CAMPOS V.19 N.1 JAN.JUN.2018

ARTIGOS

Mana e substancias xamanicas: as
reconfiguracoes de poder entre os
Siona da Colombial

ESTHER JEAN LANGDON

Meu trabalho ¢ inspirado pelo recém publicado dossi¢ da Revista Social Compass (Crépeau e Laugrand
2017). dedicado a repensar as nogdes de “tipo 72ana” por meio de etnografias de povos especificos. Os
organizadores sugerem que tais nogdes sao amplamente encontradas nas cosmologias indigenas e que
sao expressadas como substincias, fluidos, forgas, poder ou poténcia, que circulam entre os seres hu-
manos e nao humanos. Eles sugerem também que a exploragao dessas ideias tipo 7ana expressadas nas
préticas sociais contribuiria para aprofundar o entendimento da dinimica nas relagdes entre humanos
e nio humanos, permitindo—nos superar a tensao entre estrutura € prética inerente as discussdes da
virada ontoldgica (Costa e Fausto 2010:95; Crépeau ¢ Laugrand 2017). Com o objetivo de aprofun-
dar a nogao de for¢a xaméinica como exemplo de um tipo 7ana nas préticas dos Siona da Colémbia,
examino especificamente sua no¢ao de 74#, um termo polissémico que se aproxima da no¢ao de mana

em seus significados e usos.

O conceito de mana foi primeiramente registrado pelos missionarios entre os povos da Oceania
e encontrado em suas tradugdes da Biblia para as linguas nativas no século XIX como parte de suas
tentativas para traduzir as nogoes de sobrenatural dos “primitivos”. Em 1878, Max Miiller, citando a
carta do missiondrio-antropdlogo Codrington, apresentou o conceito de 7ana que se tornaria a base
da defini¢ao cléssica: Os povos da Oceania “.. tem a crenga numa forca totalmente distinta do poder
[isico, que age de vdrias maneiras para o bem e 0 mal, e que possui-la ou controla-la é de vantagem maior.
Isto é 0 mana” (Tomlinson e Tengan 2016: 3). Mana se tornou foco do interesse nos finais do século
XIX, particularmente na regiao da Oceania. No¢oes semelhantes foram identificadas em outras partes

do mundo, tais como orenda entre os Iroqueses, manitu entre Algonquianos ou zahual entre os povos

de México.

1 Traduzido do inglés por Nadia Heusi Silveira.



Em 1902, Marcel Mauss, com a colaboragio de Henri Hubert (1974), resumiu os exemplos etnogra-
ficos de mana no seu Esbogo sobre uma Teoria Geral da Magia. Argumentaram pela universalidade dessa no-
¢ao ¢ identificaram como tipo 72ana os termos andlogos para expressar essa forca, tais como orenda, manitu e
nahual. Mana e as ideias tipo mana nao tratam de uma ilusao, simbolizam a nogao de “for¢a-meio mégica” e
representam o poder mistico do coletivo ou social. Embora seja dificil de definir ou precisar, Mauss e Hubert
caracterizam o 72ana como: (1) uma qualidade que as coisas possuem; (2) uma substincia ou esséncia ma-
nejével, mas independente; e, (3) uma forga dos seres espirituais, das almas e dos xamas (ou dos magicos, na
linguagem de Mauss) (Mauss 1974: 138-139). Para eles, 0 7ana é uma categoria do pensamento mais geral
que a do sagrado, sendo a forca que se expressa tanto na religiao quanto na magia.’

Recentemente, Tomlinson e Tengan (2016) organizaram um volume dedicado ao tema, reto-
mando a discussao sobre 72ana nao tanto por sua importincia nas teorias antropoldgicas, mas tendo
em vista os novos discursos e seus usos fora da academia, nos campos politicos, religiosos e artisticos.
Mana hoje possui novos significados e faz parte das representagoes e discursos dos movimentos étnicos
de varios povos que vivem na Nova Zelandia, na Australia, no Havai e em outros locais da Oceania.
Os objetos ancestrais contendo 7ana que se encontram em museus tém sido alvo de processos e rei-
vindicagdes de repatriagao por parte de grupos étnicos. O mana esté vivo nas religioes evangélicas, estd
presente nas roupas, bebidas e estilos de vida. Revistas de arte e de antropologia adotaram 7ana como
titulo e o tema tem sido a inspiragao para novelas ¢ poemas. Um exemplo ¢ o livro que se tornou filme,
Uma Vez Fomos Guerreiros, o qual retrata a violéncia e desintegragao social entre os Maori urbanos da
Nova Zelandia. (fotol: Cartaz do Filme Uma Vez fomos Guerreiros) Em contextos globais, as religioes
da Nova Era, os jogos de computador e a literatura de fic¢ao cientifica/fantéstica tém se apropriado
do conceito como um objeto, independentemente de seu lugar de origem ou de sua identidade étnica,

politica ou religiosa, a ser aproveitado de novas manciras (Tomlinson e Tengen 2016: 13).

Foto 1: Cartaz do Filme Uma Vez fomos Guerreiros

2 Lévi-Strauss, em 1950, na introdugao da obra Sociologia e Antropologia, de Mauss, identificou as noc¢des de tipo mana
como uma forma universal do pensamento (Lévi-Strauss 1974: 34). Porém, ele reduziu o conceito a um valor formal se-
mantico, como uma categoria de pensamento, € o separou dos contextos culturais especificos e das praticas sociais.
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Historicamente, na etnologia das terras baixas da América do Sul, pouca atengio foi dada a
esse conceito e, hoje, a discussao ¢ eclipsada pelas elaboragoes relativas a animismo e predacio, com
seu enfoque pos-estruturalista sobre a relagio entre os seres humanos ¢ nao humanos (Crepeau,
Laugrand 2017: 313). Desde a década de 1990, as discussdes dos conceitos de animismo e perspecti-
vismo vém orientando as analises antropolégicas sobre os xamanismos amazonicos (Costa e Fausto,
2010), com a premissa de que hé, entre todos os seres, uma continuidade de almas, mas nao de cor-
pos. Segundo o perspectivismo, o problema central nas negociagdes com os nio humanos trata de
tomar a perspectiva do outro. Num esfor¢o para avangar o entendimento sobre xamanismo, quero
ampliar a discussao tomando como ponto de partida a nogao de 7ana, conceito tao classico quanto
animismo, mas pouco examinado, atualmente, nas andlises etnogréficas sobre os povos amazénicos

e seus mundos ontoldgicos.

Substincias xamanicas

Num artigo de 2007, Robert Crepeau explora e compara a polissemia das substincias xamani-
cas nas préticas rituais de varios grupos amazonicos, em que sugere que devem ser consideradas como
expressoes de tipo 7mana. Ele afirma que a anélise de substincias xamanicas, a partir das praticas indi-
genas, serd frutifera para aprofundar nosso entendimento sobre a relagdo entre os xamas e os seres nao
humanos (Crepeau 2007:120). Segundo ecle, as nogdes ¢ préticas que envolvem o uso de substincias
xamanicas sao centrais para entender a fonte de forcas misticas por trds das mediagdes e trocas presen-
tes nas ontologias amerindias, bem como nas relagoes entre o xama e seus aliados niao humanos.

