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     INTRODUÇÃO




    Os trabalhos apresentados nesta coletânea são resultados de anos de investigação realizados por pesquisadores de diversas instituições de ensino e pesquisa do Brasil e exterior.




    O primeiro capítulo, elaborado por Robin Wright, designado “Um lugar alegre”: canções de onça xamãs Baniwa e mudança histórica, versa sobre as canções dos xamãs do Povo Baniwa como elemento estratégico necessário para o alcance destes especialistas sagrados a outros mundos e como se relacionam com seres e espíritos durante o processo de mediação entre doença e cura. São as músicas que os conectam a mais profunda de suas ancestralidades. Para os Baniwa, o canto e a música, se tornam elementos fundamentais de atualização dos primórdios e é a origem que acaba curando o mundo em que vivemos.




    Wright explica o cosmos hohodene1 através das relações dos seres através das canções sagradas, assim como os seus significados. Ele também focaliza na narrativa sagrada que tratam da busca de poderes pelos xamãs, sons primordiais, eixos verticais que ligam os xamãs aos outros mundos e as orientações dos povos primordiais aos xamãs para as melhores decisões a tomar para poderem proteger a humanidade.




    O texto seguinte, escrito por Geórgia Pereira Lima se chama Madija/Kulina: trânsitos de representações e religiosidades nos trópicos amazônicos. A autora faz uma discussão sobre a importância do território para os Madija e como elementos culturais relacionados à história e a memória estão articulados a ele através de representações simbólicas.




    Enfatiza, principalmente, as representações sagradas como forte elemento diacrítico para a legitimação das terras e dos territórios deste Povo. Toma como exemplo o processo de autodemarcação, instrumento baseado na cultura e nos saberes desses indígenas. A autodemarcação representa, além da proteção, um exercício de ligação com os antepassados, o cosmos e os seres sagrados. Para além dos elementos topográficos e legais, o território é fonte espiritual.




    O território para eles é bem antigo e está vinculado ao tempo dos avós, da origem, quando foram criados pelos heróis mitológicos Quira e Tamaco. Neste sentido, o território, como compreendido atualmente, é composto por animais, árvores, plantas, águas, pedras, dentre outros elementos, que estão conectados às histórias antigas. Sendo assim, mais do que uma representação ambiental ou ecológica, os Madija enxergam todos esses aspectos associados à origem, havendo indissociação na representação temporal do passado com o presente, do mítico com o histórico (ARAÚJO, 2021).




    Leonardo Lessin elaborou o capítulo O Retorno do Pajé. O uso indígena contemporâneo da ayahuasca no Acre. A base do texto se refere ao pajé que usa a ayahuasca como elemento necessário para a afirmação da identidade indígena. Para a maioria dos povos indígenas da América do Sul, a ayahuasca é compreendida como substância sagrada composta por plantas com espíritos, dotadas de consciência que ensinam. Para eles, a ayahuasca contém poderes e facilita o trânsito dos xamãs com os mundos dos espíritos, sendo fundamental nos procedimentos de cura e de bem-estar social.




    Lessin trata da ressignificação da bebida sagrada pelos pajés mais contemporâneos, mencionando o seu uso dentro e fora das aldeias indígenas, inclusive em outros lugares do Brasil e exterior, facilitado, principalmente, pela expansão de igrejas do Santo Daime e União do Vegetal.




    Essa expansão gerou interesse pelo xamanismo indígena. Desta forma, pessoas passaram a frequentar festivais ou participar de vivências espirituais em algumas aldeias. Por outro lado, pajés tradicionais e neo-pajés foram chamados a realizar trabalhos espirituais em outros contextos socioculturais para consagrar as suas medicinas, principalmente a ayahuasca.




    O retorno do xamanismo com o uso da ayahuasca ajudou no fortalecimento e afirmação cultural de vários povos indígenas do Acre, a exemplo dos Poyanawa, Yawanawá, Nawa e Kuntanawa, especialmente quanto ao direito pelo território e como frente estratégica de proteção dos conhecimentos ancestrais que necessitaram ser revitalizados para evitar, inclusive, a dominação e subordinação ideológica das missões religiosas.




    Esta subordinação ideológica foi efetuada por missionários, como a Missão Novas Tribos do Brasil entre os Yawanawá e os Noke Ko´í (Katukina) na região do rio Gregório. Além de trabalhar em troca de roupa, barra de sabão e outros gêneros industrializados, os indígenas eram proibidos de realizar práticas culturais, que foram repassadas de geração para geração, principalmente a pajelança e o uso da ayahuasca. Os missionários foram expulsos das Terras Indígenas e o xamanismo, com o uso do “cipó sagrado”, tomou força e lugar de onde nunca deveria ter saído.




    Evidentemente, há exemplos de interferências de religiões evangélicas em outras terras indígenas do Acre, como a TI Alto Rio Purus, com igrejas instaladas em aldeias e pajés indígenas do lado peruano pregando o evangelho em povos com forte prática do xamanismo, como os Madija (Kulina), assim como entre os Huni Kuin (Kaxinawá), que criaram estratégias para fazer frente a evangelização. Por isso instituíram as igrejas interculturais, que valorizam a pajelança tradicional com práticas neo-pajés influenciadas, principalmente, pelas religiões brasileiras ayahuasqueiras, especialmente o Santo Daime que “fez um mergulho” para dentro da floresta (ARAÚJO, 2022a; 2022b).




    Portanto, a ayahuasca foi e continua sendo estratégica frente à entrada de missões evangélicas nas terras indígenas do Acre, se tornando um dos elementos fundamentais para as identidades e memórias dos indígenas da região.




    Os rituais coletivos, incluindo festivais indígenas, também foram estratégias para revitalizar e fortalecer suas culturas, servindo também para a difusão do uso da ayahuasca para não – indígenas, onde participantes passaram a fazer conexão entre os pajés e grupos de pessoas de vários lugares do Brasil e do mundo.




    Ressalta-se que além dos elementos tradicionais, alguns festivais também incorporaram elementos que não faziam parte das culturas indígenas, como representações e instrumentos musicais como tambores e violão, influência de religiões brasileiras usuárias de ayahuasca.




    O texto também mostra a importância que a Fundação Nacional do Índio (FUNAI) e a Comissão Pró – Índio do Acre (CPI/AC) tem como aliado dos povos indígenas do Acre, principalmente quanto a demarcação, gestão de seus territórios e proteção de suas culturas, onde se inclui o movimento de pajelança. Este movimento, na visão do autor, se espalhou para outros contextos devido a fortes crises ambientais e climáticas em que o planeta atravessa, sendo o pajé um ator necessário para mediar crises.




    Como mencionado, a ayahuasca proporcionou a afirmação, reavivamento e “cura das culturas” indígenas. A consolidação desse fortalecimento tem ganhado força nos últimos anos por meio de alianças firmadas entre os povos indígenas residentes no Acre junto a outros atores externos durante as Conferências Indígenas da Ayahuasca, que tem como um de seus principais objetivos a defesa dos diretos tradicionais.




    Durante essas Conferências, o autor fez várias entrevistas com pajés sobre a transformação e expansão do uso contemporâneo da ayahuasca pelos indígenas, sendo o fragmento de três delas transcritas para o capítulo elaborado por ele.




    Finalmente, o caminho adotado por Lessin sendo não foi o abordar mais profundamente o processo de expansão internacional pelos neo-pajés, mas a compreensão estratégica (simbólica e política) sobre o uso da ayahuasca, fonte de revitalização e da cura das culturas indígenas.




    Em Uma laranja representa o mundo: representações sociais e aspectos históricos das tradições ayahuasqueiras, Geovânia Barros faz uma reflexão sobre a formação do Santo Daime, associando-o ao contexto histórico.




    Ela inicia o seu capítulo demonstrando que a ayahuasca não deve ser apontada como droga, pois está dentro de um contexto religioso, portanto cultural, reforçada pela ingestão do chá sagrado por indivíduos, que reforçam a identidade de religiões e grupos ayahuasqueiros.




    Na sequência, a autora menciona as divisões internas que existem nas religiões do Santo Daime, Barquinha e União do Vegetal, exemplificando posturas rígidas, atualmente, por alguns centros “matrizes” que se opõem a expansão das religiões para outros contextos socioculturais, a exemplo do Centro de Iluminação Cristão Luz Universal (CICLU)/ Alto Santo (linha de Mestre Irineu) e do Centro Espírita e Culto de Oração Casa de Jesus Fonte de Luz (linha de Mestre Daniel).




    Barros divide o seu artigo em três seções: i) configuração dos processos históricos e econômicos da região; ii) configuração social e biográfica de Mestre Raimundo Irineu Serra, fundador do Alto Santo; iii) Identidade social e representação.




    Analisa, ainda, os processos históricos, sociais e econômicos da região amazônica durante o processo de formação da religião daimista, assim como as narrativas de expoentes do Santo Daime sobre a fundação do Império Juramidam.




    No capítulo seguinte, intitulado Do Santo Daime à Santa Maria: usos sociais, espirituais e medicinais da maconha, na Amazônia brasileira, Rodrigo Monteiro faz um debate sobre o uso sacramental da Santa Maria, nome usado para a Cannabis sativa pelo antigo Centro Eclético Fluente Luz Universal Raimundo Irineu Serra (CEFLURIS) e atualmente pela Igreja do Culto Eclético de Fluente Luz Universal (ICEFLU).




    O uso da Cannabis é reconfigurado, ressignificado, ganhando conotação simbólica e sociocultural. O autor mostra como a Santa Maria passou a ser usada nesta religião por intermédio de Sebastião Mota de Melo, que foi um dos principais adeptos de Irineu Serra. Foi Sebastião quem fundou o CEFLURIS sediado, inicialmente, na Colônia Cinco Mil.




