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Resumo

Este trabalho aborda a aprendizagem xamanica das mulheres pajés Yawanawa como
transformacdo. Partindo, inicialmente da nocdo de aprendizagem como génese, a
complexidade de processos implicados na aprendizagem xamanica aponta outras
direcdes. O corpo, tema central para a compreensédo da noc¢ao de pessoa nas sociedades
amerindias, é o local onde as transformacdes acontecem. A partir da perspectiva do
corpo, analisamos a forma como conceituam o ser Yawanawa, ser mulher Yawanawa e
ser pajé Yawanawa. O corpo Yawanawa € produzido, e, através de um longo processo, e
imbuido de agéncia masculina ou feminina. O corpo feminino Yawanawa e a agéncia
feminina estdo associados a producdo de seres humanos atraves dos processos de
gestacdo e nutricdo, e associados a categoria bata (doce), enquanto o corpo masculino
Yawanawa € formado com mais tsimu (amargo), e preparado para interacdes com seres
ndo-humanos, yuxin. Ainda, o corpo feminino, pelos seus processos relacionados a sua
especificidade (menstruacdo, gestagao, puerpério) seria um corpo ‘visivel’ aos olhos dos
yuxin, e sujeito a acdo vingativa e predatoria dos mesmos. Por outro lado, o corpo do
pajé é aquele que se transforma através de uma série de processos: dietas e rigorosos
resguardos e uso de substincias amargas consideradas ‘espiritos fortes’, tais como o
mukd, o seya, 0 uni, 0 rume e 0 yutxi, com 0s quais 0 pajé torna-se um (samakei), com a
finalidade de ‘ver’ os yuxin e ‘ser visto’ por eles como afim ou parente, assim como
desenvolver a capacidade de se transformar e transformar a realidade ao seu redor. No
passado, a pratica xamanica era restrita aos homens. Em decorréncia dos processos
colonizadores sofridos pelo povo Yawanawa, a mesma foi quase abandonada durante
décadas (da década de 60 a 1999). A partir de varios processos historicos, relacionados
as interacdes dos Yawanawa com o mundo dos nawa (brancos), tais como afirmacéo da
identidade, demarcacdo de terra e alianga com nawas, surge uma nova geracdo de pajés,
com a retomada das iniciacbes do muka. Nesta nova geracdo de pajés, a partir da
iniciacdo de duas irmas, Hushahu e Putanny, novas transformac6es sdo produzidas tanto
no campo da agéncia feminina como da agéncia xamanica: surgem os kenes (desenhos)
permeados ‘da for¢a’ e o canto feminino ingressa aos rituais de uni (ayahuasca). A
partir do juramento sagrado do mukd, as mulheres transformam, um corpo de mulher,
em um corpo de mulher pajé. E, como pajés, adquirem a capacidade de se
transformarem, e de transformarem a realidade em sua volta. Aqui percorremos a
transformacdo de mulher a pajé, a partir da narrativa mitica, como metafora e fio
condutor; e também, a partir de dados etnograficos de pajés iniciadas(os), assim como
da experiéncia de transformacéo vivenciada em campo pela pesquisadora.

Palvras-chave: Aprendizagem como transformagdo; xamanismo feminino Yawanawa;
aprendizagem ritual; corpo de mulher-pajé



Abstract

This work approaches the female Yawanawa pajés shamanic learning as a
transformation. Initially departing from the concept of learning as genesis, the
complexity of processes involved in shamanic learning points to other directions. The
body, central issue for the comprehension of the conception of person in American
indigenous societies, is the local where transformations occur. Starting from the body
approach, we analyze how being Yawanawa, being a Yawanawa woman and being a
Yawanawa pajé are conceptualized. The Yawanawa body is produced, and, through a
long process, it is imbued with male or female agency. Yawanawa female body and
agency are associated to the production of human beings through processes of gestation
and nurturing, and are associated to the bata (sweet) category, while Yawanawa male
body is formed with more tsimu (bitter), and is prepared for interactions with non-
human beings, yuxin. Furthermore, female body is, naturally, due to its processes related
to its specificity (menstruation, pregnancy, puerperium), is a ‘visible’ body to the eyes
of the yuxin, and susceptible to their revengeful and predatory action. On the other side,
the pajé’s body is that one which transforms itself through a series of processes: diets
and rigorous isolation, and the use bitter substances considered to be ‘strong spirits’,
such as mukd, seya, uni, rume and yutxi, which whom the pajé turns one (samakei), with
the objective of ‘seeing’ the yuxin and ‘being seen’ by them as an affine or relative, as
well as developing capacities such as being able to transform himself and to transform
the surrounding reality. In the past, shamanic practice was exclusive to men. Due to the
colonization processes suffered by the Yawanawa people, it was almost abandoned for
decades (form the 60’s to 1999). Stem from various historical processes, related to
interactions between the Yawanawas and the nawas (white people) world, such as
identity affirmation, land demarcation and alliances with nawas, a new generation of
pajés emerges with the resumption of muka initiations. In this new generation of pajés,
as a consequence of the initiation of two sisters, Hushahu and Putanny, further
transformations are produced on the field of female agency as well as on shamanic
agency: kenes (drawings), which are shot through with ‘the force’, emerge, and female
chanting gets into the uni (ayahuasca) rituals. Through the muka sacred oath, women
transform a female body into a female pajé body. And, as pajés, they acquire the
capability of transforming themselves, and transforming reality around them. Here we
go through this transformation from woman to pajé, departing from the mythological
narration, as a metaphor and conducting thread; as well as from ethnographic data
collected from initiated pajés, and the researcher’s own field camp transformation
experience.

Key-words: Learning as a transformation; Yawanawa female shamanism; ritual
apprenticeship; shaman woman’s body



As mulheres indigenas, pela forca e
inspiragéo em minha vida.



Agradecimentos

Agradeco a todos aqueles que de uma forma ou de outra contribuiram com a
realizaco desta dissertacao.

Em primeiro lugar agradeco ao Grande Espirito pela minha vida e minha
caminhada que me conduziram até aqui. A0S meus ancestrais gquéchuas, chankas,
mochicas e espanhois, pela mistura Gnica que sou. Ao meu pai, de quem aprendi a
perseveranca para chegar até o fim e a minha mée pelo constante carinho e interesse em
meus projetos, mesmo a distancia. Ao meu irmdo e companheiro de aventuras na
infancia, de quem guardo belas memadrias.

Agradeco profundamente a minha orientadora Ana Gomes, por todos esses anos
de aprendizados, desde a iniciacdo cientifica e diversos projetos, por ter me mostrado o0s
caminhos da educacdo indigena.

Pelo apoio financeiro em forma de bolsa de mestrado agradeco ao Observatorio
da Educacdo Escolar Indigena/CAPES, sem o qual ndo teria sido possivel a realizacao
desta pesquisa.

Aos amigos e amigas, que sdo minha familia escolhida no Brasil, por
acreditarem em mim e estarem sempre na torcida. Especialmente agradeco ao meu
grande amigo Gabriel Meira pelo apoio incondicional em todos os momentos da
realizacdo desta pesquisa, e quem cuidou das minhas gatas e plantas durante as minhas
viagens de campo. Ao meu amigo Leandro Altheman, pelas trocas e longas conversas
sobre xamanismo Yawanawa.

Um agradecimento profundo ao povo Yawanawa, que abriram as portas de sua
aldeia, me permitindo viver junto a eles momentos de aprendizados e transformacoes
intensas. Especialmente agradeco, da aldeia Mutum, ao pajé Tata (in memoriam) pela
sua sabedoria e simplicidade. Ao pajé Matsini, por todos seus ensinamentos, a querida
pajé Hushahu, por ser quem €, mulher guerreira que tanto me inspira e inspira todas as
mulheres que a conhecem. A Keneweci, Hukena, Wanu, Matsa, Kenemani e Yawavana,
pelos dias que partilhamos juntas e pela amizade. A Beth e Isabel pelas nossas
conversas e amizade. Agradeco também, da aldeia Nova Esperanca, ao querido pajé

Yawarani, pela sua alegria eterna, ao cacique Biraci e Putanny, pela sempre boa



recepcdo em sua aldeia. Aos queridos Nani e Fatima pela amizade e carinho. Enfim, a
todos os Yawanawa, que de uma forma ou de outra contribuiram para a realizacdo desta
pesquisa.

Agradego também, ao povo Guarani M’bya de Biguacu, pela parceria e amizade
de longa data, e seus ensinamentos aos quais devo grande parte da pessoa que sou. A
todos os amigos indigenas Huni Kuin, Patax0, Maxakali, Xacriaba pela amizade e pelo
exemplo de luta, que me traz inspiracdo para sempre seguir enfrente.

A todos os amigos, colegas, conhecidos e parentes, que de alguma forma

contribuiram para a realizacdo desta pesquisa, meu muito obrigada!



SUMARIO

INTRODUGAOD........coeieeeieeeeeeeeeee et ee e aes s se st asae s st 10
SODIE SEI QUEM SOU ...ttt bbbttt 10
Sobre 0 campo e seus deSAODIAMENTOS ........cviiiieieiieie s 12
Entre “Ser aqui’ € “Ser 18’ .......cvoiiiiiiiiiie e 16
Da aprendizagem como génese a aprendizagem como transformacao .............cc.cecvneee 19
L SER YAWANAWA ...ttt ettt st e st e s e e et e e snt e e e snae e e snteeenneeeenneeeans 23
Breve conteXto NISTOIICO.........cvciiieieiccc e 24
COMPO YAWEANAWE ...ttt b e b e bt n e nneene s 28
2 SER MULHER YAWANAWA ...ttt e e e snae e snae e e e snne s 39
Agéncias feminina @ MASCUIING .........ccveiiiiiiiii s 39
=T S LU= Uo%: Lo ST RTR 43
F o= [o N 4 TSSO R 49
CASAIMENTO ...ttt ettt b et ettt e sbe e e bt et e e e b e e nbe e s b e e nbeeenne e 53
Histdrias que as MUINEreS CONTAM ..........c.coieiiiiiiie e 55
3 SER PAJE YAWANAWA ......oooiiiimiieiisisnsisssas st essssss s ssssssasssesssssssssasssnes 60
O XaMANISMO YAWANAWR ......ecvverierieieiesiestesteaseeseeseeseeseessessessessessessesseessessessessessessessenses 60
O3 PAJES A8 ANTIJAMENTE .....vecvieieieie ettt st et e e e e re s e e sreenee s 68
Samakei: Aprendizagem XamaANICa..........ccuveveireeieiieeieeie e see e ee e e sreeee s e e sreeeesneeenas 69
MUk@, a batata SAgrada..........ccccveiieiieii i 70
(@ 5] 1 11O SO TRPR 77
AAS MEAICINGS ...ttt ettt et b et e e b b e be e be s st e nbeebeenee e 80

L o USSR 81

RUIMI ettt a e a e et e et e b e e br e 84

6 1010 0 1 PSPPSR 86
Y= (PP PPR 88
IMIITOS, FBZAS € CANEODS......uveiieiiettiiee e ettt e e s et ee e e s st e e e s et e s e s ssabeeesssbeeseesasbaesessasbesesssbeeneesans 91



A transformacao dO PAJE........ecveiveiie e 96

As mulheres nNa pajelanca YaWanaWa ...........ccccveieeieiieeieerieseese e see e e srae e 98
4 A TRANSFORMAGAO ....oovoveieeeieeeieeeee e tesae s enes s sen s s assessensanens 104
Pintar-se de urucum e jenipapo: A GECISAD ......cccvevereeiieieciese e 106
Tomar o remédio para conversar COm 08 YUXiN: O SEYA.......c.ccvvvrverieriereneresreseereenns 110
Vivendo e aprendendo COM 0S YUXIN ....c..oviiiriiiiiiinieieienie sttt 113
ENTrentar @ MOIE ..o e 120
O Presente doS YUXIN: VANE .......cviiiiiiiiiieiieieee e 123
5 SER MULHER PAUJE ..ottt 127
RS- LSO SRPPTR 128
KBNIES .ttt e e nnr e e e nreean 130
Para além de um corpo de mulher, para além de um corpo de pajé.........c.ccocervvruennnn. 137
CONSIDERAQ@ES FINALIS Lo e 139

BIBLIOGRAFIA ...t 142



INTRODUCAO

Ao longo desta pesquisa e dissertacdo, fui ganhando a certeza que a educacéo
indigena tem mais a ver com formagéo e transformacéo de pessoas que com a aquisicao
de conhecimentos e habilidades especificas. Ndo que estes uUltimos ndo estejam
presentes na educagdo indigena, pelo contrario, séo muito relevantes nos processos de
aprendizagem, porém, como é mostrado ao longo deste trabalho, o saber e saber fazer se
apresentam como consequéncia de ‘ser’ uma pessoa indigena que cumpre um papel
especifico dentro da sociedade, como é o caso das mulheres pajés Yawanawa.

Acompanhar trajetérias de xamas iniciadas e, ainda, passar pelo processo de
aprendizagem ritual indigena me ensinou que a aprendizagem € uma transformacdo, na
qual o ponto de partida é o préprio aprendiz. Grande parte dos dados recolhidos durante
esta investigacdo derivam da minha experiéncia pessoal durante uma dieta xamanica
realizada na Aldeia Mutum, na qual vivi os processos de aprendizagem xamanicos no
préprio corpo, o0s quais transformaram profundamente minha pessoa e inclusive, o jeito
de enxergar o mundo e, em consequéncia, esta pesquisa.

Da Antropologia aprendi, também, que tdo importante quanto a pesquisa é quem
pesquisa e a partir de que lugar. Por esse motivo, quebro o protocolo tradicional da
academia, para comecar a maneira indigena: do aprendiz, por considerar que esse é 0

primeiro passo da metodologia usada nesta dissertacéo.

O ponto de partida: Sobre ser quem sou

Nasci no Peru, no meio a uma familia, assim como a maioria da populacéo
peruana, com ascendéncia indigena. A minha pele e olhos claros me evitaram sofrer
diversas situacOes de racismo que presenciei contra os mesticos e indigenas no meu
pais, e assim, durante o inicio da minha vida, optei por identificar-me como branca.
Cheguei ao Brasil em 2001, em um tempo de Vvérias e recentes conquistas de direitos
indigenas, fruto de décadas de luta. Conheci um Brasil onde era seguro ser indigena,
onde as politicas garantiam o direito a diversidade e a uma educacdo diferenciada.
Assim, passei a reconhecer a minha propria identidade indigena quéchua, chanka e

mochica. Em 2008 iniciei meus estudos em Pedagogia na Universidade Federal de
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Minas Gerais. Desde o primeiro semestre me envolvi com a inicia¢do cientifica, me
debrugando sobre os processos de aprendizagem das criangas Xakriaba no cotidiano, no
dia a dia, e nas relagcdes familiares entre diversas geracGes. Em 2012, participei do |
Encontro Nacional de Educacdo Tradicional Indigena, organizado pelo Grupo de
Pesquisa em Educacgdo Indigena, da FaE/UFMG, do qual fazia parte como bolsista de
iniciacdo cientifica. O evento de cinco dias, entre 0 6 e 11 de maio desse ano, contou
com a presenca de 46 convidados de 16 etnias indigenas: Baniwa, Baré, Galibi-
Marworno, Guarani-Mbya, Guarani-Kaiowa, Guarani-Nhandeva, Kaingaing, Macuxi,
Maxakali, Pataxd, Terena, Xakriaba, Xerente, Xikrin, Yawanawa, Yanomami e
Yekuana. Foi nesse encontro onde tive meu primeiro contato com os Yawanawa, por
meio do casal Nani e Fatima. Os depoimentos durante o encontro, tanto de Nani sobre
0s processos de aprendizagem Yawanawa no dia a dia, e através do uso de ‘plantas
sagradas’ e préticas especificas destinadas a formacéo do corpo, como de Fatima, sobre
a educagdo das meninas e mulheres Yawanawa, despertaram profundamente o meu
interesse em conhecer mais sobre eles. Durante a fala de encerramento do encontro,
realizado na FaE/UFMG no dia 12/05/2012, Nani Yawanawa, lideranca e representante
da mesma etnia, faz publico um pedido de que as discussdes e resultados desse encontro
e outros subsequentes fossem divulgados, com o objetivo de “tornar conhecidas” as
culturas indigenas, pois, conforme expressado em diversos momentos durante o
encontro, por diversos representantes indigenas, “somente é possivel respeitar aquilo
que se conhece”. Ainda, alguns dos problemas relatados pelos representantes indigenas
durante o encontro apontaram para a dificuldade dos 6rgdos institucionais responsaveis
pela educacdo em compreenderem 0 que seria essa tdo falada, porém tdo pouco
compreendida “educacdo diferenciada™. Pareceu-me, entdo, evidente uma necessidade
de realizacdo de estudos sobre os processos especificos da aprendizagem indigena, que
ajudassem a superar a enorme distancia entre a educacdo diferenciada no papel e na
préatica.

No mesmo ano conheci Matsini e Hushahu, durante uma série de rituais com as
medicinas de uni (ayahuasca) e rume (tabaco, rapé), que os irmdos Yawanawa estavam
realizando em Minas Gerais e S3o Paulo. Mais tarde estabeleceria com Matsini e
Hushahu uma relacéo de parceria e amizade. Foi a partir desse primeiro encontro com

eles, que soube da existéncia de mulheres pajés entre 0os Yawanawa, fato que sabia ser

* Para uma descrico detalhada do | Encontro Nacional de Educacéo Tradicional Indigena consultar
Carrillo (2013).
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incomum na Amazonia. Ainda, me encontrei frente a Hushahu, uma das duas primeiras
mulheres a realizarem a iniciacdo como pajé. Certa tarde, apds o encerramento do ciclo
de rituais realizados pelos irmdos Yawanawa, enquanto Hushahu pintava meu brago de
jenipapo, curiosa, comecei a indaga-la sobre o fato de ela ser mulher e pajé. Perguntei a
ela como fazia para lidar com os processos do corpo feminino, tais como a menstruacéo,
que sabia, entre muitos povos amazonicos, era considerado como um impedimento para
a realizacdo da pratica xamanica. Hushahu respondeu: “Eu ndo sou mulher mais... quer
dizer, sou, mas ndo sou”. Tinha surgido, nesse momento, a frase que impulsionou esta
pesquisa de mestrado.

A minha relagdo com os rituais indigenas e as ‘medicinas’ data do ano 2000. As
minhas primeiras ‘tomas’ aconteceram junto a maestros do povo Shipibo-Conibo no
Peru. Uma vez no Brasil, estabeleci relagbes com o Santo Daime, religido
ayahuasqueira, €, além dos Yawanawa, com 0s povos Guarani M’bya (Biguagu, SC) e
Huni Kuin (Jorddo e Humaita, AC), que também fazem uso ritual da ayahuasca e do
tabaco. Junto aos Guarani M’bya da aldeia M’Biguacu, participei durante quatro anos
do ritual chamado Kaa 'guy Nhembo & ou Busca de Visdo, 0 mesmo que consiste em um
jejum de alimentos e &gua, e isolamento na mata durante 4, 7, 9, e 13 dias®. Dessa
forma, o uso ritual da ayahuasca (uni, nixi pae) e tabaco, assim como o isolamento e
jejum de forma ritual, relacionados a modos de aprendizagem ‘nativos’ ndo eram um
universo desconhecido para mim. De fato, para Matsini, as minhas experiéncias
anteriores com as medicinas e dietas, junto a outros povos, tornaram possivel que a
experiéncia de samakei que vivenciei em campo junto aos Yawanawa fosse, na sua

avaliacdo, muito positiva.

Sobre o campo e seus desdobramentos

Estive no territdrio indigena Yawanawa do Rio Gregdrio pela primeira vez em
outubro de 2015, durante o XIV Festival Yawa, realizado na aldeia Nova Esperanca. O
evento de cinco dias que reune anualmente visitantes externos para a realizacdo de
brincadeiras e rituais xamanicos, como simbolo da retomada cultural Yawanawa, me
pareceu um bom momento para apresentar 0 projeto de pesquisa na aldeia Nova

Esperanca. Tinha como objetivo contar com a colaboracdo de Putanny, irméd de

* Sobre a Busca de visdo Guarani e outros rituais consultar De Rose (2010).
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Hushahu, quem, junto com ela, foram as duas primeiras mulheres Yawanawa a serem
iniciadas na pajelanga. Infelizmente, ela ndo demonstrou interesse em participar desta
pesquisa, e por isso, e, em respeito a negativa de Putanny em ter sua historia exposta
neste trabalho, os nossos dados relacionados a sua iniciacdo limitam-se as informacdes
que me foi possivel acessar a partir da etnografia realizada por Oliveira (2012), quem
cita brevemente algumas passagens da experiéncia dela. Nossos dados s&o basicamente
relacionados a iniciacdo e experiéncias de Hushahu, Matsini e Hukena, da aldeia
Mutum, assim como os dados recolhidos através da minha permanéncia em campo
nessa aldeia, onde realizei um processo inicidtico através de uma dieta xaménica e
durante a qual tive um contato frequente com cinco jovens Yawanawa estudantes das
medicinas.

Durante o Festival em 2015, encontrei com Hushahu e combinei minha ida a
aldeia Mutum, onde ela residia na época, prevista para fevereiro de 2016. A volta dessa
primeira visita a terra Yawanawa nao esteve livre de percausos. Na viagem de volta,
descendo o Rio Gregério, o barco no qual navegava virou, sendo eu e mais uma
passageira lancadas a correnteza do rio. Felizmente atinamos a nadar até um tronco de
arvore no meio do rio até sermos resgatadas. Além do susto, somente perdi alguns
pertences, dentre os quais 0 que mais lamentei foi a cdmera de fotos com todas as
imagens que capturei durante o festival. Nesse momento compreendi gque minha
experiéncia junto aos Yawanawa estaria permeada por constantes desafios e precisaria
ter muita determinacdo para enfrenta-los. Também decidi que ndo tiraria fotos, e pelo
contrério, me permitiria ‘ser afetada’ pela experiéncia, como j4 estava sendo.

Tendo combinado minha volta para uma estadia de um ou dois meses junto a
Hushahu na aldeia Mutum, e ja com minha passagem comprada para voltar ao Acre em
fevereiro de 2016, soube que Hushahu, que era meu contato principal, ndo estava
morando mais na aldeia. Assim, entrei em contato com Matsini, irmao dela que
conhecia desde 2012, quem me permitiu passar um més na aldeia para realizar uma
dieta. Entdo, o campo, que inicialmente se voltaria a acompanhar o dia a dia de Hushahu
na aldeia, tomou outro rumo, me permitindo vivenciar através da minha experiéncia
pessoal durante a dieta, 0s processos de aprendizagem xamanica no meu proprio corpo.
A dieta que fundamenta os dados principais desta dissertacdo foi realizada durante o

més de fevereiro de 2016 na aldeia Mutum, onde fui recebida, aconselhada e cuidada

> Termo inspirado no trabalho de Favret-Saada (1990).
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por Matsini. O local onde as dietas (samakei, ou ‘se tornar um com’) sdo realizadas ¢
chamado de Samakei ou Centro Cerimonial de Cultura e Terapias Yawanawa. O mesmo
estd localizado a 30 a 40 minutos a pé da aldeia Mutum, floresta dentro. Além do pajé
Matsini e do velho pajé Tata (in memoriam), que tinham um transito frequente pelo
Samakei, alguns jovens também frequentavam o local, seja para realizarem dietas, para
participarem dos rituais de uni, ou para dar suporte as atividades de dieta realizadas, tais
como feitio do uni ou alimentagéo das pessoas em dieta.

Durante 0 més que permaneci no Samakei ou Centro Cerimonial de Cultura e
Terapias Yawanawa, 0 pajé Matsini ‘entrou na dieta’ com o objetivo de ‘me
acompanhar’, por considerar melhor eu ndo ficar sozinha no Samakei. Ainda, cinco
jovens Yawanawa entraram em dieta no mesmo periodo, na segunda semana em que me
encontrava em dieta: Keneweci, Matsd, Wanu, Kenemani e Yawavana, filhas e
sobrinhas do pajé Matsini. Assim, permaneci no mesmo terreiro que elas, o que
permitiu uma convivéncia diaria durante a qual compartilhamos conversas, cantos,
rituais e o preparo de caicuma e alimentos. No décimo dia da minha dieta, chegou um
grupo de nove russos, que se alocaram no terreiro acima, mais afastado. Dessa forma, as
Unicas ocasifes em que Vi 0s russos foram durante alguns rituais de uni, realizados no
shuvu (choupana) central do Samakei.

Embora estivesse interessada em compreender alguns aspectos relacionados a
educacdo escolar Yawanawa, o recorte desse trabalho, assim como o contexto no qual
estive inserida durante o campo: periodo de férias escolares, e em resguardo de dieta no
Samakei, afastada da aldeia, impediu-me coletar dados significativos a respeito do lugar
que ocupa a escola atualmente para os Yawanawa. Apenas pude constatar que,
diferentemente de outros povos indigenas, onde alguns pajés cumprem também a
funcdo de professores, ou estdo envolvidos com assuntos relacionados a escola, 0s meus
entrevistados, ao tentar indagéa-los sobre o assunto ‘escola’, sempre indicavam outra
pessoa para ‘falar sobre escola’, denotando que, para eles, o conhecimento xamanico e
suas formas de aprendizagem distam bastante dos meios utilizados pela escola e seus
processos. Em certa ocasido, a pajé Hushahu me disse, ainda, que ela ndo gostava de
professores e nem de escola, ao tentar entender o porqué, a resposta dela foi que “é
escola diferenciada so de falar, mas eles [os professores] fazem igual os nawa, ndo é
diferenciado”. Ainda, Hushahu compartilhou em varias ocasides a sua vontade de
fundar uma escola tradicional na aldeia Mutum, onde as criangas falassem

exclusivamente a lingua Yawanawa e fossem transmitidos os conhecimentos orais da
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tradicdo, tais como cantos e historias Yawanawa, junto com o uso das plantas
medicinais. Esta dissertacdo é, portanto, um esforco de descrever algumas das formas
como 0s Yawanawa aprendem, de uma maneira que &, por eles, proclamada como
prépria e diferenciada, 0 xamanismo.

Retornei a Terra Indigena Yawanawa novamente em outubro de 2016, por
ocasido do XV Festival Yawa, realizado na aldeia Nova Esperanga, durante o qual
participei ativamente das brincadeiras e rituais. Nessa ocasido, tive a oportunidade de
permanecer na aldeia Nova Esperanca durante uma semana apés o fim do festival,
totalizando 13 dias, periodo no qual me foi possivel participar de uma grande pescaria
junto com toda a aldeia. Durante essa Ultima viagem, mais um percauso. Enquanto
acompanhava um grupo de visitantes nawa que tinha participado do festival, de volta a
cidade, extraviei a minha carteira com todos os documentos nela, e, sem dinheiro
nenhum e sem banco préximo a mais de dez horas de viagem, contei com a ajuda de uns
humildes moradores Yawanawa da vila S&o Vicente, que me alimentaram e fizeram
companhia até eu conseguir voltar a aldeia, a quem, por isso, sou muito grata. J4 em Rio
Branco, indocumentada e com todas as delegacias fechadas no final de semana, por
pouco ndo consigo embarcar de volta a Belo Horizonte. Felizmente, consegui ajuda
através da Policia Federal, que gentilmente assinou uma documentacdo que me permitiu
viajar.

Entre essas viagens a Terra Indigena do Rio Gregério, outros encontros
aconteceram. Em julho de 2016 fui até a cidade de Curitiba, onde fui recebida por
Hushahu em sua residéncia atual. Ela se preparava para fazer uma viagem a Europa e,
durante um dia, acompanhei-a na sua producdo de curipes e tepis (artefatos de uso
ritual). Em outubro de 2016, durante uma semana em Rio Branco, Acre, participei da
Conferencia Internacional da Ayahuasca, onde tive a oportunidade de encontrar com
Hushahu e um grupo de uma duzia de Yawanawas. Além de produtivas conversas, me
foi possivel participar de alguns rituais xamanicos que Hushahu realizou na cidade.
Também, durante alguns dias em abril de 2017, recebi a visita em Belo Horizonte, de
Hukena e Keneweci, filhas de Hushahu e Matsini, respectivamente, e jovens estudantes
do Samakei, por motivo de uns trabalhos xamanicos que as primas se encontravam
realizando na cidade. Devo a esses encontros a maior parte das informacgdes coletadas
sobre a iniciagdo de Hushahu.

Embora algumas gravagdes foram feitas, apenas nos momentos em que me foi

permitido gravar, como durante a narracdo de histérias e mitos, e dos saitis (cantos), a
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maioria das intervenc¢des orais foram registradas sem o auxilio do gravador, atraves de
anotaces em caderno de campo. O motivo dessa escolha, além de me permitir ‘ser
afetada’ de uma forma mais profunda, foi o fato de perceber que a presenca do gravador
era um empecilho para o andamento natural das conversas. Muitas vezes a presenca do
caderno de campo durante as conversas também prejudicava a comunicacao; entao,
optei por observar mais, perguntar menos e gravar profundamente na memoria tudo
aquilo que via e ouvia, para no final do dia verter tudo no caderno de campo. Logo
percebi que o tipo de aprendizagem que estava vivenciando era de uma ordem em que 0
que se V&, ouve, sente e sonha, e assim, ‘se faz um’ consigo, € muito mais importante do

que aquilo que seria possivel registrar através de aparelhos.

Entre ‘Ser aqui’ e ‘Ser 14"

“Because fieldwork is an anthropological rite of passage, we,
[...] stress the link between doing and knowing.” (STOLLER
2007, p.175)

O trabalho de campo constitui-se, para mim, num verdadeiro rito de passagem,
onde as fronteiras entre fazer, o saber e, ainda, o ser, tornaram-se ténues, quase
imperceptiveis. O campo tinha me transformado profundamente. A partir de que lugar
poderia, entdo, escrever sendo que eu ndao era mais a mesma pessoa que outrora
ingressara em campo?

Nesse sentido, grande inspiracdo para a escrita deste trabalho foi a obra de Paul
Stoller (2007) Embodying Knowledge and Finding a Path in the Village of the Sick. O
antropologo foi iniciado na pratica da feiticaria Songhay, na Nigéria, e 25 anos depois,
ao adoecer com cancer, na sua luta contra a doenga, encontra na feitigaria a forga para
atravessa-la.

“..sorcery is, first and foremost a set o prescriptions about how to cope with
the vicissitudes of life. | gradually realized that this knowledge, which years
ago had drifted into the background of my awareness, could make me strong. It
could help me to confront the physical burdens of chemotherapy treatments and

the emotional quandaries of remission with respectful humility and steadfast
dignity” (STOLLER, 2007, p.159, grifos meus)

® Termo emprestado de Geertz (2005), em inglés ‘Being there’ e ‘being here’. O verbo be pode ser
traduzido por ser ou estar.
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“From my new vantage as a person living in the village of the sick, sorcery, by
contrast, provided a reassuring set of principles about how to live in the
world./...7 As now | understand it, sorcery is a set of embodied principles. It is
more than a set of esoteric practices: it is a way of carrying yourself in the
world.” (ibid. p.165, grifos meus)’

O autor define sua experiéncia na aprendizagem da feiticaria como uma série de
principios incorporados (embodied), ou melhor, que se fazem corpo, e sdo uma forma de
nos conduzirmos no mundo, oferecendo meios para enfrentar as vicissitudes da vida.

Encontro nessas palavras de Stoller ressonancia com o resultado da profunda
transformacdo por mim vivenciada em campo através da breve, porém profunda,
imers&o no universo dos yuxin® Yawanawa, cujo alcance no se limita a este trabalho,
mas se constitui como um saber que se fez corpo em mim e, de fato, tenho hoje como
uma fonte de forca e inspiragdo para ‘me conduzir no mundo’.

Segundo Stoller, a pessoa que aprende, aprende “being in her body and in the
world” (ibid. p.175), onde a mente ndo esta separada do corpo nem a experiéncia da
aprendizagem.

“By way of these embodied practices, apprentices deepen their experience-in-
the-world... [the] social experience, in turn, further deepens their experience-
in-the-world... In the end, cumulative experience-in-the-world slowly ripens the
apprentice’s mind, preparing it to receive powerful knowledge” (ibid. p.175)

A escrita desta dissertacdo ndo teria sido possivel sem 0s ensinamentos
incorporados durante minha dieta junto aos Yawanawa, ainda mais, ela s se tornou
possivel quando reconheci que as vivéncias incorporadas durante a experiéncia que Vivi
tinham agora um papel fundamental na minha forma de ‘me conduzir no mundo’ e
enfrentar os desafios por ela propostos. Assim, escolhi organizar a escrita desta
dissertacdo da mesma forma como se organiza um processo de aprendizagem ritual:
comecando com o aprendiz como ponto de partida, permitindo que uma profunda
transformacdo aconteca, tendo o corpo como centro do ser, saber e fazer, e, sendo
guiada pelos mitos e historias tradicionais e relatos de experiéncias de quem ja
caminhou antes.

Retomando as ideias de Clifford Geertz (2005) em Works and lives:

Anthropologist as author, para quem existe uma fenda entre ‘estar 1a°, a experiéncia de

’ Também: “Sorcerers are the embodiment of power. They are the masters of incantations, plants and
magic. And yet, sorcerers do not ‘own’ this power; the power ‘owns’ them. It is said that in the process of
eating power, in the form of aforementioned kusu, sorcerers are consumed by power.” (STOLLER, 2007,
p.172)

® Termo nativo para designar, neste contexto, 0 dominio extra-humano dos espiritos da floresta. O termo
pode indicar também a energia vital que permeia todos os seres ou seres especificos com agéncia
especifica, como sera explicado no seguinte capitulo
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campo e, ‘estar aqui’, a experiéncia institucional do académico; encontrar o meu lugar
na escrita foi extremamente dificil e demandou muito tempo e esfor¢o. A imersdo no
universo xamanico Yawanawa que vivenciei como uma transformacéo no corpo, através
de experiéncias sensoriais, sonhos, ‘da forca’, parecia ser intraduzivel a linguagem
académica. Transcorreram varios meses ‘estando aqui’, de repetidas tentativas de
descrever como foi ‘estar 1a°, sem sucesso. O primeiro passo foi, entdo, reconhecer que
eu tinha me transformado, e que, eu tinha incorporado formas de acdo no mundo
provindas da pratica ritual Yawanawa. Passei a preparar meu corpo para a escrita, da
mesma forma como se preparam 0s Yawanawa para iniciar um ritual, a mesma forma
como me preparava diariamente estando ‘1a’, com o sopro do rume para alinhar o
pensamento com as palavras e com a brasa do sepéa para trazer purificacdo. E entdo, a
distancia entre ‘14> e ‘aqui’ tornou-se transponivel, a ponte sendo eu mesma, 0 meu
proprio corpo transformado. Somente entdo, a escrita, sendo ela mesma, um ritual,
tornou-se possivel.

Muitas das vezes, segundo o Stoller (2007) toda a paixdo da experiéncia humana
completa, plena de sentido(s) fica fora da escrita, deixando de lado a maneira como
fazer e saber moldam o ser na antropologia (op.cit. p.175). Portanto, a escrita desta
dissertagdo procura transparecer o que foi a experiéncia de campo, onde, como dito
acima, as fronteiras entre o fazer, o saber e o ser tornaram-se ténues. Por isso, algumas
das passagens sdo narradas em primeira pessoa a partir das proprias vivéncias em
campo no processo de aprendizagem do mundo dos yuxin através da dieta do mame®,
dialogando com os relatos recolhidos em campo e outras informacGes bibliogréficas
importantes.

Cabe dizer, ainda, que foi a partir do campo que a bibliografia etnogréafica sobre
no¢Oes de pessoa, género e xamanismo amazonicos, passou a cobrar sentido, a partir da
abordagem da centralidade do corpo em todos os processos de aprendizagem e
formagdo de pessoas Yawanawa. Para compreender oS processos de aprendizagem
Xamanica era necessario compreender primeiramente, o que é ser Yawanawa, 0 que €
ser uma mulher Yawanawa e 0 que é ser um pajé Yawanawa, tudo isso, sob o olhar do

corpo.

® Caicuma ou bebida fermentada de milho ou mandioca. O termo seré4 melhor explicado posteriormente
no capitulo sobre as medicinas.
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Da aprendizagem como génese a aprendizagem como
transformacao

‘The whole body knows' (MCCALLUM 1996a, 1990)

Apoiada na abordagem, comum entre os povos Pano, de que o local de
aprendizagem por exceléncia é o corpo, e que todos os processos de formacgdo de
pessoas estdo centralizados nele, neste trabalho dedicamos uma atencdo especial ao
corpo e aos processos formadores do mesmo como processos de aprendizagem.

A primeira premissa deste trabalho é a de considerar a iniciacdo das pajés
Yawanawa como um processo de aprendizagem, e, as suas etapas'’, como partes desse
processo. O interesse inicial da pesquisa foi o de identificar, descrever e analisar as
diferentes préaticas e perspectivas envolvidas no processo ao que se submetem as
aprendizes ou aspirantes a pajé femininas. A iniciacdo das pajés é abordada como um
complexo processo de aprendizagem, onde aspectos como 0 corpo, no¢do de pessoa,
género e relagdo com os yuxin, se configuraram como elementos chave para a
compreensdo do mesmo. Ainda, os proprios processos de formacdo de corpo,
construcdo de pessoas, socialidade Yawanawa e de generizacdo (gendering®) se
apresentaram como processos complexos de aprendizagem, que tem no corpo o l6cus de
producdo, reproducédo e génese.

A revisao bibliografica, assim como o campo, deram-me logo a percepcdo de
que em vista da especificidade do objeto do meu estudo, seria necessario uma
abordagem de aprendizagem que transcendesse as fronteiras que uma abordagem
unidisciplinar poderia oferecer. Tendo em vista a cosmovisao indigena Yawanawa, onde
a socialidade acontece a partir das relagfes sociais entre humanos (homens e mulheres),
estrangeiros (nawa) e nao-humanos (yuxin), como veremos no decorrer deste trabalho;
uma nogdo de aprendizagem sustentada nas divisdes entre individuo/sociedade,
pessoa/ambiente seria limitada para compreender a pluralidade de aspectos dos
processos envolvidos na aprendizagem ritual, e a centralidade do corpo nestes

processos.

19 Etapas que, como veremos esto interligadas e néo necessariamente organizadas em ordem sequencial
ou cronolégica como o termo poderia sugerir.
1 McCallum (2001)
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Véarios autores trouxeram contribuicbes para a nocdo de aprendizagem
apresentada neste trabalho, a partir de diversas perspectivas para além da abordagem
cognitivista, trazendo abordagens multidisciplinares.*?

Lave e Wenger (1991) reconhecem o carater situado da aprendizagem, isto &,
nédo separado, e constitutivo da vida cotidiana. Aqui o aprendiz assume um papel ativo
no seu processo de aprendizagem. As autoras, ainda, introduzem o0s conceitos de
“comunidade de pratica”, ou contextos onde a aprendizagem acontece, ¢ de
“participacao periférica legitimada”, que assinala a posi¢ao do aprendiz no processo.

Gisli Palsson (1994, p.919), a partir do estudo da formacdo de pescadores na
Islandia, assume uma abordagem sobre o desenvolvimento do aprendizado na pratica
como uma forma de enskilment (ou habilitacdo), termo que busca evitar a dicotomia
individuo/sociedade, e pessoa/ambiente: “o processo de enskilment ndo € apenas
cognitivo; antes, ele envolve a pessoa como um todo, interagindo com o ambiente social
e natural”.

Tim Ingold (2010) em Da transmissdo de representacfes a educacdo da
atencdo, argumenta que o “nosso conhecimento consiste [...] em habilidades™, e que
todo ser humano é um centro de percepc¢des e agéncia em um campo de pratica.” Assim,
ele sugere uma abordagem que dialoga com as perspectivas fenomenoldgicas,
ecologicas e “pratico-teodricas” sobre percepgao e cognigdo. (INGOLD, 2010, p.7).

Carlos Sautchuk (2015), em seu estudo sobre aprendizagem de pescadores, adota
uma abordagem da aprendizagem como génese, que se mostra interessante no sentido
de ir além do foco da aprendizagem nas habilidades, defendendo uma abordagem da
aprendizagem para além do humano. Sautchuk retoma as ideias de Chamoux, quem vai
além da classificacdo da aprendizagem pelo seu meio de transmissdo (oral ou escrita),
dando maior visibilidade as relacGes sociais estabelecidas pelo aprendiz em cada tipo de
aprendizagem. Assim, ela distingue entre “transmissao por impregnagdo”, que se daria
de acordo com a experiéncia cotidiana do neofito, sem uma interacdo efetiva e
sistematica com um responsavel por sua educacdo; ou, uma relagdo especifica de
aprendizagem, caracterizando o que ela chama de “transmissao por um mestre”, seja ele

informal ou instituido (Chamoux, 1981, p.81 apud. Sautchuk op.cit.).

' Uma sintese detalhada sobre as diversas abordagens da aprendizagem, na qual baseio as proposicdes
que seguem, foi feita por Sautchuk (2015).
3 Skills
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Para Sautchuk, esses trabalhos avangam para além do pressuposto de que ha uma
diferenga fundamental entre situagdes modernas e tradicionais; e de que o critério
principal de diferenciacdo seria 0 meio de aprendizagem: escrita, oralidade, imitacéo,
experiéncia propria, etc. (op.cit.).

Simondon (2005, p.191-192) afirma que “O individuo é o resultado de uma
formacédo [onde] a aprendizagem né&o difere profundamente da génese, mas trata-se de
uma génese que exige uma formacao somatica muito complexa” (Traducéo e grifos
meus).** Em sua teoria de sistemas de individuacdo, o individuo ndo apenas assimila ou
resulta de uma génese, mas a exerce ativamente, sendo estes os planos de emergéncia e
de agéncia do individuo.

Para nosso estudo, inicialmente partimos da abordagem da aprendizagem
Xamanica Yawanawa como génese, que tem no samakei (dietas) a maneira como o
corpo do aprendiz é formado a partir do consumo de certas substancias, evitacdo de
outras e relacdo com o mestre e os yuxin. O resultado desses diversos processos de
formacdo, onde o aprendiz tem papel emergente e agente, resultariam na génese da
pessoa pajé. Contudo, a medida que fomos adentrando no universo do samakei, a
complexidade dos processos envolvidos apontou para outra direcdo onde a ideia de
aprendizagem como transformacédo tornou-se mais forte. Como veremos nos seguintes
capitulos, os processos de aprendizagem Yawanawa, tanto os que dizem a respeito das
pessoas e suas agéncias, sejam estas femininas, masculinas e/ou xamanicas, consistem,
para além de uma “formagdo somatica muito complexa”, em uma transformagdo
corporal complexa.

Como veremos, 0s processos de construcdo de pessoas Yawanawa estdo
centralizados no corpo, que serd o elemento central para compreendermos conceitos
fundamentais para nosso estudo. No primeiro capitulo analisamos o que é ser
Yawanawa, a partir dos processos de formacdo do corpo. No segundo capitulo, sobre ser
mulher Yawanawa, abordamos alguns aspectos da formacdo de pessoas, 0s quais
incluem a generizacdo (gendering) e a aquisicdo de agéncia feminina. No terceiro
capitulo, a nossa atencdo é voltada para descrever os aspectos relacionados ao ser pajé
Yawanawa, tais como o samakei, as medicinas, 0 amargo e a relagdo com o mestre. No

quarto capitulo, optamos por uma abordagem da transformagdo xamanica tendo como

Y <“L’individu est le resultat d’une formation [...] L’apprentissage ne differe pas profondément de la
génese, mais il se trouve étre une génese qui exige une formation trés complexe” (ibid.)
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fio condutor o mito Nane putani e percorremos todas as etapas da iniciacdo xamanica.

No quinto capitulo, analisamos as especificidades do ser mulher pajé Yawanawa.
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1 SER YAWANAWA

Yawa yawa ikate vatxi pinihu
(Os que comeram o ovo do pé&ssaro que cantava yawa yawa)™

Depois de ter feito o trabalho do rogado um chefe convidou outro chefe: “O! nés ja
trabalhamos muito, agora vamos preparar-nos para fazer uma cacada para comer e
desenfadar o corpo, e nossas mulheres vao fazer caicuma e massa de milho para
levarmos na cacada”. Naquela época havia muitos chefes porque tinha muitas pessoas
para comandarem. O chefe pediu entdo para as mulheres fazerem massa de milho e
caicuma, mandou pegar macaxera, batata doce, e todo tipo de alimentos para eles
levarem. Todos sairam com a bagagem nas costas, viajaram e chegaram num lugar onde
0 rio era muito bonito, limpo e com palmeiras na beira. L4 fizeram um acampamento
grande. Um homem reparou numa arvore com as folhas se mexendo e viu um passaro
do tamanho do jacu saindo do ninho. Botou a méo dentro para ver se tinha algum ovo,
mas so tinha um. O pegou ¢ o levou. Sem falar nada para ninguém pensou: “vou
averiguar o que € aquilo”, e falou para outro: “rapaz vou buscar agua, para que a mulher
faga caiguma para nds”. Ele saiu e quando ia descendo viu o passaro sair novamente.
Nao conseguia enxergar bem, apenas via o mato mexer. “Sera que ja tem mais algum
ovo?”. Botou a mio e pegou dois ovos. Os guardou sem cozinha-los e pensou: “eu vou
ver de novo que ¢ o que tem 14, vou ver se eu consigo ver a mae”. Quando ele voltou viu
de novo o mato balancar e pensou: “Mas ndo acredito, serd que tem outro ovo?”.
Quando ele meteu a mao ja tinha trés ovos dentro. Entdo ele os foi juntando. Sempre
gue ia até la o passaro voava, mas tinha sempre o dobro de ovos, assim ele conseguiu
até dez ovos de uma vez so. Entdo ele parou. Tinha tanta gente que os tapiris™ estavam
todos encostados uns com outros; deixaram no meio um espago para comer. O homem
foi dividindo os ovos e deu pedagos para todo mundo. Era tanta gente que ndo deu para
todos comerem. Ele voltou novamente e 0 ninho estava cheio, pegou 0s ovos, 0s
cozinhou e repartiu 0s pedagos para quem ndo tinha comido ainda. Por duas vezes que
ele dividiu os ovos e ainda ficou a metade do pessoal sem comer. A Ultima vez que ele
foi, o ninho estava cheio; ele trouxe e os cozinhou todos, assim dividiu para todo
mundo. Finalmente ele deu para todos, apenas uma mulher ndo comeu aquele ovo. O
homem néo lhe deu ovo porgue tinha raiva dela: ela ndo queria ter marido, queria viver
solteira, ndo queria compartilhar nada com eles, ndo queria crescer. Tinha mais dois
rapazes que nao participaram dessa comida, porque quando o homem estava repartindo
0 ovo eles tinham ido na mata cacar alguma coisa para comer. Os jovens ficaram
espreitando perto do pé de cocdo; 14 iam muitas aves e outros animais para comer, 0
kutapitu'’, a cotiara, a cotia, 0 nambu galinha. Assim eles cagaram varios animais mas
ndo comeram o0 ovo. Quando chegaram no acampamento, os dois rapazes também
dividiram sua caca entre o pessoal. No momento em que todos foram dormir o chefe
falou: “Olha, vamos ficar calmos, sem fazer barulho. As mées devem amamentar 0s
bebés para eles ndo chorarem a noite. Assim vamos poder escutar 0 assobio do passaro
cujo ovo comemos, provavelmente algum passaro vai cantar para nos avisar o que foi
que comemos”. Ficaram todos calados, as mulheres fizeram os filhinhos dormirem, para

15 Extraida de CARID NAVEIRA (1999). Uma verséo com poucas diferencas me foi contada pelo pajé
Matsini como ‘historia de for¢a’ durante a minha dieta. Escolhi a versdo publicada por Carid Naveira por
conter maior riqueza de detalhes.

