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Resumo: O objeto de investigacdo sdo os tratamentos xamanicos presentes
nas narrativas de Palikur, Galibi Maworno e Karipuna que habitam a Terra
Indigena Uaca. A problematica é responder a seguinte indagac¢do: qual o
escopo da terapéutica na atividade xamanica? A premissa é a de que tratar
problemas de saude implica reordenar e reequilibrar relagdes sociocosmo-
l6gicas que envolvem dominios humanos e ndo humanos, seres humanos e
sobrenaturais. Nesse sentido, salde e doenca relacionam-se com questdes
mais amplas do que apenas manifestacdes biofisicas no corpo. O objetivo geral
do artigo é analisar o papel do xama sem reduzi-lo a mero curador. Do ponto
de vista metodoldgico, o uso das narrativas se justifica por expressarem a 16-
gica da experiéncia, trazendo consigo os principios de construcdo, ordenagao
e significacdo dos eventos. A premissa foi confirmada, ou seja: a dimensdo
terapéutica da atividade xamanica ndo se restringe aos aspectos biofisicos da
experiéncia da doenca.

Palavras-chave: antropologia da salude; etnomedicina; indios sul-americanos;
intermedicalidade; narrativas.

Abstract: The article’s object are shamanic treatments present in the narratives
of Palikur, Galibi Maworno and Karipuna that reside in the Uacd Indigenous
Area. The problem to answer is the following question: what is the scope of
therapy in shamanic activity? The premise is that treating a health problem
involves reordering and rebalance socio-cosmological relationships involving
human and non-human domains, human and supernatural beings. In this sense
health and disease relate to biophysical broader issues than just demonstrations
in the body. The overall objective is to analyze the role of the shaman without
reducing it to a mere healer. From the methodological point of view, the use
of narratives is justified because express the logic of experience, bringing the
principles of construction, order and meaning of the events. The premise was
confirmed: the therapeutic dimension of shamanic activity is not restricted to
the biophysical aspects of the iliness experience.

Keywords: anthropology of health; ethnomedicine; south american indian;
narratives.
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1 INTRODUCAO

O xamanismo pode ser definido como uma instancia social que lida, essen-
cialmente, com questdes da esfera do politico; com o gerenciamento de assuntos
ligados & constituicio e ao bem-estar da sociedade e da cultura. E uma forma
de “atualizacdo, concretizacdo, cristalizacdo da compreensdo das relagdes entre
o mundo dos espiritos e mundo dos seres humanos” (BRUNELLI, 1996, p. 234).

Os termos xama e pajé, bem como xamanismo e pajelancga, serdo tomados
como equivalentes neste artigo. Xama é uma palavra de lingua siberiana tunge e
indica o mediador entre o mundo humano e o mundo dos espiritos (LANGDON
1992, p. 20; 1996b, p. 12). Métraux (1944 apud LANGDON, 1996b, p. 14) sugere
gue pajé, por sua vez, deriva do termo piai das linguas tupi e caribe para designar
o xama sul-americano. A diferenca entre o xama siberiano e o sul-americano é que
o poder do primeiro advém de voos extaticos e, o do segundo, de plantas psicoa-
tivas, principalmente, tabaco e bebidas (VIERTLER, 1981, p. 301 apud LANGDON,
1996b, p. 15). Os xamads nas sociedades indigenas sul-americanas quase sempre
sdo homens. Os Guajiro, na Coldmbia e Venezuela, sdo a excecdo apontada por
Perrin (1992, p. 103), ja que, entre esse grupo, 80% dos xamds sdo mulheres.

Conforme enfatiza Langdon (1996b, p. 28)

O xamanismo é uma importante instituicdo nas sociedades nativas da
Ameérica do Sul. Ele expressa as preocupacdes gerais destas sociedades. Seu
objetivo principal é descobrir e lidar com as energias que existem por tras
dos eventos cotidianos. Nos ritos, estas concepgdes gerais de ordem sdo
representadas, tornadas manifestas, e recriadas. O xama interage com estas
energias através da experiéncia extatica, através dos sonhos, ou dos transes
induzidos por substancias ou outras técnicas, servindo como mediador entre
dominios humanos e extra-humanos.

Na histéria da antropologia, os estudos sobre religido, magia, rito, feiticaria,
feiticeiros, xamas e pajés praticamente se confundem com a propria historia da
disciplina. Os trabalhos de Frazer (1980), Tylor (1871) e Durkheim (1996) sobre
religido, Evans-Pritchard (1937) sobre etiologia, Malinowski (1948) e Mauss e
Hubert (2003) sobre magia apresentam as primeiras discussdes sobre os temas
na antropologia. O traco predominante dessas discussdes era a auséncia de uma
orientacdo tedrica que visasse a construcdo de um campo epistémico acerca do
tema xamanismo na antropologia, e que desse destaque a dimensdo terapéutica
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dessa atividade. A preocupacdo em descrever religido, magia, rito, feiticaria era,
fundamentalmente, comparar modos de pensamento “primitivo” com os ditos
civilizados (LANGDON, 1994, p. 3). Kleinman (1980, p. 25), Pollark-Eltz (1987, p. 12)
e Langdon (1994) apontam que os primeiros estudos a esse respeito tinham a preo-
cupacdo de salientar as diferencas entre as “medicinas primitivas” e a biomedicina.

Rivers (1979) é apontado por Kleinman (1980, p. 25), Pollark-Eltz (1987, p.
12) e Langdon (1994), entre outros, como o primeiro antropdlogo a empreender
uma pesquisa na “area da saude” em antropologia e, nesse sentido, dar os pri-
meiros passos para construcao de um campo epistémico proprio. Ele caracteriza
a “medicina primitiva” segundo “categorias de pensamento magico, religioso ou
naturalista”, a época, estabelecidas por Frazer (1980) e Tylor (1871), e acredita-
va que o tratamento e o diagndstico na “medicina primitiva” eram deduzidos a
partir da etiologia, da mesma forma como ocorre na biomedicina. Assim, Rivers
(1979, p. 29 e 51) entendia as “medicinas primitivas” como expressées parti-
culares de modos de pensamento légico, uma vez que o tratamento da doenca
estaria imbricado a identificacdo de sua causa. Por conseguinte, apoiando-se
nas categorias de pensamento estabelecidas por Frazer (1980) e Tylor (1870), as
crengas envolvidas na “medicina magica” atribuiriam como causas das doencas
a manipulacdo magica realizada por feiticeiros, xamas e pajés. Os tratamentos
e as técnicas empregados para atuarem sobre essas causas seriam designados
como “manipula¢des magicas” (feiticaria, maleficio). Na “medicina religiosa”,
por sua vez, as doencas seriam provocadas por causas sobrenaturais, sendo os
tratamentos de cura empregados também sobrenaturais. Por fim, a “medicina
naturalista” operaria em termos empiricos, ja que as causas das doencas seriam
resultado da acdo de forcas naturais, e os tratamentos basear-se-iam no uso de
técnicas naturais como ervas, cirurgias etc.

Langdon (199643, p. 3) considera a abordagem de Rivers (1979) relativista
por causa do suposto de que o sistema médico estd interligado a cultura mais
abrangente, sendo necessario fazer referéncia aos outros aspectos culturais para
entendé-lo. Esse principio de Rivers (1979) continua valido atualmente, bem
como a identificacdo da etiologia como entrada destacada para a compreensao
dos procedimentos de diagndstico e terapia.

Mas o teor evolucionista da antropologia de Rivers (1979, p. 120) estd
presente na afirmacdo de que os modos de pensar da “medicina primitiva” eram
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qualitativamente opostos aos da biomedicina. A dinamica reconhecida atualmente
como essencial a nogdo simbolica de cultura (GEERTZ, 1989), na perspectiva de
Rivers (1979), cedia lugar a uma visdo folcldrica e estatica de “medicina primitiva”.
As mudancas que porventura ocorressem nessa medicina dever-se-iam a difusdo
de elementos empiricos e racionais provenientes da biomedicina, que, de qualquer
forma, tendiam a se degenerar numa interpretacdo magica ou religiosa.