Aqui examino a nogao de 7z como um aspecto central para entender a cosmologia xamanica e as
praticas rituais entre os Siona da Colémbia. Portanto, em vez de tratar 7a# como uma categoria estével no
pensamento indigena, exploro essa no¢ao como um conceito fluido e polissémico que tem sofrido trans-
formagdes em decorréncia das mudangas nas préticas xamanicas frente a processos histdricos e sociais.
Como as discussoes recentes sobre o 72ana demonstram, 7au ¢ melhor entendido como um fenémeno
social cujo uso e significado tem se transfigurado através do tempo ¢ espago (Kolshus, 2013). Examinarei
o significado dessa nogao e suas implicagoes para o xamanismo siona durante trés periodos: no periodo
colonial, quando o termo ¢ encontrado em vocabuldrios compilados pelos missiondrios; no século XX,
momento em que as praticas xamanicas entraram em declinio; e, no século XXI, quando observamos
uma revitalizagio vigorosa das praticas xaménicas. Minha anélise baseia-se em documentos histéricos e
contemporaneos, como também em meus didrios de campo e transcricoes de intimeras narrativas xamani-
cas registradas na década de 1970. Desde os anos 1980 tenho retornado ao Putumayo, em vérias viagens,

de maneira que estou acompanhando seus ritos e préticas por quase meio século.

A nogao de 7au em 1970

Ainda lembro a primeira vez que a nogio de 72# chamou minha aten¢ao, em 1971. Estava revi-

sando a transcri¢io de uma narrativa contada por Ricardo Yaiguaje, um grande narrador que gostava
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de lembrar das batalhas xamAnicas na histéria dos Siona. Ricardo estava narrando uma batalha entre
dois xamas, um dos quais vestia a roupa da sucuri. De acordo com a narrativa, 0 xama retirava uma
substancia do seu corpo ¢, juntando-a, formava um projétil que atirava na sucuri. No texto em siona,
Ricardo usou o termo 7a# para se referir a substdncia que era trocada entre os xamas. Até esse momento,
minha defini¢ao de 7ax era “doenga” e eu estava perplexa com o novo uso do termo 7ax. Ricardo tinha
dificuldades em traduzir o conceito e sugeriu “bruxo”. Explicou que ¢ uma substincia existente dentro
dos xamas e que eles podem retirar para formar projéteis, seja na forma de flecha ou de pedra apontada,
que atiram em sua vitima com a finalidade de causar doenga.

Os Siona, encontrados ao longo do rio Putumayo, na fronteira entre Colémbia, Equador e Peru,
compartilham, de modo geral, os principios epistemoldgicos e ontoldgicos que tém sido descritos para
outros grupos amazonicos (Seeger, DaMatta e Viveiros de Castro 1987; Viveiros de Castro, 1998;
2006). O mundo cosmoldgico existe em constante transformagio. E um mundo em que distingdes
tais como natureza/cultura, animal/humano ou natural/sobrenatural nao sao aplicaveis. O universo ¢
constituido por vérios niveis habitados por uma multiplicidade de donos/mestres e suas coletividades.
A natureza transformativa do cosmos e a mudanga de perspectiva que determina as aparéncias sao ex-
pressadas pelos Siona pelo conceito de canto ou “lado”. Percepcao e experiéncia tém lados diferentes: ¢
canco, ou “este lado”, designa o que normalmente ¢ visivel, enquanto o “outro lado’”, yequé canto, é onde
existem as forcas ocultas que influenciam e interferem nos processos coletivos de bem-estar. Porém a
percepgao correta do outro lado depende da consciéncia de si e do conhecimento xaménico, a fim de
poder enxergar o que ¢ “real” no lado que é normalmente invisivel.

A pessoa entra no outro lado por meio dos rituais com a ingestao de yajé (Banisteriopsis sp.) ou
pelos sonhos.? Por conta dos conhecimentos adquiridos durante sua aprendizagem com yajé, os xamas
tém a capacidade de perceber mais claramente o outro lado e de negociar com os seres invisiveis para
proteger e defender seu grupo ou para atacar outros. Até a década de 1960, esperava-se, entre os Siona,
que todos os homens realizassem a aprendizagem xamanica no processo de tornar-se adulto. Desse
modo, alguns homens, dependendo nas suas capacidades, podiam mediar as relagdes com os seres do
outro lado, discernir corretamente a natureza verdadeira e as causas dos eventos nesse lado, influenciar
os donos dos seres nao humanos para assegurar o bem-estar de suas familias, ou ainda, defender-se
contra ataques invisiveis (Langdon 2014).

O xama, frequentemente chamado pelo titulo quéchua de cu#raca, era uma pessoa reconhecida
por possuir 7au suficiente para lidar com a comunidade nos seus ritos de y#jé. Na lingua siona, ele foi
designado por uma variedade de palavras, indicando suas capacidades por possuir 7au: yai — onga; un-
cugué — bebedor de yajé ou é7agué — vidente. Todas essas designagdes referenciam suas capacidades de
transformacao, de percep¢ao da natureza verdadeira dos eventos, de adivinhar o futuro ou ver os even-
tos no passado, bem como de liderar o grupo nos ritos que levam a viagens para o outro lado. O poder
de cura era somente uma parte dos atributos do cu#raca. A possessao de rau lhe dotava com a agéncia

para fazer o mal ou o bem, dependendo da sua intencao.

3 E possivel ter um encontro acidental com seres do outro lado ou até perder-se no outro lado quando sozinho na
floresta. Tais encontros sdo fontes de perigo e, para se salvar, é necessario perceber corretamente.

116 caAMPOS V.19 N.1 jan.jun.2018



MANA E SUBSTANCIAS XAMANICAS: AS RECONFIGURAGCOES DE PODER ENTRE OS SIONA DA COLOMBIA

Analoga ao conceito mana de virias maneiras, a nogao de 7au representa a fonte de poder mis-
tico e seu significado se encontra num campo seméintico amplo, abrangendo a existéncia, a vida ¢ a
morte. Os processos da vida sao concebidos como ciclicos, do mesmo modo que o ciclo das estagoes,
das constelagoes no céu, bem como as fases crescentes e minguantes da lua. Rau teve um papel central
no xamanismo e na mediagao entre humanos e nao humanos, que influencia os processos envolvidos
nesses ciclos, as alteracdes entre satde e doenca, a vida e a morte. Sua importincia nas praticas rituais
tem sido observada desde o periodo colonial. Nos anos 1970, quando os xamas siona nao estavam
realizando os rituais para o bem-estar da comunidade, a nogao ainda estava presente nas interpretagoes
sobre as doengas e narrativas que contaram. No final da década de 1980, as praticas rituais foram reto-
madas, em parte estimuladas pelo movimento indigena na luta para o reconhecimento da cidadaniace,
em parte, pela demanda de profissionais urbanos por rituais de yajé conduzidos por xamas amazdnicos.
Paradoxalmente, a importincia e os significados multivocais do conceito 7ax estao diminuindo com a
revitalizagao de rituais xAmanicos no século XXI.

Hoje, os xamas, conhecidos como zaitas, sao figuras publicas reconhecidas como autoridades pe-
las comunidades siona e pela Constitui¢ao Nacional de 1991. Sao também reconhecidos como sabios e
taitas pelos grupos espirituais da Nova Era que participam nas suas fomas de yajé (Caicedo-Fernandez
2015). Aproveitando as recentes discussao sobre 72ana, exploro as continuidades e rupturas das tradu-

¢oes de 7au como agéncia e substdncia xamanica em trés periodos histdricos.