    Monteiro mostra o contexto socio-histórico do uso da Santa Maria, na década de 70, com a chegada ao Acre de hippies, mochileiros, psicólogos e outros indivíduos vindos de outros lugares do Brasil e do exterior, para alcançar a cidade sagrada de Machu Pichu, no Peru (MACRAE, 1992). Era um período marcado pela contracultura, movimento new age, liberdade sexual, experiências com enteógenos, busca por comunidades alternativas e religiões que fugissem aos padrões ortodoxos ocidentais.




    Esses viajantes, que tiveram contato com o Padrinho Sebastião e com os adeptos da Colônia Cinco Mil, também influenciaram em mudanças significativas, principalmente no uso da Cannabis sativa, legitimada e considerada sagrada pelo Padrinho, que já havia recebido a planta espiritualmente de forma divinizada.




    Apresenta, ainda, diversos sentidos simbólicos da Santa Maria que permite dar um caráter social e de identitário da planta para os seguidores do Padrinho. Além disso, ela era considerada uma planta de saber, usada de forma medicinal, terapêutica e de cura. Permite também outros tipos de aprendizados tais como: morais, políticos, mediúnicos, dentre outros.




    O uso da Santa Maria nos rituais trouxe problemas e perseguição do Estado brasileiro, por intermédio da Polícia Federal, durante a Ditadura Militar. Além disso, dirigentes de várias igrejas das linhas religiosas de Mestre Irineu, Mestre Daniel Pereira de Mattos e Mestre Gabriel Costa desprestigiavam e criticavam o uso da Cannabis de forma religiosa, onde também se consagrava a ayahuasca.




    Durante décadas a religião do Santo Daime foi tratada como seita por segmentos da imprensa que passaram a tratar seus membros como fanáticos. Essa péssima imagem repercutiu na sociedade nacional e membros da religião, incluindo o Padrinho Sebastião, foram intimados pela Polícia Federal. A partir de meados da década de 80 do Século XX, as religiões brasileiras ayahuasqueiras passaram por processos para a legalização do uso ritual da ayahuasca.




    Posteriormente, as batalhas místicas do bem e do mal em uma religião da Amazônia Ocidental usuária de ayahuasca, capítulo elaborado por mim, trata da visão de adeptos do Centro Espírita e Culto de Oração Casa de Jesus Fonte de Luz, que faz parte da linha de Mestre Daniel Pereira de Mattos, negro nascido no Maranhão e criador de uma religião ayahuasqueira no ano de 1945, na zona rural de Rio Branco, Acre.




    O capítulo destaca algumas representações simbólicas importantes para esta religião, com destaque para como designam o Daime, considerado mar sagrado por onde os adeptos marinheiros viajam sobre as suas ondas. Destaca-se também outros significados para a bebida sagrada.




    Descrevo de forma breve os planos míticos desta religião (céu, astral, terra e mar), distintos de mundos, com diversas moradas, diversidade de lugares e seres sagrados, com forte relevância na linha de Mestre Daniel (ARAÚJO, 2022a).




    As batalhas místicas trazem uma reflexão sobre a compreensão local sobre os conceitos de verdade/ilusão, bem/mal, luz/trevas, cristãos/pagãos, que se consolidam nas narrativas dos adeptos sobre os rituais.




    Finalizo mostrando a importância dos êxtases durante as batalhas místicas, apontando os fenômenos de miração, incorporação e irradiação como necessários ao processo de conversão de espíritos e batismos de entidades a uma doutrina caracterizada por eles como “espírita apostólica cristã”.




    O capítulo seguinte, escrito por Amilton Queiroz, Henrique Soares, Simone Lima e Rogério Mesquita, se chama Literatura, História e Memória – o contexto religioso das personagens de “o outro pé da sereia”, de Mia Couto.




    Mia Couto elabora a sua obra em dois períodos, sendo o primeiro no Século XVI, quando ocorreu a evangelização jesuítica no reino de Monomotapa (Mwenemutapa, Muenemutapa ou Monomatapa), na África Subsaariana, que floresceu entre os Séculos XV e XVIII na região do rio Zambeze, entre o planalto de Zimbábue e o Oceano Índico. Monomotapa era um reino poderoso, que controlava grande cadeias de minas, já descrita na primeira viagem de Vasco da Gama (1497-1499), como local de muitas riquezas, especialmente o ouro.




    Em 1560 chegaram os primeiros missionários jesuítas com o propósito de converter Monomotapa ao cristianismo. O objetivo neste Reino da África Oriental era o de batizar nobres e vassalos, pois o cristianismo se tornava a ideologia empregada pela realeza portuguesa para submeter povos às ordens da coroa. Este processo de conquista pela cruz em nome da coroa portuguesa também foi estratégia usada em outros territórios da África, assim como em outros continentes, a exemplo do Brasil, sob forte domínio português entre 1500 e 1822.




    O segundo momento, já no Século XXI, associa o tema da conversão religiosa por meio da personagem Mwade Malunga, que encontra uma imagem de Nossa Senhora às margens de um rio, sendo também a imagem levada por Dom Gonçalo, jesuíta português, ao Reino africano.




    A obra está em consonância com esta coletânea, pois além de traçar a narrativa em dois períodos paralelos, o autor traz uma série de representações e temas religiosos, a exemplo dos choques socioculturais entre africanos, portugueses e indianos, afirmação e fortalecimento da identidade dos povos africanos e, fundamentalmente, imaginário e sincretismo religioso (RUIZ, 2011).




    Dimas Catai é autor do capítulo os homens do “santo ofício”: comissários e familiares na construção e na observância de um universo mágico religioso nas Capitanias da Bahia e Pernambuco, no Século XVIII.




    Catai toma como foco a inquisição instituída na Europa, tendo atuado no Brasil principalmente entre os Séculos XVII e XVIII, com objetivo de identificar e combater heresias, ou seja, práticas, discursos e representações que ameaçavam a doutrina cristã e a Igreja Católica Romana, que havia criado o Tribunal do Santo Ofício, movimento da Sé Romana para censurar supostos hereges que foram julgados, torturados e, em muitos casos, mortos.




    Mesmo com sede na Europa, o Brasil recebeu várias visitas de inquisidores. Eles nomeavam clérigos que tinham como uma das principais funções observar e informar sobre qualquer prática suspeita de heresia e contrária aos princípios e normas cristãs. Incentivava-se também a população delatar pessoas suspeitas de feitiçaria, bigamia, práticas judaicas, sodomia, adultérios, dentre tantas outras consideradas pela igreja católica apostólica romana.




    Comissários da Santa Inquisição passaram a atuar na América Portuguesa a partir do final do Século XVII (1692), nas Capitanias da Bahia e Pernambuco. Para Souza (2005), eles eram responsáveis pela preservação da fé, controle da moral e dos costumes da população colonial. Auxiliares que exerciam suas funções em distritos, províncias e arcebispados afastados das sedes dos tribunais (SOUZA, 2005, p.01).




    Para Catai, esses Comissários eram o elo entre o Tribunal e a Colônia portuguesa e tinham papel de identificar, acusar e denunciar ao Santo Ofício, homens e mulheres que residiam no Brasil. O seu texto, portanto, trata da rede colaborativa com funcionários da Inquisição nas duas Capitanias supracitadas, assim como as ações desses funcionários relativos às acusações de feitiçaria.




    Em Aqui tem Shabbat Shalon: comerciantes judeus na cidade de Macapá no período territorial (1943 – 1956), Marcos Vinícius de Freitas Reis, Carlos Alberto Viana Marques, Eneida Damasceno Borges de Sá e José Ferreira de Almeida, tratam da presença judaica na capital do Território do Amapá por mais de uma década, na metade do Século XX.




    Os autores descrevem como ocorreu o processo migratório dos judeus marroquinos na região amazônica, especialmente no território amapaense, assim como a participação e contribuição das famílias judaicas no desenvolvimento econômico e na formação sociocultural da Amazônia. Além disso, abordam sobre as estratégias de sobrevivências devido às perseguições a este Povo.




    De forma clara tratam do assunto verificando como se deu a elevação do Território do Amapá à categoria de Estado e a influência judaica no desenvolvimento comercial e econômico de Macapá.




    Caterine Vasconcelos Castro elaborou o Capítulo designado Os Guardiões da Terapia de alinhamento energético e as representações simbólicas de Cura Universal. O objetivo é o de apresentar esta técnica terapêutica xamânica brasileira, sistematizada por Aloysio Delgado Nascimento.




    A proposta do capítulo é o de apresentar os Guardiões desta terapia e as suas representações simbólicas. A autora utiliza como referências Stuart Hall e Clifford Geertz. O seu texto foi dividido em quatro partes: i) Da distinção entre religião e espiritualidade nos sistemas históricos de práticas ancestrais da Psicologia Transpessoal; ii) Da representação simbólica e a mudança mental da dimensão humana; iii) Da origem da Terapia do Alinhamento Energético e suas vertentes; iv) Dos Guardiões na Terapia de Alinhamento Energético.




    O Capítulo Representações cosmológicas e ritualísticas no Templo Delano do Amanhecer de Rio Branco – Acre, escrito por João Henrique Fernandes da Silva, encerra esta obra. A finalidade do texto é o de apresentar o rico simbolismo da cosmologia desta doutrina do amor ou doutrina espiritualista cristã do Vale do Amanhecer, como os adeptos preferem nominar o Templo, ao invés de caracterizá-lo como religião.




    Silva inicia apresentando esta doutrina, criada por Tia Neiva, em Brasília – DF. Na sequência, mostra como esta doutrina chegou a Rio Branco, capital do Acre, no ano de 2005. Posteriormente, descreve analisa o discurso cosmológico do Vale do Amanhecer.




