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RESUMO: O trabalho examina a relagao entre representagoes do corpo ¢
nogoes de morte entre os indios Siona, um grupo tucano localizado na
Bacia Amazdnica da Colombia edo Equador. A corporalidade do poder
Xxamanico permite nao sé a mediagdo do xama entre os mundos visiveis ¢
invisivels do universo Siona, mas também a possibilidade de uma exis-
t€ncia imortal, em oposi¢ao ao destino do homem comum. Seis narrati-
vas nas quais se relata o destino dos corpos ¢ das almas xamas sao apre-
sentadas como exemplos das possibilidades de imortalidade. Finalmente,
o trabalho analisa as no¢des de morte e de vida ap6s a morte a luz de dis-
cussoes sobre o tema por outros grupos tucanos, em particular a de Reichel-
Dolmatoff sobre os Desana e a de Cipolletti sobre os Siona-Secoya. O
enfoque no corpo e nas mortes dos xamas em narrativas ilumina o princi-
pio de energia ciclica, que € considerada caracteristica da cosmologia

tucana.
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Nao se trata de uma oposicdo entre o homem ¢ o animal realizada longe do
corpo e de categorias individualizantes, onde o natural e o social se auto-
repelem por definicao, mas de wuma dialética onde os elementos naturais séo
domesticados pelo grupo e os elementos do grupo (as coisas sociais) sdo
naturalizados no mundo dos animais. O corpo é a grande arena onde essas
fransformagoes sao possiveis, como faz prova toda mitologia sul-americana,
que deve, agora, ser relida como histérias com um centro: a idéia fundamental
de corporalidade. [Sceger et alli, 1987:23]

Seeger et alli (1987) sugerem que o corpo serve como uma matriz
simbolica, ocupando uma posi¢do organizadora central entre os gru-
pos indigenas sul-americanos. O corpo vincula a pessoa com a cosmo-
logia e o social. Assim, segundo eles, a no¢do de corporalidade deve-
ria ser elaborada ndo somente como uma categoria ligando o humano
com a cosmologia, mas também como um conceito basico que permi-
te a interpretacdo de certos papéis sociais que sao desempenhados por
figuras liminares, pessoas “fora” do grupo e capazes de modificd-lo e
guia-lo (1987:14-5).

Partindo desta proposta, exploro aqui a relacio entre representagoes
do corpo e nog¢des de morte entre os Siona, um grupo indigena da
Bacia Amazonica da Colombia e do Equador pertencendo a familia lin-
giiistica tucano. Como demonstro mais adiante, ndo consegui, através
de perguntas diretas feitas aos Siona, chegar a uma visao unica deles
sobre o destino dos mortos, como apresentado por outros antropolo-
gos (Reichel-Dolmatoff, 1971, 1975, 1976, 1981, 1989; Cipolletti,
1984, 1986, 1987a, 1987b, 1988, 1992), que tratam do tema entre ou-
tros grupos tucanos. Minhas indagacoes nao resultaram em respostas
claras ou sempre concordantes. Isto pode ser interpretado como o re-
sultado das mudangas profundas na vida dos Siona, como conseqiiéncia
de sua histéria particular e de seu contato intensivo com a sociedade
envolvente (Langdon, 1985).
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Porém, tomando-se o corpo como categoria, a relagio morte/cos-
mologia entre eles se torna mais clara e revela a l6gica subjacente das
respostas. Além disso, aprofundando as noc¢des do corpo do xama,
espero contribuir para uma teoria geral da escatologia dos grupos tu-
canos.

Este trabalho visa apresentar uma descri¢do da cosmologia siona ¢
as entidades que habitam o universo, para localizar o homem e identi-
ficar as forcas que operam sobre a vida e a morte. Num segundo mo-
mento, examino o papel do xama e a relacdo corpo/xama, demonstran-
do que o corpo do xama € diferente. Finalmente, através da analise da
literatura oral com enfoque no corpo do xama, demonstro que esta di-
ferenca possibilita uma morte diferente da morte dos outros integran-
tes do grupo. Apresento seis narrativas sobre mortes de xamas como
expressao siona destas possibilidades.

Central na noc¢ao corpo/xama € o conceito de dau. Temos explora-
do este conceito como simbolo-chave para a cosmologia xamanica dos
Siona em outros trabalhos (1992). Aqui nosso enfoque € a relagao entre
dau e corporalidade. O xamd, categoria liminar e com corpo liminar
por possuir dau, escapa metaforicamente da morte fisica e atinge a
imortalidade, continuando seu papel de intervengdo na vida dos seres
humanos.

O universo siona

A cosmologia dos Siona tipifica o que € caraterizado como a “cosmo-
logia xamanica” (Hayamon, 1982; Langdon, no prelo), comum entre
0s povos amazonicos. Os tragos que distinguem as “cosmologias xama-
nicas” incluem a imagem de um universo de multiplos niveis, onde
existe uma realidade oculta atrds da visivel; um principio de transfor-
macdio das entidades do universo; ciclos de produg@o e reproducio,
vida e morte, crescimento ¢ decomposicdo, que sao unificados numa
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energia global; o xama como mediador; e um conceito de poder ligando
0s xamas a energia global.

Para os Siona, o universo é composto de cinco discos planos orde-
nados hierarquicamente. Acima do primeiro, o mundo subterrineo,
existem quatro céus, os primeiros trés chamado literalmente o “primei-
ro”, o “segundo” e o “terceiro” céus. O mais alto, e dltimo, é menor,
¢ ¢ chamado de pequeno céu de metal. A forma em disco dos céus é
representada pela frigideira de cerdmica usada para torrar mandioca.
O disco subterrdneo estd apoiado sobre trés cilindros cerdmicos, como
aqueles que sustentam a frigideira sobre o fogo nas casas dos Siona.
Os humanos vivem no “primeiro céu”, que acaba no karaha'isiru— o
lugar onde se termina” —, onde os rios deste plano desembocam num
grande lago. Ali também se encontra um enorme pilar de metal que
liga os trés primeiros niveis do universo.

Cada nivel divide-se em dominios (de oto), cada um habitado por
varias entidades, que sao organizados como os grupos humanos. Vi-
vem em assentamentos compostos de parentes e aliados sob o comando
de um mestre.

Categorias de entidades

As entidades que fazem parte do universo nao pertencem a categorias
mutuamente excludentes, como sobrenatural/natural ou humano/ani-
mal. Isto se deve a dupla natureza da realidade e a possibilidade de
transformacao de uma entidade em outra (Seeger et alli, 1987).
Corpos Celestes: Este grupo, constituido basicamente por estrelas
ou outros fendmenos celestes tais como o trovdo, nao possui um uni-
co termo classificatério. Cada corpo celeste € denominado separada-
mente, mas o grupo como um todo se diferencia das outras categori-
as. As mais importantes entidades s@o Sol, Lua, os irmdos Pléiades e
Trovio. Eles estiveram na Terra nos tempos miticos e subiram ao se-
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gundo céu, onde, entdo, até hoje vivem. Sol e Lua sdo os xamas pri-
mordiais. Eram parentes e grandes xamas. Os irmaos Pl€iades eram um
grupo de irmaos com uma irma. Eles estabeleceram as fases de apren-
dizagem xamanica pelas quais o aprendiz deve passar quando come-
¢a a tomar o psicodélico yagé para se tornar xama. Os primeiros ir-
maos comportaram-se bem ao beber o yagé pela primeira vez. Mas o
irmao mais jovem ficou embriagado e enlouqueceu, caindo de sua rede,
vomitando, defecando e espalhando as fezes sobre a cabega. Na se-
gunda vez que bebeu, ele mostrou-se seguro e saiu em v0o xamanico.
Mais tarde, os irmios subiram aos céus deixando a irma para tras, que
se negou a beber o yagé. Ela transformou-se em vento nas arvores ou
em uma formiga, dependendo da narrativa citada. O irm@o menor €,
portanto, o responsavel pela experiéncia de embriaguez que o apren-
diz deve passar antes de atingir o vO0 xamanico.

Wati: No passado, traduzi este termo por “espirito”, mas, como
mostrarei aqui, este conceito € mais complexo do que aparenta ser. Os
primeiros missiondrios o traduziram incorretamente por “diabo”. Wari
se refere, em seu uso mais geral, a uma entidade sobrenatural que nao
¢ visivel em circunstincias normais e que tem o potencial de causar
infortinios, como doengas, acidentes e morte. Os wati sdo associados
com plantas, animais, arvores e outros fendmenos naturais na Terra,
bem como com dominios nos outros reinos celestiais. Entretanto, nao
se deve confundi-los com os seres celestes tratados anteriormente, oS
quais, indubitavelmente, ndo sdo wati. Os wati $ao, em geral, neutros,
mas potencialmente agressivos quando motivados. Apenas alguns pou-
cos sempre provocam males; nesta categoria estd incluido o wati dos
mortos, um assunto ao qual retornarei posteriormente. O termo wati
pode ser usado também para denominar uma “pessoa fervorosa” ou
agressiva (Wheeler, 1987, v. 2:38), como € 0 caso de ho’cha wati, uma
pessoa que gosta muito de beber chicha, a cerveja nativa; ouwere watl,
uma pessoa muito engracada. Por fim, pode-se usar este termo para
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classificar a variedade maior de uma classe animal ou vegetal, como o
platano wati, a borboleta wati ou a coruja wati. O tambor é chamado
de watigu, que, literalmente, significa “transportador de wati”.

Os wati estdo em quase todas as partes: na selva, nos rios, nos céus
ete. Existe um reino especifico dos wati: o wati de’oto. Trata-se de um
reino no qual as pessoas entram quando se perdem na selva. A passa-
gem esta sempre marcada por um fechar temporirio de olhos ou por
atravessar um matagal, indicando a transi¢do para o outro lado da
realidade. Ao abrir os olhos, a pessoa encontra-se no reino dos wati.
Eles oferecem comida ou mel ao humano, mas, se ele comer. 14 per-
manecera para sempre, e morrera neste lado.

