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Abstract A wide variety of terms are used in Yawandwa shamanism to name both healers and
the relations between these specialists and techniques of healing and aggression, a characteristic
that appears heterogeneous and complex. However, there is unity behind this appearance, be-
cause all the techniques are based on the same concepts of power and knowledge. To show how
these ideas are conceived by the Yawandwa, this article explores the process by which power and
knowledge are acquired: shamanic initiation.

Key words Shamanism; Thecniques of Healing; Medical System; Ethnomedicine; South Ameri-
can Indians

Resumo Uma das particularidades do xamanismo Yawandwa é a multiplicidade de termos
existentes para designar seus especialistas, bem como a associa¢do com diversas técnicas de cura
e agressdo, caracteristica que lhe dd aparéncia heterogénea e complexa. Contudo, uma unidade
subjaz a esse aspecto, jd que todas essas técnicas compartilham concepgoes idénticas a respeito
da realidade e baseiam sua eficiéncia nos mesmos conceitos de poder e de conhecimento. Para
pesquisar a forma como o poder e o conhecimento — alicerces das prdticas relacionadas com a
cura - sdo concebidos entre os Yawandwa, o artigo explora e analisa o processo por meio do qual
o especialista os adquire: a inicia¢do xamdnica.

Palavras-chave Xamanismo; Técnicas de Cura; Sistema Médico; Etnomedicina; Indios Sul-
Americanos
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Os Yawanawa e o xamanismo

Este estudo fundamenta-se em seis meses de
trabalho de campo entre os Yawandwa, grupo
pertencente a familia lingtiistica pano que ocu-
pa, na atualidade, parte da Terra Indigena Rio
Gregorio, no Estado do Acre, partilhada com os
Katukina-Pano. Os Yawandwa estdo em conta-
to com o homem branco desde as primeiras
décadas do século, quando peruanos e brasi-
leiros penetraram naquela regido para explorar
o caucho e a borracha. Durante muito tempo
trabalharam para patrdes seringalistas, mas,
em 1984 — quando foi demarcada a drea indige-
na e foram expulsos os funciondrios da empre-
sa que tinha comprado as terras anos antes —,
teve inicio uma nova etapa na histéria dessa
comunidade indigena, marcada pela autoges-
tdo e implementacgdo de projetos — em parceria
com empresas estrangeiras e nacionais — que vi-
sam ao desenvolvimento sustentédvel da aldeia.

Atualmente, o campo médico Yawandwa
caracteriza-se pela presenca e concorréncia de
diversas opcoes terapéuticas, as quais nem sem-
pre convivem de forma pacifica. A biomedicina
estd representada de vdrias formas, em espe-
cial, pelos agentes indigenas que administram
o posto de satide situado na aldeia; todavia, na
vida da aldeia, sdo importantes também as
acoes realizadas por institui¢gdes governamen-
tais (Fundac¢do Nacional de Satiide —- FUNASA,
Fundagdo Nacional do Indio - FUNAI) e nédo
governamentais (Comissdo Pré-Indio do Acre).

A presenca dos missiondrios das Novas Tri-
bos — que se instalaram na aldeia por vérios
anos, até que foram expulsos pelos Yawandwa,
embora permanecam na aldeia dos Katukina-
Pano - tem repercussao importante na prética
referente a satide e a cura. Além desses repre-
sentantes da biomedicina, os membros do gru-
po valem-se ainda dos seringueiros brancos da
regido, que praticam um tipo de medicina ba-
seada no catolicismo popular.

Nesse contexto plural, deparamo-nos com
a medicina praticada tradicionalmente pelos
especialistas Yawandwa, a qual se caracteriza
por estar inserida em um sistema de tipo xa-
manico similar aos descritos por outros auto-
res a respeito de sociedades amazonicas (Chau-
meil, 1983; Langdon, 1974).

O sistema xamanico € aqui considerado um
marco conceitual e cosmolégico, cuja manifes-
tacdo nao se limita a prdtica do especialista,
mas permeia outros aspectos da cultura. Se-
guindo a proposta de Langdon (1996), o xama-
nismo € entendido como sistema de represen-
tacoes coletivas (Langdon, 1996) que se expres-
sa e se atualiza ndo apenas nas acdes especifi-
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cas e préprias do xama — e nos rituais que ele
realiza —, mas também na forma como os de-
mais membros do grupo, os ndo especialistas,
pensam e lidam com seu cotidiano e, concreta-
mente, com a doenca. Conforme comenta Ca-
lavia a respeito dos Yamindwa, lingiiistica e
culturalmente préximos aos Yawandwa, “o xa-
manismo Yamindwa estd em toda e em nenhu-
ma parte; é possivel passar meses na aldeia sem
enxergd-lo, e depois percebé-lo associado a to-
dos os aspectos da vida cotidiana” (Calavia,
1994:105).

Essa visdo mais abrangente permite, segun-
do uma perspectiva comparativa, entender o
xamanismo Yawandwa como manifestacao des-
sa instituicdo social e cosmoldgica presente em
muitas outras sociedades amazonicas, sem re-
nunciar as especificidades e particularidades
que ele apresenta e, de acordo com uma pers-
pectiva interna ao préprio grupo, possibilita
estudar e analisar, dentro do mesmo marco,
préticas e técnicas diversas. Por sua vez, ainda
que esta abordagem ndo defina o xamanismo
por meio de técnicas e caracteristicas concre-
tas e essenciais, ela dd conta dos processos de
adaptacdo e mudanca que o xamanismo estd
conhecendo em muitas sociedades amazoni-
cas, sem que, com isso, deixe de ser reconheci-
vel e reconhecido como tal.

Vérios autores constataram a capacidade
de adaptacido dos sistemas xamanicos a rea-
lidade cambiante e as novas circunstancias
(Chaumeil, 1983; Townsley, 1993). Como pro-
poe Chaumeil, o estudo acerca do xamanismo
ndo se deve limitar a uma leitura sincronica,
precisando considerar a dimensao diacrénica
do fendmeno. Neste sentido, em seu estudo
acerca do xamanismo, Townsley (1993) conclui
que este, mais do que um conjunto constituido
de saberes, contetidos e crencas, mais do que
um sistema de fatos conhecidos, € um conjun-
to de técnicas para conhecer. Esta caracteristi-
ca do xamanismo Yamindwa fornece-lhe uma
capacidade criadora que o faz adaptdvel as no-
vas circunstancias em que vive hoje esse grupo
pano. Como ressalta o autor, o poder do xama
funda-se, em parte, no extenso conhecimento
que detém no tocante a ontologia e ao modo
de ser das coisas, e é este saber que lhe fornece
a capacidade de atuar sobre a realidade.