    Finalmente, vale salientar que este livro expõe uma rica diversidade de temas e abordagens, assim como pesquisas robustas de autores que colaboram com cada um dos capítulos. Esta obra não pretende alcançar apenas a academia, mas diversos públicos, inclusive, praticantes e adeptos de várias religiões interessados nos assuntos apresentados.
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1 “UM LUGAR ALEGRE”: CANÇÕES DE ONÇA XAMÃS BANIWA E MUDANÇA HISTÓRICA2





    Robin M. Wright




     INTRODUÇÃO3




    Para o povo Baniwa, as canções dos xamãs abrem um caminho sobre o qual as almas dos xamãs viajam para o Outro Mundo dos espíritos poderosos que, por sua vez, interagem e trocam com os xamãs pelas almas perdidas dos enfermos neste mundo. As músicas liberam o caminho para o mundo primordial na medida em que os xamãs trazem sua realidade para o presente e podem potencialmente moldar e até transformar situações históricas para um resultado desejado. Este capítulo refletirá sobre as músicas dos xamãs Hohodene Baniwa, ou “pajés”, como são conhecidos no noroeste da Amazônia, maliiri em sua própria língua arawakan do Norte.




    Minha abordagem neste capítulo segue as linhas de Brabec de Mori e Seeger (2013) na “análise das capacidades e agências da música e do som para preencher a lacuna” entre os ‘povos’ Deste Mundo e os poderosos grandes espíritos do Outro Mundo. Os xamãs recorrem aos poderes superiores do cosmos e acessíveis através de sonhos, estados alterados de consciência e a seu canto, a fim de aconselhar, conciliar e curar as pessoas Deste Mundo. Através de sua capacidade de experimentar mundos multitemporais e espaciais do cosmos, os xamãs trazem o primordial para o presente e ao fazê-lo “curam o mundo”, superando os agentes de desordem no mundo contemporâneo, como foi feito no passado.




    O que farei, em primeiro lugar, é discutir o cosmos animista de Hohodene, suas partes constituintes e suas inter-relações; os ‘povos’ que compõem o seu cosmos e suas inter-relações e modos de comunicação, particularmente através de sons e canções; e os significados atribuídos a essas músicas. Em seguida, eu me concentro na narrativa sagrada4 que reconta a busca primordial pelos poderes dos xamãs e pelas formas que eles assumem; os sons primordiais (por exemplo, trovões) que transformaram expansivamente o mundo; e o eixo vertical sobre o qual as músicas xamânicas transitam entre o mundo primordial e este Mundo.




    Discuto a seguir como, na prática xamânica contemporânea, a mediação de canções é entendida como o caminho para os povos primordiais aconselharem os humanos quanto aos rumos futuros de suas ações. Essa é a historicidade nas traduções xamânicas de perspectivas primordiais, trazendo o Outro Mundo (Apakwa Hekwapi) para o presente; e é assim que os mais avançados dos pajés, os xamãs onça e videntes, têm de assumir a perspectiva dos grandes espíritos e do Criador, a fim de proteger a humanidade dos danos. Por fim, discuto as estórias dos profetas Baniwa na história em que poderosos sonhadores xamãs (talisri, como são conhecidos em Baniwa do rio Guainia) transmitiram as mensagens de divindade ao povo, procurando ‘salvar’ comunidades de serem dominadas por outros inimigos. Profetas xamãs, ou ‘videntes-sábios’ como os chamo, tem recorrido a poderes superiores para reformar sua sociedade por dentro.




    Minha abordagem ao xamanismo é a de um sistema de crenças e práticas que integram a cosmologia à experiência vivida. Observo os significados cosmológicos dos símbolos xamânicos e a maneira como os xamãs articulam esses significados em suas performances. A música do xamã (em suas várias formas de canções, cânticos ou orações) permite que ele envolva o mundo primordial com o presente, historicizando a cosmologia, tornando o mundo primordial relevante para as reais espiritualidades e suas manifestações. A cosmologia - como entendida pelas narrativas sagradas – torna-se um instrumento através do qual os xamãs podem transformar eventos reais, como em rituais de cura nos quais os indivíduos são curados e protegidos de doenças (ou outras formas de eventos irregulares), e comunidades inteiras são protegidas contra ameaças predatórias potenciais de pessoas de fora ou consideradas marginais dentro das comunidades (por exemplo, feiticeiros). Como Daschke demonstrou para as curas de Santo Daime ayahuasca, “é a música que cura”, enfatizando a importância primordial da música no processo de cura. Os xamãs também mediam o contato com os não-indígenas, as relações políticas entre suas comunidades e sistemas maiores, como o Estado que busca o controle, reprimir ou manipular as comunidades locais.




    Enquanto os xamãs buscam harmonia dentro da comunidade, eles mesmos podem representar uma fonte de ambiguidade e desarmonia em suas lutas pelo poder contra outros xamãs. É geralmente reconhecido que os xamãs na Amazônia têm um papel ambíguo em suas comunidades porque são curandeiros e feiticeiros (WHITEHEAD e WRIGHT, eds. 2004), sendo este último exemplificado por sua associação com animais predadores como a onça-pintada, a águias e os répteis. Por outro lado, existem outros especialistas nas comunidades amazônicas que têm um papel sacerdotal de cantar em ritos de passagem, como cerimônias de iniciação e funeral. Os cantores sacerdotais invocam espíritos que têm a ver com processos fundamentais de criação e categorias que sustentam o universo.




    Essa diferença nas especializações de papéis xamânicos tem sido estudada na literatura sobre os xamãs da Amazônia como uma oposição entre xamãs ‘horizontais’ (curandeiros e feiticeiros) e xamãs ‘verticais’ (cantadores), uma distinção de tipos ideais (HUGH-JONES, 1994). Na literatura do noroeste da Amazônia, persiste uma discussão principalmente ligada ao antropólogo britânico S. Hugh-Jones (1994) e pelo antropólogo brasileiro E. Viveiros de Castro (2014) que dão suporte a essa distinção. No entanto, acredito que essa distinção vertical / horizontal idealiza a etnografia no campo mais do que a esclarece, em primeiro lugar, porque se baseia na etnografia dos povos de língua Tukanoana do Leste para descrever a etnografia dos povos de língua Arawak do norte, incluindo os Baniwa, que têm ambos os tipos de especialistas. Em segundo lugar, os chamados ‘predatórios’, os xamãs ‘horizontais’, demonstrarei que estes têm a capacidade de apelar para as mais altas forças do cosmos a fim de curar o mundo de um estado de desequilíbrio. A distinção vertical e horizontal existe apenas em um nível formal, porque, na prática, xamãs de alto escalão podem trabalhar nos dois planos.




     COSMOLOGIA E INTER-RELACIONALIDADE




    O cosmos Hohodene Baniwa pode ser entendido como o que Halbmayer chamou de “um multiverso com múltiplas camadas de realidade sobrepostas e não abrangentes, específicas não apenas para seres humanos, animais e espíritos, mas também para coisas e entidades sociais (por exemplo, aldeias). Nessa visão, as interações entre humanos e não-humanos são constituídas por relações complexas e contingentes que precisam ser negociadas permanentemente, processos que envolvem ‘políticas de interespécies frágeis e a gestão de fronteiras com multi-mundos’ (2012, p. 119).” Tais negociações e comunicações entre espécies são realizadas através da mediação de som e música.




    Na crença Hohodene5 Baniwa, o cosmos consiste no submundo, abaixo Deste Mundo, e no Outro Mundo do céu habitado por diferentes tipos de “povos”. É consistente com sua tradição animista que os seres humanos são apenas um de um vasto cosmos habitado por diferentes “povos” não humanos. Os diferentes níveis do cosmos podem ser vistos na Figura 1 abaixo:




    Figura 1. Diferentes níveis do cosmos, segundo uma onça xamã
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    O desenho foi feito por um xamã Hohodene chamado Manuel “Mandu” da Silva, a meu pedido. Mandu é um xamã muito conhecido e sábio, com quem trabalho desde 1976. Ele agora tem 97 anos, mas ainda é muito lúcido, e continua praticando o xamanismo apesar de sua idade avançada. O desenho do cosmos foi feito durante meu primeiro trabalho de campo com ele em 1976. Cada mundo é um disco circular, conectado pelo ‘caminho do mundo’ em seu centro, uma escada para os pajés ou o ‘cordão umbilical do céu’ que liga os grandes espíritos no “ventre celeste” com seus descendentes Deste Mundo (isto é, a terra e todos os seus ‘povos’). Embora essa representação do cosmos possa evocar o ‘modelo de bolo em camadas’ criticado por Halbmayer e outros, a metáfora predominante para o cosmos no pensamento de Hohodene é a de uma árvore enorme, como o samauma (Ceiba samauma), e a diversidade de povos que habitam os distintos níveis da árvore correspondem ao que a ecologia entende como as diferentes espécies (pássaros, bicho-preguiça etc.) e os seus habitats.




    Acima da terra estão os ‘lugares’ no céu do ‘povo-pássaro’, muitos dos quais são espíritos auxiliares importantes para os pajés e, acima do povo-pássaro, estão os ‘povos do universo’ primordiais, os ‘povos do dia’ (Hekwapinai)6, os povos do início dos tempos, os primeiros antepassados. Para entrar no Outro Mundo, o pajé deve “morrer” [tornar-se ‘inconsciente’] depois de consumir o pó psicoativo conhecido como pariká7. Sua “alma-coração” então viaja pelas Casas dos Mortos, onde estão localizadas todas as almas dos mortos, desde o início dos clãs até os dias atuais, e depois sobem a escada para os reinos superiores do céu.




