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esposa Same e Txanahuya Ked) da regido do rio Envira, préximo ao municipio de Feijé no
Acre, estabelecendo parcerias e realizando rituais em Sao Paulo, em que com apoio de
algumas pessoas fundaram um grupo para realiza¢do de tais trabalhos. O jovem Txana Dasu
da Terra Indigena Igarapé do Caucho, na regido do baixo rio Tarauaca, também passa

algumas temporadas em Sdo Paulo, junto a um grupo ayahuasqueiro da regido de Bauru.

H4 também a circulacdo de diversos sujeitos que, embora ndo realizem viagens
frequentes com foco direcionado especificamente a realizacdo de rituais, - como faz a
maioria das pessoas citadas acima - chegam aos centros urbanos via realizacao de alguns
projetos!>2, Em tais ocasides, durante a estadia nas cidades, por vezes sdo programados
rituais com nixi pae, como fazem os filhos do pajé Agostinho (Tadeu, Isaka, Itsairu, Shane e
Ayani), o pajé Manoel Vandique Dua Busé e também o professor Iba Sales, que embora ja
tenha feito algumas viagens voltadas a realizacao de rituais, tém direcionado suas atividades

para outros objetivos.

Além disso, observamos alguns pajés mais velhos como Ixa Sabino da regiao do rio
Jordao e alguns outros, viajando com acompanhantes mais novos, para realizar rituais com
o objetivo de arrecadar recursos para sanar dividas ou realizar projetos em suas aldeias,
como a construcdo de uma casa de tratamentos de cura. O conhecido pajé Agostinho Tka
Muru foi um dos primeiros a realizar algumas viagens em que conduziu rituais com nixi pae

em centros urbanos, como Rio de Janeiro, Sdo Paulo e Belo Horizonte.

Além das pessoas citadas acima, ha outros sujeitos huni kui circulando, recebendo
convites de grupos ayahuasqueiros e mesmo demandando apoio de alguns nawa que visitam
suas aldeias para realizarem este tipo de viagens. Como pudemos ver, ha um movimento
crescente e bastante dindmico de circulacdo destes pajés nas cidades, impulsionado pela
realizacdo de rituais com nixi pae que, somados aos sujeitos de outros povos, tornam o

fendmeno ainda mais efervescente. Assim, cabe investigar que sentidos sdo atribuidos a

152 Dentre estes projetos destacamos o lancamento do livro Una Isi Kayawa que reuniu, em 2014, doze pajés huni
kuT no Rio de Janeiro, em que além das atividades especificas de langamento do livro também foram organizados
diversos rituais com nixi pae, sendo um deles feito em baixo da estatua do Cristo Redentor. Outros projetos em
destaque sdo as exposicGes realizadas pelo artista plastico Ernesto Neto cujas obras se inspiram na tematica da
floresta amazonica e nas concepg¢des huni kui. O artista ja realizou instalagGes em cidades brasileiras e europeias,
em que os rituais com nixi pae foram feitos de maneira peculiar dentro dos diferentes museus ou centros artisticos.
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realizacdo destas viagens a partir dos regimes de conhecimento huni kKui, e como se dao as

relagdes mobilizadas por tais encontros e parcerias com os nawa.

5.2. Viagens e formacgao dos pajés

Como afirma Manuela Carneiro da Cunha (2009, p. 106) “em todo o ocidente
amazonico, os xamas, como se sabe, sdo os viajantes por exceléncia”, uma vez que, sob o
efeito da ayahuasca e de outras substancias psicoativas: “os xamas viram tudo” e “é por isso
que nada os surpreende”. Assim, em muitos casos, viagens e relacdes estabelecidas com os
mundos dos nawa ja foram antecipadas pelas viagens feitas com uso do nixi pae. E o que

relata Tadeu:

Quando eu ja tinha uns dez anos comecei tomar [nixi pae] e comecei mirar.
Eu mirei coisa boa, ndo mirei coisa a toa ndo. Na minha mira¢cdo mesmo eu
conheci 0 mundo né [..] eu comecei mirar nawa entendeu, ndo é indio. [...]
Nem conhecia minha tradi¢ao, logo me mostraram no mundo, me mostraram
as pessoas que eu nido conhego, como vocé que eu estou encontrando. Eu
comecei ver varios tipos de nawa dentro da miragdo, me mostrava aquela
outra, aquele outro me chamava, aquela outra vem achando graga, olhando
assim no espaco. Eu estou ali, estou rodeado, eu nem entendi, eu vendo que
é nawa, é o branco que nés chamamos. [...] Af 6 cipé me falou: “aqui no mundo
vocés vdo encontrar uma pessoa assim, de cada forma, pessoa
desconhecido”. Essa miracdo que eu vi, desde idade de nove anos, hoje em
dia estou encontrando. Eu recebo muitas pessoas, irmaos que vem de longe.
Essa miracdo, pequena miragdo, que me mostrou de muito longa, para
chegar até 1a. Af eu sempre falo para os meninos: “uma miragdo que passa,
ndo passa, vai chegar algum dia, vocé vai ver”.

Tadeu articula as viagens feitas por seu yuxi com o nixi pae - desde as primeiras
miragdes, quando era crianga e visitou os mundos dos nawa - com as viagens que vem
realizando ja enquanto adulto “em seu corpo” (CESARINO, 2014, p. 305), a outras regides
além das Terras Indigenas Huni Kui, referindo-se também ao movimento intenso de nao
indigenas que sdo recebidos com certa frequéncia em sua aldeia. Essas primeiras miragoes

constituiram-se no inicio das relagdes estabelecidas com os “varios tipos de nawa”, que se
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mostraram, em tal ocasiao, e que, posteriormente, ele encontrou por meio da experiéncia

direta.153

Ninawa também estabelece relagdes entre as viagens xamanicas feitas por seu yuxi e
as viagens que faz “em corpo”:
Todos os pajés tém essas viagens no astral e conhecer outros mundos,
porque os trabalhos com as medicinas é uma viagem de outro mundo,
diretamente. Nem todas as vezes vocé estd numa mesma coisa que voceé viu
antes, vocé estd em outra dimensao, em outro mundo, e parece mesmo. Tudo
que vocé vé no espiritual é o que a gente encontra o mundo material,
busca mesma. Muitas das vezes eu estou la do outro lado, uma viagem
do espiritual, e eu também estou [viajando] aqui. Porque antes disso eu
posso ter viajado isso na medicina, eu viajo na medicina e vejo, eu ja passei

14 alguns tempos. Tem viagens que me fazem lembrar algumas coisas da
miragdo, algumas coisas que eu vi. (Grifos nossos)

Segundo Ninawa3, as viagens feitas com o nixi pae “no astral” - termo designado por
ele para traduzir o que aqui optamos chamar de “sistema virtual suspenso” - podem leva-lo
a lugares por ele desconhecidos, a outros mundos. Tais mundos denominados por ele como
“espirituais” estdo entrelacados com os “mundos materiais”. Assim, ele relaciona as viagens
feitas por ele em seu aspecto yuxi e as viagens feitas “em seu corpo”, afirmando que, em
alguns casos, quando ele “viaja na medicina”, com o nixi pae, ele vé em miragdo coisas que
posteriormente se apresentam nas viagens que faz “em corpo”. A experiéncia em realizar
viagens, em ambos os sentidos colocados acima - porém guardando as especificidades e as
decorréncias de cada forma de circular - trazem prestigio aos pajés e se constituem como
parte de sua formacgdo. Ao viajar, ele pode se fortalecer, ampliando seus conhecimentos e
suas redes de relagdes, desenvolvendo suas habilidades de mediacdo e traducdo em
diferentes mundos. E o que afirma Ninaw4, quando avalia a relevancia das viagens que faz
aos centros urbanos para realizar rituais com nixi pae:

[-.] A maior importancia dessas viagens é para o fortalecimento espiritual e
material, porque cada coisa dessas é um fortalecimento, cada mundo desse

153 Tal movimento é também observado entre outros povos pano, que por meio das atividades e viagens xamanicas,
antecipam relagGes com os ndo indigenas, que se fazem presentes dentre diversas coletividades a que os xamas tém
acesso (CESARINO, 2008b, p.8), estabelecendo relagées diplomaticas (Carneiro da Cunha, 2009).
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que vocé viaja, que vocé conhece a forca. Isso que é o importante, porque se
nao tiver essas viagens vocé ndo pode adquirir forca.

Nesses tempos de intensa circulagdo de sujeitos huni kui nas cidades, vinculados a
atividades xamanicas, algumas pessoas ressaltam a importincia de possuir preparo
suficiente para realizar tais viagens. Isso envolve, como vimos, dietas especificas para
formacgdo da pessoa, além de um movimento de busca de saberes junto aos velhos. Abaixo,
Ninawa comenta sobre seu processo de preparacao, antes de realizar viagens para além das
Terras Indigenas:

Depois disso [de passar pela experiéncia da dieta com muka] eu comecei sair
também para expandir o conhecimento, dizer para o mundao. Eu certamente
ndo falo que eu sou pajé, o povo la que fala, que eu sou, que eu curo, e eu
acredito no meu povo, e isso que faz eu trabalhar, eu sair para levar o
conhecimento para o mundo. Mas para sair eu tive que andar em outras
terras, visitar outros pajeres. Eu fiz algumas dietas com os txanas, com o pai
do Iba [Isaias Sales], o velho Romao. O rdmpaya eu fiz com ele. Eu tive que
ter intercAmbio com o Agostinho e aqueles velhos sabios do Jordao. Eu fui
com alguns pajeres sabios do Purus também, o Ledncio Salomao, encontrei
varios. Tive que visitar varios pajés e cada um que eu encontrei, eles me
ajudaram com o que eu estava precisando. Mas tudo que eu venho sonhando
desde menino, até encontrar esses pajeres, tudo era numa direcdo que eu

sonhava, que os pajeres me falavam assim, tudo deu correto, como encontrar
esses txai.

Ninawa ressalta a importancia em estar fortalecido em sua formacdo, para entao
poder sair e expandir seus conhecimentos. Assim, seu processo de preparagdes, mesmo
antes de iniciar seus percursos em rituais urbanos, envolveu uma série de viagens em
algumas Terras Indigenas Huni Kui, no intento de buscar aprendizados e realizar dietas junto
aos velhos pajés, pois, como ele explica, na regido do Humaita, onde fica sua aldeia, hoje em

dia ha poucos velhos pajés atuantes.

Outro exemplo de conexao entre processos de formacao e a realizacao de viagens se
deu com Txana Tkakuru, quando ele realizou a dieta do muka'>*. Na ocasido o jovem deveria

pedir aquilo que gostaria de alcangar e afirmou em pensamento sua vontade de “trabalhar

154 Cujo relato correspondente foi apresentado na parte 3 desta dissertac3o.
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para ajudar seu povo e viajar em varios lugares do mundo”. De maneira que, a possibilidade
em viajar para além das Terras Indigenas, enquanto um anseio bastante presente entre os
jovens Huni Kui, acaba por se constituir num fator estimulante aos movimentos de formacao

de jovens pajés.

Se, para alguns pajés essas viagens mais distantes se iniciaram quando eles ja tinham
adquirido determinada formacao - realizada em suas aldeias e através da busca de outros
pajés com maior conhecimento - para outros, as viagens se constituiram, de certa forma,
como a “substituicdo de uma aprendizagem de tipo tradicional”, processo que Manuela
Carneiro da Cunha (2009 [1998], p. 106) aponta estar presente entre varios povos pano.
Podemos observar um exemplo de tal caso, a partir do caminho seguido por Fabiano Txana
Bane (cuja histdria de vida ja foi mencionada brevemente) que obteve o reconhecimento
como pajé a partir das relacdes estabelecidas em um grupo formado para realizacdo de

rituais com nixi pae no Rio de Janeiro:

Minha vida sempre entrou numa forca da medicina nixi pae, até hoje eu
agradeco muito nixi pae, ayahuasca, entdo eu s6 conheci pessoas incriveis,
maravilhosas, mestres, professores, grandes sabios, fildsofos, estudantes, s6
pessoas de luz gracas a essa medicina [ayahuasca]. Eu fui para 14 [Rio de
Janeiro] em forma de estudo, mas também eu fui, casei. Casei com a Silvia,
que é brasileira, morava no Rio de Janeiro, ela é psicologa. E quando cheguei
eu tinha 17 anos. Ndo tinha conhecimento nenhum, ela que me abriuy,
recebeu e abriu o seu espaco, os seus contatos e ai a gente comegou a
trabalhar junto, fazer parceria e trabalhar junto. Ela comegou organizar para
mim o trabalho e a gente formou o primeiro grupo Guardides Huni Kui, que
foi incrivel. Assim também a gente recebeu muitos apoios do xamanismo do
Caminho Vermelho que é o nome de uma linha nativa indigena do norte
américa. [...]. E ai fomos trabalhando, fomos tendo desafios também, é ilegal
na cidade fazer cerimonias de ayahuasca. As leis ndo permitem, mas logo
depois o Santo Daime conseguiu fazer seu Patrimo6nio Material do Brasil. Mas
mesmo assim o povo indigena ainda ndo tem esse nome patrimonio, é daqui
essa medicina, da Amazdnia.

Entdo era dificil para nés, para mim principalmente que estava no comando,
dirigindo, querendo passar. Mas sempre passando através da tradicdo,
através da cultura, da Jiboia, Dua Buség, a gente foi estudando o canto, foi
crescendo, foi criando corpo, foi criando espirito e também foi mudando,
foi mudando grupo. Hoje acho que estd no quarto grupo e gracas a esse
trabalho dos Guardides, esse reconhecimento me levou também fora do
Brasil, viajar, conhecer a Europa, a primeira vez em 2006. Fui para Noruega,
ai fui na Suécia, Estonia, Dinamarca, Holanda, Alemanha. La é mais dificil
ainda, é outra histdria la. (Fabiano Txana Bane — grifos nossos).
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Txana Bane relata sobre sua estadia na cidade do Rio de Janeiro, onde chegou
bastante jovem, motivado pelo casamento realizado com uma psicologa e também
incentivado pelos estudos que ali poderia fazer. Estes se remetem tanto a formagao escolar
no Ensino Médio, cursado pelo jovem enquanto morava no Rio de Janeiro, como também, e
especialmente, relacionaram-se ao seu desenvolvimento como mediador e tradutor entre os
mundos dos Huni Kui e dos nawa. Tal processo envolveu fundamentalmente a posicdo
ocupada pelo jovem na constituicao do grupo Guardides Huni Kui, que fundou em parceria
com sua esposa na época. Ao assumir o trabalho de conduzir os rituais com nixi pae em
alianca com os nawa, sua formag¢do como pajé foi estimulada, em que o jovem afirma, no
inicio, possuir poucos conhecimentos e ao longo do tempo conseguir fortalecer seu trabalho.
Segundo Txana Bane esse processo aconteceu como um movimento coletivo, em que o grupo
foi “estudando o canto, foi crescendo, foi criando corpo, foi criando espirito”, denotando a
importancia e o teor das relagdes que ele conseguiu estabelecer com essas outras gentes

(nawa).

A realizacdo desses rituais envolveu, e em certos pontos ainda envolve, uma série de
desafios enfrentados por ele e seu grupo, como por exemplo as questoes legais referentes ao
uso urbano da ayahuascal>>, além de criticas e questionamentos por parte de alguns sujeitos
indigenas e indigenistas sobre os fundamentos daqueles rituais, pontos que detalharemos
mais a frente. No entanto, o desenvolvimento do trabalho de Txana Bane como pajé na

cidade, trouxe reconhecimento ao jovem - por parte dos nawa envolvidos nos trabalhos e

155 Nio serd possivel desenvolver tais questdes nesta dissertacdo. No entanto vale apontar que na época
mencionada por Txana Bane (inicio dos anos 2000) os indigenas ndo estavam inseridos de maneira significativa nos
debates publicos referentes aos processos de regularizacdo e patrimonializacdo da ayahuasca no Brasil. Tal
configuracdo vem se transformando consideravelmente, e a entrada expressiva dos indigenas em tais debates,
coincide justamente com esses movimentos de expansdao do uso da ayahuasca por indigenas além das aldeias
(Labate e Coutinho, 2014:235). Labate e Coutinho argumentam que “historicamente as vertentes do Santo Daime e
da Unido do Vegetal ocupavam o lugar simbdlico de expressao genuina, tradicional amazonica de uso da ayahuasca,
enquanto os indios brasileiros usuarios da bebida possuiam pouca visibilidade” (idem:2014:241). Com “a expansdo
das cerimodnias de ayahuasca para ndo indios no Acre e em grandes capitais do pais, e devido aos desdobramentos
do pedido de tombamento da ayahuasca junto ao Iphan (Instituto do Patrimoénio Historico e Artistico Nacional), este
panorama se transformou, de maneira que “os indios tém se tornado sujeitos cada vez mais ativos no campo
religioso da ayahuasca e no debate publico” (Ibidem). Em tal contexto, consonante com a fala de Fabiano Txana
Bane, os indigenas reivindicam-se como os conhecedores “originais e ancestrais” dos saberes que envolvem o uso
da ayahuasca.
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também entre os Huni Kui na regido do Jordado, em que hoje em dia ele é reconhecido como
jovem pajé e lideranca politica - o que lhe possibilitou expandir as parcerias com os nawa,
abrindo-lhe as portas para fazer viagens em outros paises, impulsionadas de forma

semelhante, pela realizacao dos rituais com nixi pae.

O frequente envolvimento com os trabalhos de ayahuasca no Rio de Janeiro,
permitiram a Txana Bane constituir parcerias com outras linhas da religiosidade urbana, em
especial aquelas envolvidas com o (neo)xamanismo “Caminho Vermelho”156. Neste contexto
intercultural, especificamente relacionado ao movimento Nova Eral57, as praticas Huni Kui e
de outros povos amerindios, ali recortadas e reconfiguradas, acabaram por compor mais
uma “linha”, denominada genericamente enquanto “pajelanca indigena”. Nesse contexto,
consolida-se um léxico incluindo categorias como Yuxibu, Jiboia, Gavido Real, que acabam
por se configurar enquanto “entidades”, ao lado de referéncias vindas de outros contextos
cosmolégicos, como lemanja, Krishna, Shiva, Jesus, Cabocla Jurema, Ox6ssi, Pachamama, etc.
Em meio a essas dinamicas bricolagens, os pajés Huni Kui também selecionam e
reconfiguram a partir de seus proprios regimes de pensamento, praticas, categorias e nogdes
advindas de diversos contextos, de forma a compor seus aprendizados enquanto tradutores
desses outros modos de conhecer. E o que explica Txana Bane:

Para mim foi importante conhecer outras culturas, outras fontes de espirito.
Tem outros espiritos que tem a ver com nosso espirito da floresta, tem a ver.
A gente agrega, junta, soma. E tem o espirito que nao tem nada a ver com nds,
entdo vocé tem que olhar e saber que ele existe e respeitar. Se faz algum tipo
de trabalho bom, vocé tem que reconhecer, tem que valorizar, s6 ndo pode

fazer, quando faz um trabalho, bagun¢a todo mundo, ai ndo é espirito,
bagunca mesmo.

Entdo com aquele espirito mesmo que vem, eu gostei muito do xamanismo
[Caminho Vermelho]. [..] Xamanismo te organiza a mente. Eu gosto muito
dessa linha porque é muito coragdo também, muita terra, muita vida, muita
sabedoria, eu achei muita sabedoria para as pessoas, principalmente da
cidade, que eles precisam mais esse mental, é muito mente. A umbanda te
domina o espirito do corpo, abrindo, abre para fora o que esta dentro,

156 “Caminho Vermelho — ou Red Path — é uma designacdo utilizada por diversos indigenas norte-americanos,
indicando elementos comuns entre varios grupos étnicos, sendo apropriada por ndo-indigenas como auto-
nomeacao por grupos em diversas localidades do mundo” (Oliveira, 2011, p. 5).

157 Aliando espiritualidade ao experimentalismo e ao consumo moderno de bens culturais, a espiritualidade Nova
Era caracteriza-se por um sincretismo em movimento, em que cada individuo aproveita aquilo lhe interessa em
diferentes religiGes, para compor o conjunto de suas praticas espirituais (AMARAL, 2002, p. 25; CAMURCA, 1996).
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expressando através do corpo. A yoga te afina o teu espirito, mantras, essas
coisas boas. O mundo esta cheio de coisas boas e a0 mesmo tempo outras
coisas que ndo tem nada a ver, dificulta, af a gente ndo quer que essa coisa
atrapalha, mistura, bagunca. Quer seguir com as pessoas que estdo bem, que
tem uma cultura também, que valoriza. Os Guarani, povo Guarani a gente
conectou muito, Santo Daime, alguns Santos Daime, igreja. Mas a mim
mesmo eu gostei muito da yoga, do budismo, da Africa, da umbanda, algumas
culturas da Europa também, dos indigenas do Brasil, as artes, concentracao,
isso me ajudou muito a estar na cidade. Porque cidade sao tudo isso, é claro
que a gente, cada um aprende o que quer, e a pessoa, o0 que aprendeu, o que
é, é aquela pessoa que vai fazer isso. Entdo quando volta aqui [na aldeia] tem
que trazer alguma coisa nova. Tem esse novo aqui para fortalecer mais, ai
ensina também.

O jovem pajé descreve suas compreensoes a respeito do que nomeia como “outras
fontes de espirito”, oriundas dos diferentes grupos com os quais teve contato. Ele aponta
para a constituicdo de relagdes espirituais compativeis e incompativeis afirmando que “ha
espiritos que tem a ver com o nosso espirito da floresta” enquanto outros “nao tem nada a
ver”. Neste sentido, a fala de Txana Bane mostra uma no¢ao de entrelacamento entre
determinadas linhas de praticas e saberes e os espiritos especificos relacionados a elas,
havendo aqueles que “podem se agregar” e outros que o pajé deve apenas “olhar, saber que
existe e respeitar”, sem estabelecer grandes envolvimentos. A formacao do jovem pajé no Rio
de Janeiro lhe abriu um leque de possibilidades, entre as quais ele circulou, observando e
traduzindo diferentes modos de saber, como por exemplo, os que envolvem praticas de
neoxamanismo do Caminho Vermelho, a quem ele atribui caracteristicas como a organizagdo
da mente. Também menciona a umbanda, a qual, segundo suas percep¢des, trabalha com o
“dominio do espirito do corpo”, em que as praticas de incorporacao presentes nas religides
de influéncia africana sdo percebidas pelo jovem como movimentos de “abrir para fora o que
estd dentro, expressando através do corpo”. Ja sua interpretacdo dos efeitos da yoga se
associa a um processo de “afinar o espirito”, apontando para uma nog¢ao de espirito como
algo passivel de modelagdo e transformacao, a partir de determinadas praticas corporais

presentes em tais filosofias.

A formacao de um grupo para realizacdo dos rituais com nixi pae na cidade “na linha
huni kui” se constituiu também num movimento continuo de traducao, porém, no sentido

inverso, em que o jovem em formacdo para pajé traz seu proprio léxico, recortando,
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modelando e transformando praticas rituais e cantos, a partir do que havia aprendido em
sua aldeia, estabelecendo um didlogo com os modos de conhecer e linguagens que ali

encontrava:

A experiéncia mais dificil [de estar na cidade] foi ficar longe da cultura, do
povo, da lingua principalmente, [...] a gente gosta de falar aberto, e a gente
fica sem, tem hora que a gente se sente pessoa de outro mundo naquele
sistema ali. Mas o resto, comida, adaptacdo, as pessoas também, a gente vai
criando. Mas para ndo sentir essa saudade que eu criei o grupo Guardides
Huni Kui, entdo para nio sentir vazio nenhum, tomar ayahuasca com o grupo
e cantar na lingua, af alimenta espirito. Essa foi minha for¢a, que me deu para
ficar sete anos morando na cidade [...].

[Era diferente cantar na lingua] para mim e para eles, primeiro para mim que
eu ensinando, estava aprendendo mais, eu ensinando eu sentia no espirito
como a familia daqui [Huni Kui] estivesse perto, através da musica,
praticando. E as pessoas, pela ayahuasca que abre esse nosso espirito,
normalmente vocé vai cantar o huni kui [hatxa kui], vocé ndo entende,
desiste logo. Mas através da medicina [ayahuasca] o coragdo abre mais, o
espirito estd mais aberto, estd conectado, tem musica que nos toca, nos
inspira. E as pessoas que foram tocadas pela ayahuasca estavam mais
querendo ouvir araiz da onde vem, entao dava essa vontade de aprender. Eu
estava com vontade de ensinar, entdo conseguiu formar essas duas energias,
querem aprender, eu quero ensinar, entdo s6 tinha que era crescer.