Conceito de "yuxin"” na cosmologia
Yawanawa

Para os Yawandwa, a maioria dos seres com 0s
quais compartilham seu universo — animais,
plantas e outros homens —, assim como muitos



elementos da natureza — as pedras, por exem-
plo —, os acidentes geograficos - rios, barran-
cos e florestas — e fendmenos meteorolégicos —
trovoes e relampagos — tém, além de seu aspec-
to corporal ou fisico, outro, que é associado ao
yuxin. Yuxin é o conceito polissémico e com-
plexo, central nas cosmologias Pdno em geral
(Carneiro,1964; Lagrou 1998; Townsley, 1988) e
que podemos definir em func¢do de duas ques-
tdes. Em primeiro lugar, o yuxin é forca vital
que permeia todos os seres e 0s dota de carac-
teristicas préprias. E importante fazer notar
que as substancias corporais — em especial, o
sangue — sdo portadores de yuxin. Nesta acep-
¢do, yuxin é principio espiritual sem vontade
marcada. No entanto, a nogao refere-se tam-
bém a diversos tipos de seres ndo mais indefi-
nidos ou impessoais, como o principio vital,
mas personificados. Assim, na segunda acep-
¢do, yuxin designa os seres espirituais que con-
formam, junto com o corpo, a pessoa — huru
yuxin ou yuxin dos olhos; nia vaka ou sombra;
nisu yuxin ou yuxin da urina —; os espiritos dos
mortos que habitam o céu; os entes dos diver-
sos elementos da natureza (meshkiti yuxin ou
yuxin da pedra; waka yuxin ou yuxin da dgua;
nii yuxin ou yuxin da mata etc.); e, por fim, os
representantes de certas espécies animais, os
yuxinhu.

Os homens sdo formados por vdrios com-
ponentes de diferente natureza, ligados de tal
forma que o que acontece a algum deles influi
irremediavelmente nos outros. A visdo que os
Yawandwa tém a respeito da pessoa e, em ge-
ral, acerca da realidade, € holistica. Neste sen-
tido, o corpo néo € exclusivamente matéria: é
matéria sempre permeada e animada de yuxin.
Outros autores que trabalharam com socieda-
des amazdnicas constataram esta estreita rela-
¢do entre corpo e entes espirituais na concep-
¢do émica da pessoa e destacaram a importan-
cia de seu estudo para que se possa aprofundar
a prépria idéia de doenga em um marco de tra-
dicdo xamanica (Chaumeil, 1983; McCallum,
1998; Pollock, 1996).

O que importa ressaltar a esse respeito é
que entre o ambito do corporal e aquele referi-
do ao yuxin existe comunicacdo e interacdo
continua: o que acontece em um deles, tem
sempre conseqiiéncias e efeitos no outro. Os
homens vivos experimentam o aspecto yuxin
da realidade de diversas formas. A mais coti-
diana e normal acontece durante o sonho. Os
Yawandwa consideram que, quando a pessoa
dorme, seu huru yuxin sai do corpo e vaga pelo
mundo afora, encontrando-se com os huru yu-
xin de outras pessoas e com outros entes. Os
sonhos sdo, portanto, as vivéncias do huru yu-

xin fora do corpo, e o que quer que aconteca
durante a experiéncia onirica, repercute irre-
mediavelmente na pessoa como um todo. De
fato, os sonhos de um doente sdo os elementos
nos quais o xinaya se baseia para diagnosticar
a doenca, porque, através deles, pode saber
quem e como agrediu seu paciente.

Os especialistas na prdtica xaménica adqui-
rem conhecimento aprofundado quanto a esse
aspecto yuxin mediante visdes induzidas por
certas substancias alucinégenas. No entanto,
as pessoas percebem, em geral, e experimen-
tam o ambito do yuxin que se manifesta de
indmeras maneiras no decorrer da vida cotidia-
na, como, por exemplo, se alguém cai de forma
absurda, é porque foi empurrado por um yu-
xin; quando paus e ossos caem inexplicavel-
mente, provocando barulho, trata-se do espec-
tro de algum parente recentemente falecido,
que ndo se conforma com sua sorte e incomo-
da os vivos. Da mesma forma, nao é incomum
o registro de depoimentos de pessoas que ti-
veram encontros com o yuxin de um parente
morto ou com outros tipos de seres que moram
na floresta. As doencas sao provavelmente as
manifestacdes mais repercutentes da acao e da
influéncia dos yuxin na vida dos homens, por
considerar-se freqlientemente que estes seres
sdo os causadores de muitas doengas. E signifi-
cativo, a este respeito, que vérias doencas rela-
cionadas com a quebra de tabus sejam deno-
minadas “vinganca de yuxin” (yuxin kupia)
(Pérez, 1999).

Técnicas xamanisticas de cura
e de agressdo e seus especialistas

Existem, na atualidade, sete individuos entre
os Yawandwa que sdo reconhecidos como es-
pecialistas em alguma técnica tradicional de
cura. Cinco deles sdo niipuya, sabedores do
uso das plantas da mata (rau). As outras duas
pessoas, Gatdo e Vicente, sdo xinaya, palavra
que é traduzida literalmente como “aquele que
tem pensamento” e que se refere, em geral, as
pessoas que praticam a técnica da reza (shud-
ka). Além desses dois termos, registramos va-
rios outros utilizados para fazer referéncia as
pessoas iniciadas nas pratica xamanica: kus-
huintia, tsimuya, yuvehu e shuintia. Em alguns
casos, ndo € facil definir, com exatidao, o con-
tetdo e significado dos termos. Cada um deles
estd associado, em geral, a uma técnica xama-
nica concreta ou a determinada funcéo do es-
pecialista. E possivel, entdo, estabelecer as se-
guintes correspondéncias que, no entanto, nao
sao rigidas (Tabela 1).
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Tabela 1

Significados de técnicas xamanisticas de cura e de agressdo e seus especialistas.

Termos referidos
aos especialistas

Traducao literal

Principais técnicas associadas

Substancias alucinégenas
associadas

Xinaya

Shuintia

Niipuya

Yuvehu

Kushuintia

"aquele que tem pensamento”

*® Reza (shuéka) para curar ou para provocar doengas

“aquele que tem as folhas da mata”

® Reza (shudka) para curar ou para provocar doengas.

e Ayahuasca (uni)

® Rapé de tabaco

® Ayahuasca (uni)

® Rapé de tabaco

e Conhecimento dos diferentes usos dos remédios

da mata (rau): cura, caca e envenenamento.