Realizando estudos comparativos sobre os conceitos de doenga na “medi-
cina primitiva” a partir das crencas etioldgicas, Clements (1932) é apontado por
Langdon (1996a) como outro pioneiro dos estudos de saude em antropologia.
Com o objetivo de mapear a distribuicdo dessas crencas entre os “povos primi-
tivos”, Clements (1932) reduziu as crencas etioldgicas a cinco categorias causais:
feiticaria, quebra de tabu, intrusdo de um objeto no corpo, intrusdo do espirito
e perda da alma. A partir dai, o antropdlogo fez uma reconstrucdo histérica de
como essas categorias de crencgas apareciam nas diferentes culturas, apoiando-se
numa perspectiva difusionista.

Tracando paralelos de uma cultura para outra, desconsiderando o principio
importante estabelecido anteriormente por Rivers (1979) de que os diferentes
elementos estdo articulados com a cultura e a sociedade em geral, a pesquisa de
Clements (1932) assume ares demasiado descritivos, e a reconstrucdo historica
que ele faz é unilinear, a semelhanca dos evolucionistas do século XIX.

Langdon (19964, p. 5), por sua vez, identifica, na légica interna dos conceitos
etiolégicos de Clements (1932), certa confusdo conceptual, uma vez que as cinco
categorias identificadas pelo autor contém crencas sobre “causalidade e meca-
nismo”, representando tanto o “porqué” quanto o “como” da doenca. Clements
(1932) conserva ainda a idéia presente nos trabalhos de Rivers (1979) de que a

“medicina primitiva” é qualitativamente diferente da biomedicina.

Ackerknecht (1942 a; 1942b; 1946; 1947b), como Rivers (1979) e Clements
(1932), também distingue a “medicina primitiva” da biomedicina em termos qua-
litativos. Considerado o fundador da antropologia médica nos Estados Unidos,
Ackerknecht foi bastante influenciado pela nocdo de “configuracdo cultural” de
Benedict (1983). A contribuicdo para os estudos de salide em antropologia se
deu através da analise de dados etnograficos sobre cirurgia primitiva, xamanismo,
psicopatologia, conhecimentos anatémicos, diagndsticos e tratamentos, a relacdo
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entre os sistemas médicos com a cultura em sociedades especificas (LANGDON,
1996a).

Ackerknecht (1947a) trabalhou com a noc¢do de que a doenca ndo é um
fendbmeno puramente bioldgico, mas que o seu reconhecimento, por parte do
préoprio doente e sua familia, o diagndstico e o tratamento dependem de fato-
res socioculturais. Mas, na medida em que mantém a perspectiva evolucionista
de seus predecessores, classificou a “medicina primitiva” como primariamente
“magico-religiosa”, e a biomedicina como empirica. A ldgica estaria presente na
“medicina primitiva” porgue o tratamento é escolhido em funcdo da causa que
se atribui a doenca. Mas o qualitativo “racional” ndo se aplicaria a essa medicina
porque a logica na qual se pauta ndo se funda em premissas empiricas de obser-
vacdo e teste, procedimentos préprios da ciéncia e da biomedicina.

Langdon (19964, p. 9) chama a atencdo para o fato de que as criticas ende-
recadas aos trabalhos de Rivers (1979), Clements (1932) e Ackerknecht (1942a,
1942b, 1946, 1947a, 1947b, 1971) ndo diminuem as contribui¢cdes importantes
que eles trouxeram para a constituicdo de um campo especifico de estudos so-
bre salde em antropologia e para uma abordagem adequada do xamanismo. Na
medida em que foram “homens de sua época”, a antropologia que fizeram incor-
porou os conceitos, métodos, as teorias e preocupagdes proprias de um periodo
em que o “outro” era apreendido como atrasado, ignorante, cujo pensamento se
encontrava obliterado por crengas magicas e religiosas, sem fundamento empirico
(LANGDON, 1996a).

O principal legado de Rivers (1979), Clements (1932) e Ackerknecht (1942a,
1942b, 1946, 1947a, 1947b, 1971) aos estudos de salde e doenca em antropo-
logia foi o reconhecimento de que os contextos socioculturais especificos sdo o
palco onde as praticas e as crencas ligadas aos cuidados com a salde assumem
feicdes de um sistema logico conceitual articulado entre si. Além disso, Rivers
(1979), Clements (1932), Ackerknecht (1942a, 1942b, 1971), segundo Buchillet
(1991, p. 25), e Evans-Pritchard (1937), ja haviam enfatizado a diferenca signifi-
cativa existente entre as concepc¢des de doenca ocidental, indigena e tradicional.
No primeiro caso, a doenca seria pensada como resultado de uma anomalia da
estrutura e/ou fungdo de um dérgdo ou de um determinado sistema organico. Os
sinais da anomalia ou disfuncdo, apresentados pelos pacientes como queixas,
seriam indicadores de doenca. No segundo caso, a aparicdo de uma doenca,
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assim como o advento de um infortunio individual ou coletivo, inscrever-se-ia
num dispositivo de explicacdo que remete ao conjunto de representacdes do
homem, de suas atividades em sociedade e com seu meio natural. A doenca nas
sociedades indigenas e tradicionais ndo seria pensada fora de sua singularidade
pessoal e fora do contexto especifico que preside.

A pratica do xamanismo, nesse sentido, é caracterizada pela sua orientacdo
totalizante, sendo de tal orientacdo que deriva o seu carater preventivo (LOBO-
GUERRERO; HERRERA, 1983, p. 39). Como consequéncia dessa visdo global e
holistica, tanto no diagndstico quanto no tratamento, as dimensdes organica,
psicossocial e ecoldgica da doenca estdo fortemente articuladas no xamanismo
indigena (LOBO-GUERRERO; HERRERA, 1991).

Feitas essas consideracdes iniciais, ja é possivel apresentar a problematica
central do artigo: qual a dimensdo terapéutica da atividade xamanica? Ou, dito
de outra forma, quando um xama trata, até onde se estende a sua atividade? A
premissa é a de que tratar problemas de saude implica reordenar e reequilibrar
relacdes sociocosmoldgicas que envolvem dominios humanos e ndo humanos,
bem como seres humanos e sobrenaturais.

A relevancia de uma pesquisa como esta pode ser dividida em dois grupos:
um tedrico, na medida em que possibilita aprofundar o conhecimento dos me-
canismos de como operam as cosmologias amerindias; e outro pratico interven-
cionista, ja que pode proporcionar informacdes Uteis a programas de promogao
de saude (MCELRQOY; TOWNSEND, 1996; HAHN, 1999 ), na medida em que ajuda
a tornar mais transitiva a comunicacdo entre indigenas e profissionais da saude,
em especial agueles ndo indigenas.

2 OBJETO E OBJETIVOS

O objeto de investigacdo do artigo sdo os tratamentos xamanicos presentes
nos depoimentos de Palikur, Galibi Maworno e Karipuna, que habitam a Terra
Indigena Uaca, municipio de Oiapoque, Estado do Amapa. A drea de estudo faz
parte do Distrito Sanitario Indigena (DSEI) do Amapa e Norte do Para.

O objetivo geral do artigo é analisar o papel do xama nas populac¢des indi-
genas da Terra Indigena Uac¢ad sem reduzi-lo a mero curador. O papel terapéutico
do xama ndo pode ser desconsiderado, ja que, grande parte das vezes em que ele
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é procurado, ha um caso de doenca importante por tras. Porém, analisar o xam3a
sem reduzi-lo a curador, implica destacar o papel importante de construcdo e
reconstrucdo do sentido da existéncia fornecido pela atividade xamanica, muitas
vezes perdido diante de um infortunio de grandes proporcgdes.

Os objetivos especificos visam demonstrar que:

* As nocBes de saude/doenca definem-se como equilibrio/desequilibrio
biofisico, social e cosmoldégico;

¢ O corpo humano possui uma realidade fisica e outra social que se expres-
sam simultaneamente;

e H3 uma intermedicalidade entre os recursos terapéuticos mobilizados.

3 METODOLOGIA

Para desenvolver o argumento de que 0 xama ndo se reduz a mero curador,
serdo apresentados, a seguir, dados referentes as populagdes indigenas do Uaca
(Karipuna, Palikur e Galibi-Marworno): 1) histéria de um antigo xama Palikur de
nome Tibo (nome ficticio); 2) depoimentos dos indios Galibi-Marworno da aldeia
Flexa acerca do Gado?- tipo especial de xamad; 3) ritual do Turé, dos Karipuna e
Palikur.