    Ao chegar à “porta” do Outro Mundo, sua alma-coração passa por uma passagem estreita que se abre e fecha constantemente, “como uma boca cheia de dentes afiados”. Após entrar, o pajé cai em um buraco ardente de resina de árvore onde sua alma é purificada de toda a sua identidade social. Ele então se encontra nos lugares dos grandes espíritos da doença e da cura. Estes últimos são chamados de “grandes espíritos” e “divindades” pelo Hohodene.8




    Abaixo do plano deste mundo, existem várias camadas de ‘povos’ que “nunca nasceram” neste mundo. Os “povos” do submundo (Wapinakwa) são caracterizados pela incompletude, enquanto os povos dos mundos superiores existem desde os tempos primordiais e têm amplos poderes, quase exagerados, que afetam os seres humanos. Esses seres são conceituados como sendo maiores que a vida humana, entidades gigantes com poderes que excedem em muito os seres humanos.




    Este mundo, o plano terrestre, é habitado por uma tremenda diversidade de “povos” (newiki), os quais todos possuem subjetividades. Os animais, peixes, pássaros, insetos, pedras etc. são ‘pessoas’ que vivem existências separadas, algumas (não todas) com modos de vida “semelhantes aos humanos”, com cozinhas e lareiras; alguns fazem as mesmas coisas que os humanos, como celebrar festivais entre si, colocam feitiçaria nos humanos etc. Existem “povos” como as pedras e as árvores que habitam este mundo desde os tempos primordiais. Um desses povos primordiais escolheu permanecer no mundo como cigarras (dzurunai): são seres transformadores que se tornam jovens a cada ciclo anual.




    Eles “cantam” nas árvores no mês de agosto, a transição para o verão no noroeste da Amazônia. Diz-se sobre eles: “Todos eles bebem seus remédios. Assim, o mundo canta como tem cantado desde os tempos antigos. Eles bebem as flores de pariká como pajés. Eles bebem9a flor da canção. Eles bebem e voltam para as árvores [...] eles mudam o mundo, os jardins também.” (WRIGHT, 1999, p. 148). Do ponto de vista dos pajés, quando é a época do ano em que as cigarras cantam, os próprios pajés se transformam em cigarras, “para obter mais conhecimento. Nesta época do ano, o pajé se transforma e se prepara para ensinar” (Manuel da Silva, comunicação pessoal 2009). Esta é a época do ano em que os mestres xamãs se preparam para ensinar seus jovens aprendizes e, ao fazê-lo, eles se renovam.




    Na cosmologia Baniwa, como em muitas outras cosmologias indígenas da Amazônia, as categorias de seres não-humanos incluem todas as espécies vivas encontradas em todos os habitats do meio ambiente. Pássaros, peixes e animais são todos “pessoas” com “almas” (ikaale, s.; nakaale, pl.); os animais, pássaros e peixes têm ‘casas’ (-pana) onde suas almas são mantidas, guardadas pelos ‘mestres dos animais e dos peixes’. Os Mestres permitirão que essas almas saiam de suas casas e se transformem em animais de caça ou peixes. De forma semelhante, os humanos têm suas próprias casas de almas do clã, onde moram as almas dos membros falecidos dos clãs e que são mantidas e guardadas por Nhiaperikuli, o Criador. É o pajé que pede aos Mestres que abram as portas e permitam que animais e peixes de caça saiam e se tornem alimento para os seres humanos. Cada vez que o pajé faz isso, ele tem que entrar espiritualmente na casa e dançar com o Mestre, assim como nos festivais de oferendas.




    Existem outras entidades produzidas nos tempos primordiais e, como resíduos daqueles tempos, permaneceram Neste Mundo como o que chamaríamos de espíritos, que incluem espíritos causadores de doenças encontrados por todo o ambiente. Destacam-se entre estes os espíritos Yoopinai que têm suas casas em locais específicos ao longo das margens do rio. Dizem que nasceram das cinzas do fogo que consumiu o grande Espírito da Doença nos tempos primordiais (ver meus livros 1998, 2013, 2005). Hoje, eles transmitem doenças principalmente aos seres humanos que transgridem as normas de higiene corporal, consumo de alimentos e recursos ambientais. Além desses, existem os espíritos agressivos, transformadores e “demoníacos” chamados Inyaime que perseguem os humanos ou lutam com eles; alguns são monstros canibais que devoram humanos. Existem os espíritos da floresta chamados awakarunanai que podem caçar os seres humanos que se aventuram profundamente na floresta tropical. Existem muitas entidades no cosmos que aparecem de uma certa forma ou mesmo na forma de um humano, mas que na verdade são espíritos predadores disfarçados.




    No cosmos, os níveis imediatamente acima deste mundo são habitados por diferentes povos pássaros (abutres, falcões, pardais) que são fêmeas. Eles são chamados de “filhas de Dzuliferi”, o xamã primitivo e o irmão mais velho do Criador. Após um xamã completar 6 anos de aprendizado, ele faz um “casamento” [isto é, um vínculo formalizado] com uma ou mais dessas mulheres-pássaros (especialmente os abutres, que podem entrar nas “Casas das almas dos falecidos” em busca das almas perdidas dos enfermos) e com eles o xamã terá filhos espirituais que servirão como espíritos auxiliares do xamã. Cada uma dessas mulheres-pássaros “possui” um tipo específico de remédio (dardos espirituais ou walama) que o xamã adquire durante seu aprendizado; como todo medicamento, ele pode ser usado para curar e para prejudicar. Dizem que esses dardos espirituais “fazem sons” (khemakani) enquanto voam no ar, lançados pelos xamãs. Em sua forma ‘material’, são pedaços de madeira, pedra e até fibra de palmeiras (especialmente a palmeira moriche) que dizem ser encontradas nas plantações dos seres primordiais, especialmente Kuwai, o primordial “Dono das Doenças” (idzamikathe iminali).




    O mais poderoso de todos os espíritos é Kuwai, e o “Espírito de Poder e Cura” Dzuliferi. O corpo de Kuwai está coberto de doenças e venenos; seu ‘sangue’, por outro lado, é o sagrado pariká, que os xamãs aspiram para iniciar seus procedimentos de cura. Dzuliferi é o mais antigo de todos os espíritos sumariamente associados à cura; ele deu tabaco à humanidade e alguns dizem que seu corpo está coberto de plantas de tabaco. Juntamente com os poderosos espíritos xamãs onça, Kuwai e Dzuliferi controlam as idas e vindas das almas humanas no Outro Mundo; os xamãs trocam e negociam com eles ao longo de suas vidas profissionais.




    Na seção seguinte, considerarei a história da busca primordial pelos poderes dos xamãs no Outro Mundo. A história se concentra no tema da intervenção do xamã através das fronteiras entre os mundos a partir de sons poderosos. O som primordial do trovão, a derrubada da árvore primordial do sustento e as canções dos xamãs primordiais em sua ascensão ao céu são formas de atravessar fronteiras entre mundos subjacentes aos fundamentos da prática xamânica hoje.




     O SOM PRIMORDIAL DO TROVÃO E O PODER XAMÂNICO




    Os sons produzidos ao longo da dimensão vertical do cosmos Baniwa são tão importantes para entender a comunicação com os espíritos poderosos quanto para vê-los. Os elementos de “farejamento” (inalação) fornecidos por seres poderosos de Outro Mundo desencadeiam alterações radicais de percepção que são a marca registrada da experiência xamânica Baniwa. A história de como os xamãs obtiveram seus poderes originalmente do grande espírito da harpia Kamathawa é exemplar na definição dos poderes do xamã.10 Por sua importância para o xamanismo Baniwa, vou agora concentrar minha atenção na compreensão de seu significado.




    O irmão mais novo de Nhiãperikuli foi à floresta procurar os poderes dos xamãs. O primeiro poder que ele procurou foi fazer o som de trovão (eenu). Ele primeiro tentou chutar uma árvore oca, mas não conseguiu emitir o som. Nhiãperikuli disse para ele voltar para uma árvore frutífera de ibacaba (Oenocarpus bacaba) e esperar. Ele preparou uma armadilha para a harpia em um galho da árvore e esperou aos pés da árvore até meia-noite; então ele ouviu um som alto de algo caindo através dos galhos no chão. Acendeu uma tocha, mas não viu nada. Então ele esperou até o amanhecer e depois subiu na árvore da ibacaba. Lá ele viu no galho onde estava colocada a armadilha uma pena de águia, que ele pegou e cheirou. De repente, ele se sentiu atingido e seus olhos começaram a ver as coisas de maneira diferente. Ele viu todas as quatro direções ao mesmo tempo, como a águia. Ele olhou para baixo e viu uma águia branca no chão, mas a viu como pessoa. Ele desceu a árvore e lentamente se aproximou da águia branca. Eles se cumprimentaram e a águia perguntou: “Você estava me procurando?” “Sim”, respondeu o jovem. “Ah, bom”, a pessoa da águia disse e se aproximou. A águia arrancou uma de suas penas, dando-a ao jovem e dizendo-lhe para cheirá-la. Quando o jovem fez isso, ele foi atingido por uma força ainda maior e emitiu o poderoso som do trovão, “Khuk’kulululululu”. O homem foi para casa e cumprimentou seu irmão Nhiãperikuli, que olhou em volta, mas não viu ninguém, porque seu irmão mais novo havia se tornado invisível. Assim, o irmão mais novo de Nhiãperikuli conseguiu os poderes dos pajés.




    Neste primeiro episódio, o tempo ecológico (amadurecimento do fruto da ibacaba, trovoadas frequentes em agosto) e atividades sazonais (caça na floresta) se entrelaçam nesse encontro entre os mundos. A árvore ibacaba representa a divisão vertical entre os planos mundanos, superior e inferior. Sempre que, nas histórias dos xamãs de Baniwa, uma pessoa conhece uma entidade de poder superior, ocorre primeiro um deslocamento vertical (de baixo para cima ou de cima para baixo), seguido de um deslocamento horizontal (de um lugar para outro) e a primeira pergunta que a entidade poderosa do Outro Mundo faz à pessoa da história: “Você estava me procurando?”, respondida por “Sim, eu estava te procurando” e “Ah, sim, isso é bom.” Isso estabelece um terreno comum para o intercâmbio entre as duas entidades, o encontro de duas subjetividades (uma delas está procurando um poder que a outra possui em seu corpo - penas, pelos etc.; e a outra é uma “pessoa” espiritual) através da qual a comunicação e a compreensão são possíveis.