Yuve significa conhecimento e é
também o nome do personagem

mitico que ensinou os homens a rezar.

e Canto de cura (méka) utilizado para certas doencas.

* Caldo de tabaco (nawéné)

® Possessdo: técnica pela qual o especialista recebe

o yuxin, que fala por sua boca.

* Nome utilizado para designar o especialista que

estéd atuando como mestre de um iniciante.

kushu significa “assoprar”

® A prética mais caracteristica do kushuintia

e Pimenta em po (yutxi)

é o assopro. Os principais objetivos desta técnica

sdo matar outras pessoas e fazer com que a chuva

que chega, v embora.

O termo tsimuya — mencionado anterior-
mente, mas que nao aparece na Tabelal-é o
mais dificil de definir. Literalmente significa
“aquele que tem o amargo”, fazendo assim re-
feréncia a esta categoria gustativa tdo impor-
tante no xamanismo Pdno. Entre varios grupos
dessa familia lingiiistica — como os Kaxindwa
(Lagrou, 1998) e os Matis (Erikson, 1996) —, o
poder xamanico estd associado ao “amargo”, de
forma que, como serd descrito adiante a res-
peito dos Yawandwa, a introdugdo de substan-
cias classificadas sob esta categoria é impres-
cindivel para o xama adquirir e desenvolver
seu poder. Diferentemente do que acontece
com os outros termos, Tsimuya é denominacao
projetada no passado, porquanto, ainda que al-
guns velhos saibam histérias concernentes aos
antigos tsimuya, nao conheceram pessoalmen-
te nenhum. Talvez seja esta a razdo pela qual
seus atributos sdo mais imprecisos e nunca
coincidam nos casos que foram narrados a res-
peito de tsimuya. Contam, de um ftsimuya, que
ele podia virar onca a vontade ao entrar na
dgua; de outro, que se fazia obedecer pelos yu-
xin, sabia cancdes para engravidar mulheres
estéreis e conhecia os donos dos “lotes” da ma-
ta. Diante dessa indeterminacao, os outros ter-
mos tém defini¢cdes mais exatas. A tinica das
técnicas apresentadas na Tabela 1 que nenhum
dos especialistas pratica atualmente é a de in-
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corporar yuxin, mas os mais velhos foram tes-
temunhas e lembram das sessdes de possessao
de um antigo yuvehu, Jodo Grande, pai do atual
xinaya Vicente.

Deparamo-nos, portanto, com uma multi-
plicidade de termos indigenas destinados a de-
signar diferentes tipos de especialistas. Nao é
incomum encontrar vdrias denominacdes que
distinguem tipos de especialista entre os gru-
pos pano. Em geral, discriminam-se duas cate-
gorias na maior parte dos sistemas xaméanicos
pano, que se diferenciam pelo grau de poder,
como acontece entre o xinaya e o shuintia Ya-
wandwa: o primeiro termo designa o especia-
lista que superou um periodo de iniciacao de
trés ou quatro anos e possui um poder e conhe-
cimento maiores do que o segundo, que ape-
nas completou iniciacdo inferior a um ano. As-
sim acontece também entre o muraya e o una-
ya shipibos (Cardenas-Timoteo, 1989), tal como
entre o fiuwe e o koshuitia Yamindwas (Calavia,
1994; Pérez, 2000). Entre os Katukina (Lima,
2000) e os Martibo (Montagner-Melatti, 1985)
ha distincao entre o “rezador” (shointia e que-
chitxo, respectivamente), cuja atividade é simi-
lar a do xinaya Yawandwa, e o romeya, que se
caracteriza principalmente pela prética da suc-
¢do de objetos patogénicos do corpo do pacien-
te — como técnica de cura, por possuir dardos
ou pedras mdgicas dentro do corpo, os quais



podem ser colocados e tirados a vontade — e,
no caso dos Martbo, pela capacidade de incor-
porar yuxin.

O fato de haver diversos termos para desig-
nar os especialistas, ndo quer dizer que um in-
dividuo deva pertencer apenas a uma dessas
categorias; pelo contrdrio, o mesmo especialis-
ta pode receber diferentes denominacdes, de-
pendendo das técnicas que aprendeu durante
sua iniciacdo, da técnica que esteja executando
em determinado momento e a qual esteja alu-
dindo, ou da caracteristica do especialista que
o falante esteja querendo salientar. Se, por
exemplo, Vicente estd atuando como mestre de
um iniciante, nao se referirdo a ele como xina-
ya, mas como yuvehu; por sua vez, se alguém
quer desvalorizar seu poder e conhecimento, o
designard de shuintia.

Entre os Yawandwa, é normal que um espe-
cialista domine vdrias técnicas. Para exemplifi-
car tem-se que Gatdo sabe rezar (shudka), mas
instruiu-se também no uso das plantas; Vicen-
te, além de rezar, conhece o canto de cura (mé-
ka) e a utilizacado sheyua, um tipo de massagem
terapéutica utilizada por alguns xamas Yawa-
ndwa para tratar dores localizadas; ja o pai de
Vicente, Jodo Grande, tinha a capacidade de in-
corporar espiritos e era considerado grande es-
pecialista em remédios vegetais; e o mestre de
Gatdo e Vicente, Antonio Luiz, era grande reza-
dor, mas era versado no uso das plantas, o mé-
ka e o sheyua. Assim, verifica-se que a configu-
racdo do conjunto de técnicas que cada um de-
les domina € diferente.

Na Tabela 1, cada uma das técnicas aparece
associada a determinadas substancias alucing-
genas. Em certos casos, esta correspondéncia
refere-se apenas ao processo de iniciacao. As-
sim, por exemplo, para aprender o canto de cu-
ra (meéka), o iniciante deve ingerir o caldo de
tabaco (nawéné), mas, se ja é especialista, ndao
consumird nenhuma substancia quando quiser
por em prética este saber. O yuvehu, ao utilizar
o méka para curar alguém, senta na rede, du-
rante o dia, em lugar que nao precisa ser fecha-
do nem privado, e canta para o doente ouvi-lo.

Diferentemente, a ayahuasca é consumida
tanto no processo de iniciacdo como nas ceri-
monias de cura ou de agressado. A execucao das
rezas com fins terapéuticos € feita em ritual ce-
lebrado a noite, quando as pessoas da aldeia ja
estdo dormindo, de forma que acontece em
ambiente restrito. A cerimo6nia pode ser reali-
zada conjuntamente por um ou por varios xi-
naya. Normalmente, o doente nao estd presen-
te ao ritual. Os xinaya, sob os efeitos da aya-
huasca, cantam suas rezas sobre um pote cheio
de uma bebida fermentada de mandioca (a cai-

c¢uma) que o paciente bebera depois. Este ri-
tual ndo estd completamente restrito aos cura-
dores, uma vez que pessoas que estejam se ini-
ciando ou desejem simplesmente tomar aya-
huasca, o assistem normalmente.