'® Palhoga provisoria.

' passaro.
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ficar quietos. Passou um bom tempo e o passaro cantou: “Yawa, yawa, yawa...”. Entéo,
acima do igarapé cantou o marido desse passaro: “Makutxu, makutxu..”. A fémea
cantou de novo, “Yawa, yawa,yawa...” € o macho respondeu, “makutxu, makutxu...”. O
chefe falou: “Que coisa!, vocés estdo ouvindo o passaro cantar?, agora nés vamos virar
queixada. N6s comemos 0 ovo do yawa yawa ika”. Dormiram, e mais ou menos na
madrugada, os dois rapazes sairam novamente para esperar no kutaputu e matar mais
bichinhos. Mais tarde, se ouviu na aldeia uma crianga chorar, mas ja ndo era mais choro
de crianga sendo o grito que faz a queixada. O chefe estava acordado e ia dizer: “O que
¢ 1ss0?”, mas ja falou com voz de queixada: “We, we, we!...”. Entdo todos foram dizer:
“O que é iss0?” , e ja foi: “E!, &!, éya!” que é como as queixadas se comunicam umas
com as outras. Transformaram-se todos e comecaram a falar com a lingua das
gueixadas. Depois comegaram a comer e a estragar tudo o que eles tinham levado:
comiam o mingau de macaxera, comiam a batata, derramavam o fuba de milho, o
passavam no queixo, se lambuzavam. Enquanto isso, a mulher que n&o tinha participado
da comida pulou encima do tapiri, sé para olhar, ela ficou l& deitada observando toda
aquela festa que o pessoal estava fazendo. Alguns deles, logo depois de se
transformarem, comecaram a viajar para onde o sol entra. Assim as queixadas que nédo
fizeram a festa sdo kushi yawa: os kushi yawa, vdo em direcdo onde o sol se pde. Os
yuyu, gque € outro tipo de queixada, fazia que viajava e logo dava a volta falando: “ah!
eu perdi minha langa”, outro, “perdi meu brinco”, outro, “perdi meu colar”, eles iam
mas somente para comer a batata e a macaxera que tinham levado. Depois dessa festa
foram embora. N&o se ouviu mais barulho, foram embora e essa mulher que nédo queria
ter marido desceu, correu na dire¢do da aldeia para avisar o resto do povo que tinha
ficado la. Um pouco depois os dois jovens chegaram com a caga que eles tinham
matado. Quando voltavam, iam escutando de longe o barulho e viram sé aquele patio
grande, emporcalhado, tudo estragado j4, e eles ficaram com medo. Eles jogaram toda a
cacga que tinham trazido no caminho e foram olhar. Passaram em volta do tapiri até que
acharam uma casca de ovo e um disse: “sera que foi isto o que comeram?, vem olhar
aqui!”. Pegou a casca: “cheiral, rapaz ¢ gostoso!, cheira!”. Assim fez o outro também
cheirar: “rapaz, acho que foi isto o que eles comeram, eles se transformaram aqui,
vamos embora, vamos correndo para aldeia, vamos avisar, vamos dizer para o pessoal
que eles se transformaram”. Quando eles iam andando, caiu palha de um paxiubdo®® e
fez muita zoada “brumm!”. Eles ficaram com medo: “Corre meu primo!”. Mas quando
foi dizer “Corre meu primo”, ja comegou a falar na lingua do veado: “fff, fff1”; e
quando o outro ia dizer “corre”, o fez na lingua do porco: “huss, huss!”. Eles se
transformaram também, um virou veado e o outro virou porco. A (nica pessoa que
levou a mensagem foi a mulher. E quando chegou na aldeia disse: “6!, nossos parentes
viraram yawa (queixada), porque comeram ovo do yawa yawa ika e se transformaram
todos”. Os yuyii ndo foram longe, eles ficaram por perto. Eles pensavam no que tinham
plantado ¢ iam comer la: “Rapaz, vamos comer a macaxera que plantamos, vamos
comer a batata que plantamos”. Apesar de que os que se transformaram em queixadas
eram parentes dos que ndo se tinham transformado, estes pensaram: “Agora € caga”,
comecgaram a mata-los e a comé-los. Foi assim que aconteceu.

Breve contexto historico

Os Yawanawa Sd0 um grupo étnico pertencente ao tronco linguistico Pano,

grupo ao qual pertencem também os Huni Kuin (ou Kaxinawa), Yaminawa, Shanenawa,

'8 palmeira
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Kuntanawa, Katukina, Shipibo-Conibo, Matsés, Matis, dentre outros. ‘Yawanawa’,
literalmente, significa ‘o povo da queixada’, onde yawa = queixada e nawa = povo™
(Lagrou, 1991; Pérez Gil, 1999; Carid Naveira, 1999; Calavia, 2002).

Os Yawanawa habitam a Terra Indigena do Rio Gregdrio, no municipio de
Tarauacd, no Acre, distribuidos em diversas aldeias a margem do mesmo, e contam com
uma populacdo de aproximadamente 650 pessoas (Oliveira, 2012). A terra indigena
ocupada pelos Yawanawa foi a primeira a ser demarcada no Acre, e conta com 92.859
ha. A BR364, de Rio Branco a Cruzeiro do Sul, encontra o Rio Gregério na vila S&o
Vicente, a qual serve de porto e passagem de acesso a aldeia, a partir de onde se deve
seguir viagem de barco subindo o rio. Os Katukina habitam as primeiras colocagdes,
enguanto os Yawanawa habitam as colocac¢des subindo o Rio Gregorio em direcdo a
cabeceira. Cada aldeia é habitada por uma familia extensa, sendo que duas aldeias se
destacam, na atualidade, em nimero e visibilidade devido as suas interagdes no mundo
politico e transito pelas cidades®: Nova Esperanca, liderada pelo cacique Biraci
Nixiwaka, e Mutum, liderada pela cacique Mariazinha. O destaque dessas aldeias se da
também pela presenca de dois velhos sabios e reconhecidos pajés ao momento da
realizacdo desta pesquisa, Yawarani na aldeia Nova Esperanga e Tata (in memoriam) na
aldeia Mutum.

Segundo Carid Naveira (1999), os primeiros contatos com 0s brancos remontam
aos Ultimos anos do século XIX. Os encontros esporadicos com 0S seringueiros
peruanos teriam deixado marcas de matancas sangrentas, levando os Yawanawa a se
refugiarem na cabeceira do rio. Posteriormente, seringueiros brasileiros teriam
ingressado na regido no inicio do século XX, e teriam conseguido reunir ao redor de si
empregados de alguns grupos Pano. Contudo, na memdria dos velhos Yawanawa, 0
primeiro contato significativo dos Yawanawa com 0s brancos se deu através de Anténio
Luiz, quem, ainda jovem, desceu o rio ao encontro dos nawa, acompanhado de seu
primo, levando caca e recebendo farinha dos nawa em troca. A partir de entdo, teria se
estabelecido o contato com os brancos, fato que acarretou a Antonio Luiz a fama de
“amansador de brancos”. A sua capacidade de se relacionar com os brancos, junto a
seus tracos de lideranca teriam contribuido para que Antonio Luiz se tornasse um

importante lider do seu povo durante toda a época dos seringais até seu falecimento nos

9 A palavra nawa também ¢ usada para designar o ‘estrangeiro’, ou branco.
20 para uma melhor compreenséo de como se da esse transito e rede de relagdes entre os Yawanawa e 0s
nawa, consultar Oliveira (2012).
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anos 70. Uma caracteristica de destaque do lendario Anténio Luiz consiste no fato dele
ter reunido em si tanto a funcdo de lider de seu povo e a de paje. (Carid Naveira, 1999;
Peres Gil, 1999; Oliveira, 2012)

Carid Naveira (op.cit.) reconstroi a dinamica da constituicdo do povo Yawanawa
no ultimo século, a partir dos relatos dos mais velhos: A avo Panani (in memoriam,
mulher Sainawa que foi casada com Antonio Luiz), Raimundo Luiz (in memoriam),
filho mais velho de Anténio Luiz), Tatd (in memoriam) e Yawarani. O autor se baseia
nos relatos sobre, por um lado, a origem étnica de oito mulheres com quem Anténio
Luiz foi casado, e, por outro, relatos das antigas relac0es de guerra, raptos e aliangas dos
Yawanawa com esses povos. Desses relatos, &€ possivel perceber que a nocdo de
identidade/alteridade entre os Yawanawa, responde a processos bastante fluidos e em
movimento, de definicdo de grupo, parentesco e relacGes interétnicas (de afinidade ou
guerra, e por vezes, ambos), com outros grupos Pano, como o0s Iskunawa
(provavelmente Shanenawa), Sainawa, Katukina, Rununawa, Kaxinawa, Matsés.”* Algo
que vale a pena salientar é a fluidez das relacfes, onde a alteridade é passivel de ser
transformada em afinidade e/ou consanguinidade a partir de diversos processos, como o
casamento, mariris?, co-residéncia, partilha de alimentos, troca de fluidos corporais,
etc.

Na década de 80, a partir da gestdo de Biraci Nixiwaka, que na época residia em
Rio Branco, se inicia um momento de luta pela conquista de direitos e autoafirmacao
étnica, que traz como consequéncia uma série de eventos relacionados entre si: 0
reconhecimento como indigenas perante a FUNAI e a demarcag&o da terra indigena em
1983; a expulsdo da Missdo Novas Tribos do Brasil, que tinham se estabelecido na
aldeia desde os anos 60; e, o inicio de uma parceria econdmica em 1992 com a empresa
norte-americana Aveda, que usava 0 urucum como matéria prima para cosméticos e
tinha entre seus valores a valorizacdo da cultura Yawanawa. Essa série de eventos
desencadearam a revitalizagdo de ‘praticas culturais’ como 0 uso da lingua, das
‘medicinas’ como o uni, 0 rume e o ‘juramento sagrado do muka’, os quais comegam a
ser incentivados entre 0os Yawanawa ap0s quase cinco décadas em desuso. Segundo

Oliveira (2012), baseada em depoimentos de Biraci, a revitalizacdo das praticas

2! para um estudo mais aprofundado sobre guerra e festa Yawanawa, consultar Carid Naveira (1999).

22 Termo regional do norte do Brasil que pode significar ‘festa’, ou um momento especifico da festa que
se refere as dancas e cantos que acontecem a noite, por vezes associada ao usa da bebida ayahuasca.
(Carid Naveira, 1999, p.101)
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xamanicas foi, ndo somente objetivo principal do movimento de ‘fortalecimento da
cultura’, mas teve nela sua via principal.

Durante a parceria com a Aveda, por ocasido de doenca do presidente americano
da empresa, 0 pajé Yawarani e Biraci viajaram aos Estados Unidos para atendé-lo, o
mesmo que recebeu a cura gracas ao tratamento de Yawarani. Em retribuigéo, a
empresa ofereceu bolsas para trés Yawanawa estudarem inglés e adquirirem o0s
conhecimentos dos nawa®, e, em troca, um americano foi enviado & aldeia com a
intencdo de realizar a iniciacdo do mukéa, para adquirir os conhecimentos xamanicos
Yawanawa. Nessa época, 1999, o juramento do muké ndo era realizado ha quase cinco
décadas pelos Yawanawa, assim como as outras praticas relacionadas aos rituais e a
pajelanca, tais como consumo do uni, e rume, e realizacdo das grandes festas mariris.
Assim, a parceria com a empresa americana, e, 0 interesse do americano em fazer o
‘juramento sagrado do mukd’, fizeram possivel com que, ndo somente a iniciacdo do
muka voltasse a ser realizada, mas também, com que dois jovens Yawanawa entrassem
‘na dieta’ junto com ele: Kuni e Teika. Biraci considerou fazer a dieta junto com o
americano, porém seu envolvimento como lideranca politica no movimento indigena
acreano nao lhe permitiu fazé-lo naquele momento. Entdo, Biraci pede ao seu primo
Kuni para que va ‘em seu lugar’, junto com outro primo, Teika. No ano seguinte o
préprio Biraci, na companhia de outro primo, Nani®*, ‘entram na dieta’. Em 2001
aconteceria mais um evento que marcaria a histéria do povo Yawanawa, em que duas
mulheres realizariam o ‘juramento do mukd’, pela primeira vez da qual se tem registro
na histéria Yawanawa; quebrando uma tradicdo que prescrevia apenas pajés masculinos.
Hushahu e Putanny, duas irmas, filhas do pajé e lideranca Raimundo Luiz, e netas do
lendario Antdnio Luiz inauguram, assim, a possibilidade de praticantes femininas da
pajelanca Yawanawa.

E dentro desse contexto que surge o Festival Yawanawa?®, evento anual

realizado na aldeia Nova Esperanca que recebe visitantes de outros povos indigenas e

2% Neste contexto hawa = branco(s)

* Segundo Oliveira (2012), o pajé Matsini, sobrinho de Biraci, teria se iniciado no mesmo ano, porém
alguns relatos orais diferem dessa informagéo. De toda forma, apds a separacéo politica, Raimundo Luiz,
pai do Matsini, sai da aldeia Nova Esperanga e se estabelece na aldeia Mutum. Matsini atualmente reside
na aldeia Mutum e é responsavel pelo Samakei (Centro Cerimonial de Cultura e Terapias Yawanawa, ou
Centro de estudos espirituais, como ouvi ser chamado em repetidas ocasides).

% As fontes bibliogréficas discordam em relacdo ao ano de inicio deste Festival. Oliveira (2012, p.90)
informa a data do primeiro Festival acontecido em 1997. Carid Naveira (1999), que realizou pesquisa de
campo junto aos Yawanawa em 1998 afirma ndo somente néo ter presenciado nenhum mariri desse porte,
mas que, segundo seus informantes, ele ndo havia sido realizado ha décadas. Participei em duas ocasifes
do Festival Yawa, em 2015, na X1V, e em 2016, na XV edi¢des, respectivamente, o que indicaria que no
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nawas, em cinco dias de brincadeiras tradicionais diurnas e sesses noturnas de
pajelanca com o uso da bebida uni. O Festival Yawanawa realizou, em outubro de 2016,
sua XV edicdo. Apos divisao politica interna, e consequente saida de algumas familias
da aldeia Nova Esperanca para a aldeia do Mutum, hoje em dia esse Ultimo grupo
realiza também um festival proprio, chamado de Mariri Yawanawa, que realizou em
julho de 2016 sua IV edigdo.

Segundo Peres Gil (1999), a escola parece, também, ter sido impulsionada nos
ultimos anos, a partir da formacdo dos professores. Uma das preocupacdes existentes
em relacdo a escola seria desenvolver um alfabeto préprio e fomentar o uso da lingua,
principalmente entre as criangas. O uso da lingua Yawanawa, pelo que observei, é
dominio de apenas alguns velhos; enquanto alguns poucos adultos sdo bilingues, e se
comunicam preferencialmente em portugués, sendo a lingua Yawanawa mais
comumente falada nos rituais e rezas, e entre aqueles adultos iniciados na pajelanga.
Alguns dos jovens, sobretudo filhos e sobrinhos desses iniciados, entendem algo da

lingua, embora usem comumente o portugués para se comunicarem entre si.

Corpo Yawanawa

Antes de abordarmos propriamente a nogéo de corpo, e suas atribuicdes, entre 0s
Yawanawa, € necessario compreendermos os significados de yuxin. Yuxin, entende-se
como “um principio vital que permeia toda a realidade, e do qual participam todos os
seres, animados e inanimados (pedras, 4dgua...) que povoam o universo” (Peres Gil,
1999, p.53). Contudo, esta nogdo ndo devera ser mal interpretada, pois, segundo Lagrou,
devemos entendé-la a partir de “uma visdo que ndo considera o espiritual (yuxin) como
algo sobrenatural e sobre-humano, localizado fora da natureza e fora do humano”
(Lagrou, 1998, p.28), mas a partir de uma visdo em que existe “um universo de
multiplos niveis, onde a realidade visivel supde sempre outra invisivel” (Langdon,
1996, p.27). Ainda, o transito entre estes diversos niveis ou perspectivas € frequente nas
narrativas miticas Yawanawa, geralmente a partir do uso de algum tipo de substancia de
origem vegetal ou animal, que permite uma transformagéo no corpo do visitante aos

diferentes mundos nao-humanos.

caso de ter sido realizado anualmente desde o inicio, remontaria ao inicio em 2001. Contudo, em varias
informagdes que circulam nos meios, inclusive o site oficial do festival (http://yawanawa.org/festival-
yawa/), informa-se 0 ano de 2002 como o0 ano de inicio deste Festival.
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Para Townsley, yuxin ndo é apenas a for¢a que anima 0s seres Vivos, mas
também aquilo que define suas caracteristicas particulares (Townsley, 1988, p.65, apud.
Peres Gil, 1999). Assim, yuxin também é usado para designar os diversos seres
personificados que habitam o universo. Alguns sdo nomeados como conjunto, como por
exemplo, os nii yuxinhu, waka yuxinhu, meshkiti yuxinhu, kapa yuxinhu, tua yuxinhu,
suya yuxinhu, yawixi yuxinhu, respectivamente, espirito(s) da mata, da agua, da pedra,
do quatipuru, da jia, do rato, e do tatu. Outros se referem a seres personificados que
aparecem nas narrativas miticas, e outros sdo associados a elementos da natureza, como
por exemplo, os nii yuxinhu, waka yuxinhu, meshkiti yuxinhu, kapa yuxinhu, tua
yuxinhu, suya yuxinhu, yawixi yuxinhu, respectivamente, espirito(s) da mata, da &gua, da
pedra, do quatipuru, da jia, do rato, e do tatu. Existem, ainda, os yuxin das doencas, de
conotacdo ambivalente, que podem provocar doencas por vinganca pela quebra de
algum resguardo ou norma de conduta esperada dos humanos. (Townsley, 1988 apud.
Peres Gil, 1999)

Tendo isso em vista, vejamos agora 0s componentes do corpo Yawanawa.
Segundo Peres Gil, o corpo Yawanawa esta composto por um corpo material (yura) e
varias esséncias de carater espiritual, sendo estas: o huru yuxin, ou espirito dos olhos,
que se desprende temporariamente da pessoa durante o sono para perambular no mundo
dos yuxin, desprendendo-se definitivamente no momento da morte; o nia vaka, ou
sombra; e 0 isun yuxin, ou espirito da urina. As relacdes entre todos esses componentes
do corpo sdo muito estreitas e o que acontece com um deles afeta os outros (Peres Gil,
1999).

O yura yuxin corresponde ao diawaka dos Yaminawa, que ¢ o ‘local’ onde se
concentram a memoria progressiva e o conhecimento desperto (Townsley, 1988 apud.
Peres Gil, 1999). Entre os Kaxinawa, 0 yuda yuxin ou ‘alma do corpo’ contém todo o
conhecimento e as memorias que uma pessoa adquire ao longo da vida. Na infancia o
yuda yuxin é fraco e sem habilidades (unskilled), e vai se desenvolvendo ao longo da
vida até se tornar poderoso, tornando-se, ap0s a morte, perigoso para 0s vivos. Neste
yuxin residem a consciéncia, 0 pensamento e a vontade, isto é, todos o0s aspectos que
permitem a interagdo com os vivos (McCallum, 2001).

O huru yuxin, seria semelhante ao bedu yuxin dos Kaxinawa (bedu significa
‘olho’ e também ‘semente’). Para os Kaxinawa, este yuxin se encontra ‘sentado no
olho’, e de 14 voa em direcdo ao céu transformado em péssaro ou besouro apos a morte

da pessoa. Esse yuxin, que também ¢é chamado de ‘yuxin verdadeiro’, seria um
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componente imortal da pessoa (ibidem). E o aspecto da pessoa que interage com 0s
mortos e com outros yuxin, tais como os espiritos da floresta. O huru yuxin sai do corpo
durante o sono e passeia no mundo dos mortos. Conforme afirma o pajé Matsini:
“Quando a gente dorme ¢ como se a gente morresse, a gente sai € vai viajar.”
(MATSINI YAWANAWA, 18/02/2016). Assim, durante o sono, enquanto o yura
(corpo) jaz dormente, inconsciente, incapacitado de poder falar, o huru yuxin (‘yuxin
verdadeiro’ ou ‘yuxin do olho”) passeia pelo mundo dos mortos. Quando o ultimo
retorna, o yura sera fortalecido (ou, em certos casos, enfraquecido) pelas experiéncias
vivenciadas pelo huru yuxin em interagdo com outros yuxin. Dessa forma, os sonhos sao
importante recurso de aprendizagem, e dai a importancia de recorda-los. A memoria
referente aos sonhos pode ser estimulada através de processos de formacdo e
transformacdo do corpo, através de dietas e resguardos e 0 uso de eméticos®® ou outras
substancias alucindgenas de origem vegetal ou animal. Na iniciacdo Xxamanica, 0S
sonhos tem uma grande importancia como fontes de aprendizado, como veremos no
capitulo sobre a aprendizagem dos pajés. As interacdes com o mundo dos yuxin, como
fonte de conhecimento, vivenciadas pelo huru yuxin e incorporadas pelo yura yuxin, sao
almejadas pelos aspirantes a pajé, motivo pelo qual buscam propicia-las atraves de
dietas e restri¢des e pelo consumo de substancias alucinégenas. Contudo, ndo é somente
no contexto ritual que os sonhos revelam aprendizagem. Também entre 0s jovens
Kaxinawa que desejam adquirir qualidades como bons cagadores ou boas tecedoras, o
sonho mostrara se a aprendizagem foi bem sucedida ou ndo. Os jovens cacadores podem
receber armas de caca e/ou informacdes sobre onde encontrar caca, enquanto as jovens
tecelds podem ou nio receber de uma ancestral ja falecida o ensinamento dos kenes?’,
simbolizando o sucesso ou o fracasso na aprendizagem da habilidade desejada
(McCallum, 2001). Também as jovens Yawanawa desejosas de aprenderem os kenes
confirmariam, através de sonhos o sucesso ou fracasso de uma aprendizagem. O
processo consistia em pedir a jiboia, que é considerada como dona do kene, para que ela
lhe ‘dé o kene’, isso poderia ser feito, ao encontrar o rastro do animal (Peres Gil, op.cit),
ou passando a mao sobre a pele dela, segundo minhas informantes. Uma vez feito o
pedido, a mulher entraria numa dieta, que evita alimentos pesados e contato sexual. Se a

jovem cumprisse corretamente o resguardo, ela teria um sonho em que uma ancestral

% Substancias de efeito vomitivo
2" <Desenhos’ realizados pelas mulheres Pano em pinturas corporais, artesanatos em miganga e tecelagem.
O termo é comum entre varios grupos como 0s Yawanawa, Kaxinawa e Shipibo.
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Ihe entregava um palito para pintar com urucum, ou lhe mostraria um kene, que a
jovem, tendo aprendido em sonhos, deveria guardar e reproduzir em vigilia.

Assim, a aquisicdo do conhecimento requer uma relagdo entre os dois yuxin
principais do corpo: o yura yuxin e o huru yuxin. O huru yuxin se encarregara de
interagir com o mundo dos yuxin durante o sono, e o resultado dessas interagOes se
transformard em conhecimento incorporado (embodied) no corpo ou yura.

E nessa perspectiva de interagdo com os yuxin que podemos compreender, nio
somente 0s processos de aprendizagem xamanica, como também o0s processos
tradicionais Yawanawa, e dos grupos Pano, de modo geral, de producéo de pessoas, a
partir de processos de formacéo do corpo, tais como os resguardos e dietas que propdem
interacdo com o mundo espiritual e que evitam certos alimentos em momentos
especificos da vida com finalidades especificas. Como veremos adiante, 0s processos de
formagdo de pessoas, visam a incorporagdo (embodiment) de certas qualidades
relacionadas a producdo e socialidade, inclusive o género, preparando o corpo para as
diversas interacdes sociais, entre humanos (homens e mulheres) e, entre humanos e
yuxin. Isso tudo faz parte do que envolve ser uma pessoa Yawanawa.

Dentre os Yawanawa, tal como nas sociedades amerindias, de modo geral, a
nocdo de pessoa, assim como o corpo, como local de perspectivas, ocupa um lugar
central na cosmologia. Segundo Seeger, DaMatta e Viveiros de Castro, “a producao
fisica de individuos se insere em um contexto voltado para a producéo social de pessoas
[...] membros de uma sociedade especifica” (SEEGER ET ALL., 1979), de modo que,
compreendermos o que € ‘ser uma pessoa Yawanawa’, ou, para o foco especifico dos
proximos capitulos deste trabalho, a compreensio do que seja ‘ser uma mulher
Yawanawa’ ou ‘ser uma pajé Yawanawa’, passa necessariamente pela compreensdao do
que seja ‘ter (ser) um corpo Yawanawa, ‘ter (ser) um corpo de mulher Yawanawa’ ou
‘ter (ser) um corpo de pajé Yawanawa’. Ser (ter) um corpo Yawanawa, seja este de
mulher, homem ou pajé implica em cumprir a agéncia incorporada nesse(s) corpo(s),
assim como propiciar ou evitar as interagdes com humanos e ndo humanos, conforme
tais sejam ou ndo desejadas, para a formacdo e/ou transformacdo de cada corpo
especifico.

Baseado no estudo de diversas etnografias amazonicas, 0 perspectivismo, nogao
elaborada por Viveiros de Castro, propde que, diferentemente da cosmovisédo
evolucionista ocidental, onde haveria uma origem animal comum e uma humanidade

cultural diferencial, isto €, uma natureza comum e diversas culturas; a cosmovisao
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amerindia, em oposic¢do, consideraria uma humanidade original e uma animalidade
diferencial, ou seja, uma humanidade comum e diversas naturezas, onde o corpo (0s
diferentes corpos, sejam humano, de queixada, de onc¢a, de macaco, de jiboia, etc.) seria
0 ponto de vista a partir do qual o mundo se organiza de formas (perspectivas)
diferentes. Assim, 0s corpos animais seriam uma espécie de roupa ou envelope que
esconderia uma esséncia espiritual humana, em um mundo altamente transformacional.
(Viveiros de Castro, 1996). Como veremos, a nog¢ao do corpo como ponto de vista é um
conceito central para este trabalho.

No mito de origem do povo Yawanawa, a ‘historia dos que se transformaram em
queixadas’ (porcos), a humanidade foi o ponto de partida antes da transformacéo da
metade do povo em queixadas. Aqui, tanto o0 corpo seria uma roupagem que esconderia
a verdadeira esséncia humana, quanto trocar de corpo implicaria em trocar de ponto de
vista. Apos a transformagdo, as novas queixadas comegam a vivenciar o ambiente em
sua volta a partir de sua nova perspectiva, isto é, a partir de seus novos corpos. Eles
dizem “O que f0i?”, mas o que se ouve ¢ o som que as queixadas fazem. Eles ‘fazem
festa’, porém, aos olhos da mulher que ndo foi transformada, e dos dois jovens que
voltam de cacar, e tampouco foram inicialmente transformados, tal ‘festa’ aparece como
uma grande e assustadora bagunca. Porém, aos olhos das queixadas, eles estdo
procurando a lanca, o brinco, o colar que perderam. Aos seus olhos eles se veem como
humanos. Mas seus parentes humanos os veem como queixadas, e, portanto, como caca.

E preciso, aqui, também, compreender o corpo a partir da visio amerindia, onde
0 mesmo, para além de ser considerado apenas como um organismo bioldgico, esta
dotado de um principio espiritual, pois estd constituido de substancias portadoras de
yuxin”®, como a sede das capacidades e do conhecimento da pessoa. Nesse sentido, 0
corpo € considerado como “locus of the construction of sociality” (McCallum, 1996,
p.350), onde a trama das relagdes sociais incluem relagdes entre humanos (homens e
mulheres), nawa (estrangeiros) e ndo-humanos (yuxin).

Existe uma ideia comum entre 0s povos amazOnicos de que as pessoas sao feitas,
as relacbes de parentesco sdo construidas, e, em suma, os parentes sdo feitos. A
procriacdo, nascimento e cuidados na infancia, assim como rituais de passagem sao o
meio através do qual as pessoas sao feitas. Os pais e parentes (kin) atuam sobre o corpo

da crianga, dando-lhe substancia, forca e conhecimento de forma progressiva,

%8 Neste contexto; forca vital que permeia todos os seres e os dota de caracteristicas proprias (Peres Gil,
1999).
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imbuindo-lo daquilo que precisa para ser uma pessoa completa, isto é, capaz de
participar ativamente dos processos produtivos (de pessoas e alimentos): género e
agéncia masculinos ou femininos (ibid.).

O corpo Yawanawa, como veremos, também € feito, moldado, preparado desde
0 nascimento até a vida adulta. Para os Yawanawa, a crianga se gera a partir do sangue
menstrual da mée (imi) e do sémen (uku) do pai. O sangue é associado a energia fisica e
a forca, € uma substancia portadora de yuxin, e pode, em alguns casos, ser perigosa,
como no caso da ingestdo de sangue cru, 0 que pode ocasionar doengas; ou no caso de
troca de fluidos corporais entre parentes proximos poderia trazer consequéncias
perigosas (Peres Gil, 1999). Alguns povos amazonicos, como 0s Kaxinawa, consideram
gue o sangue e o0 sémen sdo similares (McCallum, 2001).

Segundo Peres Gil (1999) a crianca Yawanawa seria gerada de uma sO vez,
porém, a sua formacao dentro do Utero seria progressiva, de modo que qualquer homem
que tenha relagdes sexuais com uma mulher gravida também é considerado como pai da
crianca. Shuvima apa (shuvini = gerar, apa = pai) é o que gerou o filho, o primeiro em
ter relacdo com a mulher depois da menstruacdo, enquanto o(s) vawa apa seriam
aqueles que mantiveram relagdes com a mulher gravida e contribuem com seu esperma
na formacdo do feto. Tanto a mae (ewa) como os pais (apa) da crianga seriam 0s
responsaveis pela formacdo do corpo do feto. Este aspecto, denominado por DaMatta
(1976) como ‘relagdes de substancia’, constitui um aspecto muito importante na
producdo de corpos Yawanawa, onde “pais, filhos e siblings plenos estdo ligados para
toda a vida por lagos de identidade corporal” (VIVEIROS DE CASTRO, 1977, p.203;
SEEGER, 1980, p.129). Os parentes mais proximos ou imiki, onde imi significa
‘sangue’, como responsaveis pela formacdo do corpo das criangas, devem evitar
alimentos ndo adequados e devem fazer resguardos para evitar que seus imiki adoecam,
ou, também, quando algum deles esta passando por algum tipo de tratamento (Peres Gil,
1999). Ser parente, ainda, implica em compartilhar do mesmo corpo, como o evidencia
0 termo éweé yura, literalmente, ‘meu corpo’, que ¢ usado para designar aos parentes
préximos.

Para os Kaxinawa, 0 termo usado para ‘fazer uma crianga’ ¢ ba va, onde ba pode
significar ‘nascer’ ou ‘ser cozido’. Os bebes sdo formados (cozidos) a partir da repeticdo
de relagBes sexuais. O processo de formacgdo do feto entre os Kaxinawa é chamado de
dami va, que significa ‘transformar’, onde dami significa ‘se transformar’. Também o

processo de dar nome a uma crianga esta associado a transformacdo. Dami vakinan
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significa ‘transformacgdo’, assim como também pode significar ‘dar nome’ e ‘fazer o
feto’ através do ato sexual (McCallum, 2001).

Assim, podemos inferir que processo de se tornar uma pessoa, entre 0S
Kaxinawa, é associado a uma série de transformacdes que sdo produzidas ao longo da
vida da pessoa Kaxinawa. Crescer significa se transformar, e se transformar é condigédo
necesséria para se tornar uma ‘pessoa verdadeira’®.

O ritual do nixpupima, muitas vezes denominado como ‘batizado® do cipd’,
marca um momento importante na socialidade das criancas Kaxinawa, onde sao
introduzidas ao mundo das relacGes sociais, estabelecendo relagdes com os yuxibu
(yuxin, para os Yawanawa) para adquirirem caracteristicas desejadas; para 0s meninos,
habilidades na caca e pesca, e para as meninas, habilidades culinarias e na confec¢do de
tecidos com os kenes®!. O processo de batizado, que pode durar de trés dias a duas
semanas, inclui varios momentos, que iniciam com os cantos de invocagdo aos yuxibu
cujas caracteristicas serdo transmitidas as criancas, colheita de milho e preparo de
caicuma pelas mulheres, caca e pesca pelos homens, sequéncias de cantos de nomeacgéo
dos vegetais, intercaladas com brincadeiras de conotacdo sexual pelos adultos, e um
resguardo extremamente cuidadoso por parte dos nedéfitos. Os alimentos sdo restringidos
a caicuma® de milho (que constitui a tnica bebida cujo consumo é permitido durante
todo o nixpupima), amendoim e banana verde. Os neofitos devem permanecer em
resguardo nas suas redes, em posicao reta, evitando quaisquer tipos de acidentes como
quedas ou cortes e picadas de insetos durante esse periodo. Tais cuidados respondem a
ideia de que tudo que for feito durante o batismo tera repercussdes permanentes. Assim,
uma crianca deve ficar reta na rede para evitar deformac6es quando chegar a velhice. Os
momentos de resguardo sdo intercalados com momentos em que as criangas Sao
‘puxadas’ pelos adultos e devem pular por periodos longos, sem cair e sem se
machucar. O ritual inclui um momento em que as criangas passam 0 Cipd nixpu nos
dentes, para protegé-los, assim como outros momentos em que as criangas sao pintadas
de jenipapo, recebem banhos e a vacina da rd kapum® (Haibara, 2016; McCallum,

2001; Lagrou, 1998). O ritual prepara a crianga para O engajamento corporal

2 Huni kuin = pessoa verdadeira, na lingua Hatxa kuin, como os Kaxinawa se auto-denominam.

%0 Termo usado pelos Kaxinawa para denominar o ritual do Nixpupima em portugués. Para McCallum
(2001) o termo ‘batismo’ deve ser entendido como uma série de técnicas que se imprimem no corpo e lhe
dao a capacidade de ser social.

3! Desenhos, considerados como a escrita verdadeira (McCallum, 1999).

%2 Bebida feita a partir do milho e mastigada pelas mulheres.

%% Vacina extraida da secrecdo de uma rd do mesmo nome, de efeito vomitivo e purgante.
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(engagement) que devera ter com os espiritos para se tornar adulto. Nesse ritual, as
palavras das musicas entoadas pelos seus parentes penetram 0s corpos das criangas,
outorgando a eles poderes e qualidades, e formando-los. O milho transformado em
caicuma pelas mulheres, ao ser consumido, se transforma literalmente no corpo das
criangas. Todo o ritual € permeado de simbolismos da socialidade Kaxinawa, a qual se
baseia nas relagdes de substancia e mutualidade das agéncias masculina e feminina. Este
€ 0 momento em que as criancas ingressam formalmente a rede das relagdes sociais, as
quais sdo ‘generizadas’ (gendered) e incluem a interacdo com seres nao-humanos. Da
mesma forma como receber um nome implica numa transformacdo, e este nome precisa
entrar no corpo; da mesma forma como as qualidades que tornardo a crianga numa
pessoa capaz de produzir, o género também precisaria entrar no corpo. O nixpupima
seria, nesse sentido, 0 momento em que se inicia formalmente a diferenciacéo de género
(McCallum, 2001).

Embora entre os Yawanawa ndo tenha sido possivel identificar rituais como o
nixpupima, onde se marca o inicio formal de uma série de processos em que a crianga
ou jovem recebe um nome, e busca-se transformar um corpo de crianga em um corpo
dotado de agéncia masculina ou feminina, existem, contudo, processos continuados de
formacdo do corpo que respondem a logica das relacGes de substancia, assim como das
relacdes entre humanos e ndo-humanos. E bastante comum, entre os Yawanawa, a ideia
de que certos alimentos podem provocar a aquisi¢do de caracteristicas indesejadas na
pessoa que 0s ingere, principalmente durante momentos especificos de maior
vulnerabilidade corporal, tais como os momentos da vida da mulher associados & sua
fertilidade (menstruacdo, pré e pds-parto), durante a infancia e em caso de doenca.
Durante a gravidez, as mulheres evitam consumir alimentos cujo yuxin possa ser
incorporado pela mae e/ou pela crianca, gerando efeitos (mutacdes) indesejados. Assim,
a mae evitara o consumo de carne de jabuti, tatu, jacaré e porco da mata, por causarem
um parto demorado e doloroso. A légica que sustenta estas restricGes alimentares é a de
evitar as caracteristicas que o animal possui e de alguma forma seriam transmitidas a
mée e/ou bebé através da ingestdo de sua carne. Por exemplo, o jabuti € um animal que
fica dentro do casco e ao ser cacado sangra muito; portanto, 0 consumo de sua carne
pela mée poderia ocasionar que a crianca se esconda na hora de nascer ou que ocorra

risco de sangramento excessivo no parto.>* A mesma ideia parece estar presente entre 0s

** Para mais restricdes alimentares relacionadas as doengas e sistema de salide Yawanawa consultar Peres
Gil (1999).
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Kaxinawa e outros grupos Pano (Lagrou, 1998; McCallum, 2001; Haibara, 2016; Peres
Gil, 1999). Peres Gil (ibid.) identifica alguns dos alimentos e plantas que sé&o evitados
ou deliberadamente usados pelos Yawanawa, segundo a transformacéo que a ingestdo
ou uso dos mesmos ocasionaria no corpo da crianca. Se uma mulher Yawanawa
consumir ovo durante a gravidez, a crianca poderia desenvolver um abscesso. Por outro
lado, € comum também o uso de determinadas plantas as quais sdo atribuidas
caracteristicas desejaveis de alguns animais. Por exemplo, nos bebes ¢ ‘passada’ uma
folha que se assemelha ao pé de jabuti, para que a crianca aprenda a andar rapido; e é
‘passada’ também uma fruta para que a crianca aprenda a falar rapido, que é uma fruta
preferida por varios passaros considerados faladores. As criangas séo interditadas de
comerem varios alimentos como o figado de arraia, paca, anta ¢ ‘bichos de casca’
porque se considera que eles estragam os dentes; nem podem comer ovos de peixe
porque geram espinhas; nem ovo de galinha porque faria com que tenham vista ruim ao
chegar a velhice. As meninas ndo devem comer abacaxi, porque faz com fiquem
gravidas muito cedo. Por outro lado, as criancas mordem o figado do macaco preto ou
do capeldo quente ou o cip6 nixpu com o objetivo de proteger os dentes. As mulheres
devem evitar comer bananas gémeas e pisar nas sementes de algodao sob o risco de
engravidarem de gémeos. Na velhice as restricGes seriam minimas, pois o corpo se torna
menos maleavel e sujeito a mutagbes com o passar dos anos.

Tal légica da possibilidade de transformacdo por agéncia de alimentos
carregados de yuxin estaria por tras de certas afirmacfes que ouvi em campo, como
quando Isabel atribui a teimosia e 0 comportamento agitado de sua filha ao fato dela néo
ter guardado as restricdes alimentares necessarias durante sua gravidez: “Eu comi de
tudo, até carne de macaco eu comi! Por isso ela ¢ assim” (ISABEL YAWANAWA,
fevereiro de 2016).

Evitar certos alimentos, assim como o0 uso de certas ervas especificas em
momentos determinados da vida da pessoa respondem a uma logica onde a doenca seria
uma transformagdo produto de uma acdo vingativa dos yuxin (Peres Gil, 1999),
principalmente dos animais de caca, onde “o corpo imita seu invasor de tal modo que a
sua existéncia humana ¢ posta em perigo, isto €, se torna o outro que foi ingerido”
(Lagrou, 1998, p.57-58).

Na histéria dos que se transformaram em queixada, a transformacéo acontece
apos a ingestao do ovo de um passaro que canta “yawa yawa...”. Aqui aparecem dois

elementos que causam efeitos no corpo, alimento e canto. Assim como no ritual do
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nixpupima Kaxinawa o milho transforma o corpo da crianga, fazendo-lo forte e
saudavel; no mito, a ingestdo do ovo produz a transformacéo do corpo dos humanos em
gueixada. De forma semelhante que os cantos e invocacdes dos pais e parentes das
criancas durante o nixpupima nomeiam 0S espiritos para que suas caracteristicas
venham a fazer parte do corpo das criangas; no mito, o canto do passaro “yawa,
yawa...” concretiza definitivamente a transformacdo dos humanos em queixada. Todos
0S que estavam presentes, que compartilharam do alimento, ou mesmo ndo tendo
partilhado do alimento, porém, tiveram algum tipo de contato com ele (os dois jovens
que foram cagar, que ndo comeram, mas cheiraram as cascas de ovo), receberam as
consequéncias da ingestdo do mesmo por parte dos seus kin (parentes). Todos os Kin
foram transformados, todos exceto uma pessoa. Uma mulher que “ndo queria ter
marido, queria viver solteira, ndo queria compartilhar nada com eles, ndo queria
crescer”. A atitude da mulher de ndo querer casar, compartilhar e crescer, seria
contraditoria a agéncia feminina; assim como a atitude do chefe de ndo compartilhar do
alimento com ela é oposta a atitude esperada (socialmente correta) de alguém em
relacdo aqueles com quem se tem relacfes de substancia. Tal fato pode ser interpretado
da seguinte maneira: A mulher, ao ndo desempenhar satisfatoriamente sua agéncia
feminina aos olhos dos seus parentes, teria provocado um distanciamento dos seus
consanguineos, a partir do ndo compartilhamento de substéncias e alimentos. Isto faz
com que, no desfecho do mito, seu destino seja diferente ao dos demais do grupo, seu
corpo torna-se diferente dos outros outrora seus pares.

Fica evidente, aqui, que o parentesco € uma série de relacbes continuamente
construidas através de um processo constante de acdes cotidianas realizadas mediante
agéncias. Notamos, também, a possibilidade de formacao e transformacdo de pessoas e
construcdo ou quebra das mesmas relacdes de parentesco mediadas pelas acdes
individuais e grupais, pautadas pela agencia que cada sociedade prevé para 0S grupos.

Em suma, como vimos, o0 corpo Yawanawa € passivel de diversas
transformacdes ao longo da vida da pessoa. Enquanto algumas destas transformagdes
fazem parte do processo natural de se tornar uma pessoa, outras transformacgdes séo
evitadas através de restri¢cbes alimentares e resguardos. Transformar-se em uma pessoa
Yawanawa implica em processos de formacdo do corpo que gradualmente resultam na
incorporagdo do género e das agéncias feminina e masculina. O corpo Yawanawa,
também, é formado pelas relagdes de substancia, onde o pai e a mée formam a crianca, e

onde o que um imiki ingere (ou faz) afeta os outros parentes proximos.
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Por outro lado, transformar-se em uma pessoa Yawanawa implica em incorporar
caracteristicas pela acdo dos bons alimentos e plantas que contém qualidades desejaveis,
e, a0 mesmo tempo ser suscetivel a transformacdes por acdo do yuxin de certos
alimentos tabu, cujo efeito dependera da idade e género da pessoa, dentre outros
aspectos. A crianca teria mais restricdes alimentares por ter um corpo mais maleével e
sujeito a modificacbes. A mulher seria mais suscetivel a acdo do yuxin dos alimentos em
momentos especificos relacionados a sua fertilidade. O corpo dos velhos néo precisaria
de maiores restricbes por ser considerado menos vulneravel a essas transformacoes
indesejaveis.

Ainda, os resguardos relacionadas a formacéo do corpo, entre 0s povos do grupo
Pano, coincidem em alguns elementos: isolamento, reducdo drastica dos alimentos que
podem ser consumidos e regulacdo das acOes realizadas durante esse periodo, pois estes
podem gerar repercussdes na vida futura. Por exemplo, todas as dietas que os Kaxinawa
realizam, seja para cacar, ou por motivo da menarca, puerpério, doenca, ou iniciacéo,
incluem os mesmos ingredientes: mandioca, banana verde, milho e amendoim
(McCallum, 2001). O mesmo tipo de prescricdo, com pequenas variacdes, se observa no
ritual de iniciacdo das criancas Matis (Erikson, 1999 [1996]). Também entre 0s
Yawanawa observamos restricdes semelhantes. A ideia parece ser a de ingerir alimentos

neutros ou portadores de caracteristicas adequadas para formar corpos.
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2 SER MULHER YAWANAWA

Agéncias feminina e masculina

“[...] a binary distinction between 'male' and ‘female’ structures social
life in the Amazonian societies under focus, but that it does not
underwrite a power 'structure'.” (MCCALLUM, 2001, p.3)

“Male and female agency are kinds of human agency (as men and
women are kinds of human beings), and the relationship is one of
complementary opposition within economic and social processes.”
(IBID., p.48)

Para McCallum (2001) o género entre os Kaxinawa € adquirido e esta atrelado
aos processos de producdo. Somente quando uma pessoa é capaz de produzir, se torna
uma ‘pessoa verdadeira’; e se tornar uma ‘pessoa verdadeira’ implica na aquisi¢do de
uma agéncia feminina ou masculina, sendo a mulher e 0 homem dois tipos de seres
humanos. A autora de Gender and sociality in Amazon: How real people are made
mostra a oposicdo e complementaridade de ambas agéncias nos processos de producao
de pessoas. Ela descreve como a agéncia (agency) feminina é gradualmente incorporada
(embodied) no corpo entre as mulheres Kaxinawa. As meninas aprendem, primeiro, a
fiar algoddo, para na puberdade comecarem a tecer suas primeiras roupas, assim como
cestos e esteiras. O trabalho de tear e de cestaria requer que a jovem saiba ficar quieta,
além de muita concentracdo, perseveranca e boa memoria. Para isso, a jovem deve
observar restricGes alimentares, assim como recebe da sua avé materna banhos de ervas
e cantos para aumentarem sua concentracdo, e gotas de ervas nos olhos para ajuda-la a
recordar os kenes. Os kenes sao considerados como a ‘escrita verdadeira’ dos Kaxinawa.
Segundo McCallum, esse seria um dos motivos pelo desinteresse geral das mulheres
Kaxinawa em aprenderem a escrita nawa (de fora, do branco), pois ja carregariam em si
a capacidade incorporada (embodied) de gerarem identidade real, o que se aplicaria, ndo
somente a habilidade de produzir a escrita verdadeira, mas também a capacidade de

produzir ‘pessoas verdadeiras’ através da gestacao e reproducéo, assim como através do
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cozimento e distribuicédo de alimentos cozidos que, por sua vez, ajudam a formar corpos
verdadeiros.