    Uma alteração radical das percepções ocorre: o jovem cheira a poderosa pena de águia e sua visão bruscamente “se abre” para ver o mundo em todas as quatro direções ao mesmo tempo. A pena de águia tem o poder xamânico de “ver” através da divisão que separa as formas corporais; assim, a pessoa via a águia como uma pessoa, de cor branca (indicando o mundo espiritual), no chão. Ao cheirar uma segunda pena entregue a ele pela pessoa águia, o impacto é tão forte que produz o som do trovão, o som mais poderoso do reino dos céus (céu e trovão são a mesma palavra, eenu), um entre vários poderosos sons associados à criação cósmica. Todos esses eventos ocorreram em outro mundo, o mundo anterior ao presente dos humanos.




    O segundo episódio da história relata o corte da grande Árvore dos Alimentos (provavelmente uma árvore samauma, Ceiba samauma) de Kaali, o mestre primordial dos jardins, no local chamado Uaracapory, no alto rio Uaupés, no noroeste da Amazônia. Esta árvore, chamada Kaali ka thadapani, é um eixo do mundo contendo poderes xamânicos, malikai, localizado dentro de um buraco no topo da árvore. Especificamente, esses poderes incluem um colar de dente de onça com o qual o xamã se transforma em onça e um tipo de pariká produzido a partir de frutos no topo da árvore. A derrubada da árvore trará esses poderes à terra, onde Nhiaperikuli preparará o pariká para depois concedê-lo aos seres humanos. A anta, no entanto, está ansiosa por ter esses poderes para si mesmo, então Nhiaperikuli envia a anta para pescar enquanto ele e seus seguidores xamãs cortam a árvore. O corte e a derrubada da árvore são antecipados pelo canto do pássaro inambu que mora no chão, que canta três vezes antes de a árvore cair na terra. Então, Nhiaperikuli tenta obter os poderes do xamã, malikai, mas enxames de abelhas o impedem. A anta gulosa que antecipou a derrubada da árvore com grande ansiedade, corre para o topo, impenetrável para as abelhas, e rouba os poderes xamânicos desejados de seu legítimo proprietário, Nhiaperikuli. Mais tarde, a anta cheira o pariká e o compartilha com vários outros companheiros. A anta se transforma em uma onça-assassina que grita que quer comer pessoas, uma situação potencialmente catastrófica até Nhiaperikuli recuperar os poderes xamânicos e mandar a anta embora. Xamãs de vários domínios (rios e florestas) surgiram naquele tempo; o mestre dos animais de caça tornou-se o xamã da floresta.




    Este episódio alinha vários fenômenos temporais e atividades sazonais de subsistência (pescar, cortar árvores para fazer novos jardins, o aparecimento de certas constelações, o aparecimento de formigas e espécies de peixes) juntos, enquanto os seres primordiais retiram os poderes do xamã do seu lugar no alto do eixo mundo até o chão. O ato de derrubar a Grande Árvore coincide com o momento em que a constelação das Plêiades aparece muito baixa no horizonte, simbolizada pelos enxames de abelhas (geralmente associada na mitologia sul-americana à constelação das Plêiades). Depois disso, o eixo vertical é substituído pelo chocalho cerimonial de Kaali, o mestre dos jardins, que fica no centro dos jardins recém-plantados. Este momento assinala o início do calendário agrícola, correlacionado com os ciclos de pesca e caça e com o aparecimento ou desaparecimento de constelações. O poder de um xamã está, portanto, profundamente conectado a todos esses ciclos; diz-se, por exemplo, que um xamã pode intervir se as chuvas ou a estação seca forem extraordinariamente longas ou atrasadas.




    O terceiro e último episódio traz a história em um círculo completo com a ascensão dos xamãs primitivos (wakaawenai) enquanto eles cantam até o Outro Mundo, completando uma conexão com o curandeiro primordial xamã e o “grande espírito de poder” Dzuliferi. Os xamãs primitivos deixaram o mundo para estar ao lado de Dzuliferi, que ajuda o pajé a curar os doentes neste mundo. A música é a seguinte:




    ‘Heee ... oopi ka waakawa




    [(música da onça) ... nós já partimos ...]




    Heee ... oopi ka waakawa ...




    [(música da onça) nós já partimos]




    Hee .. oopi wapadama linako




    [(música da onça) nós já nos transformamos ...]




    wapadamakapiidzo oopi ... Heee ...




    [nós já nos transformamos… (música da onça)]




    oopi ka waakawa linako ... wapadamakapidzo. ‘




    [nós já fomos embora ... nós nos transformamos]




    «Piuka piadeta wapidzawaaa ...




    [Você vai nos pedir para voltar]




    Piuka karumita piadeta liapidza uata ...




    [Você sempre pedirá que ele volte]




    Padzu Padzuuu Dzuliferi.




    [Pai pai Dzuliferi]




    Este é o momento de ruptura entre os xamãs primordiais (wakaawenai) e Este Mundo, quando eles se transformaram e foram embora para o Outro Mundo; após esse momento, os xamãs em suas curas terão que pedir aos xamãs primordiais e ao Espírito de Cura, Dzuliferi, que devolvam as almas das pessoas doentes. Muitas, se não todas as músicas dos xamãs, começam invocando “Nosso pai, Dzuliferi”. Na próxima seção, descreverei com mais detalhes a jornada do xamã para curar.




    A alteração radical das percepções dos xamãs ocorre, em resumo, ao longo da dimensão vertical do cosmos, sobre a qual os poderes superiores são trazidos para dentro de diversas comunidades, enquanto o canto xamânico é o modo transformador de ascensão ao Outro Mundo.




     CÂNTICOS DE CURA




    Os cânticos de cura são a maneira mais clara pela qual os xamãs hoje trazem o mundo primordial para baixo do eixo vertical e para o presente. Os curandeiros xamãs estão diretamente conectados não apenas a Dzuliferi, que lhes dá seus cânticos e os aconselha sobre o paradeiro de almas perdidas; mas também com Kuwai, a fonte de doenças causadas pela feitiçaria, cujo corpo consiste em todas as doenças existentes e que demonstra aos aprendizes xamãs como curar. Os dois “grandes espíritos” se complementam no processo de cura, no treinamento de novos xamãs e nas histórias da criação. Dzuliferi é o irmão mais velho do criador principal Nhiaperikuli; além de conceder à humanidade os presentes de tabaco e pimenta (consumidos em todas as refeições), ele concedia todos os cânticos e orações de cura, palavras que são empoderadas pelo sopro da fumaça do tabaco tanto no paciente quanto no remédio (WRIGHT 2013).




    Os pajés avançados cantam na linguagem específica e na perspectiva dos grandes espíritos de cura e doença. Suas músicas narram suas jornadas no Outro Mundo, e os pajés dizem que as músicas são na verdade a voz do “Espírito do Poder”, Dzuliferi. Depois de aspirar o pariká, os xamãs imediatamente “abrem o caminho” pela “escada” do xamã até o Outro Mundo. Eles surgem da posição sentada e começam a dançar e cantar em círculo em torno de um espaço designado. Dizem que, embora os vejamos se movendo dentro do espaço de dança, eles estão realmente “no Outro Mundo”, e suas almas estão se movendo no espaço-tempo Desse Mundo. Simultaneamente, o mundo primordial “gira” e “chega” aos pajés. Suas jornadas são sempre cantadas, passo a passo, através da reconstrução poética e lírica de todos os lugares por onde passam no Outro Mundo. Acima de tudo, uma pergunta motiva constantemente sua busca: “É aqui que encontrarei a alma do meu companheiro / amigo doente?” Da mesma forma, os mestres xamãs trazem o Outro Mundo para Este Mundo a fim de iniciar seus aprendizes.




    O pajé “ouve” a voz de Dzuliferi, quem “dá ao pajé suas músicas”, inspirando o pajé. Pajés só podem realizar curas quando “receberam as músicas” de Dzuliferi sobre a doença de uma pessoa e quando os grandes espíritos “autorizam” a comunicar suas mensagens aos seres humanos.




    Através da construção sinestésica da coreografia de ouvir-ver-cantar-corpo, os pajés comunicam imagens e informações aos pacientes e observadores que estão ouvindo e assistindo, refletindo sobre a viagem dos pajés e confiando em seus poderes. É também dessa maneira que Dzuliferi informa os seres humanos sobre seus futuros e importantes eventos futuros.