Se, pelo contrdrio, o xinaya quer agredir al-
guém, procura um lugar bem escondido na ma-
ta, embaixo das grandes sapopemas de uma
samatma, e entoa as rezas sobre o pote cheio
de restos corporais da vitima (unhas, cabelos,
cuspe, urina, fezes...). Outra técnica de agres-
sdo € aquela realizada pelo kushuintia. Este, se
quer vingar-se por ter sido ofendido mediante
ato ou palavras de alguém, mastiga pé de pi-
menta ou rapé de tabaco, misturando-o deva-
gar com sua saliva, molha suas maos com o
suor que transpira da prépria testa e axilas,
junta-as em frente a sua boca e assopra, entre
elas, sobre o rasto da vitima, enquanto pensa
na forma como esta vai morrer: uma picada de
cobra venenosa, uma queda etc.

Apenas no caso de algumas técnicas, o es-
pecialista recorre a substancias que o ajudam a
entrar em estados alterados de consciéncia. O
alucin6geno mais forte entre os conhecidos
pelos Yawandwa € a datura (xupa), usada anti-
gamente para curar e para agredir. As narra-
¢oes que foram registradas quanto aos casos
em que um especialista utilizou a datura para
efetuar uma cura, tratam do que se conhece
usualmente como “perda de alma”: o huru yu-
xin do paciente é roubado e escondido pelo
agressor em algum lugar do universo, de forma
que o yuxin do curador deve sair do corpo para
procuré-lo.

Os Yawandwa nao julgam que seu huru yu-
xin abandone o corpo quando a pessoa ingere
ayahuasca, em contraste com outros grupos
pano, tais como os Kaxindwa (Lagrou, 1996) ou
os Yamindwa do Purids (Townsley, 1988). Eles
enfatizam o papel que o pensamento, o senti-
mento, a intencionalidade — a agdo consciente,
afinal de contas — joga quando o xinaya esté re-
zando. O xinaya, como indica seu nome, atua
através de seu pensamento, canalizado e mate-
rializado nas rezas e nas percepc¢des sinestési-
cas a elas associadas e que sdo experimentadas
pelo especialista sob os efeitos da ayahuasca.
Percebe-se assim que cada uma das substan-
cias utilizadas pelos Yawandwa tem caracteris-
ticas, efeitos e usos préprios, diferentes do de
outras.

Em geral, no xamanismo pano, os princi-
pais alucinégenos sdo a ayahuasca e o tabaco.
Assim acontece entre os Kaxindwa (Lagrou,
1998), os Shipibo (Illius, 1992), os Yamindwa do
Purts (Townsley, 1988) ou os Katukina (Lima,
2000). No entanto, o uso e conhecimento de
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vdrias outras substancias xamanicas encontra-
das entre os Yawandwa sdo mencionadas por
seus informantes, além do tabaco e da aya-
huasca, tais como a pimenta (yutxi), o rare (nao
identificada), o xupa (provavelmente, datura),
o kapi (provavelmente, “mata-pasto”) — que tam-
bém sdo citadas a respeito dos Martibo (Mon-
tagner-Melatti, 1985) e dos Yamindwa; entre o
grupo das Cabeceiras do Rio Acre, segundo o
trabalho de Calavia (1994), e, de acordo com a
pesquisa de campo deste trabalho, entre os Ya-
mindwa do Rio Mapuya (Alto Ucayali, Peru).

A multiplicidade de nomes destinados aos
especialistas tanto de técnicas quanto de subs-
tancias empregadas faz do xamanismo Yawa-
ndwa um campo complexo e heterogéneo. A
andlise deste, provoca a reflexdo no tocante a
como estes diferentes conhecimentos e pode-
res sdo adquiridos pelos especialistas nos pro-
cessos de iniciacao.

Processo de iniciagdo xamanica

Embora haja diferencas marcantes no desen-
volvimento das iniciacdes concretas dos diver-
sos especialistas Yawandwa, distinguem-se cla-
ramente quatro processos que estdo presentes
em todos os relatos, ainda que ndo com o mes-
mo destaque: a memorizacao de boa quantida-
de dos saberes (rezas, cantos de cura, uso de
plantas...); a ingestdo de substancias aluciné-
genas; a realizacdo de resguardo rigoroso; e,
por fim, a superacdo de certas provas.

Esses quatro processos nao constituem eta-
pas sucessivas da iniciacdo, mas se desenvol-
vem paralelamente. O primeiro passo é obvia-
mente tomar a decisdo de iniciar-se. Os relatos
feitos pelos especialistas Yawandwa ressaltam,
como uma das principais razdes que os leva-
ram a submeter-se a este processo, a necessi-
dade de poder resolver os problemas de doen-
cas que afetam a prépria familia, sem precisar
recorrer a outra pessoa. O outro, quando uma
pessoa que nao € parente ou nao € suficiente-
mente proxima é vista como possivel fonte de
conflito e prejuizo. Em vdrias ocasioes, foi a
doenca de um familiar querido o que impulsou
os especialistas a iniciacao. Existem, sim, como
acontece em outros grupos, certos encontros
com seres sobrenaturais que sao tidos como si-
nais de que a pessoa deve iniciar-se, todavia,
nesses casos, as explicacdes dadas enfatizam
aspectos prdticos, pois o poder xamanico € ga-
rantia de seguranc¢a para si mesmo e para a
propria familia.

E comum que, antes de ter decidido sub-
meter-se a iniciacdo xamanica, a pessoa esteja
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familiarizada com as ceriménias, com certos
conhecimentos e com algumas bebidas aluci-
noégenas, em especial, a ayahuasca. Em geral,
os homens adultos, ainda que nao sejam espe-
cialistas, costumam assistir aos rituais e con-
sumir ayahuasca nao apenas nas cerimonias
mais fechadas, dedicadas geralmente a cura,
mas também em determinadas festas publicas
(Carid, 1999).

