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INTRODUCAO

Este trabalho examina a construgdo cultural de satide e doenca entre os indios Siona da
Colombia, cujo sistema médico pode ser caracterizado como um sistema xaménico tanto no que se refere
as representagées de salide e doenca, quanto as préticas de cura. Ndo pretendemos aqui apresentar uma
abordagem folclérica de receitas medicinais, diagnésticos e crencas exdticas que parecam contrastar
drasticamente com os da biomedicina. Este trabalho parte do principio de que os processos que fazem
parte da relacdo satide-cultura entre estes indios da selva amazdnica sio da mesma natureza dos que
operam na nossa sociedade, apesar de existirem diferencas nas teorias etiolbgicas tanto quanto nas
tecnologias e procedimentos terapéuticos. Concebemos o sistema médico dos Siona como um sistema
cultural, igual aos demais sistemas culturais estudados pelos antropélogos, tais como a religido, a
politica, etc. (Kleinman 1980). Nossa abordagem da cultura segue os conceitos simbolicos apresentados
por Geertz, Turner, e outros. Doenga faz parte dos processos simbélicos e ndo é uma entidade percebida
e vivenciada universalmente. A doenga é um processo experiencial; suas manifestagdes dependem dos
fatores culturais, sociais, e psicolégicos operando junto aos processos psico-biologicos.

Mais recentemente, a combinagdo de algumas preocupagOes da antropologia critica (Marcus e
Fischer 1986) com a perspectiva simbélica vem produzindo o que se chama de antropologia médica
interpretativa-critica (Lock e Scheper-Hughes 1990, Frankenberg 1988). Nesta, o processo terapéutico &
considerado como uma negociagdo de interpretagdes entre pessoas com conhecimentos e posigoes de
poder diferenciados. Reconhece que o proprio conhecimento médico de um grupo ndo é auténomo, "mas
¢ enraizado em e continuamente modificado através da agdo e da mudanga politica e social" (Lock e
Scheper-Hughes 1990: 50).

"Quando emprega a abordagem critica-interpretativa, a antropologia médica ndo é mais
0 estudo de sistemas médicos alternativos, crengas e préticas ...O enfoque é mudado
para examinar a maneira em que todo o conhecimento relacionado ao corpo, saude, e
doenca é construido culturalmente, negociado e renegociado num processo dinmico
através do tempo e espago.” [(Lock e Scheper-Hughes 1990:49) tradugado da autoral.

A anilise a seguir ¢ guiada por estas consideragGes. Os Siona vivem numa sociedade multi-étnica
caraterizada por vérios grupos indigenas e uma crescente populacdo de colonos originados de virias
regides da Colémbia. Seu sistema médico tradicional representa um sistema xamanico pela sua visdo do
mundo, as crengas etiolégicas, e o rito de cura mais importante, o rito com o alucinégeno yagé.
Exploramos as representacdes do seu sistema médico através da narrativa, onde pretendemos demonstrar
que esta desempenha um papel andlogo ao rito. Nas narragdes de sua literatura oral ou em suas narrativas
pessoais, os Siona criam e recriam seus modelos da realidade e fornecem também os modelos para acdo.
Porém, o niimero de xamis Siona foi reduzido drasticamente neste século enquanto e o nimero de
especialistas representando a biomedicina e vérias linhas da medicina popular tem aumentado
significativamente. Hoje, os Siona escolhem curas entre uma grande variedade de terapias possiveis.
Mesmo assim, as representacdes Siona continuam fornecendo a base para as interpretagdes dos episédios
da doenga. O processo terapéutico se carateriza como uma negociacdo continua sobre a interpretagdo dos
signos da doenca e a escolha de terapia apropriada nesta situacio pluri-étnica com vérias alternativas.



I. BREVE HISTORICO DA ANTROPOLOGIA DE SAUDE

Discussoes sobre satide e doenga nas etnografias apareceram cedo na antropologia, mas nio eram
escritas com uma orientagdo tedrica que visasse a construgdo de um campo especifico de antropologia da
saiide. Era mais comum estes primeiros antropélogos estarem preocupados com religido, magia, rito,
feiticaria, e a comparagdo dos modos de pensamento entre os primitivos e os civilizados (Lock e Scheper-
Hughes 1990:48). Assim, pode-se citar os trabathos de Frazer, Mauss e Malinowski sobre a-magia, Tylor
sobre a religido, Mauss sobre o corpo, Evans-Pritchard sobre a etiologia, e vérios outros que exploraram
aspectos do mundo "primitivo” que hoje fazem parte da matéria etnografica na antropologia da safide.

Os primeiros antropblogos que examinaram a medicina entre outras culturas como um enfoque
especifico continuaram com estas preocupagdes, enfatizando as diferencas entre medicina primitiva e a
biomedicina. O campo de antropologia da satide, também conhecido como antropologia médica e
antropologia da doenca,1 se afirmou como uma subdiciplina prépria dentro da antropologia
aproximadamente h4 trinta anos (Young 1982). Foi resultado da confluéncia de vérias vertentes dentro da
antropologia e hoje contém linhas teéricas diversas (Young 1982; Johnson e Sargent 1990).

Pioneiros da Antropologia de Satide:

O primeiro antropélogo de renome a analisar a medicina como categoria de pesquisa nas culturas
nao-européias, chamados "primitivas” naquela época, foi W.H.R. Rivers (1979, original 1924).2 Com
formagdo em medicina, ele se preocupava com a caraterizagdo ou a classificacdo da medicina primitiva
segundo categorias de pensamento, identificado na época como pensamento maégico, religioso, ou
naturalista. Estabelecidas por Frazer, Tylor, e outros, estas categorias foram comuns em vérios debates
sobre o pensamento primitivo. Rivers empregou-as para classificar as crengas sobre etiologia das outras
culturas, afirmando que "By starting from etiology we shall find ourselves led on as naturally to
diagnosis and treatment, as is the case in our own system of medicine.” (Rivers 1979: 7). Assim, Rivers
se preocupava em identificar as medicinas primitivas como manifestacdes de modos de pensamento 16gico
onde o tratamento da doenca logicamente seguiria a identificagdo da causa (1979: 29, 51). A medicina
magica seria um sistema onde as crencas atribuem as causas das doengas a manipula¢do magica por parte
de seres humanos (feiticeiros, bruxos, etc) e as técnicas de tratamento também se caraterizam como
manipulagbes mégicas (feiticaria e contra-feitigaria) humanas. A medicina religiosa teria como causas das
doengas as forgas sobrenaturais, e o tratamento seria feito através de apelos ou propiciagdes as entidades

1. Nio ests dentro dos objetivos deste trabalho fazer uma revisdo ou critica das implicagdes dos termos
diferentes utilizados para delinear o campo de saiide na antropologia. Em geral, "antropologia médica"
tem origens na antropologia norteamericana e "antropologia da doenca” representa as linhas sendo
desenvolvidas na Franca (Buchillet 1991). Optei por antropologia da satide como uma referéncia mais
ampla para considerar os processos de satde e doenga. Tradicionalmente, a antropologia médica
representa uma linha com uma predisposigdo para a biomédica, apesar que esta tem sido bastante criticada
ultimamente. Por outro lado, o titulo antropologia da doenga sugere um enfoque na questio da doenga,
colocando em segundo plano a questio de safide. Satde e doenca sido processos inseparaveis, e por isso,
adotei antropologia da satde.

O livro de Rivers, Magic, Medicine and Religion, é composto de uma serie de palestras que ele
apresentou para o Royal College of Physicians de Londres entre 1915 e 1916. As palestras foram
publicadas em forma de livro ap6s sua morte em 1922.



sobrenaturais para que interviessem. Finalmente, a medicina naturalista se carateriza como um sistema
empirico que explica e trata a doenga como fenémeno natural, ou seja, baseado na observagdo empirica
da operacgdo das forcas naturais. As técnicas de cura, entdo, envolvem o tratamento da causa especifica
natural com uma técnica igualmente natural (plantas, cirurgia, etc.). Este conceito de sistema natural nao
é tao diferente da idéia de Malinowski de que os primitivos tém um sistema de conhecimento "baseado na
experiéncia e modelado pela razao" (Malinowski 1948: 26).

Através dos dados coletadas, na maior parte, na Melanésia e Nova Guiné, Rivers conclui que a
medicina primitiva é basicamente magica ou religiosa, de acordo com a visio de mundo do grupo
(1979:120). Quando existem préticas naturalistas, sdo poucas e estdio embutidas nas matrizes de crengas
magicas ou religiosas. Sua perspectiva dos sistemas médicos é relativista. A medicina nas sociedades é
uma instituicao social interligada com os outros aspectos da cultura. Para entendér-la, € preciso examinar
como o sistema médico estd integrado a cultura mais abrangente, a sua visdo do mundo e ao seu mundo
social.

A nogao da medicina como um sistema ligado a cultura, e ndo como um fenémeno fragmentado,
€ uma contribui¢do importante de Rivers e um principio que continua sendo fundamental na antropologia
da satde, como veremos adiante. Também, sua identificagdo da etiologia como uma porta de entrada
importante para se entender os procedimentos diagnésticos e terapéuticos tem sido um enfoque nas
pesquisas e nos debates tedricos posteriores.3

Ao mesmo tempo, Rivers ndo escapou das influéncias de seu tempo no que se refere a visdo
evolucionista do pensamento primitivo.4 Afirmava que os modos de pensamento da medicina primitiva
eram opostos ao pensamento que fundamenta a medicina moderna (1979:120). E assim, ele conceituou a
medicina primitiva como sendo qualitativamente distinta da medicina cientifica. Sua visio da medicina
primitiva representa uma visdo estitica ou folclorista, ignorando a dindmica reconhecida hoje como
essencial ao conceito simbolico da cultura, um modelo de praxis (Dolgin, et. al., 1977). Para Rivers, se
hd mudanca nos elementos da medicina, ela é resultado da difusdo, e, normalmente, quando elementos
empiricos e racionais sdo introduzidos numa cultura primitiva, estes elementos degeneram numa
interpretagdo magica ou religiosa.

Outro pioneiro na antropologia da satide, Clements (1932), realizou um estudo comparativo
sobre os conceitos da doenca na medicina primitiva através das crencas etiologicas. Sua preocupacio
maior foi mapear a distribuicdo destas crengas entre os povos primitivos no mundo. Reduziu-os a cinco
categorias de causas: feiticaria, quebra de tabu, intrusdo de um objeto no corpo, intrusio do espirito, e
perda da alma. Sua preocupagdo era mapear estes tragos para uma reconstrucdo histérica, e sua analise
sofre as criticas freqiientemente feitas a0 método difusionista. Os tracos sdo tratados como unidades
independentes que passam de uma sociedade para outra, sem consideragio pelo seu significado ou
integracdo nas culturas como um todo, e assim resultando numa pesquisa puramente descritiva da
distribuicao destes tragos. Clements ignora o principio importante de Rivers, de que estes elementos estdo
ligados ao resto da cultura e da sociedade onde sdo encontrados.

3 Veja-se por exemplo Evans-Pritchard (1937), Foster (1976), Janzen e Prins (1981), Langdon (1988),
Buchillet (1991), Young (1982) , Augé e Herzliche (1984) e Zempléni (1985).
Veja-se Langdon 1992, para uma critica maior dos problemas das categorias de magia e religido na

hist6ria da antropologia. Augé (1986) também aponta os aspectos preconceituosos destas preocupagoes
com a l6gica do pensamento.



Também a l6gica interna de seus conceitos etiol6gicos mostra uma confusdo conceitual entre
causa e mecanismo (Leiban 1977). Os cinco conceitos identificados por ele ndo s6 representam crengas
sobre causalidade, mas também sdo crengas sobre os mecanismos da doenca; ou seja, representam
também o "como" e ndo s6 o "porqué" da doenga. Assim, 0s seus conceitos nao sao mutualmente
exclusivos. Por exemplo, como veremos entre os Siona, para explicar uma doenca causada por um xama
(feiticaria segundo Clements), eles dizem que o0 xama enviou um objeto que entrou no corpo da vitima e
que estd chupando o seu sangue (intrusdo de objeto, segundo Clements). O feiticeiro € a causa, e o objeto
explica como ele atingiu a vitima. A perda da alma também pode ser uma mecanismo de feiticaria. O
feiticeiro assusta a vitima, fazendo a sua alma escapar. A intrusao do espirito pode ser resultado da
quebra de tabu, e assim por adiante. Talvez estas categorias tenham ajudado o antropdlogo a comparar
nocdes de doencas, mas seu estatus epistemolégico como conceitos que podem ajudar a entender outros
sistemas médicos e seus significados é questionavel.

A idéia de que a medicina indigena representa um modo de pensamento qualitativamente
diferente da biomedicina, que fundamentou o trabalho de Rivers e que também estd implicita no trabalho
de Clements, estd mais uma vez presente nas obras de outro pioneiro na antropologia da satide, Erwin
Ackerknecht. Considerado o fundador da antropologia médica nos Estados Unidos, Acknerknecht, como
Rivers, também formou-se em medicina. Alemdo de nascimento, ele se radicou nos Estados Unidos no
comego da Segunda Guerra Mundial, onde foi influenciado pelo conceito de "configuragdo cultural” de
Ruth Benedict e outros alunos de Boas. Fez virias contribui¢des a este campo incipiente da antropologia
da safGde, juntando dados etnogrificos sobre cirurgia primitiva, xamanismo e psicopatologia,
conhecimento anatomico, diagndsticos e tratamentos, andlise da relagdo entre o sistema médico com a
cultura em sociedades especificas, etc. A maioria destes trabalhos foram publicados na década de 1940, e
varios foram agrupados e reeditados numa coletidnea em 1971, prova de sua importancia e da marca que
deixou no campo.5 Ele, como Rivers, argumentava sobre a importancia de se entender a medicina como
uma institui¢do insepardvel do resto da cultura e sociedade. Reconhecia que a doenga e seu tratamento sdo
processos puramente biolégicos s6 no sentido abstrato e que a percepgdo do estado de doente, o
diagnéstico da doenga e o tratamento da doenga dependem todos de fatores sociais (1947a). Também
como Rivers, assumiu que o tratamento segue a l6gica das crencas.® Suas pesquisas identificaram uma
grande variedade de tratamentos empiricos entre os chamados primitivos (cirurgia, uso de plantas,
autépsias, préticas de higiene) (Ackerknecht 1942, 1946, 1947b). Mas, Ackerknecht tdo pouco se livrou
da idéia de que a medicina primitiva é qualitativamente diferente da medicina cientifica. Assim, ele
afirmava que a medicina primitiva é primariamente magico-religiosa e a medicina cientifica lida com a
realidade empirica. Ele discordou diretamente de Malinowski, afirmando que o empiricismo ndo faz parte
da percepgdo ou acdo do primitivo na medicina (Ackerknecht 1946). A medicina primitiva é 16gica mas
ndo empirica: o tratamento segue as idéias que se tem sobre as causas. Para justificar todos os dados
levantados por ele sobre os tratamentos "racionais” e empiricos que sugerem que existe um tipo de
conhecimento empirico e uma prética baseada na observacdo da realidade, Ackerknecht explica que estas
praticas sdo resultados de hdbitos realizados inconscientemente. Para ele, a pritica "racional” é um
processo consciente constituido de observagdo e teste, aspectos fundamentais para a ciéncia e
biomedicina. O racional, a 16gica baseada em premissas empiricas, ndo faz parte da medicina primitiva.
Quando existem tratamentos que parecem racionais entre os primitivos, sio na realidade praticas
derivadas do habito. Esses tratamentos sdo empregados mais freqiientemente nas doengas menores ou
mais leves (ou seja, de pouca conseqiiéncia) ou sdo empréstimos da medicina do civilizado. Ackerknecht
alerta que o antrop6logo freqiientemente julga uma pritica racional sem reconhecer que o primitivo

5 Esta foi subseqiientemente publicada em espanhol em 1985.

6 Veja-se, por exemplo, seu estudo "Cultura y medicina entre los Cheyennes, los Dobu e los Tonga" em
Ackerknecht (1985).



justifica essa pritica ndo por razdes empiricas, e sim magicas. Por exemplo, a acdo de enterrar o
excremento pode ser vista como uma prética racional, quando na realidade o primitivo o esconde por
medo de que seja utilizado por outra pessoa num rito migico de feiticaria. Assim, ele descarta como
sendo racionais os dados extensivos sobre tratamentos naturais entre os povos africanos compilados pelo
antrop6logo-médico Harley (1941).