Parte dos dados foi levantada entre janeiro e fevereiro de 1998, durante
pesquisa de campo realizada fundamentalmente com o objetivo de coletar nar-
rativas sobre eventos de doenca e infortinios que pudessem elucidar como sdo
mobilizados os diferentes recursos terapéuticos disponiveis entre os Karipuna,
tendo como objetivo a reconstituicdo dos itinerarios terapéuticos.

Outra parte dos dados foi levantada em janeiro e fevereiro de 2003, du-
rante pesquisa de campo realizada entre os Palikur, da aldeia Kumené, onde esta
concentrada a maior parte da populagao no Brasil. O objetivo daquela estada
foi acompanhar as festividades religiosas pentecostais do inicio do ano e buscar
dados a respeito do consumo de bebidas alcodlicas. Além disso, foram coletados

20 termo gado deriva do termo gade, que em patud que dizer "ver", "enxergar". Por sua vez, gade
deriva do francés regarder, que quer dizer “ver”. Assim, o gado é xama de visdo mais acurada, por
isso mesmo, mais poderoso. Essa capacidade maior em enxergar revela o valor simbdlico que a
visdo tem no processo de conhecimento e na constituigdo do poder xamanicos.
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dados sobre os rituais xamanicos que, atualmente, ndo se realizam mais, mas
gue eram importantes para a compreensao do significado do consumo do caxiri
entre os Palikur.

A pesquisa de campo valeu-se dos procedimentos etnograficos classicos
empregados pela antropologia: observagdo participante na qual se procurou
submergir no modo de vida dos grupos estudados e apreender os sentidos que
as pessoas ddo as suas praticas sociais (GEERTZ, 1989, p. 17). Nessa submersao,
procurou-se travar aquilo que Freedman (1978, p. 8) chamou de “luta indeci-
sa” para “converter uma experiéncia pessoal numa experiéncia <<cientifica>>,
prevalecendo sempre o carater pessoal inicial em cada nova tentativa feita para
<<cientifica-la>>".

A utilizacdo das narrativas- histérias e depoimentos recolhidos — tem-se
revelado importante no estudo da cultura e dos processos sociais por causa da
relacdo complexa e delicada que elas mantém com a experiéncia. Acompreensao
do antropdlogo da experiéncia do outro passa pelas experiéncias que neles pro-
vocam as historias que sdo contadas ao pesquisador (GOOD, 1994, p. 140). Assim,
as narrativas expressam a logica da experiéncia e trazem consigo os principios de
construcao, ordenacao e significacdo dos eventos, por isso a sua utilizagdo como
recurso metodoldgico.

Portanto as pesquisas que serviram de bases para os resultados apresen-
tados neste artigo foram de natureza descritiva, que observa, registra, analisa e
relaciona fatos ou fendbmenos, sem manipulacdo, controle ou interferéncia das
possiveis varidveis interferentes na ocorréncia estudada (JARDELINO; ROSSI;
SANTOS, 2000, p. 36).

4 RESULTADOS
4.1 Historia do pajé Tibo

A época em que existiam xam3s entre os Palikur® havia de dois tipos: xam3
curador e xama ndo curador. A histdria relatada a seguir se refere a um xama
“enganador”, portanto, ndo curador.

3 Os Palikur sdo pentecostais desde a década de 1960. Deste periodo em diante eles afirmam
nao existir mais xamas Palikur, bem como terem abandonado as praticas xamanicas (CENTRO DE
DOCUMENTACAO E INFORMACAO [CEDI], 1983).
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Quando realizava a festa do Turé, Tibo exigia das pessoas abstinéncia de
carne de peixe e jacaré. Também ndo queria diz-que-diz-que nem “roubos” durante
a festa. Os desobedientes recebiam ameacas de morte do xama. A preparagdo do
Turé de Tibo contava com a construcdo de um boneco de madeira antropomofico.
O chapéu do boneco era de madeira, e “os 6culos de fundo de garrafa”. O boneco
era defumado com cigarro de tauari* antes do inicio da danga e colocado no ca-
minho de acesso ao local onde seria realizada a festa. Os participantes deveriam
passar pelo boneco e, antes de entrar no laku®, dizer: “me permite entrar?”. Pouco
antes de comecar a danca, Tibo alertava que os karudna® policiais, representados
pelos piroros (estacas de bambu) colocados ao redor do laku, ndo gostavam de
pessoas avezadas a encrencas.

O informante continuou os seus esclarecimentos contando o caso de uma
india que tinha um grande tumor na barriga, que ja havia recorrido a varios mé-
dicos, mas ninguém a curava. Entdo, os parentes resolveram pedir ajuda a Tibo,
pedindo-lhe para cantar e fazer uma “sessdo” (de cura). Durante a sessdo, ele
cantou, e o palika (auxiliar do xama) lhe foi servindo caxiri’ e cigarro de tauari.
Os parentes presentes, quando desejavam, dirigiam a palavra ao palika, nunca
a0 Xxama.

Por volta da meia-noite, o palika disse: “la vem o karudna que vem curar”.
Quando o karudna chegou, Tibo bateu o pé no chdo e falou numa lingua que
ninguém compreendia: “la vem o doutor para chupar”. Entdo, os parentes trouxe-
ram a doente para dentro do mosquiteiro onde estava o xama sentado no banco

4 Termo em patua para se referir a uma fina casca extraida da parte interna da arvore Couratari
guiannesis.

> Nome do espaco cerimonial onde é realizada a danga do Turé. Laku vem do francés la cour. A
traducdo para o portugués é equivalente a patio ou espago cerimonial.

6 Apesar de o informante ser Palikur, conversamos em portugués. E para referir-se aos seres so-
brenaturais com os quais 0 pajé tem contato, ele usou este termo o patois para facilitar o meu
entendimento.

7 “Designacdo genérica dos fermentados de mandioca (Manihot esculenta), termo de origem
aruaque (lingua indigena que se estende do Caribe a América do Sul)” (Carneiro 2005: 28). No
contexto etnografico do Uagd, o caxiri € uma bebida fermentada, e também um alimento fer-
mentado, preparado a partir de beijus e com ampla variedade de mandiocas (género Manihot).
Para fermentar, o beiju e a mandioca sdo colocados num vaso de barro, junto com pedacos de
batata, geralmente de cor roxa (lpomoea batatas), e cana-de-agUcar (Saccharum officinarum),
onde passam alguns dias fermentando.
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cerimonial segurando o maraca na mao. Tibo pegou o cigarro de tauari, que lhe
foi servido pelo palika, e comecou a fumar.

O informante esclareceu que, antes de a sessdo comecar, Tibo escondera
dentro de uma lata um bicho (tuwebuyan, em Palikur), que costuma dar em pes-
cado que ndo esta suficientemente salgado e que por isso acaba estragando®.
Esse bicho é um alimento bastante apreciado pelos morcegos. E ndo havendo
tuwebuyan ou fruto da aninga, o xama se vale de qualquer outro fruto ou bicho.

Segundo o informante, o xama faz isso para enganar® as pessoas. Assim,
durante a sessdo, quando ele “chupa a doenca”, o fruto ou bicho que a simbolizam
ja foi previamente escondido na boca sem que ninguém tenha notado. Quando
cuspir, em geral dentro de uma cuia, a doenca aparece envolta em algodao. O
xama a mostra para o doente e para os presentes na sessao dizendo: “olha aqui
a doencga”. Em seguida, ele manda queima-la, e o doente, que estava dentro do
mosquiteiro, pode sair.

“Foi isso que aconteceu com a india com tumor na barriga”, afirma o infor-
mante. Depois de mandar queimar o bicho (tuwebuyan), Tibo cantou mais um
pouco. Terminada a cantarola, orientou a preparar o remédio.

As orientacBes, dependendo do caso, o informante prosseguiu, podem ser
dirigidas diretamente ao doente. Nos casos mais graves, o xama pede para o do-
ente passar um tempo sob seus cuidados, circunstancias estas em que o proprio
xama prepara e ministra o remédio. Contudo o doente ndo fica na casa do xam3g,
mas numa casa proxima.