Tomada a decisao de iniciar-se, o aprendiz
deve cumprir uma dieta, a qual reduz drastica-
mente a quantidade de alimentos que podem
ser ingeridos, elimina o consumo de alimentos
doces e permite apenas beber bebidas azedas,
como a caicuma (bebida fermentada de man-
dioca). Além disso, o iniciante deve reduzir no
maximo suas relacdes sociais, evitando qual-
quer contato com as mulheres e isolando-se
temporariamente na floresta, longe da aldeia.
Ao mesmo tempo, comeg¢a a consumir aya-
huasca e tabaco diariamente, bem como passa
a assistir sistematicamente as cerimonias de
cura, durante as quais deve memorizar as rezas
entoadas pelos outros xinaya e shuintia. O pro-
cesso se completa com a superacgao de certas
provas iniciatérias. Quem quer aprender o uso
dos rau, segue processo similar, embora, nesse
caso, deva acompanhar o mestre a floresta
quando este vai procurar algum remédio, assis-
tindo os tratamentos que realiza.

Existem fundamentalmente trés provas as-
sociadas a iniciacdo xamanica: chupar o cora-
¢do da sucuri (uinti aka), ingerir bebida aluci-
nogena feita de uma planta chamada raré (raré
ruwa waki) e derrubar uma colmeia do alto de
uma arvore, agiientando, com firmeza, as fer-
radas das abelhas. E necessério que o inician-
do supere alguma destas provas, mas cada um
decide a qual ou a quais quer se submeter.
Quantas mais destas provas supere uma pes-
soa, mais conhecimentos e poder acumulara.
Cada um desses “mistérios” — como os denomi-
nou um informante — implica necessariamente
um tempo de resguardo rigoroso. Seu descum-
primento ndo apenas impossibilita a iniciacao,
mas tem conseqiiéncias negativas para o ini-
ciante, como expresso nos casos de Raimundo
e Gatao.

Raimundo é um velho lider Yawandwa, filho
primogénito de Antoénio Luiz — um grande xi-
naya e igualmente chefe Yawandawa desde o
contato com os brancos até a sua morte, na dé-
cada de 70 -, que empreendeu o caminho da
iniciacdo xaméanica em sua mocidade por al-
gum tempo. Seu pai deu-lhe o coracdo de uma
sucuri para chupar, depois do que deveria cum-
prir duro resguardo pelo espaco de um ano. Fal-
tando dois meses para a finaliza¢do, Raimundo



quebrou a dieta. Desde entdo, ele vive doente
e, tanto ele como os outros especialistas da al-
deia, julgam que isso decorre precisamente do
fato de ele nao ter finalizado o resguardo de
maneira adequada: o yuxin da cobra morta vin-
gou-se por ter sido desrespeitado. Variantes
dessa prova iniciatéria sao informadas a outros
grupos pano (Calavia, 1994; Lagrou, 1996; Sis-
kind, 1973). E preciso notar que, no xamanis-
mo pano, a sucuri aparece freqlientemente co-
mo fonte do conhecimento e poder xaméanicos
(Lagrou, 1996; Lima, 2000; Pérez, 1999).

Outro exemplo significativo do que aconte-
ce quando os resguardos nao sao cumpridos
adequadamente é aquele do xinaya Gatao.
Além de aprender as rezas e o uso das plantas,
Gatdo ingeriu caldo de tabaco (nawéné) para
aprender um tipo de canto de cura (méka) usa-
do no tratamento de certas doencgas. No entan-
to, comeu um peixe proibido durante o perio-
do de dieta e, em seguida, adoeceu. Foi tratado
por seu mestre Antonio Luiz e sarou, mas es-
queceu o canto para sempre e ficou impossibi-
litado de aprendé-lo.

Vé-se entdo que o descumprimento das die-
tas, o afrontamento das provas ou a ingestao
de substancias xaméanicas tém, como conse-
qiiéncia, a interrupcao da iniciacdo e o adoeci-
mento do aspirante. Se a superagdo de provas e
resguardos fortalece o especialista, tornando-o
sdbio e poderoso, o fracasso no empreendi-
mento o enfraquece, transformando-o em pes-
soa doente.

E interessante constatar que o objetivo do
iniciando ao afrontar uma prova pode ndo
coincidir com o resultado obtido. Assim, por
exemplo, contam de Valdemar - um homem
que insiste em ter poder e conhecimentos xa-
manicos, porém nao € acreditado nem reco-
nhecido por seus congéneres —, que derrubou
uma colmeia para aprender a rezar, mas, em
vez disso, converteu-se em cacador de mérito.
Da mesma forma, Vicente explica que sua in-
tenc¢do, quando tomou raré, era iniciar-se na
reza e no uso dos rau; contudo, apenas apren-
deu a primeira dessas prdticas. Do qué depen-
de o resultado dessas provas nao é algo que fi-
que claro: ora parece dever-se a vontade dos
yuxin implicados (da cobra, do raré...), ora ao
comportamento e capacidades do iniciante.

Afora encarar essas provas, os aprendizes
ingerem diversas substancias que produzem
estados alterados de consciéncia: ayahuasca
(uni), caldo de tabaco (nawéné), rapé de taba-
co (nawé) e pimenta (yutxi). O consumo desses
produtos deve ser acompanhado de resguardo.
Semelhantes processos seguem uma légica co-
mum que tem, como finalidade, o mesmo ob-

jetivo, desdobrado em duas facetas: de um la-
do, a incorporac¢ao do conhecimento e, de ou-
tro, a aquisicdo de poder. Realmente, a inicia-
¢do xamanica nao visa outra coisa senao alcan-
car estes dois fins, em razao de ser fundamen-
talmente um processo de transformacao. Ape-
nas através dessa transformacéao torna-se pos-
sivel adquirir o poder necessdrio para que os
conhecimentos praticados sejam efetivos, isto
é, tenham a capacidade e a virtude de modificar
arealidade segundo a vontade do especialista.
Até o momento falamos em “iniciacdo”, no
singular, mas seria mais adequado falar em
“iniciagdes”, jd que o aprendiz passa por tantas
delas durante sua vida quantos conhecimentos
e técnicas queira aprender. Nesse sentido, a
iniciacdo é processo intermitente e aberto que,
na maioria dos casos, apenas finaliza com a
morte do mestre. A iniciacdo compode-se de pe-
riodos sucessivos de resguardo e do aprendiza-
do de técnicas diferentes. Acontece também
que rezas, uso de plantas e cantos somente po-
dem ser aprendidos quando colocados em pra-
tica para atender um caso real, posto que sua
execucdo tem sempre efeito e é perigoso fazé-
lo quando néao aplicado a objetivo concreto.
Por isso, o aprendiz tem a oportunidade de
aprender muitos deles apenas depois de ter
concluido o periodo de resguardo. A atitude do
especialista, portanto, é de continua disposi-
¢do a instruir-se a respeito de novos conheci-
mentos sempre que surge a oportunidade.
Varios especialistas comentaram que, de-
pois de se iniciarem, ficaram envergonhados,
sem colocar seus saberes em prética aberta-
mente por muito tempo, receosos de que os
outros — em especial, seus mestres — rissem de-
les. Apenas experimentavam os poderes recém
adquiridos longe dos olhares dos outros. Em vir-
tude disso, em muitos casos, foi apenas a partir
da morte do mestre que a pessoa comegou a
exercer a prdtica xamanica de forma aberta.