Ackerknecht reconhece a diversidade cultural e ressalva que ndo ha uma medicina primitiva, mas
existem virias, cada uma ligada a sua cultura particular. Apesar desta afirmacdo, seus trabalhos tratam de
um "primitivo” que lembra o primitivo do pensamento antropolégico da evolugdo unilinear. Este
"primitivo” faz coisas por habito e estd cego frente a realidade empirica. Suas crengas ndo lhe permitem
questionar ou observar objetivamente. Ele é légico, mas ndo racional. A presenga de tratamentos e
préticas realmente eficazes ocorrem por razdes erradas e por hdbito. Ackerknecht sugere que a origem de
tais préticas, quando ndo sdo importadas dos civilizados, provém de uma época anterior na histéria do ser
humano quando ele era guiado pelo instinto.

Ackerknecht, Rivers, e Clements foram homens do seu tempo e da antropologia da sua época,
quando os conceitos, teorias e debates centravam-se no pensamento de um "outro” caracterizado como
primitivo. Neste sentido, a critica feita aqui deve ser temperada e equilibrada. Rivers e Ackerknecht
foram particularmente importantes ao estabelecer a idéia de que a medicina compde um sistema cultural
que pode ser o objeto da pesquisa antropolégica, como as demais instituicdes. Eles também reconheceram
que para entendé-la, tem que se examina-la dentro do seu contexto sécio-cultural. As crengas e as praticas
de satde e doenga formam parte de um sistema l6gico-conceitual, e ndo sio s6 fragmentos frouxamente
ligados entre si ou aos outros aspectos da cultura e sociedade.

Suas distingGes entre a medicina primitiva e a medicina moderna eram preconceituosas, isto
devido a suas preocupagdes tericas, mais centradas na problematica do pensamento, do que na
construgdo de um campo teérico para a antropologia da satde. Talvez a critica mais forte que se possa
fazer a esses autores é que eles ndo relativizaram a medicina da nossa sociedade. Implicita em ambos est4
a superioridade da medicina moderna. Para eles, a medicina moderna ou cientifica, como eles chamavam
a medicina dominante nas sociedades euro-americanas, representa um sistema universal e verdadeiro,
capaz de oferecer o tinico tratamento realmente eficaz.

Como observado por Hahn e Kleinman (1983:305) a designacdo "medicina cientifica” ignora
que existem outros sistemas que também sdo cientificos, e por isso optamos daqui por diante pela
designacdo "biomedicina” ao discutir essa medicina predominante nas culturas ocidentais. De acordo com

Hahn e Kleinman (1983: 306), o enfoque principal da biomedicina ¢ a biologia humana, ou a fisiologia
ou ainda a patofisiologia.

E interessante que estes primeiros antropélogos da saide ndo tenham pesquisado questoes ligadas
aos interesses da biomedicina, tais como a epidemiologia ou a satide publica. Apesar de serem médicos,
ndo lhes interessava tragar um perfil da saide dos grupos ou examinar especificamente como as praticas
culturais e sociais interagem com questGes biol6gicas para determinar a situagdo de saide do £Zrupo.

Trabalhos desta natureza, enfocando a questdo do estado de satide e tentando medir o impacto
das préticas culturais e sociais sobre a safide segundo a Otica da biomedicina surgiram com o
desenvolvimento da antropologia aplicada, depois da Segunda Guerra Mundial, quando os Estados
Unidos iniciaram varios projetos de desenvolvimento, particularmente no terceiro mundo. Muitos destes
eram dirigidos aos problemas de satde, e freqiientamente antropdlogos eram incluidos para examinar
aspectos culturais que contribuiam para os problemas de satde ou que eram Vvistos como obsticulos as



tentativas de melhorar as praticas de satide. Também examinavam as relagdes entre profissionais de satide
e pacientes e houve algumas tentativas de incorporar os curandeiros nativos aos servicos de satide. A
abordagem antropolGgica nestas atividades era relativista no sentido em que as crencas e préticas de saiide
de um grupo eram vistas como ligadas com a sua cultura em geral. Porém, implicitamente a biomedicina
continuava sendo considerada um sistema superior e auténtico para identificar e tratar doengas.7 @)
conhecimento da biomedicina servia como medida para determinar se deveriam-se deixar que essas
praticas permanecessam ou ndo. As préticas eram vistas como benéficas, neutras, ou erradas, dependendo
de uma avaliagdo segundo os principios e o conhecimento da biomedicina.

Nos Estados Unidos, estas atividades deram o inicio a antropologia de satide (Buchillet 1991).
Virios dos antrop6logos ativos nos projetos de antropologia aplicada, tais como George Foster, Benjamin
Paul e Steven Polgar, fizeram contribui¢ées importantes para a transformacao deste campo de pesquisa
em uma subdisciplina prépria na década de 60.

Abordagens Atuais:

Hoje, a antropologia de satide é um campo enorme com varias linhas tedricas e interesses
divergentes.8 Além da continuacio da linha aplicada, que atualmente esti concentrada nas questdes sobre
servigos e problemas especificos de satde, hi duas dreas gerais que sdo marcadas por posigdes tedricas
radicalmente diferentes quanto a sua visio da doenca como realidade: a perspectiva ecoldgica e a
perspectiva culturalista ou interpretavista. Correndo o risco de simplificar demais a diversidade das
abordagens contidas no campo da antropologia de safide, acredito que estas duas perspectivas tém
resultado na formagao dos dois modelos dominantes hoje na antropologia de satide nos Estados Unidos.

A ecologia médica representa uma convergéncia do desenvolvimento teérico da antropologia
ecoldgica nas tltimas décadas com os interesses tradicionais da antropologia biolégica ligados as questoes
de doenga, adaptacdo, e saide. Propoe um modelo abranjente que toma em conta a interrelagdo de
cultura/sociedade/natureza como determinante do estado de satide de um grupo (Armelagos, et alli. 1978;
Alland 1970). As doengas ndo sdo vistas como sendo o resultado de um Gnico fator biol6gico, mas como
o resultado de causas miltiplas. As pesquisas incluem o estudo da distribui¢do das doengas em relacdo as
carateristicas fisicas, bioldgicas ou sécio-culturais do ambiente; questdes sobre adaptacdo e evolugdo do
ser humano dentro desta perspectiva holista, entre outros (Fabrega 1974). Esta 4rea da antropologia da
satde tem dado uma contribui¢do significativa ao entendimento da importancia de fatores s6cio-culturais
na questdo de safide. Também sua capacidade de detalhar especificamente como as doengas sdo produto
de viarios fatores pode ser considerada outra contribui¢io importante. Além disso, ela estabeleceu
claramente como a organizacdo social, as priticas, e os valores culturais afetam a saiide de um grupo.
Exemplos de pesquisas desta natureza incluem o papel do parentesco e as priticas funeririas na
distribui¢do de kuru, uma doenca fatal que leva a degeneragdo do sistema nervoso entre alguns povos de

7 Nioéo objetivo aqui dar uma histéria completa do desenvolvimento da antropologia da satide nos
Estados Unidos. A visdo da superioridade da biomedicina como fonte de técnicas universalmente
verdadeiras aparece em virias obras, inclusive no primeiro texto em antropologia médica a aparecer nos
Estados Unidos, o de Foster e Anderson (1978). Talvez a area mais relativista na sua visio da
biomedicina e a que tem procurado aprender dos curandeiros nativos seja a antropologia psicolégica ou a
psicologia transcultural, como foi chamada nos anos 60, onde as técnicas terapéuticas de outras culturas
eram vistas como possivelmente eficazes e ndo tdo diferenciadas de nossas técnicas (Kiev 1974; Frank
1973; LaBarre 1947).

8 Como referéncia e revisdes mais atuais sobre o campo, sugiro Johnson e Sargent (1990).



Nova Guiné (Lindenbaum 1979); os impactos na satide de projetos de desenvolvimento (Hughes e Hunter
1970); a relagdo entre parasitos e comportamento humano (Dunn 1979), e muitas outras.

O modelo proposto nessa abordagem é no geral uma visdo comparativa e "ética”, no sentido em
que mede a satide a partir das categorias de doenga da biomedicina, vistas como entidades discretas e
fixas, capazes de serem identificadas universalmente segundo seus signos fisicos, normalmente chamados
sintomas. De acordo com essa perspectiva, a doenga é uma entidade, ndo um processo experiencial.
Apesar de examinar aspectos sécio-culturais e sua influéncia na salide, a perspectiva biomédica nao estd
relativizada neste modelo. Para algumas questdes, como a da eficicia de cura, isto é problematico
(Kleinman e Sung 1979). Uma outra limitagdo do modelo é que ele ignora a perspectiva do ator ou do
grupo que vivencia as doengas. Isso ndo é uma mera questdo de enfoque, mas também tem implicages
para o conceito de doenca, o processo terapéutico, questdes clinicas e a questdo de eficicia da cura
(Kleinman 1980).

Da Etnomedicina & Antropologia de Satde:

Na década de 70, varios antropélogos comegaram a propor visdes alternativas a biomedicina
sobre o conceito da doenca (Fabrega 1974; Good 1977 ; Hahn e Kleinman 1983; Kleinman 1980; Young
1976, 1982). Juntando o campo da etnomedicina com as preocupacbes da antropologia simbélica, a
semiltica, a psicologia, e consideragbes sobre a questdo da eficicia da cura, estes estudiosos se
preocuparam com a construgdo de paradigmas onde o biolégico estivesse articulado com o cultural
(Bibeau 1981: 303). Segundo eles, a doenga ndo é um evento primariamente biol6gico, mas é concebida
em primeiro lugar como um processo experiencial cujo significado é elaborado através de episédios
culturais e sociais, e em segundo lugar como um evento biolégico. A doenga ndo é um estado estético,
mas Um processo que requer interpretagdo e a¢do no meio socio-cultural, o que implica numa negociagio
de significados na busca da cura (Staiano 1981).

O sistema de safide é concebido como um sistema cultural, ou seja, um sistema de significados
ancorado em arranjos particulares de instituigdes e padrdes de interagGes interpessoais. A definicdo de
cultura vem do conceito de Geertz (1978), que a concebe como um sistema de simbolos que fornece um
modelo de e um modelo para a realidade. A cultura é piblica e centrada no ator, que a usa para
interpretar seu mundo e para agir, de forma que também a reproduz. As interagGes sociais s3o baseadas
numa realidade simbélica que é constituida de e, por sua vez, constitui os significados, instituigdes e
relagGes legitimizados pela sociedade. A cultura é expressada na interagdo social, onde os atores
comunicam e negociam os significados. Aplicado ao dominio da medicina, o sistema de safide é aquele
que integra os componentes relacionados a satide e fornece ao individuo as pistas para a interpretagdo de
sua doenga e as agOes possiveis.

Os assuntos pesquisados por essa nesta abordagem nao diferenciam muito dos que
tradicionalmente faziam parte dos estudos de etnomedicina: as crencas, as préticas terapéuticas, os
especialistas de cura, as institui¢gOes sociais, os papéis sociais dos especialistas e pacientes, as relagOes
interpessoais, e 0 contexto econémico e politico. O que diferencia esta perspectiva com a da etnomedicina
tradicional € a relativizagdo da biomedicina e uma preocupagdo com a dindmica da doenga e o processo
terapéutico. A nova abordagem tem resultado em mudancas importantes de énfase e enfoque. Destas, ha
trés dreas de enfoque importantes para este trabalho: (1) a perspectiva da doen¢a como uma construgdo
sécio-cultural, (2) o conceito de doenga como processo, e (3) a construgdo e negociagao da doenga num
mundo de sistemas médicos plurais e de forgas politicas desiguais.



(1) A doenga como construgao sécio-cultural: O enfoque tradicional na etnomedicina era o
da identificagdo das categorias das doengas segundo o grupo estudado, reconhecendo-se que o que &
definido como doenca, como sdo classificados, e quais sintomas sao identificados como signos das
doengas variam de cultura para cultura e nao necessariamente correspondem com as categorias da
biomedicina (Frake 1961; Langdon e MacLennan 1979). Uma das pesquisas cldssicas sobre este assunto
foi a de Frake (1961), onde ele utiliza as técnicas e analise de etnociéncia para produzir uma classificagdo
detalhada das doengas de pele entre os Subanun. Ele demostra como os Subanun organizam as categorias
das doencas de acordo com uma classificacdo hierdrquica segundo os sintomas que reconhecem. O
trabalho de Frake é importante no sentido em que demonstra que as classificagoes e diagnodsticos das
doengas entre povos considerados primitivos sao sofisticados, complexos, e baseados na observacido de
uma realidade empirica. Também tem servido como um modelo de pesquisa e anilise na etnomedicina.

Porém, para a visdo simbélica, o significado da doenga em outras culturas ndo se limita aos
sistemas diferentes de classificagdo e nomeagdo. A doenga, como é percebida e organizada por outras
culturas, representa uma realidade tanto quanto as doengas reconhecidas pela biomedicina. Em todos os
sistemas médicos, inclusive o da biomedicina, as doengas sdo realidades simboélicas construidas através da
interagdo social. A doenca, seja ela percebida por um grupo primitivo ou pela biomedicina, ndo
representa uma realidade universal empirica, fixa e discreta.

Para lidar com esta pluralidade de significados da doenga com énfase na construgdo sécio-
cultural da doenca, Kleinman prop6s trés conceitos analiticos para distinguir entre os enfoques:
enfermidade, doenga e mal-estar ou distrbio. Utilizando as distingdes sutis entre as palavras disease,
illness e sickness,” ele define enfermidade (disease) como a anormalidade na estrutura e/ou no
funcionamento dos orgdos e seus sistemas. Enfermidade refere-se a0 um estado patolégico, reconhecido
ou ndo pela cultura, e que pertence ao modelo biomédico. Doenca (illness) refere-se as percepgdes e
experiéncias que o individuo tem de certos estados desvalorizados socialmente, mas ndo necessariamente
limitados a enfermidade. Esta é construida culturalmente. Finalmente, mal-estar ou distiirbio (sickness) é

proposto como um termo abrangente para eventos envolvendo enfermidade e/ou doenca (Young 1982:
265).

Apesar do mal-estar ou distiirbio fazer parte do estudo de satide pela antropologia, segundo esta
nova perspectiva, sua maior contribui¢do seria nas pesquisas sobre doenca. A doenga é mais que um
conmjunto de sintomas fisicos observados numa realidade empirica. Ela se torna um conjunto de
experiéncias associadas por redes de significados e interagdo social. Neste sentido, toda doenca tem seu
caréter individualizante, e ndo universal como supde 0 modelo biomédico e estd implicito no conceito de
enfermidade.