    A música que escolhemos discutir é, de fato, muito poderosa, cantada quando o mundo atinge um estado de sério desequilíbrio, isto é, quando há muitas doenças entre as pessoas, como na bruxaria ou na feitiçaria. Nesse estado, o tipo de tratamento que um pajé deve dar requer um apelo aos mais altos poderes do cosmos, das próprias fontes da cura universal. Como Mandu, meu principal professor de Hohodene, declarou (entrevista, 2010), quando eles se tornam pajés, eles se transformam em puro espírito e podem “ver tudo o que está acontecendo Neste Mundo”. Eles assumem o lugar no cosmos do grande espírito Dzuliferi e depois da divindade Nhiaperikuli, e ganham o poder de “fazer tudo” Neste Mundo, “em seus pensamentos”. Eles são capazes de “fazer milagres” no Outro Mundo, por exemplo, “remover os males Deste Mundo das pessoas”. Dizem que eles podem “melhorar o mundo” através de suas músicas. Mandu explicou essa música da seguinte maneira:




    O xamã procura o mundo antigo e escondido (lidawanikwa oopi) de Nhiaperikuli. Em seu pensamento, ele se senta onde Nhiaperikuli se senta e procura abrir o antigo mundo oculto. Ele usa as penas de madeira e crista da harpia Kamathawa, o animal de estimação de Nhiaperikuli, para abrir o mundo oculto. Ele sopra as nuvens para abrir o céu e criar um céu bonito. O xamã pensa: ‘há outros que não querem saber, para se tornarem como no começo, mas não podem abrir o mundo antigo e oculto como o xamã. O mundo oculto é o lugar da alegria eterna (kathimakwe), o mundo da Onça [um epíteto] Nhiaperikuli. Quando o Outro Mundo se abre para o xamã, ele ascende a ele. Ele senta no lugar de Dzuliferi e abre o mundo novamente no céu acima. O xamã está então perto de Nhiaperikuli e vê o mundo inteiro.11 Ele pode fazer tudo como Nhiaperikuli fez no começo. Ele entende o que Nhiaperikuli teve no começo: como Nhiaperikuli viu o mundo no começo. (Nhiaperikuli ikenyuakarumi likapa kwameka hekwapi) em seu pensamento. Ele então pode refazer o mundo. O xamã está perto do sol, Heire, o corpo eterno (idaki) de Nhiaperikuli. Ele surgiu e pediu ao sol Heire que abra o antigo mundo escondido de Nhiaperikuli. Ele vê que o mundo se torna alegre, que todas as pessoas se tornam alegres, como no começo. Assim, o xamã melhora o mundo, curando o mundo, não deixando que ele acabe. O xamã sabe quando o mundo terminará. Ele aconselha Nhiaperikuli, que não deixa que isso termine. 12




    O “lugar da felicidade” ou “lugar da alegria” (kathimakwe) é, Mandu (que viu esse lugar) disse: “um lugar bonito” em uma floresta do Outro Mundo onde, diz-se, há uma enorme casa longa em que ‘gente-pássaro’ de todos os tipos vive, cantando constantemente suas canções. Eles cumprimentam e acolhem as visitas dos xamãs, que devem subir por uma longa escada para chegar lá. Nesse lugar de floresta verde-esmeralda, nunca há tristeza; as pessoas-pássaro são sempre alegres. A seguir está uma transcrição dessa música:




    “Heey Heey




    [“Ei, ei]




    Kahlie da uatsa, lidia lianhiaka wapidzaaa




    [Onde será ele, ele voltará para ficar conosco]




    Hekwapi tepemi, Dzuliferi




    [Seu mundo, Dzuliferi]




    Kahlie da uatsa, lidia lianhiaka wapidzaaa, lidawanikwa oopi




    [Onde será ele, ele voltará para ficar conosco, seu lugar escondido de muito tempo atrás]




    Nuhfe, nuhfe Dzuliferi




    [Meu avô, avô Dzuliferi]




    Dzuliferi.




    Neeni na uatsa nuka numheluu, lidawanikwa oopi




    [Por enquanto eu venho e abro seu lugar escondido há muito tempo]




    Nuhfe, Nuhfe




    [Meu avô, avô]




    Kununu, kununu




    [Eu vou me afastar, me afastar]




    Ithamanahle




    [Sua fumaça de tabaco (= as nuvens)]




    Dzaui malinyai




    [Dos onças-xamãs]




    Neeni uatsa nuka na uatsa numhelu liemakaruitami




    [Assim abrirei sua morada]




    Padzu Dzuliferi, Heee




    [Pai Dzuliferi, Heee]




    Neeni uatsa nuka hnuhra nuhra likudafiami, Yawi Kamathawa




    [Assim levantarei a madeira de Onça Kamathawa13]




    Neeni uatsa nuka hnura runapekuru Yawi Kamathawa




    [Assim levantarei sua pena de crista, Onça Kamathawa]




    Li uatsa nuka nupiyu piyu nayeema ithamanahle




    [Com eles irei eu vir e limparei a sua fumaça de tabaco]




    Dzaui malinyai, nuka numhelu




    [com os Onça-xamãs, eu venho e abro]




    Hekwapi tepemi




    [O seu mundo]




    Hade mita waamaka lidzarhi madzekali iukaka




    [Nunca queremos aquele que não quer saber como]




    Imhelu lidawakwami oopi, Nuhfe




    [Para abrir o mundo antigo e oculto, meu avô]




    Ikatsa uatsa nuuma numhelu lihriu hekwapi tepemi, Dzaui Nhiaperikuli




    [Assim eu vou abrir, eu abro o mundo dele, Onça Nhiaperikuli]




    Ikatsa uatsa nuumaka awatsahi teku tekuhu likurumhethe nuwaka numhelu lihriuhu




    [Assim procurarei remédios para abrir seu mundo]




    Hade mita waamaka lidzahri madzeka liukaka imhelu, tekwapi tepemi, midzaka thayri




    [Nunca procuramos aquele que não quer saber como abrir seu mundo, mestre do buraco sem fundo.14]




    Heee




    Likapa menawaka wamhelu lidawanikwami oopi




    [Ele vê que abrimos seu mundo antigo]




    Nuhfe, nuhfe Hee




    [Meu avô, avô, Heee]




    Ikatsa uatsa liaruhfiami kathimakwemi hekwapi hekwapi tepemi Dzaui Nhiaperikuli, Heee




    [Eis sua caixa de remédios no lugar da felicidade, seu mundo de Onça Nhiaperikuli, Heee]




    Ikatsa lidawanikwami oopi nuhfe nuhfe Midzaka thayri




    [Eis seu antigo lugar escondido, meu avô, meu avô, o mestre do buraco sem fundo.]




    Ikatsa uatsa nuka numhelu liapidzaha, Heiri ienipe




    [Eis que eu a abrirei com ele, os filhos do sol.]




    Hee nuka numhelu hekwapi tepemi Midzaka thayri




    [Heee, Eu abro o mundo dele, o mestre do buraco sem fim]




    Neeni ikapa nuka nupiyu piyuhu nuka numhelu




    [Assim, eu varro e abro]




    Wapidzawa nuka numhelu lidawanikwa oopi nuhfe nuhfe




    [Conosco, eu abro o mundo antigo e escondido dele, meu avô, avô]




    Izaat uatsa liaruhfiami Dzaui Nhiaperkuli likathimakwe, Dzaui Nhiaperikuli Hee




    [Eis sua caixa de remédios, Onça Nhiaperikuli, seu local de alegria, Onça Nhiaperikuli, Heee.]




    Ikatsa uatsa kathimakwe lihriu Dzaui Nhiaperikuli




    [Eis o seu lugar de alegria, Onça Nhiaperikuli]




    Neeni ikapa nuka numhelu liukakarumi limheluwa Hee




    [Assim eu abro, ele vem e abre, Heee]




    Ikatsa uatsa liuka limhelu lidawanikwa oopi nuhfe nuhfe




    [Eis que ele vem e abre seu mundo antigo e oculto, meu avô, avô]




    Imali uatsa nukaka numhelu awatsa hli teko, teko Maliweko- iakalekuthe




    [Por isso vou abrir com este teko, teko [remédio]15 na vila de Maliweko-kuthe]




    Nuka hnura likudahfiami Yawi Kamathawa




    [Eu levantarei a madeira de Onça Kamathawa]




    Ikatsa uatsa nu uatsa liemakaruitami Dzuliferi




    [Eis que estou em sua morada, Dzuliferi]




    Liemakaruitami, Dzuliferi




    [Sua morada, Dzuliferi]




    Ikatsa lidiaka liema, limhelu hlekwapi tepe




    [Eis que ele vem e fica, ele abre seu mundo]




    Ikatsa liukaka limhelu tekwapi tepe Dzuliferi




    [Eis que ele vem para abrir seu mundo, Dzuliferi]




    Kathimakwe lihriu




    [Seu lugar alegre]




    Ikatsa uatsa Kathimakwe lihriu Midzaka thayri




    [Eis o seu lugar alegre, o Mestre do Buraco Sem Fundo]




    Ikatsa uatsa lidawanikwami oopi




    [Veja seu antigo lugar escondido]




    Imali uatsa nukaka numhelu idawanikwami oopi nuhfe nuhfe




    [Pois eu abrirei seu antigo lugar escondido, meu avô, meu avô]




    Ikatsa uatsa hademita uatsa waamaka lidzarhi lidawanikwami Dzaui Nhiaperikuli




    [Eis que aqueles que não querem saber não abrirão seu antigo lugar escondido, Onça Nhiaperikuli]




    Kadzu karumita liukaka limhelu wapedza Wapedzakiri




    [Assim ele vem e abre conosco, nossos ancestrais:]




    Wapedzakiri, Midzaka thayri Wapedzakiri Dzuliferi




    [Nosso ancestral, o Mestre do Buraco Sem Fundo, nosso ancestral Dzuliferi]




    Wapedzakiri Dzaui Nhiaperikuli




    [Nosso ancestral Onça Nhiaperikuli]




    Ikatsa uatsa hliekwapitepemi, lhiekwapitepemi Dzaui Nhiaperikuli, nuka numhelu wapidzawa




    [Eis o seu mundo, o seu mundo Onça Nhiaperikuli, eu abro com ele]




    Apakwa teenu, apakwa teenu, waaka weema Dzaui Nhiaperikuli




    [O outro céu, o outro céu, vamos ficar com Onça Nhiaperikuli]




    Weemakawa Dzaui Nhiaperikuli weemakawa Pakwa Teenu




    [Estamos com a Onça Nhiaperikuli, estamos no outro céu]




    Lidaleepa nuhfe, nuhfe Heire daleepa




    [Seu companheiro, meu avô, meu avô, o sol primitivo Heire],




    Lidaleepa nuhfe Heire




    [O companheiro dele, meu avô Heire]




    Lidaleepa Heire, Heire




    [Seu companheiro Heire, Heire,]




    Lidaleepa waferikiri Dzaui Nhiaperikuli




    [seu companheiro, nosso avô Onça Nhiaperikuli]