Através do cozimento, as mulheres transformam substancias perigosas, como o
sangue cru, em alimentos. O termo ba, que significa cozinhar, significa também criar,
procriar, nascer. Assim, as mulheres seriam responsaveis pela transformacdo de
substancias cruas (e perigosas) em substancias cozidas comestiveis, da mesma forma
como sdo responsaveis pela transformacdo do sémen e sangue (menstrual) crus em
bebés ‘cozidos’ (gestados) em seus Uteros. (ibid., p.52). Tal constatacdo colocaria a
mulher no centro da producdo da identidade social e cultural Kaxinawa. Ainda, a
aprendizagem das mulheres Kaxinawa acontece no interior da aldeia, junto a sua avo
materna. As tarefas realizadas pelas mulheres requerem delas um estado de atencao
consciente. Assim, as experiéncias que um corpo feminino vivenciara ao longo de sua
vida, se diferenciam das experiéncias de um corpo masculino, incorporando,
respectivamente habilidades (skills) diferenciadas.

Os jovens Kaxinawa, por sua parte, adquirem a agéncia masculina junto a seus
irmados mais velhos, cunhados, tios, pais e avds, em expedicOes a floresta para cacar e ao
rio para pescar. A formacdo do corpo masculino inclui o uso da vacina da ra kapum, de
efeito vomitivo, assim como o consumo de nixi pae (ayahuasca). Segundo McCallum, a
aprendizagem masculina se da tanto a partir de estados conscientes de atengdo, como
através de estados alterados de consciéncia pelo uso de alucinégenos, com 0s quais 0
jovem ‘viaja’ para outros mundos, mantém contato com 0s yuxin e vivencia
experiéncias de aprendizado (ibid.). Aqui 0 bedu yuxin (huru yuxin para 0os Yawanawa)
seria expandido e, a relacdo com os yuxin, estimulada.

Conforme foi exposto, enquanto a agéncia feminina estaria ligada a producéao de
pessoas, associada as tarefas de cozinhar para nutrir e formar corpos, de gestar dentro de
si corpos ‘verdadeiros’, onde as suas interagdes de aprendizagem mais frequentes
acontecem no ambito da consanguinidade (avés maternas); a agéncia masculina estaria
ligada ao exterior, a trazer elementos de fora para dentro (caga, pesca), onde as relag0es
por eles estabelecidas acontecem em um ambito distanciado da consanguinidade (yuxin
da floresta e uso de alucindgenos e eméticos) (ibid.).

Para o0 caso Yawanawa, 0 meu contexto de reclusdo em dieta durante a pesquisa
de campo ndo me permitiu recolher dados ‘ao vivo’ dos processos especificos da
aprendizagem de género, esforgo que demandaria uma permanéncia maior em campo e

um convivio no cotidiano da aldeia, duas condi¢des das quais estive privada durante
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minha estadia em campo. Contudo, as informacdes recolhidas a partir de conversas com
minhas informantes, assim como dados bibliograficos recolhidos, coincidem com o caso
Kaxinawa na diferenciacdo das atividades consideradas femininas e masculinas,
respectivamente. Para a descricdo que segue, tomamos como fontes a etnografia de
Carid Naveira junto aos Yawanawa, que coincidem com os dados do trabalho de
McCallum junto aos Kaxinawa; assim como as minhas informagdes de campo e 0s
mitos e histdrias Yawanawa, que mostram o que as mulheres fazem ou deveriam fazer
(a agéncia feminina), os limites de cada agéncia, mostrando as consequéncias (por vezes
negativas) de transgressdes as ditas agéncias. A énfase em alguns aspectos da agéncia
feminina como o sangue, a caiguma, assim como aspectos relacionais da mesma, como
0 casamento, aponta para elementos importantes do que significa ser uma mulher
Yawanawa.

A diferenca entre as atribui¢cdes de um corpo masculino e feminino Yawanawa
se expressam na diferenca de nomenclatura para designar a lider feminina em relacéo ao
lider masculino. A tsauihu ou ‘dona do assento’, nome dado a primeira esposa de um
lider e que cumpria funcdo de lider feminina, se opGe e complementa o termo usado
para designar o lider masculino, niaihu, ‘o que fica em pé’(Carid Naveira, 1999). Para
Carid Naveira, ser uma tsauihu dependia de ela ter uma “conduta adequada ao papel que
devia assumir”, 0 que implicava em dar conta de varias atividades, sendo valorizada a
sua habilidade no trabalho artesanal com a cerdmica e elaboracdo de alimentos.
Também era valorizada por “ndo ter ciumes® e cuidar dos filhos e de seu marido”.
Nota-se que a agéncia feminina “vincula-se mais as rela¢des internas que as externas,
pois € essa a esfera em que se desenvolve a feminilidade Yawanawa” (ibid., p.72).

Fatima Yawanawa, no Encontro sobre Educacdo dos Povos Indigenas, discorre
sobre o papel da mulher. Para ela, “mulher famosa é aquela que tem dez, vinte filhos,
que sabe fazer caiguma, que ndo tem ciume do marido”. (FATIMA YAWANAWA, em
comunicagéo oral).

Conforme observou Carid Naveira, e conforme também pude observar (mais a
partir dos relatos das minhas informantes que por observagdo do cotidiano, em
decorréncia da reclusdo de ‘dieta’ em que me encontrava em campo), as atividades
diarias sdo marcadas pela divisdo de trabalho por género. Séo atribui¢cbes femininas:

prover alimentos da roca, cozinhar, limpar a casa, lavar a roupa, trazer agua do rio,

% A qualidade de ndo ter ciiimes garantiria a continuidade do casamento em uma sociedade que pratica a
poligamia.
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cuidar das galinhas, costurar. Os homens, por sua parte, S0 responsaveis por proverem
caca e pesca, ocupando-se de suas ferramentas de trabalho como tercado e espingarda.
Carid Naveira identifica, também, diferencas entre as atividades realizadas pelos
meninos e as meninas. Enquanto as meninas comecam a ajudar suas maes a partir dos
quatro anos de idade a cuidarem de seus irmdos mais novos, assim como assumem
tarefas no cuidado da casa como lavar louga e passar pano na casa; 0S meninos se
dedicam a pescar com linha e anzol, ajudar os adultos durante a época das colheitas,
jogar futebol e espantar os bois (op.cit.).

A complementaridade da agéncia feminina e masculina Yawanawa fica em
evidéncia em momentos como as pescarias, onde os homens e as mulheres realizam
tarefas especificas que complementam o trabalho de um e do outro, respectivamente.
Enquanto navegando, as mulheres retiram a agua do barco, ao tempo que os homens
remam. Durante a pescaria os homens se dedicam a bater o tingui®, pescar com arp&o,
enquanto as mulheres fazem cestas de palha e com elas pegam os peixes que descem
com a correnteza. Outro momento onde a complementaridade das agéncias fica evidente
€ 0 yuina yunua ou “mandar por carne” (yuina=carne, yunua=mandar buscar), onde as
mulheres pedem aos homens que cacem para elas, usando metaforas das folhas ou frutos
que os animais, que elas estdo pedindo como carne, gostam de comer. Os homens véo
cacar enquanto as mulheres véo preparar pamonha de milho. Quando 0s homens voltam
com os ‘pedidos’ das mulheres, elas retribuem com as pamonhas de milho, em uma
espécie de equivaléncia de ‘caga por pamonha’ (Carid Naveira, 1999).

Uma refeicdo completa seria aquela que oferece carne e/ou peixe e mandioca
e/ou milho (o que pode incluir outros vegetais). Para que isso seja possivel, é necessario
que tanto o homem como a mulher desempenhem suas respectivas agéncias. O homem
qgue caca ou pesca precisa da agéncia feminina para complementar a sua prépria
agéncia, tornando comestivel o produto de sua agéncia (caca e pesca). Da mesma forma,
a mulher também precisa que a agéncia masculina abasteca o elemento ‘externo’(carne
ou peixe) para a refeicdo estar completa. Dessa maneira, 0 casal constitui a base da
producdo, onde a relagdo de complementaridade e reciprocidade homem-mulher é o que
estrutura a sociedade. (McCallum, 2001)

Para McCallum, assim como para outros pesquisadores do grupo Pano, a

reciprocidade entre homens e mulheres se estende aos processos que resultam na

% Folha que contém um veneno que é amassada e jogada no rio, fazendo com que os peixes saiam a
superficie, ficando mais facil de pega-los.

42



producdo de fluidos vitais masculinos e femininos. As mulheres colhem e produzem a
caicuma, que aumenta a producdo e qualidade do sémen; enquanto o sémen, e as

relacBes sexuais produziriam ou aumentariam o fluxo de sangue menstrual (ibid., p.18).

Menstruacao

Mito do Usheni®’
Conta a histéria que havia uma mulher cujo irméo, enquanto dormia, todas as
noites entrava em sua rede e mantinha relagdes sexuais com ela. Apenas
percebia que algo estava acontecendo porque de manhd encontrava tudo
molhado. Ela comegou a desconfiar: “Sera que ¢ meu marido que esta fazendo
isto comigo?” E perguntou ele:
- E vocé quem esté transando comigo enquanto durmo?
- Néo, vocé é minha mulher, como é que vou fazer isso com vocé dormindo?
Entéo perguntou para seus namorados, mas todos negaram ter feito aquilo com
ela. E pensou: “O que eu vou fazer para descobrir quem ¢ esse homem?”. Pediu
para seu marido ir para a mata procurar jenipapo para ela. Ralou todo o jenipapo
e botou num vaso: “hoje eu vou descobrir quem ¢ esse rapaz”. Quando deitou
na rede aquela noite ficou com a médo dentro do vaso cheio de jenipapo e nédo
dormiu, ficou preparada ali, fingindo que estava dormindo. J& de madrugada,
sentiu alguém tocando sua rede. Quando o intruso deitou sobre ela como tinha
feito até entdo, bateu em seu rosto com a mdo cheia de jenipapo. Ele saiu
correndo. Quando o dia amanheceu o irmao da mulher foi cagar. Ela ficou o dia
todo espiando os homens da aldeia para descobrir qual deles tinha a cara
manchada de jenipapo, mas todos tinham o rosto limpinho; seus primos, seus
namorados... apenas faltava seu irméo.
Entdo ela comecou a chorar: “serd que ¢ meu irmdo que estd fazendo isto
comigo?”. Contou a seu marido a preocupagdo que tinha. J& de tardezinha
chegou seu irmédo que tinha ido cacar, e enquanto comia 0 que sua méae tinha
preparado para ele, evitava virar o rosto para a luz. Entdo ela fingiu espantar os
cachorros e quando virou viu o sinal preto da sua mao no rosto dele. Entdo
comegou a chorar mesmo. Passaram dois dias e no terceiro o rapaz chamou seu
irm&o mais velho:
- Utxi*®, vamos matar, vamos matar outros nawa que moram longe daqui?
- Mas, tdo de repente assim? que aconteceu? VVocé ndo se preparou, agora de
repente vocé quer matar?
- E assim mesmo, vamos matar assim mesmo.
- E, ja que tu estd com vontade de matar entfio eu vou te esperar.
No outro dia cedinho ele pegou as armas, desceu, e seu irmao foi atras dele.
Mas quando chegou na frente lembrou que tinha esquecido o dente de cutia que
ele utilizava para amolar as pontas das flechas:
- Utxi, tu me espera aqui que eu vou buscar meu dente de cutia
- Entdo va.
E quando ele estava descendo da escada depois de ter pegado o dente de cultia,
escorregou e caiu. Entdo ele praguejou com raiva para sua irma escutar:
- Ichi!, eu dei uma topada, sera que eu vou matar?, sera que € nawa que vai me
matar, depois vai cortar meu pescoc¢o, pegar nesse meu cabelo grande, me exibir
no meio do terreiro? Sera que € isso que vai acontecer comigo?

%7 Extraido de PERES GIL (1999). Informante: Vicente Yawanawa.
% ‘Irmio’
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Quando os dois irmados estavam j& longe de casa, num lugar onde era possivel
encontrar inimigos, saiu gritando e assoprando para ver se alguém respondia.
Mas o grupo que ele tinha ido matar era mais esperto e ninguém respondeu,
ficaram sé vigiando o que eles faziam, e quando ele ia passando mataram-no,
rolaram seu pescoco, cortaram o cabelo no arco e levaram a cabeca a aldeia
onde a pregaram numa estaca no meio do terreiro.

Todas as mulheres comegaram a esculhambar a cabega: “Ah! vocé veio matar
nosso grupo para pegar as mulheres mais bonitas daqui, leva logo as mulheres
mais bonitas”, e pegavam um ticdo de fogo e queimavam no rosto dele, “leva as
mulheres mais bonitas que tu veio buscar. Tu j& matou nossos parentes, leva
agora”, € 0 queimavam.

Seu irmdo tinha acompanhado todo o processo, ficou por perto e quando
anoiteceu pegou os vaga-lumes que voavam e os esfregou no corpo todinho,
ficando todo iluminado. Depois que tinha se pintado todinho com aquelas luzes
de vaga-lumes, saiu no meio do caminho de quatro pés. Entdo o pessoal da
aldeia acharam que era o espirito do morto e fugiram. Ele aproveitou para
recuperar a cabega do irméo e voltar até o acampamento que eles tinham feito.
Ele deixou a cabeca do irmdo embaixo, e pulou encima do tapiri. Apds um
tempo, a cabega comecou engolir a saliva: “txdo, txdo, txao”. Depois comecou a
falar, chamando seu irmdo. Chamou vérias vezes, mas 0 irmdo ndo queria
responder.

- Como é que vocé esta deitado ai encima rapaz? Nao quer me responder?

- Sim, que foi?

- E que eu estou sentindo a sede da taboca, estou sentindo a sede da taboca com
que 0 nawa me matou, eu queria beber agua, eu quero que tu vai buscar agua
para mim.

E o irmdo foi buscar a &gua nos canos de taboca, mas quando dava para ele saia
toda pela garganta. A dgua formou um pozinho, e a cabega pulou sobre ele:

- Ham!, agora eu matei minha sede, estou de barriga cheia. Eh!, meu irméo,
hoje ja é noite, vamos dormir, amanha a gente viaja.

Quando ainda ndo tinha amanhecido, o irmdo pulou do tapiri e correu com
muito medo. Correu, correu, mas pouco depois escutou aquele barulho, “toc,
toc, toc”. Olhou para trés e viu a cabega correndo como se alguém tivesse
chutado uma bola, assim atras dele. Ele correu com medo, correu, correu, e
quando deu mais ou menos o0 meio dia, olhou para tras e ndo escutou mais
barulho, entdo viu uma fruta, shekushi, (bacuri) e trepou na arvore para comé-la.
Ficou |4 acima um tempo e de repente escutou o barulho. Ficou caladinho &
encima, e a cabeca passou, mas depois esta percebeu que o irmdo ndo tinha
passado e voltou para tras até o pé de bacuri.

- Rapaz, tu me deixou, agora eu estou com fome igual a vocé, derruba uma fruta
ai para mim.

O irmdo ficou com mais medo, ele pegou umas frutas, mas em vez de jogar
perto, jogou-as longe, num lugar ruim de descer e de subir.

- Que coisa € essa, rapaz? Por que esta fazendo isso comigo?

Mas assim mesmo desceu para ir pegar as frutas, foi rolando a cabega. O irmao
aproveitou para descer da arvore e sair correndo de novo. Chegou num rio que
ao atravessa-lo na ida estava seco, mas como tinha chovido muito na cabeceira
desde entdo, agora estava muito cheio. Pegou suas flechas, as flechou para o
outro lado, amarrou seu arco no corpo e atravessou o rio, mas ficou esperando
para ver se a cabeca conseguia superar também essa prova. Demorou, mas
finalmente chegou na beira do rio: “Agora quero ver como é que ela vai vir”,
pensou o irmao. Mas, contrariamente ao que esperava, a cabega atravessou o rio
com a mesma rapidez que um calango "'tsumu, tsumu, tsumu”. O irmdo correu
de novo até chegar na sua casa. Quando chegou avisou a familia do que tinha
acontecido:
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- O mae, seu filho, nawa ja matou ele, cortou sua cabega, mas a alma dele esta
vivinha ainda, a alma dele esta normal e vem ai, s6 a cabeca, eu recomendo
voceés taparem as portas, e fechar tudinho.

Fizeram como ele disse, fecharam as portas da frente e de atras, e pouco depois
escutaram o barulho da cabeca que vinha correndo. Quando chegou bateu na
palha:

- Que iss0? vocés estdo com medo? fecharam a casa com medo de eu entrar?,
que isso?

Ele lamentou-se muito mas ficou do lado de fora, ndo conseguiu entrar, porque
estava bem fechado. Comegou entdo a chamar a sua mée:

- Ewa®, estou com sede, estou sentido muita sede, eu queria que a senhora
viesse me dar caiguma, eu estou com sede.

E sua mae, que estava com medo, encheu um vaso de caicuma, abriu uma
brecha na palha a jogou fora. A caiguma espalhou mas ficou um pozinho, entéo
a cabeca sentou-se encima;

- Bom, agora eu matei minha sede, estou de barriga cheia, tomei caiguma.

Entdo comecgou a pensar:

- Eles ndo me deixaram entrar, minha mae ndo me recebeu, eu vou ser alguma
coisa. Sera que eu vou ficar no meio do caminho, num galho de uma arvore,
serd que eu viro uma colmeia de cava grande?, ndo, porque muita gente tem
raiva de cava e pde fogo; serd que eu vou virar um buraco na beira do
caminho?, ndo, na beira de caminho a jia gosta de fazer morada, e quando a jia
faz morada o pessoal gosta de tocar fogo e fica abanando na boca da gente,
entdo ndo vou ser isso ndo; serd que € bom eu ficar na beira do caminho, um
toco forte? ndo, eu ndo vou virar toco ndo, as vezes as pessoas passam e dao
uma topada e cortam o toco, entdo ndo vou virar toco ndo; sera que eu viro uma
sumauma na beira do caminho? ndo, ndo vou virar ndo, porque muitas vezes as
pessoas passam com tercado e cortam, porque a sumalma fica buchuda; sera
gue eu viro raiz de um pau grande no meio do caminho? N&o, muitas vezes as
mulheres passam por cima e cortam com tergado.

Pensou em muita coisa mais nada o satisfazia, mas entéo decidiu:

- Ah! rapaz, eu vou ser a lua, eu ja devia ter sido a lua, eu estava perdendo
tempo, eu vou ser a lua. Mae, mée, cadé a linha que vocé disse que ia fazer,
aquela linha com que vocé disse que ia fazer uma rede para mim, me da aquela
linha.

A mée lhe deu a linha e ele a esticou e a jogou, mas ndo era suficiente

- Mée, cadé aquela linha?, agquele rolo de linha com que vocé falou que ia fazer
minha saia?.

A mée deu para ele. Ele pediu ainda mais um novelo de linha:

- Cadé aquela linha que vocé falou que ia fazer para mim, para eu amarrar
minhas flechas?

A mae deu-lhe a linha, e quando a jogou, conseguiu engancha-la no céu. Com
0s dentes segurou a corda e comegou a subir como se tivesse alguém icando ele.
Mas antes de subir fez uma adverténcia;

- Eu vou virar lua, mas eu vou perseguir as mulheres porque foi por causa delas
gue aconteceu isso comigo, entdo eu vou sempre ferir as mulheres com a minha
espada, com a minha arma, com a minha lanca (imi paka), eu vou virar lua, de
aqui a trés dias vocés vdo me ver em pé, na direcdo do por do sol, e escutem
bem o que eu estou dizendo, eu vou perseguir todas as mulheres com minha
arma, e também eu vou ficar cutucando, quando chegar cada final de més eu
vou ficar cutucando com a minha arma e vai aparecer sangue.

E por isto que as mulheres menstruam.

39 ‘Mie’
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No mito do Usheni, o sangue menstrual é consequéncia da acdo de um homem
que ao se transformar na lua, manifesta sua vinganga para com as mulheres todo més.
Se, como vimos no capitulo anterior, um ser humano se torna yuxin ap6s a morte, no
mito, vemos a trajetéria de um homem, que como consequéncia de um ato considerado
socialmente incorreto, o incesto, sai ao encontro dos seus inimigos, pelos quais € morto,
e, mantendo somente viva a cabeca, se torna um yuxin®®, que, ao néo encontrar mais
lugar entre os seus kin, produto do ato dessocializante do incesto, e por ele ndo ser mais
humano, mas yuxin, decide ir para o céu e transformar-se na lua. A acao vingativa desse
yuxin masculino seria 0 motivo das mulheres menstruarem. Se, como vimos, a agéncia
masculina aumenta a agéncia feminina e vice-versa, e, se considerarmos também que as
relacBes sociais Yawanawa se ddo no ambito das relagbes entre humanos e ndo-
humanos, ndo resulta dificil de compreender que o sangue, como marca exclusiva da
agéncia feminina, fosse ocasionada pela agéo vingativa de um yuxin masculino.

Em uma versio Kaxinawa do mesmo mito **, apés todas as mulheres
menstruarem juntas, todas ficam gravidas ao mesmo tempo. Dai que possamos afirmar
gue o sangue €, também, uma condicdo prévia para a gravidez. Tanto entre 0s
Yawanawa, como nos Kaxinawa e outros grupos Pano, como vimos anteriormente, o
sangue da mulher e o sémen do homem sdo similares no sentido que, da unido de ambos
¢ formado o feto. A matéria feminina que da origem ao feto, junto com o sémen, é
‘aquele restinho de sangue’ que ficou da menstruacdo. (Peres Gil, 1999; Lagrou, 1998;
McCallum, 2001).

Em EI Recuerdo de Luna: Género, sangre y memoria entre los pueblos
amazonicos, Belaunde (2008) elabora uma profunda analise das equivaléncias,
complementaridades e relacbes do sangue e seus derivados para diversos povos
amazonicos, tais como o sangue menstrual e o leite materno, como derivados do sangue
femininos e o sémen como derivado do sangue masculino. A autora analisa as diversas
formas de producdo de corpos femininos e masculinos, e as relagdes de género, sob a
perspectiva dos fluidos, sua producéo e controle através de dietas e resguardos, tendo o
sangue como fio condutor. Dessa forma, Belainde nos leva a agucar a analise e
percepcao em relacdo a importancia do sangue e seus derivados na formagéo de corpos

e construcdo de relacdes de género na Amazonia.

“0 Esta analise, do personagem como yuxin é feita por Lagrou (1996).
! Essa versao esta disponivel em McCallum (2001).
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Todo sangue corporal, para 0s povos Pano, de modo geral, é associado a energia
fisica e a forca, é portador de yuxin, e pode, em alguns casos, ser perigoso, como no
caso da ingestdo de sangue cru, que pode ocasionar doencgas. Assim como existem
restricbes quanto a ingestdo e contato com o sangue cru, existem também restricbes
quanto ao periodo menstrual.

Segundo McCallum, por ocasido da primeira menstruagdo da puber Kaxinawa,
ela deve permanecer em reclusdo na casa da avd materna, pois o0 sangue menstrual seria
ofensivo aos espiritos da floresta e do rio. O cheiro do sangue poderia despertar a
atencdo desses yuxin sobre a presenca humana, o que seria muito perigoso no caso dos
espiritos canibais.

Menstrual blood, like other bodily substances, links humans to spirits, because it
makes the separation between human domain and spirit domain begin to break
down. Its smell 'makes a path' from one domain to the other and makes
normally invisible humans visible to the spirits. (MCCALLUM, 2001, p.53,
grifos meus)

O sangue menstrual é, ele proprio, um elemento da agéncia feminina causado
pela acdo vingativa de um yuxin. Através do cheiro, o sangue cria caminhos entre o
mundo humano e o ndo-humano, fazendo com que os humanos (mulheres),
normalmente invisiveis, se tornem visiveis aos espiritos.

Por esse motivo, se um cacador tiver relagcbes sexuais ou dormir junto a uma
mulher menstruada ele perde a sorte na caca. O cheiro dos fluidos corporais é
considerado desagradavel e pode também ser perigoso. Os cheiros produzidos durante o
ato sexual, tanto do sémen, quanto os fluidos vaginais sdo considerados ofensivos e
fedorentos. (McCallum 2001, p.15-16)

Se, como veremos adiante, ser pajé, implica no contato com 0s yuxin, o cheiro
do sangue seria um impedimento para tal funcdo. Ser mulher implica em ter um corpo
que ¢ alvo, todo més, a acdo vingativa de um yuxin, e cujo cheiro torna os humanos
visiveis, passiveis da acdo predadora dos mesmos. De fato, dentre as etnografias é
possivel encontrar algumas referéncias a mulheres pajé, como no caso Shipibo,
estudadas por Colpron (2005), porém que alcangam o status de pajé apds a menopausa,
onde ndo existiria mais o ‘perigo’ da menstruagao.

Em certa ocasido, Yawavana, jovem estudante das medicinas, cortou a mao com
0 tercado por acidente, enquanto descascava mandioca, gerando abundante
sangramento. Estava tendo um feitio de uni durante esses dias, € quando saiu a primeira

fervura da panela nesse dia de tarde, todos os que estavamos presentes no Samakei
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nesse momento, tomamos 0 uni para ‘experimentar’ e ‘fazer estudo’. Na hora de servir o
uni para Yawavana, 0 seu tio, o pajé Matsini, serviu uma quantidade menor e advertiu:
“vocé vai sentir”. A ideia de que o sangramento corporal deixa a pessoa mais ‘sensivel’
ao efeito do uni, coincide com as restricdes menstruais de outros povos que fazem uso
de ‘medicinas’. Veremos mais adiante que, o uni € uma forma de se conectar com 0
mundo dos yuxin, e que, muitas vezes o estudante das medicinas enfrenta forcas
negativas dos yuxin. Assim, o sangramento deixaria a pessoa mais desprotegida a acao
desses yuxin. As mulheres dos povos nativos da América do Norte, como os Lakota,
Navajo, Pueblo, dentre outros, que fazem uso ritual do peiote*’, ndo participam desses
rituais durante o seu periodo menstrual. Entre os Guarani M’by4, da aldeia M’Biguagu e
Amaral, se bem é permitido a mulher no periodo de djatchy (lua), participar das
ceriménias de medicina, onde se consome ayahuasca e wachuma*® de forma ritual, ela
deve permanecer quieta dentro da casa de reza (opy), sem chegar perto do fogo e nem
bailar. Na maioria dos povos amaz6nicos existem restricdes para a mulher no periodo
menstrual relacionadas a sua participacdo em rituais, circulacdo pelos rios e floresta e
realizacdo de atividades cotidianas.

A mulher, a partir dos seus processos de fertilidade, portaria em si a capacidade
de se aproximar do mundo dos yuxin. Em McCallum, como vimos acima, tal
aproximacdo é descrita como uma quebra da separacdo das barreiras entre ambos
mundos, onde o cheiro do sangue faria um caminho entre ambos. Poder-se-ia pensar que
a natureza feminina se aproximaria da transformacdo do pajé, que consiste justamente
em uma aproximacgdo do mundo dos yuxin. Contudo, parece-me que, pelo menos no
caso Yawanawa, as aproximacoes da natureza yuxin acontecem de forma diferente para
as mulheres que para 0s pajés.

Se o processo de transformacao do pajé consiste na acentuacdo de sua natureza
yuxin, vemos, em muitos relatos, que a partir dessa transformacao, sdo os yuxin que se
tornam visiveis aos olhos do pajé, antes ndo acessiveis a sua percepcdo. Tal
transformac&o corporal é desejada pelo pajé, e seu efeito é o resultado das longas dietas
e resguardos (samakei) que os pajés realizam. Em oposicdo, a quebra de fronteiras seria
perigosa para a mulher, pois ela passaria a estar numa posicao de maior visibilidade aos

yuxin, e assim sujeita ao perigo do ataque predatdrio por parte deles. Enquanto no corpo

*2 Cactus de efeito alucindgino oriundo do deserto do México e sul dos Estados Unidos, consumido
ritualmente pelos povos nativos da regido.
*% Cactus oriundo dos Andes de efeito alucindgeno.
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do pajé os yuxin tornam-se visiveis aos seus olhos; no corpo de mulher é ela que se
torna visivel aos yuxin por acédo do sangue menstrual.

Ainda, se considerarmos que o corpo masculino é preparado desde jovem para
contatos com o mundo dos yuxin, essa aproximacdo é almejada e trabalhada desde a
juventude no sentido de tornar os yuxin visiveis a ele, para poder enxergar a caca, entrar
em contato com os seres da floresta para lhe auxiliarem nesse sentido. Os yuxin se
tornam visiveis para ele, oferecendo-lhes favores que possam auxiliar os jovens em suas
atividades de caca e pesca. Da mesma forma, 0s yuxin tornam-se visiveis para 0s pajés;
0s primeiros reconhecem os corpos transformados dos pajés como parentes e/ou afins
belos e poderosos. Com isso 0s pajés obtém conhecimento e poder.

Nesse sentido, a distancia entre um corpo feminino e um corpo de pajé seria
maior que a distancia entre um corpo masculino e um corpo de pajé, onde o essencial,
me parece, € 0 ponto de vista (corpo). Se por um lado, o corpo de mulher pode ser visto;
por outro lado, o corpo masculino é formado para ver. De uma forma similar o pajé
transforma seu corpo para ver. Tal vez seja nesse sentido que podemos entender
expressoes como: “As mulheres antes ndo podiam ser pajés porque sempre foram mais
fracas... mas hoje tem mulher pajé” (INA YAWANAWA, fevereiro de 2016).
Retomaremos o0 assunto adiante com maior detalhe, quando tratarmos sobre xamanismo

feminino.

A caicuma

Embora ndo sera possivel aprofundarmos no estudo da caicuma neste trabalho, a
sua importancia como elemento emblematico da agéncia feminina Yawanawa ndo podia
deixar de ser destacado.*

Trabalhos anteriores como Carid Naveira (1999) apontam para o lugar de
importancia da caicuma de mandioca em momentos das grandes festas Yawanawa como
0 mariri; Lagrou (1996) e McCallum (2001) sobre a caiguma de milho entre os
Kaxinawa; e, Erikson (1999 [1996]) entre os Matis. Estes trabalhos ressaltam a
importancia da caicuma, ora considerada como equivalente a carne de caca (Erikson,

ibid.) durante os rituais de iniciagdo das criancgas, ora reconhecida por ser portadora de

* Para uma teoria mais aprofundada sobre a caicuma ver a anélise de Belatnde (2008) sobre as relagées
de nutricdo e predacdo do cauim entre os Juruna. O trabalho recolhe dados etnogréficos da tese de
doutorado de Lima (1995).
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qualidades desejaveis na formacdo dos corpos das criancas (Lagrou, op.cit.; McCallum,
op.cit.).

A caicuma, para 0s Yawanawa, sobretudo aquela usada nas grandes festas
mariri, teria uma conotacdo erotica pelo fato de ser mastigada e conter a saliva das
mulheres. Nas grandes festas mariris, segundo Carid Naveira (op.cit.), boa parte das
masicas que acompanham as brincadeiras e as dangas usam metaforas sexo-alimentares
para se referirem as mulheres. Em algumas destas musicas a mulher é lembrada pelo seu
gosto como 0 abacaxi, ou é exaltado o sabor (doce) do mingau de amendoim (elaborado
pela saliva da mulher, assim como a caiguma); por vezes é comparada ao louro por se
enfeitar; e os genitais femininos por vezes sdo comparados ao morcego. Por sua vez, o
homem é comparado metaforicamente a taboca e exaltado pelas suas qualidades de
forca. Pude comprovar pessoalmente, nas duas ocasifes em que participei do Festival
Yawanawa (em 2015 e 2016), realizado anualmente na aldeia Nova Esperanga, o tom
jocoso das brincadeiras, geralmente organizados em grupos de homens ‘contra’ grupos
de mulheres, onde os/as jovens aproveitavam a oportunidade para dancarem ou
brincarem com suas/seus primas/os cruzadas/os, respectivamente, ou seja, com Seus
afins.

O mame, ou caicuma de milho ou mandioca, é também usada como Unica bebida
permitida durante a dieta de iniciacdo dos pajés Yawanawa. E importante diferenciar a
‘caiguma de dieta’ da ‘caicuma das festas’, pois a primeira deve ser fervida a cada dois
ou trés dias, no maximo, para evitar sua excessiva fermentacéo, enquanto a segunda é
apreciada mais fermentada. Embora ndo presenciei o feitio de caicuma de festa, baseada
nos relatos das minhas informantes, parece-me que se trata de um evento social mais
coletivo que envolve a maioria das mulheres da aldeia. J& no caso da caicuma para
dieta, sdo observadas maiores restricbes de quem pode ou ndo pode fazé-la. Uma vez,
conversando com Dona Maria, ancid da aldeia Mutum, ela afirmou que “néo é qualquer
uma que faz caiguma ndo, ndo pode estar com homens, é o Matsini (pajé) que fala quem
pode fazer”, e apontando para as netas disse, “essas ai ndo fazem nao!”. Por outro lado,
em outra ocasido uma jovem afirmou com orgulho que a caicuma que as mogas de sua
idade faziam era mais ‘doce’ do que a que as velhas faziam. Aqui notamos dois aspectos
interessantes, o primeiro é que tanto a mulher mais velha como a mais nova, ambas
proclamam para si 0 dom de fazerem a melhor caicuma. A caigcuma seria, assim, um
aspecto muito valorizado da agéncia feminina, apreciado principalmente pelo seu sabor

doce que a saliva das mulheres outorga. Em certa ocasido ouvi que “os homens
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Yawanawa gostavam das mulheres com saliva doce”, e era nos momentos das grandes
festas onde era possivel as mulheres ostentarem suas doces caicumas, e aos homens
apreciarem-nas. O outro aspecto interessante € que, no caso da caicuma de dieta, ela
adquire uma posicéo relacional, onde é o pajé que escolhe quem estaria habilitada para
cumprir essa fungdo. E importante salientar, que, embora a saliva da mulher e a caiguma
sejam apreciadas pelo seu sabor ‘doce’, ela ndo seria considerada como um alimento
dentro da categoria gustativa bata (doce), e sim considerada dentro da categoria ‘azeda’,
que é associada ao tsimu (amargo). N&o deixa de ser sumamente interessante
analisarmos como um corpo bata (mulher) pode produzir uma substancia tsimu. Tal fato
parece estar relacionado a relagcdo de mutualidade, complementaridade e reciprocidade
entre as agéncias masculina (mais associada ao tsimu) e feminina (mais associada ao
bata), onde uma aumenta a outra e vice-versa, que foi exposta anteriormente. Uma
analise aprofundada sobre esse assunto, contudo, ndo sera possivel neste trabalho.

Sendo a caicuma a Unica bebida permitida durante a dieta, mesmo no passado,
em gue somente aos homens seria permitida a possibilidade de iniciacdo na pajelanca, a
agéncia das mulheres, através da caicuma, seria indispensavel para o sucesso da
iniciagdo. Em certa ocasido, um jovem Yawanawa iniciado comentava em tom bastante
orgulhoso o fato de ter ficado na dieta absolutamente sozinho, sem depender de
ninguém, nem para cozinharem para ele. Segundo ele, tinha feito “tudo sozinho”, até
cozinhar. Quando lhe perguntei se ele mesmo teria feito também a sua caicuma, ele riu,
visivelmente consternado pela minha pergunta, e respondeu: “Claro que ndo! Minha
mae que fez a caigumal!”. Obviamente, ‘tudo’ para o homem teria na caiguma um limite
impossivel de transpor. Se bem hoje em dia é possivel ver alguns homens,
principalmente jovens, sobretudo aqueles que tém um transito frequente pelos centros
urbanos onde realizam trabalhos aliados aos movimentos neo-xamanicos *° |
desenvolvendo habilidades, antigamente apenas relacionadas ao ambito de atuagéo
feminina, como a pintura corporal, pintura de tecidos e artesanatos em migangas com 0s
kenes; nenhum dos meus informantes afirmou saber preparar caicuma ou Sequer ter
intencdo de fazé-lo. Em uma escala de atividades da agéncia feminina, a caiguma
ocuparia 0 polo extremo intransponivel para os homens, sem que isso implicasse em
uma mudanca de género, como veremos adiante na Historia do homem que se

transformou em mulher. Penso que o fato da caiguma ser elemento emblematico e

*® Para compreender como se da esta dinamica de relagdes consultar Oliveira (2012).
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exclusivo da agéncia feminina se deve ao fato dela ser feita a partir da saliva da mulher,
fluido corporal, que, assim como o0 sangue, é portador de yuxin. Se somente um corpo
de mulher pode fazer caicuma, estudar com mais profundidade este elemento pode
trazer luzes para melhor compreender que corpo € esse.

Eu ja havia tido a oportunidade de beber caiguma no Festival Yawanawa, e sabia
que ela era feita através da mastigacdo e regurgitacdo das mulheres, mas, de fato, nunca
tinha visto a maneira de ser preparada e nem participado do seu feitio. Durante a minha
dieta realizada em campo na aldeia Mutum, onde a Unica bebida que eu poderia tomar
era a caicuma (ou algum cha extremadamente amargo, como 0 meyu, que, recéem
chegada a floresta, parecia mais dificil de obter do que aprender a fazer a caicuma), fui
solicitada a ajudar no preparo de caicuma para uma dizia de pessoas que estavamos na
dieta simultaneamente, eu, duas filhas e trés sobrinhas do pajé Matsini e um grupo de
russos. O preparo consiste basicamente na mastigagdo do milho e/ou mandioca cozidos
pelas mulheres. Depois de mastigado, o liquido é cuspido em uma panela, onde
fermenta, por acdo da saliva, até o ponto desejado. Nessa ocasido, no momento em que
nos encontravamos mastigando a caicuma, eu, Matsad e Keneweci, dois rapazes que
voltavam de mariscar*®, passaram préximo ao shuvu®’, onde nos encontravamos, e
fizeram comentarios em tom de brincadeira, porém com conotacdo de paquera: “Ah!
Mas essa caiguma vai ficar muito boa” ou “Eu vou tomar dessa caiguma!”. No dia
seguinte, o pajé Matsini, depois de experimentar a caiguma, me parabenizou: “Cynthia,
vocé esta de parabéns!”. Ainda sem entender ao que se referia, compreendi que falava
da caicuma quando vi o copo vazio na mio dele.*®

Fazer uma boa caicuma é uma qualidade bastante apreciada entre as mulheres
Yawanawa. Assim, vimos aqui que, a caicuma ¢ um elemento muito importante do ‘ser
mulher Yawanawa’. A caicuma, além de ter uma conotacdo erdtica, quando usada nas
grandes festas; é por outro lado, um forte elemento da agéncia feminina Yawanawa

presente de forma imprescindivel nas dietas de iniciacdo xamanicas.

*® Termo usado pelos Yawanawa para designar a pesca de peixes de pequeno porte com ajuda de uma
rede que € segurada por uma pessoa em cada ponta e deslizada pelo igarapé, extendida de uma beira até a
outra.

*" palhoca central onde sdo realizados os rituais de uni no Samakei ou Centro de Espiritualidade
Yawanawa e onde as vezes se relinem as pessoas que estdo em dieta para cantar, estudar as medicinas ou
realizar atividades fins.

*8 Considero importante como dado de pesquisa mencionar que esse foi o Ginico elogio que recebi do pajé
durante todo o periodo da minha estadia em campo.
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Casamento

O casamento Yawanawa segue preferencialmente uma tendéncia uxorilocal onde
a mulher permanece na casa de sua familia enquanto 0 homem passa a morar na casa
dos sogros. Segundo Peres Gil (1999), os casamentos seguem uma tendéncia de tipo
dravidiano, sendo que o casamento preferencial é aquele entre primos cruzados, que
podem ser matrilaterais, patrilaterais ou bilaterais. O termo Yawanawa para designar
prima e esposa é 0 mesmo, para 0 ego masculino = awi, e, 0 termo para designar primo
e esposo, para o ego feminino, € também o mesmo = veéne.

Quando a jovem Wanu, afirma que "o mais bonito que tem na nossa cultura é
casar com teu primo", revela implicitamente a possibilidade de outros tipos de aliangas
matrimoniais, assim, 0 casamento entre primos ndo se trata, hoje em dia, tanto de uma
imposicado cultural obrigatdria, como parece ter sido nas geracdes passadas, onde os pais
escolhiam o genro ou a nora, mas sim de uma escolha, onde ‘0 mais bonito’ esta
relacionado com a ‘cultura’, o qual tem um valor significativo para esta jovem
‘estudante da espiritualidade Yawanawa’. A esse mesmo respeito, muitas das minhas
informantes complementavam as informacgdes sobre os casamentos de antigamente,
afirmando que “hoje ndo ¢ mais assim”, ou ainda, que “muita coisa mudou”. De forma
geral, essa mudanca é percebida, pelos menos entre as mulheres, como algo positivo®.

Voltando a dindmica dos casamentos, a mulher permanece, idealmente, perto
dos seus parentes (imiki) enquanto o homem se distancia dos seus. Contudo, ha também
alguns casos de mulheres que passam a morar na residéncia do marido, segundo ouvi
algumas vezes, “quando o esposo tem uma condi¢do boa”. Pelo que pude observar, a
maioria das mulheres que moram fora, casaram com nawas vinculados aos movimentos
neo-xamanicos nas grandes metrépoles™.

Parte importante do aprender a ser mulher ou ser homem implica em adquirir
habilidades para ser uma boa esposa ou um bom esposo. Vejamos em que consistem
essas habilidades. Segundo Isabel Yawanawa:

“Antigamente os pais escolhiam os genros e noras dos filhos e por isso eles
tinham que ensinar. A mée ensina a filha e o pai ensina o filho. A mée ensina a
ser trabalhadeira, fazer comida, atender bem o marido. Quando o marido vai
cacar ou vai cortar lenha, quando ele volta ele quer ter a comida pronta, sendo
ele arruma outra que dé conta dele. Entdo para ele ndo arrumar outra, a gente

** N&o me foi possivel, pelo motivo obvio de ser mulher, obter informages do que os homens falam ou
pensam sobre tais mudancas.
>0 Sobre as dinamicas de interacdo yawa-nawa, ver Oliveira (2012).
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tem que fazer tudo... Isso se ele for trabalhador... se for um preguicoso uma
mulher basta e sobra! (risos) [...] e 0 menino aprende a cacar e abrir rocado. O

rocado muitas vezes fazem juntos [0 homem e a mulher].” (ISABEL
YAWANAWA, fevereiro de 2016)

Aqui fica clara a noc¢éo, recorrente entre 0s povos Pano, de que o corpo feminino
das meninas é formado pelas mulheres e nas relacbes com as suas kin (parentes)
mulheres, enquanto o corpo masculino é formado pelos homens e nas relagdes com seus
kin homens.

Outro aspecto que aparece em algumas conversas com mulheres é o0 da
poligamia. A poligamia era uma pratica comum no passado, que ainda ndo foi
completamente abandonada, sendo praticada preferencialmente por lideres casados com
suas primas cruzadas, geralmente, todas elas irmds. Embora o Mito do Usheni,
analisado acima, sugere que seria socialmente aceito o fato de tanto as mulheres como
os homens terem ‘namorados’ ou realizarem trocas sexuais fora do casamento, ndo me
foi possivel verificar tal costume por parte das mulheres em campo, sendo que ouvi em
repetidas ocasifes as minhas informantes se referirem as trocas sexuais extra-
matrimoniais como ‘trai¢ao’.

Ainda, ndo somente para Isabel, mas para varias das minhas informantes, a
poligamia, e a traicdo, constituem ameacas, as quais desenvolvem estratégias para evita-
las, como ser trabalhadora e ‘fazer tudo’ para o marido. Carid Naveira (1999) identifica
durante sua pesquisa de campo, realizada em 1998, trés casos de poligamia. Ja entdo, o
pesquisador constata o fato de muitas mulheres ndo aceitarem que seus maridos tenham
outras esposas, 0 que, segundo ele, teria influenciado no aumento do numero de
mulheres solteiras com filhos, os quais muitas das vezes acabam sendo criados pelos
avos maternos. Uma realidade similar € constatada também por Peres Gil (1999). J& na
época da realizacdo da pesquisa de campo para este trabalho, em 2016, identifiquei
apenas um caso de poligamia, o qual ndo se dava sem conflitos por parte dos
envolvidos.

Em certa ocasido, conversando sobre a poligamia com uma jovem,
espontaneamente revelando minha faceta feminista, expressei meu desconforto com o
fato da poligamia ser permitida apenas para os homens. Esse fato me revelou, também,
a importancia das histérias como formas de aprendizagem dos valores Yawanawa e do

que seja ser mulher.

Eu: Mas que injustica! S6 0 homem pode ter varias mulheres e a mulher ndo
pode ter varios homens?!
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Jovem: Pois €, eu também acho uma injusti¢a, mas nas nossas histdrias a gente
sempre ouve gue 0s homens antigos tinham varias mulheres e s6 tem uma
histdria que fala de uma mulher que tinha dois maridos... mas eles ndo contam...
porque se contassem... (risos).

N&o somente nessa ocasido, mas também em outras ocasifes, minhas jovens
informantes justificaram o que consideram certo ou errado no comportamento feminino,
e, No seu proprio comportamento, baseadas nas historias que ouvem desde muito cedo.
Por esse motivo dedicamos a seguir um pequeno trecho deste trabalho a observar

algumas dessas histdrias contadas pelas mulheres.

Historias que as mulheres contam

Uma noite, em que estdvamos em dieta, eu e as filhas e sobrinhas do pajé
Matisini, algumas destas foram para a vila da aldeia, permanecendo no Samakei apenas
eu, Keneweci, filha do pajé Matsini, e um dos seus irmdos de 11 anos de idade. Por
ocasido de uma chuva muito forte, ficamos em volta do fogo no shuvu e pedi a
Keneweci para ela contar algumas historias. Sem fazer nenhuma sugestdo do tipo de
historias que eu gostaria de ouvir, a escolha dela foi pela histéria da mulher que traiu o
marido, a historia da Manxivake, e a historia da mulher que tinha dois maridos.

