIX y fundamentalmente, luego de la Guerra del Chaco.
Si bien existen fronteras étnicas/lingiiisticas entre los llamados chiriguanos o
actuales guaranies, las mismas no estan definidas territorialmente, aunque es
posible sefialar un predominio de los ava guarani, hablantes en el area de fron-
tera argentina-boliviana (Combeés 2005:20). Ya ha sido estudiada, por Isabel
Combes (2005), la relacion historica establecida entre las etnias chané, izosefos
y ava guarani, para el actual territorio boliviano, no asi para el lado argentino.
Sin embargo, podemos deducir, a partir de sus analisis, que muchas de las
familias que viven en comunidades a la orilla de la ruta nacional 34, provienen
de la zona del Izoso (Bolivia). De acuerdo a estos estudios etnohistoricos', esta
region posee un marcado sello chané, aunque las comunidades que alli habitan
no se reconocen como tales ni hablan la lengua chané (del tronco arawak), sino
que emplean una variacion del ava guarani (del tronco tupi guarani).

Dentro del territorio boliviano se dio un proceso de reconfiguracion
étnica, en el cual los izosefios devinieron con el tiempo en “guaranies”, olvi-
dando su herencia chané (Combeés, 2005:314). Estos procesos de etnogénesis
van acompafiados de una fuerte guaranizacion lingiiistica. En cambio en Argen-
tina, el pueblo Chané ha realizado un proceso diferente, cuenta con el recono-
cimiento oficial del Estado Nacional y reconoce una cultura y lengua propia,
aunque se saben emparentados con los guaranies. Los izosefios y los chané de
Argentina, si bien estan parcialmente guaranizados, mantienen sus fronteras
étnicas con los chiriguanos o guaranies (Bolivia), llamados ava guarani en
Argentina (Casimiro Cordoba y Flores, 2017).

Sea guarani (izosefo, ava, simba) o chané, paye o ipaye, son los tér-
minos utilizados entre ellos para designar a los “mediadores entre el mundo
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terrenal y el mundo espiritual [que] tienen el poder de diagnosticar enferme-
dades, curar, apoyar y guiar espiritualmente a las personas” (Hirsch, Huenuan
y Soria, 2015:23). Como se observa en esta definicion, la funcion de promotor
de salud indigena tradicional parece aunar no solamente las curas fisicas, sino
también, a las espirituales.

El tema de la espiritualidad del chamanismo guarani y chané, se puede
asociar con ‘lo psicoldgico’, suponiendo que ese “mundo espiritual”, y los seres
que lo habitan, act@ian en la construccion de la personalidad y la subjetividad
guarani. A partir del estudio de los andlisis planteados por los diferentes autores
citados en el articulo, se puede pensar que las practicas y funciones del ipaye
estan basadas en procesos de cristianizacion de su espiritualidad tradicional:

“El ipaye, a través de diferentes técnicas como el uso del cigarrillo, can-
tos o rezos, plantas medicinales y sueflos, logra identificar las causas de
la enfermedad y restablecer la salud del paciente. A partir de los proce-
sos de evangelizacion catdlica y evangélica, ha disminuido la creencia
y la presencia del ipaye entre los miembros de las comunidades guarani
y chané, pero aun asi muchas personas siguen confiando en sus poderes
curativos y su capacidad para erradicar la enfermedad”.(Hirsch, Hue-
nuan y Soria, 2015:23).

Con esta afirmacion, los autores se plantean, en la misma linea de
analisis y con mayor profundidad, cuéles son esas multiples facetas del cha-
manismo guarani-chané, y como son las relaciones entre este y el cristianismo
(catolico y evangélico).

Muchos casos estudiados muestran que, la iniciacion al chamanismo,
entre los grupos indigenas chaquenos (wichi, chulupi, toba, guarani), se pro-
duce a partir del contacto de una persona con entidades o alteridades poderosas
que le otorgan el poder de cura, o a través de la enseflanza personalizada de
un maestro espiritual (Wright, 2008). Los estudios sobre chamanismo guarani
consideran a los payes como practicantes de la medicina tradicional, pero poco
han tenido en cuenta las relaciones inter-substanciales con otras especies y alte-
ridades con las cuales conviven. Si bien, los sistemas chaméanicos amerindios
y sus practicas son complejas y diversas, las particularidades de los ipayereta
guarani se manifiestan en el uso de determinadas técnicas para mediar con las
fuerzas espirituales (no humanas) que operan en sus sistemas cosmopoliticos.
Pues estos payes acceden a “otros mundos” y a la adquisicion del “poder de
cura”, ya sea a través del consumo de plantas y sustancias especificas, o través
de los suefios y de técnicas corporales para evocar sus experiencias chamanicas
(Riester, 1998, Idogaya Molina, 1978).

MEDIACIONES ESPIRITUALES: LOS
GUARANI Y LOS CHANE EN ELAHORA

La figura del paye se reconfigura en la actualidad a partir de la cate-
goria de médico tradicional. Esta categoria, si bien impone una legitimidad
enmarcada en la medicina occidental, se la utiliza para no manifestar la condi-
cion de paye que algunas personas poseen, legitimando sus practicas en el uso
y conocimiento de plantas medicinales. Solo en una relacion de confianza, los
médicos tradicionales que son a su vez payes, pueden manifestar su trabajo com-
pleto, pues los que son paye lo ocultan a la mirada occidental. Esto debido a los
procesos de evangelizacion que han permeado las practicas de los payes guarani
y chané, siendo muchos de ellos profesantes del evangelismo y del catolicismo.
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En el trabajo etnografico que se viene realizando desde el afio 2015 al
2019, se ha corroborado que los sistemas chamanicos guarani/chané y los sabe-
res locales, estan yuxtapuestos a los sistemas de creencias cristianas. Algunos de
los médicos tradicionales guarani y chané, que se han convertido al evangelio,
no dejaron de practicar sus rituales de curacion a partir del secreto y en dialogo
con los diferentes iyas o seres de la naturaleza.

El trabajo etnografico se realiz6é en comunidades que se auto reco-
nocen como guaranies y chané en el norte de Argentino, pero donde viven en
plurietnicidad con familias chané, izosefias, simbas, ava y tapietes, conviviendo
en estos espacios. De hecho, los matrimonios interétnicos son muy comunes y
sobrepasan los limites étnicos, habiendo matrimonios con criollos y extranjeros
(europeos).

Durante las etnografias en comunidades guaranies y chané, se ha
intercambiado experiencias con cinco médicos tradicionales, de los cuales tres
son payes. Cuatro de ellos son evangélicos, mientras que uno es catélico.

Meédicos guarani chané Saberes locales Esp irr;'i?t‘;l(i)iad ¥ Cargo en comunidad
Medico tradicional 1 Ex paye evangélico cacique
Medico tradicional 2 Paye evanggélico mburuvicha
Medico tradicional 3 | Saber sobre plantas evangélico mburuvicha
Medico tradicional 4 | Saber sobre plantas catdlico mburuvicha
Medico tradicional 5 Ex paye evangélico cacique

Este cuadro de cruces de roles permite visualizar las articulaciones
religiosas, politicas y étnicas entre los médicos tradicionales. El analisis de
estos aspectos desentrama la etnopolitica indigena guarani chané, que expresa
practicas y saberes locales. En este sentido, el liderazgo debe ser analizado
articuladamente con las practicas religiosas y chamanicas.