A diferenca entre os conceitos de doenca e enfermidade ndo se encontra na questio dos nomes e
classificagbes dos estados de mal-estar ou distirbios. A doenca, para Kleinman e outros, no nivel
individual representa uma realidade simbdélica tdo real como a enfermidade para a biomedicina. Esta
realidade simbélica € internalizada através do processo de interagdo, e faz a ponte entre o mundo social
externo e as realidades psicolégicas e biolégicas internas do individuo. As interpretacdes durante um
episédio de uma doenga influenciam as manifestagdes corporais e o desenrolar do distiirbio. Neste
sentido, o conceito proposto por Kleinman é entendido como uma visdo sobre a natureza da enfermidade
alternativa a da biomedicina, rompendo assim com a divisdo cartesiana entre o corpo fisico e a mente.

%A traducdo destas trés palavras para o portugués foi surgerida por Martin Novion (ms.) numa tradugao
sua de um trabalho de Young (1976). Ele traduz sickness como mal-estar, crise, ou distirbio, mas
optamos para simplificar a tradugdo por mal-estar ou disturbio.



Segundo esta visdo, a doenga é explorada como um processo subjetivo construido através de
contextos socio-culturais, e vivenciada por atores que procuram entendé-la e cura-la (Good 1977). Na sua
anilise de discurso sobre a "aflicdo do coragdo” (heart distress) no Ird, Good demostra que o significado
da doenca e seu diagnéstico vao além da sintomologia fisica e requerem uma andlise das redes seméanticas
utilizadas para falar sobre a doenca. Good propde que a doenga deve ser vista como um "sindromo" de
experiéncias tipicas, um conjunto de palavras, experiéncias, e sentidos que tipicamente sdo associados
pelos membros de uma sociedade especifica. Seu significado seria este conjunto, que néo é limitado aos
sintomas fisicos. A doenca se torna, segundo esta visio, um conjunto de experiéncias associadas por
redes de significados e interagdo social. Neste sentido, toda doenca tem sua carateristica individualizante
e emergente, que depende do contexto sécio-cultural e da vida pessoal do individuo.

Numa outra pesquisa, Bibeau demonstra que entre os Ngbandi do Zaire os nomes que designam
os signos e sintomas durante um episédio de doenga mudam segundo o contexto, e que o sistema
ideacional de categorizar as doengas muda dentro do "sistema contextual” onde as pessoas procuram
entender e curar a doenga. Assim, o significado da doenga é simultaneamente: uma experiéncia na vida
do individuo e seu grupo; uma ameaca a ordem e a boa saide; um conjunto de referéncias ao ambiente e,
as vezes, uma ocasido de se conseguir acesso as realidades espertuais (Bibeau 1981: 303).

(2) O conceito de doenca como processo: Em razio das consideragdes acima, as pesquisas
atuais examinam a doenga como episédio, onde seu significado depende do processo de percepgio e agéo.
Um epis6dio apresenta um drama social que se expressa e se resolve através de estratégias pragmaticas de
decisdo e acdo. Ele ndo s6 invoca um sistema ideacional sobre as causas, mas também mobiliza a acao.
Em termos gerais, os seguintes passos caraterizam um episédio de doenca: (a) o reconhecimento dos
sintomas do distiirbio como doenga, (b) o diagnéstico e a escolha de tratamento, e (c) a avaliagio. Em
doengas leves, o episédio pode durar pouco tempo, talvez s6 o suficiente para o remédio escolhido fazer
efeito ou para os sintomas desaparecerem naturalmente. Mas em casos graves ou prolongados, ele
envolve vérios eventos de diagnéstico e tratamento e subseqiientes avaliagdes. Freqiientemente estes casos
se tornam crises que ameacam a vida e desafiam o significado da existéncia. Em tais casos, muitas
pessoas e grupos sdo mobilizados no processo terapéutico, e as implicagdes da doenga no contexto mais
abrangente (relagGes sociais, ambientais, e espirituais) sdo exploradas.

Central no episddio de doenga é o processo terapéutico, concebido como a seqiiéncia de decisdes
que resultam no diagnéstico e tratamento (Janzen 1978; 1987). Como ja foi discutido, Rivers e
Ackerknecht conceituaram-no como um processo 16gico onde a identificacdo da causa, seja ela natural,
mégica, ou espiritual, resultaria num tratamento apropriado. A questio da etiologia tem permanecido
central nas pesquisas através dos anos, mas os estudos dos processos terapéuticos tém demonstrado que a

questdo da etiologia e seu papel na escolha de tratamento é mais complicada que a relagdo direta proposta
por Rivers e Ackerknecht.

Na sua discussio sobre o infortGnio (dentro do qual a doenca pode ser encaixada) Evans-
Pritchard (1937) introduziu a idéia da atribuicdo de miltiplas causas a tal acontecimento. Uma delas, a
que ele chama de causa "imediata" ou "natural”, explica como o infortfinio aconteceu segundo a
observacdo das forgas naturais. A outra, a "Gltima", explica o pbrque, no sentido de explicar o seu
significado no contexto em que aconteceu - porque aquela pessoa; porque naquele momento, etc. Esta
distingdo entre as causas imediatas e as causas Gltimas tem ajudado a esclarecer, pelo menos em parte, as
escolhas terapéuticas para varios grupos (Langdon 1988; Seijas 1969). Normalmente, no primeiro
momento do episédio da doenga, as possiveis causas imediatas sio interpretadas para se escolher as
primeiras tentativas terapéuticas. No caso do fracasso do(s) tratamento(s) aplicado(s), especulagdes sobre
a causa tltima comecam e o diagnéstico desta e sua cura se tornam centrais no processo terapéutico. As



causas (ltimas tendem a ser invocadas nos casos que desafiam os tratamentos rotineiros conhecidos por
sua eficicia ao curar doengas conhecidas e comuns.

Recentemente, Zempléni (1985) ajudou a esclarecer ainda mais a relagdo entre etiologia e
tratamento. Ele delineou trés campos etiolégicos ou niveis de causalidade: causa instrumental, causa
eficaz e causa Gltima. Seu conceito de causa ltima, parecido com o de Evans-Pritchard, define-se como a
reconstitui¢do da origem da doencga para responder as perguntas "por que eu?”" ou "por que agora?”. A
causa eficaz se refere ao agente responsdvel pelo processo da doenga, seja este mistico (um espirito,
feiticeiro, ou um estado emocional tal como a raiva ou a inveja) ou natural (tal como o vento ou comida
estragada). A causa instrumental envolve a preocupagdo com 0 meio ou com o mecanismo de produgao da
doenca, e esta se relaciona geralmente com as teorias do corpo, do ambiente natural, e da nutricdo. A
falta de resisténcia de uma pessoa pode ser um tipo de causa instrumental que permite a uma causa eficaz
resultar em doenga.

No processo terapéutico, estes niveis se tornam claros e podem ser considerados como
preocupacOes orientadoras do evento terapéutico (Buchillet 1991, Gallois 1991 e Langdon 1991a).
Buchillet (1991) aponta duas preocupagoes que guiam os processos terapéuticos: o registro de efeitos e o
registro de causas. Quando sintomas de doenga aparecem, a preocupagdo primiria é com a cura dos
sintomas (o registro de efeitos). A doenca é diagnosticada segundo a experiéncia da familia, baseada
numa avaliagdo dos sintomas, e a terapia indicada pelo diagnéstico é aplicada. Sua eficicia é julgada
segundo o efeito nos sintomas. Se eles continuam, tornam-se piores, ou se nOVos aparecem, os sintomas e
a reacdo ao tratamento serdo reavaliados para um novo diagnéstico. Caso seja julgado necessario, comega
a procura para a causa fltima, a que relaciona a doenga do paciente ao seu ambiente fisico, social e
cosmolégico, permitindo que se pergunte "por que eu" ou "porque agora?"

(3) Processo Terapéutico como negociagido: O processo terapéutico ndo é caracterizado por
um simples consenso, mas é melhor entendido como uma seqiiéncia de decisdes e negociagdes entre
vérias pessoas e grupos com interpretagdes divergentes sobre a identificagdo da doenga e a escolha da
terapia adequada. Ha duas fontes principais de divergéncias: uma se encontra na prépria natureza dos
signos usados como significantes (signifiers) da doenga e a outra nas diferengas entre as pessoas que

interpretam os signos, os interpretadores.

Polisemia dos signos: Na sua pesquisa sobre as categorias de doenca, Frake (1961) admitiu que,
apesar do consenso entre os Sibunun sobre os sintomas das doencas quando respondendo as suas
perguntas, ndo havia consenso entre eles frente as situacdes concretas de distlirbios, e suas interpretagdes
dos sintomas resultavam em diagnésticos diferentes. Na analise de Frake, estas divergéncias ndo faziam
parte de sua preocupacdo com os principios do sistema de classificacdo. Na antropologia de safide atual,
estas divergéncias sdo consideradas centrais aos dramas sociais colocados em agdo com a doenca.

Estas divergéncias e as negociacdes que elas envolvem para se chegar a um diagnéstico sdo
melhor entendidas pela anilise semiGtica (Staiano 1981). O diagnéstico é ligado ao prognéstico e a
etiologia através da interpretagdo de signos. Estes podem funcionar como indices, no sentido em que
indicam automaticamente ou naturalmente o significado; ou podem funcionar como simbolos, seus
significados sendo arbitrérios. Em ambos os casos, os signos sdo polisémicos, com varios significados.
Selecionando entre os significados potenciais dos signos do distiirbio, as pessoas envolvidas no processo
terapéutico negociam para chegar a uma interpretagdo que seja aceitivel no contexto cultural e que resulte
numa terapia que seja percebida como apropriada. Um episédio de doenca pode ter virios momentos de
negociagdo, avaliacdo e reavaliagdo dos signos da doenca, resultando numa seqiiéncia de diagnésticos.
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A potencialidade de miltiplas interpretagdes aumenta ainda mais quando os signos do distiirbio
ndo sdo limitados is manifestacdes corporais. Isto é particularmente comum no diagnéstico das causas da
doenga entre grupos cujas crengas etiologicas incluem rupturas nas relagdes sociais, espirituais, ou
ambientais. Para se identificar as causas, é necessario procurar os signos através de uma reflexdo sobre
eventos do passado que possam indicar a causa provavel.

Pluralidade de interpretadores: Outra fonte de interpretagGes divergentes provém das posi¢Oes
dos atores envolvidos no episodio, que representam conhecimentos e interesses diferentes (especialistas
de cura ou ndo) e grupos sociais com aliangas diferentes. Também, cada um deles é influenciado por
outros fatores sociais e psicolégicos e experiéncias diferentes que intervém nos seus diagnésticos do
distirbio.

Deve ficar claro, entdo, que o diagnéstico de um distiirbio numa sociedade bastante isolada ndo
se da sem fontes de diagnoésticos alternativos, como tem sido implicito em muitos trabalhos. A doenga é
um evento social e politico. Nas sociedades complexas, estas alternativas aumentam ainda mais, devido a
coexisténcia de e interligagOes entre varios sistemas médicos.

Num contexto como o dos Siona hoje, caracteristico de toda América Latina, tem-se a
coexisténcia de multiplas tradigbes médicas com raizes em diferengas étnicas, periodos historicos, classes
sociais, regides geogrificas, etc. Podemos conceber essas tradicbes como sistemas médicos diferentes,
mas também é importante notar ha uma rede complexa de interligagOes entre umas e outras em qualquer
sociedade. No itinerdrio terapéutico, as pessoas passam de um sistema um para outro, procuram
especialistas de sistemas diferentes no mesmo episoédio de doenga. Para entender as interligagGes no
processo terapéutico tanto como as fontes de divergéncias e negociagdes, é ftil distinguir entre trés
campos ou categorias de sistemas médicos. Existem varios debates sobre como se distinguir e nomear
estes campos, e temos adotado o esquema de Kleinman (1980) porque o consideramos talvez o mais
satisfatério para pensar a situagdo dos Siona. Os trés, o profissional, o familiar, e o popular,10 se
distinguem pelo nivel de especializagdo de conhecimento médico, presenca de treinamento ou ndo, e o
tipo de organizagao.

O profissional refere-se as profissdes de cura organizadas e burocratizadas. A aprendizagem é
formal e baseada numa tradigdo escrita. As profissGes auto regulam-se e regulam também outras
atividades dentro de seu dominio. A biomedicina é um exemplo, mas esta defini¢do ndo exclui outros
exemplos tais como a homeopatia, a medicina chinesa classica, etc. Nas sociedades ocidentais, a
biomedicina é extremamente dominante, mas outros sistemas médicos profissionais coexistem com ela, e
no terceiro mundo eles podem representar alternativas importantes. A situacdo da India, onde a medicina
ayurvédica tem uma forte representagdo no setor profissional, & um exemplo (Leslie 1972).

O campo popular, também designado na literatura antropol6gica como tradicional ou folk,
refere-se aos especialistas de satide que ndo formam grupos organizados e burocratizados, mas ao mesmo
tempo sdo reconhecidos pelo grupo como desempenhando papéis de cura e caracterizados por um
conhecimento especializado sobre algum aspecto de saiide. A variagdo entre os tipos de especialistas, as
areas de especializacdo, as préticas, os papéis sociais, e seu status numa sociedade complexa pode ser

10 Kleinman usa a palavra popular em inglés, mas nos achamos "familiar”, sugerido por Boltanski
(1979) mais adequado em portugués, porque conota melhor o local deste sector - a familia e os vizinhos.

Escolhemos "popular” para signifcar os sistemas médicos com especialistas com treinamento nio formal-
burocratico.
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enorme, 11 tanto quanto as maneiras de treinamento e acesso ao estatus de especialista. Preferimos a
designacio de popular e ndo do folk, como sugerido por Kleinman. Folk carrega um significado
referindo-se as tradi¢des do passado. Ao contrario, este campo é extremamente dindmico e heterogéneo.
Novos tipos de especialistas sempre estdo emergindo. Popular deve ser entendido como néo profissional
com referéncia a organizacdo informal entre os especialistas e a auséncia duma aprendizagem formal
baseada numa tradi¢ao alfabética.

O tltimo a ser discutida, o familiar, é a matriz que contém o individuo, sua familia, suas redes
sociais, e as crencas da comunidade e suas atividades. E dentro do campo familiar onde a doenga é
inicialmente identificada e as primeiras decisdes e acdes sdo feitas. Apesar de ser o campo leigo, ele é
central, e talvez seja 0 mais importante, porque ele funciona como o nexo entre os demais. Neste
ambiente da familia e da comunidade, da-se inicio ao processo terapéutico. Os signos do distirbio sdo
avaliados para que se possa medir a gravidade da doenca, identificar as causas possiveis, e determinar a
acdo desejavel. Se julgado necessdrio, especialistas dos outros campos sdo escolhidos e outras
negociagdes comecam. A agdes iniciadas pelo campo familiar dependem num primeiro momento das
negociagOes entro os seus membros, e mais tarde das negociagOes com os especialistas dos outros setores.

A distingdo de registros entre sintomas e causas de Buchillet (1990) permite uma anilise da
l6gica da agdo e discurso nos eventos de uma doenga. A palavra registro, emprestada da sociolingiistica,
se refere a que nivel de causalidade estd sendo comunicado no contexto particular. E o contexto,
incluindo os atores e suas inteng0es, que determina qual registro esta sendo comunicado. Como veremos,
dependendo do contexto, os Siona podem estar apenas preocupados com os sintomas e seu tratamento, ou
com preocupagbes maiores dos eventos invisiveis responsaveis pela a doenca. Quando estdo falando com
nao-indios, o registro de sintomas € mais freqiientemente utilizado. Eles sabem bem que suas
preocupagtes com os eventos no mundo invisivel ndo sao acreditados pelos brancos e sdo até desprezados
por eles. Assim, para entender as razdes de procurar determinado tratamento, seja da campo biomédica,
da popular, ou familiar, € necessario entender em que registro estdo operando. Também é necessario para
entender sua avaliacao do tratamento.