A primeira historia conta de uma mulher que tinha um amante e eles se
encontravam sempre na roca. O marido comecou a suspeitar que ela tinha um amante
porque ela comecgou a trazer caca para casa, quando ele perguntou como ela tinha
conseguido essa caga ela falou que ela tinha visto a ave caindo, e a pegou em seguida. O
marido ficou muito suspeito e se fingiu doente. No dia seguinte, a mulher saiu de casa
dizendo que estava indo para a roca, sendo que estava indo se encontrar com seu
amante. Entdo o marido foi atras dela levando a lanca dele. Quando chegou a roc¢a os
encontrou, um em cima do outro, e cravou ambos com a lan¢a, deixando eles Ia.
Quando ele voltou para casa, encontrou com sua sogra, quem, muito preocupada, lhe
perguntou onde estava a filha dela e o que ele tinha feito com ela, ao que ele respondeu
que ele no tinha feito nada e que seguramente ela devia estar na roga ou talvez tivesse
caido em algum buraco. Quando a mae da mulher chegou na rocga, encontrou a filha e o

amante dela mortos atravessados pela lanca. Segundo Keneweci, “essa histdria ndo é
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somente para a mulher que faz coisa errada, mas também para a mée da mulher que ndo
corrigiu”.

A segunda historia, da Manxivake, conta de uma mulher que também trai o
marido, ela era esposa de um ‘pajé muito forte’, quem, quando soube da trai¢do dela
quase a matou, ‘batendo nela até as tripas sairem para fora’. Assim a deixou durante
uma noite sofrendo, e depois tratou dela e a curou com ervas e rezas. A partir de entdo
Manxivake se tornou uma mulher muito fiel a seu esposo e fez um saiti para ele.

A terceira historia trata de uma mulher que era maltratada pelo marido. Um dia,
caminhando pela floresta, pegou um caminho errado e chegou na terra dos nawas, onde
foi encontrada e casou com dois homens (nawas), tornando-se uma lider importante
entre eles.

E muito interessante notar a escolha da Keneweci por contar essas historias. Nas
duas primeiras historias, aparece claramente 0 modelo de conduta esperado da mulher
Yawanawa. N&o se espera que ela traia 0 marido, pois isso poderia ter consequéncias
muito graves, como a morte, no caso da primeira histéria; e uma agressdo e quase
morte, na segunda histéria, apos o qual a mulher se arrepende e se torna ‘uma mulher
muito fiel a seu esposo’. Assim, podemos observar que a fidelidade feminina em relacao
ao seu esposo é um valor considerado muito importante no sistema de valores
Yawanawa exposto nas histérias. Ndo necessariamente 0 oposto, mas talvez, a exce¢do
a regra, é observada durante as brincadeiras e grandes festas, em que as relac6es entre
primos e cunhados é permitida®".

A terceira histéria, da mulher que casou com dois homens, trata-se de dois
estrangeiros, ndo Yawanawas. E embora seja uma histéria, como afirma a jovem
Yawanawa, que “eles ndo contam”, ¢ uma historia que ¢ contada por elas.

Nesta seccdo incluo alguns comentarios sobre o mito do povo que se
transformou em queixada, incluido no inicio do Capitulo 1 deste trabalho, e uma quarta
historia, que, embora me foram contados por homens, mostram aspectos importantes da
socialidade Yawanawa e do lugar da mulher na trama das relagdes sociais.

No mito Yawa yawa ikaté vatxi pinihu (Os que comeram 0 ovo do passaro que
cantava yawa yawa), observa-se um detalhe: “apenas uma mulher ndo comeu aquele
ovo. O homem n&o lhe deu ovo porque tinha raiva dela: ela ndo queria ter marido,

queria viver solteira, ndo queria compartilhar nada com eles, ndo queria crescer”. Essa

*! para uma anélise sobre as festas ver Carid Naveira (1999).
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mulher, transgride o que se espera da agéncia feminina, isto é, que case e cuide do
marido, que compartilhe e ‘cresca’. Penso que esse ‘crescer’, estd relacionado ao que,
para McCallum (2001) implica se tornar uma ‘pessoa verdadeira’, isto €, ser um homem
ou uma mulher, e desempenhar sua agéncia masculina ou feminina, a qual,
necessariamente, esta atrelada aos processos econdmicos e de producdo de pessoas. E
possivel, também, que esse crescer esteja relacionado com a nocdo Pano de
continuidade, bem exemplificada na fala do filho de um renomado pajé Kaxinawa
(Agostinho Manduka), Isaka, quando diz que “o melhor que o pai deixou foi esse tanto
de Murus”, netos dele que levam seu nome, sendo evidente o fato que de um lkamuru,
‘cresceram’ VArios. A negativa da mulher a ‘crescer’ poderia estar relacionada a
negativa dela a se casar e portanto, ter filnos. A atitude diferenciada da mulher na
narrativa mitica, teria colocado a mesma em uma situacdo diferenciada dentro da
comunidade em relacdo aos seus parentes. Embora ela estivesse junto com eles, na
cagada, ndo foram oferecidos a ela alimentos, como € regra entre os kin. De alguma
forma, a transgressao da mulher a agéncia feminina, seria um ato antissocial que a teria
colocado em uma posicdo distanciada dos seus kin. Tal fato se comprova quando, diante
da transformacdo dos seus kin em yawa, ndo acomete a ela 0 mesmo destino. O
distanciamento se expressa a través de um corpo diferenciado, ao que se reserva, por
tanto, uma percepcdo (ponto de vista) de mundo diferenciado dos seus parentes.

Caberia aqui uma analise mais aprofundada sobre a posicdo externa ocupada
pela mulher no mito, para além da interpretacdo de sua exterioridade somente devido a
sua negacdo em agir conforme o esperado da agéncia feminina: que casasse, tivesse
filhos (crescer) e compartilhasse com seus parentes. Nos povos Tucano, por exemplo,
pela regra de casamento virilocal, a mulher, de modo geral, ao casar muda para a aldeia
do esposo, quem pertence a outro cld e fala uma lingua diferente, ocupando a mulher,
dessa forma, uma posicao foranea (Lasmar, 2006). A pesar dos Yawanawa terem como
regra de casamento a uxorilocalidade, onde € o homem quem passa a viver com a
familia da esposa apds o casamento, se analisarmos relatos mais antigos, como 0s
recolhidos por Carid Naveira (1999), observamos que varias mulheres foraneas
Katukina, Shanenawa, Kaxinawa, dentre outras, foram incorporadas ao povo
Yawanawa. Tais relatos parecem coincidir com declaracGes dos meus entrevistados, que
afirmam que, diferente dos dias atuais, antigamente tinha poucas mulheres Yawanawa.
A mulher ocuparia, assim um lugar simbolico de foranea, onde sua agéncia feminina:

casar, ter filhos e compartilhar (alimentos), como indicado pelo mito citado acima,
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transformaria ela continuamente em uma consanguinea, através de um processo
constante de agdes cotidianas. Por sua parte, a ndo realizagdo da agéncia feminina
esperada, deixaria ela em vista como foranea perante os seus parentes, dando a ideia que
0 parentesco é uma relacdo que precisa ser constantemente construida através de
agéncias.

Seja como for, o que fica evidente é o lugar simbolico que ocupa a mulher
Yawanawa, e, mais uma vez, a possibilidade de formacéo e transformacéo de pessoas e
construcdo ou quebra de relagdes de parentesco mediadas pelas acbes individuais e
grupais, pautadas pela agéncia que cada sociedade prevé para 0s grupos.

Observemos agora a Ultima historia desta seccdo, a histéria do homem que se
transformou em mulher.

Antigamente o machado era de pedra e era muito dificil cortar com ele. Tinha
um homem que era muito devagar. Um dia foram todos os homens cortar um
toco muito grande. Ele ia atrds de todos os homens, bem devagarinho e néao
conseguia cortar nada de lenha. Entdo ele falou: “Essa ndo ¢ vida para mim”, e
foi para casa e se vestiu de mulher e comegou a fazer coisas de mulher, fazia
comida e era muito &gil, mastigava caicuma, fazia beiju, fazia artesanato.
Antigamente moravam todos num shuvu grande e quando era a hora do café,
enquanto muitas mulheres ainda estavam meio devagar, ele chegava e ja
oferecia comida e caicuma para os maridos. Até teve alguns homens que
deixaram suas mulheres por ele. (INA YAWANAWA, fevereiro de 2016)

Na histéria do homem que se transformou em mulher existem dois aspectos
cruciais para entendermos o lugar da mulher na trama das relagdes sociais Yawanawa.
O primeiro aspecto €, como vimos anteriormente, a relacdo intrinseca que existe entre
género feminino e agéncia feminina, e, género masculino e agéncia masculina. Isto é, se
é (ou se torna) mulher Yawanawa gquando se desempenha as funcdes consideradas do
dominio feminino, neste caso: fazer caicuma, cozinhar os alimentos e distribui-los entre
seus parentes. E possivel que o mesmo se aplique ao caso masculino, a pesar de no
existirem registros de uma historia ou narrativa Yawanawa em que uma mulher se
transforme em homem por desempenhar a¢6es da agéncia masculina. Embora, sim, ouvi
em campo sobre uma mulher antiga que cagava tdo bem que “era como um homem”.

O segundo aspecto &, considerando o0 exposto anteriormente, 0 corpo — e sua
agéncia, caracteristicas particulares, e yuxin — seria uma ‘roupa’ que abrigaria uma
esséncia espiritual, dentro de um mundo altamente transformacional. Assim, as
transformacdes ocorreriam quando, por meio de transformagdes no corpo (entenda-se,
na sua agéncia, caracteristicas particulares e yuxin), esse corpo passaria a adquirir a

capacidade de exercer outra agéncia, com caracteristicas particulares. Como vimos, é
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possivel qgue um homem se transforme em mulher, ou uma mulher em homem, desde
que estes corpos se transformem ao ponto de poderem realizar as fungfes que 0s corpos
feminino e masculino realizam, respectivamente.

Como provamos ao longo deste capitulo sobre Ser mulher Yawanawa, 0
esperado, ou melhor, previsivel, a partir da formacéo e producdo continuada do corpo e
a incorporacdo (embodiment) gradual do género feminino, é a produc&o e reproducédo da
agéncia feminina, que consiste em ‘ser boa esposa’, casar, ter filhos, fazer comida, fazer
boa caicuma e comida, e respeitar 0s resguardos menstruais.

E nesse sentido que consideramos a aprendizagem xamanica como uma
transformacéo, que transforma um corpo feminino, ou masculino, cada um com sua
agéncia, caracteristicas particulares e yuxin, em um corpo de pajé, um corpo que exerce
outro tipo de agéncia. Vimos também, que, pelo menos a partir da perspectiva do ponto
de vista, a diferenca entre o corpo feminino e o corpo de pajé consistiria na diferenca

entre ‘ser vista’ e ‘ver’ os yuxin.
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3 SER PAJE YAWANAWA

O xamanismo Yawanawa

“Shamanism is best perceived as a dialogical phenomenon, rather than as an
analytical category that directs the anthropological gaze to a concrete object.”
(LANGDON, 2013, p.20)

Antes de passarmos a uma descrigdo mais detalhada do ‘xamanismo’
Yawanawa, € necessario fazermos algumas consideracdes a respeito das nomenclaturas
‘xama’, ‘pajé’, ‘xamanismo’ e ‘pajelan¢a’, usadas neste trabalho.

O termo ‘xamd’ designa na sua acepgdo original, o individuo que realiza a
pratica ritual entre os grupos cacadores e coletores da Sibéria, e se tornou uma categoria
antropoldgica para designar figuras ambiguas que desempenham funcbes do ambito
“magico/sacerdotal ou feiticaria/cura” das Américas e outras regides (LANGDON,
2013, p.21).

O termo ‘pajé’, de origem Tupi, mais do que uma fungao especifica, designaria
um tipo de energia ou poder na lingua original. Contudo, o termo € comumente usado
no Brasil para designar uma pessoa que realiza praticas associadas a ‘magia indigena’.
O uso do termo ‘pajé’, para a autora (que retoma as ideias de Campbell), seria um erro
de tradugdo, pois 0 mesmo seria um ‘“‘conceito colonial que se aplica a uma ampla
variedade de praticantes da cura, que pode ou ndo coincidir com o conceito
antropologico do xamd indigena” (IBID. p.25, tradu¢do minha). O uso do termo
pajelanca também apresentaria o problema de representar, segundo os estudiosos, “o
resultado de um panorama religioso diverso [...] € ndo uma tradi¢do indigena” (IBID.
p.25, tradu¢do minha). Assim, os termos ‘xamad’ e ‘pajé’, ‘xamanismo’ e ‘pajelanga’,
seriam termos de uso dos antrop6logos e nao termos nativos.

Por outro lado, no caso especifico desta pesquisa, 0s meus informantes se
referiram quase sempre a sua fungdo como ‘pajés’ € nunca como ‘xamas’, mostrando,

inclusive, certo desconforto quando chamados dessa maneira. Embora o trabalho de
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Peres Gil (1999), cuja pesquisa de campo foi realizada em 1998, recolha termos nativos
para designar os diversos especialistas da cura Yawanawa; a realidade do meu campo,
em 2016, mostrou-se um tanto diferente, e ouvi o termo ‘pajé’ sendo usado para se
referirem tanto aos dois especialistas mais velhos, Tata (in memoriam) e Yawarani,
como a alguns iniciados da nova geracdo (a partir da retomada das iniciagcdes dos pajés
em 1999). Aqueles denominados pajés ttm em comum o fato de possuirem
conhecimentos e poder, assim como o reconhecimento da comunidade. Peres Gil
identifica o0 uso do termo pajé para se referirem aos especialistas rumeya, yuvehu e
tsimuya, nunca aos xinaya e shuintia. Ela identifica Tat4 e Yawarani como xinaya, cuja
prética seria a da reza (shudnka) da caiguma de mandioca ou jenipapo em sessdes de
cura com o uso do uni. O termo xinaya atribuido a Tata e Yawarani também seria uma
forma genérica de designar os especialistas que realizaram a formacdo completa e tem
um grau reconhecido de poder. A pratica dos xinaya descrita por Peres Gil coincide com
a pratica que observei daqueles denominados por si mesmos ou por outrem de ‘pajés’.

Ainda, o termo pajé também se mostrou como um termo relacional. Ouvi, em
alguns casos, o termo ser usado por iniciados da nova geracao para designar apenas aos
conhecedores mais velhos, colocando-se eles mesmos, nessas situa¢Ges, como
‘aprendizes de pajé’, afirmagéo por vezes acompanhada de outras como: “pajé mesmo,
so aqueles velhos”, “pajé mesmo, s6 daqui a alguns anos”, “ainda estou estudando”.
Ouvi, em outras ocasides, 0S mesmos sujeitos se apresentarem como pajés, geralmente
no seu transito pelas cidades e em contato com grupos neo-xamanicos, sempre com a
ressalva de reconhecerem que os ‘mais velhos’ seriam ‘mais pajés’, ‘pajés mesmo’ oU
‘tem maior conhecimento’, enquanto eles estariam ainda ‘estudando’. Ainda, em outras
ocasifes, ouvi outras pessoas ndo iniciadas se referirem a esses mesmos iniciados da
nova geracdo como ‘pajés’. Vemos assim, como o termo ‘pajé’ toma diferentes
conotacbes que respondem de forma relacional a fatores como quem sdo 0s
interlocutores, o local onde se encontram, ou se o termo € usado em relagdo comparativa
com um xinaya mais velho e experiente.

Ainda, os termos nativos recolhidos por Peres Gil (ibid.), apresentam a
caracteristica, como a antropologa pontua, de serem também relacionais e das fronteiras
entre um e outro ndo serem claramente definidas. Também, fazem referéncia a
especialistas que, na época de sua pesquisa, haviam realizado suas iniciagdes ha

aproximadamente trés décadas, antes da ‘retomada’ da pratica das iniciagdes xamanicas
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entre os Yawanawa. Assim, 0 uso desses termos para 0s especialistas do xamanismo
Yawanawa ndo retrataria a realidade de campo que observei dezoito anos depois.

Sobre 0 uso de termos estrangeiros emprestados nas suas nomenclaturas,
Carneiro da Cunha escreve:

“Usar palavras de empréstimo é o mesmo que declarar sua intraduzibilidade, um
passo que ndo é ditado por limitacBes linguisticas e sim por uma opcdo
linguistica. Essa afirmacdo, que a primeira vista pode parecer tautologica, tem
um significado importante: as palavras emprestadas contém informagéo meta-
semantica. Sinalizam o fato de que, embora haja outros meios possiveis para a
comunicacdo semantica, houve a escolha de manté-las explicitamente ligadas a
um determinado contexto. As palavras de empréstimo devem ser entendidas,
por convengdo, segundo uma certa chave. Em outras palavras, indicam o
registro de sua propria interpretag¢do.” (CARNEIRO DA CUNHA, 2010, p.61)

Assim, 0 uso dos iniciados Yawanawa do termo emprestado de ‘pajés’ para
designarem o especialista do xamanismo, pode querer indicar, de forma implicita, que
0s pajés da nova geracdo diferem dos xinaya em diversos aspectos. Ao longo deste
trabalho mostramos algumas dessas diferencas, principalmente relacionadas aos modos
de aprendizagem e da pratica xamanica, que passam por diversas transformacdes na
nova geracao, sobretudo, a partir da insercdo das mulheres no universo xamanico. A
escolha Yawanawa pelo termo pajé, ainda, aponta, também implicitamente, para a rede
de relacOes entre Yawanawas e nawas, que se constituem como o cenario onde ressurge
a pratica da pajelanca Yawanawa.

Considero importante, como dado de pesquisa, salientar que meu maior contato
durante 0 més que estive em reclusdo realizando a dieta do mame no Samakei da aldeia
Mutum, e nos varios contatos em diversas situacdes, tanto na aldeia, como nos centros
urbanos, foi principalmente com pajés da nova geracdo e jovens estudantes, 0s quais se
comunicam quase exclusivamente em portugués; embora contasse com a presenca
préxima do velho pajé Tata (in memoriam), pajé da velha geracdo, em varios momentos
durante esse periodo. A nomenclatura da sua funcdo ndo parecia, para ele, ter tanta
importancia no seu discurso, como o fato de cumpri-la, através de rezos, cantos, contar
historias e aconselhar os jovens aprendizes. Assim, durante minha estadia no Samakei,
ndo ouvi 0 Tatd mencionar nem o termo ‘pajé’ nem o de ‘xinaya’, para designar sua
funcdo, embora sempre ouvi as pessoas se referirem a ele como pajé. A maioria das
lembrangas que tenho do velho pajé sdo dele cantando, rezando ou dando conselhos,
enfim, sendo o que ele é.

A escolha, por outro lado, de quem escreve, em utilizar o termo xamanismo,

indica uma ligacdo deste trabalho ao contexto da escrita etnogréafica. Consciente das

62



limitagdes que isso possa acarretar, e, apesar dos problemas que os termos ‘xama’,
‘pajé’, ‘xamanismo’ e ‘pajelanga’ apresentam, optaremos por usa-los como sinénimos:
‘xamad’ e ‘pajé’, ‘xamanismo’ ¢ ‘pajelanca’. Lidar com, por um lado, o termo ‘pajé’,
usado como termo ‘nativo’ pelos meus informantes, assim como, por outro, com 0
termo ‘xama’, categoria antropoldgica comumente utilizada; retrata o ‘dilema entre
estar 1a e estar aqui’ enunciado na introducdo deste trabalho. Usar ambos termos como
equivalentes constitui um esforco de diadlogo entre saberes distintos sobre a base da
equivaléncia. Vejamos agora a concepcdo de Xxamanismo que, pensamos, permite
compreender melhor o complexo fendmeno do xamanismo Yawanawa hoje.

Décadas ap06s os primeiros estudos dos xamas originarios da Sibéria, entre 0s
anos 60 e 70, ressurge o interesse da antropologia, e de outros campos, a respeito do uso
de substancias psicoativas e as praticas xamanicas de diversos povos, assim, algumas
pesquisas nesse periodo giram em torno de definir 0 xamanismo como categoria
analitica, ou de investigar a diversidade das cosmologias nativas e praticas xamanicas.
Assim surge 0 Xxamanismo como categoria analitica, da pratica magico-religiosa
relacionada a cura e uso de psicotropicos, ndo somente da América, mas também de
diversos povos (Langdon, 2013).

Segundo Langdon, no¢des como 0 perspectivismo amazonico, que constata a
multiplicidade de seres dotados de intencionalidade nas realidades visiveis e invisiveis,
assim como a nocao de possibilidade de transito entre essas realidades, contribuiram
para chamar aten¢do para a centralidade do xamanismo nas cosmologias amerindias, 0
qual, expressa temas centrais nessas sociedades, tais como a transformacéo, fluxo de
energia vital e a influencia das forcas ocultas no dia a dia. O xamanismo permitiria a
compreensdo de eventos do dia a dia, assim como das for¢as invisiveis que os afetam.
Assim, o xamanismo é considerado como uma instituicdo cultural central, que abrange
aspectos diversos que vao desde o bem-estar da sociedade, harmonia social e processos
reprodutivos, até relagdes sociais que incluem humanos e ndo-humanos (ibid.).

Carneiro da Cunha (1998) postula o xamanismo como tradugdo, ndo somente de
outras realidades ndo-humanas para os humanos, mas também do conhecimento nativo
para os ndo-indigenas. Langdon, por sua vez, propde que para alem de uma concepgéo
do xama como tradutor,

“Shamanism is a performative mode that is best understood as dialogue and as
an emergent phenomenon resulting from specific actors and events that are
engaged in its construction.” (LANGDON, 2013, p.30-31)
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Veremos a seguir que essa defini¢do de xamanismo como ‘didlogo’ e ‘fendmeno
emergente’ produto de relagdes se aplica ao caso Yawanawa. Sabemos, a partir dos
trabalhos etnograficos anteriores, que a pajelanca Yawanawa, se bem, néo
completamente abandonada, reduziu seu campo de atuacdo a realizacdo de mariris com
o consumo de uni, durante algumas décadas, que correspondem a um periodo de nédo
identificacdo como povo indigena por parte dos Yawanawa, junto com a repressao
dessas praticas pela presenca da Missao Novas Tribos do Brasil na aldeia sede de Nova
Esperanca. Ja na década de 80, o entdo jovem, Biraci Nixiwaka, atual cacique da aldeia
Nova Esperanca, se estabelece em Rio Branco e se envolve com o0s movimentos
indigenistas nacionais e internacionais, trazendo como consequéncia o reconhecimento
e identificacdo dos Yawanawa como indigenas e a conquista da demarcacdo da Terra
Indigena do Rio Gregorio, a primeira a ser demarcada no estado do Acre. Segundo
Biraci Nixiwaka, nessa época, a grande maioria dos Yawanawa professava a religido
evangélica, e ‘tinham se afastado de si mesmos’, chegando ao ponto de ‘temerem a si
mesmos’ por acreditarem que as praticas xamanicas eram ‘diabolicas’. Varios
acontecimentos importantes e relacionados entre si acontecem nesse periodo: a
demarcacao de terra em 1984, o reconhecimento do povo Yawanawa perante a FUNAI
e a expulsdo da missdo cristd da aldeia em 1987. Apds tais significativos eventos, 0s
Yawanawa sentem a necessidade de “se afirmar na [...] propria historia que é na nossa
cultura principalmente uma firmeza espiritual. Esse é o Gnico caminho de sobrevivéncia
de um povo, de uma nacdo.” (BIRACI NIXIWAKA in: OLIVEIRA, 2012, p.87).

A participacdo de Biraci Nixiwaka, no Eco 92, propicia um contato e posterior
inauguracdo de parceria econémica com a empresa americana Aveda, de producdo de
cosméticos a base de urucum, e que tinha entre seus principios a ecologia e a
valorizagdo da ‘cultura indigena’. Essa parceria se fortalece quando, por ocasido da
doenca do presidente da firma americana, o pajé Yawarani, acompanhado pelo Biraci,
realiza uma viagem aos Estados Unidos, com o objetivo de fazer um tratamento no
nawa, resultando na sua cura. A partir desse episddio, a empresa americana demonstra
um profundo interesse em adquirir os conhecimentos da cura Yawanawa e fazem o
acordo de enviar um americano da empresa para realizar a iniciagdo xamanica na aldeia,
e, a0 mesmo tempo, viabilizarem a estadia de trés Yawanawa nos Estados Unidos para
estudarem inglés e terem acesso aos conhecimentos dos brancos. A troca possibilitou
que dois jovens Yawanawa realizassem a iniciagdo junto ao americano, sendo Yawarani

e Tata os responsaveis pelas iniciacdes. Assim, € neste cenario de relagdes politicas,
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afirmac&o de identidade, e relagGes entre os Yawanawa e 0s nawa, que se dé a retomada
das iniciagfes xamanicas em 1999 (Oliveira, 2012).
Segundo Biraci,

“E onde os Yawanawa se sentiram também seguro, firme, respeitado como
povos [...] n6s comegcamos € a praticar aquilo que a gente tinha deixado durante
quase 30 anos. E € onde vem a lingua, a pratica da ayahuasca, do uni, do rume,
do rapé, do juramento sagrado, aonde a nova geracdo depois quase 50 anos que
ndo fazia um juramento sagrado na nossa formacdo espiritual onde a gente cede
0 1n0sso espirito ao nosso Criador [...].” (BIRACI NIXIWAKA in: OLIVEIRA,
2012, p.89-90)

De ambas falas do cacique, ¢ possivel notar a importancia da ‘espiritualidade’,
isto é, as préaticas associadas a pajelanca Yawanawa: o uso da lingua, do rume (rapé), do
uni (ayahuasca) e a realizacdo do ‘juramento sagrado’, simultaneamente, como principal
via do processo de fortalecimento cultural, e como objetivo do mesmo (ibid.).

O ‘juramento sagrado’ refere-se a iniciacdo xamanica através da ingestao da raiz
muké e o cumprimento de um rigoroso resguardo de, no minimo, um ano. Ouvi alguns
iniciados se referirem a iniciagd0 como ‘juramento sagrado’, ‘fazer a dieta do muka’,
‘ter o muka’, ‘mexer o muka’ e ainda, em uma ocasido, como ‘plantar o muka no
coragdo’. Oliveira (ibid.) identifica também as expressdes ‘ser da familia do mukad’ e
‘ser filho do muk&’. Muitas vezes ouvi 0 pajé Matsini e muitos outros se referirem,
assim como Biraci, na sua fala acima, ao conjunto das praticas que engloba o
Xamanismo Yawanawa como ‘espiritualidade Yawanawa’>?.

Dessa nova geracdo de iniciados no muka, os trés primeiros a realizarem a dieta,
em 1999, foram o americano; junto com Kuni, primo de Biraci Nixiwaka, que teria ido
‘no seu lugar’, por conta do envolvimento deste ultimo como liderancga politica, motivo
que lhe impediria de se ausentar de suas atribui¢des para realizar a longa dieta; e outro
primo deles chamado Teika. No ano seguinte foram o proprio Biraci Nixiwaka, junto
com Nani, seu primo, e Matsini>*, seu sobrinho e filho do Raimundo Luiz, quem, ap6s
separacdo politica das liderancas, se estabelece na aldeia Mutum. Atualmente Matsini €
a ‘lideranca espiritual’, como ele mesmo se apresenta, da aldeia Mutum, e responsavel

pelo Samakei ou Centro Cerimonial de Cultura e Terapias Yawanawa, sede onde s&o

52 Assim como nos termos ‘pajelanca’ e ‘xamanismo’, poderiamos ter aqui um problema de tradugdo. A
pesar do termo ‘espiritualidade’ ser usado, em muitas ocasides, pelos meus informantes, estou convencida
que ele ndo significa 0 mesmo para 0os Yawanawa que para 0s nawa. Para os Yawanawa esta relacionado
a uma cosmovisdo propria especifica, enquanto para os nawa trata-se de um termo mais geral e passivel
de diversas interpretacoes. Nesta dissertacdo, o termo original sera mantido nos casos das citagdes orais
ou ao fazer referéncia as mesmas.

>3 Ver nota 22.
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realizadas as dietas de formacdo, que, na atualidade, recebe tanto os jovens pajés, como
jovens estudantes da espiritualidade Yawanawa®* e, ainda, nawas interessados nos
estudos da pajelanca Yawanawa. O Samakei, localizado a uns trinta minutos a pé da
aldeia, floresta dentro, foi a sede onde permaneci em recluséo durante a realizacdo desta
pesquisa, realizando a dieta do mame (caicuma). Durante parte do periodo em que estive
em dieta, 0 centro recebeu também um grupo de nove russos, e, segundo soube, ja
recebeu pessoas de diversos estados do Brasil e outros paises como Estados Unidos e
Canada para realizarem dietas. O fato do Samakei ter dois nomes, um em lingua
Yawanawa, e outro em portugués, assim como o fato do centro aceitar nawas para
realizarem dietas; junto com o fato da prépria retomada da iniciagdo xamanica ter se
dado no meio a um contexto de relagdes com o0s nawa, coloca 0 xamanismo Yawanawa
atual como um ‘fenémeno dialogico emergente’ (Langdon, op.cit.) produto de relagdes
entre Yawanawas e nawas.

Nesse novo contexto em que se desenvolve o xamanismo Yawanawa atual, é que
acontece um novo marco na sua historia, com a inicia¢do, em 2001, das primeiras duas
mulheres, as irmds Hushahu e Putanny. Conhecer Hushahu e a histéria das duas
mulheres que tiveram a coragem de dar um passo no contrafluxo do ‘tradicional’ foi a
motivacdo inicial desta pesquisa. Como vimos no capitulo anterior, o corpo feminino
Yawanawa € formado desde a infancia para desempenhar atividades associadas a
agéncia feminina (producao, reproducdo e formacao de pessoas), e ndo seria preparado
para desempenhar a funcdo de pajé e enfrentar todas as dietas e resguardos necessarios
para alcancar poder xamanico. Contudo, essas duas mulheres demonstram o contrario,
inaugurando, assim, a possibilidade da participagdo feminina no xamanismo
Yawanawa. No sentido antropologico, temos aqui, também, duas situacdes
convergentes, por um lado uma antropologia das categorias, onde no¢des como corpo,
mulher, pajé parecem dar conta de uma realidade homogénea; e por outro lado, vemos
também, biografias individuais que se destacam da regra geral, indo, por vezes, na
contramdo do que as categorias postulam. Seriam essas exce¢des a confirmacdo da
regra? Ou parte de um movimento de transformacgdes que fazem parte da conjuntura do
xamanismo Yawanawa atual? Veremos maiores detalhes da iniciacdo feminina como

uma transformagao no proximo capitulo.

> Reproduzo aqui o termo que repetidamente ouvi em campo para designar aos jovens ndo iniciados que
frequentam o Samakei e tem uma participagdo frequente nos rituais e dietas.
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Outro evento que merece destaque no processo de revitalizagdo do xamanismo
Yawanawa é o Festival Yawa, que, anualmente desde 2002, retine, durante cinco dias,
Yawanawas de diversas aldeias, assim como ‘parentes’ de outros povos indigenas e
nawas interessados nas praticas associadas a pajelanca como os saitis (cantos), rituais
com o uso do uni, rume, e que valorizam os elementos ‘tradicionais’ como as saias de
palha, pinturas corporais, artesanatos em miganga com os kenes (pulseiras, tiaras e
colares), adornos feitos com penas, dentre outros elementos associados a ‘cultura
Yawanawa’. Ap0s separacdo politica e consequente saida de algumas familias da aldeia
de Nova Esperanca, 0 novo grupo se estabelece na aldeia Mutum, que também, desde
2013, realiza o Mariri Yawanawa. O Festival Yawa é realizado no final de outubro na
aldeia Nova Esperanca, € o Mariri Yawanawa ocorre entre julho e agosto na aldeia
Mutum. Se bem, em seu inicio, o Festival teria tido como objetivo o fortalecimento das
praticas culturais, hoje em dia, constitui-se como um evento notadamente voltado para
as relagOes com os nawa desejosos de conhecer a ‘cultura Yawanawa’.

No site do evento Festival Yawa 2017 encontramos na pagina inicial:

Em 2002, como parte da nossa luta pela revitalizacdo da nossa cultura,
massacrada pela colonizacdo do passado, reunimos todo o0 nosso Povo a aldeia
Nova Esperanca e durante uma semana relembramos nossas dangas, nossos
cantos, nossas brincadeiras, nossas comidas tradicionais e nossos rituais. A
partir dai, todos os anos, nos reunimos, nos firmamos com a nossa cultura,
com a nossa espiritualidade e convidamos outros parentes de outros Povos e
amigos para, junto com o Povo Yawanawa, celebrarmos as nossas tradicgoes,
com a energia e a forca da nossa floresta. (http://yawanawa.org/festival-yawa/ ,
grifos meus)

Aqui é possivel perceber, também, o uso do termo cultura pelos Yawanawas
para se referirem a alguns elementos, principalmente relacionados aos festivais e ao
xamanismo (espiritualidade). Este uso do termo ‘cultura’ corresponde a segunda de duas
formas em que € possivel usar o termo, distincdo elaborada por Carneiro da Cunha
(2009), onde a cultura (sem aspas) se refere a uma légica interna a uma dada sociedade
(com todos os problemas que o uso dessa noc&o traz>®) enquanto ‘cultura’ se refere a
uma légica interétnica, uma relacdo entre diferentes sociedades, como quando a palavra
cultura permite que membros de uma dada cultura falem sobre sua prépria cultura. Este
seria 0 caso do Festival Yawa, do Mariri Yawanawa e 0s elementos que 0S mesmos

envolvem, e que os Yawanawa denominam como ‘cultura’.

% Ver nota 23.
*® para um estudo mais aprofundado de diversos conceitos de cultura consultar Geertz (1989), Sahlins
(2003), Wagner (2010), Ingold (2010).
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Os pajés de antigamente

“Néo tem mais pajés como antigamente, que sabiam curar, matar
mesmo” (INA YAWANAWA, fevereiro de 2016).

Peres Gil reine em seu trabalho Pelos caminhos do Yuve (1999), relatos de
alguns especialistas da salde Yawanawa da ‘velha geragdo’, isto é, que passaram pelo
processo de iniciacdo antes da retomada das praticas xamanicas em 1999. Dos nove
especialistas incluidos em sua dissertacdo, oito sdo homens e uma mulher. Cabe
destacar que a Unica especialista feminina, Dona Nega, é considerada uma niipuya®’,
assim como outros dois especialistas, Manel Pequeno e Augusto, todos eles,
conhecedores das plantas e remédios do mato. Cinco dos especialistas fizeram a
iniciacdo de xinaya: Anténio Luiz, Yawarani, Tata, Raimundo Luiz e Valdemar. Desses,
contudo, nem todos teriam alcangado a cumprir os resguardos indicados, ou, por alguma
acdo indevida durante a dieta, ndo teriam adquirido o poder necessario para serem
reconhecidos como xinaya, ou rezadores. Apenas Antonio Luiz, Yawarani e Tata teriam
alcancado esse reconhecimento. Raimundo Luiz teria sido considerado como uma
importante lideranca, tanto espiritual como politica, assim como foi seu pai Anténio
Luiz, o ‘amansador de brancos’. Um dos especialistas, Jodo Grande, era considerado um
yuvehu ou tsimuya, que teria a capacidade de incorporar espiritos ou yuxin. O trabalho
da antropd6loga revelou a existéncia, de varias classificacdes de especialistas da
medicina Yawanawa, dependendo dos conhecimentos que os mesmos adquiriram
através de dietas e iniciacBes. Os niipuya seriam os sabedores do uso das plantas da
mata (rau®®); os xinaya, literalmente ‘aquele que tem pensamento’, refere-se, em geral,
as pessoas que praticam a técnica da reza (shudka); e os tsimuya, que literalmente
significa ‘aquele que tem o amargo’, faz referéncia a esta categoria gustativa tdo
importante no xamanismo Pano. Entre varios grupos dessa familia linguistica, como os
Kaxinawa (Lagrou, 1998) o poder xaméanico esté associado ao ‘amargo’, de forma que,
a introducéo de substancias classificadas sob esta categoria é imprescindivel para que o
xama adquira e desenvolva seu poder.

Segundo um nawa, que fez o juramento do mukéa junto aos Yawanawa, adquirir
poder e conhecimentos xamanicos implicaria em transcender o yuxin de crianga, que €

associado ao bata (doce), e alcancar o yuxin de ancido, associado ao tsimu (amargo), ao

>’ Nii = mato, floresta; niipu = plantas do mato
>® Termo comumente traduzido pelos Yawanawa como ‘remédios da mata’.
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conhecimento e a sabedoria. Tal perspectiva coincide com as no¢Ges Kaxinawa, onde o
corpo do pajé é considerado amargo, oposto aos corpos da crianca e da mulher,
associados a docura (Lagrou, 1996). Segundo Erikson (1999), para os Matis, crescer
também seria sinbnimo de amargar, endurecer o corpo; onde as mulheres Matis
possuiriam um corpo ‘doce’, associado a reproducdo e nutricdo de criangas, e 0s
homens um corpo mais ‘amargo’. Segundo esta perspectiva, o corpo do homem (mais
tsimu) estaria mais proximo do corpo do pajé (‘que tem o tsimu’) do que um corpo de
mulher (mais bata).

Segundo Colpron (2005), entre os Shipibo, é comum a existéncia de mulheres
xamas. Contudo, elas somente passariam a exercer essa fungdo, uma vez que tivessem
alcancado a menopausa. Tal fato, além dos aspectos relacionados ao sangue menstrual e
o0s resguardos necessarios, também poderia estar associado ao ‘amargamento’ do corpo
(bata) da mulher com a chegada da velhice (fase da vida tsimu), isto €, a transformacao
do corpo feminino (sangrante, gestante, puérpero, etc.), como vimos, mais vulneravel
aos olhos dos yuxin, em um corpo mais amargo (sabio e poderoso).

E, também, comum entre os Yawanawa a ideia de que, embora na nova geracéo
de pajés existam pajés bastante jovens, o pajé somente alcancaria 0 vana
(conhecimento, poder) na velhice.

Samakei: Aprendizagem xamanica

“O muka é uma forga muito grande para o povo Yawanawa. Ela é uma planta,
mas ndo é apenas uma planta, porque ela encerra um espirito muito grande e
muito poderoso. Antigamente 0s pajés tomavam e desenvolviam tanto o poder
de curar como de matar, porque para curar as doengas tem que conhecer sobre
ela, e a doenca é algo que leva a morte, entdo ter o poder de matar € 0 mesmo
que de curar. O muka é um espirito que pode ser homem ou pode ser mulher. Se
VOCé quiser tomar é porque tem um motivo muito forte que tu ta sentindo no teu
coracgdo, ndo € porque vé os outros tomando e acha bonito. Tem doencas que
nada cura, e 0 muka cura. Ele vai te dar esse poder da palavra, a nossa palavra
tem poder. Se eu falar algo que vocé ndo gosta vocé vai ficar com raiva mas ndo
passa disso. Agora quem tem o muk& é muito forte, a palavra dele tem poder.
Realmente o que vocé fala vai acontecer. Tem o poder de curar e também de
matar. Ai, se tem um propo6sito bem firmado tu vai vestir uma saia tradicional,
pintar, colocar um cocar. Tem que estar feliz, ndo pode estar triste. Ai eu
conheco ele, eu posso chamar de meu avd, meu pai, meu irmdo, meu primo. Ai
eu falo com ele que essa pessoa ouviu falar de vocé e quer te conhecer... ele vai
ficar de costas.... mas é isso mesmo. Ai tu vai comer e ai ele vai rodar o mundo
durante um ano. Depois que passar um ano, no dia que cumprir um ano do dia
que tu tomou, ele vai estar no mesmo lugar, e ai ele vai avaliar e responder. Se
tu pediu poder, prosperidade, conhecimento, ai ele entrega. Se pedir algo tem
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que ter um sacrificio, tem que fazer dieta. A dieta do muka ¢ um ano.”
(MATSINI YAWANAWA, fevereiro de 2016)

A dieta ou samakei do muk@, e seus diversos elementos, constituem o conjunto
de processos de aprendizagem xamanica Yawanawa por exceléncia. Os elementos que
formam parte do processo que implica se ‘tornar um’ (samakei) com 0 muka, isto é, se
transformar em pajé, mais do que processos paralelos e simultaneos, formam parte de
um todo complexo de elementos que se entrelagcam e interatuam entre si. A separagédo
dos diversos elementos em subtitulos, que serd feita a seguir, busca apenas possibilitar a
nossa analise e facilitar a leitura de terceiros. Varias abordagens analiticas seriam
possiveis para este processo complexo que implica o samakei. Contudo, escolhemos

usar a sequéncia dos elementos que Matsini enuncia na proposigéo acima.

Muka, a batata sagrada

“Nao é simplesmente tomar. O muka ndo é apenas uma dieta de um ano. E um
juramento sagrado para a vida toda.” (BIRACI NIXIWAKA in: ALTHEMAN,
2013, p.15).

Peres Gil (1999) identifica diversos usos do muké ou raré entre os Yawanawa:
para virar bom cagador, [...] para virar “o rei do vOmito” nas festas de caicuma, para
adquirir habilidades de caca, e nas iniciacfes para aprender as rezas e 0s remédios do
mato. O raré faria possivel com gque o aprendiz entre em contato com 0s yuxin de quem
vai adquirir conhecimento. Se bem a autora identifica o uso da folha para tais
finalidades; quase todas as vezes, meus informantes se referiram ao muka como a
‘batata sagrada’.

Numa ocasido, em gque me encontrava visitando a aldeia do professor Nani, em
2017, enquanto me mostrava sua horta, uma folha me chamou a atencdo fiquei
observando-la. O professor explicou que era a planta do muka que tinha brotado
naturalmente ali, por vontade propria, e entdo comentou sobre a existéncia de uma dieta
feita com a folha do muké, de um més de duracéo, indicando que para a realizagdo da
mesma era necessario ser chamado pelo espirito da planta, através de visées ou sonhos.
Nani advertiu que se eu tocasse na folha deveria realizar a dieta. O respeito e sigilo com
que transmitiu esse ensinamento me indicou que ndo era adequado perguntar mais a

respeito do muké naquele momento, e que o ancido so teria comentado sobre o assunto
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ao notar a forma como a planta tinha me ‘encantado’. A seguir trataremos do uso do
muk& no contexto da iniciagdo xamanica, relacionado ao contato com os yuxin.

Entre os Yawanawa, um profundo e respeitoso ambiente de mistério envolve
todos os temas relacionados a0 muka. Pouco se ouve e fala a respeito, a nao ser pelas
pessoas iniciadas, que teriam propriedade para falar do assunto. O pouco que me foi
revelado sobre o assunto, em um contexto de dieta, foi tratado sempre nessa seriedade.
Na escrita desta dissertacdo optamos por manter o sigilo naqueles pontos relacionados a
iniciacdo do mukéa que sdo guardados com mais zelo pelos pajés Yawanawa e me foram
revelados apenas pelo fato de me encontrar em dieta. Assim, nesse mesmo respeito, as
informacdes que seguem sdo aquelas que coincidem com o0 que ouvi 0s Yawanawa
contarem também em presenca de outros nawas, em situacdes de rituais ou conversas
fora da aldeia; ou o que dizem alguns nawas iniciados.

Leandro Altheman (2013), nawa que fez a dieta do muka, jornalista, com
relacbes de parceria e amizade com os Yawanawa de Nova Esperanca de longa data,
conta que a primeira vez que pisou no terreiro do muka teve que fazer uma dieta de um
dia, com a adverténcia de Biraci Nixiwaka de ndo tocar nas plantas, pois se o fizesse
deveria fazer outra dieta. O muka ndo é plantado, mas nasce espontaneamente na
floresta, geralmente de forma espalhada. Surpreendentemente, no chamado ‘terreiro do
muk&d’ a planta de pequeno porte, semelhante a uma trepadeira, se estendia por uma
grande area, revelando uma intencionalidade e uma mensagem.

“Nossos ancestrais querem que retomemos o antigo caminho. [...] Para cada
planta dessas, uma dieta, um samakei. Sdo muitas, e estd nascendo mais.”
(BIRACI NIXIWAKA in: ALTHEMAN, 2013, p.15).

Evidentemente, Biraci atribui o crescimento de varios pés de muka a acdo dos
antepassados. Se o crescimento de varios pés de muka representa a possibilidade de
varias iniciacdes, e se, 0s ancestrais, sendo eles mesmos yuxin, estdo ligados ao
conhecimento xamanico; 0 crescimento espontaneo de varios pés de muka
corresponderia a uma vontade do espirito do muka e dos ancestrais que essa expansdo
aconteca. Assim, a expansdo e retomada das iniciacbes e aprendizagem de
conhecimentos xamanicos pelos pajés da nova geracdo representam, de alguma forma,
resultado da acdo dos yuxin. Ainda, é evidente uma intencdo do yuxin do muk&
concretizada na realidade visivel, no crescimento dos pés de muka. Retomando a fala de
Matsini acima, notamos o aspecto espiritual associado ao mukéa: “O muka é uma planta,

mas ndo é apenas uma planta, porque ela encerra um espirito muito grande e muito

71



poderoso”, e, poderiamos acrescentar, sua a¢ao originada no mundo invisivel realiza
transformag6es no mundo visivel.

Ao ‘mexer o muka’ esse ‘espirito muito forte’ passaria a habitar dentro da pessoa
que ‘planta 0 mukd’ no seu corpo, ou ‘no seu coragdo’, como ouvi de um jovem
iniciado. A forma de plantar o0 muka seria ‘roendo a batata’, mastigando e engolindo,
acdo que se torna extremamente dificil pelo seu gosto extremamente amargo. Muka
também significa, literalmente, amargo. A pesar do gosto amargo o iniciando nao pode
‘fazer careta’. Para se apresentar perante o muka o iniciando deve estar ‘bem arrumado’,
isto é, pintado, vestindo as roupas ‘tradicionais’ e alegre; e ser apresentado pelo pajé
que j& o conhece, que j& possui uma relacdo de parentesco com o muka (avé, tio, primo,
irmdo). O pajé que apresenta o iniciando perante 0 muka é quem ‘abre a dieta’ para ele.