A época colonial: 7au como bruxo

Antes da chegada dos espanhdis, os povos da lingua tucano-ocidental, que inclui hoje os Siona,
Secoya, Acutero, Mai Bai e remanescentes de outros grupos, ocuparam um territério amplo nas bacias
dos rios Putumayo, Aguarico ¢ Napo, na Colémbia, Equador e Peru. (Mapa Territorio dos Siona na
Epoca Colonial) Viviam dispersados em toda a regido em grupos pequenos, de 30 a 70 pessoas. As for-
cas espanholas entraram a regido do Putumayo, no século XVI, com o objetivo de minerar os dep6sitos
aluviais de ouro. Mais tarde, missiondrios jesuitas e franciscanos tentaram congregar os indigenas em
centros permanentes, visando a exploragio de sua mao de obra e conversao religiosa. Os Tucano oci-
dentais foram particularmente resistentes a evangelizacio ¢ ao deslocamento for¢ado para as missoes
(Langdon, 2014; Cipolletti, 1999; 2011). As missdes duraram pouco e virios padres foram assassina-
dos. O isolamento, junto as epidemias ¢ 4 resisténcia indigena, resultaram no fim da maior parte das
atividades missiondrias, na regido do rio Putumayo, no final do século XVIII (Gémez Lépez, 2006).

Um vocabuldrio extensivo da lingua secoya, compilado em 1753 por um jesuita anénimo, indica
que era atribuido a alguns xamas, que conduziam seus seguidores em rituais que duravam a noite toda,
cantando, dancando e bebendo darura ou yajé, um papel parecido ao de um padre catélico (vinia pain
¢ jujaque). O autor distinguia esses lideres rituais dos bruxos, chamados raube neque ou raube nebuati,
os que fazem ou mandam doenga (raube) (Cipolletti, 2011: 466). Vinia pain ¢ jujaque foram termos
traduzidos como sacerdote, curandeiro ou cantador, este tltimo em referéncia ao oficio de orar sobre o

yajé. Cipolletti observa que, para os Secoya, o conceito de 7ax “trata de uma expressio semanticamente
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rica: além da pessoa que envia o mal, 7awé refere as flechas pequenas que ele atira para causar algum
infortinio ou doenga ao outro” (Cipolletti, 2011: 466).

Um manuscrito anénimo da mesma época, possivelmente de origem franciscana, de um voca-
bulério siona que se encontra na Biblioteca Nacional de Bogota, contém tradugées similares: raube —

doenga; rabueco — bruxo e, rabueque — bruxo (Ortiz 1942: 172).

O cacique-curaca e rau

A expulsao dos jesuitas trouxe o fim de suas atividades entre os Tucano ocidentais, no Equador,
em 1767, enquanto os franciscanos, no rio Putumayo, sairam no final do século XVIII devido ao iso-
lamento e as dificuldades de manter a continuidade das missdes. Quase 100 anos depois, a regido do
Putumayo alcan¢ou importincia economica para a Colombia devido a atividades extrativistas de quina
e caucho, ¢ as atividades missiondrias foram reassumidas, desta vez pelos capuchinhos. Eles encontram
as comunidades siona organizadas sob a lideranca de xamas, designados como cacigue-curacas e que
cuidaram da vida espiritual e politica de seu grupo por meio de ritos comunais de yajé. O cacique-cu-
raca tinha a responsabilidade de cuidar e defender seu grupo dos ataques de 7ax enviado pelos curacas
de outras comunidades. Tradicionalmente, a maior parte dos homens numa comunidade tinha algum
conhecimento xaménico e, por consequéncia, possufa 7ax, e 0 mayor seu 7au, o0 maior sua capacidade
de causar dano ou doenga.

Os capuchinhos, enviados de Popayén, na Colombia, receberam autoridade e responsabili-
dade para controlar a regiao do Putumayo em “nome da pdtria e da Igreja”. Fizeram vérias excur-
soes as comunidades indigenas, estabelecendo contato, realizando ritos de batismo e casamento,
ao tempo que realocaram alguns grupos que viviam no Equador para o lado da fronteira colom-
biana (Wasserstrom, 2017). Suas atividades, juntamente as dos extrativistas, causaram uma nova
onda de epidemias. Entao, em poucas décadas, restaram somente trés comunidades no rio Putu-
mayo e a popula¢io siona foi reduzida a aproximadamente 300 pessoas, um terco do que era em
1900 (Langdon 2014).

Os capuchinhos conduziram investiga¢des linguisticas e também etnograficas em todo o
Putumayo. Compilaram vocabuldrios e registraram mitos e costumes sobre a vida religiosa dos
Siona com o fim de traduzir a doutrina catélica nas linguas nativas. Em 1972, localizei varios de
seus documentos no Centro de Investigacio Linguistica e Etnografica da Amazénia Colombia-
na, em Bogotd (Langdon 2014: 271-276). Um manuscrito de trés paginas escritas & mao, com
data de 1945, contém o texto de um canto de Rafael Paiyoguaje, identificado no manuscrito
como curaca de Pifufia Blanco (Castellvi ms 1944-5). Rafael ¢ lembrado até hoje pelos Siona
da comunidade de Buena Vista como o mais malvado dos altimos curacas, responsabilizado
por causar doengas e mortes de varios parentes. O texto ¢ traduzido para o espanhol por outro

Siona, Lorenzo Piaguaje:
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huati bainbi raye mainre rau yoocuabi'

Povo do Diabo vém para nos amaldioar (brujear)

rau yooguéna, ju’inye main

Amaldi¢oados estamos doentes

0co recona saiguéna, uncuni, huajéyé

O curaca canta sobre o remédio, bebemos e melhoramos

urecd juinyé
Y Juny

De novo adoecemos

revjt, yurega, see huatibi
melhoramos, e de novo o huati
guineru ju'inyé

de seu grito adoecemos

[de igual modo adoecemos)

Como no caso dos manuscritos coloniais, o capuchinho traduz 72# como doenga ¢ o indigena
traduz a frase rau yoocuabi como brujear, em espanhol, ou amaldigoar. A tradugio literal da frase ¢ “tra-
balhando ou fazendo 7a#”. Deve-se notar que a letra do canto diz respeito a alteragao entre viver ou sat-
de (haujé- ) e morrer ou adoecer (juin- ), estados e verbos que sio concebidos como processos ciclicos
associados s mudangas astron6micas, estacionais e & vida em geral (Langdon, 2014). Utilizando seu
poder ou forca (rax), os xamas negociam com as entidades responsdveis por esses ciclos, o que inclui
as figuras celestiais, tais como Sol, Lua e Trovao, o Povo y4jé, bem como os donos e/ou pais e maes dos
animais, plantas e zonas ambientais ou geograficas especificas. Para causar infortinio e/ou doenga com
a producio e manipulagio de 7ax, os xamas também negociam com as entidades caracterizadas como
perigosas, principalmente os huati.

Um etndgrafo capuchinho, Frey Plécido de Calella (1940-41), abre seu artigo publicado na re-
vista Anthropos com trés fotos: de curacas siona com seus cocares cerimoniais e colares de caninos de
onga (Foto2: Curacas siona de Orito, (In: Apuntes sobre los indios siona del Putumayo. Anthropos
35-36:737); de uma montagem de artefatos rituais incluindo o cipé de yajé, flautas, célice ¢ base para
o recipiente de yajé; e dos desenhos de yajé pintados por um jovem siona. Calella observa que os curacas
desempenham papel de sacerdote, mégico, médico e bruxo, e também que sio chamados por varios
termos: yai (onga), huati (fantasma ou Diabo), naiké (ele que vé, vidente); dause-koké (ele que cura,
médico) e uinhaké (cle que canta) (Calella, 1940-41: 743). Seu artigo contribui para o entendimento
da tradugio do canto de Castellvi, porque o xama canta (juin-) sobre os remédios para dotd-los com o
poder de curar. A tradugio mais adequada para dause-koké ¢ “ele que devolve” (rau go'igiie, na ortografia
atual dos Siona). Calella também descreve aspectos da aprendizagem xamanica e indica que o segredo

dos poderes xaménicos vem com a ingestao de yajé.