O xamad também conversa com a pessoa para juntos compreenderem como
a doenca aapanhou. Pergunta se houve roubo, se algo errado foi feito, se conhece
guem sabe adoecer outras pessoas por meio de maleficios. Considerando essas
possibilidades e circunstancias, o xama faz a etiologia.

No caso da persisténcia das queixas, apds a sessdo xamanica e a aplicacdo
da terapia, o xama reconhece, perante os parentes e o doente, a impossibilidade
de vencer a doenga, e os orienta a procurar outro xama mais poderoso.

8 Além do tuwebuyan, o fruto da aninga (Montrichardia arborenscens) também pode ser utilizado.

9E preciso lembrar que o informante é pentecostal e assim coloca em duvida a eficacia simbdlica
do tratamento xamanico, apesar de descrever corretamente a experiéncia.
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4.2 Gado: outro xama

Os dados disponiveis, referentes a aldeia Flexa, resultam das entrevistas
com o auxiliar de enfermagem, seu irmdo e com um xama que mora numa ilha
proxima a aldeia. O auxiliar revelou que no Flexa as pessoas costumam fazer o
remédio que precisam na prépria aldeia, principalmente para gripe e diarreia. Para
malaria costumam fazer um chéa de casca do pau chamado carapana'®. Seuirméao
falou que utiliza o livro Onde ndo hd médico, que, segundo ele, foi escrito por
varios indios*'. Na medida em que o tratamento com o remédio do mato ndo traz
os resultados esperados, procura-se tratamento nas enfermarias e, dependendo
do caso, nos servicos publicos de saide em Oiapoque.

O irmdo do auxiliar acredita, por exemplo, que, para um corte profundo, é
necessario procurar o médico e tomar “remédios da farmacia”. Ele lembra o corte
infeccionado que tinha na perna em 1996. Na ocasido, ele ja havia feito tratamen-
to com varios remédios caseiros, mas o corte ndo cicatrizava. A inflamacdo era
grande e, possivelmente, também havia infeccdo. A melhora sé chegou depois
gue passou a tomar a medicacdo alopatica disponivel na enfermaria da aldeia.

O irmdo do auxiliar prosseguiu dizendo que, se apds recorrer ao tratamen-
to caseiro, a enfermaria da aldeia e ao médico, a doenca ndo regredir, a saida é
procurar o xama. Nesse momento, indagado se ao xama outra intersecdo poderia
ser pedida, além de curas, sua resposta foi negativa, bem como a de seu irmao.

A literatura etnoldgica consultada da regido (BRUNELLI, 1996; GALLOIS,
1996; HILDEBRAND, 1983; LANGDON, 1993; 1996b; PASSES, 1998; REICHEL-

~xn

10 “Madeira de carapand” é o nome dado a arvore Carapauba (Aspidosprma nitidum) por causa
dos buracos em seu tronco. Ela ocorre em toda a floresta amazonica de terra firme. Nas planicies
alagaveis, entretanto, é encontrada outra espécie Aspidosperma carapanauba de caracteristicas
praticamente idénticas. Pelo relato do informante ndo é possivel saber a qual das duas espécies
ele se refere. De todo modo, como a aldeia fica em uma regido de planicies alagaveis, é razoavel
supor que se trata da Aspidosprma carapanauba. Carapand é também uma designacdo geral
na regido para os mosquitos sugadores de sangue. Na regido Norte, existem pelo menos cinco
espécies responsaveis pela transmissdo da maldria, e todas fazem parte do género Anopheles.

10 autor do livro é David Werner. Foi publicado em portugués pela Paulus Editora, e a 162 edi¢do
€ de 1994. A obra é redigida em linguagem popular, contém muitas ilustragdes e conta com a
aprovacdo da Organizacdo Mundial de Sadde (OMS) por causa das informagdes cientificamente
corretas. O irmédo do auxiliar de enfermagem diz que o livro foi redigido por indios, muito prova-
velmente porque ele reconhece saberes e conhecimentos indigenas que estdo presentes na obra,
dai este sentido de “coautoria”. O livro-manual é amplamente difundido e utilizado por auxiliares
de enfermagem e agentes de salde indigenas nas aldeias da regido.
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DOLMATOFF 1983) indica que, nas sociedades indigenas sul-americanas, abordar
0 xama como mero curador seria uma perspectiva de analise limitada. Langdon
(1996 b, p. 25), por exemplo, destaca que, nas culturas indigenas sul-americanas,
“curar é um papel bastante frequente para o xama”, mas, Unico, apenas em alguns
casos. S3o muito comuns, nesses contextos etnograficos, “rituais para proteger
contra poluicdo ou para a manutencdo da higiene” (Langdon 1996b, p. 25). O
xama é, antes de tudo, aquele que, através da experiéncia extatica, do sonho e
do transe induzido por bebidas, tabaco e, em certos casos, substancias alucino-
genas, opera a mediacdo do fluxo de energia e forcas que subjazem aos eventos
ordinarios da vida, e sdo responsaveis pela unidade do universo (LANGDON, 1992,
p. 20). Entdo, por que o auxiliar e seu irmdo estavam reduzindo o papel do xama
ao de simples curador?

Na tentativa de compreender melhor esta reducdo, foi proposto aos dois
informantes a seguinte questdo: O que o xama pode fazer quando a vida da
gente ndo anda bem, estd meio amarrada? Quando a gente trabalha bastante e
ndo consegue as coisas que quer? O auxiliar revelou que, nesses casos, é preciso
procurar o gado, que é uma espécie de xama, s que mais forte, que trabalha
com imagens de santo.

O xama que acompanhava a conversa alegou nunca ter ouvido falar em
gado. Nesse momento, o irmdo do auxiliar retrucou: “sabe sim, o senhor até ja
foi Ia em Saint Georges'? consulta-lo”. O rapaz revelou, ainda, que em Oiapoque
conhece um brasileiro gado, e que em duas aldeias Karipuna hda gados.

Segundo o irm3o do auxiliar, “o gado enxerga mais que o xam3”. As vezes,
uma pessoa ndo consegue dormir a noite porque ha “bichos (seres sobrenatu-
rais) olhando e rodeando a casa”. O xama é chamado, “bate o maracd, mas ndo
vé nada”. Se o gado for chamado, certamente vai conseguir “ver os bichos que
estdo seguindo a pessoa”.

O auxiliar de enfermagem disse, ainda, que o gado tem uma espécie de
“espelho” onde toda a aldeia pode ser vista, e, desse modo, consegue “ver os
bichos que estdo em volta da casa”. Em seguida, o gado vai dizer se pode ou ndo
livrar a pessoa desses “bichos”.

12 Saint-Georges-de-I'Oyapock (Sdo Jorge do Oiapoque) é uma comuna francesa (unidade basica
da organizagdo social francesa) do departamento ultramar da Guiana Francesa.
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Tais esclarecimentos trouxeram luz aos motivos de por que os indios esti-
vessem enfatizando demais a dimensao terapéutica do xama. Talvez por causa do
modo como os objetivos da pesquisa foram apresentados, ou seja, saber como as
pessoas na aldeia tratam as doencas, e em quais circunstancias procuram o xama
na medida em que notam a salde em desordem. No exemplo acima, a dificuldade
para dormir revela um desequilibrio no fluxo de uma atividade didria e indispen-
savel para reposicdo das forgas, o sono, o que, consequentemente, influenciara
de modo negativo na realizacdo de atividades de caca, pesca e processamento da
farinha de mandioca, fundamentais para o bem-estar da vida na aldeia.

4.3 Turé

O Turé pode ser caracterizado como a festa organizada pelo xama para
agradecer aos karudna pelas curas concedidas. Os karudina sdo entidades sobre-
naturais que ddo poder, forca e conhecimento ao xama; entidades com as quais
ele mantém contado durante as viagens oniricas.