Como se aprecia en el cuadro anterior, la transfiguracion de la figura
del paye a médico tradicional, es producto del proceso de evangelizacion,
donde los ex payes adquieren nuevas nociones para la organizacion de su tra-
bajo de cura fisica y espiritual. Por otro lado, el aspecto politico también esta
presente dentro de los roles religiosos que tienen los médicos tradicionales en
sus comunidades. Ellos detentan ciertos privilegios de status intra e interco-
munitarios para el reconocimiento de sus saberes. Tanto los que solo manejan
plantas como aquellos que todavia manejan poderes magicos con la cura por
secreto y la alianza con distintos tipos de seres espirituales, son muy solicitados
en sus comunidades, e inclusive tienen una agenda de acciones conjuntas con
otras autoridades comunitarias, es decir que, ninguno de ellos solo se dedica a
ser médico tradicional, sino que cumple funciones importantes dentro de sus
comunidades.

Los médicos tradicionales también demuestran tener ese conocimiento
que se adjudica a los payes, el saber hacer en dialogo con los seres espirituales,
aunque parece que en diferentes niveles de conocimiento. Los secretos y las
formas de hacer los ritos manifiestan el nivel de conocimiento que maneja el
médico tradicional. Lo que todos reconocen es que, la naturaleza tiene una
agencia social dentro del mundo que comparten. Por ejemplo, en palabras de
uno de los médicos, “los arboles saben lo que necesitamos, por eso cuando usas
sus hojas o corteza le tenes que pedir permiso, no al arbol en si, sino al espiritu
del arbol” (médico tradicional 2), de esta manera funciona su caracter medicinal,
un poco a través de pedir permiso, y un poco peticionando la cura.
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Asi, los remedios naturales basados en plantas medicinales con los
que trabajan los médicos tradicionales, estan mediados por peticiones o rezos a
los seres espirituales, lo que garantiza una cura por secreto. Cuando encuentran
un arbol que es verdaderamente poderoso y sanador, ellos lo mantienen y lo
cuidan, se sientan y hablan con ¢l, le explican que lo necesitan para curar, le
hacen ofrendas y promesas. De igual manera cuando van a utilizar las hojas o
corteza, no maltratan al arbol, sino que lo tratan con mucha delicadeza para no
hacerles dafio.

Todos ellos tienen que estar en armonia con el principal ser espiritual
para el paye y para el pastor, es el duefio de la palabra o el ser espiritual que
te confiere el poder de la palabra. Tanto la palabra del médico tradicional diri-
giéndose al arbol como la del pastor dirigiéndose a Jehov4, es sagrada en el
sentido de que en ella se manifiesta un ser espiritual. Asi, el médico tradicional
y el pastor se convierten en medidores espirituales.

Por otro lado, los médicos tradicionales que se han convertido al
evangelio, muchas veces niegan sus poderes o saberes magicos religiosos,
dado a que en este dogma el chamanismo esta sentenciado como pecado. Sin
embargo, no vemos que sea una contradiccion al interior de la vida de cada
uno de ellos, al contrario, vemos que se asumen y no se niegan en la intimidad
de las familias. Por otro lado, se ha notado que en esferas publicas prevalece
el estatus de creyente o la identificacion con el evangelio, dejando a un lado la
de mediador y sanador.

Sin embargo, mas alla de la adscripcion religiosa, los médicos tradi-
cionales cumplen un rol en sus comunidades y hacen pactos con los seres de
las plantas y animales del monte. Respetan y hacen agradecimientos después
que los pacientes sanan, si no vuelven a la fuente u origen de la cura, que es el
propio monte con sus seres espirituales, la practica de cura no tiene su efecto
ritual. Esto esta naturalizado entre los médicos tradicionales, porque ellos son
parte de ese monte, es “lo natural” para ellos, mas alla de su evangelizacion.

A MODO DE CIERRE

En este articulo se analizaron algunos de los cambios generados en
la espiritualidad guarani tradicional tras el contacto intercultural con el cris-
tianismo catdlico y evangélico. Se vio como la figura del paye se fue transfi-
gurando, pero no dejo de tener un rol politico en las nuevas reconfiguraciones
identitarias de los guarani y chané.

En las etnografias presentadas como estudios de casos, se ve que las
variantes del cristianismo se asientan junto al chamanismo en las comunidades
indigenas donde realizamos nuestro trabajo de campo. Entre los indigenas
guaranies del umbral Chaco saltefio, se configuran realidades y situaciones
heterogéneas, con respuestas localizadas y diferenciadas a los problemas de
salud y cura de enfermedades.

Las practicas chamanicas estan asociadas y yuxtapuestas a las confi-
guraciones evangglicas y catdlicas, y moldeadas en el paradigma de la medicina
occidental, lo que muestra el caracter heterodoxo del paye o ex paye en relacion
a los aspectos etnopoliticos y al liderazgo al interior de las comunidades.

En este sentido, este sistema chamanico fue reconfigurandose, no solo
adaptandose a las necesidades de salud y de cura, sino también, manteniendo
su caracter etnopolitico en la actualidad. Es asi que encontramos en el trabajo
de campo, que las loégicas de estos grupos, tal como lo afirma Bartolomé,
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exhiben una plasticidad y una gran capacidad adaptativa (Bartolomé, 2008).
La reconfiguracion de los guarani y chané representa la transfiguracion de una
colectividad cultural y lingiiistica a partir del desarrollo de un culto milenarista
cristiano y una doctrina salvacionista, liderados por los chamanes (De Rose y
Langdon, 2013:18).

No cabe duda que el rol politico de los médicos tradicionales es parte
de un desdoblamiento de una transfiguracion mas amplia, donde la figura del
chaman se reconfigura en escenarios de nuevas espiritualidades en las comuni-
dades indigenas contemporaneas. En este trabajo traemos a colacion del debate
sobre la agencia de los payes y el desarrollo de estrategias identitarias, que
permiten mantener y transmitir el conocimiento y reconfigurar la espiritualidad
indigena.

NOTAS

! Etnografos como Eric Van Rosen, Ernald Nordeskiold, Alfred Metraux, y sacerdotes
como fray Mingo de la Concepcién, Bernardino de Nino, Alejandro Corrado, Antonio
Comajuncosa, etnohistoriadores como Isabel Combés y Thierry Saignes entre otros.
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RESUMO

Entre o grupo indigena Paresi-Haliti, o termo iyamaka se refere ao conjunto de flau-
tas secretas associadas a poderosos espiritos, para os quais sdo dedicados oferendas e
rituais. Partindo de uma investigagdo das condi¢des que possibilitam a presenga-viva
destes artefatos e dos saberes e técnicas implicados na sua condi¢do sonora, busca-se,
sobretudo demonstrar como a fabricagdo material e a produgdo musical constituem
tecnologias rituais relevantes naquele contexto etnografico, capazes de garantir rela-
¢Oes harmonicas entre os haliti e outras entidades ndo-humanas concebidas em sua
cosmologia.

Palavras-chave: Artefatos. Musica. Cosmologia.

ABSTRACT

Within the Paresi-Haliti indigenous group, the term iyamaka refers to the set of secret
flutes associated with powerful spirits, for which offerings and rituals are dedicated.
Starting from an investigation of the conditions that allow the living presence of the-
se artifacts and the specialized knowledge and techniques involved in their sonorous
condition, it is mainly sought to demonstrate how material manufacture and musical
production are relevant ritual technologies in that ethnographic context, capable of gua-
ranteeing harmonic relations between the haliti and other nonhuman entities conceived
in their cosmology.

Keywords: Artifacts. Music. Cosmology.