1 A pesquisas de Press ( 1971) na Colémbia e de Loyola (1984, 1987) e Queroiz (1980) no Brasil
apresentam exemplos excelentes do pluralismo de sistemas populares e professionais nas 4reas urbanas da
América Latina.
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II. O SISTEMA MEDICO DOS SIONA

O Universo Siona

Para se entender o significado de satide e doenga entre os Siona, é necessirio explorar sua visdo
cosmolégica, dentro da qual estao embutidos os conceitos centrais sobre o funcionamento do mundo e a
relagao das suas forgas com a satide e doenga.

O universo Siona estd composto de uma série de cinco discos planos, com as seguintes
designagOes: 1. abaixo da terra; 2. o primeiro céu; 3. o segundo céu; 4. o terceiro céu, e 5. o pequeno
céu de metal. Esses discos sdo concebidos como hierarquicamente ordenados, sendo que sua forma é
representada pela frigideira de ceramica usada para torrar mandioca. O disco inferior estd apoiado sobre
trés cilindros cerdmicos como aqueles que sustentam a frigideira sobre o fogo de cozinhar nas casas dos
Siona. O fim do mundo (karaha’isiru, "o lugar onde se termina") esta situado no sudeste onde os rios
desembocam num grande lago. Ali também se encontra um enorme pilar de metal que liga os trés
primeiros niveis do universo.

Cada nivel é habitado por virias entidades e divide-se em dominios (de’oto) onde estes seres
vivem. Sua organizagdo social é similar a dos humanos, com um lider e seu grupo vivendo em
assentamentos semelhantes aos do Siona.

Categorias de entidades

Nao é fécil traduzir as designacGes dos seres deste universo para categorias mutuamente
excludentes, tais como sobrenatural versus natural ou humano versus animal. Isto se deve i dupla

natureza da realidade e a possibilidade de transformagdo, comum nas sociedades amazonicas, de uma
entidade em outra (Seeger et.alli. 1987).

Corpos Celestes: este grupo, constituido basicamente por estrelas ou outros fenémenos celestes
tais como o trovdo, ndo possui um Gnico termo classificatério. Cada um é denominado separadamente,
mas o grupo como um todo se diferencia das outras categorias. As mais importantes entidades sdo o Sol,
a Lua, as Pléiades e o Trovao. Eles estiveram na terra em tempos miticos e subiram ao segundo céu para
viver, onde estdo até o presente. O Sol, a Lua e as Pléiades bebiam o alucinégeno yagé quando estavam
na terra. As Pléiades, formadas por um grupo de irméos e uma irmi, estabeleceram o modo pelo qual os
Siona devem beber o yagé. O irméo mais jovem ficou embriagado antes de ter visdes e partiu em um voo
xaméanico. Ele caiu de sua rede, vomitou, defecou e espalhou as fezes sobre a cabeca, estabelecendo a
primeira fase de beber yagé. Depois de aprender a beber yagé, eles subiram aos céus. A irmi, que se
negou a beber, ficou para tris, transformando-se em vento nas drvores ou em uma formiga, dependendo
da narrativa citada. O Sol e a Lua sdo parentes e os grandes xamis primordiais. Nos tempos antigos,
quando estavam nesta terra, em vez de morrer ambos subiram aos céus.

Wati: No passado, traduzi este termo por "espirito”, mas, como mostrarei aqui, este conceito é
mais complexo do que aparenta ser. Os primeiros missionarios o traduziram incorretamente por "diabo".
Wati se refere, em seu uso mais geral, a uma entidade sobrenatural que nio é visivel em circunstancias
normais e que tem o potencial de causar inforttinios, como doencas, acidentes e a morte. Os wati sdo
associados com plantas, animais, drvores e outros fendmenos naturais na terra, assim como com dominios
nos outros reinos celestiais. Entretanto, ndo se deve confundi-los com os seres celestes tratados
anteriormente, os quais, indubitavelmente, nio sdo wari. Os wari sdo, em geral, neutros, mas
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potencialmente agressivos quando motivados. Alguns poucos provocam males sempre, como os wati dos
mortos. O termo wati pode ser usado também para denominar uma "pessoa fervorosa” ou agressiva
(Wheeler 1987 Vol.2: 38), como € o caso de ho’cha wati, uma pessoa que gosta muito de beber chicha, a
cerveja nativa, ou were wati, uma pessoa muito engracada. Por fim, pode-se usar este termo para
classificar a variedade maior de um animal ou vegetal, como o platano wati, a borboleta wati ou a coruja
wati. O tambor é chamado de watigu, que literalmente significa "transportador de wari".

Os wati estdo em quase todas as partes: na selva, nos rios, nos céus, etc. Existe um reino
especifico dos wati: o wati de’oto. Trata-se de um reino no qual as pessoas entram quando se perdem na
selva. A passagem estd sempre marcada por um fechar temporario de olhos ou pelo atravessar de um
matagal. Ao abrir os olhos, a pessoa encontra-se no reino dos wati. Ndo pode comer sua comida ou seu
mel; caso contrério, 14 permanecer para sempre.

Quando se pergunta sobre a localizagdo do wati de’oto, os Siona afirmam que ele se encontra no
fim do mundo. Quando as pessoas estdo doentes, viajam para l4, rio abaixo. Se morrem, nunca mais
retornam. Tenho virios relatos pessoais de informantes que viajaram para 14 em seus sonhos, quando
estavam doentes.

Bain: ¢ traduzido como "povo”, mas ndo é limitado necessariamente a seres humanos. Os Siona
identificam-se a si préprios e a outros grupos indigenas como hdin. Entretanto, hi também outros
"povos” em outros reinos do universo, que ndo sio visiveis para uma pessoa comum. Sol tem seu povo,
os ’insigi bdin, bem como Lua e Trovdo. Na Lua vivem os wa kara bain, o povo bonito do flamengo
colorado. Um dos povos mais importantes é o yagé bain ou hwinha bain, os aliados espirituais dos
xamas, e o bdin da onga, que ¢ visitado pelo xama quando este toma yagé. Em todos estes casos, bdin é
uma identificacao positiva que indica um tipo de "grupo étnico” e uma relagdo positiva como aliados ou
pessoas que sdo admiradas.

Nio obstante, existem certos bdin associados com wati. Cada vez que uma denominagdo
particular de bdin vem acompanhada pelo termo wari, tem uma natureza de agressio em potencial e ndo
de alianca. Desta forma, o wati bain e o wati bain hoyo, que sdo os wati dos xamés mortos, provocam
mal.

Wa'’i: refere-se a animais selvagens, péssaros e peixes. Também pode referir-se a humanos, mas
em um sentido pejorativo, em oposigdo a "povo", que é aliado. Portanto, os brancos sdo chamados de
wa'i (cuya wa’i), e também os Inganos, por quem os Siona ndo sentem nenhum respeito, devido ao fato
de ndo seguirem as regras de higiene em relagdo a4 menstruacio e a gravidez.

Esta classificacdo de seres ndo implica na existéncia de categorias mutuamente excludentes de
entidades e, a principio, é o estado ambiguo da identidade de um ser que o torna poderoso ou perigoso.
Para os Siona, a realidade tem dois "lados", e muitas entidades transformam-se em outros seres,
dependendo do lado no qual se encontram. Este lado da realidade, 'in kako, é o lado que normalmente
vemos, e as plantas, animais, pessoas e wari tém sua aparéncia convencional. No outro lado, o qual
geralmente se conhece através da ingestdo de alucinégenos ou através dos sonhos, eles podem aparecer
como outros seres. Os seres humanos nos sonhos e visdes fregiientemente tomam a forma de passaros. Os
animais, em particular a onga, a jibéia e os porcos do monte, aparecem como humanos. Os peixes do rio
aparecem como milho. O Sol é visto como uma estrela num dos lados, mas é uma pessoa no outro; o
mesmo se aplica & Lua e ao Trovdo. Os wati, cuja verdadeira natureza é vista no outro lado, aparecem
neste como seres humanos, animais, cobras, etc.
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A idéia da transformagdo é central na cosmovisdo dos Siona. O outro lado é uma transformagdo
deste lado. E o lado mais importante do ponto de vista da causalidade, levando-se em conta que as
atividades no outro lado sdo as que afetam este. Os corpos celestes sdo responséveis pelas mudancas de
estagdo e clima. A chuva ocorre porque o "povo"” do trovio estd bebendo muita chicha e derramando-a.
Um dia é de sol ou nublado dependendo de quio limpo estd o espelho do sol. Todos os dias, o sol viaja
com o seu "povo" em uma grande canoa através do rio do céu, com seu espelho refletindo a arara
vermelha pousada em seu ombro e a coroa xamanica de penas de arara vermelha. Se o espelho esti sujo,
estd nublado neste lado. Os animais de caga que aparecem neste lado sdo aqueles que o espirito mestre
dos animais deixou sair de sua casa, no outro lado. As doencas e infortinios também tém sua causa
tltima do outro lado, ja que os wati do outro lado atacam os humanos.

Os xamis como categoria liminar

Os xamais sdo seres vivos. Entretanto, diferentemente das pessoas comuns, eles viajam entre 0s
dois lados da realidade e visitam os diferentes reinos do universo. Também possuem poder de
transformagdo. Podem transformar-se em ongas, sucuris, queixadas ou outros animais e passaros. Uma
denonimagio do xami é "onga", que é sua tranformacdo mais comum. Quando no outro lado, ele visita a
sua familia onga, que aparece como humana. Ele tem esposas e filhos ongas.12

O xami é uma figura liminar em um segundo sentido, jé que ele tem a capacidade tanto de guiar
o grupo como de causar males aos outros. Como mediador entre os dois lados, seu papel como lider € o
de influenciar os seres do outro lado para que atuem a favor de seu grupo. Ndo obstante, se ele quer,
pode influencid-los para que causem males. Geralmente o faz contra membros de outras comunidades, e
ndo contra os da sua. Mas se um membro de sua comunidade provocar sua ira, este pode tornar-se vitima
de um ataque de um wati motivado pelo xama.

A capacidade dos xamds de transformarem-se e visitarem outros reinos provém do
desenvolvimento de um poder pessoal chamado dau, adquirido mediante a ingestdo de alucinégenos. Este
poder aumenta quando eles tomam ’iko, ou yagé como é conhecido na Colémbia. 13 O conceito de dau é
complexo e multivoco, podendo referir-se também tanto a uma doenca como ao objeto da doenga dentro
do ser humano, que estd comendo ou decompondo seu corpo (Langdon, 1992). Em referéncia ao poder
xamanico, o dau reflete o conhecimento do xamd, seus aliados espirituais e sua habilidade para
transformar-se e visitar os diferentes reinos do universo. Ele o separa do ser humano comum, que ndo
possui dau e depende do xama para que atue como seu mediador.

O dau é uma substincia fisica que cresce dentro do corpo do xama, distinguido-o fisicamente
dos outros seres humanos. Os Siona expressam esta distingdo através da nocao de "delicado”. O dau é a
fonte de poder do xama, mas também torna seu corpo delicado e suscetivel as fontes de polui¢do que ndo
provocam problemas na pessoa que ndo possui dau xaméanico. Dessa forma, o xama deve observar certos
tabus que ndo se aplicam a uma pessoa comum. A maior parte dos focos de polui¢do provém de mulheres
que estdo menstruadas, gravidas ou no periodo poés-parto. Nestes periodos a mulher ndo deve se
aproximar do xama, e a comida preparada por ela nestes periodos é perigosa. Homens também podem ser
contaminados, dependendo do contato que tenham com suas esposas menstruadas. No caso de gravidez e
pOs-parto, o marido tem poluigdo prépria devido a sua condigdo de progenitor. Isolar uma mulher na

12 Esta pode ser uma das razdes pelas quais é proibido matar ongas, j4 que uma onga poderia ser na
realidade um xama.

13 Esta bebida, feita do cipo Banisteriopsis sp. e outros ingredientes, € também conhecida como
ayahuasca ou hoasca no Brasil.
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barraca menstrual e o casal aguardar um filho em uma barraca justificam-se como esforcos para proteger
os homens da comunidade que possuem poder xaménico.

Os xamas sdo pessoas incomuns em outro sentido ainda: eles passaram pela sua primeira morte.
De acordo com o que foi publicado em um artigo anterior (Langdon, 1979a), para converter-se em xama,
um individuo deve experimentar uma série de visGes "culturalmente esperadas” ou "culturalmente
configuradas”. Segundo narrativas de xamas, estas visdes ocorrem durante trés noites de yagé, que
comegam depois de um longo periodo de isolamento na selva acompanhado de uma dieta restrita e da
ingestao de eméticos. Durante a primeira noite, o aprendiz padece de embriaguez do irmdo menor das
Pléiades. Na segunda noite, tem visGes aterradoras, nas quais enfrenta visGes pavorosas de fogos,
maquinas e cobras, todos ameacando devord-lo. Se ele resiste a estas visdes, 0 "povo" yagé descera e
comegara a escolti-lo aos outros reinos do universo.

Na 1ltima parte destas visOes aterradoras, o aprendiz vive a experiéncia de ser devorado,
queimado ou partido em pedagos. Chega, entdo, a Mae Onga e entoa os tradicionais canticos de luto,
chamando seu filho, perguntando-lhe por que bebeu yagé e dizendo-lhe que ele vai morrer. "Nao verds a
tua familia nunca mais. Olhe a fibra de palmeira que vocé estava trancando para fazer redes, suas coisas
espalhadas por ai. Deves deixéd-las todas." O aprendiz se vé entdo transformado em uma crianga e a Mae
Onga o envolve e amamenta. Em seguida o expulsa e o "povo" yagé desce. Nesta visdo, o aprendiz morre
e se torna um filho da Mae Onga em vias de ser um xami. 14 Nio somente o dau comega a crescer dentro
de si, como também recebe um novo nome, seu nome de yagé, para marcar sua nova identidade.

Vida, Saide e morte

Os Siona tém uma preocupagdo particular com os altos e baixos das forgas vitais em um universo
ciclico. Tanto a vida humana como o resto da natureza estdo sujeitos aos ciclos de nascimento,
crescimento, envelhecimento e morte, como testemunha o ciclo das estagdes. Esta visio do mundo pode
ser caraterizado como um paradigma-raiz (Turner 1981), porque representa os fins gerais da vida Siona.
Um objetivo importante nos ritos de passagem e cura e nas outras préticas relacionadas com a satide é
fortalecer a forga da vida (wahi) ou impedir que as forcas degeneradoras a consumam. O conceito wahi
expressa o processo de crescimento relacionado com estar vivo, robusto, jovem e sauddvel. A nocdo
oposta € expressa pelo verbo hun’i-, que é o processo inverso de morrer. De fato, um Siona diz "estou
morrendo” (hun’iyi) quando esti doente. Para dizer que alguém morreu, agregam o sufixo verbal -si-,
(hun’isigi), que significa literalmente "alguém que completou o processo de morrer”. Tanto viver como
morrer s30 processos dindmicos, e o papel principal do xama é atuar como mediador entre os humanos e
0s outros seres, principalmente wati, para o beneficio do sen grupo.

Wahi: Observando conceitos etiologicos relacionados ao conceito de wahi, fica claro que parte
de seu significado conota a idéia de uma forca pessoal que determina a resisténcia de uma pessoa contra
doencas ou ataques espirituais. Esta é composta pelo estado fisico do corpo bem como por uma "forca
vital" da personalidade. Assim como o corpo se fortalece com o crescimento, esta forca vital também se
revigora. Ambos sdo débeis no comego da vida, crescem 4 medida que a pessoa alcanca a maturidade e
declinam com o envelhecimento.