O Turé também é realizado quando o xama iniciante retorna das pernoites
na mata- parte do processo de iniciacdo- e ja se sente mais fortalecido. A partir
desse momento, 0 novo xama comeca a cantar e a tocar o maraca. A noticia se
espalha. As pessoas, curiosas, meio de longe, com respeito, tentam observar a
cantarola. Conforme canta e toca o maraca, o xama vai se fortalecendo cada vez
mais. Quando se sente suficientemente vigorizado, quando ja canta com seguranca
e confiancga, entdo é hora de atender ao pedido das pessoas para realizacdo do
Turé. Assim, novo xama e residentes da aldeia escolhem um dia apropriado para
realizar a danca. Eles vao apanhar mandioca para fazer caxiri, e 0 novo xama as
ensina a construir e a pintar os bancos cerimoniais, conforme viu e aprendeu nos
sonhos. Quando o xama danca o Turé, toda a aldeia vé que de fato ele é xama.
Em seguida, vdo procura-lo para curar os doentes. Se curar, a noticia continua a
ser espalhada, e cada vez mais ele serd procurado.

Como retribuicdo dos servicos terapéuticos prestados, os doentes e paren-
tes devem solicitar a outra familia que ofereca caxiri e farinha ao xama. Embora
a obrigacdo de retribuir ndo recaia sobre os parentes do doente, eles mesmos
podem fazer a oferenda se ndo conseguir que outros que facam. O xama toma
o caxiri “onde e com quem quiser”, e, sé depois de inteiramente consumido, o
tratamento se encerra.
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Quem oferece o caxiri deve perguntar ao xama se é preciso preparar a
danca do Turé. A resposta pode ser negativa se ele estiver muito atarefado, por
exemplo, com a roga. Mas, em geral, a resposta é afirmativa. Entdo, é necessario
gue o turé (clarinete) e o assento cerimonial sejam preparados. Para construir
e pintar o banco, o xama tem de sonhar a noite para ver o Diabo®3, “que parece
gente”. O xama também “vé sucuriju na agua”!®, que as vezes “tem duas cabecas,
vé jacaré, onca, urubu”. A partir dessas visdes oniricas, o Turé é preparado e as
pessoas instruidas a tocar o clarinete.

Um xama-mulher Karipuna também enfatizou que, depois de alguém se
tornar xama, é preciso realizar o Turé e, em seguida, tratar as pessoas. Disse,
também, que é comum o Turé ser feito porque a comunidade gosta, mas a razdo
fundamental de sua realizacdo é o pedido dos “bichos encantados”.

Os rituais podem ser definidos como comportamentos prescritos, formais
e repetitivos, dotados de valores simbdlicos, que, sistematicamente, reafirmam
valores e principios de uma sociedade, bem como o modo como seus membros
devem agir diante de outros individuos, ou perante os seres sobrenaturais e
o mundo natural (LONDON, 1976, p. 101-8 apud HELMAM, 1994, p. 196-7), e
possuem dois aspectos: um criativo e outro expressivo. O criativo refere-se as
categorias através das quais os seres humanos percebem a realidade, isto €, os
axiomas subjacentes a estrutura da sociedade e as leis das ordens natural e moral.
O expressivo, a forma dramatica de expressar os valores e principios, isto é, refere-
-se ao modo de comunicar o conteudo criativo aos participantes e espectadores.
A realizacdo das fungdes expressivas e criativas pode se dad por meio de simbolos
gue incluem objetos padronizados, roupas, pinturas, ornamentos, movimentos,
gestos, palavras, sons, cancdes, aromas e bebidas (LEACH, 1976, p. 33-6; 77-9
apud HELMAM, 1994, p. 196-7).

No caso do ritual do Turé, o seu aspecto expressivo poderia ser caracterizado
como uma festa bastante colorida, enfeitada e animada, realizada num espaco

3 Designar de Diabo os bichos encantados que o xamd vé em suas viagens oniricas ou durante os
rituais de iniciacdo € claramente uma interferéncia de crencas cristds (pentecostais) na compre-
ensdo que o informante tem do xamanismo. Até porque, Karipuna e Galibi-Marworno, que em
sua grande maioria ndo sdo pentecostais, ndo designam os bichos encantados de Diabo.

4 A sucuriju é uma cobra sul-americana da familia Boiade, pertencente ao género Eunectes.
Popularmente conhecida como anaconda.

48 Tellus, Campo Grande, MS, ano 18, n. 35, p. 35-58, jan./abr. 2018



Da dimensdo terapéutica da atividade xaménica

sagrado especifico chamado /aku*®, onde se danga, canta e bebe na companhia
de seres sobrenaturais, os karudnas*®. Esses seres sobrenaturais ndo sdo todos
iguais nem desempenham as mesmas fungdes, uns sao mais poderosos que outros
e, mesmo que atuem como auxiliares, precisam ser controlados com sabedoria
porque podem ser perigosos. Por exemplo, na cosmologia Galibi-Marworno, os
karudna kamard'’ sdo os mais resistentes e guerreiros, nunca descendo no laku
para se sentarem nos bancos zoomorfos. Esses karuéna permanecem no alto do
mastro, apostos a todo e qualquer ataque de espiritos de outro xama, que podem
ser inimigos, malfazejos e ciumentos (VIDAL; SILVEIRA; LIMA, 2001, p. 310).

O caxiri preparado em grandes quantidades para a ocasido é uma oferenda
a esses seres sobrenaturais em retribuicdo as curas concedidas por meio da figura
do xama. Esta talvez seja a melhor caracterizacao do aspecto criativo do Turé: a de
uma festa que expressa a prescricao de reciprocidade que caracteriza as relages
entre os grupos e o sobrenatural. O Turé tem, ainda, a importante funcdo de co-
municar ao grupo que o xama organizador da festa é “bom”, justamente porque
promove curas. Conforme esclarece Tassinari (2003, p. 255), a maioria dos que
participa do Turé corresponde ao grupo familiar que costuma recorrer ao xama
guando ha problemas de saude (DIAS, 2001a; 2001 b). Quem duvida da eficacia
dos seus poderes ndo lhe procura em casos de doencga, nem se anima a participar
dos seus Turé, tampouco oferece ajuda na preparacdo da festa.

5 DISCUSSAO

Os dados encontrados confirmam a premissa de que as praticas xamanicas
ndo se esgotam em seu aspecto terapéutico, ou, em outros termos, a dimensdo
terapéutica da atividade xamanica ndo se restringe aos aspectos biofisicos da
experiéncia da doenca.

No primeiro depoimento, na histéria do xama de nome Tibo, nota-se que
a india com tumor na barriga ja tinha procurado tratamento com varios médicos
antes de recorrer ao xama e se curar. O informante esclarece que, no final do
tratamento o xamd, costuma conversar com os parentes e o doente para poder

* Termo em patua que em portugués quer dizer patio. Por sua vez, laku deriva do francés la cour.
16 Seres sobrenaturais com as quais 0 xama tem contato durante as suas viagens oniricas.
¥ Literalmente, karuéna camarada.
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realizar a etiologia da doencga. Bem que, na histdria relatada nao fica claro que esse
tenha sido o procedimento seguido pelo xam3. E preciso destacar que o didlogo
travado entre o xama, os parentes e doentes, acerca dos eventos e circunstancias
que presidiram o aparecimento da doenca, atualiza e confirma uma série de ideias
e nocdes sobre o mundo real.

O depoimento colhido na aldeia Flexa sobre o gado reforga o argumento de
que a atividade do xama se estende para além acdo curativa. O informante, auxiliar
de enfermagem, ao ser indagado sobre outras maneiras que um xama poderia
ajudar uma pessoa que nado fosse um caso de doenca, ndo hesitou em afirmar
que, nesses casos, € melhor recorrer a um tipo de xama denominado de gado,
cuja capacidade de “ver” é mais acurada que a dos xamas comuns. “Ver” nesse
caso significa ser capaz de “enxergar bichos” que estdo a rodear a pessoa ou sua
casa, impedindo a realizacdo de suas vontades e projetos de vida. Nota-se nesse
caso, ja que a atuacdo do xama ndo visa a uma doenca especifica, uma noc¢ao de
salde que envolve um bem-estar mais amplo, na qual estdo incluidos o corpo
fisico e o corpo social®®. Estar bem ndo é sindonimo de auséncia de doencga (em seu
estrito sentido biofisico), mas sentir-se bem consigo proprio e, principalmente,
perceber a vida transcorrer de modo como se espera.