Quando se pergunta sobre a localizacio do wati de’oto. os Siona
afirmam que este se encontra no fim do mundo. Quando as pessoas
estao doentes, viajam para 14, rio abaixo. Se morrem, nunca mais retor-
nam. Tenho varios relatos pessoais de informantes que viajaram para
la em seus sonhos, quando estavam doentes. Também gravei variacoes
da narrativa registrada por Cipolletti (1987b) entre os Secoya, na qual
uma mulher e seus filhos seguem um wati que se apresentou como o
falecido marido. Eles acabam se perdendo no wati de’oto, mas nao
chegam a ver os mortos como descritos nas narrativas dos Secoya.
Como explicarer mais adiante, este pode ser o lugar onde os seres
humanos comuns se transformam em queixadas depois da morte.

Bain: ¢ traduzido como “povo”’, mas nao € limitado necessariamente
a seres humanos. Os Siona identificam-se a si proprios e a outros gru-
pos indigenas como bdin. Entretanto, existem outros “povos”, em
outros reinos do universo, invisivelis para uma pessoa comum. Sol, bem
como Lua e Troviao, tem seu “povo”, os ‘insigi bain, . Na Lua vivem
os wa kara bdin, ‘o povo bonito do flamengo vermelho”. Um dos
povos mais importantes € o yagé bain ou hwinha bdin, os aliados es-
pirituais dos xamas, e o hain da onga, que ¢ visitado pelo xama quan-
do este toma yagé. Em todos estes casos, bdin é¢ uma identificacido
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positiva que indica um tipo de “grupo étnico” e uma relagio positiva
como a que se estabelece com aliados ou pessoas que sdo admiradas.

Nio obstante, existem certos hdin associados com wati. Cada vez
que uma denominagao particular de hd@in vem acompanhada pelo ter-
mo wati, ela conota uma natureza de agressio em potencial e ndo de
alianca. Desta forma, o wati bdin e o wati bain hoyo, que sio os wati
dos xamas mortos, provocam mal.

Wa’i: refere-se a animais selvagens, pdssaros e peixes. Também pode
referir-se a humanos, mas em um sentido pejorativo, em oposicio a
“povo”, que € aliado. Portanto, os brancos sio chamados de wa i (cuya
wa'i) e também os Inganos,’ por quem os Siona ndao sentem nenhum
respeito, devido ao fato de ndo seguirem as regras de higiene em rela-
¢ao a menstruagdo e a gravidez.

A classifica¢io acima dos seres nao implica categorias mutuamen-
te excludentes de entidades, e, a principio, € a ambigua identidade de
um ser que o torna poderoso ou perigoso. Para os Siona, a realidade
tem dois “lados™: “este lado”, o visivel, e o “outro lado”, o oculto. Este
lado, ‘in kako, € o que normalmente vemos e é onde plantas, animais,
pessoas e wati t€m sua aparéncia convencional. No outro lado, o qual
geralmente se conhece através da ingestdo de yagé ou através dos
sonhos, eles aparecem em formas diferentes. Os humanos, nos sonhos
e visoes, freqlientemente tomam a forma de passaros. Os animais, em
particular a onga, a jiboia e os porcos-do-monte, aparecem como hu-
manos. Os peixes do rio aparecem como milho. O Sol é visto como
uma estrela neste lado, mas € uma pessoa no outro; o mesmo se apli-
ca a Lua e ao trovao. Os wati, cuja verdadeira natureza é revelada no
lado oculto, podem tomar virias formas enganadoras neste lado, apa-
recendo como parentes, animais de cacga, cobras etc.

A 1déia da transformacio € central na cosmovisdo dos Siona. O outro
lado € uma transformacao deste, e € o mais importante considerando
a causalidade de eventos, porque as atividades que acontecem no ocul-
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to influenciam as deste lado. Os corpos celestes sio responsaveis pe-
las mudangas de estac¢io e clima. A chuva ocorre porque o0 “povo” do
trovao estd bebendo muita chicha e derramando-a. O dia brilha com
Sol ou ndo dependendo de quio limpo estd o espelho do Sol. Todos
os dias, o Sol viaja com o seu “povo” em uma grande canoa através
do rio do céu, seu espelho refletindo a arara-vermelha pousada em seu
ombro e sua coroa xamanica de penas de arara-vermelha. Se o espe-
Iho esta sujo, estd nublado neste lado. Os animais de caca que apare-
cem neste lado sdo aqueles que o animal-mestre deixou sair de sua casa,
situada no outro lado. As causas tltimas das doencas e infortinios s
podem ser conhecidas se um xama penetra no outro lado para desco-
brir o que realmente esta acontecendo.

Os xamas como categoria liminar

Os xamas sao figuras liminares e, diferentemente das pessoas comuns,
transitam em ambos os lados da realidade e visitam os diferentes rei-
nos do universo. Também possuem poder de transformagao. Podem
transformar-se em oncas, jiboias, queixadas ou outros animais € pas-
saros. Uma denonimacao do xama € “onc¢a”, que € sua tranformacao
mais comum.® No outro lado, ele visita a sua mulher-onca e os filhos,
que aparecem como humanos.

O xama € uma figura liminar em um segundo sentido, ja que ele tem
a capacidade tanto de guiar o grupo quanto de causar males aos ou-
tros. Como mediador entre os dois lados, seu papel como lider € in-
fluenciar os seres do outro lado para que atuem a favor de seu grupo.
Nio obstante, se ele quer, pode influencia-los para que causem ma-
les. Geralmente o faz contra membros de outras comunidades e nao
contra os da sua. Mas, se um membro de sua comunidade provocar
sua ira, pode tornar-se vitima de um ataque de um wati motivado pelo

xama.
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A capacidade dos xamas de transformarem-se e visitar outros rei-
nos provém do desenvolvimento de um poder chamado dau, que €
incorporado mediante a ingestdo de yagé e que aumenta com 0s co-
nhecimentos do oculto adquiridos através das experiéncias visionarias.
O conceito de dau é complexo e multivoco, podendo referir-se tam-
bém tanto a uma doenca como ao objeto da doenga que estd, dentro
do doente, comendo ou decompondo seu corpo (Langdon, 1992). Para
nosso proposito aqui, basta explorar seu significado com referéncia ao
poder xaméanico. O dau reflete o conhecimento do xama, seus aliados
espirituais e sua habilidade para transformar-se e visitar os diferentes
reinos do universo. Ele o separa do ser humano comum, que nao pos-
suil dau e depende do xama como mediador.

O dau, como poder do xama, ¢ uma substancia fisica que cresce
dentro de seu corpo, distinguido-o fisicamente dos outros seres hu-
manos. Os Siona expressam esta distin¢ao através da no¢ao de “deli-
cado”. O dau é a fonte de poder do xama, mas também torna seu cor-
po delicado e suscetivel as fontes de polui¢do. Dessa forma, o xama
deve observar certos tabus que ndo se aplicam a uma pessoa comum.
A maior parte dos focos de polui¢ao provém de mulheres que estao
menstruadas, gravidas ou no periodo pos-parto. Nestes periodos a
mulher nao deve se aproximar do xama, e a comida preparada por ela
torna-se perigosa. Os homens também podem ser contaminados, de-
pendendo do contato que tenham com suas esposas menstruadas. No
caso de gravidez e pds-parto, o marido tem polui¢do propria devido a
sua condicdo de progenitor. Isolar uma mulher na barraca menstrual
e o casal que aguarda um filho em uma barraca justifica-se como es-
forco para proteger os homens da comunidade que possuem poder
Xamanico.

Os xamas sao pessoas incomuns em outro sentido ainda: eles pas-
saram pela sua primeira morte. De acordo com o que foi publicado em
um artigo anterior (Langdon, 1979a), para converter-se em xama um
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individuo deve experimentar uma série de visoes “culturalmente espe-
radas™ ou “culturalmente configuradas”. Segundo narrativas de xamas,
estas visoes ocorrem durante trés noites de yagé, que comegam de-
pots de um longo periodo de isolamento na selva acompanhado de uma
dieta restrita ¢ da ingestdo de eméticos. Durante a primeira noite, o
aprendiz sofre da fase de embriaguez que caraterizou a primeira vez
que o irmao menor das Pléiades bebeu yagé. Na segunda noite, tem
experiéncias aterradoras, nas quais enfrenta imagens pavorosas de
fogos, maquinas e cobras, todos ameacando devord-lo. Se ele resiste
a estas “provas” de for¢a, o “povo” yagé descerd e comegara a escolta-
lo aos outros reinos do universo.

Na tltima parte destas visoes aterradoras, o aprendiz vive a experi-
éncia de sua morte. Ele é estrangulado pela anaconda, queimado ou
partido em pedacos. Chega, entdo, a Mde Yagé® e entoa os tradicio-
nais cAnticos de luto, chamando seu filho, perguntando-lhe por que
tomou yagé e dizendo-lhe que ele vai morrer. “Nio verds a tua fami-
lia nunca mais. Olhe a fibra de palmeira que voceé estava trangando para
fazer redes, suas coisas espalhadas por ai. Deves deixd-las todas.” O
aprendiz se vé, entdo, transformado em uma crianga e a Mae Yage o
envolve e o amamenta. Em seguida o expulsa de seus bragos e, neste
momento, descem os yagé bain. Na morte xaménica, o aprendiz morre
e se torna um filho da Mae Yagé.® O dau comeca a crescer dentro de
si e ele recebe um novo nome, seu nome de yagé, marcando sua nova
identidade e corpo. O aprendiz entra numa nova categoria de pessoa,
el que saiu, que indica que o seu corpo ja ¢ delicado e que ele tem
poderes para conduzir ritos menores de cura. Ap0s de anos de apren-
dizagem, ele transforma-se na categoria de “onga” ou “vidente”, mar-
cando sua passagem para mestre-xama.
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Vida, satide e morte

Os Siona tém uma preocupagio particular pelos altos e baixos das
energias vitais num universo ciclico. Tanto a vida humana como o resto
da natureza estdo sujeitos aos ciclos de nascimento, crescimento, en-
velhecimento e morte, como testemunham o ciclo das estacoes e a vida
biologica de todos os seres vivos. Os ritos de passagem ou de cura e
outras praticas relacionadas com a saide preventiva sdo realizados para
fortalecer a energia da vida (wahi) ou impedir que as energias degene-
radoras levem a pessoa a morte ou ao envelhecimento precoce. O
conceito wahi expressa o processo de crescimento relacionado com
os estados de ser vivo, robusto, jovem, fresco, limpo e saudavel. A
no¢ao oposta € expressa pelo verbo hun’i-, que € 0 processo inverso
de wahi, o de degenerar ou morrer. Hun'i- é associado com morte,
magreza, velhice, obscuridade, sujeira e doenga. De fato, um Siona diz
“estou morrendo™ (hun'ivi) quando estd doente. Para dizer que alguém
morreu, agregam o sufixo verbal -si-, (hun'isigi), que significa literal-
mente “alguém que completou o processo de morrer”. Tanto viver
como morrer sdo processos dinimicos, e 0 xama, possuindo dau, atua
como mediador entre os humanos e os seres, principalmente os watt,
que poem em movimento as energias da degeneracao.