Uma vez plantado o muka, o iniciando entra em dieta ou samakei, que significa
‘tornar-se um com’, a qual restringe radicalmente a quantidade e tipo de alimentos que
podem ser ingeridos, 0 contato com outras pessoas, e prevé o uso de substancias
amargas como 0 uni e 0 rume, comumente chamadas de ‘medicinas’. O iniciando,
durante um ano, deverd se abster de ter relagdes sexuais, comer doce e beber agua.
Segundo alguns iniciados, durante os primeiros trés meses o iniciando poderia comer
apenas banana verde cozida ou assada, alguns peixes pequenos sem esporao; e beber
caicuma de mandioca ou milho e meyu, um chd muito amargo extraido de uma arvore
amazonica. Com o correr dos meses aumenta a variedade de alimentos possiveis, desde
que ndo sejam agua, doce (incluindo frutas) e carnes. Alguns iniciados afirmam ter
sentido as transformacdes corporais logo apds terem ingerido o muka, enquanto outros
relatam terem sentido as mesmas de forma mais gradual. A iniciacdo xamanica também
prevé o uso do cha psicotropico uni, assim como o rume, que, como veremos, também
induzem transformacdes corporais perceptiveis através dos sentidos. Quem planta o
muka dentro de si, ndo somente passa a perceber melhor as cores, 0s sons, 0s cheiros,
como tem as barreiras da realidade visivel e invisivel transpostas. Segundo Hushahu e
Matsini, eles passaram a ver e ouvir os ‘espiritos da floresta’ a olho nu e a luz do dia.
Esse seria um dos motivos pelos quais o iniciando deve estar sempre pintado de nane
(jenipapo), pois conforme a fala de Hushahu: “quando 0s espiritos vém, eles veem outro
espirito”. A transformacdo do pajé ndo seria apenas uma mudanca nas percepcoes
sensoriais, como também uma mudanca corporal, onde 0 pajé ndo é mais visto como

humano pelos espiritos, mas como um semelhante, um parente ou um afim.
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A duracdo de um ano da dieta do muké corresponde ao periodo que o ‘espirito
do mukd’ demora em dar a volta a0 mundo e retornar ao lugar de onde a planta foi
retirada. Segundo Matsini, uma vez que o iniciando toma o muka, o espirito do muka
empreende uma viagem ao redor do mundo, apds a qual, um ano depois, ele retornaria
ao lugar donde ele (o espirito-planta) foi retirado. Nesse momento acontece uma
avaliacdo por parte do muka. Se o iniciando tiver feito ‘tudo certo’, isto é, se ele tiver
guardado todas as restricdes do samakei, entdo o muka lhe entregaria 0 conhecimento, o
poder, enfim, aquilo que o iniciando tiver pedido a ele.

Se 0 que faz do iniciando se tornar um pajé é a transformacéo do seu corpo que
Ihe aproxima da natureza yuxin, a dieta parece ser o0 momento em que essa
transformacéo acontece. Durante todo esse periodo, a pessoa se encontra em um estado
maleavel e em formacdo, assim, deve evitar fazer, falar e pensar aquilo que nédo deseja
que constitua seu novo ser pajé. Assim, deve evitar qualquer tipo de situagdes que
possam lhe provocar sentimentos como raiva, tristeza e susto. E fundamental, durante
todo o periodo de dieta, manter o pensamento firme no proposito que deseja alcancar,
seja adquirir conhecimentos, se tornar pajé, adquirir poder ou desenvolver certas
capacidades especificas. As acles realizadas pelo iniciando durante esse periodo
determinardo suas acdes pelo resto da sua vida, como se tratando de um novo
nascimento. Assim, principalmente nos primeiros trés meses, a reclusdo na mata, sem
nenhum contato e sem mesmo ter noticias dos seus familiares, € um denominador
comum entre os iniciandos. Tais disposicdes da dieta xaménica Yawanawa Se
assemelham aos resguardos realizados por outros povos amazoénicos analisados por
Belainde (2008), para quem, trata-se de momentos em que o corpo do resguardado esta
sendo formado, e, 0 seu sangue, processado.

Para Matsini:

“O mukéa é uma planta mas é um espirito muito forte e se vocé promete algo
tem que cumprir. Do jeito que for sua dieta vocé vai ser o resto da vida porque é
como nascer de novo. Se vocé derramar comida no primeiro dia da dieta vocé
vai derramar comida o resto da sua vida, se vocé pegar a mania de colocar o
dedo no nariz vocé vai fazer isso mesmo no meio de muitas pessoas, e isso nao
é bom para pessoa do muké. Por isso na dieta tem que ser bem certinho, pensar
muito bem o que vai falar, porque uma vez que falou € isso e pronto. Tudo isso
que eu passei no muk& me mostrou que meu caminho espiritual tinha erro e tive
que ter muita firmeza para enfrentar. Teve um tio que perdeu uma filha e o
espirito do muk& mostrou para ele que foi por causa do erro dele. Entdo é muito
forte, tem que ser uma pessoa muito equilibrada.” (MATSINI YAWANAWA,
fevereiro de 2016).
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Aqui fica evidente a importancia que tem o ‘pensar’, ‘falar’ e ‘fazer’ certo. Estas
capacidades tem relacdo com a nogdo de xind. Durante a dieta é fundamental manter o
equilibrio, porque ‘falou, ¢ isso e pronto’. Se retomamos o dito acima, a nomenclatura
Yawanawa para os rezadores € xinaya, ou ‘aquele que tem pensamento’, onde Xind pode
ser entendido como pensamento. No contexto do xamanismo, o xind do pajé parece ter
uma importancia fundamental e estaria associado ao poder que 0 pensamento e a
palavra do pajé tem para atuar sobre a realidade. Peres Gil (1999) se refere ao xind
como ‘agdo consciente’, que incluiria pensamento, sentimento e intencionalidade. Seria
essa intencionalidade no pensamento que teria a capacidade de atuar sobre a realidade.

A este respeito, em uma ocasido, durante o Festival Yawanawa de 2015, um
jovem Yawanawa comentou que tinha convidado o cunhado dele para entrarem juntos
em uma das brincadeiras em que um bate no outro enquanto o outro ‘aguenta’ o golpe,
para depois trocarem de posicdo>®. O cunhado, iniciado na pajelanca, se negou
rotundamente a participar da brincadeira junto dele. A resposta do iniciado foi que, se
bem, o meu jovem informante era mais forte fisicamente e poderia fazer ‘mais estrago’
no fisico, a raiva que a dor fisica poderia gerar no cunhado iniciado, seria muito
perigosa para o primeiro, e poderia chegar a causar uma doenca nele ou até maté-lo.

Citando as palavras de Matsini: “Se eu falar algo que vocé ndo gosta, vocé vai
ficar com raiva, mas ndo passa disso. Agora, quem tem o mukéa é muito forte, a palavra
dele tem poder. Realmente o que vocé fala vai acontecer. Tem o poder de curar e
também de matar.”

Tal forca no pensamento ou capacidade do pajé de curar ou gerar doenca e
morte, e que se desenvolve no iniciando é, durante a dieta, rigorosamente observada,
controlando o contato com outras pessoas, situacfes que poderiam gerar algum tipo de
sentimento negativo, mas, principalmente, a partir de uma atencéo do iniciando ao que
pensa, fala e faz. Lembro que, ao ingressar na dieta, Matsini me recomendou
profundamente respeitar o resguardo e evitar a0 maximo conversar com outras pessoas.
Nessa ocasido, 0 pajé comentou o caso de duas nawas europeias que teriam ido fazer a
dieta do mame (caicuma) no Samakei, e durante uma discusséo acalorada, teriam se
agredido fisicamente. Para Matsini, tal fato teria, de alguma maneira, ‘cortado o efeito’

da dieta, impedindo as nawas de alcancarem seus objetivos, e ainda, trazendo

% para maiores detalhes sobre as brincadeiras Yawanawa ver Carid Naveira (1999), cuja pesquisa,
embora realizada antes da revitalizagdo da cultura através dos Festivais, descreve a brincadeira a qual me
refiro e outras que sdo ‘brincadas’ durante o Festival Yawa e 0 Mariri Yawanawa.
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consequéncias negativas para elas. Dai, reforcava o pajé, a importancia de manter o
equilibrio em todo momento durante o samakei.

A pajé Hushahu, como veremos adiante, foi posta a prova durante dois anos
antes de ingressar a dieta, com o objetivo de verificar se ela teria o equilibrio, forca e
persisténcia necessarios para enfrentar as dificuldades da dieta.

Assim, o ‘equilibrio’, a ‘for¢a no pensamento’ € algo a ser conquistado,
plasmando no corpo qualidades e habitos considerados positivos na pratica xamanica,
como ser trabalhador, ndo ter preguica, ter uma atitude de interesse e estudo em relagédo
aos mitos, historias, cantos e rezas, ter sempre presente 0s seus propdsitos, em suma, ter
um bom xin&*°. Matsini costumava falar que ndo importasse o que eu estivesse fazendo,
era importante ter sempre presente 0s objetivos da dieta; ndo importava se estivesse
conversando com alguém, tomando banho no igarapé, ou até mesmo no banheiro,
sempre devia ter os meus objetivos ‘bem firmes no coragdo’.

Em suma, durante a dieta, que é quando se nasce de novo, é de extrema
importancia ter um bom xind, para plasmar no corpo aquilo que se deseja. Ainda, é
através da forca do seu xind, que o iniciado comprova o resultado da sua iniciacéo,
sendo comum a realizacdo de diversas provas durante o periodo de dieta como fazer
chover ou fazer o céu se abrir, ou, nas palavras de Hukena, “tomar rapé e desenvolver a
forga”. Veremos adiante que o desenvolvimento do xind esta associado ao uso de
substancias amargas como 0 rume e 0 uni.

Antes de prosseguirmos com 0s proximos elementos que tomam lugar dentro da
aprendizagem xamanica, falaremos brevemente sobre as ‘dietas menores’.

Existem outras dietas ‘menores’ como a do uni (ayahuasca), mame (caiguma de
mandioca ou milho), yutxi (pimenta), e nane (jenipapo), que sdo de nivel inicial. A dieta
do uni pode durar até trés semanas, as dietas do mame e do yutxi, tem duracdo de um
més, e a do nane, dois meses. E possivel fazer varias dietas durante a vida, sem que isso
necessariamente implique que a pessoa ira fazer a dieta do mukéa e se tornar pajé. Por
vezes, a realizacdo de uma dessas dietas pode também ndo estar relacionada a
aprendizagem xamanica, mas a cura de alguma doenca, como foi o caso de Dona Maria,
mée do Matsini, que ja fez uma dieta do mame, mas que nunca tomou uni nem rume e
ndo participa das sessfes xamanicas. A mesma me disse ter medo de tomar uni e, na

ocasido em que a conheci, no dia em que cheguei a aldeia Mutum, me perguntou se eu

* O termo para os Kaxinawa é 0 mesmo e parece ter as mesmas conotagoes.
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“ndo tinha medo de tomar uni e sair gritando”. Por outro lado, as cinco jovens
‘estudantes da espiritualidade Yawanawa’, de entre 13 e 17 anos, na época, com quem
convivi durante a minha dieta, ja tinham realizado pelo menos uma dessas dietas
anteriormente. Kenemani, de 13 anos tinha realizado a dieta do nane, de dois meses
para sarar de uma doenca. Keneweci, Wanu e Yawavana, todas de 17 anos, j& tinham
feito a dieta do mame. Na ocasido, Keneweci, Wanu e Matsé entraram para a dieta do
yutxi (pimenta), com o objetivo de abrir a voz para o canto. E Kenemani e Yawavana
entraram para a dieta do mame (caicuma de mandioca) com o objetivo de fazerem
‘estudo da espiritualidade Yawanawa’. Contudo, a pesar de ndo descartarem tal
possibilidade, nenhuma delas disse ter certeza de querer fazer a dieta do muka. Embora,
muitas vezes, ouvi de alguns jovens que tem como objetivo ‘fazer o juramento sagrado’
no futuro, que estavam ‘se preparando’ fazendo essas dietas menores, ouvi também o
caso de outros jovens iniciados, como Hukena, filha da Hushahu, e Rasu, neto do Tatd,
que ‘fizeram o juramento sagrado’ sem nunca antes terem realizado alguma dieta
preparatoria. Inicialmente acompanhando sua méae, e, seu avo e tios, respectivamente;
hoje em dia ambos jovens participam ativamente nos rituais xamanicos realizados no
Samakei, assim como realizam rituais de uni em alguns centros urbanos do Brasil e do
mundo, tendo o reconhecimento e apoio das ‘liderancas espirituais’ da aldeia. Assim,
vemos que, a realizacdo de dietas menores responde mais a uma trajetéria individual,
que pode estar relacionada a fatores dos mais diversos, de doenga ao ‘estudo da
espiritualidade Yawanawa’, e inclusive, preparacdo para o ‘juramento sagrado’.

Por outro lado, em duas ocasides diferentes, em que encontrei Hushahu e
Putanny, em S&o Paulo e Belo Horizonte respectivamente, elas se encontravam em
dieta. Ambas disseram que estavam em dieta por causa de uma “reza que o Tata fez”.
Né&o ficou claro, nessas ocasifes (que aconteceram antes de eu realizar a minha dieta e
‘ver’, ‘ouvir’ e ‘sentir’ o que significa ‘estar em dieta’), se elas teriam tomado mame,
nane ou yutxi, ou tratava-se de algum tipo diferente de reza que desconheco ou que nao
tive oportunidade de presenciar. Seja como for, é interessante notar que, mesmo as pajés
ja iniciadas tem nas dietas menores uma constante maneira de, nas palavras de Putanny,
“fazer estudo”. As dietas menores seriam, dessa forma, um meio constante e necessario
de formacdo do corpo de pajé.

Em suma, vimos aqui que, a caminhada de preparacdo xamanica, através das
dietas menores, depende fundamentalmente do ‘estudante’, dos seus objetivos, da sua

determinacdo em alcancar o que almeja. Da mesma forma, as dietas menores,

76



constituem um meio de formacdo continuada dos pajés ja iniciados. Dai que seja
possivel perceber que o corpo de pajé € um corpo que precisa ser constantemente
formado e transformado, sendo as dietas o meio através do qual as transformacdes

tomam lugar.

O tsimu

“Thus the world of yuxin power, illness and shamanising is always
associated with bitterness, while the world of raising young human
bodies in a protected atmosphere is linked to sweetness, and also
includes salt (this seems to be the rule among all Panoans).”
(LAGROU, 1996, p.89)

Como vimos anteriormente, o corpo Yawanawa ¢ fabricado através de um longo
processo de formacdo e transformacéo que responde as relagBes de substancia, onde sdo
incorporados (embodied) o género, a agéncia masculina ou feminina, associada as
atividades de producdo econémica. Se, por um lado, o corpo feminino esta associado ao
centro da socialidade, através da producdo de pessoas (reproducdo), cozimento e
distribuicdo de alimentos cozidos (formacéo de corpos); por outro, 0 corpo masculino
estaria associado ao exterior (relagdes com os yuxin e predagéo).

Vaérios autores e estudiosos dos grupos Pano identificam a oposicdo de duas
qualidades gustativas doce/amargo. O sal estaria incluido dentro da categoria bata
(doce), junto com as frutas e outros vegetais doces, e 0 picante e azedo dentro da
categoria tsimu (amargo). Na formacdo dos corpos sdo necessarios ambos, porém 0s
bebés e as criangas precisariam mais dos alimentos doces e neutros. O doce estaria
associado ao crescimento, a formacdo de corpos, as formas arredondadas da mulher.
Entre os Yawanawa, como vimos, o bata (doce) da saliva da mulher é um atributo
muito apreciado no preparo da caicuma, assim como é apreciado o0 gosto doce atribuido
a mulher em boa parte das musicas cantadas nas festas. Certa vez ouvi dizer que “ndo
existe coisa mais bata que uma mulher gravida”. Se bem é verdade que os homens
também precisam do bata, eles precisariam mais do tsimu (amargo). Enquanto as
mulheres Yawanawa sdo apreciadas pelos seus corpos volumosos e cheios de curvas, 0s
homens Yawanawa sao apreciados pelos seus corpos endurecidos, pelas suas qualidades
de forca, associadas a caca e a guerra, ambos atributos relacionados ao tsimu.

O tsimu esta também associado aos yuxin e ao poder xamanico. Assim, se

pensarmos no bata e tsimu como duas categorias opostas, o corpo da mulher, sobretudo
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nos momentos associados a fertilidade feminina (menstruacdo, gravidez e puerpério),
estaria mais associada ao extremo bata, enquanto o corpo do homem estaria mais
associado ao tsimu. Ja o corpo do pajé se encontraria no extremo tsimu. O grau de tsimu,
entenda-se, de natureza yuxin, no corpo do pajé seria tal que o colocaria para além do
humano, como o exemplifica a fala de Hushahu quando diz que “ser pajé ¢ ser um
humano, como nods, mas também ¢ ter o mundo espiritual” (ou mundo dos yuxin).

Se, como vimos, ‘ser’, para os Yawanawa, esta intrinsecamente ligado ao corpo,
entendemos que ser mulher Yawanawa significa ‘ser’/ ‘ter’ um corpo mais bata, e ser
homem implica em ‘ser’/ ‘ter’ um corpo mais tsimu. Ser pajé, entdo, implicaria em
‘ser’/ ‘ter’ um corpo tsimu para além do humano, qualidade que o aproximaria dos
yuxin.

Durante a dieta sdo excluidos todos os alimentos bata, e o iniciando passa a
fazer uso regular de substancias tsimu, como o uni (ayahuasca), rume (rapé), yutxi
(pimenta). Em relagdo ao nixpupima, o batizado das criancas Kaxinawa onde, assim
como na dieta do muka, se forma o corpo e se espera que as criancas adquiram
qualidades entregues pelos yuxin, Lagrou aponta que sdo evitados ‘“alimentos que
podem inchar o corpo, vegetais doces, agua, carne” (LAGROU, 1996, p.251, tradugdo
nossa). Se 0 que se busca é endurecer o corpo, e, aproxima-lo de sua natureza yuxin, 0s
alimentos bata, formadores de pessoas por exceléncia, deveriam ser evitados pela sua
qualidade mais préxima do humano. A carne teria o duplo problema de estar dentro da
categoria bata, pelo seu sabor associado ao sal, e, por ser portador de yuxin do animal,
além de, como aponta Lagrou, ter a possibilidade de inchar o corpo, que é uma
caracteristica bata. A agua pura, além de ‘inchar o corpo’, estaria, entre os Matis,
associada a morte, e seu consumo proibido, inclusive no dia a dia (Erikson, 1999
[1996]). Basicamente, a dieta parece evitar os alimentos bata e abundantes em yuxin
animal (carnes, caca, peixe com esporao), que poderiam, como vimos no capitulo I,
trazer qualidades e gerar transformacdes indesejadas no corpo de quem o0 consome, e

favorecer o uso de substancias tsimu, ou ‘medicinas’®

(n&o consideradas alimentos) que
sdo em si espiritos: mukd, uni, rume, e, portanto, ricos em yuxin, no sentido de conterem

forca espiritual, poder e conhecimento.

%1 Termo usado pelos Yawanawas para se referirem as plantas de poder usadas de forma ritual pelos
pajés. O termo parece ter sido apropriado dos grupos neo-xamanicos, que por sua vez inspiraram-se no
uso do termo pelo povos norte-americanos como os Lakota, Sioux, dentre outros.
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A banana verde cozida ou assada e a caicuma de mandioca e/ou milho parecem
ter sido desde antigamente, os elementos primordiais da dieta, junto com as ‘medicinas
amargas’. A banana ¢ considerada um alimento neutro por ndo conter yuxin (McCallum,
2001), assim, no seu estado verde, seria o alimento ideal para o iniciando: ndo bata e
sem yuxin. A caicuma de mandioca e/ou milho, por ser azeda estaria dentro da categoria
do tsimu. A caicuma de dieta s6 pode ser feita por uma mulher de extrema confianga do
iniciando, sua éwé yura (parente, literalmente ‘meu corpo’). Se, como afirma McCallum
(2001), dentro do principio da complementaridade, a agéncia feminina estimula a
agéncia masculina, e se considerarmos também, a importancia dos fluidos corporais
como portadores de yuxin, € evidente que algo importante € transmitido ao iniciando
através da caicuma. Ou, visto de outra perspectiva, o fato da caicuma ser feita por uma
imiki (‘meu sangue’), geralmente mae, irmd ou filha, pode querer evitar a influéncia de
outro sangue ou outros corpos sobre o iniciando. Faltam-nos, contudo, elementos para
elaborar uma teoria mais aprofundada a respeito.

Segundo contam alguns iniciados, o ideal € permanecer 0s primeiros trés meses
alimentando-se apenas de banana verde, caicuma, e alguns peixes pequenos, sem
espordo. Os temperos que podem ser usados sdo apenas limdo e pimenta, da categoria
tsimu.

Em relacdo ao tsimu, Lagrou, afirma que “bitter substances are rich in yuxin
agency and have the power to induce bodily mutations” (LAGROU, 1996, p.129). E,
segundo Townsley, se transformar em pajé

is a question of being transformed in a substantive way [ ...] The common
feature of all the initiations procedures is the taking into the body of substances
of other creatures or plants. With the substance, something of their essence, or
yoshi, is ingested and it is this essences which becomes part of the initiate
(TOWNSLEY, 1988, p.133 apud. (PERES GIL, 1999, p.44).

Essas transformacdes no corpo seriam justamente as caracteristicas necessarias
aos pajés, contidas nas ‘medicinas’, que, ao serem ingeridas, passariam a ser parte do
corpo do pajé (yura e huru yuxin). Para os Yawanawa, 0 muka, uni, rume, yutxi, ndo sdo
considerados alimentos, e sim ‘medicinas’, ou espiritos com quem se estabelece uma
relagdo. O mukéd é considerado um “espirito muito forte” com quem se faz um
juramento, que implica em ‘entregar o espirito ao criador’. Por vezes, o juramento do
muka ¢ comparado a um casamento, ou a uma relagdo de parentesco como ‘filho do
muk&’, onde todos os iniciados se tornariam parte da ‘familia do muk&’. Da mesma

forma, o uni e 0 rume seriam espiritos com agéncia, capazes de ensinar, trazendo
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revelagOes, conhecimentos aos iniciandos. Todas as ‘medicinas’, consideradas de gosto
amargo, propiciariam no iniciando uma percepcdo diferente da realidade (uni), ou
dariam algum tipo de poder (rume e yutxi). O mukéa reuniria em si ambas qualidades,
tanto de fazer os yuxin visiveis aos olhos do pajé, como de Ihe outorgar poder. Na forca
do uni, o iniciando acessaria 0 mundo dos yuxin através da ‘miracdo’ e dos kenes. O
rume seria usado para trazer forca e equilibrio no pensamento do iniciando, o xina. E o
yutxi traria forca para a palavra do iniciando, aspecto também relacionado ao xina.

A logica me parece ser a seguinte: alimentos neutros e sem yuxin para alimentar
0 yura (corpo); e ‘medicinas amargas’ para alimentar o huru yuxin (yuxin do olho),
aquele componente do corpo que V& os yuxin em sonhos e visoes e interage com eles no
mundo espiritual, e também, para trazer qualidades tsimu necessarias a funcdo de pajé:

forca e equilibrio no pensamento e na palavra (xind).

As medicinas

“Todas nossas plantas tem espirito, tem forca espiritual.”
(MATSINI YAWANAWA, fevereiro de 2016)

O mito sobre a origem das medicinas, conta que as medicinas do uni, rume, e
yutxi brotaram do corpo de um rua (rei) que foi o primeiro a morrer. Os antepassados
Yawanawa teriam ascendido ao céu fazendo uso dessas medicinas. Por respeito ao
sigilo com que é tratado este mito, que € um mito de poder do mukd, ndo explicitaremos
os detalhes do mesmo. Apenas destacaremos dois aspectos: primeiro, a relacao entre as
medicinas e a morte, pois é a partir da morte do rei que surgem as medicinas, que Sao 0
préprio corpo dele transformado em planta. Segundo, a transformacdo corporal que o
uso dessas medicinas pode ocasionar, ao ponto de permitir o transito de seres humanos
pelo mundo dos yuxin, também associado a morte.

A narrativa mitica sobre a origem das medicinas Kaxinawa coincide com a
narrativa Yawanawa, na qual, € a partir do corpo de um homem que morre e é
enterrado, que surgem as medicinas, cada uma delas como uma planta que brota de uma
parte do corpo do mesmo. Para os Kaxinawa, este homem teria sido ‘assoprado’, e seu
espirito ‘chupado’ para dentro do lago pela jiboia, ocasionando sua morte. Um detalhe
interessante € que este homem, Dua Busé, é irmdo de Dua Yube, quem casa com a

mulher-jiboia, e a partir de sua convivéncia com as jiboias, ele adquire o0s
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conhecimentos do nixi pde (uni). Uma vez transformado em plantas, Dua Busé avisa seu
irmdo em sonhos da sua transformagéo, e assim Dua Yube encontra o nixi pae (uni para
os Yawanawa), o kawa®® (chacruna), o yutxi (pimenta), o rume (tabaco) e outras
medicinas. Dua Yube prepara e toma o nixi pde junto a sua familia, e dessa forma, o
conhecimento da jiboia € apropriado pelos Kaxinawa.

Também na mitologia Yawanawa o conhecimento xamanico do uni seria fruto
da relacdo de parentesco estabelecida por um homem que casa com a mulher-jiboia.
Este mito, Nane putani, argumentamos, representa metaforicamente o processo
iniciatico dos pajés, e sera assunto do proximo capitulo.

A seguir faremos uma breve descri¢cdo do uso e outros aspectos relacionados ao
uso das medicinas do uni, rume, yutxi. Ndo pretendemos, de forma alguma, fazer um
estudo aprofundado de cada um, mas nos limitaremos, com base aos nossos dados de
campo, a descrever os usos dessas medicinas por parte dos Yawanawa dentro da pratica
da pajelanca.

Uni

“O uni é assim... a cada povo o criador deu uma forma dele se
comunicar, dele alcangar.” (MATSINI YAWANAWA, fevereiro de
2016)

O uni é a bebida usada nos rituais xamanicos. Seu uso é comum aos grupos do
povo Pano. E feita a partir da fervura do cipé do mesmo nome, uni (Banisteriopsis
caapi), e a folha kawa (Psychotria viridis). Segundo Matsini, o uni e a kawa, cada um
tem uma forca e eles se complementam. O uni e a kawa separados, cada um possuiria
uma “for¢a fechada, escura”, e somente apds serem fervidos juntos € que eles
“alcangam o brilho™.

O uni € considerado como um meio que o criador deu ao povo Yawanawa de se
comunicar com ele, de alcanca-lo. Antigamente somente os pajés tomavam uni, sendo
seu uso vetado as mulheres e criangas. Sendo um ‘espirito muito forte’, ele exige que
seja feito um resguardo antes e depois de ingeri-lo. O incumprimento do resguardo

poderia trazer como consequéncia o adoecimento.

%2 A folha, conhecida também como chacruna ou rainha, que fervida junto com o cip6 uni (ou nixi pae)
produz a bebida dos mesmos nomes: uni (ou nixi pae para os Kaxinawa)
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“Vocé toma e ele entra dentro do teu corpo e ele espalha dentro de vocé e
guando ele faz isso, ele quer que vocé faca dieta. Se ndo ele tem doenca
também, o nisun (loucura), dor de cabeca. Uni significa que esta nascendo,
entdo ele vai nascer dentro de vocé, e vocé vai ter as miragdes, e dentro das
miracBes vocé vai trabalhar tudo que vocé esta vivendo. Dentro dessa forca
0 pajé tem mais facilidade de se comunicar com a forca espiritual. E uma forca
que leva o pajé a se conectar com outras forcas que estdo longe, do espirito. Se
0 pajé ndo tem uni ele pode fazer, mas com uni fica muito mais aberto, muito
mais claro. Trazer a forca espiritual de lugares longe e fazer cura. Quando vocé
trabalha dentro de vocé é um outro vocé. Aquelas miragdes que vocé tem da
uma organizada dentro de vocé. Muitas pessoas passam por processo forte
porgue precisa organizar, precisa ajeitar, ele vai abrindo essas visfes e vai
deixar vocé no lugar certo.” (MATSINI YAWANAWA, fevereiro de 2016,
grifos meus).

Ao consumir o uni, ele se espalha, ‘nasce dentro’, toma vida, e se torna um outro
de quem o ingere. Ele passa a ser parte de quem o toma. Nesse sentido, as miracdes
parecem ser, para Matsini, consequéncia deste tornar-se um com o uni. E interessante
notar, também, que através do uni, o iniciando trabalha aquilo que esta dentro dele
mesmo, ou seja, aquilo que o iniciando traz dentro de si. O mesmo aconteceria com 0s
sonhos durante a dieta, que refletem o aprendizado necessario para aquele aprendiz
unico nagquele momento especifico. Durante minha dieta tive o entendimento de que ‘o
ponto de partida ¢ o aprendiz’, poiS mesmo fazendo uso das mesmas substancias e
evitando as mesmas, as experiéncias na for¢ca do uni e a partir dos sonhos variam
consideravelmente para cada aprendiz. Ainda, através dessa comunhdo com o uni, 0
pajé teria a possibilidade de se conectar com forcas do espirito que estdo longe, no
mundo dos yuxin. Trabalhar o uni, isto €, toma-lo, produziria uma transformacgédo no
interior de quem o toma, se tornando um “outro vocé”, transformado e organizado pela
forca dos yuxin. Ainda, a ideia de que o uni é trabalhado dentro do pajé, transmite a
ideia de se tratar de um processo longo e que requer o esfor¢o do aprendiz até chegar
‘no lugar certo’, da sabedoria e do conhecimento xaméanico. ESse processo, 0 percurso
até o conhecimento € semelhante a uma relacdo, onde a forga ‘aparece’, ‘conversa’ com
o estudante e ‘tira suas duvidas’.

“Se vocé tomar uni, e vocé prestar atencdo no que o pajé estiver fazendo, o
canto, o trabalho dele, ai vai abrir algo para vocé pode abrir miracéo, cores,
pode se emocionar. Se vocé tomar uni sozinha vocé vai conversar com essa
forca, ela vai aparecer pra vocé e vocé vai tirar suas duvidas. As vezes vocé
consegue entender melhor sozinho com vocé na forga, mas tem que ter muita
atencdo porque tem muitas forcas trabalhando ali. Pode ter forga negativa,
mas ndo significa que esta acontecendo aquilo, mas que vocé pode trabalhar,
mas tem possibilidade de acontecer, ai vocé pode trabalhar ou pra acontecer
ou pra ndo acontecer.” (MATSINI YAWANAWA, fevereiro de 2016, grifos
meus)
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Ainda, aprender na forga, e, sobretudo, fazé-lo sozinho, implicaria a
possibilidade de encontro com outras forgas, que podem ser positivas ou negativas.
Nesta passagem Matsini se refere a um tipo de ‘miracdo ruim’ que pode mostrar eventos
negativos, tais como doencas ou acidentes, que podem ou ndo vir a se concretizar.
Recordemos que as doencas e acidentes sdo considerados como resultado da acdo
vingativa ou predadora dos yuxin. Assim, ao tomar uni, o estudante lida com diversas
forcas do mundo espiritual, interagindo com os yuxin, sejam estes aliados ou
predadores.

Por outro lado, também ouvi em algumas ocasides meus informantes relatarem
ter tido visOes positivas, relacionadas a encontros e viagens desejadas. E, nesses casos,
por vezes o relato vinha acompanhado da afirmagéo: “Eu vi o futuro”. Assim, a tarefa
do iniciando de ‘trabalhar a miragdo dentro dele’, seria fazer uso do seu xina, forca do
pensamento (e palavra), para agir sobre a realidade, fazendo com que um evento
aconteca ou deixe de acontecer.

Tive a oportunidade de assistir a um feitio de uni durante minha dieta. Dois
troncos foram fincados horizontalmente no chdo como base, e encima foi colocada uma
vara transversal, de onde ficaria pendurada a panela contendo o liquido. Inicialmente as
tarefas giravam em torno do manejo do cipd. Colher, cortar, e posteriormente bater os
pedacos do uni. Notei que, embora houvesse um movimento de uma dizia de homens,
somente dois, Matsini e Keya, mexiam diretamente nas panelas. Ambos sdo iniciados
no muka. Os outros se dedicavam a outras tarefas, como buscar agua, rachar lenha, ou
‘trazer sua forga’ através de cantos. Vi, inicialmente, s6 o Matsini batendo o cipd, e
depois alguns homens indicados por ele. Ele mesmo comentou que “o uni era bom
somente um bater”. O fato de serem apenas os iniciados a mexerem diretamente na
panela de uni, ou baterem o cipd, poderia estar relacionada a essa no¢éo do xind, como
pensamento e forca espiritual que pode ser transmitida através do sopro, do contato, e
neste caso, pela manipulacdo da bebida. A manipulacdo da kawa, antes de entrar na
panela, teria a restricdo de ndo poder ser colhida nem tocada por mulheres menstruadas.
Quando indaguei sobre o porqué desse impedimento as mulheres menstruadas de
tocarem e mexerem na folha kawa, obtive a resposta, similar a varias ocasioes em que
perguntei sobre o motivo de alguma restricdo durante a dieta ou norma de conduta de
modo geral, que “¢ assim desde os nossos ancestrais”. Como vimos anteriormente, 0s
mitos e narrativas antigas, assim como os relatos dos mais velhos sobre como era

antigamente legitimam e embasam a maior parte dos comportamentos sociais e rituais
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Yawanawa. Contudo, podemos inferir que a restricdo das mulheres menstruadas a
manipular a folha kawa seja uma forma de garantir a qualidade tsimu que faz possivel
‘ver os espiritos’ e interagir com eles, qualidade aparentemente oposta ao bata,
associado a mulher.

Certo dia de manhd, fomos, todos os que estdvamos presentes naquele momento
no Samakei, chamados para colher kawa para o feitio. Naquela manh& no Samakeli,
éramos uma dazia de pessoas entre homens, alguns deles iniciados, que teriam chegado
de visita apenas para trabalharem no feitio, ou seja, ndo estavam em dieta; as jovens
estudantes das medicinas, os cacadores, dois grupos de visitantes e eu, que estdvamos
todos em dieta. Nos foi indicado que colhéssemos kawa de um tipo especifico que ‘tem
mais kene’. Essa caracteristica presente na fisionomia da folha afetaria o efeito da
bebida, que daria mais miracdo de kene. Uma vez na panela, o cip6 e a folha foram
fervidos durante toda a noite, sendo possivel ouvir 0s sopros e os cantos dos pajés até o
dia raiar. Notei que durante toda a noite tinha iniciados cuidando do fogo e das panelas,
enquanto o som dos saitis era permanente.®® Em alguns momentos os pajés faziam uso

do rume. Vejamos a seguir sobre essa medicina.

Rume

O rume ou nawe é o tabaco, que é usado na forma de rapé pelos Yawanawas e
diversos povos do grupo Pano. Assim, a palavra rume refere-se comumente ao rapé, po
do tabaco misturado com tsunu, cinza de uma arvore da floresta. A combinacdo € moida
no pildo e peneirada de forma a ficar um p6 bem fino. Outros povos Pano, como 0s
Katukina, Kaxinawa, Puyanawa, dentre outros, também utilizam desta medicina, sendo
que o resultado pode variar consideravelmente em forca, textura e cheiro dependendo
dos ingredientes utilizados, que de forma geral, incluem sempre o tabaco e algumas
ervas da floresta, que agregam propriedades especificas. Embora outros povos apreciem
diversos tipos de misturas, atribuindo a cada uma delas as propriedades medicinais das
ervas que o compdem, os Yawanawa preferem usar apenas o rume e o tsunu para seu

preparo. A forma de uso é através do sopro. Os instrumentos para a aplica¢do do rume

%3 Nas diversas ocasides anteriores em que participei do preparo da bebida junto ao grupo do Santo
Daime, observei uma dindmica similar no cuidado permanente com as panelas em fervura, o que podia
durar por toda a noite. Os hinos ou canticos sempre acompanhavam o processo, segundo 0s seguidores
daimistas, para ‘chamar a for¢a do Daime’.
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sdo o tepi e o curipe. O tepi € um cano de 0sso ou bambu para aplicar rapé, com uma
boca mais larga e outra menor, onde uma pessoa sopra o rapé na narina da outra pessoa,
enguanto a outra recebe o sopro, um sopro em cada narina. O curipe € um aplicador de
rapé, de uso pessoal, também com uma boca mais larga e geralmente menor, e outra
mais comprida e estreita, com o0 qual a pessoa pode soprar 0 rapé em si mesma,
assoprando na boca mais larga enquanto recebe o rapé na narina pelo cano mais fino.
Seja no tepi ou no curipe, coloca-se uma quantidade na palma da méo, a qual € dividida
em duas partes, uma para cada narina. Aplica-se primeiro em uma narina, e depois na
outra.

A forca de uma aplicacdo estaria, ndo somente na forca da planta, mas também
no sopro. Certa vez, uma conhecida Kaxinawa me disse: “O rapé sempre ¢ bom, o que
as vezes ndo é bom é o sopro”. Em repetidas ocasides fui instruida a prestar muita
atencdo de quem recebia 0 sopro, pois a energia de quem sopra passaria a quem o
recebe. Esta precaucdo deve ser especialmente observada durante o periodo de dieta, em
que a recomendacao é que se receba o sopro somente de quem também esta em dieta, ou
de alguém, geralmente da familia mais préxima, em quem se tem plena confianca. A
importéncia do sopro pode ter sua base no fato que o0 mesmo é um dos veiculos em que
pode ser transmitido o xind®.

Segundo o pajé Matsini, o rume é a planta portadora da forca, enquanto que a
funcdo do tsunu seria apenas de afinar o pd. Ja os Kaxinawa atribuem forcas especificas
a cada cinza com a qual é misturado o tabaco com o fim de obter o rapé. Antigamente o
rume era somente usado pelos pajés, que o usavam “dentro do estudo do
desenvolvimento espiritual para ter mais capacidade na palavra... toma o rapé e sente
aquela forca para fazer cura, uma béncéo, o vekush... usa essa forga”.

Matsini era bastante enfatico em apontar que existe o ‘momento certo’ para fazer
uso dessa medicina. Da mesma forma, 0 jeito certo de tomar estaria relacionado ao
fortalecimento do xind através do equilibrio, calma, concentracdo e uso da palavra
certeira.

“Tem 0 momento de tomar. Por exemplo, quando estd na dieta. Quando esta
passando por muitas cosas, muito estresse, toma um rapé forte para dar uma
aliviada naquelas coisas. Também no momento de decisdes, antes de tomar uma
decisdo toma um rapé e concentra. Toma de manhd para fazer um vekush, para
desejar um bom dia, e no final de tarde, para ‘se equilibrar’, antes de tomar
banho, para dar uma acalmada, concentrar. Também no momento da
palavra, a gente usa muito antes de conversar, para firmar mais, para ter certeza

® para uma anélise sobre o xin e as formas como & transmitido entre os Kaxinawa ver Haibara (2016).
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do que esta dizendo. A medicina, assim como ela faz bem, se ndo usar do jeito
certo ela tem doenga também.” (MATSINI YAWANAWA, fevereiro de 2016,
grifos meus)

O rume € usado também durante os rituais de uni, pois, para 0s Yawanawa,
ambas medicinas, 0 uni e 0 rume, combinam e ‘trabalham bem juntas’. Alguns fazem
uso do rume antes de tomar o uni, ou em momentos em que a forca estd muito grande,
para ‘baixar a forg¢a’. A escolha do momento em que cada um faz uso do rapé parece ser
bastante pessoal e responde a critérios como tomar rapé quando se esta muito na forca
do uni para poder baixa-la, para poder cantar, para realizar um vekush (somente no caso
dos iniciados), dentre outros.

O respeito pelo espirito do rume implica em fazer um resguardo, em momentos,
como por exemplo, depois de uma noitada de uni, onde a maioria usa de varias
aplicacdes durante o ritual. A dieta consiste em evitar relacbes sexuais e carnes como
paca, cutia, e porco novo.

O uso do rume parece bastante importante como parte da agéncia xamanica, e
aparece em alguns relatos dos nossos informantes de momentos significativos de

aprendizados ‘na for¢a’, como veremos no proximo capitulo.

Kapum

O kapum é um emético® usado pelos Yawanawa e outros povos Pano para fazer
uma purga ou purificagdo fisica através do vomito. Consiste na aplicacéo da secre¢édo da
rd kapum em ‘pontos’ ou queimaduras superficiais feitas na pele com um cip6 chamado
titica, apds ter ingerido grandes quantidades de caicuma. O numero de pontos varia
conforme critérios tais como quem esta recebendo a aplicacdo, se ela é crianga ou
adulto, se € homem ou mulher, segundo o tamanho e peso da pessoa que 0 recebe, e 0
objetivo almejado com a aplicacdo. A diferenca do uni e do rume, o uso do kapum néo
esta associado exclusivamente & pratica xamanica, sendo mais associado a formacéo de
corpos saudaveis e fortes. Contudo, incluimos o kapum nesta sess@o por ser uma das
medicinas utilizadas durante a dieta, especificamente no fim da mesma, que tem como
funcao ‘fechar a dieta’ e fortalecer o corpo apds o longo resguardo.

O kapum tem varias funcdes para os Yawanawa. Em criancgas é usado para ‘tirar

a preguica’, a partir dos 7 a 8 anos. O motivo para isso, segundo Matsini, seria que na

% Substancia de efeito vomitivo.
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vida na floresta as criangas aprendem a fazer tudo muito cedo, como pescar, a andar
junto com os pais. Nessas caminhadas pela floresta a crianga precisa estar muito atenta,
percebendo tudo em sua volta. A criangca nao pode andar com sono, pois nesse caso ela
poderia pisar em um espinho, ser picada por uma cobra, ou se machucar. Notamos aqui,
novamente, a importancia da constante formagdo do corpo Yawanawa, sendo o kapum
uma medicina muito utilizada com esta finalidade.

A preguica é uma caracteristica que os Yawanawa evitam com diversos meios,
como o kapum. Em algumas ocasides me foi possivel observar que elementos
associados a preguica sdo constantemente evitados, sendo uma ofensa, para um
Yawanawa, ser chamado de preguigoso. Algumas vezes vi alguns primos brincando de
chamarem de preguicoso um ao outro, sempre em tom de zombaria. Associado a
preguica esta a ma sorte na caca, ou na pesca e nao ser trabalhador. Segundo Matsini:
“Quem da o sono ¢ a preguiga, o kapum vai tirar a preguica, ajuda a prevenir doenca. O
corpo fica imunizado.”

Ainda, o kapum seria uma espécie de vacina, inclusive, por vezes, ela é chamada
dessa forma; que, aumenta a imunidade e protege contra as doencgas. Antigamente era
usado no caso de febre, que os antigos chamavam de saki. Era aplicado também, nas
mulheres, apds dois ou trés meses do parto, apds ter cessado o sangramento, para que a
mulher recupere suas energias. Também era usado nos casos de envenenamento, para,
através do vémito, eliminar o veneno do corpo.

Segundo Matsini, o kapum seria fundamental para o pajé, pois

“a pessoa que toma muito uni, ele tem um txita, tipo aquela borra que fica no
fundo, isso fica no estomago, pode dar pregui¢a, shukaxi. Ai tem que tomar
kapum pelo menos uma ou duas vezes ao ano para limpar.” (MATSINI
YAWANAWA, fevereiro de 2016)

Também existe uma forma correta de aplicar o kapum, de manha cedo em jejum
e tendo ingerido uma enorme quantidade de caicuma, que ajudaria a realizar a limpeza.
Embora representantes de outros povos, principalmente jovens pajés que realizam
trabalhos xamanicos nos grandes centros urbanos, tenham flexibilizado certas regras,
como os horérios de aplicacdo, e facam uso de agua no lugar de caicuma, os Yawanawa
parecem ser bastante rigorosos com as formas como o kapum é aplicado. Na aldeia,
apenas dois ou trés especialistas estariam ‘habilitados’ a fazerem aplicagdes de kapum.
Para Nani Yawanawa, quem aplica o kapum geralmente € um velho, um sabio, alguém
trabalhador, reforcando a ideia que essas qualidades seriam transmitidas por quem

aplica a quem recebe a vacina. Se ndo houver caiguma (feita por alguma mulher), da
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mesma forma como ocorre com a dieta xamanica, ndo ha aplicacdo de kapum. Outro
cuidado rigorosamente observado € o horario da aplicacdo, a qual é feita sempre ao
amanhecer do dia, nunca no sol quente. Segundo Matsini, “dizem que no tempo que
tinha guerra eles pegavam um escravo e dava (kapum) no sol quente para ele sentir
ruim. O corpo fica quente e isso pode prejudicar depois.” Esta Gltima citagdo reforca a
relagdo proxima entre saide ¢ doenca, onde a mesma ‘medicina’ pode gerar o efeito
contrario quando usada de um jeito incorreto.

O kapum seria a medicina que fecha a dieta apds o periodo de reclusdo. Segundo
pude observar, é considerado ideal que sejam feitas trés aplicagdes durante a Ultima
semana. Apds a ultima aplicacdo (ndo somente no caso do fechamento de dieta, mas em
todos os casos que aplicar kapum) a pessoa deve realizar uma dieta bastante rigorosa de
pelo menos dez dias sem nenhum alimento doce, rume e nem uni. Agua pode ser
consumida normalmente. No caso do fechamento de dieta, € possivel tomar uni até
antes da Ultima aplicacdo da vacina, ap6s a qual deve-se evitar também o consumo do
uni. Segundo Matsini, os resultados da dieta seriam mais evidentes apos a aplicacédo de
kapum, fato que pude comprovar apos a primeira aplicacdo do kapum ao chegar ao final

da minha dieta.

Mestre

“Quem abre a dieta tem uma relagdo muito forte com a pessoa que faz a dieta,
por isso eu tenho uma ligagdo muito forte com o Tatd.” (MATSINI
YAWANAWA, fevereiro de 2016).

A figura do mestre € um elemento fundamental na aprendizagem xamanica,
durante o processo da dieta. Peres Gil (1999) identifica, nos relatos dos iniciados, a
transmissdo de conhecimentos Xxamanicos: rezas e cantos, prioritariamente entre
parentes proximos, de pai para filho, entre cunhados e outros do tipo. O sigilo em
relacdo a esses conhecimentos se deveria ao fato do conhecimento xaménico estar
relacionado tanto ao poder de curar como de matar. Assim, 0 conhecimento seria
partilhado apenas para pessoas de suma confianga do mestre.

O mestre tem um papel fundamental na aprendizagem do iniciando na dieta do
muka, pois ¢ ele, ja iniciado, que ja ‘conhece’ o muka, e tem uma relacdo de parentesco
com seu espirito, quem apresenta o iniciando ao espirito do muka. Nas palavras de

Matsini,
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“Ai eu conheco ele, eu posso chamar de meu avd, meu pai, meu irmao, meu
primo. Ai eu falo com ele que essa pessoa ouviu falar de vocé e quer te
conhecer... ele vai ficar de costas.. mas ¢é isso mesmo.” (MATSINI
YAWANAWA, fevereiro de 2016).