Cuando yo estuve entre los Kozarinis, estos indios me calificaron la
casa de fiesta (...) de domicilio del demonio de la serpiente, de la Yara-
raca (SCHMIDT, 1943, p.53).
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A CATEGORIA IYAMAKA

No grupo indigena Paresi', o termo iyamaka designa o conjunto de
aerofones rituais proibidos a visdo das mulheres e associados a poderosos
espiritos, aos quais sao dedicados festivais e oferendas, genericamente denomi-
nados flautas secretas ou sagradas®. O termo ¢ coloquialmente traduzido como
Jararaca. Ja os rituais a eles associados sdo denominados oloniti, termo que
remete a bebida fermentada consumida em grandes quantidades nestas ocasides,
conhecida também como chicha. Como pretendemos demonstrar, a categoria
iyamaka nos permite expandir a reflexdo sobre a produgdo material amazdnica,
desconstruindo ocidentalismos teéricos ¢ apontando para uma visdo nativa,
cosmologicamente ¢ pragmaticamente circunscrita, sobre a materialidade dos
artefatos, seja nos processos de sua fabricacdo ou de utilizagao ritual. Aponta
ainda para uma especificidade associada ao estudo de aerofones rituais, rela-
cionada ao seu carater musical — a produgdo sonora aqui entendida como uma
técnica especifica que contribui e agrega significag@o a essa classe de artefatos.

A etnografia Paresi distingue tais artefatos de outros objetos do coti-
diano, dotando-os de certo grau de subjetividade, agéncia e presenga, nocdes
que serdo aqui exploradas em termos pragmaticos — através das consequéncias
praticas sobre a experiéncia das pessoas ao seu redor. O complexo simbolismo
que envolve a categoria iyamaka tem como principal referéncia sua associagao
com o termo jararaca — a espécie de cobra mais venenosa e temida daquela
regido — o que levou a uma tendéncia comum na etnografia do grupo de reco-
nhecer em tais objetos uma “mediagdo ou encarnagdo de espiritos predatorios
e poderes maléficos da natureza” (COSTA, 1985, p. 117) e sua associagao com
demonios (SCHMIDT, 1943). Essa tendéncia, restrita ao seu carater simbdlico,
apresenta-se num contexto em que pouca importancia se dava a presenga-viva
dos artefatos, sendo sua realidade questionada e interpretada em termos de uma
ficcdo. Se foram os Paresi dotados de uma “imaginacdo fetichista distinta (...)
porém fertil em ficgoes” (FARIA, 1937, p. 70), caberia hoje um questionamento
sobre a realidade desta fic¢do, ou ainda, da medida em que esta imaginagao ¢
capaz de produzir realidade, ja que tais artefatos perpetuam-se por séculos, resis-
tindo a anti-idolatria missionaria e influenciando os modos de vida deste grupo
sem praticamente nenhuma alteracdo significativa nas praticas que os envolvem.

Superando a oposigao entre imaginagao e realidade e mesclando uma
dose do fato e do feito — uma composicdo entre determinagdo objetiva, ima-
ginacdo subjetiva e experiéncia pratica (INGOLD, 2011) — esta imaginagdo
fetichista parece ser antes uma realizagio do fato. E neste sentido que a presente
abordagem pretende escapar da interpretagdo etnografica usual — e baseada num
sistema representacional arbitrario de crengas — que reproduziu a designagdo
flautas sagradas. Preenchendo lacunas e valorizando uma forma de percepgao
nativa distinta, baseada em agéncias sobrenaturais, mas também em modos de
acdo técnica sobre o mundo, pretende-se demonstrar os meios ¢ tecnologias
praticas envolvidas na producdo de artefatos capazes de ndo somente emanar
representagdes culturais em torno de si, mas também desencadear comporta-
mentos elaborados, amplamente utilizados e reproduzidos pelos Paresi.

O problema central que emana de iyamaka diz respeito a sua presen-
ca-viva (GAIGER, 2011) — ao aparente paradoxo de atribui¢do de agéncia,
subjetividade e animosidade a coisas que sdo conhecidas (e concebidas) como
inertes. Tal paradoxo, fruto de ampla confusdo conceitual, acaba por favorecer
a proliferacdo de definigdes limitantes da vida dos objetos, associadas a formas
de ilusdo, projecdo, idolatria, fetichismo, magia, histeria ou supersti¢do (GAI-
GER, 2011). De modo a subverté-las, trata-se antes de reintegrar as imagens a
realidade, admitindo que nossas respostas a elas podem ser da mesma ordem de
nossas respostas a realidade (FREEDBERG, 1989). Privilegiando as respostas e
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reagdes diante desses artefatos, nosso foco passa a ser as modalidades de relagdo
que estdo em jogo nestes processos de fazer-crer (WALTON, 1990): uma vez
emaranhados em redes de relagdes, podem ser investidos com poderes que sdo
realmente efetivos para coordenar e direcionar comportamentos. O que encon-
tramos nas aldeias Paresi hoje sdo artefatos inseparaveis da realidade pratica —
cotidiana e ritual —, operantes numa estrutura que ultrapassa a idolatria religiosa
e aponta para um sistema de pensamento e agao sobre o mundo. Mais do que
objetos sagrados, adorados por mentes primitivas e fetichistas, os Paresi lidam
com as flautas em termos de suas capacidades ¢ causalidades reais, factiveis,
de ordem natural, as quais devem ser administradas através de praticas para
controlar suas influéncias sobre os corpos ¢ 0 ambiente. Por implicar uma dose
de perigo, tais relagdes devem ser conduzidas com extrema cautela, através
de técnicas de agdo que se transmitem entre as geragdes. Tais técnicas serdo
objeto desta reflexdo e reveladas através dos processos de fabricagdo, cuidado
e utilizacdo ritual.

Adoto, portanto, uma postura que descarta a possibilidade de uma
ficgdo fetichista ou da atribuicdo de um pensamento animista aos Paresi em
relagdo as flautas. Tais argumentos tenderiam a reificar sua mistificacdo, através
da simples atribui¢@o de espirito a objetos inertes. Se, em parte, ndo descartarei
a possibilidade de reconhecer tal espirito dos artefatos — tema que retomarei
ao final do texto — buscarei por hora suplementar sua materialidade, definindo
os principios que os vitalizam através do mapeamento de técnicas e processos
materiais envolvidos em suas trajetérias de vida, e buscando assim uma defini-
¢do da forga das coisas em termos de fluxos materiais.

(...) trazer as coisas para vida serd ndo uma questdo de injeta-las com
agéncia, mas de restaura-las aos fluxos generativos do mundo de mate-
riais em que surgiu e continuam a subsistir. Este ponto de vista, que as
coisas estdo na vida ao invés da vida estar nas coisas, ¢ diametralmente
oposto ao entendimento convencional antropolégico do animismo (...)
que implica a atribui¢@o de vida, espirito ou agéncia a objetos que sdo
realmente inertes (INGOLD, 2007, p. 12).