4 As transcri¢des neste trabalho utilizam a ortografia desenvolvida por Wheeler (1987) e adotada pelos Siona
com algumas pequenas mudangas.
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Foto 2: Curacas siona de Orito, (In: Apuntes sobre los indios siona del Putumayo. Anthropos 35-36: 737)

Antropdlogos do Instituto Colombiano de Antropologia e Histéria também tiveram muito inte-
resse nas atividades dos curacas (Chaves, 1958). Carlos Garibello Aldana, responsavel pela documentagio
de dudio e video no Instituto, gravou cantos de yajé durante a década de 1950 e filmou ritos de cura
(Langdon, 2013b). Dois artigos foram publicados, em meados dos 1960, descrevendo suas praticas xa-
ménicas com base nas informagdes de Felinto Piaguaje, um jovem siona que trabalhou como informante
para um linguista em Bogotd (Mallol de Recasens, 1963; Mallol de Recasens y Recasens 1964-5).

Enquanto os académicos e outros estavam interessados em pesquisar e captar as performances
xamanicas, os praticantes da tradi¢ao xamanica siona estavam desaparecendo no rio Putumayo. Duran-
te os anos 1950 e inicio dos 1960, os ultimos curacas poderosos morreram numa sequéncia de ataques
de bruxaria. Inclusive, Rafael Paiyoguaje, cantor do texto citado antes, foi acusado de ser responsavel
por, pelo menos, trés mortes de curacas, além do fim do tltimo cacique curaca de Buena Vista. %ando
os ancidos ainda vivos se juntaram para beber yajé e ver quem tinha 74x suficiente para assumir o papel
de lideranga, o grupo todo sofreu de visdes cadticas e escuras. Ou seja, ninguém se revelou poderoso
suficiente, ninguém mais tinha 72 suficiente para guiar os outros. Essa era uma época com muitas
oportunidades novas que surgiam do contato intenso com nio indl’genas. Os jovens siona estavam
ocupados em outras atividades e ndo mais se dedicavam 4 aprendizagem xaménica.

A década de 1960 marcou uma virada na configura¢io étnica no Putumayo. Durante a primeira

metade do século XX, a imigra¢ao de colonos havia sido relativamente lenta por causa do isolamento
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da terras baixas e da falta de comunicagdes e estradas com a regiao andina. Porém, na década de 1950,
descobriu-se petrdleo perto da aldeia siona de San Diego ¢, em 1968, foi completada a estrada que
conecta a regiao andina a Puerto Asis, um pequeno centro urbano ao redor da missao capuchinha e
porto no rio Putumayo. Com essa estrada, milhares de colonos migraram para a regiao e se assentaram
no entorno dos ultimos territdrios siona. Os Siona iniciaram o processo de integra¢ao na economia
nacional e estavam abandonando sua lingua materna e os modos tradicionais de vida, incluindo as
praticas xamanicas.

Qu_ando eu cheguei em Buena Vista, em 1970, a maior comunidade siona no rio Putumayo, qua-
se todos eram bilingues; suas roupas e arquitetura nao mais os distinguia visualmente de seus vizinhos
colonos. Nao havia nenhum cacique curaca na comunidade e os anciaos nao estavam realizando os ritos
de yajé, apesar de que muitos deles haviam feito sua aprendizagem xamanica e participavam com gran-
de prazer dos ritos realizados, em Buena Vista ou outros lugares, por xamas que nao eram Siona. Ainda
assim, os Siona continuavam a procurar as causas de infortinios e doengas segundo a visio de um uni-
verso perspectivista habitado por forgas intencionais invisiveis. Ouvi lamentagoes constantes da perda
de seu cacique curaca, que assegurava seu bem-estar por meio de negocia¢oes com as forgas invisiveis e
que os protegia de ataques dos huati que serviam aos xamas mal intencionados.

Minha intengao inicial era pesquisar a relagao entre as ideias sobre as causas das doencas ¢ o itine-
rario terapéutico. Mas, rapidamente, tornou-se 6bvio que as perguntas dos Siona sobre doengas eram
de uma natureza bem diferente da das minhas. Ainda mais, ficou evidente a dificuldade de traduzir
nogdes fundamentais sobre seu mundo xaménico. Assim, embarquei no trabalho de aprender a lingua
siona com os mais velhos. Solicitei a eles que me contassem histdrias dos antigos, que gravei e depois
transcrevi utilizando um diciondrio e uma gramética de um linguista-missionario do Summer Institute
of Linguistics. Apds transcrever uma narrativa, retornava ao narrador para dialogar sobre meu entendi-
mento. Essa metodologia provou ser mais que uma simples uma decodificacio da linguagem,
porque todas as narrativas tratavam da ontologia do mundo e das causas por tras dos eventos visiveis.

A partir das narrativas consegui compreender que O termo 74u se aproxima bastante do conceito
de mana e que seus significados ajudam a entender o exercicio da agéncia num universo relacional. Para
aprofundar o significado polissémico de 7ax, vou apresentar trechos de vérias narrativas que reprodu-
zem as batalhas xaménicas do passado, bem como encontros pessoais e eventos no lado invisivel. Esses
trechos sao exemplares no sentido de contextualizar os varios significados e usos de 7a#, o que possibi-
lita aprofundar seu entendimento como uma nogao tipo mana.

Rau, no seu sentido mais amplo, representa o poder de agéncia ou a forca vital que circula entre
humanos ¢ nao humanos, que se concentra em determinados seres (Langdon 1992: 47). Assim como o
que Mauss (1974: 133) descreve por mana, o termo rau ¢ de dificil tradugio — escapa a nossos conceitos
e logicas. Euma qualidade, uma substincia, um verbo, um substantivo ¢ um estado que conotam um con-
ceito abstrato de energia vital ou poder no universo, bem como uma substincia encarnada que pode ser
manipulada e trocada entre certos seres humanos e nao humanos. Os xamas, por meio da aprendizagem
com yajé, acumulam 72z nos seus corpos e desenvolvem uma capacidade para manipular seu 72z cons-

cientemente. Porém todos os humanos desenvolvem uma certa quantidade de 7a% no corpo a medida que
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envelhecem, e esse os protege dos ataques dos huati que nao sao motivados por xamas. E afaltadessa forca
vital que torna os bebés e criancas vulnerdveis aos ataques espontineos. Da mesma maneira, certos seres
nao humanos que vivem nos dominios fractais do universo também possuem e manipulam esse poder,
mas seria um erro presumir que todos os ndo humanos tém essa capacidade ou que essa energia ¢ equiva-
lente 4 nogao de alma. Rax ¢é uma forga-poder que pode ser acumulada, possuida, manipulada, trocada e
direcionada ou atirada. F a préxis xamanica. Todos os humanos, se possuem 72z ou nao, tém um coragao
ou alma (recoyo) como o centro do corpo e coragem, por isso podem ser atacados pelo huati.’

Qu_ando um homem inicia sua aprendizagem xamanica e bebe o yajé regularmente, o 7ax cresce
dentre dele enquanto estd acumulando conhecimento sobre os mundos invisiveis. Ra# como substin-
cia corporal representa seu conhecimento e poder obtidos nas experiéncias com yajé. O rau se acu-
mula enquanto o aprendiz passa por uma sequéncia de viagens para diferentes reinos do universo,
“chegando” ¢ conhecendo os diferentes “povos” ou seus “donos” que residem 14 (Langdon 2013a). Ele
deve aprender a distinguir as caracteristicas dos diversos povos nas viagens, os quais vém cantando e se
apresentando: “somos o Povo do yajé”, “somos o Povo do Sol” etc. Para conhecer um povo ele precisa
reconhecer sua maneira de viver, de vestir, além de aprender seus desenhos e cantos. O aprendiz con-
tinua tomando yajé e seu 7au cresce de acordo com a progressao de seus conhecimentos sobre os seres
e suas maneiras de viver no mundo fractal, no outro lado. Uma vez que acumula 72 em quantidade
suficiente, ele esta capacitado a liderar os outros nos ritos de yajé.