    Nuka numhelu naapidza




    [Eu abro com eles]




    Ikatsa uatsa lidawanikwami oopi




    [Veja seu mundo antigo e oculto]




    Nufe Dzaui Nhiaperikuli




    [Meu avô, Onça Nhiaperikuli]




    Ikatsa uatsa numhelu




    [Eis que eu o abro]




    Ikatsa Kathimakwe




    [Eis o lugar alegre]




    Kathimakwe nahliu




    [Seu lugar alegre]




    Ikatsa nuka numhelu napidza




    [Eis que eu abro com eles]




    Midzakanai




    [Os do buraco sem fundo]




    Kadzukarumita likenyuwa




    [Assim será como no começo]




    Limhelu




    [Ele abriu]




    Liarufiami




    [Sua caixa de remédios]




    Midzakanai




    [Os do buraco sem fundo]




    Lhiekwapi




    [O seu mundo]




    Lidawanikwami oopi




    [Seu mundo antigo e oculto]




    Nuhfe, nuhfe Dzaui Nhiaperikuli




    [Meu avô, meu avô Onça Nhiaperikuli]




    Haaaaaw! Haaaaawff !! ”




    [na conclusão de cada música de xamã, o xamã passa os braços na frente dele enquanto exala o ar]




    Essa música leva o xamã ao nível mais alto do cosmos, onde ele se senta ao lado do sol primitivo, comumente entendido como o “corpo” do Criador e olha o mundo inteiro. A “madeira” da águia harpia Kamathawa deve se referir à dimensão vertical do cosmos, no topo da qual está a águia. O “buraco sem fundo” é Hipana, da profundeza da qual toda a humanidade emergiu no começo dos tempos. Lá, o “umbigo do céu” (hliepuhlekwapi Eenu) conecta este mundo a todos os mundos superiores. Quando o xamã chega lá, ele abre o “lugar alegre” e a “caixa de remédios” do Criador, contendo os remédios mais infalíveis que são então aplicados ao mundo inteiro. Onde antes, havia apenas tristeza, consumida pela doença, o mundo agora recebe os poderes do “lugar alegre. Esse tipo de música teria sido inteiramente apropriado para os grandes videntes do passado de Baniwa a terem cantado.




     CANÇÕES DOS VIDENTES: O CATOLICISMO E A BUSCA PELO ‘PARAÍSO’




    As tradições dos grandes videntes-sábios podem ter existido de alguma forma antes de qualquer registro histórico escrito sobre elas. As histórias dos ancestrais dos clãs são lembradas com grande orgulho, pois elas frequentemente relatam como os ancestrais salvaram os clãs da extinção no início da história dos contatos com sociedades não indígenas. Desde meados do século XIX até os dias atuais, tem havido uma linha ininterrupta e documentável de sábios videntes que surgiram no contexto do crescente contato com intrusos não indígenas - representantes poderosos das forças armadas do estado, dos missionários e dos comerciantes. Na década de 1850, o Estado-nação brasileiro havia começado a intensificar seu programa de “civilização” dos povos indígenas dessa região de fronteira, impondo formas de autoridade governamental que os Baniwa não haviam experimentado antes dessa época em sua história (WRIGHT, 2005).




    As tradições orais sobre esses videntes-sábios constituem um corpo distinto de histórias indígenas, no qual há um confronto entre os poderes do Onça maliiri e a força do estado para subjugar / dominar esse poder. Essas histórias afirmam universalmente que o poderoso conhecimento dos maliiri é muito superior à ameaça apresentada pelos forasteiros; no entanto, eles apontam consistentemente para conflitos internos gerados pela feitiçaria e as limitações dos poderes do maliiri para superar a feitiçaria. Essas limitações são dadas como o principal incentivo para um tipo de busca da visão espiritual, na qual os videntes / sábios têm experiência direta de seus parentes falecidos e espíritos primordiais de poder por si mesmos. Uma profunda perda ou revés, como a morte de seus filhos, muitas vezes força o maliiri a buscar esse maior conhecimento (WRIGHT, 2005).




    Um dos mais conhecidos entre os vários videntes / sábios foi nomeado Kamiko, cuja carreira durou a segunda metade do século XIX. Sua fama como visionário foi difundida entre comunidades indígenas e mestiças da região fronteiriça entre Brasil, Venezuela e Colômbia (Idem, 1981; 2005). As tradições orais sobre Kamiko afirmam que sua principal mensagem tinha a ver com a eliminação da feitiçaria e a instalação de uma sociedade baseada no convívio harmonioso através da cura da comunidade. Depois de ter várias reações induzidas por experiências enteógenas16 nas quais ele afirma ter visitado Deus, que lhe deu poderes especiais de profecia, ele iniciou uma tradição chamada “Cântico da Cruz”, na qual as pessoas dançavam com ou ao redor de uma cruz. À medida que sua fama crescia, o governo militar local soube que ele alegava ser santo e que tinha muitos seguidores, então eles foram testá-lo e levá-lo prisioneiro. As histórias dizem (WRIGHT, 1999),




    Eles prepararam um caixão para ele e colocaram Kamiko dentro do caixão. Eles o fecharam, amarraram-no com uma corda e depois o jogaram no rio. Ele ficou uma noite inteira dentro do caixão no fundo do rio. No dia seguinte, eles puxaram o caixão, abriram e ele estava lá dentro, ainda vivo. Durante a noite, sua alma havia deixado seu corpo (algumas pessoas dizem que podiam vê-lo dançando do outro lado do rio com seu chocalho). Então eles acreditaram que Kamiko realmente era um santo.




    Nas curas dos xamãs hoje, diz-se que, depois de tomarem pariká, seus corpos ficam prostrados “como se estivessem mortos, dentro de um caixão” e que “eles veem seu corpo se transformar em um esqueleto de ossos brancos”. (MANUEL DA SILVA, em CORNÉLIO, 1999). Suas almas então viajam pelo Outro Mundo. Os vidente-Baniwa, no entanto, vão além disso em sua capacidade de conversar com os antepassados falecidos e de servir como emissários do Criador. Os videntes-sábios consumiam quantidades heroicas de enteógenos, o que potencializava suas visitas à Casa do Sol, a Casa de Nhiaperikuli.17 Depois de obterem “autorização” de Nhiaperikuli, eles serviram como seu emissário para o povo. Obter “autorização” não é incomum para os xamãs onça, que devem obter isso também em suas curas, mas em Dzuliferi / Kuwai, obtê-lo de Nhiaperikuli, no entanto, é completamente diferente, pois Nhiaperikuli é “Deus”, o poder mais alto do cosmos. O vidente / sábio teve que ser testado antes de recebê-lo.




    Kamiko foi, de acordo com as fontes, criado por um popular santo afro-venezuelano, católico, “santo popular”, chamado “Padre Arnaud” (WRIGHT, 1981); e certamente Uetsu, neto espiritual de Kamiko, também expressou crenças católicas (diz-se que ele cantou “louvores a Deus” como ele sonhava em sua rede) (WRIGHT, 2005; 2013). Ambos foram influenciados pelas tradições católicas ‘folclóricas’ que se fertilizaram com o xamanismo Baniwa.




    Kamiko e Uetsu são descritos pelo Baniwa de Maroa (alto rio Guainia) como “sonhadores” (talisri) (WRIGHT, GONZÁLEZ-ÑÁNEZ, LEAL, 2017; WRIGHT, 2005; 2013); os sonhos são uma das maneiras pelas quais os videntes experienciam e conversam com a divindade Criadora.18 Por meio deles, os videntes-Baniwa ganharam poderes milagrosos para superar e frustrar todas as tentativas dos militares brancos de matá-los, e Kamiko até previu a própria destruição do governo territorial por rebelião (o que realmente ocorreu na década de 1920; veja WRIGHT & HILL, 1986 HILL & WRIGHT, 1988; WRIGHT, 2005). Embora apelassem ao poder mais alto do cosmos vertical para superar a agressão dos forasteiros, os militares brancos, no entanto, dizem que “eles recusaram o status de sumo sacerdote, presidente ou grande chefe do povo”. Em outras palavras, eles se recusaram a aceitar as distinções hierárquicas impostas a eles pelo Estado-nação brasileiro emergente.




    Quando os visionários Baniwa falaram de suas visões utópicas, eles se referiram a uma variedade de situações previstas: “quando não houver mais doenças”, a eliminação da dívida com os comerciantes brancos, a erradicação da feitiçaria. Eles encorajaram harmonia social, prosperidade, abundância de comida e fidelidade às tradições ancestrais. O tempo utópico refere-se tanto ao mundo primordial da “felicidade”, quando os grandes espíritos caminhavam em seus conhecimentos Neste Mundo, mas também poderia se referir a um futuro iminente. Tempos passados, presentes e futuros colapsam nesses momentos liminares. Evidentemente, os profetas conquistaram sua fama por suas curas milagrosas, pela ressonância de sua mensagem com as lutas, desejos e esperanças das pessoas, mas também pelo conhecimento e experiência direta de todos os níveis do cosmos. Eles sobreviveram aos ataques dos feiticeiros e superaram todas as expectativas ao renovar sua força espiritual. Eles não apenas compreendem e explicam as histórias sagradas com profundidade e conhecimento em primeira mão, mas também demonstram suas habilidades do divino, de prever com uma clarividência extraordinária e com esse conhecimento e poder assegurar o futuro de seu povo contra os elementos destrutivos deste mundo. Os videntes-sábios Baniwa transcenderam os xamãs onça no sentido de que rejeitaram o elemento guerreiro intrínseco às lutas de poder do xamã onça. Mais importante, eles rejeitaram a imposição de um estado-nação externo.