6 CONSIDERACOES FINAIS

Aliteratura etnoldgica sul-americana sobre xamanismo e xama é vasta. Ndo
houve aqui intencdo fazer um inventario extenso sobre os trabalhos que lidam
com todas as questdes ligadas ao xama e ao xamanismo, mas destacar, a partir
de alguns dos etnograficos, que o xama ndo é um mero curador.

Sztutman (2005, p. 153), em ensaio no qual aborda a extensao das redes de
comunicacdo na regido das Guianas, proporcionada pela “acdo xamanica”, carac-

18 Utilizam-se aqui as nog¢Bes de corpo de Scheper-Hughes e Lock (1987, p. 6), que o abordam a
partir de trés perspectivas: 1) a perspectiva fenomenoldgica, na qual o corpo é pensado como uma
experiéncia individual, denominada de corpo fisico; 2) a perspectiva socioldgica, na qual o corpo
€ pensado como um simbolo natural utilizado para pensar a relagdo entre natureza, sociedade e
cultura, denominado de corpo social; 3) a perspectiva politica, na qual o corpo é pensado como
um artefato de controle social, e denominado de corpo politico. As autoras entendem que entre os
trés corpos existe uma inter-relagdo. A producdo e expressdo da salde e doenga ndo constituem
eventos isolados, mas representam uma forma de comunicagdo que pde em didlogo a natureza,
a sociedade e a cultura (SCHEPER-HUGHES; LOCK (1987, p. 31).
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teriza o xamanismo como um sistema de “comunicacdo mediadora”, revelando
a amplitude do xamanismo para além de seus aspectos terapéuticos. O espaco
onde transita o xama é definido como “cosmopolitico”, dado que é irredutivel
a um unico dominio, seja o humano, permeado pelas relacdes multilocais, seja
o cosmico, emaranhado de relagdes com agentes sobrenaturais (SZTUTMAN,
2005, p. 151). Com efeito, a imagem que surge do xamanismo é de uma instan-
cia mediadora, no sentido de que estabelece uma comunicacdo que preserva a
diferenciacdo entre os dominios humanos e sobrenaturais (SZTUTMAN, 2005, p.
153). A literatura utilizada pelo autor revela outras esferas de atuacdo do xama-
nismo, por exemplo, ligadas ao sécio-politico (COLSON; 1977; CLASTRES, 1990;
OVERING, 1975; GALLOQIS, 1988; CARNEIRO DA CUNHA, 1998; ALBERT, 1985; 2000),
as transacdes guerreiras (CLASTRES, 1990; GRENAND, 1982; ALBERT, 1985; 2000;
VAN VELTHEM, 1995; PATEO 2005), Comerciais (COPENS, 1971; THOMAS, 1972;
COLSON, 1977; RAMOS, 1980; BARBOSA, 1995 ) e as negociacdes matrimoniais
e cerimoniais (OVERING, 1975%.

Passes (1998, p. 223), que escreveu sua tese de doutorado sobre os Palikur
residentes na Guiana Francesa, esclarece que, apesar do declinio do nimero de
curadores tradicionais Palikur, que gozam de boa reputacdo na regido, a medicina
Palikur tem resistido com sucesso expressivo as grandes mudancgas trazidas pela
adocdo de crencas pentecostais, que praticamente pos fim aos xamas. Mas, na
medida em que persiste a crenca nas concepcdes e principios, é possivel dizer que
ha entre os Palikur um sistema xamanico sem xamds. Semelhante ao que ocorre
entre os povos Tupi-Mondé (BRUNELLI, 1996) e Siona da Colémbia (LANGDON,
1993), onde os xamas praticamente desapareceram, mas a visdo de mundo xama-
nica continua operante e sendo expressa e atualizada de outras formas que ndo
seja através de praticas e ritos xamanicos. No caso dos Siona, através da tradicdo
oral. E no caso dos Zoro, Cinta Larga, Suru e Gavido, genericamente designados de
Tupi-Mondé, pela compreensao que cada povo tem de sua identidade na medida
em que ela vai sendo moldada. O conhecimento médico do branco é respeitado e

0 ensaio também trata de temas como agéncia, natureza e cultura. Sztutman (2005) explora
como a nocgao de agéncia redefine a relagdo natureza e cultura, estabelecida pelo pensamento
cientifico ocidental, a partir da perspectiva amerindia, bem como possibilita compreender a etio-
logia das doencas e infortunios. Explorar todas estas questdes no contexto deste artigo, contudo,
seria uma digressdo excessiva.
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admirado, porém ndo é visto como superior a medicina Palikur (PASSES, 1998, p.
224). Em varias circunstancias, os tratamentos sdo utilizados concomitantemente
como forma de potencializar os seus efeitos, pratica também bastante comum
entre os Karipuna e Galibi-Marworno.

Considerando os Tukano e Kogi, estudados por Reichel-Dolmatoff (1983, p.
25), nota-se, claramente, como o papel dos xamas, mas, sobretudo, do xamanismo,
vai bem mais além que prescricdo de remédios. Os xamds quase nunca se ocupam
detalhadamente da preparacdo de remédios. Tampouco dao ouvidos as manifesta-
¢Oes fisicas mais especificas que fazem parte das queixas de um paciente doente,
como dores e disfungBes organicas. Recai, em geral, sob as mulheres mais velhas,
ou a outros membros da parentela, o trabalho de preparar e aplicar o remédio.
Tanto entre os Tukano quanto entre os Kogi, cabe ao xama estabelecer o diagnos-
tico do caso (REICHEL-DOLMATOFF, 1983, p. 24). De qualquer forma, o diagndstico
xamanico refere-se a aspectos diferentes porque, entre os Tukano, a determinacdo
da doenca é feita a partir das queixas do paciente, e entre os Kogi, pela posicdo
do paciente como membro de um sistema social. Na diagnose, o xama atua no
sentido de reduzir o conflito entre individuo e sociedade, neutralizando belige-
rancias sociais, ou aconselhando o doente a organizar atividades rituais por meio
das quais uma série de ritos catarticos é realizada (REICHEL-DOLMATOFF, 1983, p.
25). Nota-se que, entre os xamas Tukano e Kogi, o papel de médico e curador “se
convierte asi en una fuerza poderosa en el control y la administracion tanto de los
recursos naturales, como de las interrelaciones sociales” (REICHEL-DOLMATOFF,
1983, p. 26). O que constitui a principal e mais importante atividade dos xamas.

No caso dos Araweté, estudados por Viveiros de Castro (1986, p. 540), as
praticas de cura do grupo assemelham-se as terapéuticas das populagdes indi-
genas sul-americanas: fumigacdes com tabaco, sopro, succdo de substancias ou
principios patogénicos e operacdes de fechamento do corpo e reconducdo da
alma. De qualquer forma, sendo o xamad um “comedor de fumo” ou “senhor do
aray (chocalho)”, sua principal atividade, independente de casos de doencas, sera
cantar a “musica dos deuses” (VIVEIROS DE CASTRO, 1986, p. 542)%°. A musica

2"0Os comedores de fumo", como sdo designados os xamas, praticamente cantam todas as noites.
Homens ndo pajé também cantam a noite, embora com frequéncia menor. Isto ocorre porque a
qualidade de xama é intrinseca ao género masculino. A diferenca é que, em alguns, tal qualidade
estd mais desenvolvida (VIVEIROS DE CASTRO, 1986, p. 535).
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dos deuses é a area mais complexa da cultura Araweté e o rito central da vida do
grupo. Ela é a fonte principal de informacdo sobre o estado atual do Cosmos e
da situacdo dos mortos no céu. Como nucleo central da vida cerimonial Araweté,
a “musica dos deuses” é a voz dos “outros”: deuses (Mai) e inimigos. Dizem os
Araweté que os xamas sdao como radios, ou seja, a voz de quem canta vem de
outro lugar, ainda que saia da boca do xama. A musica ndo esta dentro do xama.
Ele é tdo somente porta-voz dos inimigos e dos deuses. Os Mai e os mortos sdo
musica, ou musicos. O modo essencial de se manifestarem é canto, e o veiculo,
o xama (VIVEIROS DE CASTRO, 1986, p. 529-30).