Txana Bane aponta ainda que o interesse dos nawa pelo ritual de nixi pae aos modos
huni kui tem relacdo com a vontade deles em querer “ouvir a raiz da onde vem”. Tal
afirmacdo nos remete as narrativas de aprendizado do uso do nixi pae entre os Huni Kui, uma
vez que os huni meka entoados nos rituais estabelecem ligacdes com “outras gentes”, como
as jiboias, que sdao donas dos saberes relacionados ao cip6. A mesma afirmacao liga-se a um
discurso bastante reificado nos circuitos ayahuasqueiros urbanos, em que os indigenas
enfatizam seu pioneirismo, afirmando ancestralidade nos usos da ayahuasca, a despeito de
diferentes grupos indigenas reivindicarem para si o dominio de tais saberes (LABATE,

COUTINHO, 2014, p. 241)158,

158 Mesmo entre aqueles sujeitos indigenas que aprenderam ou desenvolveram seus conhecimentos por meio do
intercambio (mais ou menos intenso) com daimistas e neoayahuasqueiros da Amazénia ou nao, ganha destaque a
ideia de uso imemorial e tradicional da ayahuasca (LABATE, COUTINHO, 2014, p. 241). Neste ponto ha também uma
contraposicdo aos rituais realizados pelo Santo Daime ou Unido do Vegetal, que fazem uso da ayahuasca em um



www.neip.info

243

A fala de Txana Bane enfatiza que os rituais com nixi pae abriram um espago de
relacdo com os nawa que constituiam aquele grupo junto a ele, para que entrassem em
contato com a lingua hatxa kui, por meio dos huni meka entoados em tais ocasides. Ao ensinar
hatxa kui para falantes de portugués, o jovem pajé desenvolveu um outro aprendizado da
sua proépria lingua, a partir de uma percepgao reflexiva, tanto da lingua como das nog¢des que
sdo mobilizadas pelos cantos. A fala do jovem aponta que o uso da ayahuasca nesses
contextos, permeia as relagdes entre os cantos huni meka e os nawa. Assim, apesar das
dificuldades em lidar com a lingua hdtxa kuf, por meio do nixi pae, os ndo indigenas podem
ficar com o “coragdo e o espirito mais abertos” e, mesmo ndao compreendendo os significados
daquelas palavras, podem se conectar aos cantos por outras vias de percep¢ao, uma vez que,
segundo afirmam alguns colaboradores, ao entoar os huni meka, canta-se para o cip6 que
estd dentro da pessoa, para que ele se manifeste e abra seus mundos. Assim, os nawa ao
serem “tocados e inspirados” pelos cantos, sentem-se estimulados a querer buscar e
aprender tais cantorias, e o jovem pajé, a ensina-las em exercicios tradutdrios continuos.
Dessa forma, Txana Bane encontrou um espaco de estimulo e demanda para exercitar suas
habilidades tradutérias a partir de diferentes no¢cdes mobilizadas entre os nawa, buscando
realizar tradugdes dos huni meka, direcionadas a modos de compreensdo especificos, com
vistas a encontrar pontos de identificacdo:

[...] Tradugado de canto é complicado, é meio abstrato assim, traduzir de letra
em letra, mas assim eu traduzia de uma forma que a for¢a do canto traz. A
forca daquele canto. Entdo eu traduzia mais ou menos num sentido de a

pessoa entender o que que estava cantando, de sentir a forga, entao foi muito
bom, uma forma que as pessoas conseguiam conectar, achar esse canal.

» o«

Esse canal de se identificar: “aquela miusica identifica comigo”, “essa
musica é meu espirito”, entdo eu fiz essa traducdo meio por cima, meio reto,
nao vai direto. (Grifos nossos)

As tradugdes dos huni meka realizadas por Txana Bane, como ele menciona, eram
feitas procurando expressar a “forma que a forca do canto traz”, sobretudo operando em

busca de identificacdo, conexdo e didlogo, com nog¢lGes presentes nas referéncias

contexto cristdo, havendo em alguns casos, certa oposi¢do ou rejeicdo por parte da populagdo de classe média que
busca o uso da ayahuasca entre os indigenas como alternativa (Ibidem).
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espiritualistas em questdo. Assim, dentre os versos traduzidos por ele em tal contexto,
podemos encontrar expressdes como por exemplo: “essa forca é sagrada” em referéncia aos
yuxibu, ou a traducao de “txai” [termo que a rigor designa relacdes entre primos ou
cunhados] pelo termo “irmdo”, dentre outros exemplos?%. Tais processos tradutérios em
busca de identificacdo com as categorias locais, expressam rela¢des que dialogam com o que
Eduardo Viveiros de Castro chamou de equivocagdo controlada, em que a equivocacao é
entendida como uma possibilidade de se comunicar com o diferente, operando a partir de
um principio de diferenciagdo. Assim, um equivoco ndo se constitui num erro, num engano
ou numa trapaca, mas sim na possibilidade de estabelecer uma relacao de exterioridade com
o que é diferente, no momento em que difere (VIVEIROS DE CASTRO, 2004, p. 19)160, Nesse
sentido, o encontro entre diferentes é mediado por interesses e entendimentos distintos,
mas que ndo excluem a possibilidade de formar aliangas a partir de pontos em comum
encontrados na relagdo (HAIBARA & MENESES, no prelo). E importante observar que as
relacdes de comunicagdo e tradugdo podem operar processos de comunicacao que articulam
simultaneamente movimentos de equivocagdo controlada e de convergéncia semanticalél.
Nesse sentido, ao mesmo tempo que certas tradugdes, como por exemplo, envolvendo
nog¢des como “natureza”, “energia”, entre outras, se pautam sobre equivocos gerados a partir
do encontro de diferentes cosmologias e do processo de diferenciacdo, e a0 mesmo tempo
podem encontrar pontos de conexao e dialogos entre as nocdes operadas. Voltaremos nessas
questdes mais adiante, detalhando alguns pontos que se relacionam a tais modos de

comunicac¢ao e traducdo.

Voltando ao caso de Txana Bane, observamos que a realizacao desses rituais com nixi

pae, incluindo seus especificos modos de realizacao, foram vivenciados pelo jovem pajé como

159 Coutinho (2011, p. 103) apresenta alguns huni meka traduzidos pelo jovem pajé no tempo em que este ultimo
vivia no Rio de Janeiro.

160 Enquanto o erro ou um engano s6 pode ser determinado no interior de um Unico cddigo cultural, o equivoco
revela o intervalo entre diferentes codificagdes que exploram os pontos de aparente continuidade. Na comunicagdo
por equivocos, o que funda a relagdo de significados entre dois discursos distintos sdo seus referentes em comum
que produzem visOes paralelas do mesmo objeto (COUTINHO, 2011, p. 253).

161 O desenvolvimento deste ponto foi fruto de comentarios feitos por Esther Jean Langdon na Banca de Defesa
desta dissertagao.
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um processo de formacao, sendo criados ritmos préprios de trabalho, em que se estreitaram
lacos de relagoes:
E foi, trouxe como sempre acontece num grupo desse, trouxe unido, trouxe

irmandade, criamos nossos ritmos, ndo é ritmo daqui [da aldeia] mas é ritmo
do grupo, entdo trouxe essa familiaridade (Fabiano Txana Bane).

A formacdo de relagdes de “familiaridade” conforme aponta Txana Bane, se
constituiram a partir da composicdo e do desenvolvimento daquele coletivo, trazendo a tona
relacdes de parentesco, uma vez que ali, ele havia se casado com uma pessoa que o ajudou
estabelecer a primeira formacao do grupo. Aqueles que se juntaram e conviveram nos rituais
realizados regularmente, assim como em outros momentos em que haviam reunides para
aprender cantar os huni meka ou outras atividades, formavam o circulo social do jovem, que
apropriou-se do termo irmandade, bastante presente nesses contextos religiosos e

espiritualistas162 para descrever a configuracdo dessas relagoes.

As chamadas irmandades, por outro lado, no caso dos pajés huni kui, podem se
remeter a um processo de estabelecimento de lagos, constituidos porém, por relacdes
fundamentadas na noc¢ao de afinidade. Assim, aqueles que seriam considerados “irmaos”, sdo
chamados de “txai”, termo que, como ja mencionado, entre os Huni Kui (e outros povos pano)
designa a relacdo entre cunhados e afins. Nao por acaso “txai” foi a palavra escolhida para
nomear aqueles parceiros nawa, em que a expansao e transformacdo no uso desse termo
advém das aliancas constituidas com indigenistas na época das lutas pelas demarcac¢des
territoriais. Nas relacdes de parentesco huni kui, o txai, aquele primo cruzado (potencial
pretendente da irmd) ou cunhado, idealmente pertence a metade clanica oposta (inu/dua),
representando uma relacdo de alteridade, porém ao mesmo tempo de aproximagdo junto
aquele nucleo familiar, sendo o costume dos genros inicialmente irem morar com suas

esposas na casa de seus sogros. Nesse sentido, transportando o termo para o contexto

162 Em diversos grupos religiosos e espiritualistas o termo “irmandade” é utilizado para descrever aqueles “irm3os
espirituais”, ou seja, pessoas que compartilham das mesmas praticas rituais e frequentam o mesmo grupo. No
contexto da espiritualidade Nova Era (que se constitui num fendmeno difuso e descentralizado), também é bastante
comum as pessoas referirem-se umas as outras como irmdos, de maneira a conceber toda a humanidade como uma
grande familia espiritual.
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cosmopolita, os lagos estabelecidos com aqueles nawa, que nutrem grande interesse nos
saberes huni kui, podem expressar a partir do termo “txai”, um movimento de aproximacao
na chave da afinidade. Assim, o diferente é trazido para dentro, denotando um tipo de

“amansamento” dessas outras gentes. Voltaremos nesse ponto mais adiante.

O jovem pajé ali em formacgao buscou se desenvolver a partir do aprendizado de como
vivenciar esses outros mundos dos nawa, ao qual adentrou se apropriando, manejando,
traduzindo e transformando saberes. Neste sentido, como mencionado, o contexto urbano
revelou-se, de certa forma, como um lugar de formac¢do, uma vez que a tarefa do xama
envolve fundamentalmente, como sabemos, atuacdes de mediacao e tradugdo de outros
mundos e outras gentes. Como vimos, o fato de Txana Bane estar na cidade, engajado
especificamente na realizacdo de rituais com nixi pae, o aproximou de diversos grupos
espiritualistas relacionados ao fendmeno Nova Era e também a institui¢des religiosas como
Santo Daime, umbanda, entre outras, ampliando seus saberes com relagdo a diversos modos
de concepc¢do da pessoa e de fendmenos espirituais. Todo esse conjunto trouxe contribuicdes

significativas para sua formag¢do como pajé.

O jovem, no entanto, afirma ainda a importancia de passar por processos de formacado
huni kui, envolvendo dietas e a busca de saberes junto aos velhos conhecedores. Ele relata
que pretende adentrar em tais formagdes para se fortalecer em seus trabalhos: “entdo agora
eu estou aprofundando mais, eu vou dar um mergulho 14 embaixo ou la em cima, onde é que

for, através da dieta e da ayahuasca” (Fabiano Txana Bane).

5.2.1. Dietas na cidade

O caso do jovem Francisco de Assis Pinheiro b3, traz mais alguns elementos para
pensar os movimentos de formac¢do xamanica nas cidades. Iba resolveu realizar a dieta do
muka, iniciando o processo junto a seu pai, em sua aldeia na regido do Jordao, optando, a
partir dai, por passar parte do periodo da dieta (dois dos trés meses estabelecidos para sua

realizacdo) na cidade de Sao Paulo. Abaixo o jovem Iba relata sobre como realizou o inicio de
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sua preparac¢do (no momento do relato ele ainda se encontrava em dieta na cidade de Sao

Paulo):

Eu abri [a dieta] porque completei 20 anos, esses 20 anos eu ja tinha
andado esse mundo quase 5 anos fora da familia, s6 com os jovens, depois
de 5 anos na cidade, voltando na floresta, encontrei todos meus ancides,
liderancas representantes da aldeia e senti perto de todos, comecei conectar
devagar, senti a forca e vibrou profundo coracdo. Encontrei com alguns
representantes durante cerimonia de ayahuasca, para poder ter um foco de
buscar dentro da dieta. Estavam presentes Txana Bane, Maya, entre essas
pessoas jovens liderancas que estdo tendo essa oportunidade [de viajar para
fora das Terras Indigenas]. Entdo com essa forca que eu me tornei essa parte
do conhecimento. [...] Isso foi pra mim a universidade huni kui. Eu entrei para
conhecer essa universidade tradicional, para desenvolver, capacitar nosso
pensamento, conhecer, chegar mais perto, falar e conversar, e dedicar esse
conhecimento para poder construir um espaco de formacado para nosso povo

[.].

[Iniciando a dieta] eu de manha muito cedo, depois de kampum?163, entramos
com essa forca. Eu alcancei onde eu podia alcancar embaixo da terra, e dai
surgiram dois caminhos: caminho universal, caminho da terra. Entao
conforme eu peguei [a batata muka] eu ja senti dentro de mim, eu tirei 14 de
ponta, quando peguei ja senti, inteira de quase um metro, tirou inteira
debaixo da terra. [...] e nesse momento eu senti uma grande vibracao no
pensamento, um pensamento amargo, um pensamento forte. E eu tinha
que viajar. Estava presente meu pai, minha mae, entre esse projeto do
espirito. E fiz a muisica como kayatibu [...] essa musica nasceu do novo
pensamento. Entao transformei essa palavra direcionado muka, e a
palavra chegou dentro do nosso corac¢ao [..] “muka ibubu”, muka ibubu
tem o dono dessa planta, para abrir, proteger, ensinar e confortar essa
jornada. [...]. Al a gente guarda [a batata], mantém ela, o espiritual da reza e
dentro do pensamento. Entdo quando segurei isso ja deu aquela vibracao
automaticamente, eu ja me concentrei com essa for¢a e de 14 até aqui [da
aldeia até a cidade de Sdo Paulo] a gente estd mantendo essa forga, equilibrio
entre essas duas partes. (Grifos nossos)

O jovem Iba relata o inicio de seu processo de dieta, em que, ao retornar para sua
aldeia - ap6s passar cinco anos vivendo em Rio Branco e realizando algumas viagens a outras
regides do pais, com objetivos relacionados aos rituais com nixi pae - o jovem resolveu iniciar
essa formagdo mais aprofundada, denominada por ele enquanto uma “universidade huni kui”.

No inicio da dieta ele estava acompanhado de seu pai e de sua mae. Ao retirar a batata muka

163 pratica conhecida como vacina do sapo em que a resina retirada da barriga da perereca Phyllomedusa bicolor é
aplicada na pele da pessoa através de pequenas queimaduras superficiais.
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da terra, conta que sentiu “uma grande vibracdo no pensamento” conectando-se ao
pensamento (xind) do muka: um “pensamento amargo”, “pensamento forte” que, naquele
momento, fez com que ele sentisse que deveria viajar para longe - no caso para Sdo Paulo. A
necessidade de tal viagem foi concebida pelo jovem enquanto um “projeto do espirito”. Como
vimos na parte 3 desta disserta¢do, quando realizada a dieta com muka, a pessoa conecta seu
xind ao xind do muka, que é plantado em seu corac¢do, tornando a pessoa, seu xind, amargos
(muka) e fortes (kushi). Iba relata, ainda, que para iniciar a dieta foi preciso entoar um canto
de cura, em que, segundo ele, “transformou as palavras” do conhecido kayatibu yube mana

ibubul%4, trocando as referéncias a yube [jiboia] por muka em cada trecho do canto.

Apoés essa primeira etapa, o jovem organizou a viagem a Sdo Paulo para realizar parte
de sua dieta, onde foi recebido por uma terapeuta holistica, interessada em saberes xamanicos
amerindios, que o acompanhou por dois meses. Além da cidade de Sdo Paulo, nesse periodo o
jovem Iba circulou pelo litoral do Estado e no Rio de Janeiro, onde realizou alguns rituais com
nixi pae. Sobre a viagem ao sudeste do pais e os motivos que o levaram a fazer tal escolha, o

jovem relata abaixo:

Eu conheci aqui [Sdo Paulo] ha trés anos atras, eu senti a for¢a do mar muito
puro. Entdo eu nao tinha como tomar banho na cabeca, ndo podia comer
essas coisas doces, sal, e para evitar um pouco, a gente veio para abrir um
pouco. La [na floresta] eu peguei [a for¢a do muka], cheguei no mar e abri a
forca. S6 peguei 14 [na floresta], mas senti vibragao, ai trouxe para o mar. Dei
um banho, ai senti outra forca, ai foi abrir isso na beira do mar. Entio isso
tornou uma forga de lemanja mesmo, da nossa mae natureza, da purificagcdo
da agua. E acho que essa viagem é uma grande aprendizagem que nos
estamos iniciando, que é uma aprendizagem da nossa pessoa mesmo. Entao
uma pessoa que quer aprender hoje em dia, tem que ter essa
responsabilidade de buscar, essa responsabilidade existe cada um de nds,
estamos seguindo. Eu vim aqui sé para abrir uma forga diferente, uma forga
natural, como minha existéncia a aprender essas duas nacoes. E agora estou
voltando para a floresta, ficar 13, abrir espaco, espago de cura.

Iba conta que foi para a regido sudeste realizar sua dieta em um movimento na busca
“da forca mar”, em que o uso do termo “for¢a” feito por ele aqui possa ser relacionado, de

certa forma, a noc¢do de xind, pois ao afirmar que “pegou” a for¢ca do muka na floresta, o jovem

164 Apresentado na parte 4 da dissertac3o.
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faz referéncia ao movimento de conectar pensamentos (relatado em sua fala anterior), em
que sentiu em si mesmo a vibracao do pensamento amargo do muka. Chegando no litoral
paulista, para onde levou ainda alguns pedacgos da batata, Iba relata que, ao tomar um banho
no mar, “abriu a for¢a” trazida da floresta (muka), abrindo ainda uma “outra forc¢a”,
relacionada a “Iemanja e a mae natureza”. Tais referéncias sao apropriadas pelo jovem por
meio da no¢do de yuxibu, em que Ilemanja é tida como “dona do mar”, responsavel, “mae”,
daquele dominio especifico e dos coletivos que nele habitam. Nesse sentido, Iba afirma:
“lemanja é yuxibu. Ela é minha protetora durante minha viagem. Eu estava fazendo dieta com

ela. Ela falou para mim sobre como fazer a musica”.

Assim, ao estabelecer conexdes com essa “dona do mar”, o jovem Iba p6de apreender
saberes, “abrindo uma forca diferente”, em que desenvolvia modos de se relacionar com

“essas duas nacoes”, fazendo referéncia aos mundos dos Huni Kui e dos nawa.

Em seu processo de formacdo o jovem buscou, por meio da experiéncia direta dada
pela sua viagem “em corpo”, conhecer e estabelecer relagbes com diferentes mundos
referentes aos nawa e ao oceano. Como seus objetivos de viagem referiam-se ao
desenvolvimento de suas atividades xamanicas, ele se encontrou em Sao Paulo expandindo
suas relacdes com outros mundos e seus donos, colocando em relacdo e conexdo as forgas
e/ou pensamentos do muka e de lemanja. Os rituais com nixi pae realizados nesse periodo
em S3do Paulo e Rio de Janeiro, segundo o jovem, também reverberaram estas diferentes
forcas, ampliando suas relagdes e compondo seu processo de formag¢do enquanto pajé.

Estamos conhecendo estes lugares diferentes com essa forca diferente, e

essa forga traz essa base de n6s andarmos com equilibrio, o caminho do
pensamento, do nosso trabalho, da nossa vida.

(Francisco de Assis Pinheiro Iba)

Em muitos casos, os sujeitos que viajam para além das Terras Indigenas com essas e
outras finalidades, sdo pessoas indicadas para tal, nas reunides feitas em suas comunidades.
Sobre essas pessoas espera-se muitas vezes que tragam algum retorno para suas aldeias,
geralmente em forma de parcerias ou projetos articulados junto aos nawa. As indica¢des das

pessoas se associam aos trabalhos que desempenham no seu cotidiano, podendo articular-se
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também a determinadas relagdes de parentesco. Segundo o jovem Ib3, a sua indica¢do para
que fosse viajar em outras cidades, surgiu apds ele ter passado por um evento especifico,
desencadeador do seu movimento em se formar pajé, referente a uma experiéncia intensa de

acesso ao fundo virtual suspenso, em que pode viajar a outros mundos:

Eu fui levado durante uma semana nesse lugar, sem medicina [ayahuasca] sem
sonho, sem nada. Me levei cinco dias de febre, vOmito, s6 dentro da rede, as
vezes saia para limpar. Mas encontrei mensageiro [yuxibu], ele falou assim
para mim: “Vocé quer voar? Vocé quer voar, voa entdo, pode comegar correr
ai” “zuhhhhhh!” [sonorizacao da vibrac¢do] fiquei apagado dois, trés minutos,
bati no toco da parede, ai comecei voar esse astral, alma junto, que é yuxi que
voou. Acho que foi yuda baka, bedu [yuxi] é dentro da gente. Entdo eu sentia

outra pessoa, o vento, ¢ ovento o astral. Tudo tem que ter o vento para tu voar.

Ai esse mundo realmente desse jeito aqui, vocé vai sentar em cima nele, ai
daqui as estrelas estdo aqui [acima], ai o planeta esta aqui, ai vira, vocé
conhece varios lugares do mundo, “zuhhhh!”. [Neste momento Iba faz um
movimento como que segurando e virando a terra, para o outro lado].

Ai automaticamente ja tem um caminho especifico para vocé chegar em
qualquer lugar que vocé quiser. Automaticamente teu espirito vai conectar
com terra, aonde vocé quiser voar tem caminho, tem caminho especifico. Mas
dessa forma eu encontrei a raiz da terra, encontrei a raiz do planeta mesmo.
Que isso é uma cura que agora que eu estou buscando. Quando cheguei 14 ndo
lembrava onde eu estava. Subi assim com vento, e dessa forma ndo conseguia
comunicar com pai, nem mie, fiquei na rede e eles tinham que fazer um
compromisso como prote¢do, do pai, como da mae. Um compromisso para
poder resgatar essa altura que eu estava. Na minha pessoa aqui [na terra] eu
ja falava outras palavras, falando cabeceira do igarapé, falando varios tipos de
terra, eu estava no outro lado. Estava falando, ai comecaram preocupar todo
mundo, mas assistiram a minha reac¢ao ao vivo.

Iba conta sobre a experiéncia que viveu ao cair de febre: durante o periodo em que
esteve doente, seu yuxi foi levado para viajar a outros mundos. O jovem usa o termo “astral”
para se referir aquele fundo virtual suspenso. Seu relato, mostra um percurso realizado por
seu yuxi, apontando para um esquema cdsmico, em que ha um caminho especifico para a
pessoa chegar “em qualquer lugar que quiser”. O yuxi de Iba chegou, entdo, até araiz da terra,
ou raiz do céu, (mai tapu/nai tapu), um local de passagem para os outros mundos, que

também se encontra mencionado em alguns cantos huni kui.

A narrativa do jovem mostra um movimento de duplicacdo de sua pessoa, em que, ao

mesmo tempo que seu yuxi encontrava-se suspenso, na raiz da terra, em que nao conseguia
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se comunicar com seus pais, o seu corpo/carcaca (CESARINO, 2008), descrito por ele
enquanto “a sua pessoa” se encontrava deitado na rede e falava varias palavras, que
descreviam os percursos em que se encontrava seu yuxi: “cabeceira do igarapé, falando
varios tipos de terra, eu estava no outro lado”. Segundo o jovem, o “mensageiro” que se
apresentou para leva-lo, o convidando para voar (no caso seu yuxi), era um yuxibu
relacionado ao vento e ao sol:
Yuxibu mesmo conectou, era o vento falando, voz assim “zzzzuuuuh” um
momento que vocé esta ali, ouve uma voz muito grande, é o vento mesmo.
[.] O espirito acompanhou, ele que veio falar comigo, yuxibu pareceu o sol
mesmo. Perto do espirito vocé ndo vai ficar em pé, ndo vai ficar falando com
ele, vocé cai na hora amolecido, todo seu corpo, todo seu pensamento vai
dormir, porque espirito que responsabiliza nesse momento, quando aparece
assim ndo é vocé, é algo muito diferente que é muito cuidadoso também. Me

desligou aqui da terra, me levou para andar nesse mundo, depois me trouxe
de volta [...].

Ai depois de cinco dias eu ndo conseguia ficar em pé aqui em casa, eu ficava
al caia, muito leve, ndo sentia quase osso. Entdo assim que deu essa
mensagem, deu essa for¢a, e até aqui estamos buscando agora esse
conhecimento para proteger o que nos recebemos, que nés ganhamos esse
presente da mde natureza. [..] Isso aconteceu quando eu tinha 14 anos.
Depois disso mudou. Dai eu fui escolhido para viajar em Rio Branco, viajar
essa viagem muito grande.

Iba relata o momento de chegada deste yuxibu que o levou para conhecer outros
mundos, descrevendo o processo pelo qual passou no momento de saida de seu yuxi.
Sobrepondo esta descricdo ao outro trecho relatado pelo jovem acima, em que ele conta
sobre o momento que seu yuxi come¢ou voar, podemos observar também um processo
paralelo, em que, simultaneamente um aspecto de sua pessoa relacionado ao seu
corpo/carcaga encontrava-se amolecido, sem conseguir ficar em pé, e um outro aspecto (do
yuxi) encontrava-se correndo e em seguida voando. Ao retornar para o corpo, este ainda
estava mole e leve, possuindo dificuldade para ficar em pé durante cinco dias. Apds passar
por esta experiéncia, o jovem afirma que aprendeu a mirar: “fui conhecer a miragdo, sem
tomar nixi pae”, iniciando, assim, seus estudos para formar-se pajé, em conexao com este

yuxibu “mensageiro”:
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Para mim foi um toque profundo, esse toque é um toque de a vida inteira, é
um toque profundo da pesquisa humanidade ou do nosso caminho mesmo.
Esse choque, aonde estd, da onde veio, quem era esse mensageiro. Ai vamos
estar conectando devagar com ele, que ele estd escutando a gente.

(Francisco Pinheiro Ib3)

A partir de entdo, o jovem foi indicado por seus parentes para viajar para Rio Branco,
onde residiu por cerca de quatro anos junto a familia de José Bane (filho mais velho de Si3,
lideranca geral das Terras Indigenas do Jordao), realizando também viagens a outras regides

do pais, como Sado Paulo, Rio de Janeiro e Alto Paraiso (Goias).

O caso do jovem Iba nos demonstra este movimento, em que processos de formacgao
xamanica, considerados mais tradicionais, complementam-se estabelecendo relacées com as
viagens feitas “em corpo”, sendo que estas também configuram contextos especificos de
encontros cosmolégicos, em que os pajés aprendem trabalhar suas habilidades tradutorias
e diplomaticas em diferentes instancias, entrelacando as rela¢des estabelecidas com os nawa

“em corpo”, as relagdes travadas entre os seus yuxi e yuxibu, como veremos a seguir.