Atentando para o que poderiamos definir como suas trajetorias
existenciais, relacionais e biograficas (KOPYTOFF, 1986), faz-se necessa-
rio compreender de que modo as tecnologias envolvidas nestes processos
de materializacdo, de maneira central a fabricacdo e a nutri¢do, permitem
produzir artefatos complexos, que apontam para relagdes mais amplas com
a alteridade. Nesses processos constitutivos, a transferéncia de propriedade
e dominio (FAUSTO, 2008), a fragmentagao e distribui¢ao de subjetividades
(GELL, 1998) se fazem elementos centrais, produzindo objetos quiméricos,
capazes de gerar através de sua presenga certo grau de desconforto e incerteza
cognitiva, condensando relagdes e contradi¢des envolvidas em suas trajetorias
de constitui¢ao (SEVERI, 2015). As relagdes com as alteridades participantes,
por sua vez, sdo conduzidas através de uma técnica suplementar, que podemos
designar como musicalizagao (HILL, 1997). Por sua vez, essa camada musical
de iyamaka sugere um argumento cognitivo a respeito dos processos mentais
envolvidos na transformagao de sons em imagens em contextos rituais, que sera
explorado ao final desta reflexdo, buscando entender a amplitude das sonori-
dades sobre o corpo e a percep¢do humana. Objetiva-se, sobretudo, expandir a
compreensdo sobre a categoria iyamaka, focando nas dimensdes pragmaticas e
cognitivas descortinadas pelos seus processos de utilizagao.
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TECNICAS VITAIS: FABRICACAO,
NUTRICAO E OWNERSHIP

Conforme a mitologia Paresi, as flautas iyamaka eram originalmente
possuidas pela gente-da-dgua’, habitantes dos fundos dos rios que fabricavam
e tocavam seus instrumentos para animagdo de grandes festas de chicha nos
terreiros subaquaticos. A transmissdo das flautas aos Paresi se deu através do
modelo da dadiva (MAUSS, 1974), gerando uma obrigagdo reciproca a partir
de sua doacdo, o que significa que mais do que um artefato, transmitiu-se uma
prerrogativa - um direito e uma obrigag@o, que ¢ a necessidade de cuida-la
conforme técnicas irrevogaveis. Tais técnicas envolvem, em primeiro lugar,
a sua fabrica¢do/materializagdo e posteriormente sua nutri¢ao - a necessidade
de alimenta-las constantemente, a fim de ndo gerar a sua indisposi¢do diante
de seus donos.

A nogao de nutrigdo ¢ fundamental para conceber a categoria iyamaka,
ja que ¢ através dela que se possibilita um controle positivo sobre o potencial de
agéncia contido nas flautas. Através da oferta de alimentos, sua presenga-viva e
capacidade de agéncia ¢ atualizada no cotidiano da aldeia. Ofertar alimentos na
casa de flautas, de maneira central a chicha de mandioca, mas também carnes de
caca defumadas, beijus e tabaco, visa sobretudo acalma-las (SCHMIDT, 1943;
COSTA, 1985), constituindo uma técnica de agdo que tem como efeito balancear
a causalidade das for¢as ambiguas da natureza, encarnadas nas flautas, que dao
e tiram a vida. Tal manipulagdo objetiva sobretudo evitar doencas, acidentes,
infortunios, desequilibrios e, em ultima instancia, a morte de um corpo, que na
escatologia Paresi representa a transformacao irreversivel do mesmo para uma
forma espiritual, que passard a habitar outros patamares.

A nutrigdo das flautas constitui assim uma tecnologia que mobiliza
trabalhos tipicamente masculinos e femininos e ¢ dependente de uma série de
processos materiais de transformagao e negociagdes subjetivas, ja que os recur-
sos oferecidos devem ser literalmente adquiridos, pois sdo concebidos como
propriedades de outrem. Por exemplo, a mandioca, espécie vegetal associada
ao corpo da menina mitica chamada Kokotero’, deve ser processada para pre-
paragdo da chicha, envolvendo processos como o plantio, colheita, trituragao,
secagem, cozimento e posterior adi¢do da saliva das mulheres de modo a per-
mitir o processo de fermentagdo; expedi¢cdes de caca, por sua vez, envolvem
a negociagdo e oferenda com os seres espirituais donos dos animais de caga,
e posterior defumagdo da carne adquirida para permitir sua conservagio; a
compra de cigarros nas cidades proximas, o que hoje se tornou um habito subs-
titutivo do plantio e secagem do tabaco, também exige um processo monetario
de negociagdo. Apds a preparagdo material, as oferendas sdo enfim efetivadas
através de rezas proferidas por mestres rituais, normalmente os mais velhos da
aldeia, acrescentando ao contexto de oferta de alimentos uma dimenséao verbal
e musical.

De maneira complementar, a fabricacdo destes artefatos mobiliza
também um conjunto de acdes e processos materiais, que devem ser realizados
segundo técnicas e permissdes especificas. As flautas iyamaka sao fabricadas
através da extragdo da espécie vegetal denominada taquarugu-do-seco, que
atualmente s6 pode ser retirada de um taquaral especifico, localizado na cabe-
ceira do Rio Osso, dentro do territorio Paresi. O denominado taquaral sagrado
¢ assim referido para denotar a exclusividade da fonte da matéria-prima para
fabricagdo das flautas, que ¢ uma prescri¢do a ser respeitada. Num sentido
mais amplo, ha uma referéncia na historia oral Paresi tanto a criagdo-transfor-
macao da espécie vegetal taquarucu-do-seco quanto a criacao-transformacao
do taquaral da cabeceira do Rio Osso. Nesse contexto, o ato criativo envolve,
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além de processos materiais, necessariamente as nogdes de transformacao,
composicao, transubstanciagdo, negociacdo e transferéncia de propriedades
(LEVI-STRAUSS, 1989; VAN VELTHEM, 2009).

Tal constatagdo € importante no caso de iyamaka. A mitologia Paresi
confirma um sentido amplamente difundido nas cosmologias amazoénicas de
que as coisas e seres do mundo de hoje, incluindo artefatos, espécies vegetais,
animais e corpos humanos, seriam resultado de processos de fusdo e transforma-
¢do nos tempos primordiais, onde a instabilidade posicional permitiu a geracao
de anatomias compostas (SANTOS-GRANERO, 2009), ideia que colapsa as
oposi¢des entre materialidade e personalidade e entre sujeito e objeto. No sen-
tido revelado, objetos materiais podem constituir-se a partir de transformacdes
de corpos de outros sujeitos, carregando fragmentos de suas personalidades
distribuidas.

De acordo com o mito de origem do mundo, a espécie vegetal taqua-
rugu-do-seco surge como uma transformagao criativa de uma parte do corpo de
um ancestral. No principio, existiam apenas “os entes superiores, os homens
de cima de cabelo branco, a gente da agua, a grande maioria das estrelas,
as aguas e um montinho de terra” (PEREIRA, 1986, p. 30). Miore, um dos
homens de cima, foi criando progressivamente os elementos do mundo a partir
de pedagos de sua batata da perna.

“De novo a batata da perna de Miore ficou estofada. Miore cortou e
nasceu o taquarugu-do-seco, para a gente da agua fazer as suas flau-
tas-secretas. No fim, Miore disse: — Todos os animais venenosos, que
nasceram, vao ser guardas das flautas secretas. A gente da dgua pegou
os taquarugus-do-seco que nasceram e levou para o fundo da agua e
fez tudo quanto era espécie de flauta-secreta. Depois tocou e dangou.
O chefe da gente da agua, Kalaytewé, cantou assim: — O terreiro de
areia, escorregadio, no fundo das aguas, ¢ o meu terreiro” (PEREIRA,
1986, p. 30).