Incorporacédo do conhecimento

Em geral, no processo de iniciacdo, a figura do
mestre é fundamental. Normalmente € ele quem
incentiva o iniciante, dirige o processo, acom-
panha-o quando ingere as substancias xama-
nicas e, durante as provas, é quem dita as die-
tas, a fonte dos saberes que serdo aprendidos.
E igualmente possivel que uma pessoa
aprenda de varios mestres. Usualmente, o mes-
tre é parente proximo; ninguém quer ensinar
alguém com quem nao tem vinculos de san-
gue, pois seria como por armas nas maos do
inimigo. Na maioria dos casos, a figura do mes-

O SISTEMA MEDICO YAWANAWA 339

Cad. Saude Publica, Rio de Janeiro, 17(2):333-344, mar-abr, 2001



340

PEREZ-GIL, L.

tre é essencial para que a iniciacdo possa ser
realizada. No entanto, entre os Yawandwa, en-
contramos o caso de um niipuya, Pereira, que
jamais contou com alguém que lhe ensinasse
e, apesar disso, conseguiu iniciar-se. Este ho-
mem € de origem Saindwa — outro povo Pdano
situado na regido acreana de Bagé —, mas casou
com uma Yawandwa e foi morar na aldeia do
Rio Gregério. Quando era jovem, tinha muito
interesse em iniciar-se, mas nao tinha parente
préoximo que quisesse lhe ensinar e andava
sempre as escondidas, espreitando os velhos
quando iam pegar alguma planta na mata. Foi
por sua conta, segundo ele narra, que ingeriu o
raré. Depois de instalar-se entre os Yawandwa,
também ndo teve mestre, pois, sendo de outro
grupo e nao tendo relacoes de consangiiinida-
de com nenhum Yawandwa, ninguém queria
inicid-lo. Atualmente, se esse homem € reco-
nhecido como niipuya, o é fundamentalmente
por seu esforco. O caminho foi muito mais difi-
cil para ele do que para os outros, jd que a sua,
foi uma auto-iniciacao.

A transmissao do conhecimento, todavia,
aparece de vdrias formas nas histérias que os
especialistas Yawandwa constroem a respeito
de suas iniciacdes. De um lado, estd muito liga-
do a figura do mestre, porém a forma como es-
te passa seu saber é sempre indireta: o apren-
diz apenas memoriza os segredos de determi-
nada técnica xamanica, assistindo no momen-
to em que € executada. Tudo é aprendido em
tempo real; o que o iniciante ndo retiver nos
momentos em que as rezas, cantos e outras
técnicas forem colocados em prdtica, ndo po-
derd aprendé-lo mais. Este aspecto da trans-
missdo do conhecimento — que nao é exclusivo
do xamanismo, mas que é préprio e caracteris-
tico de qualquer processo de aprendizado en-
tre os Yawandwa — reflete-se na linguagem: um
xinaya nunca fala que conhece (tapi) as rezas,
mas que as escutou (e nikia); da mesma manei-
ra, um niipuya, para expressar que sabe o uso
de determinada planta, dird que o viu (e uiya).
Tais consideracdes coincidem com aquelas fei-
tas por outros pesquisadores (Kensinger, 1995;
McCallum, 1998) no tocante a forma como os
Kaxindwa — igualmente Pdno — concebem que
os conhecimentos sdo adquiridos através dos
sentidos corporais.

Este aspecto do ensino tem conseqiiéncia
importante: em principio, se algum iniciante
ndo tem a oportunidade de assistir a execugao
de determinada reza ou técnica ou nao presen-
cia a utilizacdo de uma planta, esse saber se
perderd para ele. E por esta circunstancia que
o aprendiz, durante, a iniciacdo deve estar em
disposicdo adequada para memorizar e ins-
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truir-se nas técnicas que sejam colocadas em
prdtica. Este estado é conseguido por intermé-
dio do jejum e da ingestao de certas substan-
cias. A memorizacdo dos conhecimentos xa-
manicos requer sofrimento, e é através da abs-
tinéncia alimentar e sexual, assim como das
provas inicidticas descritas, que esse estado
ideal é alcangado. O iniciante deve chegar a um
estado total de concentracdo e autocontrole
para poder reter tal quantidade de saberes na
memoria. Ademais, a ingestdo de substancias
alucinégenas — em particular, a ayahuasca -
exerce papel importante nesse processo de
aprendizado das rezas e dos mitos. Dizem os
Yawandwa que, sob os efeitos dessa bebera-
gem, o iniciando é capaz de visualizar mental-
mente o contetido do narrado ou falado pelos
xinaya que estdo atuando em uma cerimonia
e, assim, o conhece, memoriza e incorpora.
Através dos estados alterados de consciéncia
produzidos por estas substancias, o aprendiz
entra em contato com o dominio dos yuxin,
que transparece em mitos e rezas. O conheci-
mento deste meio é essencial a atividade xa-
manistica, uma vez que o xama, em qualquer
de suas facetas, é mediador entre ambos os as-
pectos da realidade.

Sob os efeitos dos alucinégenos, os inician-
tes dizem receber ensinamentos de seus ances-
trais mortos. Uma das visdes ou sonhos que
aparecem nas histérias € ver-se assistindo um
ritual de cura realizado pelos mestres e outros
especialistas vivos ou jd mortos. Uma vez acor-
dado, o iniciante experimenta e pratica os co-
nhecimentos que aprendeu durante o sonho.
Durante o estado onirico, em algum momento
da iniciacao, ele recebe objetos significativos —
uma langa, um cocar... - como sinal de que o
empreendimento estd sendo legitimado por
esses especialistas que encontra e lhe ensinam.
Pelo contrdrio, se esses individuos nao falam
ou nao ddo nada nos sonhos para o iniciante, é
sinal de que a prética ndo terd bom término. O
recebimento desses objetos por parte do apren-
diz é designado nos relatos como “revelacao”. A
partir desse momento, é impossivel esquecer o
aprendido, que fica gravado como uma tatua-
gem indelével no corpo.

Ao mesmo tempo e pelos mesmos proces-
sos que o iniciante adquire os conhecimentos,
acumula também o poder. Ambos os aspectos
sdo insepardveis; faltando um, a prética do xa-
manismo nao é possivel.