5.3. Encontros e aliancas cosmopoliticas165

Os deslocamentos as cidades com finalidades voltadas a realizagdo de rituais com nixi
pae, tem como um de seus alicerces a continua formagdo e manutencao de redes de aliangas
estabelecidas entre os pajés, - os quais, no contexto intercultural, em certa perspectiva,
atuam enquanto “representantes do povo Huni Kui”, de suas comunidades e de seus saberes
- e os nawa que desenvolvem esses trabalhos com ayahuasca e atuam promovendo e

organizando as viagens dos pajés para os centros urbanos. Abaixo Txana Bane fala a respeito

185 “0 conceito/proposta de “cosmopolitica” formulado por Isabelle Stengers e desenvolvido por Bruno Latour,

ambiciona explorar relagdes simetricamente comparaveis entre coletivos muito distintos entre si, mas sé
aparentemente inconcilidveis no plano da analise (SZTUTMAN & MARRAS, 2013). Assim, “chamaremos aqui de
“cosmopolitica”, uma proposta de agregar politica e cosmologia num mesmo plano de andlise; o que, por um lado,
busca levar em conta a alteridade cosmoldgica dos coletivos, e por outro, coloca tais cosmologias em relagdo”
(HAIBARA & MENEZES, no prelo).
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das parcerias estabelecidas na Europa, comentando sobre as motivacoes que levam a

formacao de tais aliangas:
Sempre alguma coisa de fora que vem, a gente da mais valor, o nosso
espirito tem isso, [...]. La [na Europa] eu fui muito bem recebido, cuidando
bem das pessoas. As pessoas cuidam bem, valorizam essa medicina
[ayahuasca], ddo o valor que é a proépria medicina, sdo pessoas bem
organizadas, falam e fazem, isso me encantou. Eu fiquei encantado com
Europa, com povo da Europa, fala e faz, tem as coisas, tem tudo que nds
precisamos aqui na floresta. Ai eu vi que a gente pode fazer parceria, e

vocés precisam o que a gente tem e a gente precisa o que vocés tém, e
ai forma parceria. (Grifos nossos)

Podemos observar na fala do jovem pajé que tais aliancas se estabelecem a partir de
um movimento de busca e apropria¢ado, por ambas as partes envolvidas, daquilo que vem do
outro. As demandas huni kui sobre aquilo que precisam obter dos nawa, em muitos casos,
remetem desde a busca por itens de uso cotidiano nas aldeias, abrangendo também recursos
financeiros para projetos, bens e servigos. Na ocasido Txana Bane explicou que ao dizer que
na Europa tem aquilo que eles precisam na floresta, se referia, por exemplo, a tecnologias de
geracdo de energia sustentavel (como placas solares, etc), obten¢do de dgua limpa (pogos
artesianos, entre outros), tecnologias de registro audiovisual e comunicacdo e de recursos
financeiros para desenvolver diversos projetos relacionados a infraestrutura das
comunidades, geracdo de renda, etc. Em contrapartida, os nawa que estabelecem parcerias
nestes contextos especificos, parecem buscar especialmente, o contato com saberes

relacionados ao nixi pae e outras “medicinas da floresta”.

Na formacdao de relacbes com outros mundos e outras gentes, se entrelagcam
elementos presentes em varios planos césmicos, como aspectos de uma “dimensao
material”, que se relacionam aquele sistema virtual de fundo. Neste sentido, é possivel
perguntar como se formam as parcerias entre as pessoas huni kui e nawa, envolvendo nao
s6 seus aspectos materiais ou visiveis (para a percep¢do comum), como também seus yuxi e
os diferentes yuxibu? Tais experiéncias e relacdes podem se estabelecer com as viagens “em
corpo” feitas pelos pajés aos mundos dos nawa, e também quando pessoas de fora chegam

em suas aldeias. O relato de Vivilino traz alguns elementos para reflexao:
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As vezes as pessoas de longe tem a mie Iemanja, Nossa Senhora, que as
pessoas trazem aqui. Traz aquele presente da pedra, e as vezes aqueles
presentes, varias vezes n6s recebemos esses presentes, ele de longe traz essa
for¢a na floresta, que recebeu esse presente. Quando tu toma assim sem
nenhum nawa, ai tu vai ver aquela energia, que ganhou esse presente. As
vezes vem do outro lado do mar, a forca dele que vem, a guia dele, que nem
guardido dele que tem cada religido. Conectando com mae Oxum ou Rainha
do Mar, ela sempre guia aquele, ligado direto, ai que traz esse presente da
floresta.

Af que estou vendo assim. Eu vi varias vezes. Até um dia eu tomo nixi pae,
nesse dia eu vendo miragdo, quando a forca chegar no outro lado, assim de
rabo de peixe, pessoa de nawa mesmo, ai no outro lado vem aquele Yube
[jiboia], com fantasia, com Yube Nawa Aibu [Mulher Jiboia Branca]. Eu falei
para os meninos, esse primeiro dia que nés tomamos cip6 junto com eles
[com grupo de nawa que estava na aldeia] veio assim. Ai vendo... eles sdo
conectados, firmados, que a forca mesmo que falou para mim: “Esses dois
caminhos: lado do nosso, aqui na floresta, n6s conectados com Yube, com
muka. Eles que sao outra religido que vem do mar, outro lado do mar. Essa
energia encontrou nessa floresta, Rainha do Mar e a Rainha da Floresta que
existe. Al entendi assim, as energias sdo fortes. Encontrou essa for¢a. Ndo é
nés que mandamos, ele que yuxibu, que traz essas pessoas importantes,
para ensinamento, compartilhar junto com nds, que a floresta chamou,
ai a forca encontrou. Dentro dessa forga, nés vamos aprender junto com
ele, recebeu essa floresta, esse poder, essa energia, que noés queremos,
precisando essa for¢ca do mar.

Dentro do mar tem varios yuxibu encantado também, aqui na floresta
também. Ai encontrou essas duas forcas, esses dois ensinamentos.
(Grifos nossos)

Vivilino inicia seu relato falando dos nawa que visitam sua aldeia e por vezes os
presenteiam com objetos, como por exemplo estatuetas de santos ou orixas, a quem sao
atribuidas forcas especificas!®® relacionadas aos yuxi destes objetos, que podem ser
percebidos quando a pessoa bebe nixi pae. Além disso, tais objetos também trazem conexoes
com os yuxibu dos outros mundos, que se relacionam ao mar e as terras onde vivem os

nawal6’,

166 Entre os Huni KuT (e entre diversos outros povos amerindios) é bastante presente a no¢3o de que determinados
objetos possuem agéncia e sdo dotados de “espirito”. Sobre o tema referente a agentividade de objetos ver Gell
(1998), Barcelos Neto (2001) dentre outros.

167 pedro Cesarino (2008, p. 224) apresenta uma passagem em sua tese, em que seu interlocutor explica sobre os
yochi de determinados objetos como sua maleta de aluminio e seus galdes de gasolina. Oliveira (2012:106) ao
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Em seguida, Vivilino conta uma visao que presenciou com nixi pae, descrevendo o
encontro de Yube Nawa Aibu, a Mulher Jiboia Branca e a Rainha do Mar, atribuindo a primeira
presenca - da jiboia associada também ao muka - ao “lado do dos Huni Kui”, na floresta, e a
segunda aos nawa que chegam “vindos do outro lado do mar”. Vivilino enfatiza que esses
nawa chegam trazidos pelos yuxibul®® e ali estabelecem alian¢as junto aos Huni Kuij,
afirmando que eles estdo “precisando dessa for¢ca do mar”, enquanto os nawa, por sua vez,
vdo em busca daquela “forca da floresta”. Tais reflexdes, referentes as diferentes forcas
vindas do mar e da floresta, remetem-nos aos sentidos que carregam os cursos dos rios em

algumas narrativas que contam sobre as relacdes entre os Huni Kui e os nawa.

Lagrou (1998, p. 275-277) apresenta uma narrativa huni kui relacionada a separagao
da humanidade, em que as pessoas, em busca de barro de qualidade para fazer panelas (uma
vez que ali onde estavam a qualidade do barro era ruim e todas as panelas quebravam),
decidem migrar rio abaixo em direcdo ao oriente. Ao chegar em um lago grande nao
conseguem atravessa-lo e passam a noite por ali. Em dado momento, escutam o canto de um
grande jacaré, Kapetawa, um yuxibu que diz ter fome de carne. Ouvem o canto do jacaré
durante toda a noite e ao amanhecer as pessoas o encontram. O grande jacaré concorda em
deixa-las atravessar por suas costas, pedindo caca como pagamento. Cada pessoa que passa
joga em sua boca um pedaco de caga, até que uma delas, sem encontrar nada melhor, joga
em sua boca um filhote de jacaré.

Enraivecido pela morte de um parente o jacaré virou as coisas e a ‘ponte’
desapareceu. Em pinico, as pessoas gritaram umas para as outras. As que
conseguiram atravessar gritavam: “vai na direcdo dos dentes!” (“xetadaband

kayuwe!”); as que ficaram do outro lado respondiam: “vai na dire¢do das
contas (metal)” (“manedaband kayuwe!”)169 (Ibidem, p. 275).

analisar os rituais Yawanawa com ayahuasca realizados nas cidades, aponta um movimento semelhante, porém
inverso, uma vez que os objetos em destaque se referem aos objetos indigenas dados ou comprados pelos nawa,
que tem preferéncia por aqueles que apresentam relagdo com os yuxibu, como adornos feitos em micanga
ornamentados com os kene da jiboia, além de penas de gavido real, objetos enfeitados com ossos, etc.

168 Oliveira (2012, p. 99-100) apresenta uma narrativa Yawanawa em que diz que Mukaveine um grande pajé dos
primeiros tempos, foi o responsavel por enviar os brancos para as terras Yawanawd na ocasiao de seu falecimento.
169 Ey sua tese Lagrou (1998, p. 272) estabelece relacbes entre dentes e contas (micangas), ambos usados para a
confecgdo de adornos, sendo os primeiros, de acordo com a autora, considerados “/ocus de forga vital” podendo ser
utilizados como despojo de caga, protegdo ou decoragdo (dau). Segundo Lagrou o lugar prestigioso ocupado pelo
uso de dentes de diferentes animais, foi redimensionado com a introduc¢do das migangas. Mane é o nome dado em
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Aqueles que ndo atravessaram se tornaram huni kui, e aqueles que cruzaram o lago
se tornaram nawa, ndo indigenas. Ao finalizar seu relato, Augusto Feitosa, interlocutor de
Lagrou afirma: “os estrangeiros sdao nossa metade partida ha muito tempo (nawa kui nukun

bais xateni)”. (Ibidem, p. 276).

Em aproximacdo ao sentido apresentado pela narrativa acima, a associagao feita por
Vivilino entre os nawa e o mar, e os Huni Kui e a floresta, expressa uma relacdo entre o curso
dos rios, a jusante e a montante, em que o oceano localizado no extremo jusante, se opde as
cabeceiras dos rios. Vivilino aponta a atua¢do dos yuxibu do mar e da floresta, que manejam
as relagdes entre os nawa e os Huni Kui, enviando os primeiros, as aldeias rio acima, e os
segundos, as viagens que realizam nas cidades, chegando até o litoral do pais e também
atravessando o oceano, em percursos realizados em outros continentes. Tais aliancas
configuram-se num contexto cosmopolitico, permeadas pelos yuxibu relacionados aos
diferentes mundos. Os pajés huni kui constituem-se, entdo, enquanto “pontes”, conectando
aqueles que foram separados no contexto da narrativa do grande jacaré:

Eu senti essa necessidade e fiquei na cidade para isso mesmo, para poder
abrir, para o povo de fora, para o povo de dentro, para fazer uma ponte. E

hoje gracas a Deus este canal esta aberto, festivais, outras coisas, vao abrindo
mais outras oportunidades, muitas oportunidades (Fabiano Txana Bane).

Manuela Carneiro da Cunha (2009, p. 105-106), aponta para o estatuto superior de
que, de maneira geral, em todo o ocidente amazdnico, gozam os xamas na cidade (os quais
passam periodos na floresta sob a égide de xamas indigenas), com relacdo aos xamas que
vivem nas florestas. Associando os graus de prestigio xamanico ao cédigo geografico
expresso pelas redes fluviais amazonicas, a autora aponta que o aumento do prestigio
xamanico a jusante, relaciona-se ao movimento de sintetizacdo da experiéncia local e do

ponto de vista geral. Nesse sentido, podemos também relacionar a escolha do jovem Iba,

hatxa kuT para as migangas, sendo um termo polissémico que designa uma classe de objetos que compartilham a
qualidade de serem impereciveis e virem de longe. “O gosto pelos dentes (e pelas penas) esta ligado ao ethos de
povo cacador e ao prestigio derivado de sua pratica, ao passo que o gosto pela migcanga revela uma fascinagao pelos
bens que podem ser somente obtidos dos comerciantes.” (Ibidem, p. 276).
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(citado mais acima), que optou fazer parte de sua formagdo para pajé nas cidades de Sao

Paulo e Rio de Janeiro, quando, diz ele, “foi em busca da for¢a do mar”.

As viagens feitas pelos pajés huni kui envolvidos nesses circuitos ayahuasqueiros
urbanos, articulam as “experiéncias diretas” e “em corpo” de trocas e aliangas feitas com
outras gentes e outros mundos, as préoprias viagens e relacoes estabelecidas pelos yuxi dos
pajés, a partir do fundo virtual socioc6smico, em que, a cada lugar que chegam é preciso lidar
com o0s yuxibu, responsaveis por aqueles dominios especificos. Certa vez o jovem Tene que
realizava pela primeira vez rituais de nixi pae em Sao Paulo, comentou brevemente sobre

este ponto:

Alice: O que vocé estd achando desta viagem e dos rituais feitos fora da
aldeia?

Tene: Estou achando muito diferente, muito grande, tudo diferente, o jeito,
lugares, energia.

Alice: Vocé chegou a mirar algumas coisas diferentes aqui na cidade durante
o ritual com nixi pae?

Tene: Sim, é o que tem em cada lugares, o que reside, o que mora, realmente
quem é dono, [..] é um yuxibu né, ndo é ser humano, mas nao tem nenhum
contato, isso que é dificuldade.

Tene relata que, em suas miragdes, visualizou os habitantes, yuxibu, donos daqueles
lugares em que se encontrava viajando “em corpo” e também “em yuxi’, comentando que
ainda nao havia conseguido estabelecer “nenhum contato” com tais yuxibu, uma vez que
havia chegado em Sdo Paulo ha pouco tempo. Todavia, em relatos de jovens pajés que
possuem ampla experiéncia em realizar rituais com nixi pae fora das aldeias, podemos
observar relagdes estabelecidas junto aos coletivos que habitam outros mundos. A fala de
Txana Bane nos traz um exemplo, em que ele relata sobre o encontro de duas “entidades”
vinculadas a diferentes cosmologias:

As vezes também fora do Brasil, na Europa, cantando, com danca da jiboia,
ai dentro da forga vi o encontro, o encontro da jiboia com entidade diferente
apresentando. Uma vez na Suécia foi incrivel, primeira vez, tomar ayahuasca
e ajiboia descer, todo mundo entrar na forga dajiboia, de repente uma moga,

outra xama do povo Sami, cantar canto deles e a gente se apresentar, a jiboia
se apresentar a entidade deles, a entidade é como alce, rena, do frio. Lindo, a

7

gente sempre fica muito feliz, é a coisa mais bonita que tem. Ela ficava
encantada. As for¢as mesmo, no final era como familia (Fabiano Txana Bane).
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Txana Bane associa as diferentes presencas espirituais aos cantos entoados: a jiboia
conectada aos huni meka e a rena/alce aos cantos feitos pela xama Sami. Segundo o jovem
este encontro se deu de forma harmoniosa, aproximando as pessoas, pelo que podemos
chamar de relagdes cosmopoliticas. Uma vez que as aliancas se davam a partir desses
espiritos ou entidades, como coloca o jovem pajé, as pessoas ali presentes também se
encontravam mais aproximadas “como familia”, o que nos remete a ideia de aproximacao do

diferente e transformacao do outro em “nos”.

0 jovem pajé Txana Ikakuru faz um relato enfatizando as experiéncias vivenciadas

por seu yuxi, em rituais de nixi pae feitos na Europa:

Na Holanda mesmo tem espirito mais forte. Espiritual mesmo. Eu senti o
espirito dos ancestrais, das pessoas mais antigas mesmo de 1a. Que ele
assoviou para mim, cantando, que sorriu, eu ndo estava nem dormindo,
estava bem acordado mesmo. Com assovio falou muitas coisas para mim. [...]
L4 as pessoas cantam também, tem um pessoal que estd bem conectado com
a linhagem espiritual, que traz a forca, bem coisa séria mesmo. E muito
diferente a miracdo. Porque 14 na floresta que nés tomamos [no Acre], é o
colorido da jiboia mesmo, agora para fora ndo vai ver nem, chegar nem na
jiboia. Vocé vai receber outra coisa de energia. Mais forte, mais espiritos dos
animais, aquela coisa mais antiga que existe, que passava, que ja existiu, que
ja passou. Animais mesmo que eu vejo 1a foi um veado, de varios negocios
assim, de chifres, e tem um olhdo aqui na testa, um olho bem claro, bem
luminoso assim, peludo, peluddo mesmo, vem no escuro também, que eu
senti. Tem umas pessoas que bem barbadozido mesmo, a floresta que vem,
barbado, careca... traz varias energias, os espiritos dos animais que existiu
antes do Cristo também. Que 14 mesmo que existe varios espiritos dos seres.

Embora seja possivel aos pajés acessar diversos outros mundos a partir das viagens
feitas por seus yuxi com nixi pae, o “ponto de partida” parece trazer diferengas nas relacoes
que se estabelecem durante os rituais, como podemos observa no relato de Txana Ikakuru.
Ao passar pela experiéncia de realizar um ritual de nixi pae na Holanda, o jovem pajé afirma
ter se conectado aos habitantes daqueles mundos enquanto cantava os huni meka e
especialmente quando as pessoas de la entoavam alguns cantos locais. Em tal ocasiao, as
forcas que se abriram e as visdes que se apresentaram relacionavam-se a contextos
cosmolégicos que se constituiam e se desdobravam a partir daquele lugar em que se

encontrava Txana Ikakuru “em corpo”.
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Diferentemente de Txana Bane, Ikakuru afirma que naquela ocasido a jiboia “ndo
chegou”, e ele recebeu diretamente as energias especificas daqueles lugares nos quais havia
adentrado. Assim, os diferentes relatos mostram uma dindmica bastante variavel com
relagdo a movimentac¢do dos yuxi e yuxibu por entre os mundos, em que os contextos “de
partida” embora ndo sejam determinantes, podem influenciar e refletir nas experiéncias e
percursos realizados pelos yuxi dos pajés. Assim como as relagdes travadas “em corpo” entre
as diferentes gentes, como vimos, também se entrelacam com aquelas relagdes estabelecidas

entre os yuxi e yuxibu conectados a cada contexto.

Abaixo, Txana Ikakuru relata experiéncias que passou em rituais feitos em Hamburgo,
na Alemanha, apontando para processos de cura feitos junto aos nawa que participavam

daqueles trabalhos.

Tem varios seres, os espiritos, tem deles que vem tranquilo, vocé sente
mesmo, quando estiver no trabalho ja chega direto. [...] Quando vi durante a
forca, os espiritos existem cada local, cada lugares também. O pessoal ja tem
varias linhagens dos trabalhos, dos estudos deles. Tem umas pessoas que ja
vao para o trabalho, aquele que ndo tem muita luz ndo sabe, e vai para o
trabalho para se curar, para ver qual era pessoa curandeiro mesmo. Ai foi la
no Hamburgo, que foi mais forte também. Espirito que vem te pegando
mesmo, vem pegar com dor mesmo. Se vai pegar com dor assim, tem que
fazer muitas coisas para tirar o espirito, que vai passar dentro da sua
matéria. Nossa foi muito guerreiro para nds essa viagem, [...] passou muito
teste comigo, coisa para testar vocé mesmo, se vocé esta protegido, se esta
bem alinhado com essa caminhada. Mas tudo bem, eu segurei bem, tudo
tranquilo. [..]. Tem as pessoas que estdo lutando durante o trabalho,
chorando, pessoas que ficavam muito tristes. Isso é miracido, eu mesmo fico
sem preocupacio, entrego as medicinas para trabalhar, a minha matéria, se
vai me curar, vai me fortalecendo, se vai me ensinando, tudo bem. A medicina
que vai me mostrar todas as coisas que existe ao mesmo tempo, que vai
passar a passagem no mundo. Af o pessoal, eu falei com eles, tudo tranquilo
também, comecaram a trabalhar as préximas noites, mas é processo, nds
trabalhamos em varias curas durante o trabalho. Estd bom de aprender,
assim que vocé aprende coisa séria (Txana Ikakuru).

Os encontros relatados por Ikakuru envolveram uma série de embates entre o jovem
pajé e “espiritos” daquele lugar, entrelagados as pessoas que buscavam cura e, segundo
Tkakuru, “ndo tinham muita luz”. A experiéncia foi encarada por Txana Ikakuru como “um

teste”, para avaliar sua forca em “segurar” aquele trabalho, sustentar as curas e realizar a
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mediacdo com aquelas outras gentes “em corpo” e “em yuxi’. O jovem pajé enfatiza ainda,
que essas experiéncias o fortaleceram, contribuindo significativamente em seus

conhecimentos nos trabalhos de cura.

Como vimos nesses relatos, as relagdes entre diferentes gentes e mundos pelos quais
os pajés huni kui viajam, podem se constituir de diversas formas, resultando em aliangas e

também em conflitos, como coloca José de Lima Yube (Zezinho):

Alice: Nos festivais nas aldeias ou rituais de nixi pae que acontecem nas
cidades, como vocé vé os encontros de varias espiritualidades diferentes?
Zezinho: Eu vejo as duas coisas, bom e ao mesmo tempo ruim. Bom porque
sdo encontros de culturas diferentes, de cantos diferentes, de visdes
diferentes, de concepgodes diferentes, de poder compartilhar isso com
demais pessoas. Agora para o povo que ndo estad preparado isso é perigoso,
de bater isso de frente ou se tornar confuso, em conflito e criar umas certas
situagdes, como ja foi criado em outros povos, os Yawanawd, os proprios
Poyanawa (...)

Recentemente teve um caso, nem vou entrar em detalhes, mas existe esse
conflito de entidades. Sdo entidades, sdo diferentes crencas. A gente acredita
na jiboia e uma outra pessoa ja acredita em outra coisa, e sdo energias que
sao chamadas, sao energias que sao convocadas. E muitas vezes pode
haver conflito espiritual mesmo. E varios povos chamando espiritos
diferentes. Entdo acho que isso tem que ter um pouco de cuidado com
relacdo a isso, respeito, cada um com a sua, mas que ja houve esse conflito
de redes de energias... Mas por outro lado é bonito. De aliancas, de unidade
e de compartilhar o conhecimento um do outro, para poder sentir, porque as
musicas sdo isso, a musica vocé sente. (Grifos nossos)

A fala de Zezinho enfatiza um certo cuidado a ser tomando em contextos de encontros
cosmolégicos, quando, por vezes, dependendo da configuragdo “podem haver conflitos
espirituais”. Alguns casos apontados por ele, embora nao explicite na fala acima, tém relacao
com fendmenos de incorporacao espirituall’%. Nao é incomum durante alguns rituais com

nixi pae, que alguns nawa recebam certos espiritos em seus corpos!’l. Em cada caso que

170 Cesarino (2008, p. 16), aponta que o sistema marubo mantém a incorporacdo de espiritos, ressaltando no
entanto, que nao se trata de um processo de ‘possessdo’, pois “a pessoa vazia ndo é cavalo ou médium para
divindades, mas uma casa que recebe parentes; seu duplo que sai, assim como os que entram, ndo sao entidades
‘etéreas’ distintas de corpos ‘concretos’, mas corpos replicados em n posi¢des” (Ibidem, p. 150).

171 J4 presenciei tais ocorréncias tanto em rituais de nixi pae feitos nas aldeias huni kui com a presenca de grupos de
nao indigenas, como, com mais frequéncia, em rituais realizados por sujeitos huni kui nas cidades. Para um estudo
de caso sobre o tema ver Coutinho (2011, p. 166-181).
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presenciei, a pessoa incorporada foi encaminhada de forma diferente, sendo que a maioria
das vezes nao houve qualquer interferéncia por parte dos pajés huni kui que conduziam o

trabalho.

Embora, a meu ver, nas situagdes que presenciei, ndo houvesse se instalado algum
conflito cosmopolitico mais evidente, em alguns casos as pessoas (tanto huni kui, como
nawa) sentiam-se um pouco intimidadas devido a expressdo de algumas daquelas
“entidades”. Ja ouvi relatos de situacoes mais intensas de possessdo espiritual por parte de
alguns participantes ndo indigenas, em rituais conduzidos por sujeitos huni kui nas cidades,
que trouxeram conflitos significativos e dificuldades para aqueles pajés que conduziam os
rituais encaminharem as situacées. Por outro lado, hd também pessoas huni kui que afirmam
estarem realizando em suas proprias aldeias, de maneira bastante discreta, alguns estudos
de incorporacdo em que recebem pessoas ja falecidas para falar em seus corpos. Conflitos
cosmopoliticos entre diferentes “entidades” e pessoas ndo se relacionam apenas a
fendbmenos de incorporacao, mas podem se dar em varias instancias:

Entdo acho que isso tem que ter um pouco de cuidado, mas depende muito
do povo, do povo estar firmado, nio o povo estar em afirmacio, estar
buscando sua afirmacao espiritual, cultural, isso acho que pode ser perigoso,
principalmente nas pessoas sensiveis. Tem pessoas sensiveis, tem pessoas
mais resistentes em relacao a isso. Num ritual [com nixi pae] a gente abre
nosso campo, a gente abre o seu lado espiritual [...] e vocé dialoga com todos,

e muitas vezes vocé até sente isso: vocé lida bem com uma pessoa
fisicamente mas no espiritual vocé nao sente 14 dentro (Zezinho Yube).