Observando conceitos etiologicos relacionados a esta forca vital
(Langdon, 1991), fica claro que os Siona tém um conceito de forca
pessoal que determina sua resisténcia contra doengas ou ataques es-
pirituais. A forca pessoal € composta pelo estado fisico do corpo (re-
sisténcia) bem como pela “forca vital” associada com a categoria da
pessoa. As categorias de pessoas que os Siona reconhecem, segundo
idades, sao: recém-nascido (até 6 meses), crianga (até adolescéncia),
moga, rapaz, adulto casado e maior (velho com certo estatus de res-
peito). Assim como o corpo fisico se fortalece com o crescimento, esta
“forga” também se revigora. Ambos sdao débeis no comego da vida,
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crescem a medida que a pessoa alcanga a maturidade e declinam com
0 envelhecimento e a doenga. Por isto, os Siona associam velhice e
doenga com magreza e outras qualidades que representam as forcas
degeneradoras.

As doengas sao momentos nos quais existe pouca resisténcia e o pro-
cesso de morte se inicia. O estado de vida (wahi) é restabelecido medi-
ante procedimentos de cura, que tratam tanto os sintomas fisicos como
a causa subjacente a sua persisténcia. A falta de resisténcia fisica pode
ser provocada por inimeras causas: md alimentagio, trabalho, preocu-
pacao excessiva ou conflitos sociais. A doenga €, a principio, o resulta-
do de um wati que ataca o individuo quando sua resisténcia fisica é
baixa. Os recém-nascidos e as criangas pequenas sio excepcionalmente
débeis, tanto do ponto de vista fisico como do ponto de vista de sua
“forca vital”.® Por isso, eles estdo sujeitos a ataques fortuitos de wati
que, em geral, nao causariam doencas em um adulto com boa satide.
Os adultos adoecem quando sdo vitimas de um ataque de wati moti-
vado por um xama, devido a um conflito social ou ira, ou por um wati
zangado devido a quebra de um tabu. Se os primeiros tratamentos para
curar os sintomas de uma doenca fracassam, deve-se apelar a um xama
para tratar a causa do lado oculto. O tratamento dos sintomas fisicos
continua, mas os Siona acreditam que seu sucesso depende da cura da
causa invisivel e principal.

Niao estou satisfeita em igualar esta “forc¢a vital” apenas com a no-
cao de alma, e o fago por falta de informagoes. No idioma nativo, nao
hd uma palavra que distinga entre cora¢do ¢ alma, embora, ao falarem
espanhol, eles distingam entre as duas, usando alma e corazon. No seu
discurso sobre o corpo vivo, o coragio, dekoyo, representa o centro
do corpo. Ele representa o centro da vida no corpo fisico. Quando
alguém estd morrendo, dekoyo € a ultima parte do corpo a permane-
cer quente. Depois da morte, ele sai do corpo, como uma alma, to-
mando a forma do pdssaro que corresponde a categoria da pessoa. O
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coracao do xama sai voando como uma arara-vermelha identificada
com o Sol. No caso de adultos comuns sem poder xaménico, o cora-
¢do € representado por papagaios ou galinhas. O das criangas se tor-
na franguinhos ou periquitos.

Etnografia da morte

No passado, os mortos eram enterrados na selva ou deixados em uma
rede na selva, longe da comunidade. Hoje em dia, sdo sepultados de-
pois de uma noite de velério. A maneira como os Siona conduzem o
luto foi aprendida da Mae Onga, quando um homem matou um de seus
filhos e observou como ela chorava sua morte. O rito marca a passa-
gem de pessoa, hdin, a wati. Os Siona usam o termo wati para se re-
ferir aos falecidos, como, por exemplo, “meu pai wati”.

Os wati dos mortos sdo fontes de perigo e doenga. Eles permane-
cem perto do local onde a pessoa morreu e causam danos aos vivos
motivados por um apego intenso aos seres queridos que o wati quer
levar consigo ou por inimizade em relagao aqueles com quem esteve
em conflito. E perigoso levar criancas pequenas a funerais, ja que elas
sao especialmente vulnerdveis aos ataques fortuitos dos wati. Com o
passar do tempo, o wati de uma pessoa comum abandona o lugar e se
perde para sempre.

Como para muitos grupos amazonicos, a morte de um xama sem-
pre implica uma grande preocupagao. Quando um deles morre, o céu
escurece ¢ hd relampagos e trovoes. Antes do seu territorio ter sido
l[imitado a pequena reserva atual, a comunidade se mudava para ou-
tro lugar quando seu xama falecia, para evitar as doengas e os infor-
tiinios causados pelo wafi do morto. Seus pertences, considerados
parte de seu dau, como seu colar de dentes de onga, suas coroas ¢
seus outros implementos rituais, deviam ser destruidos ou atirados
no rio. Além disso, o dau devia ser tirado de seu corpo e lacrado com
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cera de abelhas em um buraco numa drvore, para que nio continuasse
atuando.

Ao examinar as explicacoes das causas das doengas, fica claro que
todas estas precaugdes nio sio suficientes, ja que o wati de um xama
continua atuando sempre que as geracoes posteriores dele se recor-
dem. Diferentemente dos humanos, seu wati permanece em volta da
casa e continua provocando doengas enquanto seja lembrado. As pes-
soas podem vé-lo em sonhos, quando ele aparece para levar suas viti-
mas, cComo mostram as seguintes narrativas:

Uma vez, minha mulher estava bébada de chicha e estava brigando
comigo. Meu pai (um poderoso xamd) chegou ¢ perguntou por que eu
estava brigando. “Eu ndo estou brigando, € ela”, respondi-lhe. Ela co-
megou a insultar meu pai, dizendo que cle ndo era um curaca, que nao
sabia tomar vagé. Ele disse: “Quando eu morrer, tu morrerds”.

Ela adoeccu depois que ele morreu. A sua irmd veio para levi-la
para Pinuna Blanca. Elas foram ¢ um curaca Macaguaje (xama de outro
grupo tucano) veio, bebeu yvoco ¢ fez a cura. “Esta ruim”, disse. “Pre-
cisamos cozinhar yagé.” Disse-lhe que ndo sabia como prepara-lo, mas
que meu amigo sabia. Entdo consegui lenha e dgua e o outro cozinhou.
Bebemos ¢ o curaca comegou. Ela nao melhorou. Entao Rafael Praguaje
(outro xama) veio no outro dia, bebeu yagé ¢ fez a cura. Ela nao me-
lhorou. Eles tomaram yagé mais uma noite ¢ depois nada mais. Apos
iss0, ela ficou menstruada e ficou na choga menstrual.

Tive um sonho. Meu pai veio em um barco grande e negro ¢ me
disse: “Venho levar sua weko (papagaio-fémea — sua mulher)”. Os
curacas antigos estavam com ele ¢ todos vestiam as roupas negras dos
sacerdotes. Ele agitou o pichanga (espanador feito de folhas usado para
as curas) ¢ os outros curacas responderam (cantando). A weko estava
em uma linda gaiola. Meu pai tamb¢ém tinha dois franguinhos. “Vou
deixar que cuide dos franguinhos (seus dois filhos), mas levo comigo
suaweko. Se vocé fosse um bom curaca, poderia té-la curado facilmente.
A porta da gaiola ¢ fdcil de abrir, mas ninguém apareceu para falar
comigo. Entio a levarer.”

[evantei-me e bebi yoco. Saturdino (um anciao com poder xama-
nico) veio e perguntou-me o que sonhei. Contei a ele, e Saturdino disse:
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“Se voceé tivesse sabido como curar, ela estaria bem. Eu também vi o seu
pai. Ele ¢ os outros foram a besi wati”.” Naquela noite, minha mulher
morreu, porque os curacas wati tinham levado a sua alma (dekoyo).

Durante os anos de trabalho de campo que passei com os Siona,
muitos casos de doenga foram atribuidos aos wati de xamas mortos.
Em 1980, quando fiquei somente trés semanas com os Siona, trés ca-
sos de doenga foram atribuidos aos wati, por motivos tais como viver
proximo da casa de xama morto, fazer muito barulho e passar perto
demais das plantas do yagé na ro¢a abandonada de um xama falecido.
O ultimo xama-mestre da comunidade faleceu na década de 60. Sua
filha ndo atirou o colar de dentes de onga no rio. Em 1985, se especu-
lava que seu filho estava doente porque o colar ainda permanecia em

sua casa.

O destino dos mortos

Quando perguntei aos Siona para onde iam as pessoas depois da morte,
obtive respostas pouco satisfatorias. Alguns disseram que seu destino
era a casa das queixadas. Como ja foi dito, a casa das queixadas esta
situada no fim do mundo, que também aparece nos sonhos como o
lugar de morrer.

Eu estava muito doente. Estava morrendo, com muita febre. Entao,
dormi e tive um sonho. Fui 14 rio abaixo, ao fim dos rios. Minha roupa
estava toda molhada e suja. As pessoas do sonho estavam |4 e pergun-
taram-me o que eu estava fazendo la. “Nao € a hora ainda para que ve-
nha aqui. Ponha esta roupa limpa e volte para o lugar de onde veio”,
disseram. Deram-me uma cusma (tinica) branca e limpa. Coloquei-a
e voltei. Quando acordei, estava bem (wahi).