As doengas sdo momentos nos quais existe pouca resisténcia e o processo de morte comega. O
estado de vida (wahi) é restabelecido mediante procedimentos de cura, que tratam tanto os sintomas

14 Apesar das grandes diferencas entre os povos Tupi e Tucano, o xama entre os Araweté também &é uma
espécie de morto (Viveiros de Castro 1986: 9).
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fisicos como a causa subjacente a sua persisténcia. A falta de resisténcia fisica pode ser causada por
inumeréveis causas naturais: ma alimentagdo, trabalho ou preocupagdo excessivos ou conflito social. A
doenga pode ser o resultado de um wati que ataca o individuo quando sua resisténcia fisica esta baixa. Os
recém-nascidos sdo excepcionalmente débeis, tanto do ponto de vista fisico, como do ponto de vista de
sua "forga vital". 15 Por isso, eles estdo sujeitos a ataques fortuitos de wati que, em geral, ndo causariam
doengas em um adulto com boa saide. Os adultos adoecem quando s3o vitimas de um ataque de wati
motivado por um xama, devido a um conflito social ou ira, ou por um wati zangado devido a quebra de
um tabu. Quando fracassam os primeiros tratamentos para a cura dos sintomas de uma doenca, deve-se
chamar um xama para tratar a causa lltima e invisivel. O tratamento dos sintomas fisicos continua, mas
acredita-se que seu sucesso depende da cura da causa fundamental.

Nao encontrei entre os Siona um nome em particular para expressar esta forca vital. No entanto,
poderiamos nos aventurar a interpretar que o coragdo representa o centro dela. O coragao (dekoyo) é visto
como o centro da vida no corpo fisico. Quando alguém estd morrendo, € a tGltima parte do corpo a perder
o calor. Com a morte, este toma a forma de passaro. O coragdo do xama sai voando como uma arara
vermelha identificada com o Sol. No caso de adultos comuns sem poder xaménico, o coragao é
representado por papagaios ou galinhas. A forca vital das criangas também pode ser representada por
franguinhos ou periquitos.

Estes trés conceitos, wahi, hun’i, e dau, sdo chaves para se entender o sistema médico dos
Siona, e precisamos adicionar um quarto, ’iko, remédio para completar a discussdo dos conceitos
centrais. Uma interpretacdo adequada destes quatro conceitos ndo é uma tarefa facil, porque sdo simbolos
multivocais e ndo se reduzem facilmente a uma s6 palavra em portugués. Elas aparecem tanto nos
discursos cotidianos quanto nos rituais. Sdo palavras, sdo coisas, sdo atributos e sdo, portanto, simbolos
que carregam os principios fundamentais da visao de mundo dos Siona, tanto como signos para indicar
doenga e satde.

Quando um Siona cumprimenta ao outro na maneira tradicional, ele indaga "vocé esta wahi?"
(wahigi?). Traduzindo esta frase, eles afirmam que quer dizer "Vocé estd completamente vivo?". Embora
possamos estar propensos a interpretar esta frase como "Vocé estd bem?", a palavra vivo é mais adequada
se consideramos as respostas deste cumprimento. Geralmente alguém responderia "Estou wahi", mas, se
ele estd doente, responde: "Estou hun’i" (hun’iyi), ou "eu estou morrendo”. Hun’i opoe-se a wahi, sendo

z

que a tradugdo melhor para "wahigi?" é "Vocé esti vivo?".

Estar vivo ou estar morrendo ndo sdo estados estticos. Ambos representam forcas dinadmicas da
existéncia, caracterizadas pelas qualidades que se associam respectivamente a eles. Por exemplo, como
adjetivo, wahi é empregado para descrever uma pessoa gorda ou forte. A qualidade de corpuléncia
representa boa saide. Esta corpuléncia de boa saide é epitomada para os Siona na satide do bebé
rechonchudo. Wahi significa também estar verde como frutas imaturas ou pessoas jovens e fortes. Verde
claro, tal como associamos com a primavera e a folhagem nova, também é designado como wahi. Por tris
de todas estas denotagGes, emerge a conotagdo de estar completamente vivo ou saudavel. Wahi associa o
conceito de um estado de juventude e corpuléncia com a promessa de mais crescimento. Este conceito
concretiza-se através das qualidades diferentes associadas com wahi.

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

17



Hun’i: Hun’i, estar morrendo, é o verbo oposto ao verbo wahi. O adjetivo chave é podre, com
as qualidades estreitamente ligadas de quente, sujo, velho, escuro, decomposto e emaciado ou magro. Os
Siona representam a doenca com as qualidades de magreza e quentura, com objetos pretos ou sujos e com
a velhice. Em casos de doenga, eles empregam estes opostos para prognosticar a gravidade da doenca.
Assim, sempre observam a condigdo de magreza do paciente. No rito de curar, quando o xami retira do
corpo do paciente a substancia da doenca, a examina para ver se é totalmente preta, podre, ou quente:
estando assim, ndo hi cura. Quando uma pessoa sonha que vai ficar doente, ela aparece no sonho vestida
de roupa suja ou escura. Quando sonha que vai melhorar, o "povo do sonho” lhe di roupa limpa e
branca. Pessoas idosas sdo magras, em oposigdo ao bebé corpulento. Falando da pessoa morta, eles dizem
hun’isigi, dizendo literalmente que completou o processo de estar morrendo.

Podemos dizer entdo que wahi é um estado positivo e dindmico. E o tempo de crescimento e
juventude. Quando estendido para significar o bem estar de toda a comunidade, indica que hi comida
abundante para todos, que os homens estdo tendo éxito na caga e pesca, que ha chuva e sol adequados
para o crescimento das plantas e que todos estdo realizando suas tarefas e responsabilidades. Este estado
contrasta-se com o hun’i, em que a pessoa é doente e velha, magra e sem o vigor da vida. Para a
comunidade, significa que ha falta de comida ou existem conflitos entre os membros. A vida é ciclica
como as fases da lua. Wahi representa as forcas crescentes, as que mantém boa satide e crescimento no ser
humano, na comunidade, tanto como na natureza. Hun’i- e suas qualidades representam a doenca. Como
veremos nas paginas seguintes, os Siona pensam que uma ou outra das forgas predomina, dependendo da
disposicdo das forgas sobrenaturais e da habilidade do xama em controla-las.

Estes dois conceitos podem ser pensados como opostos bindrios, com as seguintes associagdes:

wahi hun’i

verde (imatura) podre

fresco quente
limpo sujo

novo velho

verde, claro preto, escuro
gordo magro

cru cozido
saudivel doente

"tko: Para completar este grupo de conceitos chaves no sistema médico, precisamos examinar o
conceito ’iko e o seu papel nas interligacdes das forcas do mundo. ’iko, ou remédio, tem um papel
importante nas mediagGes entre os dois lados da realidade e é um elemento importante para influenciar o
equilibrio entre as forgas wahi e hun’i. Quando os Siona querem contatar os agentes sobrenaturais que
conferem vida e poder a realidade, reinem-se com um mestre xama para ingerir ’iko, ou yagé. Para os
Siona, ambos o cip6 (Banisteriopsis sp.) e a bebida feita dele e outras plantas, sdo chamados ’iko, tanto
como um grande niimero de plantas, animais, insetos, e a suas preparagOes, usadas em atividades que
buscam atingir o bem estar ou curar doencas. Porém, estes Gltimos tipos de ’iko sdo classes especificas de
plantas ou outras substancias ndo-alucinbgenas utilizadas para curar sintomas especificos, tais como
"tosse 'tko", "gripe 'iko", etc. O yagé, chamado somente de ’iko na lingua Siona, representa o conceito
genérico e fundamental da palavra. A eficicia, uso e significado das classes especificas de ’iko, utilizados
para curar sintomas especificos derivam seu significado geral deste ’iko primério.
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A conotagao geral de "iko corresponde a de nossa palavra "remédio”, ainda que tenha um sentido
mais geral do que o da palavra em portugués. Sua qualidade de remédio ¢ aplicada a ordem c6smica tanto
como a ordem social e a satide do individuo. Um ’iko pode ser utilizado para assegurar que um evento se
desenvolverd como o desejado, para assegurar a continuagao de um estado sauddvel, para prever perigo
ou ruptura da normalidade, ou finalmente, para reverter uma situagdo indesejavel, como o curar de uma
doenga.

’tko (yagé) que produzem visdes sio empregados para o papel de auxiliar o xama e outros a
entrar no outro lado da realidade, a fim de descobrir o que realmente estid acontecendo. Para manter o
estado de satde, prever perigo ou ruptura, ou para retornar ao estado de "vivo" quando doente, € preciso
descobrir e influenciar as forgas Gltimas que estdo atrds dos eventos neste mundo. Yagé também é
necessdrio para o xama adquirir conhecimento e poder para negociar com os espiritos. Também este ’iko
possibilita a eficicia dos outros remédios especificamente empregados na cura de sintomas, pois estes
foram descobertos através das visOes do yagé e idealmente devem ser soprados pelo xami antes de ser
utilizados.

Os Siona conhecem centenas de plantas diferentes utilizadas para manter o bem estar em todos os
aspectos da vida. Por exemplo, existe o 'iko para assegurar que as pessoas executem suas tarefas e as
desenvolvam corretamente. Tais remédios sdo tomados durante os ritos de puberdade ou quando um
individuo ndo estd cumprindo com suas responsabilidades. Remédios sdo dados aos animais e também as
ferramentas utilizadas para plantar. Aos cdes € dado um remédio para capaciti-los a serem bons
cagadores. Estas substincias incluem ervas, marimbondos, abelhas e formigas que ajudam o cachorro a
cacar a anta ou a aguti, a encurralar os porcos silvestres e a abrir seu olfato.

A maioria dos remédios que ndo produzem visGes sdo usados explicitamente para tratar os
sintomas das doencas (Langdon 1991b: 218). Alguns sio empregados como purgas do corpo, provocando
suor, vOmito, ou limpeza dos intestinos, buscando assim ajudar o corpo a voltar para um estado de
frescura (wahi). ’iko pode ser ingerido, usado em banhos ou aplicado na pele, como o uso da urtiga para
aliviar as dores do corpo.

Por causa desta dicotomia entre o “iko ligado ao poder xaménico e o “iko empregado para curar
os sintomas, os Siona incorporaram facilmente os tratamentos oferecidos pela biomedicina para tratar os
sintomas de doenga. Reconhecem uma eficacia superior dos farmacos para certos problemas de safide e os
classificam como ’iko que cura sintomas. Seu uso é bastante freqgiiente quando sdo disponiveis. 16

Dau: O conceito final, e cujo significado talvez seja o mais dificil de definir, é associado com a
palavra dau (Langdon 1992), anteriormente discutida no seu significado de poder xamanico. Na resposta
a0 cumprimento-indagagdo tradicional sobre a saide, o doente responderd "Fu estou morrendo de um
dau." Porém, dau nio pode ser traduzido simplesmente como doenca. Ha trés usos diferentes de dau: 1.
dau como poder xaménico, ja discutido; 2. dau como uma substincia concreta e causa do inforttnio: 3.
dau como doenga.

Como ja dito, o dau é uma substincia que comega a crescer dentro do aprendiz quando ele
comega a tomar yagé. Esta substancia, chamada dau, corporifica o saber e o poder alcancados através das
experiéncias com o yagé. Ela capacita os iniciados a viajar por reinos diferentes e a se comunicar com 0s

16 Para evitar confusGes entre ’iko que produz visdes e ’tko que é especificamente empregado para
tratamento de sintomas, chamaremos o ’iko de Banisteriopsis com 0 nome comum na Colémbia - o yagé -
e utilizaremos "remédio" para o ’iko que trata os sintomas.
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espiritos. Depois, quando ele se torna mestre-xamd, seu dau € o poder de curar ou causar infortinio aos
outros. Do dau vem sua habilidade para induzir estados visionirios com os estimulantes menores, como o
yoco”, e os poderes curativos quando estd suando. Sem o dau ele é "s6 um homem".

Dentro do corpo do xami, o dau estd espalhado por todas as partes do corpo, sem forma
definida. Entretanto, o xamd pode "trabalhar" o seu dau e envii-lo em forma material, como um dardo,
uma pedra ou um dente de cobra. Outras formas materiais incluem uma "substéncia podre”, ou uma
"borboleta preta". Este dau pode ser destinado a um outro xami que causou doenga para um membro da
comunidade, ou pode ser enviado como substéncia para causar doenca. Em tais casos, o dau tem que ser
retirado da vitima através de um rito xaméanico.

Quando a palavra dau é empregada para denotar doenca, ela ndo conota necessariamente uma
substancia maléfica que estd dentro do paciente causando esta condi¢@o. Inicialmente a palavra é usada
para simplesmente indicar um estado de doenca que impede o individuo de desempenhar suas tarefas
normais. Normalmente, no primeiro momento, sintomas leves ou um mal-estar ndo sdo sérios o suficiente
para serem diagnosticados como dau significando doenca, como nds nao usamos a palavra doenga para
uma dor-de-cabega comum. Pode ser pensado como algum incémodo menor. Estes incomodos sdo
descritos simplesmente pela indicacdo do lugar e do sintoma predominante, tal como "arde" para
infecgdes, "d6i" para dores e feridas, e "coga" para coceira. Se o sintoma ndo desaparece ou se comega
indicar uma doencga reconhecida, entdo a pessoa se identifica como doente e comega dizer que "esta
morrendo de um dau”. Este uso de dau ndo se refere necessariamente a substincia do xama dentro da
vitima, que est4 causando a condigdo. No comego, dau é usado com um livre sentido metaférico. Ora, tal
uso contém a implicagdo de que a doenga pode ter uma causa mistica se ndo responder ao tratamento
comum através dos remédios ndo alucinégenos. Assim, o uso do dau neste sentido metaférico para
denotar uma doenga ou para conotar uma causa Gltima, tal como o dau xaminico, depende da
interpretacao dos sintomas e do processo terapéutico.

Certos sintomas podem ser interpretados como indicagGes de causas Gltimas. O comego stbito de
uma doenga ¢ freqlientemente suspeito como signo de alguma causa oculta. Também os sintomas agudos
ou incomuns sdo signos da probabilidade de uma causa Gltima. Em tais casos, o xama deve ser chamado
imediatamente para executar o rito de cura com yagé.

Na maioria dos casos é a falta de eficicia das terapias aplicadas que aponta para uma possivel
causa altima. Geralmente, os Siona comegam por ministrar remédios nao alucinégenos que eles acreditam
vdao curar a doenca. Se nao houver reacdo ao tratamento, suspeitam de uma causa Gltima. Podem
empregar yoco primeiro para limpar o paciente e adivinhar esta causa. Se esta € julgada como ndo sendo
muito forte, este rito deve ser suficiente. Se ndo, pedem ao xami para tomar yagé. Depois o xami
usualmente explica a causa e indica mais tratamentos para curar os sintomas. Se ainda ndo houver reagéo,
mais ritos do yagé siao executados e varios xamas podem ser consultados, até os de outros grupos. Tais
tratamentos pelos xamas duram até um més ou mais.

Quando a doenga chega neste momento, a palavra dau passa a significar o objeto malévolo
dentro do paciente, proveniente de um xama ou de um espirito. Nem todos os xamas podem retirar todos
os tipos de dau. Ele tem que ter dau suficiente para ver a causa mistica do dau e para vencé-lo, seja a

17 Yoco, uma espécie de guarand (Paulinia yoco), é utilizado no cotidiano como estimulante para
trabalhar, mas também ¢é usado em ritos de cura das doengas menos importantes. Freqiientemente é a
primeira tentativa de se descobrir a causa, antes do yagé. Os iniciados, tanto como o mestre-xama, podem
utiliza-lo.
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causa mistica vinda de um espirito ou de um xama. Se for de um espirito, o xama tem que saber sua
cangdo e a visdo para negociar com ele. Se for de um xama, o xamé que cura tem que possuir mais dau
que O agressor.