Um canto Araweté tipico possui trés posicdes enunciativas: um morto, os
Mai'e o xamda. Como enunciador principal, o morto transmite ao xama o que Ihe
disseram os deuses. Os Mai, por sua vez, dirigem-se quase sempre ao morto ou ao
xamd, e o conteldo enunciado, geralmente refere-se ao morto, ao proprio xama
ou a eles mesmos. Em construgdes mais simples, o xama canta o que os deuses
dizem a respeito dos humanos em geral. Nas construcdes mais elaboradas, um
morto dirige-se a outro para contar o que uma divindade estd dizendo acerca de
um ser vivente que ndao o xama.

Os xamas, assim, atuam como intermediarios entre humanos e a populacdo
sobrenatural do Cosmos. Viveiros de Castro (1986) aponta como atividade xama-
nica mais fundamental a condugdo dos Mai e das almas dos mortos a terra para
participarem dos banquetes cerimoniais, momento de oferendas aos visitantes
celestiais de alimentos produzidos coletivamente: jabutis, mel, acai, guaribas,
peixes, cauim de milho.

E importante deixar frisado que os cantos xamanicos lidam com questdes
centrais da Cosmologia Araweté?': o fato de a pessoa humana estar sempre
em transicdo, “numa multiplicacdo intermindvel de diferencas ndo totalizaveis”
(VIVEIROS DE CASTRO, 1986, p. 301). A existéncia humana orienta-se para se
tornar um “outro”. Mesmo que 0s humanos estejam no meio, entre o mundo de
cima e o subterraneo, os homens sdo 0s que irdo e reencontrarao os Mai'no céu.
O momento crucial desse processo da-se na morte. No firmamento, as almas

2L Além disso, é comum ouvir o xama tratar e ser tratado pelos Mai pela linguagem do parentesco;
assim ouve-se que o deus é um cunhado, um genro, um marido da mde e dai por diante (VIVEIROS
DE CASTRO, 1986, p. 527).
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dos mortos, devoradas pelos deuses, ganham a imortalidade destes: os homens
superam a si proprios e se igualam aos deuses.

Agradecimentos

Agradeco a Fundacdo de Amparo a Pesquisa do Estado de Sdo Paulo
(FAPESP) e ao Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tecnoldgico
(CNPq), respectivamente, pelos auxilios concedidos (Processo n. 98/00444-4) e
(Processon. 141454/2001-6); ao Centro de Estudos Amerindios (CEstA/USP) pelo
suporte institucional; aos Povos Indigenas do Uaca por partilharem comigo os seus
saberes; a Esther Jean Matteson Langdon (UFSC) pelas sugestdes que ajudaram
a aprimorar esta reflexdo e pelas indicacdes bibliograficas; e a Lux Boelitz Vidal
(USP) pelos comentarios e sugestdes etnograficos.

REFERENCIAS

ACKERKNECHT, E. Medicine and ethnology. Selected Essays, Baltimore: John Hopkins
Press, 1971.

. The role of medical history. Medical education. Bulletin of the History of Medicine,
n. XXI, p. 1-17, 1947a.

. Primitive surgery. American Anthropologist, n. 49, p. 25-45, 1947b.

. Natural diseases and rational treatment in primitive medicine. Bulletin of the
History of Medicine, n. 19, p. 467-97, 1946.

. Problems of primitive medicine. Bulletin of the History of Medicine, n. 11, p.
503-21, 1942a.

. Primitive medicine and culture pattern. Bulletin of History Of Medicine, n. 12,
p. 545-74, 1942b.

ALBERT, B. O ouro canibal e a queda do céu: uma critica xamanica da economia politica da
natureza. In: ALBERT, B.; RAMOS, A. (Org.). Pacificando o branco: cosmologias do contato
no norte-amazonico. Sdo Paulo: Unesp, 2000.

. Temp du sang, temps dés cendres: répresentation de La maladie, systeme ritual
et espace politique chez Is Yanomami du sud-est (Amazonie brésilienne). 1985. Tese
(Doutorado) — Laboratério de Etnologia e Sociologia Comparada, Universidade de Paris
X, Paris, 1985.

54 Tellus, Campo Grande, MS, ano 18, n. 35, p. 35-58, jan./abr. 2018



Da dimensdo terapéutica da atividade xaménica

BARBOSA, G. Das trocas de bens. In: GALLOIS, D. T. (Org.). Sociedades indigenas e suas
fronteiras na regido sudeste das Guianas. Sdo Paulo: Humanitas/FFLCH/USP, 1995.

BENEDICT, R. Os padrdes de cultura. Lisboa: Editora Livros do Brasil, 1983.

BRUNELLI, G. Do xamanismo aos xamds: estratégias Tupi-Mondé frente a sociedade
envolvente. In: LANGDON, E. J. M. (Org.). Xamanismo no Brasil. Floriandpolis: Editora
da UFSC, 1996.

BUCHILLET, D. A antropologia da doenca e os sistemas oficiais de satdde. In: BUCHILLET,
D. (Org.). Medicinas tradicionais e medicina ocidental na Amazénia. Belém, PA: MPEG/
CNPg/CEJUP/UEP, 1991. p. 21-44.

CARNEIRO DA CUNHA, M. Pontos de vista sobre a Floresta Amazonica: xamanismo e
traducdo. Mana, Rio de Janeiro, v. 4, n. 1, p. 7-22, abr. 1998.

CENTRO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO (CEDI). Povos indigenas no Brasil. 1983. v. 3.
Disponivel em: <https://books.googleusercontent.com/books/content?req=AKW5Qafbe
454IVIb0OJSDmM-TRLXUWYUQr57hy50_pRowS1HCOd38luog3KcYudnjIAGTNXEmYOUUgGS-
4PPDCJOZxzeGIQbIQeHpIQliJWFSGmOUTEVWKYEgWSneOEdPL7foAy4WIYOZquYQWYLPN-
gFU44txgTRXitTOIApVArokBiShRPgKOSU9CEVXcS8pFNsIBt1B8jZqB4pQXuAoBTC6UFS3S
KJhuEOCLxiHW1E3cVA4jxgqS9CPxmXc91yXLL g-BOnrkJ5sUD6_ANNfYYi_ujFIQVIsc-Tw>.

CLASTRES, P. A sociedade contra o Estado. Rio de Janeiro: Francisco Alves, 1990.

CLEMENTS, F. E. Primitive concepts of disease. American Archeology and Ethnology,
Berkeley, California, v. 32, n. 2, p. 185-252, 1932.

COLSON, A. B. The Akawaio Shaman. Carib-Speaking Indians — Culture, Society and
Language, Tucson, Arizona, n. 28, p. 43-65, 1977.

COPENS, W. Las relaciones comerciales de los Yekuana del Caura-Paragua. Antropologica,
Caracas, n. 30, p. 28-59, 1971.

DIAS, L. F. Uma etnografia dos procedimentos terapéuticos e dos cuidados com a saude
das familias Karipuna. 2001. Dissertacdo (Mestrado em Antropologia Social)- Faculdade
de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas (FFLCH), Universidade de Sdo Paulo (USP), Sdo
Paulo, 2001a.

. As praticas e os cuidados relativos a satde entre os Karipuna do Uacd. Cadernos
de Campo, Sao Paulo, v. 9, n. 9, p. 59-72, 2001b.

DURKHEIM, E. As formas elementares da vida religiosa. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1996.
EVANS-PRITCHARD, E. E. Witchcraft, oracles and magic among the azande. London:
Oxford University Press, 1937.

Tellus, Campo Grande, MS, ano 18, n. 35, p. 35-58, jan./abr. 2018 55



Laércio Fidelis DIAS

FRAZER, J. The golden bough: a study in magic and religion. London: Macmillan, 1980.
Publicado originalmente em 1890.

FREEDMAN, M. Antropologia social e cultural. Lisboa: Livraria Bertrand, 1978. 22 volume.

GALLOIS, D. T. Xamanismo Waidpi: nos caminhos invisiveis, a relacdo i-paie. In: LANGDON,
E.J. M. (Org.). Xamanismo no Brasil. Floriandpolis: Editora da UFSC, 1996. p. 39-74.