Assim, o doente viajou ao fim do mundo, o lugar dos mortos, onde
as pessoas do sonho (‘7o bdin) lhe informaram que ainda ndo era seu
tempo de morrer. Como 0s xamas que trocam de roupa para suas trans-
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formacgdes, ele também trocou a roupa na transformagdo de doente
(roupa molhada, suja) para saudavel (roupa branca e limpa).

Em alguns depoimentos me foi indicado que os mortos iam para o
“purgatorio”’, que chamam de biagi de’oto (“o reino daqueles que
permanecem’). Consegui poucas informacdes sobre este dominio €
nada sobre os mortos de 14.

O destino dos xamds mortos se vé com maior clareza. Diferentemen-
te do wari de uma pessoa comum, o qual desaparece para sempre pou-
co depois de sua morte e sai da memoria dos Siona apds poucas gera-
¢oes, o wati de um xama permanece por mais tempo e eventualmente
ascende a casa dos xamas mortos (bain hoyo wi’e) no segundo céu,
integrando-se com o bdin hoyo wati.® Estes sdo os wati que descem e
atravessam o ar na terra no més de agosto, sempre trazendo doengas.’

Os xamds nem sempre morrem de forma natural; por exemplo, eles
podem optar por ndo “morrer” e transformar-se permanentemente em
um animal. Antes de discutir essas possibilidades, cabe investigar as
narrativas siona a respeito do destino dos xamas mortos.

As narrativas siona e o destino dos xamas'’

A narrativa siona é uma expressdo simbolica importante que tem um
papel similar ao do rito como definido por Geertz (1973). Como rito,
a narrativa apresenta um modelo da realidade que proporciona as estru-
turas e os simbolos necessérios, tanto para o entendimento dos aconte-
cimentos como para a a¢io (Cunha, 1986; Drummond, 1977; Schaden,
1988: Geertz, 1973; Rosaldo, 1989). Aqui uso o termo “narrativa” para
referir-me 2 tradicdo oral siona que inclui as que s@o parte do reper-
torio piblico e se encaixam nas categorias antropoldgicas de mitos,
lendas e contos fantésticos (Bascom, 1984), e o uso também para fa-
lar dos relatos individuais ou pessoais. Ha narrativas pessoais relacio-
nadas com sonhos, doencas e outros acontecimentos da vida de um
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individuo, e estas possuem estruturas e simbolos similares aos das
narrativas publicas ou compartilhadas. Uma narrativa consiste em re-
latar um acontecimento em uma seqiiéncia estruturada, a qual, na sua
forma mais simples, possui uma introdu¢@o, um desenvolvimento e uma
conclusao. Pode descrever um episddio no passado distante ou no que
chamamos de “passado mitico”. Também pode referir-se a “tempos his-
toricos”, explicando episddios que considerariamos “reais”, assim
como fatos recentes, tais como narrativas de acontecimentos pessoaits
ou envolvendo outras pessoas. Por altimo, uma narrativa pode rela-
tar também um episddio que nunca aconteceu e que nao possui natu-
reza sagrada, o que Bascom chamaria de “conto de fadas”.

Como deve ser 6bvio pela discussio prévia da cosmologia, uma das
grandes preocupagdes da vida siona é entender as influéncias e forcas
ocultas que afetam os acontecimentos da vida cotidiana, especialmente
em situacoes de infortinio, tais como doencgas, morte, clima ou caca
desfavoraveis. Freqlientemente, os enredos das suas narrativas rela-
tam como o xama descobriu o “que realmente estava acontecendo™ nos
dramas sociais da vida e fornecem elementos para ordenar e entender
“0 que estd ocorrendo no presente”. Os protagonistas centrais sao os
xamas, que aparecem como herois miticos, xamas que lutaram contra
os espanhdis, ou xamas de tempos mais recentes, que combateram
doengas e outros males enviados por outros xamas. Sao as “figuras
estelares” de Turner (1981), cujo bem-estar e atividades sao extrema-
mente importantes para a comunidade.

Aqui exploramos as narrativas sobre as mortes dos xamas que de-
monstram que eles, na realidade, ndo morrem, mas sofrem uma meta-
morfose e se convertem em outras entidades que continuam influen-
ciando a vida dos Siona. A primeira trata do Sol e da Lua, xamas
primordiais, quando eles eram humanos e viviam na Terra. Apresen-
tarei dois segmentos de uma seqiiéncia maior que esta relacionada com
a origem dos animais e seus hébitos alimentares.
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‘insigi e Bainna: Sol e Lua

Sol e Lua viviam juntos na Terra. Sol tomava yagé e Lua também. Lua
somente ficava embriagado quando bebia, entdo deixou de beber. Lua
era um bebedor de yagé, mas ndo via nenhum “desenho”.

“Por que tenho de bebé-lo? S6 € desagraddvel. O yagé nio mostrou
nenhum de seus desenhos”. Ao amanhecer, Lua disse a sua mae que
iria trabalhar.

“Bom, vocé sabe o que faz”, ela respondeu.

Lua trabalhou todo o dia. Quando voltou para casa, nio havia nada
para comer, entao foi pescar. No dia seguinte fez 0 mesmo.

Sol era um xama. Ele era uma onga ¢ bebia yagé completamente
sozinho. Ele continuava bebendo yagé enquanto Lua ia para a selva e
cagava. Sua mae cozinhava o que ele trazia e comiam.

Um dia, as onze da noite, Lua foi acordado pelos canticos do Sol.
Lua escutava deitado em sua rede. Disse: “Sou um homem, posso be-
ber yagé. Mae, acorde. Lave minha cabaca, a maior que vires, com dgua
morna. Vou beber yageé”.

Entao ela disse: “Claro, era o que vocé deveria estar fazendo. Vocé
¢ um homem feito, mas vive ainda como uma mulher que $6 dorme na
casa’. Ela se levantou, trouxe dgua, e a esquentou. Lavou a cabaca e
deu-a para Lua.

Lua foi a casa de Sol e o cumprimentou. “Vocé esta aqui, avd?”,
disse Lua.

“Estou aqui, entre.”

“Vim beber yagé. Esta dando boas visoes, 0 yagé?” Lua colocou sua
rede e disse para Sol: “Sirva yagé nesta cabaga ¢ prepare-o pensando
em tudo o que vocé consegue ver’.

Sol perguntou: “Realmente quer beber?”

“Sim”, respondeu Lua.

Sol preparou o yagé cantando e soprando sobre ele. Soprava sobre
0 yagé como se fosse uma flauta e logo chamou Lua ¢ Ihe deu para beber.

Lua bebeu e foi para a sua rede. Em minutos, o yagé veio até ele.
Gritou: “Estou morrendo!”, vomitou ¢ caiu no chdo. Desmaiou. Rodou
e rodou, em seguida se levantou, correu daqui para ld e, nesse momen-
to, comegou a tocar a flauta. Depois de um tempo, voltou e pediu para
beber novamente.

02
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Sol preparou novamente o yagé ¢ deu-lhe para beber. Lua bebeu ¢
cantou o0s canticos yagé até o amanhecer, parado do lado de fora da casa.

Dati, ele disse a Sol: *“Vi desenhos muito bonitos. Eu estava a fren-
te. Eu te vi atras de mim”.

“Nao”, disse Sol, “ndo, isto € o yagé. E engano do cipd”.

Depois disso, beberam juntos. Ambos eram xamas.

Os seguintes episddios, neste ciclo de narrativas, estdo relaciona-
dos com o incesto de Lua com uma de suas irmas. Para descobrir quem
€ 0 amante que a visita a noite, a irma coloca tinta de jenipapo no ros-
to deste. Este € o motivo pelo qual a Lua tem manchas. Além disso,
Lua tem uma aparéncia feia; tem piolhos e sujeira como a anta, atras
do pescoco. Anda de lugar em lugar e, com uma pequena vara, a “vara
que transforma as pessoas”, transforma em animal quem o insulta. O
ciclo termina com a ascensao de Lua e Sol ao céu.

Entdo ele veio a casa de Sol. “Estou aqui”, anunciou. Com o susto, a
esposa de Sol gritou como um aguti (wigo). “Neto, nao faca barulho.
Dé chucula de milho a Bainna”, Sol disse a sua esposa. Sol deu a
chucula a Lua. Lua ndo queria beber.

“Beba. Deve estar morrendo de sede™, disse Sol. Lua bebeu, mas aos
poucos. “Nao tenha medo. Beba”, disse Sol.

Lua estava bebendo em uma cabaga muito grande e, enquanto be-
bia pouco a pouco, a chucula ficava cada vez mais deliciosa. E assim
bebeu tudo. Lua tinha a “vara que transforma as pessoas’” debaixo do
braco e, quando levantou a grande cabaga para beber o dltimo gole, a
cabaca cobriu seus olhos ¢ Sol pegou a vara e a colocou na palha do
teto. “Av0, estds fazendo algo ruim.”

“Niao”, disse, “depois que vocé terminar, pode pega-la”.

LLua terminou de beber e devolveu a cabaca. Quando Lua tentou
pegar a vara, esta foi ainda mais para cima do teto. Enquanto lutava
para alcanga-la, esta subia ainda mais.

Sol tocou-a. “Estd baixa, pegue-a. Sou mais baixo que vocé e posso
toca-la.” Entdo, Sol teve um pensamento ruim, enquanto Lua tentava
alcancar a vara. “Quando pular, pule bem alto”, pensou. “Pule ¢ pe-
gue-a”, disse para Lua.

Lua pulou alto, e ficou ai.
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“Por que me fizeste iss0?”, perguntou Lua.

“Eu vou ainda mais alto. Terei de queimar-me. Com fogo me quei-
marao e partirei com meu corpo inteiro”, disse Sol. “Durante o dia verei
0 que as pessoas fazem. Verei os homens pecando com as mulheres nas
rocas. Vocé verd o mesmo durante a lua cheia; verd as pessoas nas praias
cometendo pecados. Entrarei em um caldeirdo incandescente. Nao te-
nha pena”, disse para Lua.

Sol ordenou a seu povo para juntar lenha e trazé-la para casa. Fez
uma grande fogueira e, quando o caldeirao ficou bem quente, Sol en-
trou nele. Saiu voando como uma arara-vermelha e subiu aos céus.