Durante a aprendizagem, ele recebe objetos que possuem 7ax, na forma de pequenos cocos e
sementes, flautas, ou outros, que os Povo do yajé (juinha bain), as aliancas mais valorizadas, deixam
cair. Os colares, cocares e outros adornos dos xamas também possuem 72z Uma vez, conversando com
Ricardo, um destacado narrador de experiéncias xamanicas, ele me mostrou um pequeno coco ou noz
— escuro, duro ¢ de formato apontado — que tinha recebido recentemente num rito, como evidéncia do
conhecimento que estava acumulando ao tomar yajé com seu cunhado, um indigena Kofan. Suponho
que ele incorporou esse objeto num colar ou outro adorno corporal. Em outra ocasido, presenteou-me
com um dente canino de uma jaguatirica, dizendo que nunca deveria perdé-lo.

O processo de acimulo de 72x# nunca termina. O desenvolvimento do conhecimento xaméanico
nao ¢ um processo limitado, pois sempre hd outros dominios e outros nao humanos a conhecer. Rau ¢
a forca por detrds da capacidade de transformar-se em onga, sucuri ou outros seres; ¢ a forca da cura e
o que permite mediar com seres ndo humanos em diferentes niveis do mundo invisivel. Rax também
dota 0 xama com a habilidade de trabalhar com estimulantes menos poderosos, tais como yoco (Paul-
linia yoco) ou bebidas alcodlicas. O rax pode ser ativado a partir do suor ou da ingestao de caicuma ou
aguardiente, ainda que a tltima tenha sido tradicionalmente proibida por seu potencial de danar o 7a.

Porque o 7au ¢ uma substancia corporificada, é necessario dispor adequadamente dos objetos do
xama apds sua morte, ou eles continuam causando dano. Seus objetos precisam ser removidos de seu
corpo e selados no oco de uma 4rvore na floresta. Seu cocar, colar de caninos de onga e outros imple-
mentos rituais — todos possuindo 7a# — devem ser destruidos. Os Siona me contavam que os colares

de caninos de onga dos curacas eram particularmente perigosos. Durante a pesquisa, nos anos 1970,

5 Como observado para outros grupos amazonicos, os Siona representam o cora¢ao ou alma como passaros.
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somente Ricardo se adornava com esse tipo de colar, era também o tinico, na época, que havia passado
por uma aprendizagem xaménica extensa. No entanto, fiquei sabendo que a filha do irmao de Ricardo,
o ultimo cacique curaca reconhecido, guardou o colar de caninos de onga de seu pai apds sua morte em
vez de destrui-lo. Suas filhas me contavam de ruidos estranhos que ouviam a noite, na casa onde o colar
estava guardado, e de algumas doengas da familiaque foram atribuidas a presenca do colar.

O rau esta dispersado no corpo do xama, mas também toma a forma concreta de dardos magicos
guardados em seu brago esquerdo, o qual “serve como uma porta-dardos”. Nas batalhas xaménicas, o
rau ¢ mobilizado de vérias de maneiras: ele ¢ “trabalhado” ou “torcido” num projétil ou outro objeto
para ser atirado no inimigo.

A seguir cito um trecho de uma narrativa relatando a batalha que aconteceu no local onde o rio
Guepi desemboca no rio Putumayo. A citagio trata da troca de 7ax. Dois grupos de cagadores de uma
aldeia na boca do Guepi desapareceram na floresta. Num rito de yajé, o curaca viaja para a floresta para
descobrir o que havia acontecido. Ele vé outro xama, na forma de uma sucuri, comer seu povo. Entao,
ele monta um escudo de folhas de uma espécie de palmeira espinhosa, na beira do rio onde a sucuri
esta esperando com sua boca aberta. A referéncia a uma espécie de palmeira com espinhos, no texto, ¢
um indice de 7au ¢ lembra a prote¢ao de dardos (ssentsak) do xama achuar-jivaro descrito por Michael
Harner (1972) e Robert Crépeau (2007).

huahuaguéna, énaguéia
Ele viu a sucuri flutuando.
oo S T
rei, yuretad yée ran yo'ozaniyé’ rotaguéia.
‘Otimo, agora vou trabalhar meu ra#’ pensou.
cani bagué rau ca’éni, rau ‘éini, bagué ‘ana péké raure baguéia baguéga.
e pensando, torceu 7ax e atirou o rau, o rax da sucuri que possufa
ba'iguébi, hai caéni rau ‘éini ania péké yiobona senjoni ayaguéia.
Possuia, aquele 7a#, cle torceu e mandou para dentro da boca da sucuri.
sejoni, ayaguéna, jaarébi ana péké giiinaru bagué raure rauguéna.
Mandou para dentro, e assim, de igual forma, a sucuri mandou seu raz.
rauni baguébi, taibana jadruna huen raquéia ba ran
Ele mandou, ¢ no escudo mesmo o rau foi pego.
huen raguéna, hizirébi bagué beoru ana péké rausee rau chiaguéna.
Foi pego, ¢ assim o xama recolheu o rax, todo o rau da sucuri.
g, o o
chiani, jaarébi, tee garabéna sinsoguéna.
Recolheu, ¢ assim ele lapidou num pacote s6.
sinsoni jaarébi bagué yacahuéna sejoni, ayaguéna.

Lapidou ¢ assim o mandou para dentro do estémago.

sejoni, ayaguéna, jaarébi ba achoguéna.
Mandou para dentro e assim soou
tunuuh’ achoguéiia.

“Tuuuuuuh’ soou.
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achoguéna, ‘reohi’ rotaguéia.
<« 4 . » -
soou, “Otimo” 0 xama pensou.
o o i o ) .
cani, aniaya pékéga jaarébi caguéna, bagué cocabi.
Pensou, e entdo a sucuri falou em sua lingua.
‘mEE yéére ro yooguéni, yéére ran yoohué mée ‘caguéia.

‘Vocé trabalhou contra a mim, para mim trabalhou seu ra#’ falou

Essa narrativa apresenta as vdrias maneiras de manipular ou possuir rau:

rau yoozayé — trabalharei 7au ¢ traduzido em espanhol para voy a brujear
Yau caen — torcer rau

rau chiaguéia — recolher ran

rau €ini — atirar rau

raugiiéfia — ran como raiz verbal

ana péké raure baguéia — possuir ran da sucuri como conhecimento

As expressdes do 7au — como substincia, verbo ou conhecimento - sio centrais no drama da batalha
xamanica e na troca desse poder entre os dois xamas. A sucuri, provavelmente um xama de uma outra
aldeia, causou o desaparecimento dos cagadores na floresta. O xama vingador pode ver o que estava
acontecendo com seu povo através da toma de yajé. Na batalha que segue, os dois xamas trocam rau
na forma de projéteis. Quem ganha é quem retém o 7zu do outro, nesse caso, o vencedor tem o 7ax da
sucuri em dois sentidos. O texto indica que ele j& tem o conhecimento do Povo Sucuri e, além disso, ele
retorna o 7au que a sucuri atirou nele, lapidando-o num pacote (zee garabé), traduzido pelo narrador
como o bruxo da sucuri. Em nosso didlogo sobre a transcri¢ao, Ricardo, o narrador, descreveu o 7ax da
sucuri com aparéncia de cristais. A posse de 7au ¢ desigual entre seres humanos e nao humanos, assim,
nas batalhas, é necessrio possuir o 7ax# do oponente ou possuir mais 7a# que o outro.