De maneira complementar a origem da espécie vegetal utilizada pela
gente-da-agua para confeccdo de suas flautas, o antepassado Nahorekasé ¢é o
dono do taquaral exclusivo, localizado na cabeceira do Rio Osso, que os Paresi
utilizam para confeccionar seus instrumentos. O acesso a esse taquaral é proi-
bido as mulheres e restrito aos donos de flauta e seus familiares homens. O
fato do taquaral possuir um dono obriga os donos de flauta, sempre que forem
em busca de matéria-prima para sua confecgdo, a fazer oferendas para evitar
qualquer indisposi¢do de Nahorekasé. A historia desse taquaral € reconstituida
através do relato de Zomoizokae, lideranga Paresi:

Nahorekasé habitava uma aldeia e tinha filhos; certo dia, seus filhos se
afogaram no rio e morreram. Nahorekasé entdo pediu para a gente da
agua para desenterrarem seus 0ssos da areia no fundo do rio; pegou a
costela do filho e enterrou na cabeceira do Osso, onde nasceu a taquara
do seco; este ¢ o local onde hoje fica o taquaral de onde sdo retiradas as
taquaras para as flautas sagradas; quando mulher vé flauta, Nahorekasé
langa veneno, feitico nela (ARONI, 2015, p. 33).

De maneira contrastante, temos aqui a associagdo da matéria-prima
tanto a um dono-controlador como a uma substancia/fragmento corporal de um
antepassado, neste caso originada a partir do brotamento — ou criagdo-transfor-
magao — do osso da costela de seu filho morto por afogamento — em relag@o,
portanto, com a gente-da-agua. As multiplas referéncias constituintes da maté-
ria-prima vegetal apontam para uma anatomia complexa que torna a fabricagio
das flautas um ato perigoso, ja que o conhecimento das entidades, localidades
e das relagdes que as constituem descortinam uma contiguidade entre pessoas
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e materiais. Assim, os Paresi devem respeitar uma série de regras e prescri¢des
especificas para fabricagao das flautas, ja que a manipulagdo e transformacéo de
matérias-primas, de modo semelhante ao que propde Guss para fabricacdo da
cestaria yekuana, envolveria tanto a “transferéncia de ‘propriedades’ [owner-
ship]” (GUSS, 1989, p. 61) como uma “conversdo de objetos selvagens em
objetos domésticos” (GUSS, 1989, p. 95). O processo de conversdo-domesti-
cacdo lida ndo somente com a transformacgao de indices materiais da presenga
dos corpos dos antepassados, mas também com a transferéncia de propriedades
e prerrogativas entre donos: de um lado, o dono da matéria-prima, que autoriza
e permite que, do outro lado, o fabricante se torne dono de sua nova flauta. Se
a manufatura envolve negociag@o ¢ também predagdo — a extragdo violenta dos
indices materiais — todos os objetos fabricados s2o, na verdade, campos de forga
(HODDER, 2012; INGOLD, 2007), marcados por resisténcias ¢ permissoes
especificas que devem ser adquiridas e compostas para permitir sua produgao.

Ambos os contextos (de fabricacao e nutricdo das flautas) apontam
para um sentido de propriedade distinto, que esta por tras de todas as coisas
do mundo e ¢ comum nas ontologias amazonicas: para os Paresi, tudo tem
dono — animais, vegetais, recursos naturais, localidades e objetos culturais.
Neste mundo de donos, mais do que um sentido de posse, subjaz uma nog¢ao
de mediagao, controle e protecdo, além de relagdes marcadas pela constante
da oferta alimentar (FAUSTO, 2008; BARCELOS NETO, 2004). Ser dono
configura assim uma relacdo que implica cuidado e responsabilidade — isto &,
condicdes e habilidades envolvidas na relacdo ativa de ser possuidor de algo —e
nao mera propriedade como sugere o termo em relacao aos objetos materiais,
aproximando-se nesse sentido do que sugere o termo ownership (FAUSTO,
2008). Sejam eles donos de flauta, responsaveis pela conducao correta dos pro-
cessos envolvidos, ou donos dos recursos, “aqueles que concedem e ao mesmo
tempo os protegem” (BARCELOS NETO, 2004, p. 78), ambos encontram-se
implicados em formas de relagdo que ultrapassam a posse, envolvendo nego-
ciacdes, técnicas de manipulagdo e producdo material. Do ponto de vista dos
artefatos, poderiamos afirmar que possuir donos constitui uma estratégia para
sua sobrevivéncia, continuidade e vitalidade.

A potencialidade de agéncia e capacidade de produzir reagdes diante
de sua presencga-viva, reside justamente na instabilidade posicional das flautas,
na incerteza cognitiva que geram e na sua multiplicidade anatomica, fatores que
determinam uma ateng¢do continua sobre a camada relacional que as constituem.
Nesse sentido, a posse das flautas pode ser entendida como uma relagdo de
dominio entre sujeitos, onde artefatos t€ém asseguradas sua condicdo subjetiva e
capacidade de agéncia na rede de relagdes que participam (GELL, 1998; GUSS,
1989; BARCELOS NETO, 2004; VIVEIROS DE CASTRO, 2004; FAUSTO,
2008). Por outro lado, como relativiza Erikson (2009), numa aproximag¢ao mais
mediativa do que autonomizante, ao interagir com tais artefatos, as pessoas nao
sdo necessariamente levadas a interagir com “iguais em disfarce”:

(...) as coisas, em vez de serem concebidas como sujeitos independen-
tes, parecem ser consideradas como subordinados semiautonomos. Em
outras palavras, as coisas parecem ser menos percebidas como sujei-
tos plenos do que como totalmente sujeitadas/submetidas (ERIKSON,
2009, p. 187).

Sdo, em termos pragmaticos, submetidas a uma ostensiva vida de
dependéncia de seus donos, enquanto coisas obedientes (ERIKSON, 2009), que
pressupoe a estratégia de ownership. Tanto para adquirir sua forma, quanto para
perpetuar-se na vida social e ritual, uma flauta iyamaka depende de seus donos.
Sua agéncia ¢é, portanto, secundaria, isto €, subsidiaria da acdo humana. Deve-
mos considerar, dessa maneira, a possibilidade de que a causalidade associada
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as flautas se relaciona ndo somente a sua existéncia material pura e simples,
nem tampouco a agéncia potencial e abstrata de seus donos sobrenaturais, mas
possivelmente a interrupgao do cuidado — ou auséncia da acdo humana. Nesse
sentido, o elemento desencadeador é baseado tanto numa auséncia como numa
presenga. A inevitabilidade da técnica e a necessidade do cuidado determina o
contexto de relag@o entre pessoa e artefato, que ndo pode ser cessado: mais do
que gerar um contexto potencial de relagdo com o invisivel, o que ocorre em
nivel da pratica ¢ um ancoramento da intera¢@o entre pessoas e coisas materiais.

Considerando suas trajetdrias de vida e os comportamentos que as
envolvem, devemos destacar ainda o contraste entre seu tratamento cotidiano e
ritual. Se no primeiro contexto as flautas, alojadas e reclusas na casa de flautas
hibernam em sono profundo, contidas, adormecidas e mudas — ou parcializa-
das, despotencializadas e destotalizadas —, durante os festivais o que ocorre ¢
exatamente o oposto: despertadas pelos seus donos e festeiros, sdo colocadas
a movimentar-se pelo patio da aldeia extrapolando seus limites materiais,
emanando suas “vozes” em pura propagac¢do sonora. Suas “vozes” se fazem
ouvir através do engajamento do sopro humano sobre seus corpos tubulares,
ensaiando uma forma de comunicagdo nao-verbal que se manifesta no mundo
perceptivel. Os festivais oloniti propiciam adicionar as flautas dois elementos
fundamentais: voz e movimento, capazes de potencializar seu carater animico
e comunicativo, exacerbando sua poténcia e capacidade de se desdobrar sobre
outros corpos (ou poderiamos dizer, fazerem-se ouvidas). Além das sonoridades
por elas emanados, agrega-se a ambiéncia sonora composta ritualmente uma
camada de canticos, verbalizados, significantes, pronunciado pelos festeiros
durante as dancas das flautas. Trata-se de uma constelacdo de significados e
perceptos evocados que tornam o ritual um momento reflexivo e cognitivo, de
efeitos reais sobre os corpos participantes, sendo o alimento e a musica idiomas
inteligiveis desta interacdo (SILVA, 1998). Estes dois dispositivos - oferta ali-
mentar e execu¢do musical - sdo suplementos fundamentais para a totalizagao
e potencializacdo das flautas, que ultrapassam a fun¢@o de ancora material. Em
sua completude, se tornam corpos artefatuais que se alimentam, se comunicam
e retribuem cuidados, cuja interacdo com os outros corpos se torna possivel
em termos de substancia. Cabe agora explorar os fluxos substanciais tornados
possiveis nesta modalidade de interagao.