Um lado do caldeirdo era bem vermelho e o outro era bem negro.
Os dois lados do caldeirdo sdo os sinais do verdo e do inverno. Se ele
tivesse tido somente uma cor, teriamos somente uma época do ano.

No primeiro episodio, Sol e Lua s@o os xamas primordiais. Trata-
se de um drama social sobre a necessidade de enfrentar as experiéncias
desagraddveis que se tem no principio da aprendizagem xamanica. Nao
é suficiente realizar os deveres masculinos de cagar e pescar. Um ho-
mem deve converter-se em um xama. A primeira fase esta represen-
tada como “somente bébado” (do gwebe-) em oposi¢do a “sonho, vi-
sdes” (sunyd-), que significa ter as verdadeiras visoes (sunye). Os
elementos basicos da aprendizagem estdo definidos na narrativa. Al-
guém se encontra com um xama-mestre e pede que lhe mostre tudo o
que jd viu, e entdo bebe com ele para aprender. O xama-mestre “pre-
para” o yagé para que este dé as visdes desejadas. Tocar a flauta ou o
liquido yagé como uma flauta sinaliza que a pessoa encontra-se em
estado siyd e que os espiritos aliados desceram.

O segundo episédio trata da rivalidade entre os xamas. Sempre existe
uma certa desconfianca entre xamas, jd que um pode ter “maus pen-
samentos”. Sol oferece “chucula de milho”, referindo-se, metaforica-
mente, A chicha. Lua nega-se a beber, duvidando das inten¢des de Sol,
mas se distrai com o gosto delicioso e ndo presta atengdo ao que Sol
est4 fazendo. No final, ambos sobem ao céu, com todo o corpo, para
ai ficarem como entidades permanentes.
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As narrativas a seguir foram contadas ao meu informante principal
por um xama secoya, com o qual os Siona freqiientemente treinaram
para tomar yagé de caga nas primeiras décadas do século. Considera-
ram os Xxamas secoya ser especialistas em caca e, como veremos mais
adiante, estes usualmente se transformam em queixadas (Tayassu
pecari). Em vez de usarem colares de dentes de on¢a, os Secoya usam
colares de caninos de queixadas.

Os xamas e os espanhois maus

No comego havia duas ongas, dois xamis havia. Eles bebiam yagé.
Também havia uma cidade de brancos, e os espanhdis chamaram os
xamas e lhes disseram: “Bebam yagé hoje para ver como é”.

Entao os indios beberam yagé. Beberam duas casas (noites) de yagé,
mas SO beberam e nao cantaram. Na terceira noite comegaram a can-
tar. Um deles se transformou em uma queixada. O outro em uma onga.
Na sua transformacgao, corriam e andavam daqui para |4 cantando can-
ticos yagé. Um deles grunhia e caminhava como uma onga.

Os espanhois ficaram observando-os até o amanhecer. Nao disse-
ram nada sobre o que viram e voltaram a sua aldeia. Disseram: “Ama-
nha cozinhem yagé novamente”,

Entdo os xamds cozinharam outra vez. Trés sacerdotes e dois lide-
res brancos vieram ver. Viram os indios bebendo yagé.

Os indios beberam, viajaram, regressaram € prepararam novamen-
te 0 yagé. Acabaram de beber e comegaram a entoar canticos yagé. Eles
cantavam suas oracoes. Um deles cantou suas oragdes de caga: “As
queixadas de colar branco estao chegando”. Ele colocou as roupas de
queixada e corria ao redor grunhindo feito uma.

O outro, que se transformara em onga, ficou deitado em sua rede.
Em seguida saiu, ja como uma onga, se levantou e tocou a flauta. Ele
tocou e os espanhdis o observaram. Os sacerdotes foram para suas ca-
mas ¢ ali permaneceram. Ficaram ali, apenas olhando. Os xamas tra-
balharam arduamente e cantaram até de manha.

Ao amanhecer, os espanhdis disseram: “Ja € o suficiente”. Chama-
ram a policia e prenderam os xamas, dizendo: “Estao fazendo o mal”.
Dois policiais vieram e amarraram os indios. Vendo isso, 0s xamas
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terminaram todo o yagé que restava nas panelas. A policia os prendeu
¢ 0S encarcerou.

Presos, os xamas mantiveram sua coragem. “Subiremos, regressa-
remos a casa da queixada. Eles morrerao”, disseram. “O cip6 do yagé
saberd sobre nds.” Quando o sol chegou, ao meio-dia, os efeitos do yagé
se produziram e eles se levantaram como araras-vermelhas; subiram
ate o ceu. Foram ao wati do céu (matin wati) e falaram com ele. Depois
o wati desceu a noite e comeu todos os brancos, acabando com todos eles.
Depois que terminou, amanheceu, somente nuvens puras ¢ siléncio.

Restou apenas um dnico sacerdote bom, que foi ver os indios. “Meu
povo lhes causou muito mal. Tenham compaixao. Por favor, perdoem-
me. Sou uma boa pessoa”, pediu-lhes.

“Vimos que vocé € uma boa pessoa. Vai embora para sua casa.”
“Bom, assim esta bem”, disse o sacerdote. Pegou suas coisas ¢ deu-as a
cles. Receberam tudo: roupa, panelas, pratos etc. Passado um tempo,
chegou um barco. Somente a metade dos brancos havia sido enterrada,
o resto foi deixado para apodrecer. Os abutres bain descerem e 0s co-
meram.

O sacerdote disse aos indios: “Vou para minha terra, chamada Espa-
nha”. Ele voltou para sua casa ¢ os indios foram viver em outro assen-
tamento.

Esta narrativa é similar a outras que contam como 0s xamas derro-
taram os conquistadores hispinicos através de seus poderes (Langdon,
1990). Nesta, os xamas s6 mostram suas verdadeiras habilidades na
terceira noite do rito. Durante as duas primeiras noites, eles so bebem
e ndao entoam os cinticos. Por fim, eles mostram suas habilidades de
transformacao representadas pelo vestir as roupas da queixada e da
onca. Depois que sdo encarcerados, seus coragoes sobem diretamen-
te ao outro céu como araras-vermelhas. Em circunstancias normais, a
viagem ao céu requer que o individuo viaje ao fim do mundo e suba o
pilar de metal que conecta o céu a Terra. L4, eles negociam com o wati
do céu para devorar os brancos.

Provavelmente, esta narrativa trata de uma epidemia que destruiu
uma das tantas missoes ao longo do rio Putumayo durante a época dos
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franciscanos. Estas missoes tiveram curta existéncia — devido as doen-
¢as que atacaram tanto os indigenas quanto os espanhois. Esta histo-
ria oral reafirma o que os Siona sempre diziam: que seus xamas ata-
cam somente aquelas pessoas que fizeram uma ma ag¢@o —como concluiu
esta narrativa.

O bom xama que foi assassinado

Primeiro havia xamas ankuteres. Um deles era uma pessoa muito boa.
Era uma queixada-xama. Ele ja tinha visto todos os peixes do rio. Sem-
pre bebia yagé para fazer com que os peixes fossem rio acima. Can-
tando musica yagé, sempre dava comida para o seu povo, e eles co-
miam bem.

Quando a Gente Orelha (outro grupo) provocava uma doenga para
membros do seu povo, ele os curava. Ainda que visse a causa da doen-
¢a, nao dizia nada.

O tempo passou e um dos membros da Gente Orelha adoeceu. Seus
xamas o curaram e viram [quem havia causado mal]. “A queixada-xama
foi a primeira a provocar um mal para nés”, disseram.

No dia seguinte, beberam yoco, voco forte, e partiram a0 amanhe-
cer. Chegaram na aldeia do bom xama. “Oh, avd, estds aqui?”

“Estou aqui, entrem e venham ver-me.”

“Viemos vé-lo”, disseram.

“Entrem e vejam-me, estou aqui”’, respondeu.

Conversaram assuntos sem importincia por um tempo. “Vocé esta
vivo (wahi), irmao maior?”, perguntaram-lhe.

“Estou vivo, estou um pouco melhor.”

“Que bom. Fazia tanto tempo que ndo nos viamos. Rale yoco para
nds, irmao maior’, disseram.

Assim, ele comegou a ralar yoco.

Eles eram trés, trés que haviam ido para mata-lo. Um deles bebeu.
“Deixe-me beber”, disse outro.

Entdo o xama ralou yoco ¢ lhe deu. Deu-lhes yoco trés vezes. En-
tdao o outro disse: “Deixe-me beber”.

O xama estava sentado ralando yoco quando os outros falaram en-
tre si: “Agora, vamos matd-lo”.
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narrativa, eles bebem um tipo de yoco que era usado no passado, an-
tes de se guerrear. Afirmam que deixa a pessoa muito brava. Quando
0 xama € assassinado, seu status como homem poderoso é estabeleci-
do pelos caninos de onga que aparecem na sua cabeca decapitada.
Também nesta narrativa, o xama sobe diretamente ao céu como uma
arara-vermelha. Mesmo assim, seu coracao, como substancia material
deste lado, ndo morre, mas continua batendo.

O xama que escolheu transformar-se em queixada

Havia um xama ankutere, uma pessoa onga ele era. Bebia yagé sozi-
nho, ja que era um dos que ja haviam deixado o corpo. Misturava yagé
queimado com yagé e bebia. Também bebia yagé misturado com datura.

Ele foi a casa das queixadas. Colocou sua roupa de queixada, ¢
tranformou-se em uma delas. Muitas vezes repetiu esta acdo naquela
noite, entoando os canticos.

Em seguida, no amanhecer do dia seguinte, as queixadas vieram.
Chegaram pelo lixo amontoado perto do rio. Cruzaram-no, € seu povo
as matou ao amanhecer.

O xama bebeu yagé novamente. Desta vez, ele se converteu com-
pletamente em uma queixada, e disse a seu povo: “Hoje vou deixa-los.
Vou para a selva para descer até a casa das queixadas”.

Colocou a roupa das queixadas e partiu em dire¢ao a casa delas. Em
seguida, uma manada de queixadas chegou e ele estava correndo com elas.