Como j4 explicado, o posse de 7a# normalmente se d4 por meio das viagens com yajé em que
o xama estabelece aliangas com seres nao humanos. Nos ritos, 0 mestre xama guia 0 novato nas suas
viagens para o outro lado, de modo que ele pode conhecer os diferentes povos, aprender onde cada um
vive, seus costumes caracteristicos, maneira de vestir, desenhos ¢ lingua. Essas trocas de poder também
circulam em forma material. Xamas frequentemente regressam de seus encontros no outro lado com
plantas para curar, para fabricar adornos ou para outros fins.

Em outra narrativa (Langdon 1991), o xama descobre que sua mulher estd trocando comida
por sexo com seu amante sucuri, que emerge vestido como um xama de um pogo de dgua na floresta,
rodeado de chontillo, uma palmeira de importincia medicinal. Porém, na narrativa anterior, a meng¢ao
a chontillo indica seu uso para a produgio de dardos. O marido traido fabrica uma “armadilha de pegar
humanos” no caminho onde a sucuri passa. O cocar da sucuri se enrosca na armadilha ¢ ele fica preso.
Para barganhar sua liberdade, ele revela seu canto para o marido, que o libera naquele momento, mas,
subsequentemente, ele usa essa forca para vingar-se ¢ matar a sucuri no pogo onde se encontrava com a

amante.
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O trecho a seguir ¢ de uma terceira narrativa, que conta uma batalha xaménica acontecida numa
aldeia do grupo oyo, localizado no rio Guepi abaixo. O xama oyo esta fabricando um recipiente de
madeira para mandioca ralada, escavando um tronco com um facao quebrado. De repente, um outro
xama, que colocou a roupa de onga, ataca. O xama oyo estd trabalhando sem “pensar nada” e de repente
aonga o ataca. Ele pula de um lado para outro, para se defender da onga. Seu facao quebrado se prova
inutil e ele fica rouco de tanto cantar uma orag¢ao de defesa. Por sorte, seus esforgos produzem suor, o

que faz 7au cair do céu, empoderando-o para se defender e ganhar a batalha.

yai yuara ainreguéna, jairébi baguébi jasu ganibué neguéia

A onga estava pronta para comer, quando o corpo do Oyo comegou suar

neguéna, umubi baguére rau joni tongué baguéna.

Comegou suar e do céu 7au brotou e caiu

Joni tonquéna, jairébi bagué yai yaaguéna yai yiobona rau garabéte senjoni ayaguéia.

Brotou e caiu, entdo a onga bocejou e 0 outro mandou para dentro o pacote de 7a# na sua boca.
sejoni, ayaguéna bagué cotoguéina

Mandou para dentro e a onga engasgou

CoCogué, caguéiia ai, meée ro yooguéna, meée yéere yoohué jayé caguéna.

Engasgando ela falou, ‘oh, a mim est4 fazendo mal, a mim assim esté fazendo, irmao maior’ falou
‘mée éa bajii’ caguéya

‘Vocé pediu por isso’ o Oyo falou.

cagué, goquéna.

Falou e retornou para sua casa.

goni, bagué queré fiataguéna ran neguénia

A onga retornou ¢ jé no préximo dia despertou com rau.

As mortes dos ltimos cx#racas, nos anos 1950 e 1960, sdo relatadas em narrativas semelhantes.
Foram aproximadamente sete xamas, conduzindo ritos de yajé nas trés aldeias vizinhas no rio Putuma-
yo — Granada, Buena Vista e Pinufia Blanco. Suas mortes foram resultado de uma sequéncia de ataques
que iniciaram com um sonho ruim de um cx#7aca em Buena Vista. Nesse sonho, via que o curaca de
Granada estava trabalhando seu 7au contra ele, com a convic¢io de que tinha matado um de seus pa-
rentes. A morte de um curaca de Buena Vista, logo depois, iniciou uma sequéncia de retaliagoes entre
os xamas, até que o ltimo cacigue curaca de Buena Vista morreu, em 1961.

Um dos sobreviventes em Buena Vista lamentou sobre o fim dos curacas antigos:

Aqueles curacas, os que viam o Diabo,

Andavam atirando 72 e se mataram uns aos outros.

Lutaram entre eles, mandando doengas até que todos terminaram.
Agora sofremos,

Nao tem animais para cagar;

Nao tem Sol.

Perdidos terminaremos nossas vidas.
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Estamos sofrendo muito.

Agora nio tem ninguém que tenha a capacidade de beber yajé e
nos diga se vem o bem ou o mal.

Tem um siléncio que ninguém pode penetrar.

Somos pobres 6rfas abandonados.

O unico que podemos fazer ¢ confiar que Deus
noés protegerd até que morramos.
Se Deus nos ajudar, viveremos

Se Ele nos chamar, morreremos e descansaremos.

Em todas essas narrativas, 72 ¢ um poder corporificado e utilizado em contextos especificos,
relacionados a ataques por nio humanos ou xamas. Rau ¢ a forga subjacente a infortunios, desastres e
também a éxitos na caga e na cura. Rax dota o xama com a capacidade de agir para beneficio ou malefi-
cio, com a identidade de bruxo, médico e sacerdote que o caracterizou nos tempos coloniais e persistiu
até a década de 1970. Cacigues curacas foram os protetores de suas aldeias e utilizaram o préprio 7au em
defesa de seu grupo. Esses mesmos xamas foram acusados de atacar membros de outras aldeias. Apesar
de alguns xamas terem sido acusados de somente vestir a roupa do huati, o status de xama, como pos-
suidor de 72, implicava ambiguidade, dado que a fronteira entre bem e mal era relacional, nao absoluta
ou universal. O uso de 72% com boas ou mds inten¢des dependia de quem o mobilizava e também dos
conflitos vigentes nas relagdes sociais. A etno-histéria dos Siona retrata os xamas como a causa verda-
deira das epidemias trazidas pelos caucheiros que destruiram varias de suas aldeias no inicio do século
XX. As mortes dos tltimos c#racas sao ainda lembradas como consequéncia das rivalidades causadoras
da grande batalha xamanica que colocou um fim aos ritos de yajé por quase 20 anos.

Além de todas as caracteristicas apontadas antes, 7ax tem certa independéncia de quem o possui.
Assim, emogdes fortes, raiva ou até mesmo um pensamento ruim pode causar dano, ainda que a pessoa
nao o deseje conscientemente. Em meu primeiro periodo de pesquisa de campo, 0s Siona comentaram
que era necessario ter cuidado nas relagdes com o c#raca, para nao provocar sua raiva, porque os pensa-
mentos dele poderiam mobilizar o 7ax e causar dano, até mesmo sem que ele o quisesse no momento.
Por outro lado, todos os adultos siona tem um pouco de 7ax e, igual aos xamas, quando morrem, ha
sempre perigo de que causem doenga ou morte entre 0s mais queridos ou seus inimigos. Em 1972,
minha comadre contou que seu irmao estava sofrendo problemas de satde por conta dos conflitos com
sua mae. Ele explicou que a mae deles, como uma pessoa mais velha, também tinha 7ax e, provavelmen-
te, seus pensamentos de ira foram a causa dos problemas de saude do irmao.

Concluo, a partir de narrativas e afirmagdes como essa de minha comadre, que a tradugao mais
adequada para rau ¢ “forca vital”. Rau é a forga por trés dos ciclos de vida e morte no universo fractal.
E melhor entendido como parte de um universo relacional e expressado num campo seméintico que
concerne aos ciclos processuais continuos de vida e morte (Langdon 1992: 45) que se evidencia nos

termos opostos: huajé — ser vivo, verde, jovem, gordinho ou forte, tenro, viver; juin — ser velho, mor-
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rendo, escuro, podre, emaciado. O processo ciclico, manifestado em todas as formas vivas e mudancas
estacionais, ¢ resultado das atividades dos nio humanos nos diferentes dominios do universo fractal.