A fala de Zezinho aponta que as relacdes travadas entre as pessoas durante um ritual
com nixi pae diferem-se daquelas estabelecidas no cotidiano, uma vez que, como ele afirma,
a partir do nixi pae as pessoas abrem seus “campos espirituais”. Desta forma, é possivel
perceber e conectar-se aos yuxi e xind das pessoas, além dos espiritos que as acompanham.
Nesse sentido, a fala de Zezinho aponta que por vezes ha relacdes que se ddo de forma boa
“fisicamente”, na lida direta com a pessoa, mas ao acessar esses outros aspectos da mesma,
“vocé ndo sente 14 dentro”, podendo haver dissonancias nas relacdes travadas. Tal

configuracao talvez se constitua por conta das inten¢des especificas relacionadas a cada um,
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que se revelam ao beberem nixi pae, assim como as relagdes de tais pessoas com os yuxi e

yuxibu que estdo conectados a ela.

Assim, é uma pratica comum receber aqueles nawa recém-chegados as aldeias
convidando-os para uma noitada de nixi pae, para que sejam analisadas as possibilidades de
parcerias a partir do que é visualizado durante o ritual. Algumas vezes presenciei, em certo
momento do ritual, ainda com todas as pessoas na for¢ca do nixi pae, os cantos huni meka
serem interrompidos e os participantes darem inicio a uma conversa com relacdo aos
objetivos e os trabalhos que seriam realizados por aquelas pessoas de fora, pedindo para que
cada um se apresentasse e falasse porque estavam ali. Na ocasido havia também espaco para
que fossem feitas determinadas solicitacdes, pois embora tais conversas ja tivessem sido
realizadas em outros momentos, os dialogos feitos dentro da forg¢a do nixi pae, como vimos,

trazem um teor bastante especifico.

Desta maneira, podemos observar que diversos aspectos se entrelagam no processo
de constituicdo de aliancas (ou ndo). Sendo que cada pessoa é constituida por uma rede de
relacdes, a partir de sua composi¢cdo multipla, seu corpo/carcaca, seus yuxi e xind envolvendo

também os yuxibu a que sdo conectados e por vezes evocados durante os rituais.

As aliangas feitas entre “espiritos” e pessoas, tal como as disputas e conflitos
entrelacando diversos aspectos da pessoa, ndo sdo propriamente novidades, pois entre os
Huni Kui e de maneira geral entre os povos amerindios, fazem parte das dinamicas
xamanicas os saberes relacionados tanto a cura como ao envio de doencas e feiticos aqueles
que se deseja vinganca. Assim como, também fazem parte, as relacdes de parentesco e
circulacao de saberes constituidas entre “espiritos” e pessoas. Nesse sentido, o que podemos
observar em tais processos, é apenas uma extensao do sistema xamanico, englobando os

nawa, “em yuxi’ e “em corpo”, e seus diferentes regimes de conhecimentos.
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5.4. Rituais urbanos com nixi pae

A seguir serdo descritas algumas caracteristicas gerais dos rituais realizados por
pajés huni kui fora das Terras Indigenas. Embora sejam chamados de “rituais urbanos”, esses
encontros acontecem preferencialmente em sitios ou espagos localizados em areas rurais no
entorno das metrépoles. Estar préximo a mata, segundo participantes huni kui e nawa, é um
fator bastante relevante para a qualidade dos trabalhos com ayahuasca, uma vez que as
sonoridades urbanas, dentre outros diversos fatores, podem interferir nas miracdes e
vibragdes dos rituais. No entanto, ndo se trata de uma regra, havendo também alguns rituais
realizados dentro de casas ou outros espacos localizados nas cidades. A quantidade de
participantes em tais circunstancias também é algo muito variavel, desde pequenos rituais
restritos apenas para grupos de pessoas especificas, como também grandes rituais que

reunem mais de duzentas pessoas, vindas de diversos estados.

Existem diferentes possibilidades na realizacdo dos rituais com nixi pae, conforme as
aliancas estabelecidas. Ha os trabalhos que sdo realizados de forma proépria as chamadas
pajelancas, em que um grupo de pessoas organiza o ritual tendo como referéncias - embora
transformadas e adaptadas aos contextos locais - alguns modos huni kui de trabalhar com o
nixi pae. Estes trabalhos costumam durar a noite toda, podendo ser feitos em saldes fechados,
semi-abertos ou espacos ao ar livre. As pessoas geralmente sentam-se no chdo, sob
colchonetes, esteiras e algumas em cadeiras, levando cobertores, travesseiros e outros itens.
A disposicdao dos pajés nesses trabalhos varia: alguns optam por se sentarem no chdo e
outros preferem cadeiras (mais recorrente). E possivel observar também um movimento de
associacdao entre os nawa organizadores dos trabalhos e a localizacdo de suas cadeiras
proximas as cadeiras dos pajés; ja os outros participantes costumam distribuir-se no espago
de forma mais aleatoria, conforme vao chegando. Quando possivel, as pessoas se organizam
em disposic¢do circular e em outros casos que o espaco € menor, ocupa-se o centro também.
Em algumas cerimoénias é montado um tipo de altar na frente ou ao lado dos pajés, onde
ficam dispostas as garrafas com nixi pae, potes e aplicadores de rapé, velas, maracas, entre

outros objetos.
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Este tipo de rituais costuma ser aberto ao publico em geral, sendo divulgados na

internet, por e-mail e nas redes sociais.

Figura 17: Convite divulgado no Facebook, para Ceriménia de nixi pae
realizada por Txana lkakuru e Ninawa Pai-da-Mata em Sao Paulo.
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Em alguns casos é feita uma entrevista de anamnese, especialmente com as pessoas
que vao beber o nixi pae pela primeira vez, para identificar tratamentos de satide especificos

ou outras caracteristicas contraindicadas para o uso da ayahuasca. Essas cerimdnias
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geralmente ocorrem mediante pagamentol’2 de uma taxa de participacao, que pode variar
entre cerca de 50 a 250 reais, sendo que também podem haver valores diferentes para
participantes que sdo mais ou menos envolvidos com a organizacdo do ritual, havendo
muitas vezes uma “equipe de apoio” que paga um valor diferenciado, ou troca o valor da
contribuicdo pelo trabalho feito durante o ritual em diversos aspectos, desde manutengao do
espaco, banheiros, alimentacdo antes e apds o ritual, como no suporte dado as pessoas que

estdo ingerindo o cha pela primeira vez.

A ayahuasca bebida nos rituais, em alguns casos, é trazida das aldeias pelos pajés huni
kui, e em outros - mais frequentes - é adquirida junto a outras fontes, como, por exemplo, as
igrejas de Santo Daime. Também é feita aplicacao de rapé nos participantes do ritual, em que,
em determinado momento as pessoas sdo convidadas a receber um sopro dos pajés. Tanto o
rapé como o nixi pae podem ser utilizados quantas vezes a pessoa desejar, sendo que na
primeira rodada de nixi pae geralmente todas as pessoas presentes bebem e a partir de certo
periodo aqueles que quiserem podem tomar outras doses conforme sua vontade. Por vezes
nao ha defini¢cdes sobre os momentos especificos a serem servidas as repeticoes do cha, e em
outros casos as doses sdo servidas de maneira regular, havendo por volta de trés
“despachos”, geralmente nao obrigatorios. Em alguns rituais sao distribuidos baldes ou
sacolas plasticas para as pessoas fazerem “limpeza”, caso precisem cuspir ou vomitar e nao
consigam sair do espa¢o a tempo. Alguns pajés, durante o ritual, também fazem aplicacao de
sananga, o sumo de uma raiz, que é pingado nos olhos como colirio, causando forte ardor.
Tal aplicacdo, segundo afirmam alguns pajés, é feita para trazer alivio e cura para problemas
relacionados a visdo, dores de cabega, expulsando alguns yuxi que possam estar causando

doengas na pessoa.

Salvo algumas excecdes, neste tipo de ritual é feita uma fogueira dentro ou fora do
espaco, que é mantida durante todo o trabalho. Na maior parte dos grupos, ndao ha um tipo
de vestimenta determinada para as cerimdnias, envolvendo, por exemplo, cores especificas

ou obrigatoriedade de uso de saias para mulheres (como no caso de outros tipos de trabalhos

172 H3 cerimdnias em que ndo é cobrado nenhum valor de contribuicdo, geralmente realizadas em grupos mais
intimos, a partir de outro tipo de organizacdo.
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com ayahuasca). No entanto, conforme as pessoas passam a frequentar mais constantemente
esses rituais, passam também a adotar vestimentas e ornamentos obtidos junto aos Huni Kui,
como sdputari (vestimenta comprida que tem o formato de cusma), coletes, saias, faixas de
cabeca e toucas, feitos em tecelagem de algodao adornados com os padrdes graficos kene,
além de pulseiras, colares e tiaras de migangas, brincos de penas e, por vezes, cocares. Em
alguns casos, no periodo anterior ao inicio do ritual, os pajés podem fazer pinturas com
urucum ou jenipapo nas pessoas, sendo que, quando ha mulheres huni kui presentes na
ocasido (o que é mais raro), esta tarefa é preferencialmente realizada por elas. Na maioria
dos rituais, os pajés se vestem com seus sdputari de algoddo e portam cocares vistosos, além
de colares, pulseiras, etc., que consideram suas “fardas”. Ha rituais, entretanto, que os pajés

ndo portam tais vestimentas e adornos.

Na maior parte dos casos, os rituais costumam seguir uma dinamica em que no inicio
do trabalho, ap6s ser servida a bebida, faz-se um breve periodo de siléncio, e entdo, dao inicio
aos cantos huni meka, no primeiro momento apenas na voz, e a partir de dado momento sao
feitos cantos com violdo e outros instrumentos musicais. De acordo com o grupo em questao,
observamos uma maior ou menor interagdo dos nawa com relacao a realizagdo dos cantos,
sendo que, em alguns grupos ha uma consideravel participacdo, em que as pessoas
acompanham os pajés nos huni meka entoando junto com eles algumas partes dos cantos.
Em outros, porém, os pajés cantam sem muitos acompanhamentos por parte dos nawa. Ha
também alguns grupos em que alguns nawa, geralmente envolvidos com a organizacao das
cerimOnias, entoam alguns huni meka, apresentando seus estudos para os pajés e
participantes em gerall’3. Na parte instrumental do ritual observamos uma maior
participagdo dos nawa, que atuam acompanhando os cantos com tambores, flautas, violdao e
outros instrumentos. Frequentemente ha também, em determinados momentos do ritual,
espaco para que os nawa realizem suas préprias cantorias, que podem ser cangdes tipicas de
pajelancas, (feitas/recebidas por sujeitos huni kui ou nawa) evocando elementos da floresta

e dos rituais com nixi pae - como as cang¢des de terreirdo abordadas no capitulo 4 da

173 Dentre os Yawanawad temos observado rituais em que uma boa parte dos cantos é realizado por um nawa, que
se casou com a pajé Hushahu e apds passar por periodos de dietas e preparagdes na aldeia, aprendendo os saberes
xamanicos com um velho pajé yawanawd, passou a conduzir os rituais urbanos com ayahuasca junto com sua
companheira.
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dissertacdo. Nestes contextos, em alguns grupos, ha abertura para que sejam realizados
cantos que se relacionam a outras referéncias cosmologicas, como por exemplo, pontos de
umbanda ou hinos do Santo Daime, evocando entidades como Iemanj4, caboclos, santos e
orixas, dentre outros. Em alguns casos, em dado momento da cerimdnia, dangam o mariri e
a danga da jiboia. Apo6s a finalizacdo do ritual com nixi pae, no dia seguinte pela manh3,

também pode haver aplicacdo de kambo ou mesmo banho de ervas medicinais (mais raro).

Em cada regido do pais, assim como nos outros paises em que esses rituais sao feitos,
ha diferentes configuracdes com relacdo a realizacao destes rituais de pajelanca com nixi pae,
dependendo do tipo de envolvimento dos Huni Kui (e/ou de sujeitos de outros povos pano)
com aquele contexto, como por exemplo o grupo Guardides Huni Kui no Rio de Janeiro que,
como mencionamos, se constituiu por meio da permanéncia de um jovem pajé huni kui ao
longo de sete anos na cidade. Na regido sul do pais, em cidades como Curitiba, Florianépolis
e Porto Alegre, ha uma forte presenca de rituais com nixi pael74 articulada por grupos
especificos em que, em alguns casos, formaram aliancas duradouras com igrejas do Santo
Daime. Em Sado Paulo observamos um movimento mais disperso; embora algumas pessoas
assumam a organizacdo de rituais com nixi pae com certa frequéncia, ha alguns
organizadores espalhados pela cidade que trabalham com diferentes sujeitos huni kui (e
também com pajés de outros povos). Todas estas configuracdes influem nas dinamicas
rituais, em especial no grau de participacao dos nawa nas cantorias, sendo que os grupos
constituidos mais solidamente, em que ha certa frequéncia de trabalhos, costumam
apresentar maior interacao, o que envolve também uma maior circulagdo das pessoas desses

grupos nas aldeias huni kui, em especial nos festivais, mas também em outras ocasides.

Sobre os rituais realizados fora do pais, os relatos que temos é que seguem formatos
semelhantes a esses descritos acima, sendo que, em alguns casos, esses sujeitos huni kui que
viajam para o exterior vao acompanhados de alguns nawa brasileiros que também atuam na
realizacdo de rituais no Brasil. Algumas diferencas sobre a realizacao de tais rituais em
outros paises, referem-se ao grau de conhecimento e contato das pessoas com o nixi pae,

como aponta Ninawa:

174 Ver Oliveira (2012).
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Quando a gente trabalha fora [da aldeia] tem muitas diferencas, além de ter
uma responsabilidade com as pessoas que vao conhecer a medicina, tem
nosso cuidado, porque a gente encontra pessoas de varias maneiras, tem
pessoas de varios equilibrios no trabalho. Além da responsabilidade, tem o
cuidado com as pessoas, para que nao haja algumas coisas que possam
prejudicar o trabalho. Sempre faco as coisas para que as pessoas se sintam
bem, ndo saiam falando mal do trabalho. Na aldeia ndo, todo muito ja
entende a forma que é nosso trabalho, ndo tem tanto aquelas coisas. E muito
forte o trabalho fora, principalmente fora do Brasil. Aqui no Brasil quase
todo mundo ja conhece [0 nixi pae], no meio de meia diizia que ndo conhece,
tem quarenta que ja conhecem, entdo todo mundo pode ajudar alguém, mas
14 fora sdo umas duas pessoas que conhecem e tem quarenta pessoas que
nao conhecem, é responsa hein!

O tempo de experiéncia e conhecimento das pessoas com o uso do nixi pae reflete nas
formas como elas lidam com as transformac¢des das percepgdes e a forca do cip6, de modo
que, num contexto em que grande parte do grupo em questao nunca teve experiéncias com
o0 nixi pae, administrar o conjunto das pessoas e suas reacgoes a forca do cipé é um trabalho

intenso e de grande responsabilidade, como coloca Ninawa.

Além dos rituais de pajelanca, ha também outras possibilidades de realizagcdao de
beberagens de ayahuasca nas cidades por parte dos sujeitos huni kui. Em alguns casos eles
sdo convidados a participar de cerimonias feitas em outras linhas de trabalho, como o Santo
Daime ou grupos neoayahuasqueiros que ja possuem algumas estruturas ritualisticas
definidas. Nestes casos, os sujeitos huni kui sdo convidados a cantarem os huni meka em
determinados momentos do ritual, exceto quando vao apenas para assistir e conhecer outros
modos de utilizacdo ritual da ayahuasca - o que é bastante frequente acontecer em
municipios acreanos como Rio Branco, Tarauaca e Cruzeiro do Sul. Ja presenciei por
exemplo, em rituais de Santo Daime, apds serem cantados determinados hinarios, os pajés
huni kui entoarem os huni meka e até mesmo realizarem algumas danc¢as de mariri. Em
outros casos também observei rituais nos quais se intercalavam momentos de cantos huni
meka, feitos pelos pajés huni kui, a audi¢do de musicas de tipo new age, reproduzidas em
aparelhos de som. Em outro contexto, um grupo neoayahuasqueiro, baseados nas dinamicas
da Unido do Vegetal, intercalava durante o ritual a realizagdo dos cantos pelo pajé huni kui a

uma série de perguntas sobre diversos temas, a serem respondidas alternadamente pelo pajé
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e pelo dirigente nawa do grupo (que assumia a fun¢do de mestre), gerando situagdes

peculiares como veremos mais a frente.

Muitas vezes a estadia dos pajés huni kui nas cidades envolvem também a realizacdo
de outras atividades, como rodas de rapé, feitas geralmente em espago urbanos, havendo a
realizacdo de cantos huni meka e aplicagdo de rapé (e por vezes sananga) nas pessoas.
Também podem ocorrer palestras, rodas de conversa e cantos, ou oficinas diversas, como
por exemplo aquelas voltadas para a confec¢do de artesanatos de micangas (feita geralmente
quando ha mulheres na “comitiva” huni kui), feitio de rapé ou atendimentos particulares
para tratamentos de cura com banhos de ervas, sopros, defumacao, etc. Tais atividades, além
de gerarem recursos financeiros para pagar a estadia nas cidades, também atuam como
mediadoras entre os pajés e as pessoas nawa em geral, que querem ter algum contato com
“os Huni Kui”, mas ndo necessariamente desejam tomar ayahuasca. Esses eventos servem
também como divulgacao da presenca dos pajés naquelas cidades, em que aproveita-se para

convidar as pessoas para participarem dos rituais de nixi pae.

5.5.Xina Bena e Nova Era

Sou caboclo universal

Das forg¢as da natureza

Sou rei de todas as tribos

Eu sou mensageiro de Deus

Haira haira haira haira, hei hei

Trecho de cantoria de cip6, Ninawa-Pai-da-Mata

Nos processos de formacdo de aliangas, como vimos, o que move as intengoes e a
busca de parcerias entre os pajés huni kui e os nawa envolvidos na realiza¢do de rituais com
nixi pae, sdo interesses e intengoes proprios a cada um deles, que se remetem, de um modo
geral, a um principio de busca pelo Outro. No entanto, aquilo que buscam os atores em
questdo parte de diferentes pressupostos ontolédgicos, tracado a partir de objetivos também

bastante distintos. Neste sentido, podemos nos perguntar: como se constitui a comunicagao
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estabelecida pelos ritos urbanos de nixi pae, em que se busca um entendimento entre ambas

as partes envolvidas apesar das suas diferencas?

A partir de diversos contextos em que foi possivel observar a construcao das relacdes
entre pajés huni kui que circulam nas cidades, e grupos de nawa que os recebem para a
realizacdo de rituais, € importante apontar um carater bastante heterogéneo encontrado
entre as pessoas envolvidas em tais configuragdes, com relagdo as posturas, histérias de vida
e modos de pensamento, que diferem bastante entre cada sujeito huni kul presente nestas
ocasides, como entre aqueles nawa que recebem e organizam cerimdnias com os Huni Kui.
Embora apontemos alguns aspectos que permeiam as relacdes em questdo, é importante
matizar, observando que em cada contexto relacional sdo estabelecidos pardmetros
especificos na consolidagdo das parcerias e nos caminhos de comunica¢do. Assim, até em um
mesmo arranjo de parcerias estabelecidas entre determinado pajé huni kui e especifico
grupo ou individuos nawa, as configuracdes e os modos de relagio e comunicacdo
transformam-se ao longo do tempo, o que envolve, em alguns casos, um movimento de
estreitamento de lagos, na medida que uns e outros vdo conhecendo e se apropriando mais

dos codigos e linguagens daqueles diferentes mundos aos quais buscam se aliar.

Como ja mencionado, o movimento de realizagdo dos rituais huni kui nos circuitos
urbanos tem relacdo com diferentes vertentes que utilizam a ayahuasca, como algumas
igrejas de Santo Daime e grupos neoayahuasqueiros, que possuem relagdes com o que
podemos chamar de fendmeno da espiritualidade Nova Era e uma de suas linhas conhecida

COmMo neoxamanismo.

Segundo Magnani (2005, p. 220), o fend6meno da espiritualidade Nova Era é visto por
alguns pesquisadores como uma espécie de religido pds-moderna. Desprovida de uma
hierarquia centralizadora, de uma doutrina apresentada como revelada e um corpo
unificado de rituais, ela aparece como uma imensa bricolagem, resultado da livre escolha e
juncdo (regida apenas pela criatividade de cada participante e encerrada nos limites de sua

individualidade) de elementos tirados das mais diversas tradicdes e filosofias.

Dentre adeptos desse movimento, um dos aspectos bastante ressaltado, consiste na

diferenciacdo entre “religiao” e “espiritualidade”, tendo como parametros comparativos
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aspectos como os mencionados, segundo 0s quais a categoria religido possui relacao com
doutrinas especificas e determinacdes rituais referentes a cada uma delas. Ja a
“espiritualidade”, de acordo com pessoas envolvidas nesses modos de pensar, é um
fendmeno intrinseco ao ser humano, que é concebido de diversas formas por diferentes
regimes de conhecimento sem que algum deles seja considerado mais certo ou errado que o
outro. H4, no entanto, aquelas formas que cada individuo se “identifica” mais, podendo
selecionar aspectos de diferentes fontes, que fazem sentido para ele, compondo um tipo de

mosaico.

Neste sentido, uma visdo Nova Era aponta a possibilidade de convivéncia entre
diferentes formas de lidar com os fend6menos espirituais, em uma postura de abertura ao
outro que, para além da chave da tolerancia, é encarado de forma antropofégica. E por meio
da apropriac¢do e da incorporagdo, em si mesmo, dos saberes dos outros - que nesta visdo
globalizada, podem assumir diversas identidades que vao desde um Huichol mexicano, um
celta, um sahdu indiano, um tungu siberiano e até um pajé huni kui (COUTINHO, 2011, p.
193) - que vao se constituir o conjunto das praticas de cada individuo em questdo. Nestes
movimentos observam-se fenOmenos de traducdo com relacdo as diferentes praticas e
modos de pensar que sdo apropriados, de maneira que, aquilo que é “pego” do outro, é

transformado e adaptado a partir dos modos de pensar daqueles que os recebem.

A partir da nog¢do de uma humanidade Unica dentro de sua diversidade, o que se
estende também a categoria de espiritualidade, aqueles outros, de certa forma, ndo sdo vistos
como diferentes, mas como constituidos de esséncia humana e espiritual em comum. Tal
visdo, em alguns aspectos, ressoa com a fala de Agostinho, e em outros se difere, como

podemos ver abaixo:

Eu tenho minha religido, eu também ndo sou contra a religido de ninguém,
porque cada qual tem sua cultura, se eu for atras de outra religido, de
valorizar a religiao deles, e a minha, quem vai assumir? Quem vai entender?
Quem que vai organizar? Eu cuido da minha religido, com meu Deus. O Deus
é s6 uma palavra, porque todos nos temos esse criador, ndo tem nada
diferente. A primeira proposta que eu dei para os amigos, desse negocio de
religido, eu falei para eles que era igualmente considerado como o dia,
porque vocé vé: domingo, segunda, terca, quarta, quinta, sexta, sabado,
domingo, ndo vai mudar nada. O sol é o mesmo, a noite é a mesma, s6 tem
nome. O segundo que eu acho: a religido é igualmente rios, igarapés e toda
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agua que esta espalhada pelo mundo, mas na verdade o dono de todas essas
aguas é o mar, s6 tem um pai das dguas que é o mar, onde batem todas as
aguas. A religido é a mesma coisa: tem muito galho, mas na verdade fica num.
Isto eu digo para vocés: que eu ndo vou perder minha vida atras de religido
de ninguém, temos nossa palavra, de nosso conhecimento, de nossa cultura,
que é diferente, mas na verdade a vida é uma s6, agora. Faz que nem o cantor,
né? O preto morre, o branco morre, o indio morre. A morte é s6 um caminho,
s6. Cadé outra religido que vem fazer a morte diferente, né? (IKA MURU,
2014, p. 253).

O pajé Agostinho apresenta a principio uma visdo intercultural com relacao as
diferentes religides, em que se posiciona enquanto valorizador de sua propria religido (o que
remete aos movimentos de valorizacdo cultural que se encontram em alta entre os povos
indigenas no Brasil), em seguida apontando para um fundo religioso em comum, que
estabelece semelhancas com noc¢do de “espiritualidade” para os adeptos da Nova Era.
Recorrendo as metaforas, o pajé afirma que as palavras que nomeiam os dias se diferem, mas
o sol é o mesmo. Agostinho compara ainda as religioes com os movimentos das aguas, em
que ha muitos rios, igarapés espalhados, correndo pelo planeta de diferentes formas, sendo
que no fim, todos desaguardo no mar, tal qual todos os humanos passarao pela experiéncia

da morte.

Levando-se em conta as teorias perspectivistas relacionadas aos regimes amerindios
de conhecimento, podemos colocar questdes sobre quais no¢des de humanidade, de pessoa,
de “espirito” e de morte - dentre outras questdes que podem envolver equivocos tradutérios
(VIVEIROS DE CASTRO, 2014) - estdo sendo operadas nas falas do pajé acima, e nas visoes
recorrentes entre adeptos do movimento Nova Era (vale lembrar que este ultimo nao
constitui um corpo tedrico entre si). De maneira que, na comunicacao por equivocagdo, o que
funda a relacdo de significados entre dois discursos distintos sdo seus referentes em comum,
que produzem visodes paralelas do mesmo objeto (COUTINHO, 2011, p. 253). No entanto, se
por um lado, certas tradugdes pautam-se em equivocos, especialmente quando as
concepg¢oes do outro sdo interpretadas a partir dos termos presentes na lingua de chegada,
como por exemplo, quando nog¢des complexas como yuxi sao traduzidas por “alma” ou
“espirito” e passam a carregar uma carga conceitual referente as concepg¢des de alma/corpo

ocidentais. Outros exemplos sdo tradug¢des envolvendo nog¢des de “corpo” ou “humano”,
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entre outras, que como vimos, carregam diferencas ontoldgicas fundamentais quando
comparadas. Ha no entanto, nesses mesmos processos tradutdrios, certas convergéncias de
significado envolvendo os sujeitos indigenas e os léxicos e no¢des operados entre os adeptos
da espiritualidade Nova Era, como refletem algumas colocagdes de Agostinho acima, com
relacdo a um “fundo religoso comum”. Vale pontuar, que as falas do pajé, ao serem feitas em
portugués, num contexto de troca intercultural e divulgacdo dos saberes huni kuil7>, ja
operam a partir de processos de tradu¢do pensados e direcionados a comunicagdo com o

outro, no caso os nawa, tarefa esta, que Agostinho se constituiu como grande especialista.