Ao amanhecer, voltou para seu povo e disse-lhes: “Hoje partirei para
sempre. Quando as queixadas aparecerem, um pé€ humano, meu pe,
aparecerd entre as pegadas. As outras serao de patas de queixada. Me
verao no meio da manada. Nao atirem em mim, mas procurem minhas
pegadas™.

Entdo partiu.

A manada de queixadas apareceu ¢ eles viram uma pegada humana
no meio. Dispararam contra as queixadas, mas nao nele.

Passou bastante tempo e, entdo, os indios foram cagar novamente.
Desta vez, quando viram a manada de queixadas, nao viram suas pe-
gadas. Nao havia pegadas humanas entre as outras.

Agora ele havia descido a casa das queixadas.
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Ele lhes havia dito: “Quando ndo estiver mais neste reino (‘in
de’oto), ndo verdo minhas pegadas. Saberdo que estou na casa das
queilxadas™.

Quando o narrador terminou de contar esta historia, perguntei onde
estava situada a casa das queixadas; ele me disse que estava no fim do
mundo, onde os rios acabam. As queixadas sobem o rio, quando o
xama canta, em uma dayd yogu. Isto significa literalmente uma “ca-
noa de cabelo”. Ignoro se tem alguma associa¢io com o arco-iris (daya
meki). A casa destas queixadas (Tayassu pecari) é diferente da casa
dos caitatus (Tayassu tajacu), que moram numa casa abaixo da terra,
na selva. Podemos supor que o xama foi para a casa dos mortos.

Esta nao € a unica narrativa que fala de xamas que realizam uma
transformac¢ao em animal em vez de morrer na sua forma humana.
Gravei uma outra similar a esta, de um xama siona que se transformou
permanentemente em uma jibdia no inicio do século no local do rio
Putumayo chamado Redemoinho.

Ainda que nestas quatro narrativas 0s xamas ndo sejam lembrados
pelos nomes, existem narrativas sobre xamas mais recentes e conhe-
cidos pelos narradores. As duas narrativas seguintes sao sobre Anto-
nio, 0 Xxama secoya que contou a narrativa acima para o siona. Em uma
ele desaparece por duas semanas, mas surpreende o seu povo por sua
volta numa estado saudavel. Em outra, deixa este mundo com todo
seu corpo quando morre, aproximadamente na década de 20.

Quando Antonio desapareceu por duas semanas

Havia um xama ankutere.'" Era um especialista na caga e seu nome era

Antdnio.

Havia um curaca kofan.'” Pilar Brilhante era seu nome yagé. Este
foi a selva e chegou até Antdnio (na sua casa de beber yagé na selva).
“Vim beber yagé com vocé”, disse ao outro.

“Se queres, lhe darei um pouco”, disse Antonio.
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Deu uma ordem a seus filhos, e eles cozinharam yagé. Ao entardecer
se reuniram. Naquela hora, quando o sol ja estava se pondo, Antdnio
ja havia bebido yagé.

Passou um tempo e bebeu novamente. Bebeu trés vezes seguidas.

O curaca kofan estava sentado ali enquanto Antdonio preparava
yagé. Preparou-o e bebeu de novo.

“Oh, pai, dé-me um pouco de yagé”, disse o kofan.

Antonio preparou-lhe yagé e lhe deu um pouco para beber.

“Bebe um yagé muito aguado, pai”, disse o kofan. “O bebe como
agua. Eu o bebo mais espesso. Este yagé nao me fara efeito.”

Antdnio escutava o que o outro dizia. “Nao, entdo eu nao sou um
verdadeiro curaca bebendo assim. Ndo sei como beber yagé espesso.”

Em seguida o kofan bebeu. Antdnio pensou mal contra o kofan por
causa do que lhe havia dito. Entdo o yagé embriagou bastante o kofan.
Caiu no chdo e ficou ali, rodando e rodando. Defecou e espalhou as fezes
sobre a cabeca. Passou a noite fazendo i1sso.

No dia seguinte, cozinharam yagé para ele novamente.

“Cozinhem, filhos, outra vez daremos yagé a este que velo para
beber”, disse.

Novamente trouxeram yagé e o cozinharam. Antonio bebeu, mas o
outro nao.

Entio ele foi receber yagé e disse: “Um trago somente, um pouqui-
nho somente. Ndo posso beber, pai. Beba sozinho. Meu estdmago doi
muito. Nao posso beber estando doente”, disse o kofan.

Entdo, Antonio mediu um pouco de yagé, o soprou e deu ao kofan
para beber.

O kofan s6 bebeu um pouquinho durante toda a noite. No dia se-
guinte, voltou para sua casa e trabalhou um dau'* para Antonio.

Ap6s, Antonio esteve bem durante dois dias, mas no terceiro come-
¢ou a sentir-se mal. “Oh, filhos, o kofan me mandou um dau’, disse.
“Porque se embebedou aqui, me enviou um dau.”

Antonio ficou muito doente. Estava morrendo. “Isto € muito ruim
para mim, vou morrer.”

Dizendo isso, desceu até o rio, com seu colar. Desamarrou seu co-
lar de micangas ¢ o colocou na popa da canoa. Em seguida se perdeu
completamente no rio. Nao regressou.

Seus filhos esperaram e esperaram. Passou todo o dia e nao voltou.
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Antodnio havia ido ao lago no fim dos rios. Havia viajado no rio, indo
de casa em casa.

Na primeira, ndo podiam curd-lo e disseram-lhe que ia morrer. Foi
a outra e a outra, e 0 mesmo aconteceu.

Na segunda semana no fim do mundo, subiu ao céu celestial ¢ o
curaram. O povo bain go’ya (povo do regresso) o curou ¢ lhe disseram:
“Agora ndo morrerds, volte para sua casa’”.

Seus filhos esperavam. “Oh, se perdeu completamente no rio, se
afogou.” E foram ver o rio. O tempo passou ¢ disseram: “Levemos a
sua coroa para a selva, a coroa que usava quando bebia yagé. Para que
temos de guarda-la?”

Levaram suas migangas, seu colar de cascavel e a coroa para a sel-
va. Quando iam pelo caminho na selva, o viram muito longe.

Estava voltando como uma pessoa sauddvel. Tinha wito em seus pés
¢ trazia periquitos defumados amarrados com chonduro.™

“Para onde vao, filhos?”, perguntou.

“Pensamos que estava perdido, pai. Choramos e agora famos dei-
Xar sua coroa na selva, sua coroa yagé que usava quando bebia yagé,
este colar de cascavel e estas migcangas.”

“Nao, nao vou morrer. Me recuperei ¢ estou voltando. Fui ao lugar
do povo que cura, aqueles que vivem no longinquo céu, o de'oto celes-
tial. Dessa forma, estou descendo com satde hoje”, disse. “Sendo as-
sim, voltemos, filhos.”

Ele voltou como uma pessoa curada.

Este € um drama social muito interessante, que trata da rivalidade
entre os xamas. O xama kofan insulta o conhecimento de Antdnio.
Como de costume, Antdonio concordou com o insulto, mas, em segui-
da, tem um pensamento ruim ¢ mostra que sabe mais. O kofan, por
sua vez, provoca a doenga de Antdnio. Este desce o rio para visitar as
casas dos wati. Sua viagem as casas wati € uma descri¢cdo do procedi-
mento de cura com yagé, no qual o xama curandeiro visita as casas
dos seres do rio e do céu para curar o paciente. Antonio vai ao fim do
mundo, mas, em vez de ficar | e morrer, sobe ao céu para encontrar
os espiritos que podem curd-lo. Na sua volta, esta bem vestido e ador-
nado, como uma pessoa que goza de boa saude. Os periquitos que traz

134~



REVISTA DE ANTROPOLOGIA, SAO PAuLo, USP, 1995, v. 38 n° 2.

sdo do céu e o chonduro com o qual estdo amarrados € um tipo de
planta associada com entidades do céu, e se usa como remédio para
se proteger dos wati.

A morte de Antonio

Antdnio foi primeiro a Orito, o lugar onde Patricio (um xama) vivia.
Tinha uma infecgio de pele, gaho dau, a qual estava toda rachada.

Entao, foi ver Patricio, cujo nome yagé era Pilar Negro. Foi para
que Patricio soprasse (curasse) sua doenga. Ficou ali um longo tempo,
mais ou menos trés luas.

O tempo passou, mas nao se recuperava quando Patricio realizou
suas curas.

“Bom, irmao maior, vou embora”, disse ele a Patricio.

Entao, foi rio abaixo a Comandante, nosso lugar. Na nossa lingua,
se chama sen'oya (riacho do passaro sen’o).

Fui vé-lo uma vez. Meu finado pai (wati) soprou seu dau, mas nao
S€ recuperou nem um pouco.

“Nio estou melhor, meu irmao maior. Isto é muito ruim para mim.
Me vé deitado aqui porque estou muito doente. Estou achando que
nunca me recuperarei.”

“Assim é, meu filho, curei-o tantas vezes, mas isto € muito ruim para
voce”, disse meu pai.

Havia trés meses que estava na nossa aldeia, Comandante. Nova-
mente meu pai o viu e for soprar.

“Oh, irmao maior, isto ¢ muito ruim para mim. Nao me recupera-
rei. Estive em todos os assentamentos do povo wati, no do povo onga,
e até no do povo do regresso (bain go’ya). Apesar de ir a todos este
lugares, nio me recupero. Estou morrendo. Nao ha cura. Vou regres-
sar para a casa onde moro. Vou morrer”, disse. “Quando estiver mor-
to, quero que meus filhos me coloquem em uma rede estendida em uma
cova.”

“Sendo assim, voltem. Vocés sabem o que € melhor”, disse meu pai.

Partiu e, deitado no meio da canoa, morreu na viagem.

No lugar que chamamos Redemoinho, seus filhos cavaram uma
grande cova na encosta de uma colina. Quando terminaram, o levaram

nos ombros em uma rede.
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Fincaram pilares na cova e amarraram a rede. Colocaram-no na rede
€ puseram sua coroa sobre seu corpo. Em seguida, cobriram a cova com
folhas de uma palmeira que tem aromaticas flores brancas, e foram
embora.,

Uma pessoa voltou ao lugar em trés dias. O corpo tinha desapare-
cido. A coroa estava em cima. nos galhos de uma drvore, e a roupa tam-
bém estava pendurada ali.