O xami retira o objeto sugando-o0. Os Siona dizem que este dau & invisivel a pessoa normal, mas
que o xamid pode vé-lo. Ele o examina para determinar o progndstico do paciente. Sendo o dau uma
pedra ou um dardo, o xamd determinaré até que ponto estd claro (wahi) ou podre e escuro. O escuro
representa o sangue e a decomposi¢do da vitima. Se o objeto estd completamente preto, o paciente vai
morrer. Se estd s6 parcialmente preto, ele poderé viver. Ao me contar isto, um Siona fez uma analogia
com minha caneta, em que se pode ver o tubo de tinta através da parte clara de plastico. Disse que a linha
preta da tinta é como o sangue da vitima e as partes claras de plastico representam o wahi do paciente. O
dau, neste sentido é um signo do prognéstico. Se o xama percebe que o dau estd todo preto, isto indica
que levou tempo demais para ele efetuar uma cura. Para curar o paciente, os Siona dizem que o xama
manda de volta o dau a sua origem.

Trés sentidos diferentes de dau foram apresentados aqui, mas ndo queremos indicar que sdo
totalmente distintos no pensamento dos Siona. Dau é saber, mas ndo o saber no nosso sentido limitado. E
um saber que capacita seu possuidor e influencia as forgas misticas tanto quanto os seres humanos. Eo
préprio xami o possuidor do dau, que pode viajar ao ’outro lado’ e mostra-lo aos outros. E também
manifestado no poder curativo da medicina no sentido mais amplo e também na presenca das doengas. Os
usos diferentes da palavra, ou as coisas e agdes chamadas dau, indicam que dau € um simbolo chave
(Ortner 1973) e multivocal para uma conotagdo importante e geral de energia ou poder. A conotagdo
embutida nos usos de dau se refere a fonte de energia nas forgas dindmicas da vida, os estados de estar
vivendo ou morrendo. Manifesta-se no xami, nos objetos que causam a doenca, ou na doenca, e ativa-se
pelo yagé. A forma com que se torna manifesto e operativo, depende dos vérios fatores circunstanciais
tais como: o saber, a experiéncia e as intengdes dos xamas, as intengbes dos espiritos, as relagdes sociais
e a quebra das normas sobre poluigdo e pureza.

Sintomas esquisitos e a resposta da doenca as terapias no processo de cura determinardo se e
quando o dau, no seu sentido geral de doenga, significa dau como uma substincia maléfica que tem que
ser descoberta e tirada do corpo do paciente por um xama.

Pluralidade de Sistemas Médicos e o Processo Terapéutico:
Processos Historicos:

O processo terapéutico descrito acima deve ser considerado o processo ideal. Porém, atualmente
os Siona sdo membros de uma sociedade mais abrangente e heterogénea que & tipica das regides florestais
da bacia amazobnica hoje em dia. Eles tém uma longa histéria de contato com a sociedade européia. O
primeiro contato dos grupos Tucanos ocidentais, dos quais os Siona fazem parte, com os europeus
aconteceu no século XVI. Neste tempo, eles dominavam a regido do alto rio Putumayo e do alto rio
Caquetd na Colémbia, e também a do alto rio Napo e do alto rio Aguarico no Equador. Eram
aproximadamente 5000 Tucanos vivendo no rio Putumayo (Langdon 1974: 31-32). Durante os primeiros
trezentos anos de contato, varias missoes franciscanas foram estabelecidas ao largo do Putumayo, mas
estas permaneceram pouco tempo devido as varias epidemias que devastaram a populag@o nativa que vivia
nas aldeias das missoes e devido as dificuldades que os missionrios tinham em trabalhar no ambiente
isolado da selva. Como conseqiiéncia, os missionarios se retiraram do Putumayo no fim do século XVIII.
A populacdo dos Tucanos ocidentais neste periodo era aproximadamente de 1500 a 2000 pessoas.
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Com a retirada dos missionarios, os indios gozaram de autonomia politica e econdmica durante o
século XIX. Apesar das mudangas socio-culturais causadas pelas atividades dos franciscanos, mantinham
suas praticas tradicionais de subsisténcia, trocando seus produtos por bens trazidos pelos comerciantes
itinerantes que viajavam ocasionalmente no rio. Sua organizacdo sécio-politica havia se solidificado sob a
lideranca do mestre-xama (casique-curaca), que tinha a responsabilidade de proteger e liderar a
comunidade (Langdon 1985).

No comego do século XX, a regido do Putumayo assumiu uma nova importincia econémica e
politica que trouxe mais uma redugdo dramatica da populagio e, eventualmente, o declinio da
organizagdo politica baseada no casique-curaca. A colheita de quinina comecou em 1874 e a de borracha
alguns anos depois. Estas atividades introduziram o sistema cruel de patronagem, que acabou na matanga
e tortura de milhares de indios (Hardenberg 1912; Casement 1912; Taussig 1987).

Neste momento, havia trés grupos dos Tucanos ocidentais ao largo do Putumayo: os Siona, os
Macaguaje (localizado nos tributirios do rio Putumayo) e os Oyo, na parte mais sul de seu territorio. 8
Outros grupos, como os Secoya, ji tinham fugido para as regides do Napo e Caquet4. Os Siona, vivendo
longe do coragdo da 4rea de colheita de borracha e também preferindo ficar independentes do sistema de
patronagem, sofreram menos que os grupos Oyo e Macaguaje.

Porém, ndo ficaram livres das epidemias introduzidas com esta nova onda de contatos. A Igreja
voltou a agir no Putumayo em 1912, fundando Puerto Asis no meio do territério siona para fazer o
trabalho "de Deus e da Patria". Suas atividades tinham cariter nacionalista e religioso. Por um lado,
queriam estabelecer trinsito no rio até o oceano Atlantico, proclamando Puerto Asis como o portao da
Col6mbia para Europa. Sua outra tarefa foi catequizar os indios. Fundaram um internato para as criangas
indias e forcaram os Siona a mandar seus filhos para 4. Infligiram castigos duros nos casiques-curacas
que se negavam a entregar as criangas ao internato. Quando as epidemias apareciam no internato, os pais
freqilentemente levavam seus filhos de volta para suas aldeias, espalhando ainda mais as doengas.

Devido a estas epidemias de sarampo, gripe, coqueluche e outras doengas respiratorias, a
populagdo dos grupos tucanos ocidentais caiu 75% em 25 anos, de 1000 para 250 entre 1900 e 1925. Na
década de 1930, s6 havia restado trés comunidades Siona. Uma epidemia de sarampo extinguiu a
comunidade Oyo na década de 1930, com os poucos sobreviventes juntando-se aos Siona. Nos anos 40,
quase todos os Macaguajes morreram.

O século XX tem se caracterizado por um aumento de controle e dominagdo por parte da
sociedade nacional. Os dltimos quarenta anos, particularmente, tém sido marcados por intensas mudangas
econémicas, politicas, sociais e ecolégicas. Inicialmente, o crescimento da populagdo colona foi
vagaroso, mas isto mudou nos anos 60 com a descoberta de petréleo na regido e a construgdo da estrada
ligando o rio Putumayo com os Andes. Isto resultou na migragao de milhares de colonos a procura de
novas terras. Puerto Asis, o antigo povoado colono localizado 45 quilémetros rio acima da tGnica reserva
indigena dos Siona, se transformou em uma pequena cidade. Mudangas ecologicas tém acompanhadas
estas transformagGes, e ndo é mais possivel para os Siona se manterem auténomos com as priticas
tradicionais de subsisténcia (agricultura extensiva suplementada pela caga e coleta de plantas silvestres), e
atualmente se encontram integrados no sistema do mercado nacional. Para complicar, desde os anos 80
esta regido tem sofrido as conseqiiéncias de outras forgas econémicas e politicas, com a violéncia das
atividades guerrilheiras e da producio de cocaina.

18 Veja Bellier (1990) para uma discussio sobre a migragdo dos Oyo para o rio Napo e para uma
discussdo mais detalhada dos Tucanos orientais no baixo Putumayo.
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Sistemas Médicos Atuais:

Medicina Siona: Estas mudangas tém afetado a vida dos Siona drasticamente e, como é comum
nos outros grupos da Amazonia, a deterioragdo sanitiria € umas das conseqiiéncias negativas. Uma outra
conseqiiéncia foi a queda da organizacdo politica baseada na lideranga do xamai, conhecido como o
casique-curaca, e a redugdo do niimero de jovens Siona que completaram seu treinamento Xamanico.
Devido a um conjunto de vérios fatores neste século (Langdon 1991b), houve uma reducdo quase total de
xamas Siona.

Até quarenta anos atras, os xamas Siona eram célebres por sua capacidade de curar, mas, devido
ao cariter do processo de contato e sua influéncia sobre essa sociedade indigena, os jovens ndo
conseguiram terminar seus treinamentos xaminicos, ou simplesmente ndo tentaram. O iltimo Siona
reconhecido por todos os membros da comunidade como mestre xama morreu na década de 1960. Os
ancidos com iniciagdo xaménica se juntaram para tomar yagé e decidir quem teria condi¢des de preencher
o papel. Porém, a experiéncia ndo teve éxito, e durante mais de quinze anos, ndo houve ritos de yagé
realizados por xamas Siona. Varios ancidos, que tinham atingido o primeiro nivel de xama (ele que
canta), continuavam realizando ritos xaménicos sem yagé para curar doengas menores para os membros
da suas familias. Entretanto, para doengas mais graves que precisavam do rito do yagé, os Siona
procuravam os mestres-xamas dos outros grupos indigenas na regido, principalmente os Kofan e os
Inganos. Desde 1980, alguns membros da comunidade comegaram de novo a beber o yagé e realizar ritos
de cura. Eles nao sao reconhecidos por todos os membros da comunidade como mestres xamas, mas pelo
menos eles desempenham este papel para certas familias. Também sdo solicitados pelos colonos na
regido. Os que ndo estdo aliados com estes xamas, continuam a procurar a cura com yagé entre 0s Xxamas
kofanes e inganos.

Com a reducdo de assesibilidade dos xamas indigenas, tem havido um aumento de vérias
alternativas de cura. Estas incluem tanto um aumento dos servicos da biomedicina quanto praticas no
campo popular originadas nos varios grupos étnicos e regides que carateriza a Colémbia.

Recursos Biomédicos: Puerto Asis conta com varias farmicias e um posto de satide
governamental com médico e ondont6logo. O posto de satide foi o tinico lugar de atendimento biomédico
fornecido pelo governo em Puerto Asis até a constru¢do de um hospital oferecendo servigos com recursos
limitados foi construido ha 15 anos. Talvez o posto de saide seja menos procurado que qualquer outra
alternativa ndo-indigena. As razdes se devem mais as questdes econdmicas, & demora em ser atendido, e
da necessidade do paciente ter que estar presente ao exame médico necessitando viajar para isto (Langdon
1991b). As farmécias tém desempenhado um papel mais importante por este tipo de consulta.

H4 viérias farmécias em Puerto Asis, e entre os recursos da biomedicina, sdo elas talvez os mais
procurados. Faltando controle sobre a venda de farmacos, a maioria dos remédios farmacéuticos sdo
vendidos sem receita médica, e os balconistas nas farmacias sdo mais procurados do que os médicos para
estabelecer diagnésticos e receitar remédios. Assim, medicamentos da biomedicina sdo aceitos, mas
freqiientemente com uso indevido e segundo crengas populares ou leigas. 19 As farmécias oferecem virias
vantagens aos olhos dos indios: elas fazem diagnésticos e vendem remédios, mesmo que o doente ndo
esteja presente. Assim, o doente fica dispensado de ter que empreender uma longa viagem por rio,
exposto ao frio da noite, & chuva ou ao sol forte. Um parente pode fazer a consulta para ele. Como
existem virias farmécias para escolher, normalmente os indios freqiientam aquelas onde ja estabeleceram

19 Isto é comum em muitos lugares da América Latina. Veja-se Haak (1989) para um exemplo da
situagdo no Brasil.
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contatos pessoais através de compadrio ou amizade. Os ancidos Siona preferem a farmécia da missdo
catélica, porque conhecem as freiras hd muito tempo.

O hospital em Puerto Asis faz parte da rede de hospitais piblicos que sdo organizados numa
hieraquia que vai dos hospitais mais simples até os capazes de realizar intervengdes médicas delicadas e
sofisticadas. Estes tltimos sdo localizados nas grandes cidades do pais. Um paciente precisando de um
tratamento ndo oferecido em Puerto Asis seria enviado ao hospital em Mocoa, capital do estado, ou aos
hospitais em Pasto, Narifio, ou Bogot4, em casos mais complicados. Em teoria, os servigos sdo gritis ou
de custos minimos, mas ndo se fazem sem o seu prego aos olhos dos Siona. Os gastos ligados as viagens
incluem ndo sé os do paciente, mas geralmente também os dos membros da familia acompanhando o
doente. Quando hi falta de remédios no hospital, o paciente tem que compré-los. Também, ha espera
para se conseguir internacdo nos hospitais capazes de tratamentos mais especializados.

O hospital em Mocoa, quatro horas de viagem de Puerto Asis, foi o Gnico na regido durante
muitos anos, e os Siona em geral preferem se internar 14. Apesar de ndo ter feito uma pesquisa
sistematica sobre o papel do novo hospital no itinerario terapéutico dos Siona, registrei narrativas
suficientes sobre doengas durante os meus breves retornos em 1980, 1985, e 1992, para concluir que os
Siona tém sido internados com bastante frequéncia. Porém, ndo demonstram estar satisfeitos com os
servigos, citando como razdes os altos custos de remédios e internamento e aos descuidados dispensados
ao paciente, devido aos preconceitos dos funciondrios em relagdo aos indios. Continuam a preferir o
hospital em Mocoa, porque o escrit6rio de Assuntos Indigenas se encontra 14 e o encarregado pressiona o
hospital para oferecer um tratamento adequado para o indio e também para cobrar menos.

Equipes especializadas as vezes passam pela reserva, tais como as encarregadas dos cuidados
com a malaria, e mais recentemente a cblera. Desde 1985, dois membros da comunidade Siona tém sido
treinados como monitores para prestar servigos de saiide primério dentro da comunidade. Eles tem alguns
medicamentos para distribuicdo grétis. Freqiientemente os remédios estdo em falta, e em geral os servigos
oferecidos sio bastante limitados e variam em qualidade, dependendo da vontade do monitor.

Antes da presenca de monitores de saide, o Gnico recurso da biomedicina na reserva era a
presenca intermitente de um casal do Instituto Lingiiistico de Verdo. Durante aproximadamente 15 anos,
eles passavam periodos intermitentes de alguns meses na reserva. A mulher tinha treinamento em
enfermagem, e ela tratava os Siona e vendia remédios. De vez em quando o casal auxilia em intervencdes
mais complicadas. Através do radio de ondas curtas, consultavam os médicos do Instituto para
diagnésticos e ajudavam alguns Siona a conseguir atencido médica em Bogotd ou outras cidades.