O bem-estar (huajé-) individual e coletivo era o objetivo dos ritos de yajé. Porém, na época que
eu estava registrando narrativas de viagens xamanicas, os Siona esclareceram-me que yaj é nio érau. yajé
tem uma mae que tem 7z#. Os donos dos animais tem 7a#, mas nem todos os animais o possuem. Os se-
res nao humanos, no outro lado, assim como os seres humanos deste lado, sao liderados por seus donos
ou pais que tém mais 7ax. A ingestao de yajé era fundamental para que os xamas acumulassem 7a# por
conhecerem viérios seres possuidores de 7au e aprender seus desenhos e cantos. A distribui¢ao de rau
¢ desigual entre seres humanos e nao humanos, de modo que as atividades xamanicas eram orientadas
para captar, encarnar ¢ mobilizar 7ax# com fins de proteger e defender ou de vingar e atacar.

Além de forga vital, o termo 7a# também era utilizado para indicar “doenga”. No caso das doen-
cas causadas pelo envio de 7au por parte de um xama, huati ou outro ser nao humano, 7au designa espe-
cificamente a substincia xaménica, na forma de um dardo ou objeto podre e escuro, dentro do doente,
que deveria ser retirado por um xama para que a pessoa se recuperasse.

Porém rau também podia significar um estado de doenga genérico, estado em que a pessoa estd
impedida de realizar suas tarefas cotidianas, sem necessariamente indicar a intrusao de substincia xa-
manica. Qu_ando estavam se referindo a essa condicio, independente de suspeitar da intrusao da subs-
tAncia 7au, diziam que o doente “estd morrendo” de um 7au. Os processos da vida, seja a vida humana
ou de outros seres ou plantas, abrangem um processo geral de nascer, crescer e entrar em declinio até o
final, quando o morrer se completa. Estar com um 7a# como um estado de doenca ¢ expressado com o
verbo “morrer” (juin-) ¢ indica que a forca vital da pessoa estd em declinio. As atividades terapéuticas
buscam reverter esse processo, retornando a pessoa ao “viver” (wajé-). No caso das doengas que nio
respondem as terapias usuais e conhecidas, ou nas que se prolongam, os familiares do doente comegam
a pensar no 7ax como uma substincia presente que faz com que a doenga nao responda da maneira es-
perada aos tratamentos. Se ¢ mera doenca, sem envolver substincia xaménica, 7ax indica uma condigao
tempordria de declinio da forca vital, a qual pode ser revertida com ervas ou outras terapias, quando a
pessoa retorna ao estado de huajé- ou satde. Na primeira pesquisa de campo, diziam que o xama deve-
ria cantar sobre todos os remédios a serem administrados a um doente, mas na pratica isso s aconteceu

com doencas que nao respondiam rapidamente ao tratamento.

Yajé e a revitalizacao xaménica: de multivocal para univocal

Baseando-me em narrativas xamanicas e suas tradugoes, registradas na década de 1970, venho
argumentando que o conceito de 7ax ¢ um tipo 7mana, segundo o conceito classico de mana discutido
por Mauss (1974) e Lévi-Strauss (1974). A multivocalidade de 7au presente nos trechos das narrativas
selecionadas expressa agao, forca, substincia, qualidade ou estado. Pode significar amaldigoar, mas tam-
bém indica poder xamanico, forga vital, memoria e conhecimento. Como uma substncia, encontra-se
dispersa no corpo do xama, mas também pode ser por ele recolhida, modelada, trabalhada e atirada

como um objeto. Como qualidade, 72 ¢ associado & doenga e morte, as cores escuras e a0 apodreci-
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mento. Como estado, indica que alguém estd doente ou morrendo, também algo podre ou mal. Eum
substantivo e também um verbo transitivo no campo semantico relativo aos processos de vida e morte.
O xama exercita seu 7au para curar € negociar com os nao humanos, para influenciar eventos, tais como
o &xito na caga ou na pesca, para propiciar o bem-estar da coletividade. Porém, ele pode ativar seu rau
no sentido de causar dano ou matar. Cada adulto acumula essa forca vital enquanto envelhece. Rau,
como aparece em suas varias formas gramaticais e contextuais, pode ser considerado expressao concreta
da nogao mais abstrata de poder, for¢a ou agéncia xaménica. Em resumo, 7ax ¢ uma nocao tipo mana.

Entretanto, como fendmeno social, 7zana e rau tém trajetdrias bastante divergentes nos diferen-
tes contextos histdricos e sociais. Estudos sobre usos e expressdes contemporaneas de 7ana (Tomlin-
son ¢ Tegan 2016) demonstram que esse termo nio somente tem sobrevivido, mas também que tem
adquirido proeminéncia global. Discursos sobre 72474 tém florescido nos campos politicos, religiosos
e artisticos, ligados as politicas étnicas dos Maori e outros povos. A palavra aparece em novelas, discus-
soes tedricas, performances culturais e jogos de computador. Mana tem sido apropriado pelas teologias
da Nova Era como a forga vital universal (Tomlinson e Tegan 2016: 14-15) e incorporado por ativistas
e académicos indigenas como uma orientagao espiritual nos projetos de educagao e reafirmagao cultu-
ral (Thomlinson e Tegan 2016: 20-21).

Entre os Siona do Putumayo, 7ax, como conceito tipo 7zana, em seu significado de poder ou for-
¢a mediadora no universo perspectivista, desapareceu quase totalmente. Porém, em seu lugar de forga
mediadora surgiram os novos xamas siona, designados como faitas, ¢ a planta Banisteriopsis ou yajé,
como representag¢des de identidade indigena nas politicas étnicas da Colémbia e nas préticas da Nova
Era. Diferente de mana, o termo rau nunca se difundiu além dos grupos de lingua tucano ocidental,
apesar de haverem nogées semelhantes por toda a Amazénia (Crépeau 2007). Missiondrios associaram
rau com o mal, o bruxo e a doenga, de modo que nao utilizaram esse termo em tradugdes que procu-
ravam palavras equivalentes para Deus e santos. Hoje, na interagao dos Siona com as praticas globali-
zadas, a polissemia de 7ax desapareceu e foi reduzida a traducio univoca de bruxo, objeto de feiticaria
ou bruxaria. Algumas de suas associagdes semanticas, porém, tém sido transferidas para planta do yajé.
O yajé, mais conhecido por seu nome quéchua ayahuasca, destaca-se globalmente como uma planta
sagrada que medeia as relagoes com o mundo nao humano e dos povos indigenas com nao indigenas
(Labate and Goulart 2005; Labate and Cavnar 2014).

Como uma das substincias mais importantes, atualmente, nas préticas neo-xaménicas globali-
zadas que usam as plantas sagradas como transmissores do conhecimento primordial para a salvagao
do planeta (McKenna 2005), a ayahuasca circula nas performances rituais, que estio emergindo em
novas formas, entre os grupos indigenas ¢ no indigenas (Caicedo-Fernandez, 2015; Langdon, 2013c).
Na Colombia, o yajé foi incorporado as praticas mesticas de curandeirismo no periodo colonial e o
xamanismo indigena é considerado a base da medicina popular contemporinea (Pinzén e Garay 1997;
Taussig 1987). Grupos que procuram ritos de yajé se expandiram nas décadas de 1980 ¢ 1990, ¢ os
profissionais urbanos comegaram a participar nos ritos como parte de sua busca por cura individual
e experiéncias espirituais (Caicedo-Fernandez 2009). Os xamas da floresta, antigamente conhecidos

como curacas e agora chamados zaitas, circulam hoje nos centros urbanos para realizar as tomas de yajé
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para uma diversidade de pessoas. A associacao do yajé e do xamanismo ao conhecimento primordial
para a defesa da natureza manifesta-se em movimentos de identidade, medicina tradicional, perfor-
mances culturais, produgées estéticas contemporineas e encontros espirituais (UMIYAC 1999; Ulloa
2005). Interesses e imagindrios diversos permeiam eventos culturais, politicos e estéticos, promovendo
a diversidade cultural, o conhecimento ancestral e a medicina tradicional (Foto3: Poster do Encontro

Internacional das Culturas Andinas, 2014).