5.5.1. Imagens do “indio”176

A busca pelo Outro, tal como se realiza no movimento Nova Era, traz, em muitos
sentidos, um descontentamento com o regime ocidental capitalista, de forma que as pessoas
procuram em outros regimes de conhecimento, alternativas e inspiracdes para
transformacao de seus proprios modos de vida e de pensamento. Assim, a figura do “indio”,
emerge em certos casos, como um tipo de refagio escolhido por parte dos descontentes com
os valores urbanos e euroamericanos para responder as perguntas e anseios por uma
renovacdo (COUTINHO, p. 193). Nesses contextos, a imagem do “indio”, muitas vezes é
romantizada pela chave da “pureza”, associada em alguns casos, a uma no¢ao de evolugdo
espiritual, que é transportada para a imagem construida sobre os pajés huni kui circulando
nas cidades. Assim, eles sdo concebidos muitas vezes como pessoas mais “conectadas com o
espiritual”, o que se associa, entre outros pontos, aos seus modos de vida “em contato com a
natureza”. Tal visdo também pode incluir elementos de inocéncia e ingenuidade, com relagdo

aqueles que “ndo foram contaminados pela sociedade capitalista”.177

175 Tais falas foram registradas e publicadas no processo de producdo do Livro “Una Tsi Kaiawa” (IKA MURU &
QUINET, 2014).

176 Tiago Coutinho (2011), apresenta questdes referentes a processos de legitimacdo do tradutor, assim como
comunicagdo por equivocos, a partir do estudo de caso de um jovem pajé huni kui na cidade do Rio de Janeiro.
Diversos pontos abordados aqui trazem como referéncia questdes propostas por ele em sua tese.

177 As construgdes de visdes romantizadas do “indio” ndo se encontram apenas dentre o movimento Nova Era, mas
correspondem a ideias presentes no senso comum, refletidas também em alguns discursos presentes na formulagdo
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Observamos a presenca desse tipo de representacdes especialmente em pessoas que
estdo iniciando as relagdes com sujeitos huni kui. Ja aqueles nawa que desenvolvem
trabalhos com os Huni Kui ha mais tempo, circulando em suas aldeias e vendo mais de perto
os modos de vida e as questdes vivenciadas entre eles, aos poucos mudam suas formas de
olhar, desconstruindo aquele olhar romantizado sobre “os indios”178 - 0 que também nao se
pode generalizar, pois ha aqueles que mesmo ap6s passarem uma temporada nas aldeias

ainda permanecem com uma no¢ao idealizada da “pureza indigena”.

Em geral, nas redes ayahuasqueiras, é bastante presente a intensa valoriza¢do dos
sujeitos huni kui, enquanto conhecedores dos saberes que envolvem o nixi pae e outras
“medicinas da floresta”, sobretudo quando ha a presenca de pessoas mais velhas, mas
também com relacao aos jovens. Assim, os Huni Kui presentes nas cidades, muitas vezes sdo
tomados como professores ou “mestres da espiritualidade da floresta”. Esta visdo pode
também ser associada a imagem do indio (por vezes sob a denominacdo de caboclo)
enquanto entidade espiritual de cura, presentes em religides como a umbanda e outras, em
que tais entidades sdo tidas enquanto espiritos que auxiliam os médiuns nos processos de

cura.

de politicas publicas, dentre outros. Além das imagens romantizadas, ha outras imagens do “indio” bastante
presentes na sociedade brasileira como aponta Débora Castor (2012, p.61): “apesar do crescente interesse global
para as questdes relativas a Amazonia e o desenvolvimento socioambiental, o senso comum desconhece a enorme
diversidade dos povos indigenas que a habitam, assim como os processos histéricos nela vividos e suas realidades
atuais. Para a Fundacdo Nacional do indio — FUNAI (2010), as popula¢des indigenas s3o vistas pela sociedade
brasileira ora de forma preconceituosa, ora de forma idealizada. Se para populagdo urbana prevalece uma visdo
ingénua, em que o imaginario social habita um passado remoto que considera o povo indigena em vias de extingao
— considerados como os primeiros habitantes das terras brasileiras que sabem conviver com a natureza sem
depreda-la —, para as populagdes rurais, os indios sdo "ladrdes", "traicoeiros" e "preguicosos” (FUNAI, 2010). E
comum a producdo de todo tipo de desqualificacdo dos indigenas através da dominagdo politica, ideoldgica e
econdmica das elites municipais, interessadas em invadir e explorar os recursos naturais do territdrio indigena, tais
como madeira e minérios (FUNAI, 2010). O imaginario social acerca do indio, como uma categoria social primitiva e
de inferioridade, foi construido historicamente até mesmo com a ajuda do material didatico disponivel as escolas”.

178 pAnalisando as relagdes estabelecidas entre sujeitos yawanawa e nawa nos contextos de realizacdo de rituais com
ayahuasca nas cidades, Aline Oliveira bem pontua que: “considerar que a pratica xamanica nas cidades estd
associada a concepcdes estanques — como afirmar que o neo-xamanismo idealiza e romantiza os indigenas — é
desconsiderar os fluxos que se ddo na interface criada pelos sujeitos indigenas e ndo indigenas”. Ou seja, apds
remeter aos indigenas como seres de puro amor, cuja espiritualidade é considerada mais desenvolvida, alguns nawa
passam a questionar concepgdes que tinham mediante intensifica-se seu relacionamento com os yawanawa e, além
disso, sua aproximacdo permite perceber alguns conflitos que provocam ebulicdes na aldeia (2012, p. 221).
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Aline Ferreira Oliveira (2012, p. 52) observou que nas redes formadas entre sujeitos
yawanawa e nawa pararealizagao de rituais com ayahuasca, alguns nawa, sobretudo aqueles
mais préximos dos indigenas, acabam também por obter certo prestigio como lideranga
espiritual. Uma configuracdo semelhante também pode ser observada nos circuitos que
envolvem sujeitos huni kul (que em muitos casos coincidem com aqueles grupos nawa que
recebem sujeitos yawanawa) em que os organizadores dos rituais huni kui buscam aprender
cantorias e alguns modos de trabalhar com as “medicinas” (nixi pae, rapé, sananga, kambo,
etc.) e, em alguns casos atuam como auxiliares dos pajés nas aplicagdes coletivas de rapé ou
sananga e nos atendimentos de cura. Além disso, como mencionado, alguns nawa por vezes
assumem as cantorias nos rituais, entoando os huni meka - o que demonstra seu
envolvimento com os Huni Kufl - ou outros tipos de cantos em portugués. Dessa forma, os
regimes de saberes huni kui, especialmente relacionados a pajelanca, sao vistos nesses meios
como “escolas espirituais”, de maneira que muitos nawa demonstram interesse em aprender
tais saberes, tanto durante os rituais urbanos, como também organizando viagens as aldeias

com finalidades diretamente ligadas ao uso do nixi pae e das outras “medicinas da floresta”.

Tais viagens sdo feitas nas ocasides dos festivais e em outros contextos, em que os
nawa vao em busca de formagdes como as dietas1’?, com o objetivo de se aprofundarem na
espiritualidade e no aprendizado da pajelanca e das praticas de cura. Pude acompanhar a
participacao de alguns nawa em festas do nixpupima realizadas na regidao do Jordao, quando
também se batizaram junto com as criang¢as huni kui, tingindo os dentes com o cip6 nixpu e
passando pela dieta de dois dias. Esse processo - que entre os Huni Kui ndo necessariamente
se remete de forma direta a uma formagao xamanical80 - foi ali encarado, pelos nawa em

questdo, como iniciacdo espiritual. Tal interpretacdo do ritual, deriva das relagdes de

179 Entre os Yawanawa a préatica de receber os nawa para fazerem dieta jd vem sendo realizada hd alguns anos,
havendo uma consideravel quantidade de pessoas de fora que ja realizaram dietas de diferentes tipos e duragdes
em suas aldeias, além de haverem casos de sujeitos yawanawa que iniciaram pessoas em dietas na cidade (ver
Oliveira, 2012). Entre os Huni KuT na regido do Jorddo e Humaitd é um movimento mais recente, iniciado nos ultimos
trés anos, e ainda com adesdo inicial por parte dos nawa.

180 Como mencionado no capitulo 3 o nixpupima é uma festa em que segundo os colaboradores huni kui é realizada
para “protecdo da vida”, possuindo relagdo com a formagdo da pessoa huni kui para que se tornem boas
trabalhadoras, boas na caga, na pesca, na cozinha, dentre outras habilidades.
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comunicacao e traducao em que, a partir das explicagdes feitas pelo pajé Txana Ixa Virgulino
que os recebeu, houve um direcionamento dos sentidos atribuidos aquelas praticas,

relacionando alguns principios do nixpupima com movimentos de formagdo xamanica.

Um exemplo de tal associacdo, pode ser observado na descricao feita sobre os processos de
formacao da pessoa huni kui a partir dos pakari que sdo entoados, pedindo a intervengao de

diferentes animais-yuxibu, para que tragam seus saberes e protejam aqueles jovens181:

Este batismo surgiu com Nawa Paketawd que batizou os macacos, anta,
veado e porquinho. Vimos que este batismo é muito sagrado, onde a
pessoa recebe a protecdo do corpo e todas as forcas destes animais.
Hoje enquanto a pessoa nio esta batizada nao recebe nada de
espiritual. [...] O espirito que vocé recebe ali, depois daquele batismo, que
vocé recebeu todos aqueles cantos sagrados do pajé durante a noite toda.
Durante o dia, com esses cantos sagrados que a pessoa recebe as forcas
de todos os espiritos dos animais, ali que vocé recebe mesmo a luz. [...]
Este batismo é importante para prote¢ido corporal e espiritual das criancas,
com todas as forcas da natureza que existem. (Grifos nossos)

Segundo Ix3, é a partir do batismo do nixpupima que os jovens huni kui podem iniciar,

se assim desejarem, os estudos relacionados a pajelancga, dentre outras atividades:

Com as criangas batizadas, depois de batizadas estardo protegidas, no corpo
e no espiritual, podem fazer o que quiserem, depois de batizadas podem se
casar, podem fazer dieta, estudos espirituais, pinturas, cantos, trabalhar com
as medicinas. Ali tudo foi falado para eles durante estes cantos que sdo feitos
a noite. Para serem felizes, para serem bem bonitos também, isto tudo foi
falado durante os cantos espirituais, para eles serem daquele jeito.

Ao apresentar a festa do nixpupima aos nawa, nos processos de diadlogo e traducao,
[xa enfatiza elementos que ressoam nas pessoas de fora, a partir de termos e formulagdes

n

(como “sagrado”, “forcas da natureza”, “luz”, entre outros) que encontram pontos de
identificacdo em seus léxicos, e que também fazem sentido (ndo necessariamente os
mesmos, e ai se pautam processos de equivoca¢do controlada) com relagdo as praticas e

regimes de conhecimento huni kui. Nos mesmos exemplos, também é possivel observar

181 As falas que se seguem correspondem a trechos extraidos das respostas de Txana Ix3 ao formuldrio do Prémio
Culturas Indigenas do Acre. Na ocasido, o pajé buscava financiamento e apoio do governo para realizar a festa do
nixpupima.
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movimentos de certas convergéncias semanticas, em que falas como a de Ixa, como por
exemplo, ao afirmar que “enquanto a pessoa ndo esta batizada ndo recebe nada de

espiritual”, geram diferentes chaves de compreensao.

Por um lado, tal afirmagao pode se remeter aos processos de formagao da pessoa huni
kui, no estabelecimento de relagdes com os yuxibu, em que estes donos, a partir dos cantos-
reza pakari sdo evocados para trazer aqueles jovens, atributos diversos relacionados
principalmente as suas atividades cotidianas, como cagar, cozinhar, tecer, etc. (mas podem
envolver também trabalhos (daya) como cantar, curar). Ja por outro lado, no entendimento
de alguns nawa com quem conversei, a fala de Ixa pode ser interpretada, nesse caso ao
referirem-se a si mesmos e suas inteng¢des ao participar do ritual, como “a busca de conexao
com os seres da floresta”, para que possam trazer “ensinamentos que vem da
espiritualidade”. Assim, interpretacdes que decorrem desses movimentos tradutodrios,
articulando equivocacdes e convergéncias semanticas, sdo por exemplo ideias como as de
que “entre os Huni Kui diversas atividades cotidianas sdao sagradas e envolvem rela¢des

espirituais com seres da floresta”.

Além das festas do nixpupima, o pajé Txana Ixa organizou recentemente, em um
terreno proprio que comprou em um igarapé afluente do rio Tarauaca, um espago para
receber pessoas interessadas nos estudos do nixi pae e das dietas de formacao, ja havendo
recebido ali, alguns nawa para realizar a dieta do muka. Nesse sentido, observa-se o
movimento de pessoas nawa, que em busca espiritual, vdo a procura dos conhecimentos huni
kui, a fim de vivenciar e experimentar aqueles modos de saber em seus corpos, e de se
relacionar com diferentes mundos, conectando-se também aos yuxibu. Ha ainda, por parte
de algumas dessas pessoas, a intencao em formar-se enquanto pajé/xamd, em busca de
adquirir legitimidade para conduzir rituais com nixi pae nas cidades, junto aos seus

conterraneos nawa, Como veremaos a seguir.
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5.5.2. Questoes de legitimidade

Como ja mencionado, a entrada dos indigenas no circuito da espiritualidade Nova Era
tem relagdo com o desenvolvimento de uma de suas linhas, o neoxamanismo (ou xamanismo
urbano), que ocupa um lugar importante entre as diversas filosofias e praticas evocadas pelo
mosaico espiritualista constituido nos movimentos Nova Era. Assim, o conhecimento ritual
obtido junto a diferentes povos indigenas serviria de base para uma op¢ao espiritual que
atende anseios contemporaneos de autoajuda e autoconhecimento (ATIKINSON, 1992).
Nesse sentido, pessoas adeptas ao movimento do neoxamanismo costumam considerar
essas experiéncias de aprendizado vividas, enquanto processos iniciaticos (como vimos
acima, no exemplo do nixpupima). Tais processos revelaram-se fundamentais para a
legitimacao do neoxamanismo (COUTINHO, 2011, p. 203), especialmente daqueles nawa que
querem se tornar xamas, em que o contato com esses conhecimentos de base, sera a principal

fonte de legitimacao das suas praticas (MESTURINI, 2008).

Coutinho (2011, p. 203) aponta que “a busca por este novo detentor de conhecimento
que é procurado em seu lugar de origem, foi impulsionada principalmente apds inimeras
acusacdes de charlatanismo que alguns neoxamas urbanos receberam”. Seguindo os
aspectos que vao constituindo tal espiritualidade urbana, podemos perceber o lugar que os
rituais de ayahuasca realizados por indigenas nas cidades representam, uma vez que esses
saberes passam a ser apresentados pelos prdprios indigenas:

Os ritos urbanos do Nixi Pae se inserem em uma nova etapa do

desenvolvimento do neo-xamanismo que elimina os mediadores entre o
conhecimento nativo e aquele que o procura. (COUTINHO, 2011, p. 203).

Assim, temos que nesses circuitos ayahuasqueiros urbanos, em certos casos o “status
indigena” ja contribui para legitimar as praticas de pajelanca feitas por aqueles jovens huni
kuil que circulam nas cidades. Podemos, no entanto, acompanhar discussées em que a

legitimidade desses jovens pajés é polemizada entre os préprios Huni Kuil82, em especial por

182 N3o serd possivel aqui, adentrar de forma mais detalhada nesses pontos citados. Para uma abordagem
relacionada a um mapeamento de controvérsias envolvendo questdes de legitimidade sobre a realizagdo de rituais
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algumas liderancas politicas que atuam em Rio Branco e por uma rede mais ampla, com
jornalistas, pessoas ligadas ao indigenismo acreano, a FUNAI, dentre outros. Tais atores,
colocam questionamentos referentes a formacao e a saida desses jovens para as cidades, por
meio de afirmac¢des como “nem todo indio é pajé”. Criticam também a comercializagdo de
plantas consideradas sagradas e a mercantiliza¢do de saberes coletivos - “estdo vendendo a
cultura”. Outros pontos destacados, sao relativos ao retorno que estas atividades trazem (ou
ndo) para as comunidades de origem daqueles jovens. Além disso, o papel dos organizadores
dos rituais também é posto em questdo, em que por vezes, sdo acusados de ganhar dinheiro

“em cima dos indios”, de desconhecer as praticas e as realidades por eles vividas, “podendo

estar atrapalhando ao invés de ajudando”, dentre outros183.

Tais questionamentos sao justificados pelos organizadores dos rituais com diversos
argumentos, como por exemplo, sobre os pontos relacionados ao dinheiro que circula nas
atividades, afirmam que os recursos arrecadados se referem aos custos de transporte da
aldeia até as cidades e da estadia dos pajés durante suas viagens, além de haver um valor
destinado diretamente aos indigenas em questdo, e por vezes, em alguns grupos, uma
porcentagem destinada ao trabalho de producao dos eventos. Sobre os valores cobrados pela
realizacdo das cerimoOnias, certa vez presenciei um organizador nawa argumentar que ha
pessoas que pagam valores mais altos (do que aqueles 200 reais que estavam sendo
cobrados na ocasido), para se consultarem com doutores da biomedicina convencional, e ali
eles estavam tendo oportunidade de realizar um trabalho de cura com pajés que vieram de
longe e estudam ha muito tempo com as “medicinas da floresta”,18% sendo entdo, uma

oportunidade de valorizar os conhecimentos daqueles Huni Kui que ali se encontravam.

urbanos com ayahuasca, conduzidos por indigenas do Acre, ver: Haibara & Meneses (no prelo). Sobre o tema em
estudo de caso especifico de um pajé huni kuT no Rio de Janeiro, ver Coutinho (2011).

183 Tais discussdes muitas vezes s3o feitas via internet, em que as redes sociais possuem papel fundamental, tanto
para divulgacdo das atividades dos jovens pajés, como também para veicular criticas, comentarios e
guestionamentos sobre tais atividades. Essas polémicas, embora pululem nas redes sociais, ndo estdo
constantemente evidenciadas, havendo alguns picos de discussdes em certos periodos (até o momento acompanhei
dois momentos de maior circulacdo de polémicas em 2010 e 2012, ver Coutinho (2011) e Haibara & Meneses (no
prelo), levantadas por publicagGes de indigenas e indigenistas influentes nesses meios. Tais polémicas, no entanto,
ndo trouxeram grandes reverberagGes no que tange a realizagdo destes rituais, uma vez que observamos o
crescimento constante da quantidade de ceriménias com ayahuasca conduzidas por indigenas nos centros urbanos.
184 No caso se tratava de uma cerimdnia grande com a presenca de doze pajés da regido do Jord3o, sendo alguns
mais velhos e outros mais novos.
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Alguns nawa que vem trabalhando ha mais tempo com a circulacao de sujeitos huni
kui e de outros povos indigenas vinculados aos rituais com ayahuasca, afirmam tomar certos
cuidados, privilegiando a presenca daqueles pajés que ja conhecem e acompanham, ou

. “ A o : - .
pesquisando as “referéncias” sobre determinados sujeitos que estdo circulando. Nesse
sentido, embora, como mencionado, o fato de “ser Huni Kui” possa trazer certo “prestigio
espiritual”, ndo sdo todos os Huni Kui que sdo reconhecidos como pajés nas cidades. Aline
Oliveira (2012, p. 68-69) destaca alguns pontos relacionados a tais questoes:
A apresentacdo dos “pajés” é importante: sdo novos sujeitos inserindo-se
neste campo e os participantes em potencial na maioria das vezes querem
saber quem sdo aqueles que ai estdo. Desta forma, criam-se descri¢des
qualificativas bastante interessantes. Afinal, a agenda de rituais de final de

semana - considerando uma rede que sujeitos circulam por eventos de
grupos variados - possibilita escolher onde ir tomar ayahuasca. Portanto,

rn

nem sempre o prestigio de algum “pajé” esta garantido a priori (apenas por
ser indigena) e saber quem ira fazer o ritual é, em muitos casos, de suma
importancia para um sujeito decidir ir, ou ndo, ao evento.

Em tais circuitos ayahuasqueiros a presenca de velhos pajés costuma ser um critério
bastante relevante para os participantes, havendo um crescente movimento de incentivo em
levar tais sujeitos para realizarem rituais com nixi pae nas cidades. Nesses contextos, os
velhos encontram ambientes de bastante valorizagdo, além de pessoas avidas por
compartilharem de seus saberes. Ha também, no entanto, certa resisténcia por parte de
muitos deles, que preferem permanecer em suas aldeias, por uma série de questdes

envolvidas185, afirmando sua vontade em deixar estes trabalhos para os mais novos.

A presenca dos indigenas nas cidades, constituindo certas linhas nas redes do
neoxamanismo, como vimos acima, corresponde a um movimento que visa o contato direto
de tais sujeitos nos processos de circulacdo de conhecimentos. Em consequéncia,

especificamente nas chamadas linhas de pajelanca indigena86, ha uma certa resisténcia por

185 Dentre algumas questdes, alguns velhos pajés apontam: dificuldades com a lingua portuguesa, viagens muito
longas e cansativas, questdes climaticas envolvendo frio, dificuldade em tomar ayahuasca com os nawa porque
estes, por vezes, “ndo entendem o trabalho tradicional”, dentre outras.

186 Neste caso mais relacionada as praticas indigenas na regido amazdnica. Observa-se uma diferenca nestes
contextos quando se tratam das praticas indigenas norte americanas, em que as linhas do Caminho Vermelho
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parte dos adeptos, em aceitar e legitimar aqueles nawa que buscam se apresentar como
pajési8’. Embora, como mencionado acima, exista um sistema de atribuicao de prestigio
espiritual com relagdo aqueles nawa que possuem proximidade e desenvolvem estudos de
pajelanca junto aos Huni Kui. H4 no entanto, alguns sujeitos nawa reconhecidos enquanto
lideranca espiritual que sao responsaveis pela coordenacdo de determinados grupos que

trabalham na “linha da pajelanca indigena”188,

Os processos de legitimac¢do dos saberes por parte dos Huni Kui, por sua vez, seguem
seus proprios critérios, como aponta o velho pajé Dua Busé:
Eu acho que de primeiro ndo existia muito nawa no meio do indio no ritual.
Hoje em dia n6s estamos encontrando o nawa pajé, nawa cantador de
rituais e nds indios também, por isso que nds estamos encontrando

agora no novo tempo, por isso que nds estamos misturando hoje em dia.
(Grifos nossos)

A fala de Dua Busé ndo expressa algum tipo de contradi¢do ao afirmar a existéncia de
“nawa pajé”, o que nos remete aos processos de circulacdo de saberes huni kui, em que os
conhecimentos dos pajés, como vimos, sdo adquiridos junto a outras gentes-animais-yuxi e
yuxibu. Assim, partindo dos regimes de saberes huni kui, faz sentido que também outras
gentes nawa, sejam pajés. Além disso podemos lembrar que o préoprio termo “pajé”, que vem
do tronco linguistico tupi (paie), entre os Huni Kui é considerada uma palavra em portugués,
ligada aos contextos interculturais. Desta forma, uma questdao que podemos colocar é que
sentidos fazem entre os Huni Kui receber em suas aldeias aqueles nawa que buscam formar-

se enquanto pajés?

possuem diversos representantes ndo indigenas legitimados diante os adeptos, por meio das praticas inicidticas que
vém se submetendo.

187 Em alguns casos, ha ainda acusacbes que recaem sobre certas pessoas, afirmando que s3o “falsos indios”,
referentes a sujeitos (geralmente desvinculados de qualquer comunidade indigena) que buscam apropriar-se de
uma certa “identidade indigena” para legitimar suas praticas enquanto xamas ou pajés.

188 Nesse caso é possivel afirmar que “ser pajé” ou “ser lideranca espiritual” também entre os nawa envolve um
reconhecimento que deve vir de outras pessoas e ndo se constituir enquanto autodeterminacgao.
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5.5.3.]Jovens e velhos pajés

Como mencionado, a ida de pajés mais velhos para realizarem rituais com nixi pae
junto aos jovens huni kui tem sido observada com certa frequéncia. Nestas ocasides, alguns
velhos, ao chegarem as cidades, colocam seus questionamentos sobre os modos pelos quais
estdo sendo realizadas as atividades. Ouvi certa vez de um deles, que ao chegar em
determinado grupo, apontou que os cantos que estavam sendo feitos ali por um jovem huni
kul, ndo eram corretos. Segundo ele, havia palavras trocadas, sequéncias recortadas e
“inventadas”. Afirmava ainda que, depois de sua chegada, “melhorou um pouco”, pois

comecou a ensinar como entoar alguns huni meka da forma considerada por ele como certas.

Alguns velhos huni kui que circularam em Sao Paulo colocaram que os jovens huni
kui, em geral, muitas vezes nao “sabiam bem o que estavam fazendo”. Pelo que via, o velho
pajé considerava que estes jovens eram como “artistas”, que cantavam na forc¢a do nixi pae
(associada ao uso dos instrumentos musicais acompanhando os cantos), mas ndo sabiam

verdadeiramente como curar com os cantos, 0s sopros e outros modos huni kuf.