Transformacdo do corpo: o poder

Embora o papel do mestre tenha muita impor-
tancia no processo de inicia¢ao, a aquisicao de
poder e conhecimento depende fundamental-
mente do esfor¢o do aprendiz. Diferentemente
do que acontece entre outros grupos Pdno —
como os Shipibo-Conibo (Illius, 1992), Martibo
(Montagner-Melatti, 1985) — ou amazonicos,
em geral - como os Achuar (Crépeau, 1988), em
que o mestre transmite o poder ao iniciante se-
ja através de um escarro que o primeiro cospe
e o segundo deve engolir, seja de pedras ou
dardos mdgicos que o mestre tira de seu pro-
prio corpo para colocd-los no do iniciante —, en-
tre os Yawandwa, o poder ndo é transmitido
nem traspassado; adquiri-lo depende exclusi-
vamente da capacidade do aspirante.

Para alcancar o poder xaménico, o iniciante
deve submeter-se a processos que tém, como
resultado, a transformacao do corpo e, conse-
quientemente, de seu ser. Essa transformacao,
junto com o conhecimento adquirido, fornece-
lhe a capacidade de transitar entre os dois as-
pectos da realidade e de operar neles. Como
comenta Crépeau (1988) a respeito dos Achuar,
por intermédio da iniciagdo, o xama alcanca
um estado permanente que o caracteriza como
“mais-do-que-humano”, mas “menos-do-que-
espirito”. A metamorfose operada durante a
iniciacdo aumenta o grau de alteridade do es-
pecialista a respeito dos homens, mas o apro-
xima do dominio do yuxin. Esta posi¢do inter-
medidria é a que o faz capaz de desempenhar
sua funcdo mediadora entre os dois ambitos.

O processo de transformacao do corpo do
iniciante efetua-se paralelamente e pelos mes-
mos meios que a incorporacao do conheci-
mento. O sofrimento ao qual se submete o ini-
ciante através das privacoes alimentares e se-
xuais e seu afastamento da vida cotidiana da
aldeia sdo aspectos essenciais que contribuem
para que se realize essa mudanca. Em todo o
processo, a introduc¢ao no corpo de substan-
cias classificadas pelos Yawandwa como tsimu
cumpre papel fundamental. Esta categoria, cu-
ja importancia é igualmente registrada entre
outros grupos pano (Erikson, 1996; Lagrou,
1998), traduz-se geralmente como “amargo”;
no entanto, seu significado é mais abrangente.

Agentes tsimu por exceléncia sdo as subs-
tancias xamanicas que ja foram mencionadas:
ayahuasca, tabaco, pimenta, raré e datura. Seu
consumo nao tem como Unica funcéo a indu-
cdo de estados alterados de consciéncia, mas
também aumentar o grau de tsimu no corpo do
iniciante. O mesmo papel tém as ferradas dos
insetos que o iniciante sofre quando derruba

uma colmeia de abelhas: seu veneno e a dor
provocada sdo tsimu. A procura do tsimu, no
entanto, nao é exclusividade dos especialistas.
Os Yawandwa contam que, antigamente, os ho-
mens buscavam ser picados por insetos, jd que
a introducio de tsimu no corpo resultava, por
exemplo, na melhoria da capacidade cinegética.

Alégica da dieta que os aprendizes devem
respeitar durante a iniciacdo tem dois aspectos
principais. De um lado, a quantidade dos ali-
mentos ingeridos deve ser escassa, podendo
comer animais pequenos, algumas aves e pei-
xes mitddos dos riachos. O iniciando deve su-
portar o estado de fome, controlar as necessi-
dades de seu corpo e concentrar a mente no
aprendizado. De outro, os alimentos e bebidas
consumidos devem pertencer a categoria de
tsimu (amargo); todas as comidas sdo tempe-
radas com pimenta; as Unicas bebidas permiti-
das sdo as fermentadas (em especial, a caicu-
ma azeda de mandioca); qualquer alimento
bata (doce) é evitado, tal como a 4gua e qual-
quer produto vindo do homem branco; os ali-
mentos apenas podem ser assados. A transfor-
macao do corpo produz-se, portanto, pela in-
troducdo de substancias amargas e pelo au-
mento de sua resisténcia ao ser submetido a
condigoes limites de sofrimento.

A dor, o amargo e o sofrimento, associados
as provas inicidticas e aos resguardos, revelam-
se, em conseqiiéncia, como elementos que
constituem e definem a iniciacdo xamaénica,
além de serem processos sem os quais ndo é
possivel alcancar e acumular poder. A eficdcia
das acdes de um especialista — seja xinaya, nii-
puya ou qualquer outro — € atribuida, pelos Ya-
wandwa, a rigorosidade com que ele cumpriu
os preceitos dos resguardos durante a inicia-
¢do. Segundo Gatao, por exemplo, qualquer ti-
po de tratamento realizado por seu mestre An-
ténio Luiz obtinha rapidamente o resultado
desejado, enquanto as curas que o préprio Ga-
tdo empreende demoram mais em ter o efeito
pretendido. A explica¢do do informante é que
isto se deve a seu mestre ter cumprido os res-
guardos e abstinéncias por mais tempo e com
mais rigor do que ele préprio.

Outro caso interessante a esse respeito é o
de Raimundo, que ja foi comentado. Embora
considerado um dos maiores conhecedores do
saber xaménico na aldeia— ndo apenas € gran-
de contador de mitos, mas memorizou muitas
rezas e sabe os segredos das plantas — ndo tem
poder, ou melhor, seu poder, como ele declara,
‘ficou preso’ dentro dele por ter quebrado o
resguardo durante a inicia¢do e néo té-lo reto-
mado mais. A inica forma de poder exercitar
sua sabedoria seria submetendo-se de novo
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aos resguardos, de modo a completar o proces-
so de iniciag3o.

Outro aspecto fundamental do poder xa-
manico é sua ambivaléncia. Para o iniciante
experimentar o poder adquirido ndo basta cu-
rar alguém; deve também provocar doencas e
desgracas: a cura e o feitico sdo as duas caras
da mesma moeda, ndo existe uma sem a outra.
Para o iniciante saber curar é preciso que sai-
ba, ao mesmo tempo, como provocar as doen-
cas; se quer ter o poder de sarar alguém, deve
ter o poder de matar e necessita provar que o
possui.