O campo popular: A medicina popular, como descrita por Gutierrez de Pineda (1961), Reichel-
Dolmatoff (1961) e outros, ndo pode ser considerada como um sistema unificado caracterizado por um
tipo especifico do especialista de cura. Pelo contririo, ela engloba vérias crencas, praticas e tipos de
curandeiros, resultados dos diferentes grupos étnicos que povoaram o pais. Suas origens se encontram na
medicina colonial espanhola, medicina negra, medicina indigena, catolicismo popular e biomedicina. A
variedade de praticantes é vasta, refletindo o esquema conceitual abrangente do campo popular. Se
encontram hoje em Puerto Asis e na regido, especialistas como tira-dentes, curandeiros utilizando ervas e
farmacos, até praticantes de ritos religiosos de diversas origens (espiritismo, cultos africanos, e
catolicismo popular), xamas, e varios outros. Os santudrios catélicos também figuram como lugares para
se procurar curas milagrosas. Todos estes hoje sdo alternativas possiveis para os Siona, ou entre seus
vizinhos colonos, ou em Puerto Asis, e a recepgdo a estes novos recursos pelos Siona é em geral positiva.
Excluindo as préticas familiares, sio os mais procurados.
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Alguns praticantes da medicina popular podem ser definidos como tradicionais, mas como Press
(1971) tem demonstrado, h4 varios tipos de praticantes inovadores. Seus estilos de atendimento variam
dos curandeiros impessoais quase cientificos até o curandeiro tradicional que conhece a intimidade dos
seus clientes. A cura indigena, e especificamente 0 xami, é considerada como tendo um poder particular
na cura de doengas (Press 1971; Ramirez de Jara e Pinzén 1992; Taussig 1987).

Os praticantes do campo popular mantém crengas etiolégicas mais abrangentes que a
biomedicina. Como a medicina Siona, a medicina ndo-indigena também incorpora as causas misticas e
naturais ndo reconhecidas pela tiltima, tanto quanto aquelas consideradas pertinentes aos processos fisicos
do corpo reconhecidos pelos médicos (Langdon e MacLennan 1979: 217). Assim, o tempo, o trabalho
pesado, a pena, a inveja, o susto, conflitos sociais e os espiritos sdo considerados como causas potenciais
importantes das doengas.

Como vamos ver na parte final, os Siona conversam facilmente sobre as categorias de doencas
reconhecidas pela populagdo mestiga. Entre as doengas que sdo consideradas como tendo causas tltimas
nio possiveis de se curar com a biomedicina, hd pelo menos duas compartilhadas entre os Siona e os
colonos da regido: o susto e 0 "maun ar". O susto se refere ao estado emocional resultante de algum
acontecimento assustador, que normalmente, mas ndo sempre, é causado pela intervencdo aleatéria de um
agente mistico, ou seja, sem ser enviado por um xamé devido aos conflitos sociais (Seijas 1969). Mau ar,
ou mal aire em espanhol, corresponde as doencas em criancas causadas por ataques aleatrios de um
espirito que passa no vento. Os Siona com treinamento Xxaminico podem curar mau ar e susto com um
rito, sem a necessidade do uso de alucindgenos. Mas como também alguns dos seus vizinhos colonos
curam estas doengcas, eles freqiientemente os procuram.

Finalmente, nesta discussdo sobre a pluralidade de sistemas médicos, quero ressaltar o papel da
propaganda via radio ou panfletos distribuidos pelos fabricantes de remédios voltados para o alivio de
problemas gerais e doengas populares como dor de cabega, mal de rins, nervos, gripe, cansaco, etc. Estes
remédios ndo precisam de receita médica (embora esta 1ltima ndo seja controlada na Colémbia), e sua
eficacia as vezes é duvidosa. No sul da Colémbia, a propaganda destes remédios é bastante comum e
ocupa uma porgdo significativa do tempo comercial no radio tanto quanto os panfletos que sempre
circulam pelas farmacias. O roteiro destas propagandas normalmente inclui uma listagem de certos
sintomas de um mal-estar comum, o nome da doenca ou mal, e o nome do remédio fabricado pela
empresa farmacéutica. Tais propagandas estimulam o autodiagnéstico e a automedicagdo. Elas tém

importancia na divulgacdo dos nomes espanhéis das doencas populares, seus sintomas e dos remédios
indicados.
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III. Narrativa e O Sistema Médico Siona

A cosmologia Siona e sua relagdo com o sistema médico, descrita no capitulo anterior, € tipica
dos povos da bacia amazdnica, e pode ser caraterizada como uma cosmologia xaménica. Concordamos
com Hayamon (1982), Kaplan (1984), e outros, que é mais frutifero considerar 0 xamanismo como um
complexo cultural coletivo, em vez de enfocar primariamente no xamid como um individuo com
capacidades especiais. Segundo esta perspectiva, xamanismo é um sistema cosmol6gico no qual, na sua
expressio simbélica, o xamd é o mediador principal. Ao referir-se a esse sistema como um "sistema
cosmolégico”, estamos afirmando que ele é semelhante a um sistema religioso na medida em que € "um
sistema de simbolos que atua para estabelecer poderosas, penetrantes e duradouras disposi¢hes e
motivacdes nos homens através da formulagdo de conceitos de uma ordem de existéncia geral e vestindo
essas concepgOes com tal aura de fatualidade, que as disposi¢Ges e motivagbes parecem singularmente
realistas" (Geertz 1978: 105). Portanto, para evitar as antigas preocupagdes com religido e magia,
preferimos chamé-lo de "sistema cosmol6gico”, sem negar o seu cariter sagrado. Por outro lado, a
heterogeneidade das expressdes sociais dos sistemas xamanisticos demonstra que o Xamanismo, em
muitos casos, abrange mais do que um sistema religioso, no sentido restrito. Falar de xamanismo, em
vérias sociedades, implica em falar de medicina ( como temos visto), de politica, de organizacdo social e
de estética. Isto depende dos diferentes papéis do xamd, além do seu papel de lider nos ritos sagrados
coletivos.

Aspectos comuns aos sistemas xamanicos podem ser caraterizados da seguinte forma:

* A idéia de um universo em miultiplos niveis, onde a realidade visivel supde sempre
uma outra, oculta.

* Um principio geral de energia que unifica o universo, sem divisdes, em que tudo é
relacionado aos ciclos de producdo e reprodugdo, vida e morte, crescimento e
decomposicdo.

* Um conceito nativo de poder xaménico, ligado ao sistema de energia global. Os
aspectos da relagao deste conceito de poder com o homem comum, com o xama, e com
os espiritos variam de cultura para cultura, mas o conceito de poder é central nesta
visdo cosmologica (Langdon 1992; Illius 1992).20 E através do poder que o dominio
extra-humano exerce suas energias e forgas na esfera humana. Através da mediacdo do
xama o humano, por sua vez, exerce suas forgas no extra-humano.

* Um principio de transformagdo, isto é, da eterna possibilidade de as entidades do
universo se transformarem em outras (Seeger et. alli. 1987). Assim, espiritos adotam
formas concretas, humanas ou animais. Xamas tornam-se animais, ou assumem formas
invisiveis como as dos espiritos. As coisas nunca sio necessariamente COmo parecem.
Pode-se dizer que este principio de transformacdo carateriza uma visdo metaférica do
universo. O que € separado pode ser unificado através da metifora. Assim, os ritos de
"magia simpética” ndo sdo erros de raciocinio, estabelecidos pela lei dos similares, mas
sdo expressOes metafbricas deste universo, dos seus dominios, e dos seres que, em
Gltima instincia, sdo unificados e ndo separados. Sdo representagcbes do mesmo
elemento vistas de lados diferentes da realidade ou em dominios diferentes do universo.

20 o préprio significado de pajé, nos idiomas Tupi, estd ligado ao conceito "possuidor de poder”
(Kracke 1992).
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* O xama como mediador, que age principalmente em beneficio de seu povo.

* Experiéncias extaticas como base do poder xaminico, possibilitando seu papel de
mediagdo. As técnicas de éxtase sdo varias. Talvez o uso do tabaco como substincia
para a mediagdo seja mais comum na América do Sul que o dos alucin6genos. Mas
também sonhos, danca, canto e outras técnicas sdo empregados em conjunto ou em
separado para atingir a mediagdo xamanica.

O xamanismo, como instituicdo, expressa as preocupacdes centrais da cultura e da sociedade,
como a preocupacdo com o fluxo das energias e sua influéncia no bem estar dos humanos. Como visdo
cosmoldgica, explica os eventos no cotidiano na sua relagdo com as forgas ocultas. No seu sentido mais
amplo, o xamanismo implica numa preocupagdo com o bem-estar da sociedade e de seus individuos, com
a harmonia social e com o crescimento e a reproducdo do mundo como um todo. Abrange o sobrenatural,
tanto quanto o social e o ecolégico. E uma instituicdo cultural central que, através do rito, unifica o
passado mitico com a visdo de mundo, e os projeta nas atividades da vida cotidiana.

A perspectiva coletiva de xamanismo é particularmente importante para se entender a situacdo
dos Siona na sociedade multi-étnica e heterogénea da Col6mbia atual. Muitas abordagens do xamanismo,
no passado e ainda mais neste momento, com o interesse pelo neo-xamanismo (Couto 1989; Heinze
1987, 1988; MacRae 1992), enfocam no xamd como individuo, como uma pessoa particular com
qualidades mégicas, ignorando seu contexto social. Porém, essa perspectiva centrada no xama, e niao no
coletivo, ignora a importancia cultural do fendmeno como um todo para as sociedades indigenas e a
dindmica dos seus processos.

Num trabalho intrigante sobre xamanismo tupi, Brunelli (n.p.) apresenta o argumento de que o
Xamanismo, como um complexo, pode existir independentemente da presenca dos xamas. Ele se refere ao
fato de que entre os grupos tupi que sofreram mudangas no contato com a sociedade brasileira, alguns
continuam mantendo representa¢des comuns a visdo xaménica enquanto nao tém xamas praticantes. Isto
nio é tdo incomum. Arnaud (n.p.) documenta casos dos grupos Arauk, Tupi, e Karibe, que rejeitaram os
seus xamas e adotaram a religido cristd, s6 para voltar as praticas xaménicas alguns anos depois. Wright e
Hill (1992) demonstram como as representagdes da cosmologia xaménica sdo fundamentais aos processos
historicos de grupos de frente de contato.

A perspectiva do xamanismo como uma cosmologia coletiva é também mais adequada para se
entender as mudangas que as praticas xaménicas sofreram como conseqiiéncias dos eventos de contato
deste século. Durante a época mais prolongada da minha pesquisa de campo, ndo havia mestres-xamas
realizando ritos de yagé. Como ja dito, varios ancidos praticavam rituais menores de cura com yoco ou
tabaco para os membros de sua familia ou para os vizinhos. Os poucos ritos de cura utilizando yagé que
aconteceram na reserva durante o periodo foram conduzidos por xamas de outros grupos. Era mais

comum que o doente e sua familia viajassem para fora da comunidade a procura de um xami nos casos
diagnosticados como precisando da cura com yagé.

Apesar de ndo ter havido rituais com yagé segundo as tradigbes Siona nesta época, o discurso
sobre os casos de doengas graves continuavam a expressar as preocupagdes maiores com as possiveis
forgas ocultas que seriam responsaveis por essas doengas e outros infortfinios aconteciam. Nos epis6dios
de doengas que desafiavam os tratamentos com ervas e farmacos, os Siona continuavam a especular sobre
os eventos ocultos que podiam explicar a resisténcia da doenga para responder positivamente as terapias.
Apesar do uso de virios dos recursos médicos alternativos presentes no seu mundo atual, o significado da
doenga era procurado segundo a cosmologia xaménica.
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Observando a comunidade durante 23 anos, é possivel afirmar que a cosmologia xaménica
continua sendo importante para os Siona, apesar das grandes mudancas na sua vida e cultura. Digo isto,
porque nas minhas voltas & comunidade, verifiquei que todas as geragoes dos Siona continuam a procurar
os ritos xamanicos em casos de doencas sérias. Como grupo, ndo deixaram, durante estes anos de contato
intenso, de sentir a necessidade de compreender suas vidas na maneira que é particular a eles. Ainda
mais, a sua cosmologia xaméanica é uma expressao importante de sua identidade étnica. Apesar de que ndo
cabe aqui aprofundar este assunto, posso citar que em 1980, numa breve visita minha a reserva, um
jovem Siona, sem treinamento xamadnico, tinha feito uma bandeira para representar a comunidade. A
idéia de fazé-la foi sugerida pelo missionario, e o rapaz me disse que lhe custou decidir o que seria
representativo dos Siona. A bandeira resultou num desenho composto de motivos representando o
Xamanismo - o cip6 de yagé, a onga, o copo ritual para beber o yagé, e a coroa dos xamas.

Como parte da persisténcia da cosmologia xamanica, é possivel detectar um ressurgimento de
xamas Siona. Entre 1974 e 1993, quatro membros da comunidade retomaram a pratica de tomar yagé
para fins de cura. Todos tinham seguido a aprendizagem xamanica de anos atrds, mas ndo atingirem o
nivel de mestre-xama. Um, de idade bastante avangada, recomecou seu treinamento com seu cunhado, um
xamd Kofan. Os outros comegaram sozinhos a beber o yagé novamente, € com o tempo passaram a
realizar ritos de cura para sua familia e vizinhos. Subseqiientemente, dois destes quatro morreram, e um
mudou para um lugar rio abaixo da reserva, onde ele pratica ritos de cura para os seus vizinhos indios e
colonos. O ultimo continua realizando com freqiiéncia os ritos de yagé na reserva. Mais que a metade dos
membros da comunidade ndo participam de seus ritos. Porém, isto ndo se deve a uma rejeigdo da
cosmologia xaménica ou da eficacia dos ritos de yagé, mas as aliancas politicas. Eles dizem que ele ndo é
um mestre-xama auténtico, mas € necessirio observar que os que fazem esta critica sdo parte do grupo
que tradicionalmente compde uma outra facgdo da comunidade. A falta de aceitagdo desse xami na
comunidade é contrabalangada pelos vérios colonos que o procuram. Ele também tem seguidores entre
estudantes, antropdlogos e outros em Pasto e Bogotd, e tem comecado a viajar as cidades, como é
costume hé séculos entre os indios Sibundoy. Para manter tanto contato com a sociedade nao-indigena
sem sofrer com a sua poluigdo, ele alterou sua interpretagdo de varios dos tabus exigidos pelos xamas no
passado.21 Ainda assim, seus ritos continuam a expressar a cosmologia xamanica.

Este ressurgimento de ritos xaménicos Siona se deve em parte a necessidade sentida pelos Siona
de resolver e entender as crises de doenca segundo sua visio do mundo. Porém, ndo se deve subestimar
os motivos por parte dos xamas para também responder ao aumento da procura dos xamas indigenas pela
populagdo ndo-indigena da Colombia (Langdon 1990; Ramirez e Pinzon 1992; Taussig 1980, 1987).

Apesar de os xamas Siona terem retomado a pritica dos ritos de yagé, estes ndo tém a natureza
coletiva que tinham quando a comunidade era liderada por um xamd que desempenava o papel de
casique-curaca . Os ritos de yagé conduzidos desde os anos 60 sdo puramente para a cura e os fins
particulares dos participantes, envolvendo assim os doentes, sua familia e outros interessados. Ndo sdo
mais os ritos realizados pelo beneficio de toda a comunidade. O xamanismo ndo é a instituicdo

organizadora central da sociedade Siona, como ocurria anteriormente quando o xamd era um lider
politico-religioso.

O rito tem sido considerado na antropologia como uma forma expressiva importante para
comunicar as representagbes de um grupo (Durkheim 1912, Geertz 1978; Turner 1966). Frente a redugio
quase total de ritos realizados por xamids Siona durante vérios anos, a narrativa desempenhava e

21 Veja-se Langdon (1991b) para uma discussdo dos conflitos com a prética de xamanismo tradicional
criados a partir do contato freqiiente com os colonos.
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desempenha um papel anilogo ao do rito no sentido em que o ato de sua narragdo cria e re-cria 0 mundo
xamanico. A narrativa estd constantemente presente no discurso. Ela, como rito, estrutura a realidade e
também fornece um cédigo de signos para interpretar as forgas ocultas operando por tras dos inforttinios.