    Os videntes na história acrescentaram uma camada de poder espiritual combinando canções com imagens da ascensão xamânica ao nível mais alto do cosmos vertical, com o objetivo de prevenir e curar as divisões produzidas na sociedade Baniwa pela feitiçaria. O último inclui as perturbações (doenças, conflitos, violência) provocadas pelo contato histórico com o mundo não indígena. Histórias dos sábios videntes afirmam claramente que seus poderes para superar a armadilha mortal dos brancos são paralelos aos dos xamãs curandeiros para reverter os ataques dos feiticeiros inimigos.




     CONCLUSÃO




    O antropólogo brasileiro E. Viveiros de Castro, em Cannibal Metaphysics (2014), defende uma distinção analítica entre dois tipos ideais de xamanismo na Amazônia, o chamado xamanismo ‘horizontal’ e ‘vertical’ que são particularmente bem exemplificados entre as culturas do noroeste da Amazônia (2014, p. 153-4). Ao se referir ao trabalho que segue na mesma linha do antropólogo britânico S. Hugh-Jones entre o povo Barasana de língua tukanoana oriental, Viveiros de Castro afirma:




    Os xamãs que Hugh-Jones classifica como horizontais são especialistas cujos poderes derivam de sua inspiração e carisma, e cujas ações, dirigidas para fora do socius, não impedem a agressão e a ambiguidade moral; seus principais interlocutores são espíritos animais, que talvez sejam a causa mais frequente de doença na Amazônia indígena (a doença é frequentemente concebida como um caso de vingança canibal por parte de animais que foram consumidos). Quanto aos xamãs verticais, eles compreendem os cantores-mestres e especialistas em cerimônias, os guardiões pacíficos de um conhecimento esotérico indispensável à reprodução e às relações internas do grupo (nascimento, iniciação, nomeação, funerais etc.) transcorram bem (ibid.).




    Viveiros de Castro não menciona o trabalho etnográfico produzido por duas gerações de especialistas entre as sociedades de língua Arawak do norte; ele cita, em vez disso, a análise de Hugh-Jones, de 1994, das sociedades tukanoanas do leste como sendo definitiva também para as sociedades arawakanas do norte. O problema disso é que as sociedades arawakanas do norte têm características em sua história da prática xamânica que as distinguem das versões tukanoanas. A busca por regularidades estruturais às vezes obscurece uma descrição etnográfica mais refinada.




    Pelo que os estudiosos entre os povos arawak do norte conseguiram determinar, os xamãs mais altos da hierarquia - o ‘vidente / sábio’ - combina as características de curador e cantor sacerdotal; seu carisma deriva de sua capacidade de “morrer”, consumindo doses heroicas de pariká misturadas com os psicoativos Banisteriopsis caapi enteógenos, de conversar com ancestrais falecidos e de atuar como emissários do Criador. Embora exista uma distinção entre dois tipos de especialistas e dois tipos de conhecimento, não é tão nítido quanto Hugh-Jones e Viveiros de Castro sustentam que parece ser o que distingue os xamãs do leste de Tukano. Entre os Baniwa, os xamãs supostamente “horizontais” têm acesso claro aos reinos mais altos do cosmos como parte de sua função de cura. Esses reinos mais elevados são a fonte do poder criativo do universo. Os especialistas sacerdotais também têm uma função protetora, complementando os xamãs curandeiros em vez de se opor a eles. Com base na etnografia, a distinção entre horizontal e vertical como predatória versus pacífica não descreve adequadamente sua complementaridade.




    É verdade que esses xamãs mais poderosos são atormentados pelos ataques agressivos de xamãs e feiticeiros rivais neste mundo e no outro mundo contra os quais eles devem aprender a se proteger localizando ou construindo santuários, enganando seus inimigos e destruindo-os com sucesso. Seu poder de previsão de ataques inimigos iminentes vem da visão superior que eles têm através de seus espelhos, aliados espirituais e o olhar de longa distância da águia harpia.




    O treinamento avançado do xamã exige sua ascensão vertical, através da música e da viagem da alma, aos níveis mais altos do cosmos para obter poderes de “tornar o mundo melhor” (pamatchiatsa hekwapi). Requer que eles abram sua visão e cantem o “lugar oculto” (lidawanikwa oopi), o “lugar alegre” (kathimakwe) a partir do ponto de vista em que “veem” como o Criador via, purificando o mundo dos males que o ameaçam com colapso. Os videntes/sábios da história Baniwa usaram esse poder para preservar a autonomia de seus seguidores da imposição de uma ordem externa - o Estado-nação e seus representantes.
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        2 Este capítulo é a versão em português de um capítulo a ser publicado no volume: Spirit-Based Traditions in the Americas, org. por Benjamin Hebblethwaite & Silke Jansen. University of Nebraska Press. Omaha, Nebraska. 2023.


      




      

        3 Os Baniwa e Kuripako são povos do norte de língua Arawak, com uma população de aproximadamente 12.000 habitantes, vivendo na região fronteiriça do noroeste do Brasil, sudeste da Colômbia e sudoeste de Venezula. Eles são uma sociedade baseada na horticultura, dividida em vários clãs, como o Hohodene, consistindo em várias comunidades multifamiliares relacionadas à natureza agnóstica ao longo do rio Içana e seus afluentes. Sua língua é muito parecida com o Kuripako e Wakuenai, duas outras populações do norte da Venezuela que falam Arawak (população aproximada de 3.000 e 1.500 respectivamente) e sudeste da Colômbia; ambas as línguas diferem do baniva, com uma pequena população de aproximadamente 600 falantes que vive ao longo do alto rio Guainia e cuja língua está ameaçada. Eu tenho feito um extenso trabalho de campo entre os Baniwa do rio Aiary desde 1976 (veja meus livros 1998, 1999, 2005, 2013); Jonathan Hill realizou um extenso trabalho entre os Wakuenai na Venezuela desde os anos 80 (1993, 2009); e Nicolas Journet entre os Kuripako na Colômbia (1995).


      




      

        4 Essas narrativas podem ser encontradas em coleções organizadas por mim em 1999 e nos arquivos da AILLA (Arquivo das Línguas Indígenas da América Latina, ailla.utexas.org). Além disso, coleções de Wakuenai, ou Kuripako, canções de dança e textos de canções, além de transcrições, foram organizadas por Jonathan Hill e são encontradas nos arquivos da AIILA.


      




      

        5 A Figura 1 é uma reprodução de um desenho à mão de Manuel (Mandu) da Silva, ‘jaguar shaman’ [onça xamã] de Hohodene, e que foi originalmente publicada em minha tese de Ph.D. (1981).


      




      

        6 As palavras para ‘dia’ e ‘universo’ / ‘mundo’ são as mesmas, Hekwapi.


      




      

        7 O rapé de Pariká é derivado do exsudado vermelho escuro da casca interna da árvore da Virola, que os xamãs aspiram toda vez que realizam uma cura para procurar as almas perdidas dos doentes.


      




      

        8 O termo frequentemente usado na etnologia acadêmica da Amazônia é ‘demiurgo’ (VIVEIROS DE CASTRO, 1998).


      




      

        9 Na linguagem xamânica, “beber as flores do pariká” refere-se à ação de exalar o extrato de Virola, que produz uma grande quantidade de saliva misturada ao pariká e engolida, bebida pelo xamã.


      




      

        10 A grande águia vive no topo do cosmos (como, de fato, as águias-harpias fazem seus ninhos no topo das árvores mais altas da floresta) e guarda a casa e a caixa de remédios do seu Mestre, o Criador Nhiaperikuli. Poderes extraordinários são atribuídos à força da harpia, visão penetrante e clarividência, e aos sons poderosos que ela pode produzir. Os xamãs utilizam penas de harpia para “varrer” o céu das nuvens e trazer a estação do verão. Os próprios xamãs se transformam na poderosa águia harpia vestindo as “roupas da águia” (kamathawa iyamakana) quando procuram almas perdidas dos doentes. Foi a partir desse espírito primordial dos pássaros xamãs que o Criador e seus irmãos obtiveram o poder de emitir o som do trovão, como a história a seguir relata.


      




      

        11 O Sol que vemos no céu é o corpo (idaki) de Nhiaperikuli, também conhecido como Heiri. Nhiaperikuli não se limita a nenhuma forma e é considerado um espírito que permeia o universo.


      




      

        12 Os Baniwa contam histórias de quando o mundo chegou ao fim no início dos tempos; naquela época, animais e seres monstruosos vagavam pela terra matando e devorando pessoas “com veneno” (feitiçaria). O mundo estava na escuridão e todas as pessoas estavam tristes. Então Nhiaperikuli fez o sol voltar e o mundo ficou alegre novamente.


      




      

        13 Quando a palavra “onça” é usada antes dos nomes de Nhiaperikuli e Kamathawa, é um epíteto para um xamã de onça-pintada de grande poder.


      




      

        14 O “Buraco Sem Fundo” é Hipana, as corredeiras da criação, onde existem vários grandes buracos no meio das corredeiras, dos quais os primeiros ancestrais surgiram no início dos tempos. Nhiaperikuli é seu “mestre”, assim como Kaali é o “mestre” dos jardins: todas as coisas que crescem nos jardins são produzidas por Kaali.


      




      

        15 Fui informado de que este é o caule de uma planta, mas não fui capaz de determinar qual planta.


      




      

        16 O enteógeno específico consiste em uma mistura de caapi (Banisteriopsis caapi) e pariká.


      




      

        17 É importante levar em conta a natureza das experiências psicoativas resultantes da mistura dos dois: ambos são alcalóides, com DMT (dimetiltriptamina). Ambos produzem experiências com almas dos ancestrais falecidos e mortos. Ambos juntos produzem intensas experiências “leves” que podem ter algo a ver com as experiências dos profetas da Casa do Sol.


      




      

        18 Os sonhos podem ser uma maneira pela qual as pessoas comuns também têm experiências com os grandes espíritos, como Dzuliferi, ou com ancestrais falecidos.
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