A valorizacdo da presenca dos velhos e de seus saberes, por parte dos nawa, é um
movimento que também repercute nas aldeias, em que, como aponta Oliveira (2012, p. 205)
“O olhar do nawa direcionado ao ‘tradicional’ estimula processos de valorizagao do que seria
proprio da cultura indigena”. Assim, somado ao efervescente contexto politico de
“valorizacdo cultural”, as configura¢des do neoxamanismo vem incentivando os jovens huni
kui a também buscarem cada vez mais os velhos, enquanto aprendizado das atividades de

pajelanca.

Um aspecto que se liga a este ponto e ao florescimento do xamanismo entre os jovens,
é a dinamica huni kui (e amerindia em geral) em buscar aquilo que é do outro, neste caso
especifico, dos nawa. Assim, uma vez que muitos velhos (de diversos povos indigenas)
consideram um problema o fato de que os jovens s6 se interessam pelas coisas dos brancos,
este movimento traz uma situacao peculiar, em que o acesso a estes outros mundos se da
pelo nixi pae e pelos conhecimentos buscados junto aos velhos. Com essa abertura que o

movimento xamanico (e neoxamanico) traz enquanto possibilidades de conhecer outros
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mundos a partir dos saberes do nixi pae, existe um estimulo local, uma vez que muitos jovens
huni kui tem o desejo de viajar e conhecer cada vez mais os mundos dos nawa. Nesse sentido,
este impulso em querer o que é de fora, de apropriacao do outro, envolve uma busca em
fortalecer-se e formar-se no que é “seu”, especificamente em contextos interculturais, mas
também relacionado a importancia em possuir saberes efetivos sobre os modos de
estabelecer relacdes com outros mundos, outras gentes, os yuxi e yuxibu de cada lugar. Como
vimos, tais viagens podem envolver uma série de desafios de carater cosmopolitico aos pajés,

e para conduzir rituais fora das aldeias, é preciso ter certo preparo e conhecimentos!89.

O estimulo local em busca dos saberes xamanicos é ainda incitado pela crescente
procura de tais conhecimentos por parte dos nawa, que em troca desses aprendizados
podem oferecer pagamento em dinheiro, além de uma série de parcerias para realizagdo de
projetos, e mesmo para estabelecer circuitos de circulagdo desses pajés nos centros urbanos
do Brasil e de outros paises da Europa, etc. De forma que, a circulacdo de saberes xamanicos
ndo acontece de forma aleatéria, para qualquer pessoa, havendo uma série de relacoes e

arranjos cosmopoliticos em jogo.

Tal processo envolve ndo sé a vontade em aprender os conhecimentos dos velhos por
parte dos jovens huni kui e dos nawa, mas como vimos a constante transformacdo desses
saberes. Assim, os jovens pajés se tornam figuras importantes nas mediacdes com os mundos
dos nawa, especializando-se e apropriando-se das linguagens e modos de comunicacao e

traducdo dos nao indigenas.

As parcerias entre sujeitos nawa e pajés huni kui, acabam por configurar um outro

tipo de relacao estabelecida com os nado indigenas, a partir dessas “aliancgas espirituais”. O

189 QOliveira (2012) destaca o caso de um sujeito yawanawa (Kuni) que se relaciona a tal ponto, associando a sua
formacdo xamanica as possibilidades de viajar pelo mundo: “E relevante destacar da narrativa de Kuni que, quando
sua cunhada lhe pergunta para onde ele vai, ao invés de dizer que ira fazer a dieta, ele menciona que vai conhecer
diversas cidades e o “mundo todo”. Este é um elemento importante, pois parece indicar que o fato dele se iniciar na
dieta estabelece uma ponte para outros lugares. Quer dizer, na forma como ele narra, ele aponta que o iniciar-se
confere prestigios e possibilita a realizagdo de viagens para o exterior (seja da aldeia ou do préprio pais). Porém, ndo
se trata de uma possibilidade casual, tampouco de uma via de mao Unica. Ou seja, um dos motivos que Biraci aponta
para escolher Kuni é sua longa experiéncia tomando uni e, especialmente, por haver circulado nos meios urbanos
ayahuasqueiros, ja tendo tomado a bebida, diversas vezes, com os nawa (brancos). “Neste sentido, o poder local é
construido dialogicamente na sua relagdo com a experiéncia extra-local e global” (Ibidem, p. 205).
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que também se difere bastante de outros contextos, em que por exemplo, podemos observar
certos preconceitos e desvalorizacdo dos Huni Kui por parte de alguns moradores do entorno
das Terras Indigenas!?9, refletindo historicos violentos de contato com os brancos desde os

tempos da borracha.

Os fen6menos que envolvem os rituais com nixi pae nas cidades e os festivais nas
aldeias huni kui (e de outros povos pano) abrem esse campo relacional, em que se
presencia um processo de indigenizacdo (Sahlins, 1997) em que sdo os nawa que desejam
avidamente se apropriar do que é dos Huni Kui, passando a vestir suas roupas (tecidas em
kene), seus adornos de algodao, micangas, cocares, pintando seus corpos com urucum e
jenipapo, aprendendo seus cantos, suas narrativas, sua lingua, comendo suas comidas e
buscando transformar seus corpos para tornarem-se aptos aos processos de circulagdo de
saberes via dietas e “medicinas” como o rapé, o nixi pae e mesmo o muka. Assim, observa-se
um movimento da parte dos nawa, em que o que estd em evidéncia sao os modos de saber
huni kul - que embora muitas vezes nestes contextos encontrem-se objetificados e quica
idealizados - sdo objetos de desejo, talvez tal qual as coisas dos brancos sao desejadas
pelos jovens huni kui. Assim, se observa um movimento de “amansamento”1°! dos brancos,
a partir de um processo de indigenizacao, como aponta Zezinho Yube ao comentar sobre as
viagens realizadas pelos pajés huni kuf:

[..] Super apoio, cada vez que vai [viajar] sdo conquistadas pessoas,
simpatizantes que admiram a cultura, que querem conhecer, que defendem...

~

quando alguém fala mal, ele ja pode falar: “ndo os indios ndo é bem assim”. E

190 H3 relatos (Oliveira, 2012) de que apds o inicio dos festivais culturais entre os Yawanaw3, a populac3o da regido
de Tarauaca passou a respeitar mais os indigenas. Assim como o governo acreano também passou a dar mais énfase
ao poder turistico e econémico das aldeias para o Estado.

191 “Amansar” é o termo pelo qual na regido do Acre as populacdes locais se referem a especificos modos de
relagdo entre povos indigenas e ndo indigenas, no contexto de extra¢do da borracha, feitos por determinados
patrdes seringalistas. Esses processos de “amansamento” dos Huni Kui se relacionavam ao que chamam de “tempo
do cativeiro”, quando comparados ao “tempo das correrias” em que as praticas mais difundidas era de matar
aqueles indios encontrados. Iglesias (2008:221) aponta que: “de forma mais geral, "amansar" faz lembrar o
processo, também de cunho pedagdgico e socializador, pelo qual passavam os trabalhadores recém chegados aos
seringais (os "brabos"), no bojo do qual se tornavam "mansos", ou seja, conhecedores das técnicas necessarias a
produgdo da borracha, bem como das normas e condutas que costumeiramente regiam as rela¢des de trabalho e
comércio entre patrdo e fregueses”. “"Amansar" os Kaxinawa implicava ndo apenas "pacificar" suas relagdes com
os "civilizados" e demais grupos indigenas, mas também dar inicio a um trabalho de "catequese", para socializa-los
nas atividades de extracdo do caucho” (idem, 2008:224).
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isso que o Ernesto [artista plastico Ernesto Neto] fala: indigenizar o Brasil.
[..] A partir do momento que as pessoas conhecem, ver, comega respeitar,
comega acreditar, comega conversar. Entdo esses momentos sio momentos
de encontro que a gente indigeniza o Brasil. [...] Agora ndo é s6 o Brasil. E o
mundo, indigenizar o mundo! (Jose de Lima Yube).

A ideia de “amansamento dos brancos”, expressa o que poderiamos chamar de um
projeto de contracolonizagdo huni kui 192, em que o uso do nixi pae junto aos nawa, configura
uma expansao do universo huni kui para além das fronteiras de seu mundo. Tal movimento,
como vimos, se relaciona a um projeto de positivagdo das relagdbes com os nawa,
transformando relacdes que passam da violéncia, escravizacdo e preconceito, para a
afirmacdo de uma poténcia indigena. Assim, ha pessoas nawa interessadas no que os Huni
Kui tém a dizer, ao contrario de outros que s6 estavam interessados na exploracao de sua
forca de trabalho. Nesse sentido, mais do que um processo de auto afirmagdo identitaria, os
movimentos de circulacdo dos rituais com nixi pae para fora das aldeias, relacionam-se aos
processos de afirmacao do potencial huni kui de conhecimento/a¢do. O movimento de
contracoloniza¢do configura-se entdo, aos modos indigenas, ndo como uma coloniza¢do
capitalista, mas fundamentado na atitude de abertura ao outro. Dessa forma, ao amansar os
nawa, os Huni Kui ndo objetivam transformar o outro em si mesmos, mas se transformam e

transformam o outro numa grande abertura.

5.5.4. Os “novos pensamentos”

Xind Bena é uma expressdo em hatxa kui traduzida enquanto “novos pensamentos” e
também usada para designar os “novos tempos”. Tal expressao foi utilizada como titulo de
um filme produzido por Zezinho Yube (2006), no qual o cineasta registrou o cotidiano da
familia do pajé Agostinho que, junto com sua esposa, relembram os tempos de cativeiro nos

seringais e festejam os novos tempos, quando, a partir da demarcagdo das terras puderam

192 0 conceito de “contracolonizacdo indigena” e os argumentos que seguem nesse paragrafo foram elaborados
por Marina Vanzolini e sugeridos na ocasido da Banca de Defesa desta dissertagao.
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voltar a ensinar as praticas e saberes huni kui as novas geracdes. Relacionado a tal
movimento, Xind Bena também foi a expressdo escolhida para nomear um dos mais
importantes festivais huni kui atualmente, realizado a cada ano, desde 2011, na aldeia Lago
Lindo, na regidao do Alto Rio Tarauaca, préximo ao municipio do Jorddo. Abaixo, Fabiano

Txana Bane comenta sobre a escolha desse nome para a festividade:

Xind Bena, me perguntaram. O [x3, meu pai e o Bane falaram: “Qual o nome
do festival?”, “a gente fez festival katxa-txiri, fizemos festival de batismo, e
outros nomes”. Af eu falei: “Esse festival ai mexe com muitos interesses,
sentidos, aliancas, entdo acho que nosso pensamento é Xind Bena” [...],
porque quem vai segurar esse festival ndo sao os velhos, sdo os novos.
Xind Bena sao essas pessoas que vao agregando, vao chegando, os alunos vao
virando professores. Entdo sdo os alunos-professores, Xind Bena para frente.
Ai é diferenciado, trabalho diferenciado, através dos cantos, dos
ensinamentos, colorir mesmo a vida, colorindo a vida, trazendo mais beleza
para vida. (Grifos nossos)

A fala de Txana Bane enfatiza os novos tempos inaugurados a partir das alian¢as com
outros povos em um movimento de celebrac¢do e transformagdo dos saberes huni kui. Neste
sentido, uma importante caracteristica do Xind Bena, se refere, como ja mencionado, a
reconfiguracdo das relagoes entre os Huni Kui e os nawa, sendo os jovens, figuras centrais
nas articulacdes destes novos modos de se relacionar. Ao associar os “novos tempos” aos
“novos pensamentos”, constitui-se a ideia de que esses novos tempos, os tempos atuais, sdo
gerados a partir das transformacdes dos pensamentos, dos modos de pensar. Assim, Txana
Bane aponta para algumas mudancas que vé, referentes aos novos pensamentos, como por
exemplo, aquelas relacionadas ao papel das mulheres:

Alice: Para vocé casar com uma nawa, vocé achou muita diferenca do que ser
casado com uma mulher huni kui?

Txana Bane: Acho que india é mais tranquila, ela ndo enfrenta... enfrenta, mas
de uma forma mais tranquila, e a nawa ja enfrenta, vocé falar uma coisa, ja
rebate na hora, ja é mais valente, mais autbnoma. Tem que fazer junto o
trabalho, ndo tem trabalho de homem e trabalho de mulher, tudo, lavar
roupa, faz comida, lavar prato, cuida filho. Aqui nao, ja é diferente, o filho
pequeno, cuida as mulheres, lavar roupa, as mulheres, fazer comida, as
mulheres, entdo tem essa diferenca muito grande. Homem tem mais voz...
nio sei se é mais voz, mas ele reconhece mais esse lado da mulher fazer
trabalho de mulher e homem fazer trabalho de homem. Mas o xind bena
estd mudando, estd mudando essa fase, porque a mulher tem que
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aparecer mais, mulher tem que ter mais voz, nesse novo tempo. Mas
também nio tem que ser igual mulher nawa. Tem mulher nawa que
pensa que a mulher daqui tem que ser igual, mas nao tem que ser nao
igual, mas tem que ter voz, [...]. A mulher tem que ter autonomia, tem que ter
direito, tem que ter seguranca, sim passear, caminhar, curtir, fazer o que
gosta, ndo ficar presa sé no filho, s6 no homem, fazendo comida, servindo
[..]- Entdo essa mudanga também, essa mudan¢a vem dos novos, novas
geracdes. E eu achei diferente isso, na cidade eu gostava também, fazer
comida, lavar roupa, e quando chega aqui é diferente, tem que segurar mais,
aqui tem que ficar homem mesmo. Se faz isso as pessoas brincam e tal, ja zoa,
af a gente fica mulher assim.

Txana Bane relata sobre suas experiéncias nas relacdes de casamento com mulheres
nawa e huni kui, apontando diferengas com relacdo as posturas adotadas por cada uma delas
na convivéncia cotidiana. Um dos pontos enfatizados por ele diz respeito as divisdes de
trabalho entre homens e mulheres, em que nas aldeias huni kui, ha uma divisao definida de
tarefas entre homens e mulheres, sendo que uns ndo costumam adentrar nos dominios de
outros - sob o risco de, de certa forma, tornarem-se o outro: “aqui tem que ficar homem
mesmo”, pois se assumirem trabalhos que sao, a priori, responsabilidade das mulheres, “ai a
gente fica mulher”193. Por outro lado, como sabemos, ha décadas, mulheres ocidentais vém
travando uma série de lutas feministas que, a grosso modo, evocam justamente a “igualdade”
entre homens e mulheres, de maneira que para tentar sair de um sistema de dominacgao
masculina buscaram assumir trabalhos fora de casa e posi¢cdes até entdo dominadas por
homens. Assim, também se constituiu a demanda para que os homens compartilhassem as
tarefas domésticas, uma vez que, com estes processos, as mulheres passaram a realizar

“jornadas duplas” de trabalho.

0 movimento Nova Era, por sua vez, também vem sendo permeado por uma demanda
de mudancas de pensamentos com relacdo as mulheres e ao feminino, relacionando

processos espirituais em um fendmeno conhecido como o “Sagrado Feminino”. Em tal

193 Alguns antropdlogos como McCallum (1998) apontam que esta configurac3o de divisdo das tarefas configura um
sistema de complementaridade entre feminino e masculino dado em varias instancias, inclusive rituais, como
expressa a festa do katxanawa. Nesta ocasido ha uma brincadeira em que os papeis femininos e masculinos se
invertem, em que os homens se vestem de mulheres e vice-versa (LAGROU, 1998). Segundo Lagrou estas
brincadeiras apontam para uma configuracdo de pensamento em que as oposi¢des constituem parte importante do
sistema de pensamento, porém nao sdo fixas, podendo ser transpostas ou relativizadas.



www.neip.info

288

movimento as mulheres buscam se unir em reunioes, rodas e rituais inspirados nas mais
diversas tradi¢des, como por exemplo as bruxas celtas, praticas andinas de adoracao a
Pachamama, ou mesmo o estudo de livros terapéuticos com base junguiana, dentre outras.
No centro do movimento é praticada uma conexao com “a Deusa”, que se manifesta como
diversas deidades femininas nas mais diversificadas filosofias e religides: gregas, orientais,
africanas, amerindias, etc, constituindo-se como uma linha feminina do fenémeno Nova Era
e seus processos de bricolagem. Segundo algumas adeptas, “o movimento do Sagrado
Feminino visa unir as mulheres a partir da conexdo com a natureza, com a terra, as aguas, o
ciclo dalua e os ciclos das mulheres: periodos menstruais, a menopausa, a gestacao, o parto”.
Assim, tal movimento se conecta a busca de parto humanizado, além de incentivar o respeito
e a expressao da sexualidade feminina, estimulando também praticas artisticas e criativas.
Em suma, os objetivos desse movimento, segundo suas adeptas, ligam-se a uma “cura
profunda do feminino”, a partir de praticas espiritualistas e da formacdo de grupos de
confianga e apoio mutuo entre mulheres. Alguns desses grupos também fazem uso da
ayahuasca em seus ritos, o que acaba por conectar tais movimentos a realizacao dos rituais
com nixi pae feitos por indigenas, e consequentemente, pela busca de xamas femininas que

possam compartilhar seus saberes junto as nawa.1%4

Embora, como mencionado em outro momento, se comparado aos homens, podemos
observar pouca circulacao de mulheres huni kui realizando rituais com nixi pae em centros
urbanos, é possivel perceber um movimento crescente de algumas mulheres que também
expressam a vontade de viajar para as cidades. Assim como ha também uma demanda das
mulheres nawa para que as mulheres huni kui participem cada vez mais dos rituais e dos
movimentos do neoxamanismo urbano, incluindo os circuitos do Sagrado Feminino. Desta
forma, mulheres de outros povos pano como Yawanawa e Arara Shawadawa, vem abrindo
esses canais de parcerias com as mulheres nawa, além de algumas mulheres huni kui como

Ayani Mateus do Jordao, Pard Huni Kui (Alciene Oliveira) da regido do Humaita, Same Huni

194 J4 observei a realiza¢do de rituais com nixi pae conduzidos por pajés femininas Yawanawa e Arara Shawadawa,
feitos apenas para mulheres (nawa), em que a tematica da cura do feminino era abordada durante os rituais.
Recentemente também participei de um encontro em Alto Paraiso (GO) num evento chamado Living Gaya, em que
duas mulheres huni kuT da regido do Jordao foram convidadas a participar e compartilhar seus saberes.
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Kui, da regiao do rio Envira, e mais recentemente Ana Ykuani, Ozelia Sales e Antonieta Batani

também moradoras das Terras Indigenas Kaxinawa do rio Jordao.

A presencga ampla de mulheres nawa nas aldeias, durante os festivais e também em
outras ocasides, acaba por gerar de certa forma um incentivo para as mulheres huni kui, uma
vez que as nawa que muitas vezes chegam as aldeias munidas de pensamentos feministas e
“sagrado femininos”, sdo incentivadoras efetivas da participacdo das mulheres nos rituais,
nos projetos, nas viagens, etc. Nesses contextos de relagdes, alguns equivocos entre modos
de pensamento se constituem, como por exemplo, como é frequente, haver uma aplicacao
direta de principios feministas ocidentais, ao observar os modos de divisao de trabalho entre
os Huni Kui. Assim, ja presenciei, por exemplo, uma inglesa afirmar que “as mulheres huni
kul sdo muito machistas”, referindo-se a postura delas, que riam do marido daquela, pois ela
ndo lavava as roupas dele, e frequentemente o encontravam na beira do rio, lavando as
mesmas. Tal ocasido nos remete a colocagdo de Txana Bane ao observar que: “Tem mulher
nawa que pensa que a mulher daqui tem que ser igual [nawa], mas ndao tem que ser nao

igual”.

No entanto, é perceptivel o florescimento do movimento das mulheres huni kui (e de
outros povos pano), que buscam se estabelecer enquanto mediadoras de relagdes com os
mundos dos nawa e das nawa. Sendo que as parcerias estabelecidas entre mulheres,
constituem-se também como transformagdes nos modos de relagdo entre as Huni Kui e
nawa, fortalecendo suas demandas internas de “ter mais voz e mais autonomia nesses novos

tempos”.
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5.5.5. Relag¢oes com “as naturezas”

Sinta o poder

Que a cultura traz

Vamos todos juntos

Clamar a paz

Reverencie ao sol

Cante pras ondas do mar
Toque para irmd lua

E deixe a fogueira queimar
Na unido das nossas mdos
Com calor e com pureza
Dancem feito os nossos indios
Adorando a natureza.
(Trecho da musica Oragao, grupo Pé de Cerrado, Alto Paraiso, Goias)

Segundo alguns adeptos dos movimentos Nova Era, a intensa busca dos nawa pelos
Outros (e Outras), como mencionado, parte de uma necessidade em conhecer outros modos
de vida e de pensamento, diante de um contexto de grande descontentamento com o sistema

capitalista ocidental, que vem se apresentando cada vez mais insustentavel.

Um dos pontos mais ressaltados sobre os aprendizados que buscam junto aos povos
indigenas, neste caso os Huni Kui, se refere aos seus modos de “relagdao com a natureza”, o
que, nos termos recorrentes entre alguns adeptos da Nova Era sdo interpretados como
constituidos a partir de “ligacdes diretas com a espiritualidade”, uma vez que - ainda nos
referidos termos - os pajés huni kui possuem saberes sobre como se comunicar com a
floresta e com os seres espirituais que nela habitam, entoando cantos e rezas aos espiritos
da floresta e do nixi pae para que venham realizar as curas. Esse sentido de ligacao entre
natureza e espiritualidade atribuida pelos nawa, aos saberes amerindios, é o que ressoa aos
modos de pensar recorrentes ao movimento Nova Era, em que algumas pessoas buscam
realizar praticas de reconexdo do ser humano ao planeta, percebendo a Terra como um ser
vivo e consciente, assim como tudo que nela habita, como os rios, as florestas, etc, em
oposicao a uma visdo materialista, capitalista, que, grosso modo, vé tudo como “recursos

naturais” a serem explorados até se findarem.
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Assim, enunciados como os do pajé Dua Busé, citados no inicio desta dissertacao, em
que ele afirma serem yuxibu “a adgua, a lua, a estrela, a nossa mae terra, o sol, o vento”
estabelecem pontos de identificacao com as visées Nova Era, mesmo que, como vimos, estas
traducoes feitas pelos Huni Kui, carreguem em si sentidos complexos, relacionados aos
coletivos yuxibu que se relacionam a partir daquele fundo virtual suspenso. Como vimos ao
longo da dissertacdo, nos processos tradutérios em curso entre os Huni Kui, é recorrente o
uso do termo “natureza” para se referir a categoria dos yuxibu, também frequentemente
associada e traduzida pelo o termo “sagrado”. Desta maneira, discursos que expressam uma
noc¢ao de natureza viva, espiritualizada e sagrada, ressoam bastante conectados (embora
muitas vezes se tratem de nogodes diferentes em curso, operadas por meio de termos
semelhantes) aos modos de pensar Nova Era, como expressam os versos da musica Oracdo

transcrita acima, feita por um grupo artistico nawa inserido em tais circuitos.

Por outro lado, ha aspectos referentes aos modos de relagdo entre os Huni Kui e
aqueles conjuntos de relagdes que poderiamos chamar de “natureza”, que nestes contextos
de interculturalidade espiritual nao trazem tanta identificacao, causando estranhamento aos
nawa, especialmente quando veem pela 6tica da “natureza sagrada” apresentada acima.
Temos como exemplo, as dindmicas de predacdo que constituem relagdes e movem
processos de circulacao de saberes entre os povos amerindios (VIVEIROS DE CASTRO, 1996).
Observando determinadas ocasides, vemos expressos alguns aspectos destes encontros de
diferentes visOes, que se constituem em equivocos, em especial quando se projeta no outro,
valores e modos de pensamento que vem de seus proprios mundos. Como um exemplo citado
por Coutinho (2011, p. 252) em que durante uma caminhada por uma trilha na mata, na
regido da Tijuca no Rio de Janeiro, um jovem pajé, ao ver alguns macacos passando, afirmou
que se tivesse uma espingarda ali, naquele dia todo mundo iria comer macaco, causando
espanto no olhar de algumas jovens ali presentes. Certa vez, também pude presenciar um
ritual com nixi pae em S3o Paulo, num contexto um pouco atipico, em que um jovem pajé se

encontrava participando de um tipo de trabalho em que as pessoas faziam diversas
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perguntas para ele e para o dirigente nawa do grupol9> durante a sessdo de cip6. Nesta
ocasido, em dado momento, iniciou-se uma discussao sobre vegetarianismo, em que as
pessoas traziam seus pontos de vista, criticando o consumo de carne e associando o
vegetarianismo a um processo de evolucdo espiritual. Perguntaram ainda a opiniao do pajé

sobre o tema, mas este preferiu ndo opinar.196

Mesmo nas aldeias, diversos nawa do movimento Nova Era, passam certas
dificuldades com relacdo as dindmicas de caca, quando os homens chegam com os animais
abatidos, ou, ao verem crian¢as cacando passarinhos com estilingue, etc. Além dessas
situacdes mais corriqueiras nas aldeias, podemos citar ainda aqueles modos de saber que
envolvem o consumo de partes cruas de animais, como o cérebro do japiim, para adquirir
seus saberes, ou do coracdo e lingua da jiboia, e mesmo as praticas huni kui, atualmente
desativadas, de consumir os corpos daqueles parentes mais conhecedores, na ocasido de seu
falecimento. Além disso, as dindmicas de predacao entre humanos e animais envolvem os
yuxI dos animais e os yuxibu donos daqueles animais, que podem vir se vingar trazendo
doencas para os humanos. Ha também toda a dindmica de predacdo entre yuxi, yuxibu e
humanos que envolvem também os processos de circulagdo de saberes. Assim, grosso modo,
podemos observar diferentes no¢des do que seria uma “natureza sagrada”, em que, de certa
forma, a noc¢do traduzida pelo termo “sagrado” entre os Huni Kui envolve relacdes de
predacao e configuram perigo, especificamente se associarmos o uso do termo “sagrado” aos
processos de estabelecimento de relagdes com os outros mundos via sistema virtual

sociocosmico.

kKKK k

195 Este formato ritualistico é inspirado nas dindmicas da Unido do Vegetal, em que é comum durante as sessdes
com ayahuasca serem feitas perguntas de cunho espiritual ao mestre dirigente do grupo, que responde tais
guestdes, alternando musicas tocadas em aparelhos sonoro e cantos entoados pelos participantes do grupo.