O fato de o muka ficar de costas para o iniciando denotaria um estranhamento
inicial, que ap6s um ano, em que o espirito do muké da a volta ao mundo e retorna ao
mesmo lugar, se a dieta tiver tido sucesso, ele finalmente reconheceria o0 novo iniciado,
dando a ele o que ele pediu no momento da iniciagdo, conhecimento, poder, forga
espiritual.

Nas dietas menores € 0 mestre que reza o seya, plasmando atraves de sua reza o
que o iniciando deseja alcangar no mame, yutxi ou nane que o estudante bebe para
iniciar a dieta. Em todos o0s casos, 0 mestre acompanha o iniciando durante todo o
processo, realizando a mesma dieta. O pajé mais experiente interpreta os sonhos do
iniciando, transmite 0s cantos e rezas que o iniciando deve ver e ouvir, e fazer o esforco
de memorizar. Uma vez me foi dito que quando o iniciando cumpre bem todos os
resguardos da dieta, tanto ele como o mestre sonham um com o outro. Quando o
iniciando recebe algum ensinamento em sonhos e consegue recorda-lo, seria um dos
sinais de que a dieta teve sucesso.

Segundo Matsini, “a responsabilidade da dieta ¢ de quem estd fazendo, mas mais
ainda de quem abriu”. Ainda, a transmissdo de ensinamentos seria func¢do destinada
apenas ao mestre. Durante meu resguardo de um més, Matsini, que foi quem ‘abriu a
dieta’, isto é, quem rezou o Seya que tomei, observou a importancia de entrar na dieta
junto comigo, ‘para que eu ndo ficasse sozinha’. Também apontou a importancia de
todo dia eu comentar como estava me sentindo, assim como 0s sonhos que tivesse. Era,
ainda, muito importante que todas as ddvidas ou perguntas que tivesse fossem
direcionadas apenas a ele, pois, outras pessoas que ‘ainda estdo aprendendo’ poderiam
passar uma informacéo incompleta ou errada.

Também observei a interacdo de Matsini com as cinco jovens que entraram na
dieta no mesmo periodo, suas filhas e sobrinhas, as quais dava conselhos e detalhes de
como conduzir os cantos, ele passava as coordenadas do que elas deveriam fazer
durante os rituais, e ap6s 0s mesmos comentava o0 que tinha observado e ‘visto na
for¢a’. Em outras ocasides vi o Matsini instruindo os cagadores que também estavam
em dieta sobre a forma de ‘usar a folha’ da dieta ou contando historias e anedotas que

traziam algum ensinamento. Durante o feitio de uni que presenciei no Samakei, era
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Matsini que dava as coordenadas do tempo de cozimento, as instru¢es do que cada um
devia fazer, e ficou responsavel por grande parte da bate¢do do uni que seria fervido.

O pajé Tata teve uma presenca frequente durante os rituais realizados no
Samakei durante meu resguardo. Neles, era sempre o velho Tatd quem iniciava 0s
cantos e muitas vezes contava historias na lingua, que lamentei muito ndo conseguir
compreender. Quando o Tatd cantava, todos acompanhavam na voz, e quando ele
falava, seja para contar historias ou dar conselhos, todos, inclusive, e principalmente os
ja iniciados, como o Matsini, seu neto Rasu, e outros, prestavam bastante atencdo. Em
varias ocasides vi 0s pajés mais jovens e as jovens estudantes registrando no gravador
0s ensinamentos de Tatéa.

Contudo, foi possivel notar que a aprendizagem xamanica dista de ser um
processo que siga um curriculo pré-determinado, mas pelo contrario, parece depender
muito do interesse e do esfor¢o do aluno. Nas palavras de Matsini:

“A dieta é uma porta para varios saberes, se vocé quiser saber sobre o uni, sobre
0 rapé, sobre o0 povo Yawanawa, mas depende do seu interesse, ndo € como uma
escola de linguas, onde o professor diz 0 que vocé vai estudar, vocé tem que
escolher e ir atras.” (MATSINI YAWANAWA, fevereiro de 2016).

A afirmacédo de Matsini coincide com o relato de Kuni (Oliveira, 2012), em que,
uma vez na dieta, ele pede ao pajé Yawarani que faca alguma reza ou que cante, ao que
Yawarani responde que ‘era isso que ele estava esperando’. Ainda, quando Yawarani
comeca a rezar, ele menciona que seria bom se ele estivesse doente, porque a reza, € a
aprendizagem da mesma por parte do Kuni, seria muito mais efetiva diante de uma
situacdo real de doenca. Vemos aqui que a aprendizagem xamanica carregaria em Si
uma caracteristica presente nos processos de aprendizagem indigenas, onde,

“Nossa educagdo ¢ feita todo dia, em todo lugar da nossa terra, é no rio, € na
pescaria, é na cacada, no acampamento, a tarde, a noite, no amanhecer do dia,
compartilhando o alimento, no trabalho comunitario, escutando a lideranca falar.
[...] Ela é feita oralmente, ¢ feita na pratica. Ndo tem nada agendado. Na hora
que acontece vai sendo ensinado”. (NANI YAWANAWA in: CARRILLO,
2013)

O mesmo seria valido para o caso da aprendizagem xamanica, onde nao tem
agenda, cronograma ou curriculo, mas o que é aprendido depende, em primeiro lugar,
como vimos, do que o aprendiz traz consigo, e ird ‘trabalhar na for¢a’ das medicinas, e
em segundo, do préprio esforco e vontade de aprender deste, onde o préprio contexto,

como, por exemplo, uma doenga real, um dia chuvoso, dentre outros, podem determinar
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0 que o aprendiz ira desenvolver: aprender uma reza de cura ou aprender a controlar 0s

fendmenos naturais.

Mitos, rezas e cantos

‘Ver’ e ‘ouvir’ constituem dois processos importantes na aprendizagem
xamanica. ® Muitos dos aprendizes, para mencionar que tem algum tipo de
conhecimento ou habilidade na pratica xamanica, se referem aos mesmos usando esses
termos, 0 que também implicaria no esfor¢o do iniciando de ‘incorporar’ esses
conhecimentos. O uso das ‘medicinas’ propiciaria um estado corporal que estimularia a
‘incorporacdo’ dos mesmos. Alguns autores como Lagrou (1996) se referem a este
processo como ‘memorizagdo’, o que deve ser entendido dentro perspectiva do corpo
Pano, onde a memoria reside no corpo.

A observacdo dos termos nativos como xinaya ou tsimuya, ‘aquele que tem
pensamento’ e ‘aquele que tem 0 amargo’, sugere que o conhecimento e o poder passam
a ser parte do corpo do iniciado. Ainda, como vimos, o tsimu é a categoria que engloba
as ‘medicinas’, que sdo, por sua vez, consideradas ‘espiritos muito fortes’, como no
caso do muka, que o iniciado passa a chamar de pai/mae, primo/a, irmd/o. Da mesma
forma, expressdes como ‘plantar o muka dentro de si’ ou ‘plantar o muké no coragao’
transmitem a ideia de que o muka passa a habitar dentro do iniciado, se tornando parte
dele. Assim, a incorporagdo de conhecimentos estaria relacionada ao sentido do termo
nativo samakei, ‘se tornar um com’, pois as ‘medicinas’ ndo seriam somente meios para
obter os conhecimentos, mas elas proprias seriam ‘espiritos’ portadores de
conhecimentos, com o qual o iniciando ‘se torna um’. O processo do samakei ou
‘tornar-se um com’ o espirito do muké acontece no corpo do iniciado, que, como vimos
capitulos acima sobre o corpo Yawanawa, trata-se de um corpo dotado de yuxin, de
memoria, de agéncia.

Os mitos sdo um aspecto fundamental da aprendizagem xamanica relacionados
ao ‘ver’ e ‘ouvir’. Existem alguns mitos, chamados de ‘mitos de poder’, ou ‘histérias do
muka’ que somente sdo revelados aos iniciandos. O poder desses mitos consistiria em
que eles contem informacg0es sobre a origem e cura das doencas. As passagens desses

mitos, ao serem rezadas (recitadas ou cantadas), teriam o poder tanto de produzir como

% O mesmo fato foi consTatado anteriormente por Peres Gil (1999), que identifica os termos niki para
‘escutar’ e uy para ‘olhar, ver’.
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de curar doencas. Outros mitos, e histdrias, sdo de dominio mais geral e servem como
referéncia de conduta entre os Yawanawa.

Uma observacdo importante a respeito dos mitos é a forma de transmissdo dos
mesmos. Todas as ocasifes em que ouvi um mito foi no contexto xamanico, dentro de
um ritual de uni, por vezes acompanhado da recomendagdo de Matsini de ‘estudar’ o
mito durante os proximos dias, isto €, lembrar de todas as partes da historia ¢ ‘sentir’
(no corpo) seus significados. ‘Estar na for¢a’ do uni seria o contexto adequado para que
0 estudante possa incorporar os mitos, ‘fazer-se um com’ eles. Apds ter ouvido o mito,
0 estudante deve, nas palavras de Matsini, “fazer estudo”, o que significa lembrar
constantemente das passagens do mito, analisar seus significados. Neste ponto, além do
esforco pessoal do estudante, € importante também o seu background, pois a maneira
como cada um ira interpretar o mito, ou as passagens que terdo maior ou menor
ressonancia dependerdo em grande medida das experiéncias de vida e conhecimentos
prévios do mesmo. Esse € um ponto que observei em relacdo, tanto ao aprendizado dos
mitos, como do aprendizado através dos sonhos e através das visées do uni, dentro do
contexto das dietas Yawanawa. Em certa ocasido Ina Yawanawa comentou sobre a
forma de transmissdo dos mitos pelos velhos sabios. Eles, ao contarem as passagens dos
mitos, perguntavam as criancas e jovens o que eles fariam no lugar do protagonista, ou
0 que eles achavam dos feitos narrados. Para Ind, as respostas das criangas e jovens
permitia aos velhos conhecerem a indole e personalidade de cada um.

As rezas (shudnka), os cantos de cura (meka), a massagem (sheyua) e a
aplicacdo de remédios da mata seriam as formas que o pajé utiliza para ativar a acdo dos
yuxin (Peres Gil, 1999). Além dessas, conforme pude observar, faz parte da préatica
xamanica o dominio do vekush, uma espécie de béncdo através do sopro que o pajé
realiza sobre o corpo de outra pessoa, seja para baixar a forca, realizar alguma cura ou
harmonizar as suas energias. O ato de soprar sobre 0 copo de uni antes de servi-lo a
outra pessoa também é chamado de vekush. A ideia de que algo de quem sopra é
transmitida através do sopro esta implicita em praticas como o a reza (shuénka), o seya,
vekush e o sopro de rume, e estad relacionada ao xind. Os primeiros trés podem ser
executados exclusivamente pelos pajés iniciados, e o ultimo, embora nédo restrito aos
iniciados, observa alguns cuidados. Durante a dieta, o estudante ndo deveria receber o
sopro de ninguém gue ndo esteja na dieta, nem de alguém que ndo seja de sua absoluta

confianca.
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O que é denominado como reza (shudnka) é uma sequéncia melddica com
finalidade especifica, de cadéncia ritmada, diferenciadamente mais pausada e de tom
menos festivo que o saiti. A forma em que as rezas sdo transmitidas seria ‘vendo’ e
‘ouvindo’ o mestre fazer a reza para curar uma pessoa. Segundo Peres Gil (op.cit.), 0s
yuxin que auxiliam nas curas através das rezas sdo seres personificados, tais como 0s
personagens miticos.

Em relacdo aos cantos, eles também fazem parte do contexto dos rituais de uni.
Os mais frequentemente entoados sdo os saitis (que significa ‘festa’ ou ‘gritar’),
também usados nos mariris durante os rituais de uni. Os meka, ou cantos de cura, s&o
cantados em circunstancias muito especificas de doenca ou tratamento espiritual.
Existem também os saiti vanaya, que sdo cantos de forca que, assim como 0s meka, sdo
aprendidos durante a iniciacdo do muka. Ja os saitis sdo de dominio mais abrangente,
sendo comumente entoados, reproduzidos e, até criados, tanto pelos iniciados quanto
pelos estudantes das medicinas nos rituais xamanicos, e conhecidos por todos na aldeia,
entoando-los em grandes coros nas festas mariri durante os festivais.

Durante o0 més que permaneci no Samakei, observei alguns tipos de cantos
diferentes que eram intercalados em momentos diversos durante os rituais de uni.
Geralmente, o ritual iniciava com cantos a cappella® , entoados pelo Tata, e
acompanhado por todos os presentes. Em algumas ocasides eram também entoados
cantos de mariri, formando uma roda girante. Depois, iniciava-se um periodo com
cantos acompanhados de violdo. Entre os Yawanawa, a diferenciagdo na nomenclatura
(shuanka, meka, saiti vanaya e saiti) parece estar relacionada com a funcao de cada tipo
de canto e as forcas que os mesmos evocam. Ouvi, em diversas ocasides, que certo saiti
serviria para ‘trazer de volta uma pessoa quando estd muito na forga’, ou que
determinado saiti trazia a forca dos passaros, do sol ou do amanhecer do dia,
respectivamente. Ouvi também, que determinado meka era cantado somente em
situacOes especificas de cura. Ainda, durante os rituais me foi possivel perceber nuances
no tom de voz, na musicalidade, no ritmo, possivelmente seguindo esse critério, para
chamar a forca, manter a forca, chamar a miracao ou trazer a forca especifica de algum
elemento da natureza. Certa vez, ouvi Matsini instruindo suas filhas e sobrinhas sobre a
forma de iniciar os cantos, em um tom mais baixo, para, depois que a forca chegasse,

cantarem em um tom mais alto e em um ritmo ‘mais animado’. Assim, ndo somente a

% Musica vocal sem acompanhamento musical.
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melodia e letra seriam importantes ao entoar 0s cantos, mas também a forma como séo
entoados, e ainda, a intencionalidade que é colocada neles. Conforme afirmado por
Hushahu, que ¢ dona de uma potente ¢ melodiosa voz: “A voz tem que vir do coragdo”.
Da mesma forma, algumas das jovens estudantes com quem convivi durante a dieta, se
encontravam fazendo a dieta do yutxi com o objetivo de ‘abrir a voz’ para cantar.
Notamos, assim, a grande énfase que € dada, ndo somente ao canto, mas também a

maneira de cantar dentro da aprendizagem xamanica.

Sonhos

“Quando a gente dorme € como se a gente morresse, a gente sai € vai viajar. Por
isso na hora de acordar, até umas sete € bom tomar um banho, para tirar tudo
que ficou no corpo, limpar e comecar bem o dia” (MATSINI YAWANAWA,
fevereiro de 2016)

Os sonhos constituem, durante todo o processo de iniciacdo do pajé, um aspecto
fundamental da aprendizagem xamanica. Grande parte do que se aprende durante a dieta
é atraves dos sonhos. A importancia que os Yawanawa dao aos sonhos, tanto no dia a
dia, como, especialmente, durante o processo de iniciacdo dos pajés, revela seu papel
fundamental como meio de aprendizagem xamanica. Os sonhos trariam as licdes a
serem aprendidas durante o sono, e que devem ser, posteriormente, aplicadas em estado
de vigilia. Alguns iniciados relataram terem recebido ensinamentos dos seus
antepassados através dos sonhos, onde os iniciandos viam os primeiros realizando curas
ou ouviam eles fazendo rezas ou entoando cantos. Ainda, € comum que 0s iniciandos
recebam, em sonhos, alguns objetos simbdlicos como o maiti (cocar) ou uma lanca,
como parece ter sido o caso do pajé Yawarani, segundo relata Peres Gil (1999). Outros
elementos significativos podem aparecer nos sonhos, que dizem a respeito da prépria
histéria de vida, capacidades e objetivos de quem sonha. No contexto atual do
xamanismo Yawanawa, com a abertura da possibilidade de iniciados nawa, novos
elementos aparecem nos sonhos, cujos significados devem ser destrinchados pelo
iniciando e o pajé que ‘abriu a dieta’ para ele®. O sucesso da dieta seria comprovado se
0 iniciando sonha com gquem ‘abriu a dieta’ e/ou com seus antepassados que possuiam

conhecimentos xamanicos.

% para um relato detalhado dos sonhos vivenciados por um nawa durante sua iniciagdo conferir Altheman
(2013).
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Como vimos anteriormente, a legitimagdo do aprendizado através dos sonhos
ndo seria exclusividade do aprendizado xamanico Yawanawa, pois é comum, entre as
jovens mulheres Kaxinawa que buscam aprender as técnicas de tecelagem, terem um
sonho em que uma antepassada lhes ensina algum kene, que deverdo aprender em
sonhos e praticar em estado de vigilia; assim como no caso dos jovens cacadores
Kaxinawa, que sonham com o trago da presa de caca desejada ou o local onde ela se
encontra e deverdo, em vigilia, aplicar o conhecimento revelado para ter sucesso na
cacada (Lagrou, 1998; McCallum, 2001). Também as mulheres aprendizes das técnicas
de pintura corporal Yawanawas teriam, a revelagdo em sonhos, do sucesso ou fracasso
de sua aprendizagem. Sendo a jiboia a dona do kene, seria ela a quem as mulheres
desejosas em aprender os desenhos devem pedir que lhes ‘entregue o kene’. Conforme
me foi dito, a forma de realizar o pedido seria passando as maos sobre a pele da jiboia,
enquanto se faz a ela o pedido para ‘ter o kene’. Ato seguido, deve ser iniciada uma
dieta, evitando ter relagcdes sexuais e comer alimentos pesados. Segundo Peres Gil
(1999), o pedido também poderia ser feito ao se encontrar o rastro do animal. Em ambos
casos, um sonho revelaria o sucesso ou fracasso da aprendizagem. Se a mulher sonhasse
com uma velha parente falecida lhe entregando um palito ou carogo de urucum e lhe
mostrasse algum desenho, e ela, em vigilia conseguisse reproduzi-lo, a aprendizagem
teria sucesso. Caso a velha desenhista ndo lhe entregasse nada, ou, caso a mulher
acordasse do sonho antes de aprender o desenho, seria um sinal que a aprendiz nunca
iria alcancar as habilidades no desenho dos kenes. (ibid.)

Vimos anteriormente que a cosmologia Yawanawa concebe a existéncia de uma
realidade visivel e outra invisivel, em que uma influencia a outra. Se, como afirmam os
Yawanawas, durante o sono, o huru yuxin se desprende temporariamente do yura para
andar pelo mundo dos yuxin, os sonhos seriam um importante meio de comunicagédo
entre 0 mundo humano e ndao-humano. Se considerarmos também que é através do
contato e aproximacdo do xamd com o mundo dos yuxin que o0 pajé adquire seu
conhecimento, entdo, os sonhos se constituem como fonte importante do aprendizado
Xamanico, como o resultado do contato do pajé com o mundo dos yuxin.

Certa vez, 0 pajé Matsini, estando em dieta, contou que teve um sonho em que
ele viu um pé de acai que ele nunca tinha visto antes. Ele tentou alcancar dois cachos
grandes que estavam em uma altura fora do seu alcance. Para ele, era um sonho ‘muito
bom’, que significava que ele ja tinha encontrado o conhecimento que desejava

alcancar, e era s0 questdo de tempo e esforco para ele conseguir alcanca-lo. Segundo
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Matsini, o proprio pajé Tata teria se tornado o pajé poderoso que é, porque, em um

sonho, ele comeu um carogo de acai do mundo dos yuxin.

A transformacgao do pajé

Como vimos, dentre os Yawanawa, alguns processos estdo presentes (nédo
necessariamente na mesma ordem ou intensidade) em todos os relatos de iniciacdo
Xxamanica, e inclusive em varias narrativas miticas: a incorporacdo de saberes, tais como
rezas, cantos de cura e uso de plantas; a ingestdo de ‘medicinas’ ou substancias
alucindgenas; a realizacdo de resguardos rigorosos; e, a superacao de certas provas. O
aprendiz deve cumprir uma dieta, a qual reduz drasticamente a quantidade de alimentos
que podem ser ingeridos, elimina o consumo de alimentos doces e permite apenas beber
bebidas azedas, como a caicuma, e substancias amargas (tsimu) como mukd, uni
(ayahuasca), rume (tabaco) e yutxi (pimenta). Como vimos anteriormente, 0 mundo
humano Yawanawa € constantemente afetado pela acdo dos yuxin, pertencentes ao
mundo ndo-humano. Assim, 0 xama € aquele que acentua sua natureza yuxin atraves da
transformacdo de seu corpo, permitindo-lhe transitar entre os diferentes dominios do
COSMOS.

Segundo Peres Gil (2001), se o que tém em comum os diferentes seres que o
habitam é precisamente a possessdo de yuxin, 0 que permitiria a aproximacao do pajé a
estes outros seres seria esta transformagdo do seu corpo acentuando a sua natureza
yuxin. Dessa forma, a ligacdo que estabelece o iniciando durante o periodo de
aprendizado com o mundo dos yuxin e dos antepassados através dos sonhos e das visdes
do uni é de grande importancia, principalmente, se consideramos que uma das fontes de
poder do pajé é sua capacidade para lidar com esse mundo. Da mesma forma, o pajé
transita entre o dominio humano e aquele dos yuxin realizando a intermediacao
necessaria entre um e outro. Conforme relatado em diversos mitos Yawanawa, alguns
dos protagonistas dos mesmos se veem envolvidos em um processo que os leva a mudar
sua pessoa, através da ingestdo de certas substancias (muka, uni, yutxi, rume) e da
abstinéncia de outras (alimentos pesados, doce e agua), e assim aproximam sua natureza
a dos yuxin.

A iniciacdo estd ligada ao sofrimento (resguardos rigorosos, esforco para
memorizar longas rezas, superar o cansaco, a sede e a fome, e limitagbes fisicas), a

ingestdo de substancias tsimu, & memdria, e a familiarizacdo com o mundo dos yuxin,
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com o qual se estabelecem contatos continuos. Tudo isto desemboca na transformacéo
do corpo de quem se inicia nas praticas xamanicas. Para Lagrou, esta mutacdo do corpo
é possivel precisamente se consideramos que as substancias amargas sao meios de acédo

do yuxin (Lagrou, 1998, p.146). Assim, o corpo do iniciado ‘incorpora’®®

(‘torna corpo’
ou ‘faz corpo’) uma série de caracteristicas fisicas associadas ao poder, eliminando o
doce e ingerindo substdncias amargas e azedas. O corpo do pajé paulatinamente
transforma-se em um corpo yuxin para além do humano, um corpo que se relaciona com
0s espiritos da floresta, um corpo que canta, reza, cura e domina forcas.

Da mesma forma, Townsley considera que se tornar xama

is a question of being transformed in a substantive way[...] The common feature
of all the initiations procedures is the taking into the body of substances of other
creatures or plants. With the substance, something of their essence, or yoshi, is
ingested and it is this essences which becomes part of the initiate.
(TOWNSLEY, 1988, p.133 apud. PERES GIL, 1999, p.44)

Portanto, o poder do xamd esta intimamente ligado a sua capacidade de
transformar sua pessoa-corpo e nela incorporar caracteristicas que o aproximem dos
yuxin dos quais deseja adquirir conhecimento e/ou poder, assim como de estabelecer
relagbes com o mundo dos yuxin. Tal transformacdo implica na modificacdo da relacdo
entre 0 corpo e a esséncia espiritual da pessoa, sendo que o0 corpo parece ser
negligenciado, através de restricGes alimentares e comportamentais (abstinéncia sexual
e social); em favor do espirito, através da ingestdo constante de substancias que colocam
0 xama em relacdo com o dominio dos yuxin (Peres Gil, 2001, p.43-44). Assim, 0 xama,
ou pajé, € entendido como "mediador entre 0s dominios humano e extra-humano™
(Langdon, 1996, p.29).

Ainda, o grau de sabedoria e a eficicia que cada um dos especialistas alcanca,
depende em grande medida de suas capacidades, das circunstancias e possibilidades que
se apresentaram durante sua vida e, muito importante, da rigorosidade com que fizeram
0s resguardos durante sua iniciacdo. Em uma conversa com lIsabel, irma de Hushahu e
Putanny, as primeiras mulheres iniciadas, ela comentou a esse respeito:

Isabel: Depois [delas] outras mulheres fizeram [a dieta do muk&] mas ndo teve
tanto resultado quanto elas.

Eu: Por qué?

Isabel: Por que elas ficaram mais tempo, ficaram um ano.

Eu: Isoladas um ano?

Isabel: Seis meses isoladas e aos poucos foram voltando.

% Esta abordagem tem relacdo com o conceito de enskilment de Tim Ingold (2001) e da aprendizagem
como génese de Carlos Sautchuk (2015).
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O resultado seria o poder de curar, que os Yawanawa frequentemente associam
ao poder também de matar. Para Adriano, jovem estudante das medicinas, o vana seria
“o poder que o pajé tem, tanto de dar vida a alguém doente, como de tira-la.” Segundo
Adriano, jovem iniciado, ¢ o muka que da esse poder e seriam somente trés pessoas que,
hoje™, teriam esse poder, os velhos pajés Tata e Yawarani, e Matsini. Eu, sabendo da
existéncia de mais pessoas iniciadas, que ‘tem o mukd’, inclusive sabendo que ele tinha
‘mexido 0 muk&’, perguntei:

Eu: Mas se é 0 muka que da, porgue somente trés tem o vana? E 0s outros que
também fizeram o0 muka néo tem nédo?
Adriano: Depende do estudo da pessoa, do prdprio desenvolvimento.

A exemplo disto, conta 0 mito sobre a origem dos animais, que todos eles
tomaram kapi, uma bebida alucindgena de grande poder e entraram em dieta. Aqueles
animais que quebraram mais rapidamente o resguardo, como o marimbondo, ou as
cobras ndo venenosas, sdo aqueles mais inofensivos, enquanto 0s animais mais
peconhentos sdo aqueles que teriam permanecido em resguardo por mais tempo. Assim,
notamos que a intensidade do poder de matar, ou envenenar, que, como vimos, € 0
mesmo poder de curar, perseguido pelos pajés, esta associada ao esfor¢o do iniciando
mediante a realizacdo de um resguardo mais rigoroso e prolongado, assim como
depende, também, da propria vontade do iniciando de aprender os cantos, rezas e de

‘trabalhar na forga’ através das ‘medicinas’.

As mulheres na pajelanca Yawanawa

A participacdo das mulheres nos rituais iniciaticos da pajelanca no passado,
embora ndo permitida como aprendiz, teria um papel fundamental, através da
elaboracdo dos vasos de barro rituais utilizados para conter a substancia vegetal que €
rezada pelo pajé (seya), e também atraves do preparo da caicuma que é consumida pelo
iniciando, e em alguns casos, também de alguns alimentos. Mesmo que o0 homem
iniciado conseguisse fazer seu proprio alimento, ele precisaria de uma mulher que
fizesse caicuma para ele, por se tratar de um produto exclusivo da agéncia feminina.
Vemos aqui um exemplo claro da complementaridade, reciprocidade e interagdo entre

as agéncias feminina, masculina e xamanica, em que uma alimenta a outra e todas

7 Fevereiro de 2016.
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interdependem entre si.”* E importante salientar que, esta interdependéncia evidenciada
na esfera ritual supera o pensamento etnoldgico que considera 0 xamanismo Pano como
um campo que exclui completamente as mulheres. Pelo contrario, observamos a
participacdo feminina como fundamental no processo de iniciagdo xamanica: sem
mulheres ndo ha caicuma nem vasos de seya; sem caiguma e vasos ndo ha dieta; e sem
dieta ndo ha pajés.

Vimos, no capitulo sobre Ser mulher Yawanawa, a maneira como 0 COrpo
feminino é formado desde a infancia em um processo associado a acdo das mulheres da
familia, principalmente da mae; no qual a agéncia feminina é incorporada. A agéncia
feminina estaria ligada a producdo de pessoas e ao cozimento e distribuicdo de
alimentos. A caicuma, elemento exclusivo da agéncia feminina é imprescindivel para a
producdo da agéncia xamanica.

Por outro lado, o sangue menstrual parece-me o elemento da agéncia feminina
mais representativo como indicador do que seja ter um corpo feminino, isto é, ser
mulher Yawanawa. O sangue menstrual €, em si mesmo, como vimos, um aspecto da
agéncia feminina ocasionado pela ac¢do vingativa de um yuxin masculino. Ainda, € um
elemento que torna a mulher no periodo menstrual (e outros momentos relacionados a
sua fertilidade, e portanto, também relacionados a menstruacdao) mais visivel aos olhos
dos yuxin, e sujeita a acdo predadora dos mesmos. Essa acdo vingativa dos yuxin no
corpo feminino é evitada através de resguardos. Tudo isso nos leva a pensar que a
acentuacdo de natureza yuxin gque acontece de forma espontanea na mulher, através de
seus ciclos, seria perigosa e, portanto, evitada. Ndo se trata do mesmo tipo de
acentuacdo de natureza yuxin, que, longe de ser espontanea, € perseguida pelos pajés
através da realizacdo de rigorosos resguardos e dietas e do consumo de substancias
tsimu. A mulher menstruada ‘¢ vista’ e pode se tornar presa da agdo predadora ou
vingativa desses yuxin.”> O pajé ndo somente ‘é visto’, mas também ‘vé&’, ele é
apresentado pelo seu mestre, e se apresenta rauti (bonito, pintado, enfeitado e feliz) aos
olhos dos yuxin. Assim, a forma como ele é visto é perspectivamente diferente de como
uma mulher menstruada é vista pelos yuxin.

No caso dos homens, a agéncia masculina implica, desde cedo, em relaces com

0S yuxin, e por extensdo, os nawa. Embora também o homem possa ter algum risco de

" para mais exemplos amazonicos desta complementariedade de agéncias consultar Belatnde (2008).
"2 para uma andlise profunda sobre o sangue, seus derivados, suas implicacBes e resguardos em outros
povos amazonicos, consultar Belaunde (2008).
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predacdo ou agdo vingativa por parte dos yuxin, isso corresponderia a alguma infragdo
realizada pelo homem, e ndo a partir de processos especificos do seu corpo, como é para
as mulheres. Nesse sentido podemos dizer que o corpo da mulher carrega essa
perspectiva (ponto de vista) de, em certos momentos associados a sua especificidade,
ser mais visivel, como presa, aos yuxin.

Também, como vimos, a partir da abordagem das categorias gustativas, o corpo
feminino estaria associado ao bata (doce), enquanto o corpo masculino estaria mais
associado ao tsimu (amargo). Um corpo de mulher, mais suave e arredondado, seria
menos amargo, por ter sido formado desde a infancia com maioria de alimentos e
atividades bata para favorecer sua agencia feminina de nutridora e gestadora de seres
humanos. Um corpo masculino teria sido formado para ser mais endurecido e de
natureza mais tsimu.

Em duas ocasifes, ao perguntar por que o uso do uni, antigamente, era proibido
as mulheres, os meus dois informantes (ambos homens) disseram que 0 motivo dessa
proibicdo era porque “as mulheres sdo mais fracas”. Um deles acrescentou que o uni
podia ser tomado somente por “pessoas que tem o pensamento firme mesmo, porque ele
[0 uni] também tem doenga”. Ja as minhas informantes mulheres tem uma opinido
diferente. Para elas o motivo dessa proibigdo estaria mais relacionada ao desejo dos
homens de guardarem o poder para si. Para Matsini, a proibi¢cdo das mulheres em tomar
uni, seria uma forma de protecdo a mulher.

“Mulheres sdo mais fracas, ndo tem pensamento forte, eles ndo davam pra
mulher... no nosso povo... Katukina, Kulina tem mulher pajé. O perigo era
adoecer, se ndo é teu caminho pode adoecer. O uni s6 foi tomado por crianca
e jovens nessa geragao agora, mas na época do meu avé era sé os homens.”
(MATSINI YAWANAWA, fevereiro de 2016, grifos meus)

Notamos nas expressdes acima, que existiria um perigo implicado no consumo
de uni pelas mulheres, na fala de Matsini, equiparadas aos jovens e criangas. Este perigo
estaria relacionado a falta de pensamento forte (xind). As consequéncias da transgressao
a essa norma seriam o adoecimento.

Xin&, como vimos, literalmente, significa ‘pensamento’, que, para os Yawanawa,
estd associado a capacidade dos pajés de agir sobre a realidade. Xind também estaria
associado ao ‘conhecimento’ e a ‘forga vital’. Para os Kaxinawa, o uso do rapé estaria
associado ao xing, tendo no sopro uma forma de transmissdo do mesmo, uma vez que o
xind dos pajés estaria ligado ao xind dos yuxibus. E comum ouvir relatos de iniciados

que tiveram que superar certas provas para comprovarem a eficacia de sua dieta, através
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da realizacdo alguma agéo concreta sobre a realidade, como citado por Hukena, “tomar
rapé forte e fazer um tempo chuvoso se abrir”.

A palavra do pajé seria também portadora de xind, posto que a palavra de um
pajé tem o poder de agir sobre a realidade. O uso do yutxi (pimenta) pelos pajés teria
como finalidade dar forca a palavra do pajé, tanto nos cantos como na prépria palavra,
no sentido apontado por Matsini: “o que ele falar vai acontecer mesmo”.

Assim, vemos que 0 Xind estaria associado ao uso de substancias tsimu
(amargas). Se ‘ter o amargo’ no corpo seria condi¢do para ter o Xind, esse poderia ser o
motivo pelo qual as mulheres fossem consideradas como ‘fracas de pensamento’, pois
seu corpo seria formado principalmente com alimentos bata (doce) e a agéncia
feminina, associada ao bata.

Isso tudo indica que, aparentemente, a distancia de um corpo feminino para um
corpo de pajé, de atribuigBes tsimu, seria maior que a distancia entre um corpo
masculino e um corpo de pajé. Como visto anteriormente, McCallum (2001) pontua que
o0 corpo da mulher seria similar ao do pajé no sentido de ser visivel aos yuxin; contudo,
parece-me que, a forma de relacdo é perspectivamente diferente entre mulheres e yuxin,
que aquela entre pajés e yuxin. Os ciclos reprodutivos da mulher, como vimos, de fato,
deixariam a mulher mais visivel aos yuxin, porém, em uma condicao de presa. A relagao
entre uma mulher menstruada e os yuxin é de presa-predador, enquanto, a relacdo que
parece ser buscada pelo pajé é de afinidade ou parentesco, como é sustentado pelos
mitos e relatos de iniciados que estabelecem relages de parentesco com os yuxin. A
propria denominac¢do do iniciado como sendo parte da ‘familia do muka’ ou ‘filho do
mukda’ ja indica esta relacdo. Considerando que um yuxin ndo é essencialmente bom ou
ruim, mas apenas responde a relacGes, 0 que o pajé busca é se apresentar bonito e
poderoso perante os yuxin, estabelecendo com eles uma relacdo de afinidade, de
parentesco, de modo que possa contar com eles como aliados. Assim, da mesma forma
como 0S mestres transmitem seus conhecimentos, rezas e cantos somente a seus
parentes proximos, 0s yuxin transmitem ao pajé, que se apresenta como afim e cria com
eles uma relacédo de parentesco, seus conhecimentos e capacidades que o auxiliardo na
sua agéncia xamanica.

Nos poucos casos Pano (dos quais se tem registro) em que as mulheres
desempenham a funcdo de pajés, como é o caso dos Shipibos, a iniciacdo, de modo
frequente, acontece depois que a mulher alcanga a menopausa (Colpron, 2005), na

velhice, momento da vida em que o corpo, seja este masculino ou feminino, se
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aproxima do tsimu, também associado ao conhecimento e a sabedoria. Cabe destacar
também, que segundo o relato de varios informantes, as iniciagbes xamanicas no
passado, de modo geral, aconteciam quando o iniciando chegava a maturidade e ja era
avo e até bisav0, por volta dos 40 a 50 anos, em que se considera que 0 corpo torna-se
mais tsimu. Na atualidade, o jovem Yawanawa mais novo a realizar a iniciagdo do muka
foi o Rasu, que fez o juramento com 17 anos. Assim, tanto a iniciacdo de pajés
mulheres, a iniciacdo de pajés cada vez mais jovens, como inovacfes na préatica
Xamanica, sao caracteristicas da ‘nova geragdo’ de pajés Yawanawa.

Voltando a relagdo mulher-yuxin, observemos que, na fala de Matsini citada
acima, o uso das medicinas constituiria um perigo de adoecimento para a mulher. A
doenca é considerada, entre os Yawanawa, como uma quebra no fluxo de energia
produzida pela a¢do vingativa dos yuxin (Peres Gil, 1999). Recordemos que, 0 motivo
dos resguardos menstruais e de parto, € que a mulher se tornaria mais visivel aos olhos
dos yuxin durante esses momentos, e assim, poderia ser alvo da acdo predadora destes.
O corpo da mulher, seria, nesse sentido, mais propenso a acdo vingativa dos yuxin, e é
nesse sentido que podemos compreender as afirmacdes sobre o perigo potencial da
pratica do xamanismo pelas mulheres. Ainda, recorrendo & nogéo de perspectivismo’,
observamos que, se 0sS yuxin vém nela uma presa, isso seria, evidentemente, porque o0
corpo dela é de natureza diferente a desses yuxin. Ela é vista.

Por outro lado, vimos que no xamanismo € previsto 0 uso do tsimu (oposto ao
bata, associado as mulheres), que endurece o corpo, por ser portador de yuxin. Mas ndo
somente. Como vimos, ‘as medicinas’ sdo consideradas em si mesmas ‘espiritos’
(yuxin) com os que se estabelece uma relacdo de parentesco. As medicinas tem uma
intencionalidade, agéncia e poder de transformar a realidade visivel. Ao fazer o
juramento, o pajé ndo so se torna visivel aos yuxin, que o reconhecem como afim, como
um parente potencial. Ele também passa a ver os yuxin. Ele Vé.

A diferenca, parece-me, esta entre ver e ser visto, € em como 0S yuxin vém o0s
diferentes corpos. Se, por um lado, a mulher torn-se mais visivel aos yuxin durante seus
ciclos reprodutivos; por outro, quando o pajé toma o muka, ou quando, assim como nos
mitos, coloca um ‘remédio’ nos olhos ‘para ver’, isto €, transforma seu corpo; nao

somente ele se torna visivel aos yuxin, mas também ele passa a ver os yuxin. Ele pode

3 Viveiros de Castro (1996).
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ser reconhecido como afim, como parente, ndo mais como presa a ser predada. O corpo
do pajé vé e é visto como afim e parente potencial pelos yuxin.

Mas, o que acontece quando o corpo de uma mulher, com todas as suas
especificidades e agéncia transforma-se em um corpo de pajé? Veremos adiante 0s

desdobramentos do corpo feminino Yawanawa transformado em pajé.
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4 A TRANSFORMACAO

Mito do Nane putani’

Um dia um homem ja casado estava sem nada para comer e decidiu pescar
alguma traira na beira do lago. Foi no lago, e ficou olhando devagarzinho na
beira para ver se encontrava alguma. Chegou na parte mais profunda do lago e
qguando ia comecar a voltar para examinar a outra beira, escutou um barulho
bem forte “chaz!” Olhou e viu uma anta vindo. Ele ficou parado. Naquela época
ninguém comia anta. A anta chegou até a beira do lago e jogou jenipapo no
meio do lago. Entdo se ouviu uma voz: “txu, teu marido te chamou”, a agua
comegou a balancar e saiu do lago uma mulher muito bonita. Depois de jogar o
jenipapo na agua a anta tinha-se escondido quando a mulher saiu e ficou
olhando. A anta a agarrou, conversaram bastante e depois tiveram relacéo
sexual. Depois a mulher voltou para o lago e a anta foi embora. O homem
voltou para casa sem a traira pensando naquilo que tinha visto, e ndo conseguiu
dormir lembrando da mulher do lago. No dia seguinte disse para sua mulher:

- 6, eu vou buscar jenipapo, meu corpo esta muito feio, tdo branco

- t4, vai buscar, quando voltares eu pinto teu corpo.

Ele pegou jenipapo, deu uma parte para que sua mulher o pintasse mas guardou
um cacho para jogar mais tarde no lago. A mulher o pintou desde os dedos dos
pés até o rosto. Mais tarde falou que ia tomar banho e cagar alguma coisa no
lago, pegou suas flechas e foi embora. Mas ele foi diretamente até o lugar onde
tinha visto a anta, pegou o jenipapo e o jogou. Escutou a voz, mas dessa vez foi
a irma mais velha que falou para a mais nova “txu, teu marido chegou”. O
homem escondeu-se num pau. Balangou a &gua e saiu uma mulher muito mais
bonita que a que tinha visto o dia anterior. Ela saiu caminhando procurando seu
marido. Quando passou do lado do homem, ele a agarrou pelo cabelo fazendo
um no para ela ndo fugir. A mulher, vendo que ndo era seu marido, contorcia-
se:

- me deixa, me deixa

- ah!, vocé namora com a anta e agora me rejeita, eu sou uma pessoa igual a
vocé, a anta que tem olhos grandes, que tem o focinho comprido e mole, a anta
da bunda grande, vocé namora com ele e ndo quer namorar comigo?

- mas, VOCé viu isso?

- , todo dia eu vejo isso

- ndo sou eu ndo, acho que deve ser minha irméa

- ndo, sdo vocés duas

- entdo para nos poder conversar direito eu vou ter que passar um remédio em
seus olhos

Ai quando a mulher passou o remédio nos olhos do homem, ele ja ndo viu mais
o0 lago, mas uma casa grande.

- e vocé é solteiro, ndo tem mulher?

- Ndo tenho, néo, e vocé?

- Ndo tenho.

Al se ajeitaram para o casamento.

™ Extraida de CARID NAVEIRA (1999). Nane = jenipapo, putani = jogou
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- Mas primeiro vou avisar meu pai. Vocé me aguarda aqui. Aqui S6 moramos
eu, minha irma mais velha, meus dois irmaos e meu pai.

Ela entrou na casa e chamou o velho e ele aceitou logo o casamento de suas
filhas com aquele homem. Ele ndo voltou mais para sua casa. Todas as noites o
velho tomava cip6 com os homens e as mulheres mas falou para o novo genro
gue ndo podia tomar porque ele era de outra gente e ia estranhar.

- Vocés séo mulheres e estdo tomando, porque eu ndo posso tomar?

- Estd bom, mas vocé pode estranhar e dizer coisas que facam meu pai ficar com
vergonha.

Assim, aguela noite, apesar dos conselhos da mulher, ele tomou cip6 junto com
as outras pessoas do grupo. Quando ele sentiu a pressdo ndo tinha costume e
comecou a se sentir mal. Entdo a mulher pediu seu pai assoprar sobre ele para
ele ficar melhor, mas quando o sogro foi assoprar sobre ele, 0 homem gritou
“essa cobra quer me engolir, mulher me ajuda que a cobra esta me engolindo”.
Ele passou a noite gritando sem controle. Depois disso passou muito tempo, e
suas mulheres ja estavam gravidas dele. Uma delas teve um menino e a outra
uma menina. O homem j& tinha se acostumado a sua nova familia. Enquanto
isso, a outra mulher que tinha ficado na terra achava que ele estava morto e
tinha rapado seu cabelo. Um dia foi com os filhos até uma ponte que o marido
tinha construido sobre um igarapé. Quando chegaram 14, a mulher sentou na
ponte e comecou a chorar. As criangas, entraram no igarapé e acharam um
bode™ (ishki) no buraco de um pau e tentando pega-lo descascaram seu rabo.
Quando o pegaram deram-no & crianga mais pequena para que 0 guardasse
enguanto procuravam mas o bode a ferrou.

- Bode velho preto, porque tu fugiu?, meus filhinhos estdo com fome, eles
vivem sem seu pai, eles vieram pegar bode e vocé corre.

Esse mesmo igarapé desembocava no lago onde morava o homem. O bode foi
passeando até 14 e viu 0 homem deitado com as duas mulheres.

- Ah, primo, tu veio para c4?

- Ah, ja estou com muito tempo.

A tarde o convidou para tirar lenha e quando nfo tinha ninguém escutando
contou para ele que tinha visto seus filhos e o que tinha acontecido.

- Ah, primo tu veio aqui, casou com duas mulheres, mas eu vi tua mulher e teus
filhos, que estdo abandonados, passando fome, eles estavam todos com o cabelo
rapado, eles tentaram me pegar, olha aqui, arrancaram meu cabelo todinho, mas
eu escapei deles.

O homem comegou a chorar lembrando dos filhos e da mulher.

- Rapaz, sera que ndo tem jeito de tu me mandar embora?

- Ah, se tu quiser ir embora eu te levo.

- O primo, o dia que for fazer alguma coisa tu me convida, eu vou fingir que
n&do quero ir, mas tu me arrasta.

Assim combinaram tudo. No outro dia cedinho o ishki convidou o homem para
trazer o resto da lenha que tinha deixado. Mas o outro falou que ndo queria. O
ishki agarrou o homem do braco e arrastou ele para fora como tinham
combinado. Quando entraram no mato, pegaram o mesmo caminho pelo qual o
ishki tinha vindo e chegaram até a ponte. O homem sentou sobre a cola do ishki
e este o langou sobre o seco. O homem foi embora para sua casa e o ishki foi se
esconder no ultimo remanso de agua para as cobras ndo encontrarem ele.
Quando o homem chegou na sua casa encontrou sua mulher ainda chorando. Ela
sentiu um cheiro muito ruim nele. Esquentou agua e deu banho nele. Enquanto
isso, a familia das cobras ficaram com muitas saudades e o procuraram. O pai
fez uma reza chamando a chuva, e choveu muito de forma que o rio cresceu e
alagou. Mas as cobras ndo podiam sair no seco.

7> Peixe bode
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O mito Nane putani oferece um belo recurso metaférico para compreendermos o
percurso que empreende um pajé durante sua iniciagdo xamanica. O protagonista
vivencia uma transformacgéo, onde sua percepcdo se transforma, e passa a ‘ver’ a
realidade do mundo das jiboias, que até entdo permanecia invisivel a seus olhos. O
mundo das jiboias torna-se visivel a sua percepcdo pelo efeito de um ‘remédio’ que a
mulher-jiboia Ihe oferece. N&o somente ele passa a ver esse outro mundo e 0S Seus
habitantes, como também estabelece com eles relacbes de parentesco, como
representado no seu casamento com as duas irmas jiboia. Ele se casa e tem filhos com
suas esposas jiboias. Dessa forma, e atraves da criacdo de uma relagdo de parentesco
com esses seres de outro mundo, ele acessa 0 conhecimento xamanico, do qual o
espirito da jiboia é considerada, pelos Yawanawa, como a dona e guardid. Os
conhecimentos sobre o preparo e uso do uni, aqui chamado de cipd, assim como o rume,
0s cantos, rezas e kenes, teriam sido trazidos apds a volta do protagonista do mito ao
mundo dos humanos, e repassados aos seus parentes, segundo outra versdo deste mesmo
mito.”® Na versdo Kaxinawa deste mito, ndo somente o protagonista, Dua Yube, retorna
e repassa 0s conhecimentos aos seus parentes, como também, quando seu irmdo Dua
Busé morre, ele transforma seu corpo nas medicinas, as extremidades em varias
espécies de uni, o cabelo em kawa, os olhos e lingua em yutxi (Haibara, 2016).