Cuarto Encuentro Internacional de

CU [TURAS ANDINAS

onstruccion de una Paz duradera...

el
Agosto /5914

Pasto - Narino - Colombia

www.culturasandinas.com

Foto 3: Poster do Encontro Internacional das Culturas Andinas, 2014
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Uma extraordindria revitalizagao do xamanismo siona tem acontecido como consequéncia das
mudangas no status politico e social dos povos indigenas desde a Constitui¢ao de 1991, bem como da
demanda neo-xaménica pelas tomas de yajé (Langdon 2016a, b; Musalem 2016). A situagio que existia
nos anos 1970, de auséncia de ritos realizados pelos cu#racas siona, reverteu-se totalmente. Os rituais
liderados pelos zaitas siona foram ressuscitados e reelaborados por meio do didlogo com uma rede que
liga 0s grupos étnicos, no Putumayo, com o movimento indigcna nacional e 0 movimento neo-xama-
nico das cidades andinas. (Foto5 Homenagem ao Taita Pacho, pintura numa parede em Puerto Asis,
Foto de Pedro Musalem) Os zaitas siona transportam suas preparacdes de yajé e realizam tomas de yajé
para os buscadores de experiéncias espirituais e, também, com apoio de uma ONG internacional, con-

duzem “brigadas de medicina” em que difundem os ritos de yajé entre as comunidades indigenas que o

abandonaram ou que nunca usaram.

Certas caracteristicas que constitufam o xamanismo siona se reconfiguraram. A estrutura ¢ o
contetdo simbdlico dos rituais estao se tornando mais homogéneos e assemelhados aos da rede maior.
Elementos de catolicismo popular, na forma de preces e objetos rituais, aparecem mais. Novos instru-
mentos musicais, ritmos e cantos foram incorporados ¢ sio bem mais variados comparados aqueles
registrados na primeira metade do século XX por missiondrios e antropdlogos. A roupa e os adornos
corporais ja incluem os motivos e objetos que representam a indigeneidade global (Graham e Penny,
2014; Conklin 1997).

Um impacto importante que resulta da participagdo dos Siona na rede de neo-xamanismos glo-

bais ¢ a mudanca na imagem do xama (Foto4 Os zzitas siona falam do yajé no Encontro Internacional
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das Culturas Andinas, 2014). No passado, o xama era uma figura ambigua por possuir 7ax, ji que
era capaz de exercer seu poder para causar maleficio tanto quanto beneficio. O universo relacional
de trocas entre humanos e nio humanos nio era um universo amoroso, mas um universo intencional
em que processos de satide e bem-estar eram negociados. O discurso publico contemporaineo sobre a
ambiguidade da agéncia xaménica mudou. Os #zitas siona afirmam que nio se transformam mais em
onga ou sucuri.* Em 2013, um #aita me disse, como membro da Unido de Médicos Indigenas Yajeceros
de Colémbia, que apoia as viagens e brigadas médicas, que eles nao fazem mais feitigaria. Difundem os
ritos para divulgar o conhecimento ancestral e para a prote¢iao do ambiente. Entre os grupos urbanos,

os taitas sao reconhecidos como sibios benévolos que os guiam, nas fomas de yajé, na procura de auto-

conhecimento, cura ¢ espiritualidade (Caicedo Fernandez 2009).

Foto 5: Homenagem a Pacho Puerto Asis, 2014

Simultaneamente aos processos histéricos que resultaram na revitalizagao dos ritos, o conceito
de 7au como um fenémeno social estd desaparecendo dos discursos xamanicos e seu significado estd
reduzido. Com a perda da lingua siona ¢ em didlogo com o movimento neo-xamanico, em que se va-
loriza a planta Banisteriopsis como a for¢a maior de mediagio e conhecimento, 72 nao mais expressa

agéncia ou forga espiritual num universo ciclico. Suas referéncias polissémicas foram reduzidas ao sig-

6 Em correspondéncia pessoal, Pedro Musalem observou que hoje os colares dos dentes de onca séo guardados
e utilizados como representagdes da “cultura tradicional”.
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nificado univoco de bruxo, a substincia de bruxaria. O conceito 7ax estd sendo substituido pelo yajé
como a planta sagrada que transmite conhecimentos ¢ que medeia as relagdes entre seres humanos e
nio humanos. A énfase ¢ posta no yajé como o elemento essencial para experimentar o contato com a
alteridade. O yagé, como planta sagrada, ¢ a fonte de conhecimento e agéncia no universo animista da

ontologia da Nova Era.

Esther Jean Langdon é professora da Universidade Federal de Santa Catarina,
pesquisadora do CNPq e do Instituto Nacional de Ciéncia e Tecnologia — Brasil
Plural
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OS SIONA DA COLOMBIA

Resumo: Inspirada pela discussao recente de Crépeau e Laugrand sobre 72474, examino, entre os indi-
genas siona, a nogao de 721 como o conceito central para entender spoder xamaAnico e préticas rituais.
Assim, em vez de tratar 7ax# como uma categoria estdvel do pensamento e de praticas indigenas, exploro
essa nogao como um conceito fluido e polissémico que tem sofrido transformagées no decorrer de
contextos histdricos e sociais. Como as discussdes recentes sobre mana demonstram, 72z é melhor
entendido como um fendmeno social cujos usos e significados tém se transfigurado através do tempo
e espaco. Rau foi primeiramente notado e traduzido por missiondrios no século XVII. Minha analise
baseia-se em tradug¢des do termo 74# encontradas em documentos de missiondrios franciscanos e capu-
chinhos, nas tradu¢des dos Siona oferecidas a mim na década de 1970, em didlogo sobre suas narrativas
xamanicas, como também em tradu¢des mais recentes oferecidas pelos zitas siona, num contexto de
revitalizacao xamAnica iniciado na década de 1990.

Palavras-chave: xamanismo, poder, Siona, 7ana, tradugao

MANA AND SHAMANIC SUBSTANCES: THE RECONFIGURATIONS OF POWER
AMONG THE SIONA OF COLOMBIA

Abstract: Inspired by the recent discussion of Crépeau and Laugrand on 7ana, I examine the notion
of 7au among the Siona indigenous people. It is a concept central for the understanding of shamanic
power and ritual practices. Rather than treating 7ax as a stable category of thought and ritual practice,
I explore this notion as a fluid and polysemic concept that has undergone transformations throughout
different historical and social contexts. As the recent discussions on 7ana demonstrate, 7au is best
understood as a social phenomenon whose uses and meanings have transfigured across time and space.
Rau was originally reported and translated by missionaries of the XVII Century. My analysis is ba-
sed on translations of the term rau found in Franciscan and Capuchin missionary documents and on
translations offered to me during the decade of 1970 in dialogue with their shamanic narratives, as well
as on more recent translations offered by Siona zaizas in a context of shamanic revitalization initiated
in the decade of 1990.

Keywords: shamanism, power, Siona, 7ana, translation
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