Desta forma, os filhos contaram ao povo kofan de San Miguel
como seu pai desapareceu. Os Kofan nos contaram o que aconteceu e
escutamos.

Desta maneira, ele morreu e desapareceu.

Ao concluir esta narrativa, o narrador comentou que Antonio que-
ria ir com todo seu corpo quando morreu. As seqiiéncias de cura, en-
volvendo dois xamas, sao similares aquelas descritas na narrativa onde
Antdonio ndo morre, com a excecdo de que, neste caso, nenhuma das
entidades que ele visita pode curd-lo. Pede um enterro estranho,'” para
poder partir deste lado com todo o seu corpo. Ndo somente se coloca
sua coroa sobre ele, mas também a cova € coberta com folhas de pal-
meira de uma flor aromadtica. Diz-se que 0s pastos € as plantas aro-
maticas atraem o yagé bdin e que os bhdin nos reinos do céu adornam-
se com plantas aromaticas.

Conclusoes

Dois antropdlogos tém se dedicado a discussoes profundas sobre as
nocdes de morte e o destino dos mortos entre grupos tucanos.'® Tal-
vez a mais divulgada e conhecida seja a andlise simbdlica de Reichel-
Dolmatoff (1971; 1975) sobre os Desana, um grupo tucano localiza-
do na regido de Vaupes, perto da fronteira da Colombia com o Brasil.
Cipolletti (1984; 1987a, 1987b; 1992) trata do tema entre os Secoya,
um grupo do Equador, lingiiisticamente, culturalmente e geografica-
mente mais proximo aos Siona da Colombia. Além de discutir a rela-

- 136 -



REVISTA DE ANTROPOLOGIA, SA0 PAauLo, USP, 1995, v. 38 n° 2.

¢ao entre cosmologia e morte, ambos, também, apdiam suas interpre-
tacoes, em parte, na andlise de narrativas.

A discussdo de Reichel-Dolmatoff sobre as nocdes de morte faz
parte de sua discussdo geral sobre o modelo cosmolégico desana en-
volvendo a visdo do universo como um circuito de potencialidade
energética (1971:243). As carateristicas gerais do mundo cosmolégico
apresentadas por ele sdo bastante parecidas com a visdo siona que
descrevemos aqui. O mundo € organizado em vdrios planos e habita-
do por entidades que mantém uma organizagao social semelhante a dos
humanos. Existe também um mundo duplo, parecido com o conceito
dos dois lados dos Siona, e a possibilidade de transformacao, resul-
tando no estado ambiguo das entidades. A aprendizagem xaménica €
feita através da ingestao do yagé e outras substancias psicotropicas.
Tem varios outros detalhes sobre a natureza/cultura/cosmologia que
poderiam ser citados, mas essa ndo ¢ minha inten¢do aqui, pois torna-
ra a discussdo longa demais para nossos objetivos. Porém, examinan-
do sua cosmologia na totalidade (1974) e suas preocupagoes atuais a
respeito da doenga, pode-se dizer que seu modelo confirma o que €
caracteristico dos grupos tucanos, uma preocupagao com a manuten-
¢ao da energia generativa (wahi) e seu aspecto ciclico na reprodugao
do mundo.

Segundo sua interpretagdo, os Desana concebem o mundo como um
circuito fechado de energia, no qual a continuidade biologica e cultu-
ral é mantida através de exogamia e reciprocidade. Os mortos fazem
parte da circulag¢@o reciproca de energia entre os seres humanos e os
animais e peixes que servem como alimento para os vivos. Depois
da morte, a maioria das almas regressa as malocas subterrineas ou
subaquaticas, as malocas representando depositos de energia. Com o
tempo, as almas dos mortos eventualmente voltam a Terra como caca
e peixe a serem comidos pelos vivos. O xama tem um papel impor-
tante neste circuito de energia, onde ele negocia com 0S$ maestros-es-
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piritos dos animais e do peixe sobre a quantidade de seus “filhos™ a
ser libertada e, em troca, envia almas humanas. Estas almas sio pes-
s0as que morrem, freqlientemente devido a uma doenga enviada pelo
xama. Assim, a cultura tucana ¢ profundamente preocupada com o
conceito de energia de reproducio tal como esta energia é manifesta-
da na natureza e na sociedade através da fertilidade e do crescimento.

The existence of plants, animals, and people and of a viable balance

among them are thought to depend upon the continuity of this energy,

and the payés or anybody else’s tasks consist in maintaining the cycle

of reproduction and growth and in controlling it so there will be a bal-

ance between society and the natural environment. [Reichel-DolmatofT,
19975:102]

Esta visdo de troca energética entre vivos, animais e almas é comum
em outros grupos amazonicos e, em geral, tem sido aceita como par-
te da cosmologia dos grupos da Amazonia noroeste (Hildebrand, 1983;
E. Reichel, 1989; Hammen, 1992; Pollock, 1992; Baer, 1992).

Segundo Reichel-Dolmatoff, algumas poucas almas das pessoas
excepcionalmente virtuosas vao para um paraiso celestial (ahpikondia)
¢ se tornam betja-flores. Assassinos se tornam espiritos cabeludos e
aterrorizadores que habitam a “regido escura”, regido localizada no
oeste da Terra e fronteira entre nosso mundo e o subterrineo.'’

Os trabalhos de Cipolletti sdo mais orientados para o tema escatalo-
gico em vez de um aprofundamento da cosmologia em s1. Mas a cos-
mologia xaméanica e as praticas xamanicas nao se diferenciam em gran-
de parte da dos outros grupos tucanos. Ela descreve um universo de
trés planos: o da Terra, onde habitam os humanos; o de um inframundo,
onde sio localizadas as casas dos animais; ¢ o do céu (matimi), onde
esta situado o reino dos mortos. As diferenca basica entre sua inter-
pretacdo e a de Reichel-Dolmatoff € a preocupagao com a morte ¢ a
auséncia de referéncia do circuito de energia. Com a morte do homem
comum, a alma (sic Cipolletti, 1987a:183), ou for¢a vital (josho), do
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falecido continua a existir com a mesma identidade. Depois de um
periodo de transi¢ao, ela cruza o rio para a terra dos mortos, localiza-
da no mundo superior. L4, eles vivem com suas familias e outros pa-
rentes mortos, como quando vivos.

Através da andlise de narrativas sobre as viagens dos vivos para este
dominio, ela demonstra que, apesar de ter uma organizag¢ao social pa-
recida com a dos vivos, a terra dos mortos € uma inversao deste pla-
no, onde o podre € fresco; a ndo-comida é comida etc. Ela compara
esta inversao a imagem distorcida refletida nos espelhos de parques
de diversoes. Por causa desta inversao, as viagens ao mundo dos mor-
tos resultam em mal-entendidos entre o vivo, que viaja para o mundo
dos mortos, e 0s mortos; e o vivo € for¢cado a voltar para sua casa. Em
vez de uma preocupacao com a reciprocidade entre energias, Cipolletti
interpreta que as narrativas secoya expressam a preocupagao do gru-
po com a necessidade de limitar a morte, uma vez que essa representa
a separacio definitiva entre os mortos e os vivos (1992). A tnica pes-
soa capaz de visitar os dominios de céu sem prejuizo € o xama.'

Boa parte da sua andlise se baseia em narrativas que falam de filhos
e/ou vitivas que vio atrds de um espirito na floresta que se apresenta
como o pai ou 0 marido morto. Eles passam pelo guardiao da morte,
véem 0s mortos e como eles vivem, e, dependendo da narrativa, vol-
tam 2 Terra, marcando a impossibilidade dos vivos de conviver com
os mortos. Ela identifica estes motivos com o de Orfeu, discutido por
Hultkrantz no caso da literatura oral entre os indios norte-americanos
(1984:422). Ela, de fato, demonstra que este motivo também existe
entre alguns povos sul-americanos, particularmente entre os Quechua
e Ayamara dos Andes, e sugere que ele talvez tenha se disseminado
destes grupos para os das terras baixas, onde sofreu transformagoes
segundo a especificidades culturais (1984:420).

Os Siona possuem vdrias versdes deste motivo de Orfeu, mas s6 uma
contém referéncias aos mortos semelhantes as das narrativas secoya. Na
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maioria das narrativas siona, a mulher e seus filhos sio levados a dife-
rentes reinos de wati, sem haver nenhuma referéncia a corpos em de-
composi¢do, descrigdes comuns nas narrativas secoya. Os Siona di-
zem que estas pessoas sao levadas para o wati de’oto (regiao de nada,
de escuriddo), mas que este ndo é o “reino dos mortos”, é somente o
“reino dos wati”. Uma pessoa que é levada para la estda em perigo de
se perder para sempre.

Entre ambos os grupos citados acima, o xama tem um papel de
mediador entre os mundos dos mortos e dos vivos: o xama desana
como mediador das energias; 0 xama secoya como 0 Unico viajante
feliz entre vivos e mortos.

Nenhum dos autores, portanto, discute em profundidade o xama e
sua corporalidade. Reichel-Dolmatoff, que descreve bem mais detalha-
damente a iniciagdo xamanica e os papéis do xama, nos faz entender
que o aprendiz tem sua morte mistica, parecida com a dos Siona.
Cipolletti apresenta uma narrativa secoya sobre a ascensdo da Lua para
o céu semelhante a dos Siona, apresentada neste trabalho. A Lua atinge
imortalidade, mas os humanos ndo, porque ficaram dormindo e nao
escutaram a Lua chamando-os. Assim, ficaram condenados a morta-
lidade, enquanto as lagartixas e as cobras responderam e, conseqiien-
temente, adquiriram a possibilidade de mudar de pele e viver para sem-
pre (1987a:183). Com respeito aos xamas, ela sugere que eles atingem
uma “relativa imortalidade”, citando trés narrativas em que mortos
iniciados no uso de yagé voltam ao mundo em sessdes xamanicas e
levam parentes para viver no céu com eles. Cipolletti também afirma
que, apOs a morte, o xama tem a possibilidade de se transformar num
ser mitico e vagar pela atmosfera (1987a:187).