A seguir, deixaremos que o mito Nane putani, assim como o relato da trajetoria
de Hushahu, Matsini e outros pajés nas suas transformaces, sejam o fio condutor da
narrativa que segue, na qual também apresento dados do processo de transformacéo que

vivenciei durante a realizacao da dieta do mame.

Pintar-se de urucum e jenipapo: A decisao

“Se vocé quiser tomar [o muka] é porque tem um motivo muito forte
que tu ta sentindo no teu coracdo [...] Ai se tem um propésito bem
firmado tu vai vestir uma saia tradicional, pintar, colocar um cocar. Tem
que estar feliz, ndo pode estar triste.” (MATSINI YAWANAWA,
fevereiro de 2016).

“As mulheres ndo faziam parte do mundo espiritual. Foi como se
alguma coisa despertasse dentro mim... uma curiosidade de entender ou

"® Essa versdo esta disponivel em animacdo produzida em 2010 pelo Ministério de Cultura em parceria
com Coopyawa. Disponivel em: https://vimeo.com/72352580.
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descobrir um pouco do mundo deles. Os homens tiveram muita
resisténcia.” (HUSHAHU YAWANAWA, julho de 2016)

O protagonista do mito Nane putani (que ouvi também ser chamado de Nane
Aware Putani), apos observar o encontro entre a mulher jiboia e seu marido anta, decide
voltar no dia seguinte para se encontrar com ela também. Uma vez pintado da cabeca
aos pés, ele vai ao encontro dela.

A ideia de que uma das formas de preparar o corpo do xama € através da pintura
corporal aparece em outros autores como Langdon (2013, p.20-21). Pintura corporal de
urucum, sepa’’ e jenipapo, o maite (tiara de taboca ou cocar), shapanati (saia de palha),
e adornos com penas e ornamentos faciais fazem parte dos relatos dos mais velhos sobre
0 rauti, isto €, estar bonito aos olhos dos yuxin. O pajé se apresenta, dessa forma, como
um ser poderoso perante os yuxin, para ser respeitado (Peres Gil, 1999). A pratica de
preparar 0 corpo para se apresentar perante os yuxin foi abandonada durante algumas
décadas, juntamente com o decaimento das iniciacdes do muka, e do uso do uni e rume;
e, voltou a ser fortalecida apds a retomada das iniciagdes xamanicas.

A énfase na producdo do corpo antes entrar na dieta do muka fica evidente no
trabalho de Oliveira (2012), o qual recolhe o relato do Kuni, que, ao partir para a dieta,
sem estar ‘tdo bem arrumado’ como os outros, ou seja, sem ter tomado banho e sem
estar pintado e cheio de adornos, ¢é alvo de deboche por parte de seus familiares. Ele
reconhece ndo estar tdo bonito e arrumado como eles, mas 0 seu preparo interior era
muito profundo, e, na sua visdo, estar com o pensamento firme e decidido era o mais
importante.

Ainda antes de entrar para uma dieta existe um processo preparatorio, ou
melhor, o processo iniciatico comeca com a decisdo do iniciando de entrar na dieta. Na
época da juventude de Hushahu, o uni era considerado ‘coisa de homem’. A mae de
Hushahu, a mesma que no dia em que cheguei a aldeia Mutum me perguntou se eu ndo
tinha ‘medo de tomar uni e sair gritando’, inicialmente teria proibido ela de tomar a
bebida. A primeira vez que Hushahu iria tomar uni, o tio dela ia dar a bebida em
segredo. Nisso chegou a mée e falou para o tio nunca mais dar uni para a filha, e,
dirigindo-se a ela, disse que isso era ‘coisa de homem’. O tempo passou e Hushahu
passou a participar esporadicamente dos rituais de uni. Isabel, irm& de Hushahu e

Putanny, conta que elas sempre estavam nas rodadas de uni, pois sempre tiveram

" Tinta de coloragéo preta extraida da resina de uma arvore. A resina é usada também como defumador e
conhecida como ‘fumaca sagrada’ pelas suas propriedades de limpeza e forga espiritual.
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interesse nos rituais. Tashk&, irm&o delas que tinha ido estudar nos Estados Unidos
através da pareceria com a empresa americana Aveda, volta a aldeia casado com uma
indigena mexicana. Hushahu, que sempre tinha tido interesse nos conhecimentos
espirituais de seu povo, soube, pela sua cunhada, que existiam em outros povos, como
no México, mulheres curandeiras e sabias. 1sso despertou mais ainda sua curiosidade
pelos conhecimentos espirituais Yawanawa e, ainda bastante jovem, ela expressa seu
desejo de fazer o ‘juramento sagrado’ a sua cunhada, que intercede por cla perante ao
seu irmdo Tashka. Quando seu pai, Raimundo Luiz, e 0s pajés mais velhos, souberam
desse interesse de Hushahu em fazer a iniciagdo, ela € colocada a prova durante dois
anos. A ela, como jovem, e mulher, foi exigido que provasse arduamente que t&o
determinada estava a realizar a dieta. Assim, enquanto as amigas dela brincavam no
igarape, pulando, tomando banho de chuva, rindo, ela ndo poderia fazer nada disso. Ela
tinha que manter uma postura sempre muito calma. O mesmo aspecto é abordado por
Matsini quando ele diz que hoje em dia quando alguém o procura para fazer a dieta do
mukd, ele faz um teste de dois meses na pessoa, para ver se a pessoa realmente esta
preparada, “porque tem que ter muito equilibrio”. No caso de Hushahu, ainda, este teste
parece ter cobrado maior importancia e duracao pelo fato dela ser uma mulher jovem, e
seu desejo de fazer o juramento do muké ir a contramdo da tradicdo da prética da
pajelanca, naquele tempo, realizada exclusivamente por homens.

Tanto Matsini como Hushahu apontam para a decisdo de fazerem o juramento
sagrado como um momento importante, a partir do qual ¢ importante ter ‘firmeza’ no
objetivo, e demonstrar essa firmeza através de uma atitude de equilibrio e
responsabilidade. Assim como o protagonista do mito Nane putani, embora 0 mesmo
provavelmente estivesse sob o efeito de um encantamento que mantém ele acordado
durante toda a noite lembrando da mulher jiboia, 0 seu pensamento estava firme e
determinado a realizar esse encontro.

J& na hora de se apresentar perante 0 muka, é importante, também, manter um
estado de animo de alegria e confianga, e estar ‘bonito’ e ‘bem arrumado’, 0 que implica
em estar pintado, vestindo as roupas tradicionais: maite (tiara ou cocar), shapanati (saia
de palha) e adornos de penas. Hushahu lembra que, na época da sua iniciagdo, grande
parte do conhecimento relacionado as pinturas corporais ‘tinha se perdido’, assim, tanto
ela como a irma Putanny, que também decidiu realizar a dieta junto a Hushahu, apenas
passaram O urucum no corpo e vestiram a saia de palha. A mée dela, enquanto a pintava,

chorava e dizia: “Minha filha, ndo vai! Ainda esta na hora de voc€ desistir”. A mae e as
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tias choravam por acreditem que elas morreriam durante o processo, enquanto o pai,
Raimundo Luiz, disse: “A decisdo é dela, e se ela morrer, vai ser por causa dela
mesma.”. Mas Hushahu tinha certeza da decisdo, a pesar de ndo saber se sobreviveria ao
processo. E ainda, tinha a certeza de sua coragem estar abrindo caminhos para outras
mulheres.

“Eu estava feliz, eu queria ir, ndo tinha medo da morte. Eu sabia que se
morresse pelo menos teria morrido fazendo algo para a liberdade das mulheres,
se nao sobrevivéssemos, pelo menos, todos lembrariam que uma vez houve
duas irmas que tiveram a coragem de partir para a dieta [...] Mas se eu voltar
vou trazer algo para as mulheres.” (HUSHAHU YAWANAWA, 3/7/2016).

*k*k

Chamou-me a atencdo que ao chegar a aldeia Mutum para realizar a dieta do
mame, a primeira pessoa com quem conversei foi a Dona Maria, mde do Matsini e
Hushahu, cuja primeira pergunta foi “Porque eu queria fazer dieta?”. Ela estava
admirada de ver uma mulher nawa sozinha que tinha atravessado grandes distancias,
enfrentando os ‘perigos’ de andar de avido e barco para chegar até 1a. No meu primeiro
encontro com o pajé Tata, o primeiro que ele fez foi formular a mesma pergunta. Assim
aconteceu também quando encontrei 0 pajé Matsini, quem cuidaria de mim durante a
dieta. E acrescentou que:

“A dieta é uma forma de conseguir ‘o que vocé quer’. A dieta ¢ uma porta para
varios saberes, se vocé quiser saber sobre o uni, sobre o rapé, sobre 0 povo
Yawanawa, mas depende do seu interesse, [...] vocé tem que escolher e ir atras.”
(MATSINI YAWANAWA, fevereiro de 2016)

Logo percebi que, ndo somente a decisdo de fazer a dieta seria importante, mas
também ter um objetivo muito claro e o suficientemente importante para atravessar o0s
‘perigos’ que isso implicava, € para enfrentar todo o ‘sofrimento’ que a mesma envolve.
Decidi, entdo que meus objetivos seriam trés: Saude no meu corpo fisico; firmeza no
coracdo para conseguir enfrentar tudo que viesse pela frente na minha vida; e,
aprofundar no conhecimento das medicinas Yawanawa.

Ciente dos meus trés propositos, Matsini concluiu que a dieta do mame seria a
indicada para mim. E acrescentou:

“Ela ¢ uma raiz e pega forca da terra, do sol, do vento, da agua e ela vai se
plantar dentro do seu corpo quando vocé tomar, mas igual como uma raiz, vocé
ndo vai tomar e ver a arvore pronta. Tem que aguar, colocar adubo, podar”
(MATSINI YAWANAWA, fevereiro de 2016)
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Tomar o remédio para conversar com os yuxin: O seyd

“... invocando um espirito ainda mais forte e poderoso: seya [...] cuja

reza ¢ considerada uma das mais poderosas na pratica da cura [...].”
(PERES GIL, 1999, p.141)

“Quando vocé tomar, as trés coisas que vocé quer vao estar ai dentro.”
(MATSINI YAYAWANA, fevereiro de 2016).

- O que é seya?

- SAo varias coisas, forca da floresta, da agua, do fogo, da jiboia. E
aquilo que vocé tomou.

- E aplanta?

- N&o s6 ela, mas vérias coisas também.

Na seguinte passagem do mito Nane putani, o protagonista tem sua percepcao
transformada a partir de um ‘remédio’ vegetal que a mulher jiboia pinga em seus olhos,
a partir do qual, ele passa a ‘ver’ a casa ¢ o mundo das jiboias como humanos
(semelhantes a si) e passa a ser visto da mesma forma. O homem € visto como um afim
potencial, 0 que acarreta a aceitacdo do mesmo como membro da familia das jiboias
através da alianga matrimonial com as duas irmés jiboias.

O momento que ‘abre a dieta’ do pajé é o momento da ingestdo do muka. Que,
como vimos, consiste em um juramento sagrado, em que o iniciando “entrega seu
espirito ao Criador”, nas palavras de Biraci Nixiwaka. Trata-se de se ‘tornar um com’ o
espirito da planta, o qual acontece a partir da ingestao da planta, o processo da dieta e 0
esforco de cada um.

No mito, é um ser do outro mundo que coloca o remédio nos olhos do homem
para dar lugar a sua transformacdo, alguém que conhece bem o outro mundo. No caso
do juramento do muka, é sempre um pajé mais experiente, que conhece bem o mundo
dos yuxin, quem entrega ou ‘abre o muka’ para o iniciando. Essa abertura consiste em
apresentar o muka para o iniciando, que deve estar enfeitado e feliz. Nas palavras de
Matsini: “Ai eu conhego ele, eu posso chamar de meu av6, meu pai, meu irmao, meu primo. Af
eu falo com ele que essa pessoa ouviu falar de vocé e quer te conhecer...”. Inicialmente,
segundo o pajé, o muka fica de costas para o iniciando. Entdo, o Gltimo roe a batata, iniciando a
dieta, enquanto o espirito do muka “[...] vai rodar o mundo durante um ano”. Depois que passar
um ano, no dia que cumprir um ano do dia que tu tomou, ele vai estar no mesmo lugar, e ai ele

vai avaliar e responder.” (MATSINI YAWANAWA, fevereiro de 2016)
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As transformacBes e mudancas na percepcao sensorial apds a ingestdo do muké
seriam mais imediatas, enquanto o resultado alcancado depende do esfor¢co e do
sofrimento que o iniciando atravessar durante sua dieta. Para Hushahu, depois de tomar
0 muka, a sua percep¢do mudou. As cores ficaram mais vivas e intensas, 0S sons se
intensificaram, e passou a enxergar 0 que antes ndo enxergava. Também, foi necessario,
para ela e sua irmd Putanny, muito esforco para aguentarem a sede, a forca das
medicinas e a fraqueza fisica.

“Tomava rapé muito forte, caia no chao, dai ia pro igarape e so virava a cabeca
para ndo beber 4gua. E muito, muito dificil. Vocé enfrenta a morte mesmo.”
(HUSHAHU YAWANAWA, julho de 2016)

Como vimos, as chamadas ‘medicinas’ sdo substancias tsimu, portadoras de
yuxin, e de capacidade de transformacéo do corpo (Lagrou, 1996), essa transformacao,
como podemos observar, requer um grande esforco e sofrimento. Todos os relatos dos
iniciados coincidem na dificuldade que deve ser superada. O sofrimento durante a
iniciacdo geralmente esta relacionado a fome, & sede, e & saudade dos familiares,
produzidos pela dieta e pelo isolamento do resguardo. Perante a todas as dificuldades
que enfrentou, Hushahu muitas vezes menciona que “tinha que aguentar”.

Sendo 0 mukd um espirito muito forte, ao ingeri-lo, ele ‘torna-se um com’ o
iniciando. A partir desse momento, todas as percep¢des que o iniciado tera, serdo
influenciadas pelo muka. Matsini relata, por exemplo, que quando ele chegou a Europa:
“o seu [meu] muka mexeu”, alertando ele para o fato de estar em terras desconhecidas,
0 que requeria muita atencdo. Leandro Altheman, nawa iniciado, comentou em
comunicagdo pessoal, que ele percebe que existem coisas que ‘o muka dele’ gosta e
coisas que ele ndo gosta. Segundo ele, o muk& gosta de ordem, produzindo uma
sensacdo de bem-estar quando, através de suas acdes, ele estabelece ordem em seu
cotidiano. Por sua parte, Hushahu procura, da mesma forma, manter uma vida ordenada,
sendo trabalhadora, pois considera que essa é a forma correta de agir de uma pessoa que

‘tem o muka’.

**k*
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Matsini colocou brasa no meio do shuvu, colocando nela sepa’® para queimar, e

em seguida colocou a panela de caicuma no fogo. Pouco depois me chamou para tomar
uni. Tomei um copo cheio. Matsini cantava e tocava violdo enquanto Manxivake, sua
companheira, acompanhava a melodia na voz. Ambos tinham entrado na dieta trés dias
antes, segundo o Matsini, para eu ndo ficar dietando sozinha, o que, segundo ele, “ndo
era muito bom”. A forga veio devagar. A cada certo tempo Matsini perguntava como
estava a forca e perguntava se queria tomar mais uni. Aceitei em todas as trés vezes em
que a bebida me foi oferecida.

Quando chegou a hora de rezar o mame, Matsini me chamou para perto dele. Me
posicionei enfrente a ele, que segurava o pote (xumu) de caicuma no meio, entre eu e
ele. Antes de iniciar a reza sobre a caicuma, Matsini disse que as trés coisas que eu
queria alcancar estariam ai dentro. Matsini, com o pote entre as maos, comecou a rezar
(shudnka) sobre a caicuma, dirigindo as palavras e melodia sobre o liquido. Apds
aproximadamente uma hora de reza, Matsini me entregou o pote, o qual tomei com
profunda concentragdo. Matsini disse apenas: “Agora vocé esta na dieta. Boa
caminhada”.

Poderia comer apenas um bolinho de banana verde cozida ou assada, sem
nenhum tipo de tempero, nem sequer sal, e beber um dedo de caicuma no maximo trés
vezes ao dia. Durante os primeiros cinco dias Matsini e Manxivake providenciariam
meu alimento, ap6s o qual eu mesma teria que fazé-lo. Senti as transformacGes no meu
corpo a partir dos primeiros dias, a visdo mais clara, o ouvido mais agucado e uma
fraqueza no corpo fisico que aumentava com o passar dos dias. Me foi indicado que
acordasse bem cedo de manhd, com o dia amanhecendo, e fizesse esforco de lembrar
meus sonhos, €, na sequéncia, tomasse rume ainda em jejum, e, logo apds tomar a
medicina entrasse no igarapé para tomar banho; e também no fim de tarde, antes de
descansar. Passados os primeiros dias de dieta, com a fraqueza fisica mais acentuada,
tornou-se extremamente desafiador tomar rume de manha em jejum. Tinha dias, em que
tomava o rume do lado do igarapé e deixava meu corpo enfraquecido cair dentro dele,
apenas tomando o cuidado de ndo beber agua. Nesse estado de fraqueza fisica, as tarefas
mais basicas como ascender um fogo para cozinhar a banana verde e ferver a caiguma
podiam demorar até duas horas, enquanto tarefas simples como lavar roupa no igarapé

podiam levar meu corpo a um estado de extrema exaustdo. Em varias ocasides ao me

’® Resina perfumosa de uma &rvore muito usada nos rituais xamanicos, & qual se atribui o poder de
purificar, limpar. Um pouco da resina é queimada nas brasas para soltar a fumaca perfumosa.
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levantar rapidamente ou fazer movimentos que requeriam esforco senti a visdo se
escurecer como antes de um desmaio.

Matsini observava meu andamento, perguntando a cada dia como estava me
sentindo. Certo dia, na primeira semana de dieta, tive um sonho que considerei nédo
muito bom, pois nele apareciam dois animais peconhentos. Ao contar o fato ao Matsini,
ele me instruiu:

- Quando for assim vocé pode tomar rapé e se soprar ‘Ux! Ux!” Agora vocé ja
tem seya, vocé pode fazer para tirar as energias que ficam no corpo.

- E quem ndo tem seya nao pode fazer?

- Pode, mas néo € tdo efetivo porque ndo tem onde se apoiar, a ndo ser que a
pessoa tenha uma forca espiritual muito grande que ela confia [...] .Quem reza o
seya para alguém faz uma ligagdo com quem o toma e passa a conhecer a
pessoa.

Dessa forma, o seya rezado pelo Matsini ja constituia parte do meu corpo, e
tinha me concedido uma forca espiritual para lidar com os desafios de estar na dieta.

Vivendo e aprendendo com os yuxin

“Agora estamos conversando aqui mas existem muitos espiritos aqui olhando
para noés que a gente ndo consegue ver com nossos olhos” (MATSINI
YAWANAWA, fevereiro de 2016)

No mito Nane putani, o protagonista estabelece uma relacdo matrimonial com as
mulheres jiboia do mundo subaquético. E essa relacio de parentesco estabelecida a qual
permite a0 mesmo a convivéncia e estadia temporaria no mundo das jiboias, e, dessa
forma, ele pode ndo somente ‘ver’ e ‘ouvir’ as praticas xamanicas do sogro jiboia, mas
também beber a bebida desses yuxin, e assim se aproximar gradualmente da natureza
jiboia.

O tema da transformacdo corporal e de experiéncias de humanos que se
transformam em animais é comum entre os Yawanawa. S8 comuns também os relatos
miticos de humanos que vivem experiéncias em outros mundos, e depois disso,
retornam, por vezes, trazendo do mundo n&do-humano pelo qual passaram, algum
presente, objeto tomado, ou conhecimento adquirido, que lhes dota de uma espécie de
poder sobre os seus parentes (ou inimigos) humanos. Vejamos outro exemplo disso.

Em um mito de poder, mito contado durante a iniciacdo do mukd, um homem

cria um filhote da ave japu e posteriormente o deixa em liberdade. Ele € alvo de uma
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cilada por parte do seu primo, que o deixa pendurado no galho de uma arvore, sem ele
poder descer, com a finalidade de ficar com sua mulher, que era muito bonita. Apds
bastante sofrimento fisico causado pelo calor, a sede e as abelhas, ele “comecgou a sentir
aquela transformacao; ele ja ndo era uma pessoa, ele tinha mudado, e quando o japu
vinha voando ‘to, to, to, to’, ele j& escutava que era gente que vinha andando. Entdo
chegou um japu, mas ele ja viu que ndo era japu, era uma velhinha”. A velhinha “abriu a
saia dela e tirou uma folha, a amassou e pingou o suco nos olhos dele, para poder ‘falar
direito’. Quando ele abriu os olhos, as coisas iam se transformando, onde ele estava
sentado ndo eram mais os galhinhos do mato, era uma casa.” O filho da velhinha era o
mesmo japu que o homem tinha criado e depois libertado, o0 qual, ao encontrar com o
homem, o chama de pai e Ihe apresenta seu neto, ao qual tinha dado 0 mesmo nome do
seu ‘pai’. Logo oferecem comida a ele, varios tipos de lagarta, porém ele “apenas
comeu 0 que dava para os homens comer”. De noite ele se encontra com um yuxin, e ao
contar a ele sua historia, 0 mesmo oferece ajuda-lo a descer do galho da &rvore onde se
encontrava, com uma recomendagdo: “antes de tu encostar em meu corpo, vamos passar
remedinho em teus olhos”. Ja em terra se encontra com outro animal que o lanca ao
mundo dos urubus. Também no mundo dos urubus, uma velhinha urubu coloca o suco
de uma folhinha nos olhos dele, e pede aos seus filhos urubu que ndo o matem. Certo
dia um dos urubus vé& a mde humana do rapaz. Quando conta o fato ao rapaz, este
comeca a chorar de saudade e o urubu o ajuda a voltar, entregando-lhe uns presentes.
Com um deles, ele alimenta a sua méae e com 0s outros, ele se vinga dos seus parentes
que ndo tinham se importado com ele.”

Nas passagens destacadas do mito, podemos observar o tema da transformacéo
corporal. A transformacao se inicia com o sofrimento do homem pendurado no galho. A
partir dai a sua percepcdo comeca a mudar e passa a enxergar uma velhinha no lugar de
um japu. Observamos que substancias préprias dos seres de outros mundos sdo usadas
em repetidas ocasides no mito. A cada encontro com um ser de outro mundo, um
remédio nos olhos. A cada uso do remédio, a percepcdo se modifica. Tal observacdo nos
da a ideia da transformacdo como um processo gradual e constante, onde o corpo que
‘v&’ ¢ constantemente moldado pelo uso dos remédios. O uso desses remedios ou

‘medicinas’ faria possiveis as diferentes percepcGes. Observamos ainda, que as

¥ Maiores detalhes sobre o mito ultrapassariam os limites do que considero respeitoso expor, dado o
sigilo com que esse mito de poder é tratado entre os Yawanawa. Considero que os dados expostos sdo
suficientes para nossa andlise aqui.
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transformacoes sdo graduais, a partir de diversas aplica¢des do remédio. Outro aspecto
interessante é o perigo de predacdo que o jovem atravessa durante a sua jornada no
mundo dos urubus, perigo que é mediado pela velhinha mée dos urubus. Aqui, um
aliado do outro mundo intercede pelo estrangeiro, refreando os instintos predadores
deles, assegurando que o visitante se mantenha vivo. Um aliado também é quem ajuda o
rapaz a voltar para casa, e ainda, quem lhe entrega os presentes que lhe concedem poder
para modificar a realidade.

Em ambos mitos, tanto este Gltimo como o Nane putani, o protagonista se afasta
de sua natureza humana e se aproxima da natureza dos seres de outros mundos. Tanto
no primeiro como no segundo mito, a aproximacdo do protagonista a natureza ndo-
humana de seus anfitrides € produto e/ou consequéncia de uma relacdo de parentesco.
Em ambos mitos € o uso de remédios de origem ndo-humano, 0 que permite a
transformacdo dos protagonistas. E interessante notar que em ambos mitos 0s
protagonistas fazem uso de um ‘remédio nos olhos’, fazendo uma referéncia implicita
ao estimulo do huru yuxin, ou yuxin do olho, aquela parte do corpo que tem a
capacidade de transitar pelo mundo dos espiritos. O sofrimento esta presente em ambas
narrativas, e esta relacionado a transformac&o; no Nane putani, quando o jovem ingere o
cipo, e no dltimo mito, quando fica pendurado na arvore, passando calor, fome e sede.
Ainda sobre a transformacéo, nota-se que o processo é gradual e continuado, mediado
através do uso da bebida das jiboias, no primeiro mito; e de repetidas aplicacGes do
remédio nos olhos do humano, no segundo. Em nenhum dos casos, contudo, o
protagonista deixa de ser humano, como o comprova a saudade que sente de casa, da
mulher e filhos, e, da mée, respectivamente; e, a volta deles ao mundo humano, no final
da narrativa. Contudo, ambos jovens, voltam ao mundo dos humanos transformados de
alguma forma, dotados de algum conhecimento ou poder de agir sobre a realidade
humana em sua volta. Em Nane putani, o jovem traz o conhecimento sobre o uni, o qual
reparte entre seus parentes; e no outro mito, o jovem traz presentes que lhe permitem,
tanto alimentar a si mesmo e sua mae, assim como realizar sua vinganga contra seus

inimigos.

*k%k

Quando Hushahu entra na dieta, ela ndo sabia como seria seu processo, pois,

segundo contavam os velhos pajés, muitos deles encontravam com yuxin mulheres, com
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as quais casavam no mundo espiritual, e com isso, obtiam os conhecimentos desejados.
Ela, contudo, ao passar pelo processo iniciatico xamanico, encontra somente yuxins
femininos, nas palavras dela, “um monte de amiga”. O fato dela encontrar pares e ndo
afins, a diferenca dos pajés masculinos, responderia a sua condicdo de mulher
transformada em pajé, e evidencia sua perspectiva (corpo) diferente daquela de um
corpo de pajé masculino. Enquanto eles veem afins, ela vé pares. Veremos adiante que a
forma como um corpo de pajé feminino exerce sua agéncia xamanica é diferente da
forma como um corpo de pajé masculino o faz.

Uma vez em dieta, isolada e sentindo a fraqueza no corpo decorrente da fome e
sede, Hushahu, tomou um rapé muito forte que a fez cair ao chdo. Hushahu pensa entéo,
“Sera que essa queda vai ser em vao?” E nesse momento pede uma forca, uma
inspiracdo que possa ajudar a ela e as mulheres do seu povo. Foi nesse momento que
Hushahu tem seu primeiro encontro com o mundo espiritual. Hushahu v& uma borboleta
azul que pousa na sua mao, abrindo e fechando as asas. Em seguida, a borboleta se
transforma em uma mulher-borboleta, que ela descreve como uma mulher muito linda,
com asas de cor azul brilhante. Nas asas da borboleta Hushahu vé os kenes. O encontro
traz a Hushahu esperanca e a certeza de estar no caminho certo. Depois desse primeiro
encontro, em outro momento de ‘forga’, Hushahu encontra com uma mulher jiboia com
cauda, bracos e cabelos de jiboia. Hushahu comeca a desenhar o que ela via no chdo ou
nas arvores com um galho. Segundo ela, “ndo tinha como eu explicar pro meu pai o que
estava vendo e sentindo, ndo dava para falar com palavras, entdo eu desenhava”. Ao ver
seus desenhos, o pai de Hushahu falou: “Minha filha, vocé esta descobrindo o segredo
dos pajés.”

As iniciacGes da antiga geracdo previam que o iniciando ficasse um més sem
falar e sem cantar. Mas Hushahu ‘escutava’ constantemente saitis sendo entoados na
sua mente. Entdo, antes do primeiro més acabar, Hushahu decidiu cantar.

“Era para ficar um més sem poder cantar, tira sua voz. [...] Acho que isso era
para 0s pajés antigos. Mas eu sou de outra geracdo. Eu senti que eu tinha que
desenvolver conforme eu estava recebendo, e eu cantei antes de terminar um
més. Porque o Tata canta com a voz dele, e ninguém consegue cantar com a voz
dele... eu ndo consigo... Entdo eu tinha que cantar os saitis com minha voz.”
(HUSHAHU YAWANAWA, 3/07/2016).

A iniciacdo da pajé esteve marcada pela inovacdo, ndo somente pela sua
condicgé@o de mulher, que fez da sua iniciacdo algo inédito; mas também sua relacdo com

o mundo espiritual se da de forma diferenciada e particular. Como ja foi dito, 0s
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‘espiritos da floresta’ que se apresentam a ela sdo ‘todas mulheres’, Seus pares. E, como
mulher, as suas experiéncias sdo também diferenciadas. Ela desenvolve uma forma de
cantar feminina, com ‘voz de mulher’. Ainda em dieta, ap6s alguns meses, segundo
conta sua filha Hukena; Hushahu e Putanny saem e apresentam o0s cantos e servem uni
para todas as mulheres na aldeia. Elas cantam t&o bonito com suas vozes femininas, que
todos ficam impressionados, incentivando as jovens a cantarem junto com elas.

Para Hukena, filha da pajé, e também jovem iniciada, o primeiro contato com o
mundo dos yuxin se deu da seguinte forma. Um dia, durante a sua dieta, andando pela
floresta, Hukena arrancou uma folha de &rvore sem motivo e, nesse momento, escutou
uma voz: “Vocé acharia bom se arrancasse seu braco? Isso doi!”, logo entendeu que se
tratava do ‘espirito da planta’ falando com ela. Ela compreendeu, entdo, que “tinha
entrado no mundo dos espiritos”.

Outra noite, quando se encontrava sozinha na mata, na forga do uni, Hukena “via
0s espiritos passando, via 0s espiritos saindo e entrando dentro da terra”, e ficou com
muito medo. Mas logo compreendeu que “O medo te faz fraquejar. Eles podem te
assustar, te cutucar, mas tu nao sai, e daqui a pouco eles viram teu amigo.” Foi dessa
forma que ela venceu o medo e ganhou confianga em si e ‘na forga’. “Os espiritos
existem, mas ele ndo vai me levar, entdo é sé ter equilibrio.”

Assim, para Hukena, o encontro com 0s yuxin, se deu a partir de percepcéao
auditiva e visual, ouvindo e vendo. Ainda, o que inicialmente parecia ser assustador,
com o tempo e o esforco da inicianda de ter equilibrio e confianga em si e nas suas
vivéncias com as medicinas, torna-se uma relagcdo de ‘amizade’. Aqui novamente
encontramos a experiéncia de estabelecer uma relacdo favoravel com os espiritos como

elemento importante a ser desenvolvido pelo iniciando.

*k*k

Ao tomar uni, segundo Hukena, “vocé entra em contato com os espiritos na
for¢a”. Os rituais de uni dos quais participei durante minha dieta costumavam acontecer
seguindo uma forma similar. Depois do sol se por, era acesa uma fogueira em um dos
lados do shuvu. Ja de noite, brasas do fogo eram colocadas no meio do shuvu e sobre
elas era colocado sepa, resina perfumosa a qual muitas vezes ouvi se referindo como
resina sagrada, a qual se atribui a capacidade de limpar. Sempre observei 0 sepa sendo

usado antes e durante os vekush, e, em alguns momentos durante os rituais, 0 mesmo era
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passado entre os presentes, permanecendo alguns segundos na frente de cada pessoa.
Em algumas ocasides também ouvi algumas pessoas solicitando alguém para colocar o
sepa perto dela, em momentos em que essas pessoas afirmavam estar “muito na forga”.

Sempre Tata chegava nesse horario, geralmente acompanhado do seu neto Rasu
ou de Mani. A maioria das vezes alguém se aproximava para perguntar algo e pedir
algum conselho, e quando ndo, Tat4 permanecia sentado na rede cantando alguns saitis,
tocando flauta ou em siléncio. Aos poucos iam chegando as demais pessoas, que
sentavam em bancos feitos de troncos de madeira em volta do Tata. Alguns penduravam
redes e deitavam nelas, porém, a minoria. Geralmente era Tata quem iniciava os cantos,
a cappella®, acompanhado pelas vozes femininas que destacavam mais que as
masculinas na sua poténcia e melodia. As vezes, Tatd contava historias na lingua
Yawanawa, que lamentei muito ndo conseguir entender. Apds algum tempo dos cantos
a cappella do Tata, iniciavam os cantos acompanhados por instrumentos musicais,
geralmente entoados pelo Rasu ou Matsini, e acompanhados por todos. As jovens
estudantes Keneweci, Wanu, Matsd, Kenemani e Yawavana também apresentavam
saitis. O uni era solicitado e servido conforme o ‘estudo’ de cada um, se a pessoa ndo
‘estava sentindo o uni’, ela poderia tomar mais até ‘entrar na for¢a’. Durante todo o
ritual em diversos momentos, era comum observar as primas, irméas ou parentes pedindo
0 sopro de rapé e tomando a medicina com o tepi®’. Outros preferiam usar o curipe®. A
escolha do momento em que cada um faz uso do rapé parece também bastante pessoal e
responde a critérios como tomar rapé quando se esta muito na forca para poder baixar,
para poder cantar, para realizar um vekush, dentre outros. Esta maneira difere um pouco
da forma que seguem os rituais realizados pelos Yawanawa nas cidades, com a presenca
de nawas, onde 0s momentos de tomar o uni e o rapé sdo mais conduzidos.

A maioria dos participantes frequentes dos rituais eram 0S mesmos que
permaneceram a maior parte do tempo no Samakei durante minha estadia: o pajé
Matsini e as cinco jovens estudantes Keneweci, Wanu, Matsd, Yawavana e Kenemani;
0s que assistiam regularmente ao centro, como o pajé Tatd e Rasu, ou outros que iam até
la para fazer algum tipo de trabalho, tais como cortar lenha, cortar e raspar uni, como foi

0 caso de cinco rapazes que tinham um transito regular pelo Samakei. Também era

% Musica vocal sem acompanhamento musical.

81 Cano de 0sso ou bambu para aplicar rapé, com uma boca mais larga e outra menor onde uma pessoa
sopra na narina da outra pessoa, enquanto a outra recebe o sopro, um sopro em cada narina.

82 Auto-aplicador de rapé, também com uma boca mais larga e geralmente menor, e outra mais comprida
e estreita, com o qual a pessoa pode soprar 0 rapé em si mesma.
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frequente a presenca de algumas pessoas da aldeia, que iam especificamente para
participar do ritual, embora esse nimero nunca ultrapassasse as quatro ou cinco pessoas.
Era nos rituais de uni, 0s Unicos momentos em que encontrava com 0S NOVe russos que
se encontravam em dieta no ‘terreiro de cima’.

O uni era separado em duas garrafas, uma que era servida apenas para todos que
nos encontrdvamos em dieta, e outra para os demais. O uni sempre era servido por
alguém iniciado, geralmente o Matsini ou o Rasu, que faziam um sopro ou vekush na
bebida antes de entrega-la a pessoa que iria beber a medicina. Observei também, que 0s
netos do velho pajé Tata4 sempre solicitavam que ele fizesse o vekush no copo de uni
deles, sobretudo na primeira dose. E, sempre que foi possivel, fiz 0 mesmo.

Era comum as pessoas me perguntarem se eu estava na forca, sobretudo Matsini,
que, sempre que eu dizia ndo estar sentindo muito a forca, me convidava para tomar
mais uni. De forma geral, percebi que, embora ja estivesse acostumada a ‘sentir a forga’,
0 meu estado corporal da dieta aumentou a minha sensibilidade, ndo somente nas
percepgOes sensoriais: ver, ouvir, sentir mais as cores, os sons ¢ ‘a for¢a’ da floresta,
mas também a ‘forga do uni’. As miragdes geralmente estavam relacionadas ao que
vivenciava na dieta através do meu estudo pessoal dos mitos, dos saitis e dos sonhos
que se me apresentavam, trazendo revela¢Ges através da miracdo, do significado de
alguns sonhos ou insights que tivesse tido nesses dias. Outras vezes, apenas sentia a
forca da floresta, dos seres da floresta, € nessas ocasides ‘vi’ os kenes da forca.

Aprendi durante os rituais de uni, que quando vem alguns momentos muito
fortes de miracdo ou encontro com forgas espirituais de yuxin predadores, o rume traz
equilibrio e for¢a para manter o ‘pensamento firme’. Em certa ocasido, proximo ao final
do meu periodo em campo, durante um ritual de uni, devido a fraqueza fisica que sentia
decorrente da falta de alimentos e agua durante o periodo de dieta, diferentemente de
todos os rituais anteriores, decidi deitar na rede e descansar um pouco em vez de
acompanhar os cantos, como normalmente costumava fazer. Em um momento dado,
senti uma ‘for¢a’ segurando minha garganta, que travou imediatamente, e a miracdo de
desenhos kenes se transformou em uma de doencas. Estava vendo uma gripe querendo
me atacar. Fui até o Matsini para relatar o que estava me acontecendo e ele me indicou
gue eu mesma soprasse um rapé em mim com meu curipe. Assim o fiz. Embora Matsini
nao tivesse me dito como proceder ao tomar 0 rume, soube que tinha que ‘firmar meu
pensamento’ na saude e no bem-estar, ndo dando lugar a qualquer doenca ‘se

aproximar’. Soprei sobre meu corpo, conforme Matsini tinha me ensinado semanas
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antes, trazendo para ele a luz que vi na miragdo apds tomar o rume. O rume me deu as
condicBes necessarias para saber o que precisava fazer e conseguir realizar o esforgo de

lidar com ‘a forga’ e para saber me proteger de um ataque de yuxin de doenca.

Enfrentar a morte

“Para seguir o caminho espiritual, quem quiser seguir o caminho
espiritual, ndo pode ter medo da morte, porque vocé se encontra cara a
cara com ela, e se vocé tiver medo... (gesto negativo com o rosto)... ndo
pode ter medo ndo. Tem que tomar rapé, tomar uni, ndo é pouquinho
porque sou mulher, mas é bastante, para tomar e estudar, e aprofundar
[...] para cantar, para desenvolver.” (HUSHAHU YAWANAWA,
3/07/2016)

No mito Nane putani, o protagonista, estando no mundo das jiboias vive uma
experiéncia muito intensa na ‘mira¢do’ do cipd e pensa que sera engolido pelas jiboias.
Varios relatos de iniciados coincidem na superacgdo de dificeis provas, que, de alguma
forma, estdo relacionadas a enfrentar a morte. Alguns relatos narram experiéncias de
vida, cura de doengas ou passagens fortes na ‘miracdo’, nesse contato com o mundo
espiritual. Vimos anteriormente que a cura, a doenca e a morte estdo intimamente
relacionadas entre si. Do mito Nane putani entendemos que o protagonista passa pela
experiéncia de enfrentar o medo da morte para somente depois poder alcancar o poder
da medicina do uni. Assim também os pajés relatam suas experiéncias de vencer alguma

passagem dificil dentro ‘da forca’, e a superagdo de provas espirituais.

Para Hukena, filha de Hushahu, e também iniciada, a prépria decisdo de ‘mexer
0 muka’ se deu a partir de uma experiéncia proxima da morte. Certa vez, em um ritual
de Daime® na cidade, teve uma ‘mira¢io’ que mostrou dois caminhos que ela poderia
seguir, um caminho era escuro e levava a morte, e 0 outro caminho era 0 caminho da
espiritualidade. A forca disse para ela que ndo mostrava o fim desse caminho por que:
“A espiritualidade ndo tem fim. Quanto mais vocé busca mais as coisas se abrem.
Quando vocé se entrega de coracdo mais as coisas vdo se abrindo, mas vocé so vai
descobrir se vocé entrar para isso.” Hukena, assim, voltou para a aldeia e entrou na dieta

do muka.

% Religido ayahuasqueira brasileira de carater sincrético, onde se unem elementos cristdos, afro e
indigena ao uso da bebida como sacramento.
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*k*k

Os primeiros sonhos que tive durante a dieta se remeteram a situagdes que tinha
vivenciado no passado, algumas delas eram situa¢des de medo, situagdes perigosas que
enfrentei na vida e outras eram situacfes que tinham a ver com o passado na época em
que eu morava no Peru. Cenas comuns do cotidiano como tomar um 6nibus em Lima,
ou chegar a uma casa e ter chaves na mao foram alguns dos elementos presentes. Sem
me deter nos sonhos e seus significados, que fazem parte do estudo de ordem pessoal
que desenvolvi, irei apenas afirmar que esses sonhos de alguma maneira estavam
relacionados ao meu background, sendo eu mesma o ponto de partida. Tinham a ver
com aquilo que eu “estava trazendo para trabalhar”, segundo as palavras do Matsini, e
que, de alguma forma, estavam relacionados com aquilo que eu precisava vencer e

enfrentar para poder ‘nascer de novo’, uma espécie de morte.

Na primeira semana houve um ritual fora do Samakei, no shuvu da aldeia, do
qual participei acompanhando o pajé Matsini e sua esposa Manxivake. Durante a
madrugada, tive uma experiéncia corporal e ‘da for¢a’ muito intensa em que senti 0 meu
corpo tremendo com muito frio e sentia, ‘na forga’, se tratar de ‘um frio de morte’. A
‘for¢a’ me mostrou que os sonhos que tinha tido naquela semana estavam relacionados
aquilo que precisava morrer do meu passado. Apesar do calor da floresta e de eu estar
bem agasalhada, senti um frio muito intenso que me fez tremer durante toda a noite. No
dia seguinte, quando comentei sobre essa experiéncia com Matsini, ele disse que ele
também tinha sentido esse mesmo frio nessa noite durante o ritual. Para ele, era ‘o frio

do uni’ que estava trazendo essa vivéncia corporal. Sobre a morte ele comentou:

“A morte sempre esta perto da gente mas depende do nosso comportamento, se
vocé fizer tudo certinho. Por exemplo, a palavra tem um poder muito grande. Se
eu falar algo aqui que vocé possa ficar com raiva, vocé pode querer me matar e
da mesma forma ao contrario. O nosso comportamento é como um passo que
pode definir o restante da sua vida, entdo o seu comportamento é como um
passaporte que vai te permitir andar por varios paises sem ter nenhum perigo.
Dependendo do seu comportamento e sua palavra vocé vai ser como uma flor
cheirosa que todos admiram e quanto mais admiram mais vocé cresce. Depende
do comportamento, e isso € tudo, o que vocé fala, o que vocé come, aonde vocé
vai, a morte se afasta de vocé. Ela sempre estd perto, mas quando vocé toma
consciéncia dela, ela se afasta da gente. A Unica certeza que temos quando
nascemos é que vamos morrer. Tem um mundo que é da criacdo: a terra, a agua,
a floresta, mas tem o que cada um vai seguir, vai fazer. Quando vocé
compreende algo sobre a morte vocé ganha um bocado de anos de vida. Na
cultura Yawanawa tem varios espiritos. Dizem que tem uns que gostam de
criangas, outros que gostam de estar onde as pessoas estdo, mas tem uns que

121



sempre ficam querendo puxar a gente para o outro lado, para o lado deles. Tem
alguns txais que vieram aqui e falaram de mestres que se iluminaram. Na nossa
cultura nunca teve isso ndo, o maximo foi um pajé que foi para o outro mundo e
ele voltou. Teve um pajé que trouxe uma fruta de I& e mostrou.” (MATSINI
YAWANAWA, fevereiro de 2016)

Tanto na fala de Matsini, como nas de Hushahu e Hukena, notamos a
importancia do iniciado superar o medo da morte. Vencer a morte dependeria das
escolhas do iniciado. Assim, através de um comportamento adequado, isto €, a partir do
esforco do iniciado em estudar a espiritualidade, e ter um seguimento adequado nas suas
acOes cotidianas, seria possivel afastar a morte. Ainda, Matsini faz mencdo aos yuxin
predadores, que ‘querem puxar’ os seres humanos para o ‘outro lado’, como uma causa
de morte possivel. Esta afirmacdo ressalta a importancia de cumprir adequadamente
todos os resguardos da dieta. Em uma ocasido ouvi sobre um pajé da antiga geracdo que
tendo falecido de diabetes, a sua morte teria sido atribuida ao fato dele ter comido doce
na sua dieta realizada décadas antes. Em outra ocasido ouvi de um iniciado que nao
tinha cumprido adequadamente a dieta, e posteriormente a filha dele faleceu em um
acidente de barco no rio. O iniciado teria compreendido, ‘na for¢a do uni’, que a
tragédia teria acontecido pelo fato dele ter quebrado a dieta.

Durante meu resguardo, um dos trés jovens cacadores que estavam realizando
uma dieta ‘de folha’ para pegar caga comeu doce, quebrando assim a dieta. No mesmo
dia de noite, enquanto conversavamos em volta do fogo no shuvu do Samakei, apareceu
uma caranguejeira na rede, proximo do filho de um dos cacadores. Nessa mesma noite,
dois jovens que tinham ido mariscar, voltaram relatando que tinham visto duas cobras
sucuris no igarapé. Nessa mesma semana, pelo menos trés pessoas avistaram cobras
proximo da aldeia. Todas essas apari¢cfes de animais pe¢onhentos foram atribuidas ao
fato do jovem cacador ter quebrado a dieta. Beth, esposa de outro dos cacadores,
comentou: “Quando alguém quebra a dieta comega a aparecer cobra venenosa € nao
para até morder alguém.”

E possivel observar que, da mesma forma como 0s yuxin entregam o
conhecimento e o poder, 0s mesmos yuxin podem também exercer uma agdo vingativa
sobre os humanos. Dai a importancia dos resguardos da dieta. Uma das funcfes da dieta

seria justamente ativar a agdo positiva dos yuxin e evitar sua acdo destrutiva.
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O presente dos yuxin: Vana

No mito Nane putani, o protagonista estabelece uma relacdo de alianca através
do seu casamento com a mulher jiboia, o que Ihe permite acessar os conhecimentos
xamanicos. O casamento com um espirito feminino constitui um elemento fundamental
da iniciagdo xamanica Yawanawa, conforme relatam os pajés da velha geracdo (todos
homens). A Vanashahu (mulher palavra, Vana=palavra e shahu=mulher) seria
responsével pelo desenvolvimento das rezas do pajé. O encontro e relacdo da
Vanashahu com o pajé seria através de sonhos (Peres Gil, 2006). Um pajé demoraria
anos de estudo e esforgo para finalmente alcancar a ter o vana.