CAMADAS SONORAS: MUSICALIZACAO,
CANTICOS E VOZES

Durante os rituais oloniti, a musicalizagdo como tecnologia parece
ser operada através da produgdo de uma dupla camada sonora, perceptiva e
audivel, que emana de iyamaka: uma primeira instrumental, ndo-verbal, deri-
vada das melodias das flautas e tributaria do sopro humano; a segunda vocal
e verbal, constituida através das paisagens sonoras envolventes dos canticos e
seus significados. Reconhecer tais camadas sonoras de iyamaka é possibilitar
de certo modo sua totalizagdo, ja que suas capacidades desdobradas ultrapassam
a existéncia material, potencializando suas formas estéticas e cognitivas no
contexto ritual. Em lugar de produtos, devemos enxergar tais camadas como
emanagoes perceptiveis, algo como uma segunda pele, ndo tactil, mas audivel,
atrelada ao (arte)fato material.

Arrisco a proposicdo experimental de que os canticos, nestes con-
textos, constituem uma forma peculiar de nutricdo, enfatizando seu aspecto
corporal. Evocando e recuperando a defini¢ao de substancias sonoras (ARONI,
2015) - o som como deslocamento transformativo, capaz de modular imagens
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mentais ressonantes — devemos atentar para os efeitos cognitivos da absorgdo
de sonoridades, expandindo a compreensao da fungdo modelar desempenhada
pelos canticos sobre a memoria coletiva. Desta forma, temos aqui uma visio
de mundo que busca, através de técnicas musicais, inscrever sobre os corpos
codigos sociais de fundamental importancia, um esforgo estético-ritual de cunho
claramente politico (OVERING, 1991; LAGROU, 2007). Além dos estimulos
provocados pelo cantar, devemos ainda considerar a especificidade ¢ possibi-
lidade de articulagdo de técnicas de audicdo e politicas da escuta (SAMUELS,
MEINTIJES, OCHOA; PORCELLO, 2010), em sociedades amazdnicas que
privilegiam a historia oral e o sentido auditivo de maneira explicita (BASSO,
1985; MENEZES BASTOS, 1978; BEAUDET, 1997; PIEDADE, 2004; SEE-
GER, 1987).

Uma série de elementos ¢ evocada através dos cantos de iyamaka.
De modo geral os cantos narram historias e episodios vivenciados pelos ante-
passados — espiritos que habitam patamares distintos e mantém os mesmos
habitos Paresi, de maneira central a realizacdo de festas com flautas e consumo
de chicha. Chama ateng¢do na estrutura dos cantos a constante evocagdo de um
extenso repertorio de nomes de antepassados e nomes de regides do cosmos,
que incluem cabeceiras de rios, morros e principalmente aldeias sagradas, refe-
ridas através do termo “terreiros . Nesses terreiros, principalmente celestes e
subaquaticos, que sdo as moradas dos antepassados, sugere-se que a vida ¢ ritual
por exceléncia, e vive-se num estado perpétuo de abundancia e imortalidade.
Conforme explicagdo de Zomoizokae:

Cada musica do Paresi tem um terreiro diferente que eles falam; cada
um dos espiritos do passado, eles falam aonde ¢ o local do terreiro de-
les, do trabalho, onde eles moram, onde eles ficam (...) Esses lugares
ndo existem aqui, € em outro lugar, lugar longe — akwakity — é pra onde
vai os espiritos; o dia pra mim ir embora dessa terra, ja tenho lugar certo
na outra terra, numa aldeia, num lugar mais lindo, mais bonito; cada
nome tem seu lugar; 1a encontra os avos da familia; (...) ¢ um lugarzinho
lindo, as flores bonita, rios cheios de peixe, tem caga, chicha, cada lugar
tem uma festa que ndo acaba, sempre na festa (...) 1a o pessoal é espirito
(ARONI, 2015, p. 51-52).

Essa estrutura nominativa — de pessoas e lugares — contida nos canti-
cos, repetitiva e enfatica, sugere uma caracteristica formal relacionada a execu-
¢ao musical, que poderia ser referida como formula verbal, um poder musical
de nominagdo ou ainda, uma manipulag¢ao dos nomes das coisas (CESARINO,
2013; HILL, 2011). Tal estrutura remete ainda a nominagao dos recém-nasci-
dos, uma das possiveis motivagdes dos rituais oloniti, momento em que sao
atribuidos pertencimentos a esses terreiros espirituais e consequentemente a
uma rede de parentesco especifica com os antepassados. Cada nome atribuido
confere a pessoa suas prerrogativas e destinos no mundo pos-morte; como
visto acima, cada nome tem seu lugar. O poder evocativo de nomes contrasta
com outra caracteristica dos canticos, que ¢ a sua parcial incompreensao pelos
mais jovens, isto ¢, a sua composi¢ao através de uma linguagem técnica, dos
antigos®, diferenciada da linguagem ordinaria. Tal exotismo linguistico esta
relacionado tanto a utilizagdo de termos distintos dos atualmente utilizados para
se referir a coisas comuns, como também ao extenso repertorio de nomencla-
turas evocado nos canticos, que somente sdo conhecidas pelos mestres rituais
apods longo periodo de aprendizado da mitologia e vivéncia ritual. De fato,
duas categorias sao recorrentes nessa estrutura verbal: uma cartologia cosmica
— ou cosmografia, como sugere Cesarino (2013) — e uma genealogia mitica,
que sdo intensivamente relacionadas e constituem paralelamente uma forma
de apreensao da propria cosmologia. Tal repertorio ¢ extenso e complexo, e
concede a musicalizagdo um fator de aprendizado. Numa tradi¢do tipicamente
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oral, a questdo que se coloca diz respeito a intensidade, eficacia e alcance desta
estrutura musical (e nominal) em termos cognitivos, oferecendo caminhos para
composi¢ao de uma memoria coletiva.

Para além destes aspectos simbdlicos — que certamente desempenham
uma complexa interferéncia cognitiva nos seus receptores — devemos reconhece
ainda na invocacdo sonora um mecanismo que opera através da sua molecu-
laridade (LIMA RODGERS, 2014), isto ¢, a propagacdo do comprimento de
ondas capaz de produzir transformacdes vibracionais sobre a matéria — e con-
sequentemente, sobre os corpos e as pessoas. Tal percepgdo das sonoridades
como oscilagdo vibracional, capaz de inscrever-se no espaco para além do que
¢ visivel, rompendo as fronteiras entre enunciadores e receptores, aproxima a
musica de uma nog¢ao de corporalidade fluida (LAGROU, 2007), sugerindo
uma investigacdo da extensdo de seus efeitos e das formas de decodificacdo
a que esta sujeita a matéria musical, pelos aparelhos perceptivos e cognitivos
dos corpos atravessados.