. O movimento na cosmologia Wajdpi: criacdo, expansdo e transformacao do
universo. 1988. Tese (Doutorado em Antropologia Social)- Faculdade de Filosofia, Letras
e Ciéncias Humanas (FLCH), Universidade de S&do Paulo (USP), Sdo Paulo, 1988.

GEERTZ, C. A interpretagdo das culturas. Rio de Janeiro: Guanabara, 1989.

GOOD, B. J. Medicine, rationality, and experience. Cambridge: Cambridge University
Press, 1994.

GRENAND, P. Ainsi parlaient nos ancétres: essai d ethnohistoire waidpi. Paris: Orstom,
1982.

HAHN, R.A. (Ed.). Anthropology in public health: bridging differences in culture and society.
New York: Oxford University Press, 1999.

HELMAM, C. G. Introducdo: a abrangéncia da antropologia médica. In: . Cultura,
saude e doencga. Porto Alegre: Artes Médicas, 1994.

HILDEBRAND, M. V. Cosmovision y el concepto de enfermedad entre los Ufaina. In:
SANTOYO, M. J.; ANTORVEZA, A. T. (Org.). Medicina, shamanismo y botanica. Bogota:
FUNCOL, 1983. p. 48-63.

JARDILING, J. R.; ROSSI, G.; SANTOS, G. T. Orientagbes metodoldgicas para elaboragdo de
trabalhos académicos. Sdo Paulo: Gion, 2000.

KLEINMAN, A. M. D. Patients and healers in the context of culture. Berkeley: University
of California Press, 1980.

LANGDON, E. J. M. A doenca como experiéncia: a construcdo da doenca e seu desafio
para a pratica médica. In: Antropologia em primeira méo. Florianépolis: Programa de
Pds-Graduagcdo em Antropologia Social da UFSC, 1996a.

. Introducdo: xamanismo — velhas e novas perspectivas. In: LANGDON, E. J. M.
(Org.). Xamanismo no Brasil. Florianépolis: Editora da UFSC, 1996b.

. A negociagdo do oculto: xamanismo, familia e medicina entre os Siona no contexto
pluri-étnico. Trabalho apresentado para o Concurso de Professor Titular na Universidade
Federal de Santa Catarina. Floriandpolis, 1994.

56 Tellus, Campo Grande, MS, ano 18, n. 35, p. 35-58, jan./abr. 2018



Da dimensdo terapéutica da atividade xaménica

. El papel de la narrativa en el sistema shamanico de los Siona. In: PINZON, C. E.;
SUAREZ, P. R.; GARAY, A. G. (Org.). Cultura y salud en la construccion de las Americas:
reflexiones sobre el sujeto social. 1. ed. Bogota: Instituto Colombiano de Antropologia,
1993. p. 71-88.

. Introduction: shamanism and anthropology. In: LANGDON, E. J. M.; BAER, G.
(Ed.). Portals of power. Albuguerque: University of New Mexico, 1992.

LOBO-GUERRERO, M.; HERRERA, X. Incorporacion del shaman indigena en los programas
de salud: reflexiones sobre algunas experiéncias en Colombia. In: BUCHILLET, D. (Org.).
Medicinas tradicionais e medicina ocidental na Amazénia. Belém, PA: MPEG/CNPqg/CEJUP/
UEP, 1991. p. 267-79.

. Shamanismo: irracionalidad o coherencia? In: SANTOYO, M. J.; ANTORVEZA, A.
T. (Org.). Medicina, shamanismo y botanica. Bogota: FUNCOL, 1983. p. 37-47.

MALINOWSKI, B. Magic, science and religion and other essays. Garden City. New York:
Doubleday Press, 1948.

MAUSS, M.; HUBERT, H. Esboco de uma teoria geral da magia. In: MAUSS, M. (Org.).
Sociologia e Antropologia. Tradugdo de Paulo Neves. Sdo Paulo: Cosac & Naify, 2003. p.
47-181. Publicado originalmente em 1902-3.

MCELRQY, A.; TOWNSEND, P. K. Medical anthropology in ecological perspective. Colorado:
Westview Press, 1996.

OVERING, J. The Piaroa: a people of the Orenoco basin. Oxford: Claredon, 1975.

PASSES, A. The hearer, the hunter, and the agouti head. 1988. Tese (Doutorado em
Filosofia)- University of Saint Andrew, Edimburgo, 1998.

PATEO, R. do. Guerra e devoracdo. In: GALLOIS, D. T. (Org.). Sociedades indigenas e suas
fronteiras na regido sudeste das Guianas. Sdo Paulo: Humanitas/FFLCH/USP, 2005.

PERRIN, M. The Body of the Guajiro Shaman. In: LANGDON, E. J. M.; BAER, G. (Ed.). Portals
of power. Albuguerque: University of New Mexico, 1992.

POLLARK-ELTZ, A. La medicina popular en Venezuela. n. 86. Caracas: Academia Nacional
de la Historia, 1987.

RAMOS, A. R. Hierarquia e simbiose: relacGes intertribais no Brasil. Sdo Paulo: Hucitec,
1980.

REICHEL-DOLMATOFF, G. Conceptos indigenas de enfermedad y de equilibrio ecologico:
los Tukanos y los Kogi de Colombia. In: SANTOYO, Myriam Jimeno; ANTORVEZA, Adolfo
Triana (Org.). Medicina, shamanismo y botanica. Bogotd: FUNCOL, 1983. p. 19-27.

Tellus, Campo Grande, MS, ano 18, n. 35, p. 35-58, jan./abr. 2018 57



Laércio Fidelis DIAS

RIVERS, W. H. R. Medicine, magic and religion. New York: AMS Press, 1979. Publicado
originalmente em 1924.

SCHEPER-HUGHES, N.; LOCK, M. The mindful body: a prologomenon to future work
in medical anthropology. Medical Anthropology Quarterly, v. 1, n. 1, p. 6-84, mar. 1987.

SZTUTMAN, R. Sobre a agdo xamanica. In: GALLOIS, D. T. (Org.). Sociedades indigenas e
suas fronteiras na regido sudeste das Guianas. Sdo Paulo: Humanitas/FFLCH/USP, 2005.

TASSINARI, A. M. I. No bom da festa: o processo de construgao cultural das familias
Karipuna do Amapa. Sdo Paulo: Edusp, 2003.

THOMAS, D. J. The indigeneous trade system of southeast estado Bolivar, Venezuela.
Antropologia, Caracas, n. 33, p. 3-37, 1972.

TYLOR, E. The primitive culture. London: Murray, 1871.

VAN VELTHEM, L. H. O belo é a fera: estética da producdo e da predacdo entre os Wayana.
1995. Tese (Doutorado em Antropologia Social). Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias
Humanas (FLCH), Universidade de S3do Paulo (USP), Sdo Paulo, 1995.

VIDAL, L. B.; SILVEIRA, L. F; LIMA, R. G. A pesquisa sobre avifauna da bacia do Uaca:
uma abordagem interdisciplinar. In: SILVA, A. L.; FERREIRA, M. K. L. (Org.). Prdticas peda-
gdgicas na escola indigena. Sdo Paulo: FAPESP/ GLOBAL/MARI, 2001. (Série Antropologia
e Educacdo).

VIVEIROS DE CASTRO, E. Araweté os deuses canibais. Rio de janeiro: Jorge Zahar Editor/
Anpocs, 1986.

Sobre o autor:

Laércio Fidelis Dias: Graduado em Ciéncias Sociais e Mestre e Doutor em
Antropologia Social pela Universidade de S3o Paulo (USP). Professor do
Departamento de Sociologia e Antropologia e Programa de Pds-Graduagdo em
Ciéncias Sociais, Vice-Coordenador do curso de RelagBes e Internacionais e Chefe
do Departamento de Sociologia e Antropologia, na Universidade Estadual Paulista
(UNESP), campus Marilia, SP. Desenvolve pesquisa na area de Antropologia, com
énfase em Antropologia da Saude e Médica e Etnobiologia, atuando nos seguintes
temas: etnomedicina, itinerario terapéutico, transicao da saude, bebidas alcodlicas.
E-mail: laercio@marilia.unesp.br

Recebido em 26 de julho de 2017
Aprovado para publicagdo em 29 de setembro de 2017

58 Tellus, Campo Grande, MS, ano 18, n. 35, p. 35-58, jan./abr. 2018