Sem pensar num modelo tucano tnico e homogéneo da cosmologia
e escatalogia,'” examinei neste trabalho as concepgoes siona da vida e
da morte referindo-me especialmente a categoria dos xamas e as no-
¢oes do corpo. Este trabalho, como os de Reichel-Dolmatotf e Cipolletti,
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sustenta a idéia de que entre os tucanos “[...] a fabricagdo, decoragao,
transformagdo e destrui¢ao dos corpos sdo temas em torno dos quais
giram as mitologias, a vida cerimonial e a organizagao social” (Seeger
et alli, 1987:20). Nas narrativas examinadas, o corpo e suas transfor-
magdes ocupam um papel simbdlico central para expressar conceitos
nativos como vida, morte e poder. Os corpos dos xamas sao de uma
natureza diferente do das pessoas comuns.

Para os Siona, ndo existe um “reino dos mortos” onde estes perma-
necam, como 0s Secoya descrevem em suas narrativas. Morrer € um
processo simbolizado por uma viagem rio abaixo até o fim do mun-
do, como a viagem entre os Desana. Contudo, a morte €, a0 mesmo
tempo, uma transformagao em um wati, mas, dependendo da catego-
ria social da pessoa, a forga e a vida de seu wati sao diferentes. O wari
de uma pessoa comum permanece um tempo e logo “se perde para
sempre”’. Ha evidéncias sobre a idéia de que este viaja a casa das quei-
xadas para se transformar em animais de caca. A casa das queixadas
estd situada no fim do mundo, que também aparece nos sonhos como
o lugar de morrer. Entretanto, ndo podemos comprovar totalmente a
idéia de um circuito fechado de energia para os Siona, ja que o mestre
dos animais controla o nimero de animais que podem sair para serem
cacados, mas nao provoca doengas, como no caso dos Desana.

O xama, que era liminar em vida, continua depois de sua morte in-
fluenciando as comunidades siona, ja que se reune aos bain hoyo wati
que visitam este mundo eternamente, trazendo doengas em sua viagem
anual, no més de agosto. Esta nogao da morte do xama aproxima-se
da nog¢io da “imortalidade relativa” descrita por Cipolletti.

A anilise de no¢des sobre o corpo do xama na narrativa siona de-
monstrou varios aspectos de sua diferenca em relagio aos seres hu-
manos e de seu poder de transformacio. A transformagdo em animais
é expressa como ‘“‘colocar as roupas” do animal,”’ metafora de trans-
formacio comum entre os Desana e Secoya. O poder xaménico € con-

<
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cebido como uma substincia corporal que distingue seu corpo do
corpo dos outros. Para o ser humano comum, o corpo material morre
completamente com a morte, mas isto nio acontece sempre com oS
Xxamds. A primeira morte dos xamds é uma morte mistica, na qual re-
cebe um novo nome e uma nova mie. Como vimos nas narrativas, na
sua ultima morte seu poder se reflete em corpos que nio morrem tio
facilmente. Desta forma, dentes de onca aparecem em cabecas corta-
das, cora¢oes continuam batendo, inclusive depois de terem sido quei-
mados. Em vez de viajar rio abaixo ao reino dos wati ou a casa das
queixadas, voam diretamente ao céu. No caso do xama Antdnio, nio
somente o coracao sobe, mas também todo o seu corpo ascende. A
relagdo corporal com o poder pode sugerir, também, que eles ndo ne-
cessitam morrer, podendo escolher transformar-se permanentemente em
um animal ndo-comestivel: os wati da jibéia e da queixada, os quais os
seres humanos ndo devem matar sob pena de sofrer algum inforttinio.

Seeger et alli (1987:15) sugerem que a bruxa, o xamd, o cantor e o
lider tribal sdo categorias sociais para o grupo que se assemelham a
nossa noc¢ao de individuo, “a pessoa fora do grupo’” que € capaz de
modificd-lo e guid-lo. Destes papéis sociais surge uma regiao liminar
onde a pessoa pode expressar sua profunda discordancia com o gru-
po e sua contribui¢ao a heranca do grupo. Em vida, os xamas sao fi-
guras liminares que protegem o seu grupo e causam mal aos seus ini-
migos. Depois da morte, eles se separam de seu grupo, unindo-se ao
bdin hoyo wati e atacando os vivos. Finalmente, considerando que a
maior parte do corpus de narrativas siona € dedicada as atividades dos
xamas, eles sdo imortais na memoria siona. Como “figuras estelares”,
eles continuam tendo um papel importante na heranc¢a cultural. En-
quanto a pessoa normal permanece na memoria dos vivos por um tem-
po limitado, poderiamos dizer que, atraves das narrativas, 0 xama vive
na memoria dos Siona eternamente, tal como os xamas primordiais,
Sol e Lua.
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Notas

I As narrativas foram coletadas durante 1970-74, 1980, ¢ 1985, enquanto
estava conduzindo trabalho de campo sobre etnomedicina entre os Siona
da Colombia. O trabalho de campo foi financiado em parte pelo Centro
Internacional de Pesquisas Médicas da Universidade Tulane (grant Al-
10050 do NIAID, NIH, Servico de Satde Publica dos Estados Unidos).
Quero agradecer ao Conselho Nacional de Pesquisa (CNPq), do Brasil, por
haver me outorgado uma bolsa de pesquisa que me permitiu continuar o
trabalho sobre as tradugdes e andlises das narrativas siona.

2 Grupo Quechua que migrou ao Putumayo neste século.

3 Esta pode ser uma das razoes pelas quais € proibido matar ongas, jd que
uma onga poderia ser, na realidade, um xama.

4  Ela também ¢ conhecida como a Mae Onga.

5  Apesar das grandes diferengas entre os povos Tupi ¢ Tucano, 0 xama entre
0s Araweté também ¢ uma espécie de morto (Viveiros de Castro, 1986:9).

6 No passado, um recém-nascido ndo era apresentado a comunidade nem
recebia um nome até completar varios meses. Se vinha a morrer antes disso,
era simplesmente enterrado sem o ritual finebre tradicional. Acredito que
isto reflete uma crenca implicita de que a crianga ndo havia recebido ain-
da um status social humano, representado por um nome e relagdes sociais
reconhecidas.

7 O besi wati é um passaro ou animal que vem e canta quando alguém esta
morrendo. Meu informante disse-me que ele nunca havia visto um, mas
que é como uma pessoa com um corpo de fogo puro parado sobre um dau.
Ele costumava cantar freqiientemente quando existiam muitos xamas vi-
vos, mas ha tempos ele nao € ouvido.

8 O significado de hoyo nao ¢é claro. Wheeler (1987, tomo 11:48) o define
como um espirito maligno. Ao contrdrio, eu s6 escutei falar dele para re-
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9

10

I

12

16

terir-se aos xamdis mortos. Parece que hoyo estd relacionado ao termo josho
dos Secoya do Equador, que se refere a uma substancia que continua apos
a morte (Cipolletti, 1992).

Entre os vivos, somente os xamis mais poderosos podem visitar esta casa,
Ja que a maitoria dos que entram nunca retorna.

Recolhi mais de 200 narrativas siona, 150 das quais foram registradas na
lingua nativa. As narrativas apresentadas aqui foram gravadas em siona
¢ traduzidas por mim com ajuda do narrador. Os Siona sdo bilingiies:
entretanto, tém grande dificuldade de traduzir para o espanhol certos as-
pectos-chave de sua cosmovisido. As narrativas contadas em espanhol
geralmente empobreciam a riqueza das versdes na Iingua nativa.

Ankutere, grupo tucano, € nome que os Siona ddo aos Secoya.

Kofan refere-se ao grupo indigena do rio San Miguel, no Equador conhe-
cido pelos Siona como “amigos”. No passado tinham muitos lagos de ca-
samento e alianga com os Siona.

Aqui temos 0 uso do conceito dau como objeto de feitico que o xama tira
do seu corpo, trabalha e envia a vitima.

Chonduro ¢ uma planta ritual relacionada aos seres do céu.

Colocar o morto numa rede dentro de uma cova é incomum entre os Siona
atualmente, mas ¢é possivel que tenha sido o ritual antigo, como os Secoya
fazem hoje em dia (Cipolletti, comunicagao pessoal).

Grupos pertencentes a familia lingiiistica tucana sdo divididos entre duas
subfamilias, estas designadas como os tucanos orientais e 0s tucanos oci-
dentais. Os grupos orientais se localizam na regido da Bacia Amazonica
noroeste, compreendendo o leste da Coldmbia e as dreas adjacentes de
Brasil ¢ Venezuela. Os classificados como ocidentais se encontram na re-
gido amazonica do sul da Colémbia, do Equador e do Peru.
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I'7 Ele também menciona que os espiritos dos mortos aparecem em lugares
sem vegetagao na floresta virgem (1975:71). Estes lugares também sio
reconhecidos pelos Siona, mas os espiritos que os habitam e que sdo con-
siderados perigosos e bravos ndo sdo associados aos mortos.

18 A breve discussio de Bellier (1991) sobre a nogiio da morte entre os Mai
Huna, um grupo tucano localizado no Peru, tende a confirmar uma inter-
pretagao parecida com a de Cipolletti, a de uma vida celestial num mun-
do invertido.

19 Nem também entre um grupo especifico como modelo consciente.

20 Ver Langdon, 1979b, para um tratamento mais completo sobre a relacao
entre indumentdria e identidade.
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ABSTRACT: The work examines the relation between representations of
the body and notions of death among the Siona Indians, a Western
Tukanoan group of the Colombian Amazon Basin. Of particular focus is
the corporality of shamanic power, which not only enables the shaman to
mediate between the invisible and visible realities of the Siona universe,
but which also permits an immortal existence, as opposed to that of the
common person. Six narratives which relate the destiny of shamans bod-
tes and souls are presented as exemples of the possibilities of immortal-
ity. Finally, the paper analyzes Siona notions of death and afterlife in view
of discussions on the topic concerning other Tukanoan groups, in particular
that of Reichel-Dolmatoff for the Desana and that of Cipolletti for the
Siona-Secoya. Focus on the body and on shamans characteristic of
Tukanoan cosmology.

KEY WORDS: shamanic power, death, Tukano Indians, body, narrative.
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