Este sentido corrobora uma no¢ao de que os esforcos estético-rituais
em contextos como este contribuem para a sondagem de regides do cosmos e
para o transito de poténcias, fazendo da musica uma arte intensamente espacial
e associada ao xamanismo, conforme argumenta Lima Rodgers (2014) para os
Enawene-Nawe, parentes proximos dos Paresi:

Por ser a musica uma arte/ciéncia da vibragdo ¢ do movimento, ela
transborda as eventuais corporeidades as quais esta conectada, no sen-
tido em que transita num meio transcodificante (proporcionado pelos
rituais e suas variadas arquiteturas) destinado a provocar outras cor-
poreidades a revelarem as suas respectivas capacidades de vibragdo e
conexao (...) isso ndo ¢ uma metafora, pois a propria vibragdo inicial
de um corpo/instrumento ja pressupde de saida um conjunto molecular,
bem como as ondas sonoras ao se propagarem o fazem através da vi-
bracao de outras moléculas do meio de propagacao (LIMA RODGERS,
2014, p. 411).

Se canticos e narrativas apontam para uma cartografia, evocando a
possibilidade de um mapeamento cosmologico, e a musicalidade como um
todo possui um carater molecular e prospectivo, devemos pensar aqui ndo em
termos de um passado mitico distante, evocado através de imagens e metaforas,
mas sim através de uma agdo presente, um campo exocentrado, extra-humano
e transformacional, que se encontra suspenso no virtual, podendo ser acessado
através de praticas xamanicas (CESARINO, 2013). Nesse sentido, a musicali-
dade pode desempenhar uma fun¢do do xamanismo, oferecendo a possibilidade
de percorrimento de paisagens cosmicas, traduzidas e tornadas tangiveis através
dos canticos rituais.

Dada esta dimensdo espacial, encontramos na categoria iyamaka uma
configuragdo musical xamanica (HILL; CHAUMEIL, 2011), onde a produgdo
musical constitui tanto um meio de socializar relagdes com varias categorias
do outro (HILL, 2013) — outros seres, outros lugares — quanto uma tecnologia
de sondagem, interag@o, experienciagdo, aproveitamento, compartilhamento e
engajamento com for¢as ambiguas da natureza, que dao e tiram a vida e consti-
tuem a base da reprodugdo fisica dos corpos e da continuidade social. Nos rituais
oloniti, hd uma clara estrutura que demonstra a necessidade deste engajamento
cosmopolitico, em vistas de garantir a estabilidade social ou convivialidade
harmonica (WRIGHT, 2008), num contexto marcado pelas diferengas - entre
homens ¢ mulheres, entre humanos e espiritos.

Em termos de performance, durante a abertura dos rituais oloniti,
os festeiros entram no patio da aldeia de forma agressiva, tocando as flautas
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iyamaka, exigindo oferendas e ameagando as mulheres que estdo dentro das
casas proibidas de verem as flautas, furando e penetrando as paredes com as
varas lohohé®. Nesse momento, fica bastante evidente o carater ameacador que
o ponto de vista do outro — da diferenga — pode oferecer para a vida social. Con-
forme se desenrola, a trajetdria ritual processa um amansamento deste potencial
agressivo, através da nutricdo e musicalizagdo excessivas, processo gradual e
meticuloso, conduzido com atengao pelos donos da festa. Esse abrandamento da
tensdo e do conflito potencial fica mais explicito quando se passa do patio para
dentro das casas, ¢ homens e mulheres praticam juntos o Zolane’. O contraste
entre a separagdo inicial entre homens — tocadores de flautas — e mulheres —
reclusas dentro das casas — ¢ a integracdo final, quando ambos, intercalados,
dangam o Zolane, parece ser em todos os momentos mediado pela musica. A
musica, em ambos o0s casos, representa um elo entre identidades distintas: seja
durante a performance inicial de iyamaka, na possibilidade que as mulheres tém,
mesmo reclusas dentro das casas e impossibilitadas de visualizar as flautas, de
ouvir os seus sons e os canticos masculinos; seja no momento final do Zolane,
em que participam junto aos homens, cantando e dangando em conjunto. O som
¢ um elo crucial ndo apenas entre humanos e seres espirituais, mas também
entre os dominios sociais masculinos e femininos (FRANCHETTO; MON-
TAGNANI, 2012).

Faz-se importante refletir sobre o carater fluido e substancial de ambos
os idiomas rituais — alimentares e musicais — que representam elos de ligacao
entre identidades distintas: por um lado, pela substancia alimentar chicha,
produto da criagdo-transformacao feminina, marcado com a propria saliva das
mulheres em composi¢ao com o corpo da menina mitica Kokotero, uma substan-
cia marcada pela sua circulacdo excessiva e consumo em grandes quantidades,
seja para dentro dos corpos, seja vertida ao chio; por outro, representado pelas
substancias sonoras cantadas e tocadas, produtos da cria¢do-transformagdo do
sopro masculino em melodias, em composi¢do aos ossos transformados em
flautas do filho de Nahorekasé. Ambas as substancias sdo capazes de atraves-
sar fronteiras entre os corpos masculinos e femininos — consumidas através da
boca ou através dos ouvidos — marcando um carater fluido, prospectivo e uma
correspondéncia de afetacdo entre sopro masculino (transformado em som) e
saliva feminina (transformada em chicha). Se podemos considerar o som como
substancia, assumindo a sua fisicalidade, hé de fato trocas corporais — de fluidos
corporais — em curso durante os rituais oloniti.

Notavelmente no contexto amazonico, onde as substancias consu-
midas pelos corpos passam a atuar na sua constitui¢do, numa logica orientada
para produgdo de pessoas (SEEGER, DA MATTA, VIVEIROS DE CASTRO,
1979), as sonoridades parecem desempenhar o papel de agentes de fertiliza-
¢do (BEAUDET, 2011), mediando o intercAmbio de substancias masculinas e
femininas para fabricagdo de identidades e corpos distintos, de cuja intersecgao
provém a vitalidade, sexualidade e fertilidade. Num ambiente de sociabilidade
intensificada, tais como sdo os rituais oloniti, ¢ de maneira semelhante ao que
Beaudet afirma para os Waiapi, “(...) seja durante os rituais ou fora deles, o
som ¢ sexual, e o som é fértil” (BEAUDET, 2011, p. 389), conotagdo esta que
parece se aplicar ao caso Paresi.

AALMA COMPOSITA DE IYAMAKA:
IMAGEM E MOVIMENTO

Retornando ao termo parcialmente descartado no inicio desta reflexao
— 0 espirito de iyamaka — podemos tecer uma compreensdo acumulada sobre
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as dimensdes de sua forma. Seu principio de vitalidade ¢ composto por uma
multiplicidade de relagdes, transformagoes, materialidades e sonoridades, que
operam em conjunto para possibilitar sua presenca-viva. Por um lado, trata-se
de um agregado de imagens acumuladas, uma complexa jungdo de materiali-
dades fragmentadas envolvidas no seu processo de fabricagdo-nutri¢ao: 0ssos
e corpos de antepassados, matérias primas vegetais, alimentos ¢ suas transfor-
magdes. Por outro lado, é também um desdobramento, uma sonda, capaz de
se deslocar no espaco, através de suas emanagdes sonoras, interferentes, pros-
pectivas — movimentos nao limitados a visibilidade do mundo material e seu
carater imagético. Esse duplo carater — imagético/material e quinético/musical
— representam a esséncia de iyamaka, uma categoria cuja expressao maxima
sdo os artefatos aerofonicos. Sua complexidade invisivel reside justamente em
suas capacidades desdobradas e prospectivas, efetuadas através de sua camada
sonora, podendo romper as fronteiras dos corpos ¢ penetra-los, influenciando
assim suas composi¢des. Substancias sonoras emanadas propiciam a condigdo
animica propria e nutrem a de outrem: consumidas pelo aparelho cognitivo dos
corpos, se tornam assim memoria, conhecimento e engajamento com o mundo.