Sécio-politica e transmissao
do conhecimento xaméanico

Os aspectos particulares do desenvolvimento
de cada iniciacdo desenvolvidos nos itens an-
teriores permitem perceber que o conheci-
mento xamanico nao funciona como conjunto
fechado de contetidos que vai sendo transmiti-
do como um todo, sendo que o que cada qual
aprende, depende de seu interesse, de sua ca-
pacidade para realizar a iniciacao, das possibi-
lidades de ser ensinado por outra pessoa e das
circunstancias que envolvem sua vida. Embora
durante a iniciacdo o aprendiz deva memorizar
conhecimentos muito concretos — como rezas
ou uso de plantas —, o processo consiste princi-
palmente no aprendizado de meios e técnicas
para conhecer e atuar sobre a realidade (Towns-
ley, 1993).

A abordagem feita neste estudo revela que
0 xamanismo Yawandwa conta com uma teoria
acerca do conhecimento e do poder na qual se
fundamenta sua prdtica, a qual é comum a to-
das as técnicas utilizadas pelos especialistas. O
uso de plantas, a utilizacdo de rezas e de can-
tos de cura, a incorporacdo de espiritos e a
agressdo através do assopro compartilham a
mesma forma de entender a relacdo entre po-
der e conhecimento na qual se baseia sua efi-
cécia. Todas estas técnicas formam parte do
mesmo marco conceitual de tipo xamanico. E
por isso que, no caso Yawandwa, nao é possivel
separar — como o fazem alguns autores (Buchil-
let, 1991; Gallois, 1991; Pollock, 1994) a respei-
to de outros grupos amazonicos — a terapia xa-
manica, destinada a tratar as “causas ultimas”,
da fitoterapia para tratar os sintomas corpo-
rais. Entre os Yawandwa, o uso de rau € terapia
de tipo xaménico, que conta com seu préprio
campo de acdo e cujo funcionamento funda-se
nas mesmas concepcoes relativas ao conheci-
mento e ao poder, bem como na mesma cos-
mologia que o resto das praticas xamanicas.
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Dada esta forma de entender o poder xa-
manico, é dificil estabelecer uma hierarquia en-
tre os diversos tipos de especialistas anterior-
mente definidos. Entre os Yawandwa, os termos
empregados para designar os especialistas nao
definem, na realidade, tipos classificatérios, jd
que a mesma pessoa pode iniciar-se e praticar
diversos aspectos e técnicas xamanicas. O po-
der ndo depende do tipo de conhecimento que
um especialista possua, mas da quantidade de
técnicas que ele conhece e tem capacidade de
praticar com eficdcia, afora o tempo e o rigor
com que fez os resguardos durante a iniciagao.
A hierarquia nao se estabelece de forma teéri-
ca entre tipos de especialistas, mas de forma
prética e concreta entre individuos.

Embora os conhecimentos xaméanicos se-
jam de tipo esotérico, é comum que as pessoas
nao iniciadas possuam noc¢des a esse respeito.
Acontece que a maior parte dos homens mais
velhos realizaram algum periodo mais ou me-
nos curto de iniciacdo xamanica durante sua
vida e, mesmo que ndo se tenham tornado
grandes especialistas, alcancaram certo estdgio
de poder e conhecimento. A iniciacdo dos gran-
des especialistas nao difere destes casos em
natureza, mas em grau, por possuirem conhe-
cimento muito mais aprofundado e sua capa-
cidade para atuar sobre a realidade ser mais
potente e efetiva. De fato, a comparacao dos
dados Yawandwa com a situacdo dos Yamind-
wa do Mapuya (Alto Ucayali, Peru) — entre os
quais também foi feito trabalho de campo -
permite pensar que antigamente, em ambos os
grupos, a inicia¢do xamanica era um processo
ao qual se submetiam quase todos os homens
durante sua juventude, embora por periodo
mais curto do que aquele superado pelos espe-
cialistas. A tendéncia recente de restringir a
iniciacdo exclusivamente a formacao de espe-
cialistas implica processo de esoterizacdao do
conhecimento xaménico (Pérez, 2000). Neste
contexto, a idéia de xamanismo nao se refere
exclusivamente a prética de determinadas téc-
nicas por parte dos especialistas, mas constitui
um sistema de cardter cosmolégico, uma visao
do mundo, partilhada por todas as pessoas que
formam parte da cultura em questao.

Outro aspecto interessante do funciona-
mento do xamanismo entre os Yawandwa € a
associacdo que existe entre a transmissao de
conhecimentos xaméanicos e o relacionamento
que o grupo mantém com outros povos indige-
nas. Esta sociedade pano esteve e estd inserida
em um contexto de relacdes sociopoliticas que
ultrapassa a prépria comunidade e que inclui
outros grupos, tanto da mesma familia lingiifs-
tica — Runundwa, Katukina-Pano, Sainawa, Is-



kundwa — quanto de outras — Kdmpa, Kulina,
Kanamari (Carid, 1999). Tal situagdo implica a
continua circulagdo de pessoas entre uns gru-
pos e outros, e, com elas, o trdfico de conheci-
mentos, praticas e costumes. A maior parte dos
Yawandwa sdo, na atualidade, descendentes de
membros de outros grupos que foram sendo
incorporados através dos processos que regem
as relagdes entre as diferentes comunidades —
guerras e aliangas — ou daqueles desencadea-
dos com a chegada do homem branco - incor-
poracdo a outros grupos de familias remanes-
centes de comunidades que sofreram a desa-
paricao de grande parte de seus membros.
Acerca da relacao entre esses processos so-
cio-politicos e a incorporacao de préticas e co-
nhecimentos de tipo xamanico, constata-se que
véarios dos especialistas Yawandwa aprenderam
seus conhecimentos com especialistas de ou-
tros grupos, seja porque sua propria origem € ex-
terna e se uniram aos Yawandwa depois de terem

sido iniciados, seja porque certos especialistas
de outros grupos viveram entre eles e pratica-
ram e transmitiram seus conhecimentos a mem-
bros da comunidade - caso de vérios dos nii-
puya que moram atualmente na aldeia —, ou por-
que pessoas interessadas sairam da comunida-
de para ter iniciacdo com especialistas reconhe-
cidos de outros grupos vizinhos. Situagées simi-
lares em que conhecimentos e praticas xamani-
cas circulam entre grupos que mantém entre si
relagoes de diversos signos sao constatadas tam-
bém por outros autores entre povos indigenas
da Amazodnia (Chaumeil, 1988; Langdon, 1974).

Todas essas consideragdes apresentam o
xamanismo nao como instituicao imovel e rigi-
da, destinada a perecer no atual contexto de
mudanca, mas como sistema aberto e fluido,
sujeito e motor de modifica¢cdes e mudancas,
objeto de troca e elemento essencial, em seu
aspecto sociolégico, nas relacdes intra e inter-
grupais de muitos grupos amazonicos.
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