196 Neste sentido as visdes nawa sobre o vegetarianismo (naquele grupo especifico), se opde aos modos huni kui de
conceber suas praticas de alimentagdo, uma vez que, em seus regimes de saberes a ndo ingestédo de carne se associa
especialmente as dietas de formagao da pessoa, sendo feita também por alguns pajés que apontam a dificuldade no
consumo da carne devido ao fato de conseguirem falar com os yuxi daqueles animais. No caso nawa, em especial
dentre adeptos da Nova Era, o vegetarianismo costuma ser associado entre outros motivos, ao desapego da carne,
da matéria, além do respeito pelos animais e também por uma posicdo politica contraria as praticas de crueldade
com que sdo criados e processados grande parte dos animais destinados a finalidades comerciais.



www.neip.info

293

Neste capitulo abordamos movimentos de circulacao de pajés huni kui por meio do
nixi pae, constituindo relacdes cosmopoliticas a partir de percursos e encontros realizados
com os nawa. Vimos como as viagens feitas por jovens huni kui reverberam em seus
processos de formacdo enquanto especialistas, especialmente no que tange o

desenvolvimento de habilidades de mediacao e tradugdo com relacao a outras gentes.

Tais percursos geram encontros, convivéncias e parcerias entre diferentes regimes
de conhecimentos que acabam por reverberar equivocagdes e convergéncias nas tradugoes
e comunicacdes. Esses processos trazem reflexos interessantes na construgdo das relacdes,
em que sdo geradas transformacgdes a partir das experiéncias compartilhadas e das

diferencas evidenciadas.

O xind bena configura “novos tempos” e “novos pensamentos”, celebrando os saberes
huni kui, o florescimento do xamanismo e a reconfiguracao de relacdes estabelecidas com os
nawa, por meio de um projeto de contracolonizacdo indigena, pautado no movimento de
abertura ao outro. Tais redes constituidas se fazem importantes na medida em que vao
construindo processos efetivos relacionados as demandas huni kui e nawa de transformacao,

a partir do encontro de saberes advindos desses diferentes mundos:

A gente ndo tem como mais esconder, esconder a nossa cara, entdo vamos
ser feliz numa irmandade, eu canto sua musica, vocé canta a minha, entio
vamos dancar. Esse negdcio de outro falar que ndo presta, ja é passado, nao
pode acontecer mais isso, acontece muito, mas esse xind bena, a proposta é
que todo mundo tem capacidade, todo mundo tem um brilho.

(Fabiano Txana Bane)
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CONSIDERACOES FINAIS

Chamo a for¢a da Jurema e também do Tka [
Eu chamo meus yuxibu, Tete Pawd, Exe Tka [2]
Eu chamo a samatma e também o Gavido
Eles vém nos transformar, a nossa tradigdo
Yube mana ibubu mana ibubu buta [
Eska watd kayawei kayawai kiki [
(cantoria de cip9, Ailyson Yube, Aldeia Novo Futuro, Humait

Nesta dissertacdo, adentramos em processos de circulacdo e transformacdo de
saberes e pessoas huni kui, nos debrucando sobre uma variedade de discursos e outros
modos de expressao verbal realizados pelos colaboradores desta pesquisa. Como pudemos
ver, muitos deles se constituem como especialistas em processos de mediagdo entre
diferentes mundos. De maneira que, expressam em suas falas interessantes processos
tradutdrios, articulando e dialogando distintos regimes de conhecimento a partir de suas
préprias ontologias. Nesse sentido, no decorrer da escrita, busquei em diversos casos, aderir
aos termos utilizados por tais colaboradores, uma vez que estes, sdo resultados de

interessantes reflexdes justamente nos contextos de relacdes abordados nesse trabalho.

A cantoria acima, é uma composic¢do de Ailyson Yube, um jovem huni kui de 10 anos,
filho de Ninawa Pai-da-Mata. Seguindo caracteristicas presentes em outras composi¢cdes
huni kui o menino mescla em sua cangao, feita em ritmo alegre e acompanhada por violao,
trechos em portugués e hatxa kui, em que evoca diferentes yuxibu (incorporando a Jurema
dentre os “encantados” como Ika, Gavido Real (Tete Pawa) e Exe Ika), trazendo ao final, o
trecho de um conhecido huni meka®’. No verso 4 da cang¢do, o menino Yube afirma que: “eles
vém nos transformar, a nossa tradi¢do”, nos remetendo a um movimento dos yuxibu na
transformacao da pessoa huni kui, assim como na transformacao “das tradi¢des”, ou regimes

de conhecimentos huni kui.

A partir de uma retomada do percurso realizado nesta dissertagdo, notamos

movimentos semelhantes ao que o jovem Yube expressa em sua can¢ao. Assim, no inicio do

197 Analisado na parte 4 desta dissertac3o.
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trabalho, observamos as narrativas feitas pelo pajé Agostinho Tka Muru, sobre o surgimento
do cosmos e da vida, a partir do primeiro yuxibu, que se constituiu como sopro ou vento,
multiplicando-se em milhares de yuxibu, que vao compondo, em processos continuos e
infindaveis de transformacgao, tudo que existe no cosmos. A vida na terra, segundo a narrativa
desse pajé, surgiu a partir de uma pequena arvore, que deu origem a quatro lagartas, sendo
que duas delas cairam no chao transformando-se nos yuxibu da terra, de onde surgiram os
primeiros Huni Kui. Em tal ocasido ainda nao havia morte, pois aqueles viventes, quando
ficavam velhos, sabiam como trocar de corpo, ou nas palavras de Agostinho, trocar de
mundo, num continuo ciclo de transformagdo e renovagdo. A morte surgiu quando os Huni
Kui ndo souberam ouvir ou entender (nika) as palavras cantadas pelo yuxibu, que os
mandava trocar de pele (shuku shukuwe), fazendo a manutencao da vida. Assim, apenas
aqueles que souberam escutar tais palavras mantiveram a capacidade de renovacgao,
deixando as antigas peles ou cascas em troca de uma nova (cobras, aranhas, arvore
mulateiro, entre outros). Nesse sentido, as narrativas huni kui, apontam que a possibilidade
da vida continua advém da transformacao, sendo que a troca de pele consiste, nas palavras
de Agostinho, na transformag¢do do mundo da pessoa (seu yura, corpo habitado), em que ela

“deixa um mundo velho para pegar um mundo novo”.

Embora os Huni Kui tenham perdido relativamente a capacidade de trocar de
corpo/mundo e por isso precisem passar umas “férias no espaco” como afirma Agostinho, é
possivel apontar que este principio transformativo esta bastante presente nos modos pelos

quais eles se fazem existir nos mundos em que circulam.

Nesse sentido, outro movimento observado com relacdo aos processos de
aprendizado e transformacao da pessoa, acontece nas praticas de formacao dos txana,
cantadores. Se, por um lado as habilidades em trocar de corpo/mundo, de certa forma nao
se fazem mais presentes entre os Huni Kui, por outro, os seus modos de aprendizado atuam
no manejo daqueles que habitam o mundo/corpo da pessoa. Como no caso do rdmpaya, em
que observamos uma pratica ritual de circulacdo de saberes, que atua por meio da associacao
entre a pimenta, aplicada na lingua do aprendiz com o bico do japiim, e o pakari entoado pelo
cantador experiente. Tal processo, como vimos, tem objetivo de conectar a pessoa, os yuxi e

xind dos passaros cantadores e com boa memdria, fixando-os na parte de tras da cabeca
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daquele que visa se tornar bom cantador. Assim, a partir da realizacao do rdmpaya, a boa
memoria e a voz forte do japiim e de outros passaros cantadores, se manifestam no aprendiz
que “fica txana”, tornando-se habil a memorizar longos cantos e entoa-los de forma bela e
eficaz. Complementando o processo, sdo retirados da lingua da pessoa os yuxi dos animais
que ndo sabem cantar (como jacaré, jabuti, dentre outros) e atrapalham o processo de
aprendizado. Tal pratica modela a lingua do aprendiz, tornando-a mais fina, uma vez que

foram retirados aqueles que a deixavam grossa, dificultando a realizagdo dos cantos.

Os japiins (e também outros animais), segundo contam alguns colaboradores, eram
gente no inicio dos tempos e conforme alguns episédios presentes nas narrativas huni kui
transformaram-se adquirindo a forma de pdassaros. No entanto, a humanidade de fundo
permanece, de maneira que tais passaros véem a si mesmos como pessoas, vivendo em
comunidade, fazem tecelagem e sendo pajés. Assim, temos que tais processos de circulacao
de saberes, estabelecidos entre os Huni Kui e os passaros txana, acontecem por meio de
relacdes que se entrelacam - entre aspectos relativamente visiveis e invisiveis, envolvendo
os yuxi e xind dos passaros e dos humanos - transformando e constituindo a pessoa huni kui
em relacdes estabelecidas com outros mundos e outras gentes, a partir daquele fundo virtual

de socialidade (VIVEIROS DE CASTRO, 2000).

Seguindo o desenvolvimento da dissertagdo, observamos processos transformativos
referentes as chamadas ervas medicinais. Partindo da narrativa contada por Agostinho,
sobre o surgimento das doencgas e a transformacao de pessoas huni kui em plantas, pudemos
olhar para relacdes travadas entre os yuxi dos animais e das pessoas, na constituicao de
algumas doengas e processos de cura. Relacionados a tais processos, vimos diferentes modos
de atuacao de especialistas huni kui como os txana, dauya e ika nai bei. Alguns exemplos
sobre as especificidades de trabalho de cada um puderam ser encontrados nas praticas de
cura em que, os saberes referentes aos txana podem envolver os pakari entoados para trazer
os yuxi da pessoa de volta ao seu lugar de morada. Ja aos dauya cabe mediar a utilizacdo das
plantas por meio da comunicacdo com os yuxi e yuxibu que nelas habitam, atuando na
expulsao daqueles yuxi que causam as doencgas. Aos ika nai bei, os movimentos de mediacao
se constituem por meio das viagens feitas por seus yuxi que estabelecem relacdes diretas

~ M

com as doengas - também constituidas enquanto yuxi “pessoas invisiveis” nas palavras de
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Agostinho - expulsando-os do corpo da pessoa. Tais especialistas também conhecem os
caminhos para buscar aqueles yuxi do doente que podem ja estar em vias de passar para os
mundos dos mortos. Como vimos, muitas vezes um mesmo conhecedor huni kui entrelaca

saberes referentes a diferentes especialidades em suas praticas de cura.

Acompanhamos também um pouco da histéria de vida do pajé Agostinho e de sua
passagem para outros mundos, que segundo seus filhos, se desdobrou em diferentes
transformacdes. Uma delas se refere aos livros, filmes e fotos em que foram registrados os
pensamentos e imagens do pajél?8, como afirma Isaka: “mesmo que ja foi para outro mundo,
mas a foto, histéria dele, o filme dele, a voz dele, nao morreram, esta sempre transformando,

a ideia dele”.

Ja outra transformacdo de Agostinho associou-se as narrativas contadas por ele sobre
os Huni Kui que se tornaram plantas de cura. Nesse sentido, vimos que o pajé dedicou parte
de sua vida a pesquisa dos conhecimentos sobre as ervas, trazendo grande incentivo aos
jovens de sua regido para que dessem continuidade a tais estudos por meio da organizacao
dos “parques medicinais”. Agostinho ja afirmava aos filhos que, quando viesse a falecer, tinha
intencdo em se transformar em ervas de cura para que pudesse “ajudar as humanidades”,
segundo Isaka. Assim, vimos que apds a ocasido de sua passagem, os filhos do pajé
construiram em torno da sepultura do pai uma pequena casa de cura, em que, passado certo
periodo, verificaram que ali haviam nascido diversas espécies de plantas de uso terapéutico,
tanto dentro da casa como em cima de seu telhado de palha. Além disso, na cobertura da casa
foi encontrada uma jiboia, acontecimento visto pela familia de Agostinho como uma

confirmacdo da conexdo do pajé com os yuxibu e com as rela¢des de transformacao e cura.

A jiboia, como vimos, possui relagdo direta com os modos pelos quais os Huni Kui
conheceram o nixi pae. Seguindo o desenvolvimento da dissertacdo, foram apresentadas
narrativas contadas por Manoel Vandique Dua Busg, sobre tais processos, sendo um deles, o
episddio referente a transformagdo de um sujeito huni kui em nixi pae e kawa, o cip6 e a folha

usados na preparacado da bebida nixi pae, além de outras plantas como a pimenta.

198 As imagens reproduzidas em cadmeras, como vimos, s3o concebidas como yuxi da pessoa capturados por tais
tecnologias.
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AsrelacgOes estabelecidas com o nixi pae, por sua vez, também expressam movimentos
transformativos, especialmente sobre as percep¢des da pessoa, que passa a apreender
aspectos relacionados aquele sistema virtual de fundo, que sob a percep¢do comum cotidiana
costumam ser invisiveis aos olhos humanos. Assim, a partir dessas mudangas em suas
formas de perceber ela pode, por exemplo, acessar outros mundos em viagens feitas por seus
yuxi, estabelecendo relagdes com diferentes coletivos, podendo ver aqueles que estdo
trazendo doengas para alguém, ou visualizar situacdes que deseja saber mais, referente ao
passado, presente ou futuro. Pode ainda encontrar yuxi e yuxibu que lhe entreguem
conhecimentos sobre cantos, rezas, uso de plantas etc. Nesse sentido, o nixi pae se constitui
enquanto mediador que possibilita aos Huni Kui perceber e adentrar em outros mundos,
fazendo circular saberes por meio das relacdes constituidas nos caminhos feitos por seus

yuxi a partir daquele fundo virtual de socialidade.

Tais percursos, feitos por meio da forca (pae) do cipd, sdo guiados pelos huni meka,
cantos que atuam como linhas condutoras, abrindo as percep¢des da pessoa, conectando seu
xind (pensamento, energia vital) ao xind do cipé. Desta forma, o cantador, por meio dos huni
meka, interage com a forga do cipd, que expressa em suas vibragdes e imagens, as relacdes
estabelecidas com os cantos, podendo ficar animada, trazendo visdes bonitas, coloridas e
perfumadas, como objetivam os huni meka chamados de dautibuya. Vimos também que a
for¢a do cip6 pode tornar-se mais intensa, trazendo forte “pressao”, ao serem entoados os
huni meka denominados pae txanima. Ja os cantos kayatibu trazem serenidade e leveza nas
relacdes estabelecidas com o nixi pae, atuando nos processos de cura durante os rituais com
cip6. Os periodos de siléncio também sao importantes, se constituindo no espago aberto
durante o ritual para a manifestacdo da forca do cip6, quando as pessoas podem ver e
entender aquilo que precisam, para a partir de entdo interagir com a for¢ca por meio dos

cantos.

Neste sentido, observamos também processos de transformacdes de saberes
relacionados a mudangas nas cantorias feitas durante os rituais com nixi pae, impulsionadas
especialmente por jovens huni kui. A introducdo de certos instrumentos musicais, como
violdo, tambor e maracj, juntamente com a composicao de diferentes melodias para os huni

meka, transformam também as interagdes feitas com a forca do cip6. Assim, dentre diversos
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apontamentos feitos pelos colaboradores huni kui sobre tais mudancgas, destacam-se pontos
que enfatizam o carater festivo incorporado aos rituais de nixi pae, que, de maneira vinculada
a tais processos, passam a apresentar, por vezes, também outros elementos, como as dangas
do mariri, da jiboia e mesmo o katxanawa (juntamente com os cantos correspondentes a tal
festa). Assim, foi sugerido aqui, que as transformagdes nos modos de beber nixi pae a partir
de um contexto festivo, trazem mudangas com relagdo a atuacao desses rituais em suas
comunidades, uma vez que as festas dentre os povos amerindios muitas vezes sdo realizadas
com vistas a trazer animacao, alegria, unido e sociabilidade nas aldeias, e mesmo entre
aldeias diferentes. Nesse sentido, naquelas aldeias em que os rituais com nixi pae costumam
ser feitos de forma mais festiva, podemos observar em certos casos, aampla participagao das

mulheres e criangas®.

Por outro lado, ha também alguns sujeitos huni kui que apontam a importancia de
realizar rituais em que os huni meka sao entoados somente por meio da voz, contando
também com periodos de siléncio, como mencionado, ambos necessarios para compreender
aquilo que o cipé quer mostrar. Assim, enfatizam que uma opg¢do para configurar os rituais
é, no primeiro momento, manter apenas os cantos vocais e o siléncio, e mais para o final
entrar com os instrumentos e as cantorias de terreirao. No entanto, essa configuragdo ndo é

regra e depende do contexto de realizacdo da cerimonia.

Além da criacdo de outras melodias para os huni meka, também observamos a
presenca de cantorias que, de maneira semelhante a cangdo apresentada na abertura desta
sessdo, mesclam trechos em portugués e hatxa kui, ou sdo feitas apenas em portugués,
evocando diferentes elementos que aludem a cosmologia huni kui e também a outros
contextos cosmologicos, estabelecidos com os mundos dos nawa. Tanto os huni meka como
essas cantorias feitas em rituais de nixi pae acompanhadas em violdo, segundo apontam
alguns colaboradores como Vivilino, podem ser enviadas pelos yuxibu aos Huni Kui nos

processos de circulacao de saberes. Assim, o interesse dos jovens por esses diferentes modos

199 Na regido do Jorddo nos referimos por exemplo as aldeias S3o Joaquim e Novo Segredo. Ja no rio Humaita tal
fendmeno se encontra mais difuso entre as cinco aldeias da regido.
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de cantar se evidencia aos olhos dos yuxibu que passam a trazer nas miragdes com cip6 “essa

mensagem: a voz nova” (Vivilino Mateus Inu Busé€).

Tais fenOmenos referentes aos processos de transformacao das cantorias de cip6
envolvem processos criativos por parte dos jovens, dialogando com contextos locais de
formacao dos pajés que conduzem os rituais2%9, além de se relacionarem, como apontam
colaboradores desta pesquisa, a diferentes contextos de encontros entre sujeitos huni kuf,
nawa e outros povos indigenas da regido acreana?%l. Nesses movimentos, pudemos observar
a atuacdo efetiva dos jovens huni kui na busca e na circulagdo de saberes, em constante
atualizacdo, através de desempenhos casa vez mais diversificados, que dinamizam as
relacdes entre os jovens e os velhos, trazendo grande vitalidade para as praticas rituais,
narrativas e cantorias, resultando também num processo de florescimento das praticas
xamanicas, em que os jovens passam a atuar efetivamente na sustentacao das relagdes com
os yuxibu, responsaveis pela manutenc¢ido do cosmos:

Tem que continuar assim mesmo para segurar com mais for¢a, por isso que
o mundo ja esta aturando muito, esta durando muito, porque ja tem

muitos pajés, até jovem ja é pajé, pajé de violao, pajé de cantoria, pajé de
rapé, pajé de historia, ja tudo sido pajé.

(Manoel Vandique Dua Busé — grifos nossos)

Tais fend6menos, como vimos, podem também, em certos casos, estabelecer conexodes
com os crescentes movimentos feitos por sujeitos huni kui que viajam aos centros urbanos
de diferentes regidoes do Brasil e de outros paises com a finalidade de realizar rituais com nixi
pae. Como vimos, a partir destas viagens, tém se configurado algumas aliancas entre pessoas

huni kui e determinados grupos de nawa, como aqueles envolvidos com instituicdes

200 por exemplo o caso de Ninawd, apresentado no capitulo 4 da dissertac3o.

201 Como apresentado no capitulo 4, por exemplo: a chegada de alguns tipos de instrumentos musicais trazidos pelos
caucheiros e seringueiros na época dos barracdes da borracha, utilizados nas festas de forr6?°l. Ou também
encontros realizados entre indigenistas e sujeitos huni kui no inicio dos processos de demarcagdo, em que alguns
sertanistas tocavam cang¢des no violdo durante as beberagens de cipd. Além de ocasiGes posteriores referentes aos
cursos de formacgdo para professores indigenas no Acre, em que se encontravam sujeitos de diferentes povos, e ali
alguns Huni KuTtambém observaram sujeitos de outros povos como yawanawa e ashanika tocarem suas cangdes no
violdo.
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religiosas do Santo Daime, além de outras linhas de utilizacao da ayahuasca relacionadas a

espiritualidade Nova Era e neoxamanismao.

Nesses movimentos, verificamos o estabelecimento de redes especificas a partir das
relagdes constituidas por cada pajé huni kui e os nawa que os recebem, e que, em alguns
casos, também sio recebidos nas aldeias nas ocasides de festivais e outros contextos, como
a realizacdo de diferentes projetos e mesmo viagens feitas com a inten¢do de passarem por

processos de iniciacdo e formagao xamanica, por meio de dietas e outras praticas.

Observamos ainda, movimentos de jovens em formagao para pajé que encontraram
nas cidades certas configuragdes que, de modos especificos, contribuiram para seus
processos de aprendizado, especialmente no que se refere ao desenvolvimento das
habilidades de mediacao e tradugao entre diferentes mundos e linguagens, uma importante
especialidade dos pajés. Neste sentido, os colaboradores huni Kkui, apresentaram
experiéncias constituidas a partir de relacdes cosmopoliticas, em que as viagens feitas as
diferentes regides do pais e de outros continentes, se entrelacavam aos percursos feitos
pelos yuxi dos pajés a partir daquele sistema virtual de fundo, em que lidam com os

diferentes yuxibu encontrados em cada lugar.

Tocamos também, de forma breve, em algumas questdes referentes aos processos de
legitimacao daqueles pajés que viajam aos centros urbanos, tanto com relagdo aos préprios
Huni Kui como aos nawa que os recebem. Neste sentido, verificamos uma crescente busca e
incentivo, por parte dos nawa, em levar além dos jovens, também os velhos pajés para
compartilharem seus saberes nas cidades, especialmente durante os rituais com nixi pae. Tal
movimento estabelece alguns pontos de conexdao com o processo de florescimento do
xamanismo e de valorizacdo dos velhos conhecedores por parte dos jovens huni kuij,
configurando-se junto a movimentos politicos de valorizacao cultural29?, estimulados
também por meio dos cursos de formacao para professores indigenas e outras politicas

culturais.

202 como vimos, tais movimentos se configuram de formas especificas dentre diferentes povos indigenas no Brasil.
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Além disso, sugerimos que o fendomeno de florescimento do xamanismo dentre os
Huni Kui, pode estabelecer relagdes com o incentivo trazido por meio do impulso em buscar
o que é do outro na constituicao de seus proprios regimes de saberes. Assim os jovens que,
em grande parte, possuem desejos de se apropriarem daquilo que vem dos mundos dos
nawa, encontram, a partir de processos referentes a formag¢do enquanto especialistas huni
kui, caminhos e possibilidades para adentrar nesses mundos e rela¢des, por meio das viagens

feitas por intermédio do nixi pae (“em corpo” e “em yuxi”).

O movimento de abertura ao outro também é observado nos modos pelos quais os
nawa, neste caso envolvidos com o movimento Nova Era, buscam apropriar-se daquilo que
vem dos Huni Kui, desde modos de saber referentes a realizacdo de dietas, artes verbais,
modos de vestir-se, falar etc. Configurando também um incentivo para que os jovens
valorizem os modos de saber huni kui, que se encontram em intensa circulacao nesses
contextos interculturais, constituindo, segundo Zezinho Yube, encontros onde se
“indigenizam o Brasil e o mundo”. Tal configuracdo pode ser interpretada como um projeto
de contracolonizagdo indigena e afirmacao da poténcia huni kui de conhecimento e agao,
sendo o “amansamento” dos nawa, feito a partir da atitude de abertura ao outro e das
transformagdes produzidas em ambos os lados, por meio das relagdes tecidas entre

diferentes mundos.

Assim, nesse momento, caracterizado pelos Huni Kui como “Xind Bena”: os novos
tempos que trazem novos modos de pensamento, podemos observar - sob determinado
olhar, em nichos especificos - a reconfiguracao de relagdes entre sujeitos huni kui e nawa por
meio das aliancas espirituais, constituidas a partir da intermediacdo do nixi pae, e como
afirma Vivilino, também dos yuxibu, que enviam os Huni Kui rio abaixo, aos mundos dos
nawa, e vice-versa. A partir de tais configuracdes, os pajés huni kui - enquanto categoria
mediadora por exceléncia, especialista nas relacdes face a alteridade, sejam os yuxibu, yuxi
dos animais, yuxi dos mortos ou estrangeiros nawa - encontram, por meio desse campo de
abertura trazido pela conexdao com os grupos ayahuasqueiros urbanos, espaco para exercitar
suas habilidades como tradutores, intermediando as relagdes com os nawa por meio das
praticas xamanicas. Nesse sentido, se por um lado se constituem dentre os Huni Kui figuras

como, por exemplo, os professores indigenas, que, como menciona Anastacio, podem ser
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comparados ao passaro txana pelo fato de sairem de suas aldeias (ou ninhos, sob certa
perspectiva), para aprenderem outras linguas, outros cantos e saberes, e em seguida
retornarem para ensinarem aos seus parentes. Os pajés huni kui - destacando-se o uso do
termo “pajé” enquanto uma categoria intercultural, que, como vimos, engloba diversas
especialidades especificas - também se constituem como figuras que dialogam dentro e fora
das aldeias. Desta forma, eles entrelagam aspectos relacionados aos saberes e especialidades
huni kul e estendem seu campo de atuagdo para a apropriacao das linguagens e nog¢des
tradutoérias adquiridas no manejo das relagdes com os mundos dos nawa. Assim, o
aprendizado em realizar rituais com nixi pae fora das Terras Indigenas, estimula as
habilidades em dialogar com diferentes regimes de conhecimentos, envolvendo outras
nogdes cosmologicas. Nesse sentido, os processos tradutdrios tornam reflexivos os modos
de perceber os seus proprios regimes de saberes. Tais processos, como vimos, tem como
fundamento a apropriacdo dos saberes do outro, nos encontros e tradu¢oes de mundos, em
que a ampla circulacdo de pessoas e saberes gera estes movimentos de transformacao:

Os novos pajeres sdo pessoas que estdo transformando os conhecimentos

nesse novo tempo. Transformar o conhecimento nado é perder a tradigao, é
buscar novas formas de lidar a com a sociedade.