Direcionemos nossa reflex@o, portanto, para os efeitos cognitivos
da presenca-viva de iyamaka, estimulados por seus desdobramentos sonoros.
Como solucdo ao culturalismo — a deducao das formas culturais a partir de
um sistema de crengas — caberia aqui uma transi¢cao cognitivista em busca de
estados mentais que possibilitam a presenca-viva de iyamaka. Nesse sentido,
a questdo relevante passa a ser colocada sobre as formas de transmissao e pro-
cessamento da informagao cultural veiculada por iyamaka, através do aparelho
corporal operante — faculdades perceptivas e imaginativas. Antes de caracterizar
as respostas a presenga-viva como confusao ou erro, devemos assumir a possi-
bilidade de requererem uma capacidade altamente sofisticada de engajamento
em “complexas e socialmente coordenadas atividades imaginativas” (GAIGER,
2011, p. 380).

Tomando de empréstimo a elaboragdo de um xama do povo Kogi,
ensaiamos aqui uma interpretacdo: se “‘pensar é ouvir”’, uma questdo central
que se coloca diz respeito a relagdo entre a escuta e a génese do pensamento - ou
ainda, a formagdo de imagens mentais a partir das diferentes paisagens sonoras.
Em outros termos, o estudo de culturas orais deve considerar as tecnologias
musicais reflexivas como um importante meio para se produzir e organizar a
memoria coletiva. Para conceber esta possibilidade, devemos de inicio aban-
donar as fronteiras delimitadas do se/f moderno em dire¢do a uma percepgao
processual e fenomenoldgica de apreensdo do ambiente pelas pessoas, bus-
cando uma aproximagao do estudo das sonoridades que seja produtiva para a
etnologia. Mediagdes tecnologicas e praticas de escuta, assim como o conceito
chave de soundscapes’ (SCHAFFER, 1994), caracterizam a realidade sonica
e seus fluxos — interferentes e constituintes - temas centrais para conceber a
substancialidade do som.

Se a informacgao cultural esta claramente associada as narrativas
miticas e suas paisagens, ndo deixa de chamar ateng@o a diferenga entre o mito
contado e o mito cantado: de fato, o ultimo possui uma suplementagdo sonora
complexificadora, que poderiamos categorizar como sua ritmica. Tal ritmica,
conforme demonstrado anteriormente, mobiliza uma série de elementos formais
secundarios, que podem ser concebidos como técnicas cognitivas, capazes de
modelar os modos de absor¢@o de tais narrativas. Se tomarmos os percorrimen-
tos, transformagdes, capturas e simbioses (LIMA RODGERS, 1998) de paisa-
gens sonoras ndo como abstragdes, mas como formulas musicais operantes, que
tém efeitos sobre as pessoas e sua percepgao, torna-se palpavel a possibilidade
das substancias sonoras, circulantes, absorvidas ¢ metamorfoseadas, gerarem
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imagens mentais, direcionando nosso argumento para cada relagao entre som
¢ imagem — ¢ de modo mais amplo entre percepgao ¢ imaginagdo (LAGROU,
2007; SEVERI, 2015). As flautas e suas camadas sonoras podem desempenhar
fungdes cognitivas: parecem estar em jogo diversas nuances da decodificagdo
das linguagens embutidas na musica — por um lado, a comunicagdo sonora,
ndo-verbal, puramente audivel; e por outro, a comunicagdo verbal, a linguagem
significante por exceléncia — através de filtros corporais capazes de transformar
dados da percepgdo em imagens mentais significantes. Dessa forma, meios
linguisticos e outros puramente sonoros compdem uma tecnologia de evoca-
¢do do mito e suas imagens ¢, portanto, da memoria coletiva, cristalizada nos
repertdrios musicais associados a iyamaka.

Tal carater processual entre sons e imagens parece oferecer condi¢des
para uma imaginacao participativa dos espectadores, possibilitando os desdo-
bramentos funcionais ndo de uma representacao estatica, mas de uma imagética
em continua e proficua projecao e complementagdo mental, através da irrestrita
faculdade imaginativa (LAGROU, 2007; SEVERI, 2015; GAIGER, 2011).
Desse modo, a complexidade de ivamaka reside justamente na capacidade de
gerar continuidade entre apercep¢ao e a imaginagao, eclipsando o isolamento
dos objetos do mundo e trazendo-os para a corrente de fluxos corporais con-
tingentes. Nessa dialética processual, os termos das relagdes t€ém suas posicdes
indefinidas, produzindo estados de incerteza cognitiva. Materializar artefatos
vivos ndo seria um processo que busca sua definicao, mas antes uma tecnologia
que visa o ancoramento, através de mecanismos técnicos e formais, de suas
tensdes e complexidades permanentes (SEVERI, 2015), que se atualizam na
sua utilizacdo ritual. Estados de divida e incerteza sdo assim fundamentais para
compreensdo da presenca-viva destes artefatos: enquanto hiatos cognitivos, suas
lacunas sdo permanentemente preenchidas através de projegdes, em forma de
imagens que surgem como respostas aos obstaculos da compreensdo, estimu-
ladas através das interseccdes entre materialidades e sonoridades coadjuvantes
do processo cognitivo.

Nao basta descartar a representagao substituindo-a pela presenca, é
preciso diluir a oposi¢ao entre matéria e movimento, entre corpo e alma, bus-
cando sua fusdo. Se materialidade e movimento ndo podem ser cartesianamente
descritos (INGOLD, 2007), enfatizemos a oscila¢ao entre os termos e a pos-
sibilidade de confirmar e reificar as capacidades oscilatorias, fragmentarias e
transformativas, assumindo as imagens quiméricas (SEVERI, 2015) e seu papel
ativo na construcao de cosmologias — ndo apenas abstratas, mas condutoras
de a¢do no mundo. Nao faz sentido conceber um centro sagrado, mas antes
os caminhos e camadas que orbitam ao redor destes objetos, assim como a
passagem incessante de dentro para fora, como solugdo mais produtiva para
se compreender o seu carater animico. O problema da figuragdo, desta forma,
¢ o problema de figurar um fluxo transformacional que oscila interioridade e
exterioridade (LAGROU, 2009). A matéria opaca passa a ser vibracional, tal
como os fluxos moleculares que a constituem. A categoria iyamaka reine nao
apenas identidades complexas e multiplas, mas oferece também uma forma de
pensamento fenomenologico e cognitivista distinto, evocado através de suas
efetuagdes. Enquanto artefatos musicais, fazem dos dominios da matéria e do
movimento um lugar comum.

As sonoridades constituem um desdobramento e também o fator
quinético de ligagao e aproximagdo de materialidades, preenchendo os espagos
vazios e lacunas que as separam no mundo fisico. Trata-se de uma argamassa
audivel — e visivel através da complementagdo imaginativa — que, no mundo das
coisas palpaveis, possibilita a continuidade entre diferentes dominios materiais,
fisicos e corporais. A restrigdo a evocagao de certos canticos fora do contexto
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ritual'®assim como a associacdo das flautas iyamaka a corporalidade' (ARONI,
2015) fazem parte de uma forma de pensamento que reconhece a continuidade
entre dominios dis