“Eu achava que tomava o muk@ e virava pajé, mas ndo é ndo, vocé toma muka e
vai abrindo o estudo, vem os testes, tem que ter muita firmeza no coracéo.
Muita gente toma muka e depois ndo desenvolve, ndo quer tomar nem rapé nem
uni, ai nio adianta de nada” (MATSINI YAWANAWA, fevereiro de 2016)

O depoimento de Matsini pde em evidéncia a natureza continuada da formacao
do pajé. A ideia é que o corpo do pajé é feito dia apOs dia através do exercicio das
praticas de reza e cantos, assim como o uso das medicinas. Ainda, é bastante comum
que 0s pajés ja iniciados no muka realizem dietas menores ‘para fazer estudo’. Inclusive
ha aqueles que ja mexeram o muké por duas vezes. O muka é um espirito tdo forte que
ele poderia ser tomado somente uma ou, no maximo, duas vezes na vida. Matsini, sem
saber disso, ‘mexeu 0 muka’ uma terceira vez e disse sentir a morte muito perto durante
a experiéncia. Nessa ocasido relata, também, ter sido a forca, através da miracdo do uni,
a Ihe guiar a superar todos os desafios que teve que enfrentar.

As experiéncias nos rituais de uni, através da miracdo, seriam momentos onde,
ndo somente os pajés iniciados, mas também os estudantes tem a possibilidade de
estabelecerem contatos com essa forga espiritual que guia o iniciando, e estudantes, no
seu aprendizado. O uso do rume, também permitiria ao iniciando e estudantes se
conectarem com essa forca espiritual. Embora € dito, entre os Yawanawa, que somente
os pajés mais velhos ‘tem vana’, varios dos iniciados relatam ter tido algum tipo de
contato com essa ‘for¢a’ durante a dieta.

Para Hukena, o encontro com ‘a for¢ca’ se deu em alguns momentos especificos.
Durante a sua dieta, no quarto més, Hukena precisou sair da reclusdo para ir a cidade
por alguns dias, e ao voltar a aldeia, sentindo-se carregada pela energia da cidade,

tomou rapé muito forte e, na forga, recebeu instrugdes de ir até um pé de sepa. No dia
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anterior ela tinha passado por ele para tentar colher a resina, e estava vazio, mas ao
chegar |4, seguindo as instrugdes da for¢a, encontrou uma resina recém saida, como se a
arvore tivesse acabado de abrir.

Em outra ocasido, em uma passagem muito intensa da forca, Hukena sentiu uma
dor nas costas que a fez cair no chdo. Os pajés Tatd e Hushahu fizeram ‘trabalho’
(vekush) nela até ela se levantar, e foi quando ela ‘viu’ suas duas irmas lhe segurando,
uma de cada brago, e atras dela muitas mulheres, cada uma com uma roupa muito
colorida e brilhante, e cocares em suas cabecas. Elas disseram que eram suas guias
desse mundo: “Vocé nunca vai estar sozinha, aonde vocé for, nés vamos estar junto.”

Em outra ocasido, quando se preparava para fazer sua primeira viagem para
realizar trabalhos fora da aldeia, Hukena tomou uni sozinha e sentiu uma forca muito
grande. Teve uma miracdo onde viu uma jiboia de grande porte e de véarias cores muito
vivas: laranja, azul, vermelho e preto, e uma coroa na cabeca. A jiboia disse: “Sou teu
guia nesse mundo, ndo importa onde vocé estiver, eu vou estar com VvOocCé, a protecdo
que te traz para te dar forga.” Segundo Hukena, foi nesse momento em que ela comecou

a acreditar na forca.

*k*k

Na ultima semana de dieta comecei o tratamento com o emético kapum para
‘fechar a dieta’. A aplicagdo da vacina, como também é chamada, consiste na
queimadura superficial de alguns pontos na pele e a aplicacdo da secrecéo da ra kapum,
0 que produz o vomito. Antes de aplicar a vacina, a pessoa deve ingerir uma grande
quantidade de caicuma para ajudar na eliminacdo. O tratamento para fechar a dieta
consiste em trés aplicacdes na Gltima semana. Matsini tinha me avisado que eu ia sentir
0 resultado da dieta depois que tomasse 0 kapum. J& tinha realizado a primeira aplicacéo
quando participei do ultimo ritual de uni durante minha estadia no Samakei. Como de
costume, tomei 0 uni, e sentei perto das jovens Yawanawa enquanto acompanhava o0s
cantos. Veio uma forca muito grande e muita miracdo. Nela, vi a raiz branca do seya
que tinha se plantado em mim atravessando todo meu corpo e saindo pelas minhas maos
e pés em direcdo a terra. A miracdo me levou por todos os lugares pelos quais eu ja
tinha passado na minha vida e por aqueles pelos quais ainda vou passar, e de todos eles,
uma raiz branca crescia em direcdo a terra. Dentro da terra todas essas raizes se uniam

em uma sO raiz. Em seguida, no meio da miragdo com muitos kenes, senti o fluxo da
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minha vida, o que viria pela frente, e uma forga guiando minha caminhada, como uma
guia mostrando todos 0s passos que eu iria a percorrer a partir da minha saida da aldeia
até a finalizacdo desta dissertacdo e ainda depois. No dia seguinte, quando comentei
com Matsini sobre a minha miracéo ele contou sobre uma experiéncia similar em que
ele tinha sentido ‘essa for¢a’ lhe guiando. Ele se encontrava viajando pela Europa
realizando uns trabalhos de cura. “Quando cheguei na Europa meu mukd mexeu. Senti
que estava num lugar diferente, que tinha que ter cuidado, foi essa forca e meu muka.”
Antes de fazer uma das viagens do percurso, ele teve “um sonho ruim”. Entdo tomou
uni e a for¢ca mostrou para ele que ele “tinha que acreditar nela firme e ndo podia ter
duvida”. Dias depois, a0 atravessar a fronteira, a policia federal parou o carro onde
viajavam ele e seus anfitrides nawa, e foram revistados. Matsini pensou nesse momento
que o porte do uni na Europa poderia acarretar a eles algum problema na imigracao.
Mas entdo lembrou da mensagem da for¢a e ‘firmou’. Os policiais perguntaram quem
era ele, e os nawas responderam que ele era um xamé. O policial, que tinha um filho
doente, pediu a Matsini para dar uma béncdo nele. Matsini fez um vekush. Depois
correu tudo bem na viagem e nos trabalhos até voltar a aldeia. Ele concluiu: “Essa forca
¢ quem guia e ¢ essa mesma forca com a qual vocé se conectou”. Matsini chamou essa
forca de vana, que ele disse ainda estar desenvolvendo e que s6 o0s pajés mais velhos
tem: “Tata tem e por isso ele ndo fica com raiva das coisas, ele sabe que tudo é da
criagdo mesmo”.

Matsini teria se conectado com ‘essa for¢a’ também em outro momento em que
teve que enfrentar uma grande provacao por questdes familiares. Ele foi para o Samakei
e, junto a sua irmd Hushahu, tomaram uni. A forca foi muito grande ao ponto dele
pensar que ndo iria dar conta, mas entdo ele pensou: “Eu ja tenho experiéncia, tenho que
saber controlar. Ai entrei em uma forca muito grande que foi me guiando. Eu soube que

tinha que firmar”.

*k%k

Vimos, neste capitulo, a partir do mito Nane aware putani como metafora, o0s
momentos da transformacdo que acontece durante a dieta. Foram destacados aspectos
como a decisdo e preparacdo; a ingestdo de remédios para poder ver, que por sua vez
iniciam e continuam o processo de transformacgé@o do corpo do iniciando; estabelecer

relagbes com os yuxin; vencer a morte; e receber presentes dos yuxin. A deciséo de fazer
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uma dieta e o0 preparo do estudante estariam relacionados a manter um pensamento
firme e um objetivo forte o suficiente para atravessar todas as dificuldades que a dieta
supde. A ingestdo do mukd, no juramento sagrado, assim como do seya nas dietas
menores, marcariam o inicio formal da dieta, onde o pajé mais experiente apresenta o
iniciando, ou transmite, atraveés de sua reza no seya, ao estudante, conhecimento e
habilidades que o iniciando ou estudante deverdo, com esforco, desenvolver. Tais
medicinas iniciam a transformacdo que é reforcada pelo uso continuado do uni e do
rume, dando lugar a vivéncias e encontros com o mundo dos yuxin, na forca. Trabalhar
na forga, ou em contato com o mundo dos yuxin, pressupde sempre um aprendizado e
um perigo. Assim, faz parte do processo de aprendizagem xamanica a superagdo de
provas, ou testes, que por vezes pode ser comparado a vencer a morte. Para o iniciado
que superar as provas vem um presente do mundo espiritual, da forca, que em muitos

dos casos é uma forc¢a guia que conduzira a caminhada do iniciado dai em diante.
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5 SER MULHER PAJE

“Eu ndo sou mais mulher... quer dizer, sou, mas nio sou” (HUSHAHU
YAWANAWA)

“Ser pajé ¢ ser um ser humano, ser como a gente €... mas a0 mesmo
tempo ter o mundo espiritual” (HUSHAHU YAWANAWA)

Vimos nos capitulos anteriores, 0s aspectos mais importantes do que implica a
aprendizagem xamanica, como uma transformacdo de um corpo humano em corpo de
pajé. Que especificidades sdo produzidas nessa transformacdo quando o corpo que se
transforma em pajé é um corpo de mulher?

Citamos, no capitulo anterior, algumas das experiéncias da iniciacdo de Hushahu
e Hukena, que se ddo de forma particular a partir o ponto de vista de um corpo feminino
transformando-se em um corpo de pajé. As experiéncias de ambas, mae e filha
iniciadas, coincidem na forma como 0s yuxin se apresentam a elas. Tanto Hushahu
como Hukena afirmam terem se encontrado com yuxin femininos no mundo espiritual.
Chama-nos a atencdo a diferenca da maneira como 0s yuxin se apresentam perante 0s
iniciados masculinos e as iniciadas femininas. Consideremos que, segundo O
perspectivismo, a forma como o mundo se apresenta, o que se V&, depende
essencialmente do corpo que vé. Existe, entdo, uma importante diferenca entre o que 0s
iniciados homens e as iniciadas mulheres veem. Essa diferenca reside no corpo
transformado. Os homens pajés encontram espiritos femininos afins com quem casam
no mundo espiritual para obterem os saberes e poder xamanicos. Hushahu e Hukena
encontram “amigas” no mundo espiritual, isto €, pares semelhantes a elas. Se um corpo
de pajé masculino vé yuxins afins no mundo espiritual, deduzimos que, um corpo de
homem que se torna pajé torna-se um afim a estes. Se um corpo de mulher pajé vé
yuxins como pares, deduzimos que, um corpo de mulher transformado em pajé torna-se
um par a estes, isto €, um corpo mais préximo, mais semelhante deles que 0s pajés
masculinos. As mulheres pajés alcangam a beleza e o rauti (beleza perante os yuxin) das
antepassadas dos relatos miticos, descritas como mulheres de grande beleza e poder
xamanico. Elas manifestam sua beleza e poder xamanicos também a partir das

especificidades do seu corpo feminino transformado em pajé. Abordaremos a seguir
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dois aspectos do xamanismo feminino Yawanawa que nos parecem fundamentais: 0s

saitis e os kenes.

Saitis

“A minha voz ndo tinha que sair daqui (da garganta). Ela tinha que vir 14 do
profundo, 14 do meu coragdo.” (HUSHAHU YAWANAWA)

Hushahu, durante sua iniciacdo, realiza uma série de inovacGes de modo a
realizar sua iniciacéo a partir do seu ponto de vista, a partir do seu corpo. Uma destas é
o fato de ter cantado antes de passar um més. Hushahu afirma que essa regra era ‘para
os pajés antigos’, reconhecendo o lugar diferenciado dos pajés da nova geracdo, dentre
0s quais ela se inclui. Ainda, a sua busca era por ‘cantar com sua propria voz’, isto ¢,
com voz de mulher, com a ‘voz do seu cora¢do’, uma voz prépria, carregada da sua
esséncia e da sua individualidade. O que fica evidente aqui € 0 seu ponto de vista, seu
corpo de mulher, transformando os préprios processos de aprendizagem xamanica a
partir de si mesma. Assim, a partir desse ponto de vista feminino, os saitis ganham
poténcia e vigor no canto, ademais de ritmo e cadéncia melddicas. Hushahu encontrou
nessa forma de canto feminino um meio para que o0s espiritos vissem sua firmeza e a
forca que seu canto buscava trazer para o povo Yawanawa. Cantava alto para que eles
pudessem vé-la e escuta-la, através da firmeza e forca do seu canto. Tanto Hushahu
qguanto Putanny sdo donas de uma voz potente e firme. Ambas, depois da dieta, ja
fizeram outras dietas com a finalidade especifica de ‘abrir a voz’. Essa capacidade de
cantar alto e forte parece ser uma habilidade buscada pelas jovens estudantes das
medicinas, as quais fazem dietas menores, e estudam constantemente 0s saitis com a
finalidade de ‘abrir a voz’.

Paralelamente, alguns jovens da nova geracdo de pajés passam a introduzir o0 uso
de instrumentos musicais como o violdo para acompanharem os saitis. Muitos dos
jovens estudantes das medicinas tém, como parte dos seus estudos, aprender a tocar
violdo e cantar os saitis. Nas rodadas de uni das quais participei na aldeia Mutum,
durante minha dieta, e também na aldeia Nova Esperanca, por ocasido do 14° e 15°
Festival Yawanawa; se bem, ainda conservam o canto com o formato mais ‘tradicional’
(a cappella e sem instrumentos) nos momentos iniciais dos rituais, é bastante comum,
apos esse momento de cantos a cappella, ser aberto o espaco para 0s cantos

acompanhados por instrumentos musicais. O canto feminino Yawanawa esteve presente
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em todas as ocasides em que participei de rituais xamanicos Yawanawa, seja nas aldeias
ou nas cidades, destacando pelo seu volume e poténcia. Ele se tornou uma marca do
ritual xamanico Yawanawa. Seria dificil, atualmente, entre os Yawanawa, imaginar uma
rodada de uni sem seu potente canto feminino e sem essa caracteristica de forca que o
canto feminino acrescenta ao ritual. Todavia, ndo foram apenas caracteristicas que o
canto feminino de Hushahu acrescentou ao ritual xamanico, mas conforme afirma a
cacique Mariazinha sobre Hushahu e Putanny: “Elas trouxeram todas as mdsicas de
volta!”. A iniciacdo das pajés femininas ndo somente acrescentou caracteristicas
inovadoras aos saitis ja existentes, mas inauguraram um processo de invengdo e
reinvengdo dos mesmos. Pude verificar que o processo criativo dos saitis ‘trazidos da
forga’ esta ativo e, atualmente, ndo se limita apenas aos pajés, mas também extende-se
aos jovens estudantes das medicinas. A exemplo disso, entre uma visita e outra ao
territério Yawanawa, em encontros com alguns jovens Yawanawa nos centros urbanos,
no intervalo de apenas alguns meses entre um encontro e outro, surpreendeu-me a
rapidez com que sdo criados novos saitis e ainda, a quantidade de novas versdes que,
principalmente os jovens, recriam a partir dos saitis tradicionais.

Por ocasidao de uma visita de duas e dois jovens Yawanawa a cidade de Belo
Horizonte, que se encontravam, respectivamente, realizando trabalhos com uni, em
momentos diferentes, chamaram minha atencdo dois fatos relacionados a grande
criatividade que circunda a circulacdo de novas versdes dos velhos saitis e ainda, novos
saitis. As primeiras duas jovens, Hukena e Keneweci, ficaram hospedadas na minha
casa durante alguns dias em abril de 2017, em que constantemente estudavam os saitis,
cantando e tocando violdo. Alguns meses atras eu tinha convivido com Keneweci no
Samakei da aldeia Mutum durante minha dieta, e naquele entdo, cheguei a conhecer o
repertorio de saitis que ela costumava cantar e tocar durante seus estudos e nos rituais
de uni. Durante os dias que estiveram em casa, pude ouvir alguns saitis que eu nunca
tinha ouvido; e, ao perguntar a Keneweci sobre esses saitis ela afirmou se tratarem de
‘saitis novos’. Os outros dois jovens, Rasu e Tuata, em uma breve visita que fiz a eles,
na casa onde eles estavam hospedados em Belo Horizonte em junho de 2017, durante a
qual cantamos alguns saitis, Tuata comentou, apds cantar um, que “esse saiti € novo, ele
tem somente duas versdes”. Os saitis mais antigos possuem até cinco ou mais versoes
diferentes. Todos 0s cantores, porém, conhecem também as versdes mais tradicionais, o
que ndo impede o fluxo de criagédo e transformagdo continuada que os saitis Yawanawa

vem experimentando.
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Me foi relatado que, aproximadamente no quarto ou quinto més da dieta das
primeiras mulheres pajés, Hushahu e Putanny, elas realizaram um ritual para as pessoas
da aldeia, que estavam curiosos para Vé-las apresentarem o que estavam aprendendo
durante a dieta. Elas serviram uni para todas as mulheres, algo que ndo era comum, e
entdo comecaram a cantar. Todos ficaram impressionados com a forca e poténcia dos
seus cantos. As irmas tinham preparado um rume (rapé), o qual tiveram a ideia de
peneirar em um tecido mais fino, tornando o p6 mais fino e apreciavel. Todos
reconheceram a for¢a da medicina preparada com um ‘toque feminino’.

Notemos aqui que a partir da iniciagdo xamanica feminina, alguns elementos da
agéncia xamanica sofrem transformacdes, dando lugar a inovac¢des que o ponto de vista
(corpo) da mulher trazem. O ritmo, tom e melodia dos cantos se transformam,
originando uma constante recriacdo de velhos elementos (novas versbes de saitis
velhos) e criagdo de novos (novos saitis). Também a forma de preparar a medicina do
rume é modificada pelo toque feminino. A partir de entdo, as irmas pajés comegaram a
compartilhar os cantos com as outras mulheres, até que, a maneira feminina de cantar os
saitis se transformou em uma marca cultural Yawanawa. Assim, a partir da entrada das
mulheres pajés ao xamanismo Yawanawa, alguns elementos que sdo fundamentais a
agéncia xamanica, sofrem inovagbes e transformacgdes, sendo acrescidos de

caracteristicas femininas.

Kenes

Conforme ja foi exposto, o primeiro presente ‘da for¢a’ no contato com os yuxin,
da-se, para Hushahu, através de uma visdo da mulher borboleta. A segunda visdo foi a
da mulher jiboia, e, € a partir de entdo, que Hushahu comeca a receber muitos kenes da
forca.

N&o foi possivel encontrar a origem mitica da borboleta (awa vana) para os
Yawanawa; € 0 conhecimento da origem mitica da jiboia e sucuri (mai runua e maka
runua, respectivamente), estaria reservada apenas aos iniciados do muka. Sabemos,
atraveés de Lagrou (1996), que para os Kaxinawa, a jiboia e a sucuri sdo duas espécies
do mesmo tipo. O fato de uma viver na terra e a outra na 4gua se deveria a diferenca de
tamanho e idade. Alguns significados e atribui¢cbes desta ja foram mencionados
anteriormente. Como vimos através da narrativa do mito Nane putani, a jiboia seria a

dona do uni, ‘medicina’ que propicia 0 contato com o mundo dos yuxin. Sabemos,
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também que ela é a dona do kene, e as mulheres que desejam adquirir esse
conhecimento, passam a mao sobre a pele da jiboia, enquanto fazem a ela o pedido de
‘ter o kene’. Ainda, sabemos, a partir de relatos recolhidos em campo, que alguns
aspirantes a pajé engolem a saliva da runua com o objetivo de obterem a sua forca. A
runua é a dona do shuinti (um tipo de reza) e do rane (lingua usada nessa reza)®*. Uma
das dietas mais fortes, considerada, por alguns informantes, como mais forte que a dieta
do muka, consistiria em beber o liquido branco do coragdo da runua. O proprio Matsini
disse ainda ndo ter tido ‘coragem de enfrentar essa dieta’.

Jé& a forca da awa vana, segundo Hushahu, consistiria nela em ser o Unico animal
que pousa na cabeca da runua enquanto ela estd levemente submersa para respirar.
Assim, para Reis (2015), a importancia da borboleta consistiria em indicar a relacdo e
um caminho que leva ao encontro com a cobra, sem o perigo da predacdo. Também,
para o antropélogo, por ndo ser portadora de grandes forcas na pajelanca, a awa vana,
seria, ante tudo, um simbolo do ‘revival cultural’.

Vejamos alguns significados da awa vana e da runua para outros povos Pano.
Na narrativa mitica Kaxinawa sobre a origem da morte, o criador, yuxibu, teria colocado
um cantor para cantar a oracao “Shuku shukuwe”, ou “A vida é para sempre”. Quem a
ouvisse e a compreendesse, adquiriria a capacidade de trocar de pele, e dessa forma,
nunca morreria. A narrativa conta que uma mulher, em trés ocasides repetidas, nao
compreendeu 0 que estava sendo cantado, e finalmente, o yuxibu responde: ‘“Para
morrer todo mundo! Para acabar com tudo!”. A partir desse momento todos os seres que
ndo conseguiram ouvir a mensagem original do yuxibu, morrem; enquanto que aqueles
gue conseguiram ouvir, como a cobra, a arvore mulateiro, a aranha, dentre outros,
aprenderam a ‘se descascar’ ou mudar de pele.

Também Capistrano de Abreu, no inicio do século XXI registra uma narrativa de
origem Pano que trata da primeira morte de um ser humano. O relato conta que um
jovem pergunta ao seu pai quando ele iria morrer. O pai lhe responde que precisaria de
algo venenoso para ele morrer. Assim, o filho lhe trouxe um sapo. Quando o pai come 0
animal, ele vomita muito e disse ao filho que iria morrer. Ao morrer, sua alma subiu ao
céu gritando “Shuku shukuwe!”, ou “Muda a pele! Muda a pele!”. O filho perguntou ao

seu irmao o que a alma do pai estava dizendo, e o irmao responde: “Acaba! Acaba!”.

* Essa denominagdo shuinti, para reza aparece em Reis (2015). Faltam-nos dados para precisar se 0
shuinti seria outra denominacdo para shudka, citada neste trabalho, ou se trata-se de outro tipo de reza.
Seja como for, trataria-se de um tipo de reza realizada pelos pajés Yawanawa.
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Dessa forma, os Kaxinawa, que ndo ouviram bem, passaram a morrer, enquanto a cobra
e 0 mulateiro teriam aprendido a mudar de pele.

Em ambas narrativas, recolhidas por Haibara (2015), é possivel observar a
capacidade de trocar de pele como uma caracteristica associada a vida eterna. Saber
transformar o corpo através da troca de pele seria a chave do poder sobre a vida e a
morte. Ainda, em ambas narrativas, o conhecimento sobre essa transformacéo teria sido
dado, na primeira, por um ser do mundo espiritual (yuxibu), e, na segunda, pela alma de
uma pessoa desencarnada (yuxin). Ambos seres estariam dentro do dominio englobado
pela categoria Yawanawa de yuxin.

Lembremos que, uma das capacidades do pajé que o aproxima dos yuxin € sua
capacidade de transformar-se, e ainda, transformar a realidade. Ainda, seria justamente
esta aproximacao do pajé aos yuxin, através de sua transformacéo corporal, aquela que
dota ao pajé com dita capacidade. Vimos ao longo deste trabalho que as substancias
amargas seriam apreciadas pelos pajés justamente por serem portadoras de yuxin e
dotarem o corpo do pajé com poder e forca de ordem espiritual.

Segundo Lagrou (1996), os animais que mudam de forma durante sua vida,
seriam considerados animais yuxin, pelos Kaxinawa, como é o casulo, que se transforma
em borboleta. A autora comenta ter presenciado a reagdo assustada de um grupo de
mulheres, dentre elas uma mulher gravida, ao se depararem com um casulo durante uma
colheita na roca. Todas as mulheres teriam concordado que era necessario sairem
apressadamente do local, buscando evitar o risco da acdo transformativa do yuxin do
animal, que poderia afetar, sobretudo, a mulher gravida e ao feto. Embora ndo
venenoso, o casulo teria causado um grande temor nas mulheres pelo seu alto poder
transformacional.

A runua, por sua parte, teria um alto poder transformacional devido a sua
capacidade de morar tanto na agua como na terra. Para 0os Kaxinawa, a sua capacidade
de trocar de pele faz dela um dos poucos seres deste mundo que nunca morre realmente.
Ainda, para além de um animal yuxin, seria um animal yuxibu, isto é, que tem
capacidade, ndo s6 de transformar-se a si mesmo, mas também de transformar o
ambiente ao seu redor (op.cit.), capacidade desenvolvida também pelos pajés.

O encontro de Hushahu com a mulher-jiboia parece estar relacionado a forca e
gualidades xamanicas desenvolvidas durante sua dieta. Encontro similar se deu com
Hukena, sua filha, como relatado anteriormente, em que a jiboia se apresenta a ela como

sua guia e protecdo neste mundo. A mulher-jiboia se apresenta como uma mulher do

132



mundo espiritual portadora de forca e poder xaménicos. O encontro da pajé com ela,
poderia representar o encontro da mulher pajé com a Vanashahu, como vimos, forca
espiritual de guia e poder xamanicos.

Ja o encontro com a mulher-borboleta, parece-me ainda mais emblematico e
representativo, para além de apenas um simbolo do ‘revival cultural” Yawanawa ou um
caminho para o encontro com a forga da runua.

Segundo a narrativa de Hukena, o encontro de Hushahu com a mulher-borboleta
se da durante sua dieta de iniciacdo, ap0s uma queda que ela vivencia na forca do rume,
onde ela se pergunta se essa queda seria em vao e, entdo pede uma inspiracéo, algo que
ela pudesse levar para as mulheres. Nesse momento a awa vana se apresenta.

A awa vana vem como uma mensagem da for¢a, uma mensagem para as
mulheres. Ela chega em um momento de inovagdo da ‘tradi¢do’ xamanica inaugurado
por uma mulher. A awa vana representa a capacidade de transformar-se, a possibilidade
da ‘vida para sempre’. Se, como diz Hushahu, a for¢a da borboleta estaria em pousar na
runua sem perigo de predacdo, a awa vana representaria a propria transformacao de um
corpo de mulher em corpo de pajé. Como vimos, uma das caracteristicas da forca
espiritual da borboleta para os Yawanawa € a de fazer caminhos para o encontro com a
jiboia, dona do poder e conhecimento xamanico.

Vimos anteriormente que, durante alguns momentos associados a sua fertilidade,
a mulher se tornaria mais visivel aos yuxin, sob o perigo de predacdo. Um dos perigos
de ser mulher é que o seu sangue menstrual abre caminhos para 0 mundo espiritual,
onde ela é vista como presa. O que vimos ao longo deste estudo é a transformacédo desse
corpo de mulher em corpo de pajé, a concretizacdo de uma transformacdo que lhe
permite ver e ser vista pelos yuxin, ndo mais como presa, mas como par. Uma mulher
que se transforma e agora se apresenta como um ser de beleza e forga perante os yuxin,
um corpo cuja forca reside no seu poder de se transformar, e transformar a realidade em
sua volta, ndo como predadora, mas a partir da beleza, do rauti®.

A awa vana, representando o caminho para 0 mundo espiritual, para mim,
representa a propria mulher Yawanawa transformada em pajé, dotada de forca
espiritual, brilho e beleza. Sua forca é delicada e consiste na capacidade de transformar-

se a si mesma, com arte, com beleza, com rauti, a0 mesmo tempo que transforma o

8Rauti significa ser belo aos olhos dos yuxin.
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mundo xamanico Yawanawa com seu canto feminino, com seu bailado, com seu jeito

feminino de ser pajé.

k% ¥

“Eu sempre pinto elas dentro da forca, todas elas, todas as pinturas”
(HUSHAHU YAWANAWA)

“A partir do momento que a gente comecou a trazer essa... esses cantos,
as pinturas, foi como se 0 nosso povo comecaram a se despertar.”

(HUSHAHU YAWANAWA)

Hushahu, apds receber da forca esses primeiros kenes, comeca a desenhar no
chéo e nas arvores. Colhe sementes da mata e pergunta ao Tata como eram 0s adornos
que os antepassados Yawanawa usavam. Baseada nos relatos de Tata, aliados as
inspiracdes que ela recebia da forca, reinventa os enfeites de penas, cocares, brincos.
Plasma os kenes em pulseiras, colares e tiaras de micangas. Surgem, assim, Varios
kenes: Awa vana, runua, pasipi, runua mapu, washushaka e yumashou, (borboleta,
cobra, andorinha, cabeca da cobra, peixe e espinha do peixe, respectivamente). Inova na
forma de combinar as cores, introduzindo o degradé®, plasmando a forca das suas
visdes do uni nos artefatos.

Conta Hushahu que, a primeira vez que ela fez uso da medicina do rume foi
durante sua iniciacdo. Nas palavras dela, teria se perdido a ‘tradigdo’ dos tepis e curipes,
instrumentos para aplicacdo do rume, e por isso, a sua primeira aplicacdo do rume foi
usando uma caneta de plastico. Hushahu recuperou a pratica da confec¢do dos tepis e
curipes, com 0ssos de animais e/ou bambu. Os tepis também passaram por uma
inovacdo, a partir da iniciacdo xamanica feminina. Hoje, Hushahu faz uso dos kenes
feitos com micangas como caracteristica dos seus tepis. Cada tepi carrega a forca do
kene, que a pessoa “sente muito forte” na hora de tomar o rume. Tive a oportunidade de
acompanhar Hushahu durante um dia na producdo de alguns destes artefatos numa
ocasido em que ela se preparava para fazer uma viagem a Europa. Durante todo o
processo Hushahu fez uso do uni para ‘trabalhar na for¢a’. Hushahu sentia na forga a
combinacédo de cores, os elementos e desenhos que plasmaria em cada um deles, para,

dessa maneira, imbuir cada tepi, curipe, colar ou tiara, da forca que ela estava sentindo

8 A inovagdo da confeccdo de adornos feitos em micanga usando a técnica do degradé é analisada por
Reis (2015).
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naquele momento. Assim, suas producgdes iriam além de simples representacGes das
suas visdes. Suas producdes seriam em si mesmas, portadoras de forca.

Hushahu também plasmou as suas visfes na forca do uni da mulher-borboleta e
da mulher-jiboia em telas usando acrilico. Segundo ela, comecou a pintar depois da
morte do seu pai Raimundo Luiz, no intuito de mostrar a ele, em espirito, 0 seu
desenvolvimento na forca. Depois das duas primeiras obras, a mulher-borboleta e a
mulher-jiboia, vieram outras. Os quadros, que ja foram expostos na exposicdo MIRA!,
no Centro Cultural da UFMG, na Casa da Cultura da América Latina da UnB e no
Museu dos Correios de Brasilia, mostram também aos olhos nawa as imagens da
trajetoria xamanica de Hushahu.®’

O movimento de revitalizacdo do uso dos kenes se deu, também, através da
pintura corporal. Hushahu lembra que, quando crianca, eram poucos 0s kenes dos quais
os Yawanawa faziam uso. Eles teriam caido em desuso com o enfraquecimento das
préaticas xamanicas durante décadas. Com a revitalizacdo dos kenes, a partir da insercao
feminina na pajelanca, a pratica da pintura corporal, teria sido, assim como a confeccédo
de adornos e artefatos de uso ritual, acrescido da forca. A partir dos kenes, Hushahu
efetua curas ou transmite alguma forgca no corpo da pessoa que é pintada. A forca do
kene pintado no corpo teria 0 poder de agir sobre o mesmo, exercendo seu poder
xamanico de transformar a realidade.

Hushahu ndo somente foi buscar os kenes no mundo dos yuxin, como 0s trouxe e
os compartilhou com as mulheres Yawanawa, conforme era sua vontade de “trazer algo
para as mulheres”. Hushahu tornou-se para elas uma grande professora, e é bastante
comum as jovens estudantes das medicinas se reunirem em torno dela para tomarem uni
e trabalharem fazendo artefatos e adornos de forca em micanga. Hoje em dia, a maioria
das mulheres, mesmo aquelas que ndo tomam uni com frequéncia, conhecem o0s kenes e
produzem adornos em micangas associados a pratica ritual.

Existe atualmente a Cooperativa das Mulheres Yawanawa, idealizada por Julia
Yawanawa, e desenvolvida em parceria com o Governo do Estado do Acre, que busca
valorizar o trabalho em miganga feito pelas mulheres Yawanawa. A cacique Mariazinha
Yawanawa lancou, durante o Mariri Yawanawa 2017, a primeira colecdo de roupa

pintada com os kenes Yawanawa. Assim, 0s kenes sdo hoje uma marca cultural do povo

¥ Para uma anlise das pinturas e kenes de Hushahu ver Reis (ibid.).
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Yawanawa, e sua producdo e reproducdo, que tem tomado diversos desdobramentos,

esta nas maos das mulheres.

**k*

Vimos, nesta secdo, as diversas transformacGes que a iniciagdo Xxamanica
feminina trouxe, ndo somente no corpo da mulher iniciada, mas na agéncia feminina,
isto é, no lugar que ocupa a mulher na sociedade e na sociedade Yawanawa de modo
geral.

Se inicialmente, como vimos, ja faziam parte da agéncia feminina Yawanawa, as
habilidades com a pintura e conhecimento dos kenes, a aprendizagem e préatica das
mesmas sofre uma metamorfose a partir da iniciacdo xamanica feminina, ao serem
acrescidas com as experiéncias da forga do uni e inspiragdes do mundo dos yuxin.

Por outro lado, também a agéncia xamanica se transforma por efeito da iniciacdo
feminina. Os saitis sofrem modificacdes em tom e melodia. A forca da voz feminina
entra ao ritual, transformando-lo.

O que observamos aqui ¢ uma transformacdo de via dupla e com diversos
desdobramentos. A partir da iniciacdo xamanica feminina, tanto a agéncia feminina
como a agéncia xamanica transformam-se, dando lugar a diversas transformacdes na
sociedade e nos modos de producao e reprodugdo da ‘tradicao’.

Nao deve passar despercebido também, a intencionalidade feminina em ‘ser
vista’ e ‘ser ouvida’ pelos yuxin. Foi dito acima que o motivo pelo qual Hushahu
inaugura a forma feminina de cantar os saitis, cheia em poténcia e forca, com a
finalidade de ser ouvida pelos espiritos, e mostrar a eles a sua forca. Também, quando
Hushahu comeca a plasmar suas visdes em obras de arte, sua intencdo é mostrar ao seu
falecido pai o que ela estava vendo, sentindo e aprendendo na forga. Em ambos casos,
vemos que o que motiva Hushahu é mostrar seu corpo transformado em pajé, e ser vista
e ouvida pelos yuxin como um ser de rauti (beleza) e xind (forgca e poder). Hushahu
canta forte e com o coragdo, mostrando sua especificidade feminina, para que os yuxin a
oucam. Pinta suas visdes para que os yuxin a vejam. Ela ndo é mais uma possivel presa.
Ela se transformou, nasceu de novo, como a borboleta, a awa vana. E transformou a
realidade em sua volta, transformou a vida das mulheres, assim como a préatica
xamanica Yawanawa. Tal como a awa vana, a mulher pajé Yawanawa transforma-se a

si mesma e transforma a realidade em sua volta.
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Para além de um corpo de mulher, para além de um corpo de pajé

Para finalizar, um aspecto interessante é o fato de Putanny ter se tornado mée
depois de ter passado pela iniciagdo do muka. A maternidade, como vimos, seria um
aspecto relacionado ao bata (doce) e oposto ao tsimu (amargo) do corpo do paje. Ainda,
os dois filhos de Putanny, gestados ap0s a sua dieta, tem o nome de Mukashahu e
Mukaveine, e sdo considerados ‘filhos do muka’.®® No caso de Putanny, assim como no
caso de Hushahu, a inovacdo gerada pela sua iniciacdo se manifesta em via de méo
dupla. Por um lado, a agéncia xamanica é transformada pelo fato da iniciada ter se
tornado mée apds a sua iniciacdo, inovando com isso 0 campo de possibilidades daquilo
que um corpo de pajé pode fazer, trazendo elementos femininos a0 campo xamanico;
por outro, a agéncia feminina é transformada, no sentido que os filhos da mulher pajé
sdo considerados filhos do muka, trazendo, dessa forma, para dentro da agéncia
feminina, elementos xamanicos, como a presenca do espirito do muka no corpo das
criancas desde o nascimento.

Hushahu, que j& era mae quando passou pela iniciacdo afirma: “Eu tinha que
trazer pra eles mais amor, por eu ser mae, com essa forga da espiritualidade”. Assim,
Hushahu reconhece que, por ela ser mulher e mée, a forca da espiritualidade Yawanawa
transformou-se a partir do ‘amor’ que ela trouxe. Hushahu, dessa forma, permeia de
forca espiritual sua agéncia feminina na sua funcdo de mde. Embora tenha enfrentado
muita resisténcia por parte dos homens, e tenha quebrado a exclusividade masculina na
pajelanca, Hushahu afirma:

“Eu sempre precisei dos homens, assim como os homens sempre precisaram de
nés. A forca junto de um homem e uma mulher dentro da forca da
espiritualidade ela se torna mais linda, bem maior!” (HUSHAHU
YAWANAWA)

Nete Yawanawa, em comunicacdo oral durante a Conferéncia Internacional da
Ayahuasca em outubro de 2016 mencionou também que, o objetivo das mulheres dentro
da espiritualidade ¢ o de “caminhar junto dos homens, lado a lado”, no sentido de unir
forcas, tal como menciona Hushahu.

As transformacdes ocasionadas pela acdo das mulheres pajé nédo se limitam ao

campo xamanico. Conforme afirma Tashkd Yawanawa, irmdo das primeiras mulheres

8 pelo fato desta pesquisa ter sido realizada principalmente na aldeia Mutum, nos faltam dados sobre a
experiéncia de Putanny, residente da Aldeia Nova Esperanca, na sua iniciacdo, que, seguramente, podem
revelar outros aspectos relevantes sobre a mulher Yawanawa e 0s aspectos transformativos da sua
iniciacdo xamanica.

137



pajés: “Elas fizeram uma grande diferenga no nosso povo. Trouxeram também o
reconhecimento do papel da mulher na aldeia.” Nesse sentido, a cacique da aldeia
Mutum, Mariazinha, afirma que: “enquanto elas estavam conquistando o espaco delas
perto dos pajes, eu tava também conquistando meu espaco no meio das liderangas”,
tornando-se, dessa forma, na primeira lideranca politica feminina entre os Yawanawa.

Ainda, ap6s Hushahu e Putanny, outras mulheres passaram pela iniciacdo, dentre
elas Waxi, irma mais velha delas, Hukena, filha de Hushahu, e Kenewma, sobrinha
delas. As trés iniciadas desenvolvem, na atualidade, trabalhos xamanicos, tanto nas suas
aldeias, como nos centros urbanos do Brasil. Hukena, inclusive, ja realizou duas giras
pela Europa realizando trabalhos xaménicos em varios paises. Hoje, na aldeia Mutum,
as principais jovens estudantes das medicinas sdao mulheres, as cinco jovens com as
quais convivi durante minha dieta. Inclusive, em duas ocasides em que Matsini precisou
se ausentar do Samakei, foi sua filha Keneweci, de apenas 17 anos, quem ficou
responsavel pelo andamento do centro.

Vemos, assim, como a inser¢ao feminina no universo do xamanismo Yawanawa
produziu transformacfes de diversas ordens. Por um lado, modificou a agéncia
xamanica, inserindo novidades relacionadas ao jeito feminino de ser na pratica
Xamanica, e, por outro, transformou a agéncia feminina, trazendo o elemento da forca
xamanica nas atividades femininas, e oferecendo as mulheres a possibilidade de
desempenharem outras func¢des para além da agéncia feminina, como pajés e estudantes
das medicinas, com um grau de reconhecimento e responsabilidade perante a sua
comunidade. A complementaridade e reciprocidade entre as agéncias encontram, dessa
forma, na iniciacdo das mulheres pajés, os caminhos de sua continuidade e expressao,
onde a agéncia feminina nutre e transforma a agéncia xamanica, e, por sua vez, a
agéncia xamanica nutre e transforma a agéncia feminina.

Voltando a imagem dos kenes, a mulher acessou a forca do poder xamanico da
runua, e mais do que isso, alcangou a possibilidade de, como a awa vana, se
transformar e transformar a realidade em sua volta, através da beleza e da acédo

feminina.
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CONSIDERACOES FINAIS

“Espero que através dessa dieta vocé tenha encontrado algum
fortalecimento e através disso seguir o que vocé tem que fazer”
(MATSINI YAWANAWA, fevereiro de 2016)

Foi mostrado, ao longo deste trabalho, que a aprendizagem xamanica Yawanawa
acontece dentro da trama de relagdes entre humanos, nawa e yuxin. O processo de
aprendizagem xamanica constitui-se como um processo de transformacéo, de se tornar
um com os yuxin o qual tem o corpo como centro onde tais transformagdes acontecem.
Tal nocdo de aprendizagem transcende as fronteiras individuo/sociedade e
pessoa/ambiente, transcende, também, as limitacbes de algumas abordagens de
aprendizagem, que, embora Uteis para compreendermos alguns aspectos da
transformacéo das pajés Yawanawa, ndo ddo conta do processo como um todo.

Alguns elementos presentes em certas abordagens da aprendizagem nos
ajudaram a lancar luzes sobre os processos da aprendizagem ritual Yawanawa. Da
abordagem de aprendizagem situada de Lave e Wenger (1991), destacamos o papel
ativo do aprendiz e a dimensdo pratica da aprendizagem, a partir do conceito de
participacdo. O conceito de enskilment de Palsson (1994) evita a dicotomia
individuo/sociedade e pessoa/ambiente, e considera a aprendizagem como um processo
que envolve a pessoa como um todo, interagindo em um ambiente social e natural. Ja
para Ingold (2010), a aprendizagem consiste na incorporacao de habilidades. Sautchuk
(2017) postula a aprendizagem como uma génese, que vai além da incorporagdo de
habilidades, para além do humano. A aprendizagem, para Simondon (2005), seria uma
génese que exige uma formacdo somatica muito complexa. Todas estas abordagens se
mostraram Uteis para a compreensdo de certos aspectos do todo complexo que é a
aprendizagem xamanica Yawanawa. Contudo, durante nosso percurso de pesquisa, a
ideia de aprendizagem como transformagdo mostrou ter mais forca nos processos de
aprendizagem das mulheres pajés Yawanawa.

De forma similar, o processo de aprendizagem xamanica que Vivi junto aos
Yawanawa transformou-me profundamente, incorporando qualidades de forca xamanica

no meu dia a dia, trazendo o fortalecimento enunciado por Matsini para a finalizagdo
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desta dissertacdo, e para 0s proximos passos na minha caminhada de vida. A
experiéncia dotou meu corpo de mulher nawa com percepcdes distintas da vida e das
forcas da natureza, assim como me aproximou do mundo dos yuxin, for¢a na qual tenho
hoje, uma guia e um meio para enfrentar as vicissitudes da vida.

Ao longo desta dissertacdo tentamos compreender os diversos aspectos da
aprendizagem xamanica feminina como uma profunda transformacéo corporal. Para tal,
foi necessario explorar, a partir da perspectiva do corpo, a forma como séo concebidos o
ser Yawanawa, ser mulher Yawanawa, ser pajé Yawanawa, € as especificidades do que
implica ser uma mulher pajé Yawanawa. Vimos que 0 processo de tornar-se uma pessoa
Yawanawa consiste em uma constante producdo do corpo, onde o género e a agéncia
masculina ou feminina é incorporada. O processo de se tornar uma mulher ou homem
Yawanawa é um processo longo e continuo de producdo do corpo pelos kin, e envolve
diversas transformacdes ao longo da vida. Vimos que as agéncias masculina e feminina
se complementam e tem como base a producdo econémica, relacionada a producéo e
formacéo de seres humanos. O corpo bata da mulher Yawanawa é produzido, desde a
infancia, de modo a resultar no desempenho de sua agéncia feminina, que implica em
produzir seres humanos e alimentos para a formacéo de seres humanos. Por outro lado,
0 corpo tsimu masculino €, desde a infancia, produzido e preparado para interagdes com
o mundo dos yuxin. A prerrogativa que restringia, no passado, a atividade xamanica aos
homens, parece ter estado relacionada a especificidade do corpo feminino, o qual, a
partir dos ciclos relacionados a sua fertilidade, como menstruacdo, gravidez e pds-parto,
tornam o corpo feminino em um corpo visivel aos yuxin e passivel da acdo vingativa e
predatéria dos mesmos. Em oposicdo, o corpo do pajé é aquele que, através de um
longo processo de samakei, o qual inclui uma rigorosa dieta e resguardo, assim como o
consumo de ‘medicinas’ tsimu, como 0 muk&, o uni, 0 rume e o0 yutxi, que sdo, elas
mesmas, espiritos muito fortes que tornam-se um com o pajé. Através deste complexo
processo, 0 pajé altera sua natureza, aproximando-la da natureza yuxin, tornando-se
visivel aos olhos dos yuxin como um ser de forca e poder, um afim ou parente potencial.
Os yuxin, tornam-se também visiveis para ele.

Quando duas mulheres Yawanawa inauguram a participacdo feminina dentro do
campo de atuacdo xamanica, profundas transformacdes sdo produzidas. O corpo
feminino produz uma experiéncia xamanica diferenciada, onde ela torna-se par aos
espiritos femininos da floresta. Como uma awa vana, a mulher pajé se transforma para

acessar seu poder xamanico e expressa-lo através do rauti, da beleza, do canto, da
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criacdo artistica, dos artesanatos, da maternidade. O xamanismo Yawanawa incorpora
caracteristicas relacionadas ao modo de ser feminino, transformando os saitis, trazendo
a dimenséo sensitiva para a espiritualidade. As mulheres assumem novos lugares dentro
da pajelanca, conquistam posicdes de liderangca xamanica e politica. O fazer feminino é
modificado pela forga xamanica, surgem os kenes da forca. Os corpos femininos se
transformam, aproximando-se dos yuxin, ndo mais como corpos vulneraveis a acao
predatdria yuxin, mas como seres que tem a forca da runua e a beleza e poder de
transformacdo da awa vana. Ao mesmo tempo, a mulher Yawanawa, transforma
também sua natureza e agéncia femininas, dotando-las de forca espiritual, e dessa
maneira, aproxima-se, ndo somente as mulheres do mundo espiritual, mas também a
beleza e forca xamanica de suas ancestrais miticas. E nesse sentido, que a mulher pajé
Yawanawa pode afirmar com toda certeza:

“Eu ndo sou mais mulher... quer dizer... sou, mas nao sou.”
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