(Ninawd Pai-da-Mata)203

203 Trecho de declaracdo de Ninawd extraido de postagem em seu perfil do Facebook (2012).
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ANEXOS
NARRATIVAS

Naimbu e o caranguejo Shatxua
Por Manoel Vandique Dua Busé

Eu vou contar ao menos uma histéria de primeiro, que meu povo surgia, antes do
daime, nixi pae, nixi pae mesmo, meu povo ndo conhecia, nao sabia ainda. Quem conhecia
nixi pae era s6 Naimbu. Nossa pessoa velha, pajé daimista. O resto ndo sabia. Esse Naimbu
ndo amostrava para o povo, era sé ele que conhecia daime ou nixi pae. Ele preparava,
escondido 1a na beira de um lago bem enorme, debaixo da samatuma. Ele ia s6, escondido,
nao dizia para ninguém. L4 ele tirava cipd, levava vaso para preparar la no pé de samauma.
Quando esse Naimbu preparava, tomava sozinho, chegava de manha e a mulher dele
perguntava para onde tinha ido. “Ndo eu fui passear 14 no meu povo, tal...” enganava. Até que
um dia esse Naimbu tirou mais cip6, levou la para o pé de samatuima, 14 preparou, na beira de

um lago.

Pois bem, logo Naimbu tomou sozinho, chegou mesmo pressdo de cip6 nele, deu
muito pesado. Al nessa hora o Naimbu sofreu, passou mal, gritando papai e mamae,
chamando papai é epa, mamae é ewa, envergando a cara no chao, escavacando o chao com a
unha, gritando. Com pouca mais, veio uma pessoa, uma pessoa bem baixinho e grosso. Diz
que era o caranguejo, shatxua. Saiu shatxua do lago. Chegou e perguntou para o Naimbu:
“Como é? O que € que esta sentindo?”. O Naimbu respondeu: “ora, eu tomei daime, eu to
passando ruim, eu ndo posso tirar pressao do daime logo”. Af esse shatxua disse, entdo txai
eu vou cantar para vocé melhorar e para vocé aprender também essa musica, para quando
vocé tomar de novo para vocé cantar a cantoria. Ai esse shatxud agarrou esse Naimbu,
comecou cantar. Quando esse caranguejo shatxud cantou para o Naimbu, Naimbu ficou
melhorando, até que esse Naimbu ja estava gravando essa voz do shatxua e aprendeu essa

musica.

Pois bem, quando passou pressao esse shatxua explicou: “meu txai, vocé ndo vai fazer
mais isso ndo, vocé tem que espalhar para o povo, para quando o povo ajuntar-se, vocé fica

melhor e vocé fica mais pajé ainda. Entao sendo assim eu ja cantei, vocé ja melhorou, eu ja
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passei minha cantoria para vocé, eu ja vou-me embora, o dia ja vem amanhecendo, vocé vai
embora.” Af esse caranguejo caiu na agua, foi embora pelo lago. O Naimbu melhorou,
amanheceu o dia, foi embora. Entdo por isso que ficou isso nossa cantoria do shatxua que o
Naimbu pegou. O shatxua ensinou para ele, quando chegou, explicou para comunidade, para
0 povo, ai vem passando essa cantoria. Até agora o meu pai cantava, eu aprendi também, eu

canto assim do shitxu3, é tudo isso, é muito haux.

As transformacoes de Hua Karu Yuxibu e Dua Busé
Por Tadeu Mateus Sia

Antigamente nosso povo, muito antigamente tinha contato com as naturezas,
conversava com floresta, conversava com animais, tinha assim mais contato. Um dia uma
menina que nao tinha marido, diz que nao gostava de marido, queria ficar solteira mesmo.
Um dia ela foi buscar a lenha e encontrou um pedac¢o de Hua Karu, uma floresta que chamada
hud (lenha), um pedago bonito. Mulher 13, “poxa, se esse hud fosse gente eu casaria com ele!”
pensou e falou. Voltou, escureceu. Num momento chegou um txaizinho, um jovem que o Hua
Karu se transformou numa pessoa, e foi atras da menina. Chegou naquele momento, o sonho

o«

da menina, ele se apresentou a menina: “Ola!”, “oi”, “quem é vocé?”, “aquela hora que tu falou
comigo, que se eu fosse uma pessoa tu ia casar comigo. Eu mesmo, Hua Karu”, “entao ta bom,
eu nao conversei contigo, eu conversei com um pedaco de lenha, ndo foi com gente, vocé é

» o«

gente, mas ta bom, eu vou ficar contigo”, “vamos namorar escondido?” “Entao bora”.

Afaquele pedago de Hua Karu ele se transformava numa pessoa e namorava a menina.
Depois a menina engravidando com um pedag¢o de Hua Karu. Um dia a mae vendo a rede da
menina encontrou pedaco de hud que estava dentro da rede da menina, e a mae pegou e
queimou o Hua Karu no fogo.

E 0 menino crescendo no bucho da menina, que ja engravidou a bichinha né. Ai desde
pequeno que a criancinha comecou falar na barriga “mamae, vamos embora, a minha vo6 ta
com raiva de ti, entdo vamos sumir daqui”, “entao vamos né”. E comegaram seguir a viagem,
caminhando a mulher sozinha, a crianca na barriga, e ele estava conversando “mamade, eu
quero aquela flor, vai pegar pra mim.” Af pegava aquela flor e segurava. Nés chamamos de
haxkdti, a tipoia. Ela colocava dentro da tipoia aquela flor, a crian¢a achava graga e ficava feliz

na barriga.

Ai no meio da viagem crianca falava pra mae, “mamae eu ndao quero que vocé va no
caminho limpo. Esse caminho limpo é caminho do Ika, vamos do lado direito tem um
caminho que vai para nossa familia do Hua Karu, agora quem vai pra esquerda é caminho do
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1ka. Se tu pegar o caminho mais limpo o Tka vai te comer, é perigoso, come gente.” O Tka
atacava outra comunidade, outro povo, diz que matava e trazia para comer mesmo o parente
assim, igual caga, cagava o outro parente.

Ai tinha uma sororoca no meio da floresta, uma florzinha vermelha que tem um
cachicho, ai a crianga pediu, “mamae vai pegar aquela flor da sororoca, eu vou gostar”.
Quando a menina entrou, tinha marimbondo na flor de sororoca, ela queria quebrar a flor e
quebrou a casa do marimbondo, ai ferraram em todo canto. A menina correu, ficou zangada
bateu na barriga. “Ah! Criang¢a vocé estd na minha barriga, vocé estda mandando agora eu nao
to gostando mais assim!” a crianca calou-se, ndo falava mais. Ai a mae foi andando, andando,
encontrou dois caminhos, de um lado tinha Tka e do outro familia do Hui Karu yuxibu. “Meu
filho qual caminho que eu vou entrar? Mani ou yusma? Esquerda ou direita?”. A crian¢a nao
falou mais nada. “Entiio eu vou nesse caminho, para Ika me comer”. A menina seguiu no
caminho, encontrou uma casinha 1a no meio da floresta, diz que a tia do Hua Karu yuxibu, fka
tinha carregado, esta morando 14 junto com ika.

Chegou la viu a cunhada que esta chegando. “O meu tsabe, minha cunhada, poxa para
que tu ta vindo aqui? Muito perigoso. Ika quando as pessoas vém assim ele come”, “como vou
fazer?”, “Mas vocé ja veio, fica aqui mesmo, eu vou dar um jeito. Quando ele chegar ele vai
pedir pra tu catar piolho do 1ka, se tu nio catar ele te come. Eu vou organizar um carvio pra
voceé preparar”. Piolho do Tka é aquele besourio que é muito cheiro feio, ninguém pode nem
passar na boca. Esse dai que é, na lingua pui babe, pui babe é aquele besouro que carrega as
bostas né, pega e leva, é fedorento, cheiro muito forte. Entdo a cunhada preparou, pegou trés

cestarias, encheu de carvao.

Ai um momento vem chegando aquele Tka da cacada, vem trazendo aquele txai,
chegou. “O chegou o txai aqui” “6 minha cunhada eu quero que vocé cata meu piolho aqui”,
ai sentava perto dela, chegava, jogava o besouro e pegava aquele carvao e mastigava carvao.
“trac trac trac” para Ika pensar que ela estava comendo piolho. Ai vem chegando, ficou no
ultimo piolho acabou-se carvdo da menina, ndo tem como para pegar mais carvao, pegou,
agora vou experimentar como que é besouro, ai mastigou aquele negécio muito forte, ai
“bleeeeeee”. Além disso estava buchuda, ai ndo tem como engolir. Ai {ka estava dizendo que
ela ndo estava gostando dele. Pegava rasgava mulher, ai Hua Karu yuxibu pulou, caiu na coxa
da tia, que estava la. A tia estava fiando algodao, pegou jogou em cima do Hud Karu esse
algodao, pegou colocou em cima da coxa dela. “Por onde foi a crianga dela?”, ela falou, “ndo
vocé ja esta comendo mae, deixa a crianca para eu criar, é meu sobrinho”, ai deixou, sé

comeram mae, pegaram colocaram numa sacopema do cumaru o osso da mae.

A crianga comecou crescer noite e dia, Hua Karu. No outro dia ja estava maior,
crescendo crescendo, quando passoaram dez anos, comeg¢ou chamar a tia de mae, nao sabia,
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mae mae... um dia a tia falou para Hua Karu, eu ndo sou a sua mae eu sou tua tia, a sua mae
1ka comeu. Ele sabe mas a tia comegou informar isso...

Ai depois a crianca pensou, “ah agora eu vou pegar Ika também.” Af diz que Tka s6 tem
um caminho, vai todo mundo sé num caminho e depois separa para espalhar mais de longe,
para fazer cagada, os parentes. Af seguiram no caminho. Al quando os Ika foram cagar, Hua
Karu Yuxibu de tardezinha, 4 horas, sumia, saia caminhando pegando flecha caminhando, ele
era bom pescador de flecha, crianga, mas era Hua Karu Yuxibu mesmo, era forte. Diz que no
meio do caminho pegava paxiubao, atravessava o caminho. Af sentava 14 batendo o bucho do
paxiubdo. Batendo o bucho do paxiubio até que vem chegando Tka com as caga, porquinho
nas costas. Chegava 14 “o txaizinho vocé esta trabalhando sozinho ai? O que vocé esta
fazendo?” “Eu queria fazer borduna para matar os animais”, “bora vamos la pode passar”.
Quando Tka queria passar o bucho do paxitba, passou s6 numa perna, ai Hud Karu Yuxibu
pulou pra fora. Esse paxiubdo jogava Ika nio sei aonde, ninguém ia achar. Que é o yuxibu,
dono da floresta, jogava para fora. Ai pegava caca do 1ka e levava, ia chegando com a caca e
dava pra tia. Af vai indo e vai indo, o Ika ficava se acabando, af Tka shaneibu (chefe) mesmo
se preocupava, “porque nds estamos ficando pouco, ndo chegava mais, esta acabando pouco
em pouco, nossa comunidade esta ficando pouco, porque estamos ficando desse jeito? Vamos
perceber como € que é. Eu acho que é esse menino que esta acabando nés”.

Ai comecaram pesquisar e descobriram que era esse Hua Karu Yuxibu que estava
fazendo. Entdo vamos matar esse menino, é ele que esta acabando a gente. Todos
combinaram, “j4 que nés estamos pouco, vamos convidar todo Tka que nds pertencemos a
nossa terra” entdo se o chefe mesmo falou convidaram todo o Tka. A tia comecou se preocupar
com o sobrinho. Ai avisou o sobrinho “meu sobrinho, vai fugindo daqui porque o Ika ta
preparando para te matar, ndo é s6 uma pessoa, é um grupo que esta combinando para te
matar”, “ah minha tia! ndo se preocupe nao, ndo é o meu pensamento, é o pensamento dele,
eu ndo estou nem desejando isso, eu estou aqui na minha, deixa ele do jeito que ele quer
fazer.” Ai a tia chorou, estava preocupada com Hua Karu Yuxibu. Af Hua Karu estd 13, ai todos

os convidados bem chegando.

Hua Karu estava no meio da maloca sentado no tasakene, uma cadeirinha desenhada
e bonita. Colocaram bordunazinha desse tamanho ali no meio da maloca. Estava tocando sua
flauta, ndo tava nem ai. L4 vem mais de cinco mil Tka entrando na maloca, ali pra ca todo
fechado com a borduna, com as flechas, trazendo comida, dizendo que é para comer esse Hua
Karu Yuxibu. Af Hud Karu yuxibu falava pra tia dele “tia, quando o Tka estiver chegando, vocé
sai daqui dessa maloca, eu quero que vocé saia sem medo, eu vou ficar aqui sozinho”. A tia
dele compriu a palavra. Quando todo mundo veio entrando a tia saiu.

Ai vendo todo mundo rodeando ele, ficava ele sozinho no meio, esperando o ultimo
fka entrar. Pentultimo Tka entrou na maloca ai Hui Karu Yuxibu comecou gritar, “ehehe hei
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hei”, se levantou pegou borduna dele e bateu assim numa maloca “pa!”. Entdo Hua Karu
Yuxibu pulou por cima da maloca, a maloca caiu e matou todos Ika. Ai quem escapou foi s6
ele e a tia.

Diz que a tia do Hua Karu yuxibu ela era comilona, comia muito. Porque Tka também
era comildo, ele comia muito. Ai ele comecgou perguntar, o que que aconteceu com a mae, af
a tia contou a histéria que o Tka comeu, e perguntou onde jogaram o osso da mie. A tia
mostrou onde colocaram o osso da mae do Hua Karu Yuxibu “entao tia eu vou fazer remédio”.
Af Hua Karu entrou na floresta e trouxe remédio. Colocaram, comeg¢aram a pingar o liquido
do remédio de cada osso em 0sso, pingava no primeiro, ai sairam, pingava no osso da anta,
ai a anta se levantou, voltou novamente anta. “Ah! Esse daqui ndo é osso da minha mae nao,
é da anta”, ai pingava no outro, af levantava porquinho. “E osso do porquinho, ndo é minha
mae ndo” ai pingava no outro “ah! Esse é osso do veado”. No ultimo osso que encontrou 0sso
da mae, s6 um pedacinho mesmo ja apodrecendo. A pingou remédio e a mae se transformou
novamente na mae. “Ah mae! Bem que eu te falei, para tu ndo vir no caminho limpo, tu ia pelo
caminho cerrado. Mas tudo bem, encontramos. Entdo vamos sair daqui vamos encontrar com
nossa familia” onde estd Huda Karu Yuxibu. Af sairam, comecaram sair da terra do ika,
comecaram caminhar, mae e a tia. Até perto de chegar onde é a familia do Hua Karu, af
escureceu. Fizeram tocaia la.

Hua Karu comecou falar, ensinou todas as medicinas da floresta para sua tia: “o nome
desse remédio é para curar isso, para curar ferida, para curar dor de coluna ou dor de cabeca,
ouremédio para parto, remédio para serpente, remédio para todos os problemas que a gente
tem na nossa vida”, explicava como que cura, como é utilizado, falou durante a noite toda.
Quando da 4 horas da madrugada, 5 horas, ja esta amanhecendo o dia. “Af o ultimo que eu
vou te falar tia”, a tia estava com muito sono: “ndo, eu quero que vocé fala amanha, ja to
cansada querendo dormir”, agora é o momento que ele queria ensinar um remédio para
socorrer a vida, quando as pessoas morrem nao tem como para voltar, mas se nds tivessemos
aprendido esse remédio nao tinha mais ninguém para morrer, remédio para nao ter morte.
Isso que ndo ouviu. Ai depois Hua Karu Yuxibu esta querendo transformar jiboia, jiboia
enorme. Diz que quando transformava jiboia enorme entrava dentro do lago. E isso que o
Dua Busé que comecgou essa historia. Essa historia que vai pegando Dua Busé.

Al vai entrava dentro do lago, diz que ficou la dentro d’agua de todos, ele era chefe das
naturezas, ficava 13, segurava tudo, ele que comandava tudo, era chefe mesmo, dono daquele
lago.

Ai antes dele entrar Hua Karu deu a tia dele para Dua Busg, fez para casar com Dua Busé a
tia do Hua Karu yuxibu, essa mulher o nome dela é Yuxa Kuru, que aprendeu as medicinas.

Ai depois Hud Karu aprendeu para tudo circular tudo a fronteira do rio, fazia um lago enorme
e deixava s6 um caminho para todos os animais passar nesse caminho. Colocava toda
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comunidade na ilha do lago para espantar as cacas, para poder passar nesse caminho. O Dua
Busé sé matava caca, diz que tinha cinco mulheres Dua Busé. Ele sustentava todas as
mulheres, era cacique, mais forte daquela aldeia, casado com Yuxa Kuru, tia do Hua Karu.

E ai vai vencendo, um dia as naturezas, todos os animais, lagos, jacaré, boto, arraia, tartaruga,
tudo, ficaram com medo: “ele aprendeu isso entdo vai acabar com todos nés, todos os nossos
animais, até pode acabar nos”, todos os yuxibu combinaram, “ndo queremos ndo, ndo
queremos que acaba com as cagas, vamos tirar ele, vamos tirar esse Dua Busé”. Ai de 1a
comecaram preparar, pimenta, muitas coisas para dar sopro no Dua Busé. “Nao, nés temos

»n «

que perguntar para Hua Karu Yuxibu que ele é dono de todos nés”, “onde que ele esta?”, “esta
no ultimo localzinho 14 sentado, ele esta 13, dominando nés”, “entdo vamos 14, quem é que
sabe?”. Foi peixe, foram la e perguntaram: “nés podemos matar Dua Busé, dar um sopro nele,
podemos tirar ele, o espirito do Dua Busé?”, “podemos, porque eu que ensinei para fazer isso,
vocés quiser fazer pode fazer, eu quero que ele permanece com esse poder que ele recebeu”
entdo vamos la, perguntaram do Hua Karu e comegaram fazer esse trabalho. Quando um dia
ele foi fazer cagada de novo, convidou toda comunidade para espantar a ca¢a na ilha, ele
ficava com a borduna matando as cagas na brechinha do caminho. Al um momento ouviu
uma voz falando “Dua Busé be paiu iu kuiru kai fissshhhh!” [vai terminar, vai fazer as
passagens, sai dessa terra] ai olhou assim via s6 aquele banzeiro ndo via nada. Um momento
esperando a caga, Dua Busé€ be paiu iu kuiru kai fissshhhh!”, olhou para o lado, s6 o banzeiro
da 4gua, ndo via nada, um momento de novo “Dua Busé be paiu iu kuiru kaf fissshhhh!”, ai
olhou assim mais rapido e encontrou uma tartarugdo que estava soprando Dua Busé.

Olhou e sentiu aquele choque que todos yuxibu estdo fazendo isso com ele. Que a natureza
mesmo, que aquela tartaruga ndo é essa coisa ndo, é a natureza mesmo que combinaram,
nessa historia, como a musica, ninguém pode entender como ele fez. Af depois Dua Busé nado
tem mais como levantar, ficando toda a moleza do corpo, ele 14 gritando, chamando o povo.
Chegaram 13, olharam Dua Busé deitado la. “E Dua Busé que foi que aconteceu contigo?”, “ah
eu ndo vou mais como dominar vocés, agora eu vou fazer minha passagem, eu quero que
vocés fiquem continuando trabalho”. Ai falaram para ele, todo mundo preocupado com ele,
que ele é cacique, fazendo remédio, tudo. Ai Dua Busé ja querendo fazer a passagem dele,
pediu para todo mundo: “olha eu ja estou melhor, quero que todo mundo vai fazer cagada,
buscar legumes para nds comer, pra, alimentar, vocés ndo preocupem nao que eu vou ficar

n

bom”.

Ai o cacique falou, se organizaram, um bocado foi para fazer pescaria, cacada, as
mulheres buscar legumes, roca e as bananas, milho, as quatro mulheres. “Vocé leva outro
grupo para fazer colheita de amendoim, vocé vai levar outro grupo para fazer colheita do
milho, e outro grupo vocé vai arrancar macaxeira, e vocé vai buscar banana”, sempre é assim
ele é chefe manda tudo as mulheres. “Os homens vao cagar, hoje vocés vao fazer caicuma,
cozinhar macaxeira”, ai todos sairam. Ele demorou um pouco, ele abriu o olhou para tras a
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mulher mais nova esta 14 sentada, cuidando dele. Ele olhou assim “e ai mulher tudo bem?”
“tudo, eu estou aqui chorando porque vocé esta mal, estd doente”, “ah mulher nao se
preocupe nao eu vou ficar melhor, ah eu esqueci de avisar sua irma para nao mexer naquele
pé de banana que esta la perto do nosso taiozinho, 14 em cima do rogado, vai la corre rapido,
volta rapido”. Ai olhou né, uma bichinha de uns doze anos, novinha mesmo, ai saiu né. Saiu
todo mundo da maloca. Quando chegou no rogado, ouviu aquele estrondo “tuuuuuhhhhh”
quebrou tudo, ficou s6 cerrado, sé cipé mesmo, ninguém podia entrar 1a dentro, espinho,
tudo, sé cerrado. Ai gritou, tudo a comunidade, voltaram da cagada, preocuparam, como é
que aconteceu, ndo tem como para entender. Af fizeram outra maloca.

Um dia irmao foi fazer cagada de noite, matar nambu, saiu beirando escureceu, voltou
rodeando, ndo tem como voltar pra casa, ai dormiu na sacopema da floresta. Deitou 13, e
sonhou 13, encontrou irmao: “olha irmao, se vocé quiser me encontrar vocé vai no meio, no
rumo de onde estava nossa maloca, tu vai me encontrar uma folha, um cip6 e a pimenta que
nasceu la”. Isso que os yuxibu que assopraram para ele se transformar, ndo é para tirar, ndo
é para prejudicar, as naturezas que escolheram para se preparar no outro tipo, foi o Hua Karu
que preparou. Que ele que estad 1a no poder, que estd dominando natureza, que ele é natureza
mesmo, ele entregou esse poder para Dua Busg, para ter essa luz dentro da floresta para
humanidade. Ai transformou o Dua Busé. Outro dia amanheceu, “entdo vamos procurar”. No
outro dia foi na comunidade, avisou as comunidades e foram procurar. Procurando,
procurou no meio, até que encontraram, porque ele explicou no sonho que pimenta, todo
fruta vermelhinha, tudo isso do lado tem uma folha e é assim, na chacrona tem um sinalzinho
aqui, sinal de shena kate, que é um sinal da lagarta que tem a folha de chacrona que pode ver,
nas costas tem aquele sinalzinho pontinho, sete pontinhos, isso que é chacrona. Agora tem
varios tipos de cipd que foi nascido no meio, cada espécie de cipd, da perna, do brago, no
olho, na cabec¢a, no ouvido, diz que varias coisas que se transformaram huni (cip6).
Encontraram ele, explicaram também para ele preparar e beber, para ele encontrar Hua
Karu, Dua Busé e Hua Karu. Ai foi o irmao, encontraram e prepararam, tiraram cip6, nao sabe
nem como preparar, bateram tudo o cipé misturado com a folha e cozinharam, a noite
beberam, no chibunguzinho, beberam de cuia.

Ai chegaram a miracdo e todo mundo a noite toda gritando, gritando “he he he hi”, ninguém
sabia cantar. Al amanheceu o dia, na segunda vez, eles comegaram a encontrar o irmao Dua
Busé que ensinava essas cantigas, cantigas da ayahuasca. Por exemplo “hiri paka piriri” que
eles sdo esses antigos das origens que da para chamar dessas musicas da chamada, foi nesse
momento que comec¢aram a encontrar ensinamento do Dua Busé.

Tka Muru que contava isso.
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CONVITES PARA RITUAIS COM NIXI PAE

GUARDIOES
HUNI KUIN

TXANA BANE

E CONVIDADOS

16.04.2016

ESPAGCO AKASHA
ITAIPAVA

CHEGADA A PARTIR DAS 16:00 DO DIA 16.04
E SAIDA A PARTIR DAS 13:00 DO DIA 17.04

RITUAL COMEGA AS 20:00

Txana Bane foi a primeira
lideranca Huni Kuin a sair

da floresta para difundir os
rituais tradicionais no Rio

de Janeiro e depois Europa,

H& 10 anos vem liderando .=
rituais tradicionais do seu

povo pelo mundo.

INFOS : RITUALTXAIGGMAIL.COM
ROMINA LINDEMANN: 21 98585-7779
CAROU TREBITSCH: 21 98131-7617

Figura 18: Convite publicado no Facebook, para ritual com Fabiano Txana Bane - Rio de Janeiro




www.neip.info

324

RETIRO & IMERSAD ESPIRITUAL

HUNI RUIN

COM NINAWA PAI DA MATA
& TXANA IKAKURU

04-06 DE DEZEWBRO 201S
SiTIO FAMILIA - PEDRD DE TOLEDO,
LITORAL SUL DE SAD PAULO - SP

SCRICBES ¢ InFORMACDES!
NSCRICAOMUNIKUINEGMAIL COM < T: (11)'885236139 / [11) 985758333

Figura 19: Convite publicado no Facebook, para ritual com nixi pae Ninawa e Txana lkakuru, S3o Paulo
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Flgura 20: Convite publlcado no Facebook, para feitio de rapé com Isaka. Sdo Paulo