Aqui uso o termo "narrativa” para referir-me a tradigdo oral como uma categoria que inclui
mitos, lendas e contos fantasticos, como estes sdo definidos tradicionalmente pela antropologia (Bascom
1984), além de relatos individuais ou pessoais. Uma narrativa consiste em contar um acontecimento em
uma seqiéncia estruturada, a qual, na sua forma mais simples, possui uma introducdo, um
desenvolvimento e uma conclusdo. Uma narrativa pode, por exemplo, descrever um epis6dio no passado
distante ou no que chamamos de "passado mitico”. Também pode referir-se a "tempos histéricos”,
explicando epis6dios que considerariamos "reais”, assim como fatos recentes, tais como narrativas de
acontecimentos pessoais ou envolvendo outras pessoas. Por tiltimo, uma narrativa pode relatar também
um episddio que nunca aconteceu e que ndo possui natureza sagrada, o que Bascom chamaria de "conto
de fadas".

Neste trabalho, meu interesse ndo reside no problema da "verdade" nas narrativas, nem na
diferenga entre o tempo mitico, o tempo historico e o presente. O enfoque é na narrativa Siona como uma
expressdo simbélica do mundo e de como ela funciona. Esta expressio simbélica faz parte de todas as
narrativas estudadas aqui, sejam elas sobre o passado mitico ou sobre uma doenga grave que aconteceu hi
pouco tempo.

A abordagem mais frutifera para se entender a relagdo entre a narrativa Siona e episédios de
doenga se encontra nas linhas desenvolvidas por Burke (1964), Tumer (1981), Mitchell (1981), e
Scherzer (1987). Estes autores estdo interessados na tradigdo oral como "equipamento para viver” e em
como a narrativa fornece um "enquadramento” para a resolucdo de conflitos dentro de uma sociedade. O
enquadramento é uma forma de metacomunicacdo em que a mensagem enviada inclui um conjunto de
instrugdes de como interpreti-la (Bateson 1972). Em outras palavras, a narrativa é uma expressao
simbélica que explica e instrui em como entender "o que esti acontecendo”, uma das maiores
preocupagdes e questdes que dominam o discurso dos Siona nos casos de doengas graves. Neste sentido, a
narrativa, como o rito na definicio de Geertz (1973), é uma maneira através do qual os Siona
representam e estruturam o mundo (Mitchell 1981:viii). White (1981) coloca que a narrativa é uma forma
de falar sobre eventos que traduz o saber para o contar. Para ele, a narrativa é a representacdo dos
eventos que surgem do desejo de demonstrar uma "coeréncia, integridade, plenitude, e conclusdo de uma
imagem da vida que é e s6 pode ser imaginéria".

Existem dois contextos sociais para o relato de narrativas. Um, que chamarei o contexto de
"performance” (Bauman 1977), ocorre quando membros da familia se retinem e uma pessoa, geralmente
um ancido, assume o papel de orador, enquanto os outros desempenham um papel ativo como ouvintes,
fazendo comentérios durante o relato, atuando de maneira similar 4 do coro na tragédia grega,
confirmando a identificagdo do protagonista da narrativa ou da agdo. A "performance" ocorre de manha
cedo ou ao entardecer. A familia se levanta por volta das quatro horas da manhi e bebe o yoco. Sentam-
se juntos e fazem tarefas manuais tais como fabricar cestos, redes e outros utensilios. Esta é a hora de
contar os sonhos que se teve a noite, para entender o seu valor como premoni¢do. Ou de contar outras
narrativas que possam estar relacionadas com o sonho ou com outros acontecimentos presentes. Os

encontros sociais 4 noite também sdo momentos para contar narrativas. Os temas variam, incluindo
experiéncias pessoais ou aquelas relacionadas com as estagdes do ano e outros acontecimentos.

O contexto para a "performance” estd diminuindo, haja visto que o estilo de vida Siona estd
mudando rapidamente. O ritmo do trabalho diario e as atividades de recreagdo se modificaram. Os Siona
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vém se tornando cada vez mais dependentes da economia nacional, através da venda de arroz e milho, do
trabalho assalariado e da extracdo de madeira. Estas atividades aumentaram significativamente desde a
década de 60. Os radios transistorizados modificaram também as horas de folga. Por fim, toma-se yoco
com menos freqiiéncia, e o costume de levantar-se as trés ou quatro da manha para fazer cestas, redes,
etc. estd desaparecendo.

O outro contexto para a narracdo acontece durante as atividades diarias, nas quais os Siona
especulam sobre o que realmente estd acontecendo. Isto se observa mais fregiientemente em casos de
doengas de dificil cura, acontecimentos atemorizantes ou acontecimentos naturais fora do comum
(grandes tempestades com reldmpagos e trovoadas, eclipses, apari¢oes de corujas, que podem ser
portadoras de pressdgios, etc.). Nestes casos, as narrativas contadas possuem conexodes logicas ou
metaféricas com o episodio atual e ddo indicios sobre como entender o enigmatico. Este contexto de
narrativa continua ocorrendo com freqiiéncia e é um mecanismo importante para a conservagao da
tradi¢ao oral.

A maioria das narrativas foram gravadas por mim com varios Siona durante trés anos, nos quais
tentei de aprender seu idioma. Apesar de eles serem bilingues (espanhol-siona), ficou claro para mim que
os conceitos mais importantes da sua visao do mundo ndo podem ser traduzidos adequadamente sem se
perder uma parte de seu significado. Comecei este trabalho marcando encontros individuais com os
narradores e pedindo-lhes para narrar contos do passado. Depois, eu os transcrevia e verificava a
transcrigao com o narrador. Esta metodologia criava uma situagdo artificial entre o narrador e eu. Porém,
as sessOes se tornaram extremamente gratificantes para todos com o decorrer do tempo. As de revisdo da
minha transcri¢do resultavam num aprofundamento da cosmologia e do sistema xamanico através dos
comentirios adicionais que os Siona ofereciam. Talvez ainda mais gratificante tenha sido o
desenvolvimento das narragoes como um discurso natural, semelhante as condigdes tradicionais. Digo
isto no sentido em que os narradores se tornavam conscientes dos topicos especificos que eram de
interesse, € comecavam livremente a organizar suas narrativas em seqiiéncias ligadas pela 16gica da parte
do mundo xaminico que eles queriam explorar comigo. Nossas sessdes se tornavam um contexto para
narracOes e discussOes sobre xamanismo.

Gravei duas ocasides de "performance” no sentido restrito do conceito, mas em geral, eles nio
gostavam do uso do gravador fora da situagdo estabelecida para as tradugdes. Mas escutei freqiientemente
as narrativas que gravei, fragmentos delas, ou referéncias a elas sendo fregiientemente invocados no
discurso cotidiano para especular sobre as forgas ocultas por tris de um evento, particularmente sobre as

que podem ser responséveis pelas doengas. Sao relatados na tentativa de ajuda na interpretagdo dos signos
para se chegar a um diagnostico.

Recolhi mais de 200 narrativas siona, 140 das quais foram registradas na lingua nativa. Além
das narrativas tradicionais, que sdo parte do repert6rio piiblico, h4 narrativas pessoais relacionadas com
sonhos, doengas e outros acontecimentos da vida de um individuo. Estas narrativas privadas possuem
estruturas e simbolos similares aos das narrativas tradicionais ou compartilhadas, e sdo, portanto, fteis
para nossa anilise. Quase todas as narrativas tratam de assuntos ligados a cosmologia xaménica, no
sentido em que elas apresentam o universo cosmico, suas entidades, e suas transformagdes; estdo
preocupadas com a origem e o uso de alucinégenos e com as experiéncias extiticas como visdes e sonhos;
e contam batalhas xamanicas ou episodios de doenga que foram resolvidos pelos xamis.
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O Mundo Césmico e a Narrativa

Quase todas as narrativas apresentam aspectos do mundo césmico que temos caraterizado com
xaménico. Como exemplo, exploramos aqui narrativas que se referem aos primeiros tempos quando as
estrelas andavam na terra e os animais eram como os humanos. Uma grande diferenca entre aqueles
tempos e os de hoje é que nos primeiros tempos ndo havia uma distingdo entre as entidades do universo
nem entre o oculto e ndo oculto. As coisas pareciam o que eram, explicitos, sem transformagbes. Na
passagem destes tempos para os tempos atuais, as pessoas animais se tornaram animais; as figuras
celestiais deixaram esta terra; a relacdo entre os dois lados da realidade se estabeleceu; e os xamas
comegaram ocupar o papel central de descobrir e influenciar o oculto para defender o seu povo. O
cosmos xamanico foi estabelecido nesta época antiga, e as narrativas apresentam os seus elementos: 0s
principios de transformacdo, os costumes de yagé, os poderes operadores, e 0s Xamas como figuras
estrelares.

Esta primeira narrativa trata de Sol e Lua quando eles eram como humanos e estavam na Terra.
Apresentarei dois segmentos de uma seqiiéncia maior que estd relacionada com a origem dos animais e
seus habitos alimentares. Estes dois segmentos foram também narrados de forma separada em outras
ocasioes.

’insigi e Bainna: Sol e Lua

Sol e Lua viviam juntos na Terra. Sol tomava yagé e Lua também. Lua somente ficava
embriagado quando bebia, entdo parou de beber. Lua era um bebedor de yagé, mas nao
via nenhum "desenho". "Por que tenho que fazé-lo, s6 é desagraddvel. O yagé ndo
mostrou nenhum de seus desenhos”.

Ao amanhecer, Lua disse a sua mae que iria trabalhar. "Bom, vocé sabe o que faz", ela

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

Sol era um curaca. Ele era uma onga e bebia yagé completamente sozinho. Ele
continuava bebendo yagé enquanto Lua ia para a selva e cagava. Sua mée cozinhava o
que ele trazia e eles comiam. Um dia, as onze da noite, ele foi acordado pelos canticos
de Sol. Lua escutava deitado em sna rede. Disse: "Sou um homem, posso beber yagé.
Mie, acorde. Lave minha cabaga, a maior que vires, com 4dgua morna. Vou beber
yagé".

Entdo ela disse: "Claro, era o que vocé deveria estar fazendo. Vocé é um homem feito
mas vive ainda como uma mulher que s6 dorme em casa”. Ela se levantou, trouxe dgua,
e a esquentou. Lavou a cabaga e deu-a para Lua.

Lua foi a casa de Sol e o cumprimentou. "Vocé estd aqui, av?", disse Lua.
"Estou aqui, entre".

"Vim beber yagé. Esta dando boas visGes, o yagé?" Lua colocou sua rede e disse para
Sol: "Sirva yagé nesta cabaga e prepare-o pensando em tudo o que voceé vé".

Sol perguntou: "Realmente quer beber?"

"Sim", respondeu Lua.
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Sol preparou o yagé cantando e soprando sobre ele. Soprava sobre o yagé como se fosse
uma flauta e logo chamou Lua e lhe deu de beber. Lua bebeu e foi para a sua rede. Em
minutos, o yagé veio até ele. Gritou "estou morrendo!"”, vomitou e caiu no chao.
Desmaiou. Rodou e rodou, em seguida se levantou, correu daqui para 14 e, nesse
momento, comegou a tocar a flauta. Depois de um tempo, voltou e pediu para beber
novamente. Sol preparou novamente o yagé e deu-lhe para beber. Lua bebeu e cantou
cangdes yagé até o amanhecer, parado do lado de fora da casa. Disse a Sol que havia
aprendido mais do que Sol sabia. Depois disso, beberam juntos. Ambos eram curacas.

Os seguintes episddios, neste ciclo de narrativas, estdo relacionados com o incesto de Lua com
uma de suas irmds. Para descobrir quem é o0 amante que a visita durante as noites, a irma coloca tinta de
jenipapo no rosto dele. Este é o motivo pelo qual a lua tem manchas. Além disso, Lua tem uma aparéncia
feia; tem piolhos e uma sujeira semelhante a que se encontra atris do pescogo da anta. Anda de lugar em
lugar e, com uma pequena vara, a "vara que transforma as pessoas”, transforma em animal quem o
insulta. O ciclo termina com a ascensdo de Lua e Sol ao céu.

Entdo ele veio a casa de Sol. "Estou aqui”, anunciou.

Com o susto, a esposa de Sol gritou como um aguti (wigo). "Neto, ndo faca barulho.
Dé chucula de milho a Bainna", Sol disse a sua esposa. Sol deu a chucula a Lua. Lua
nao queria beber.

"Beba. Deve estar morrendo de sede”, disse Sol. Lua bebeu, mas aos poucos. "Nao
tenha medo. Beba," disse Sol. Lua estava bebendo em uma cabaga muito grande e,
enquanto bebia pouco a pouco, ficava cada vez mais delicioso. E assim bebeu tudo. Lua
tinha a sua "vara que transforma as pessoas" debaixo do brago e, quando levantou a
grande cabaga para beber o tltimo gole, a cabaga cobriu seus olhos e Sol pegou a vara e
a colocou na palha do teto.

"Avo, estas fazendo algo ruim."

"Ndo," disse, "depois que vocé terminar, pode pegd-la.” Lua terminou de beber e
devolveu a cabaga. Quando Lua tentou pegar a vara, esta foi ainda mais para cima do
teto. Enquanto lutava para alcanca-la, esta subia ainda mais. Sol tocou-a. "Estd baixa,
pegue-a. Sou mais baixo que vocé e posso toca-la." Entdo, Sol pensou mal, enquanto
Lua tentava alcangar a vara. "Quando pular, pule bem alto”, pensou. "Pule e pegue-a”,
disse para Lua. Lua pulou alto, e ficou ali.

"Por que me fizeste isso?", disse Lua.

"Eu vou ainda mais alto. Terei que queimar-me. Com fogo me queimardo e partirei
com meu corpo inteiro," disse Sol. "Durante o dia verei o que as pessoas fazem. Verei
os pecados dos homens com as mulheres nas rogas. Vocé vera o mesmo durante a lua
cheia; verd as pessoas nas praias cometendo pecados. Entrarei em um caldeirdo
incandescente. Nao tenha pena," disse para Lua.

Sol ordenou a seu povo para juntar lenha e trazé-la para casa. Fez uma grande fogueira
e, quando o caldeirdo ficou bem quente, Sol entrou nele. Saiu voando como uma arara
vermelha e subiu aos céus. Um lado do caldeirdo era bem vermelho e o outro era bem
negro. Os dois lados do caldeirdo sdo os sinais do verdo e do inverno. Se ele tivesse
tido somente uma cor, teriamos somente uma época do ano."
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No primeiro episédio, Sol e Lua sdo os xamis primordiais. Esse episédio enfatiza a necessidade
de se enfrentar as experiéncias desagradiveis que fazem parte da primeira etapa da aprendizagem
xaménica e detalha a experiéncia que todos os homens atuais passam quando tomam yagé (Langdon
1979a). Nio é suficiente realizar s as tarefas masculinas de cacar e pescar. Um homem deve converter-se
em um xami. A primeira fase estd representada como "somente bébedo" (do gwebe-) em 0posicio a
"sonho, visdes" (sunyd-), que significa ter as verdadeiras visdes (sunye). Os elementos basicos da
aprendizagem estdo definidos na narrativa. Alguém se encontra com um mestre-xama e lhe pede que lhe
mostre tudo o que ja viu, e entdo bebe com ele para aprender. O mestre-xama "prepara" o yagé para que
este lhe dé as visdes desejadas. Mas primeiro ele tem que passar a loucura e o medo. Sendo forte, o
aprendiz sai cantando e tocando, o que sinaliza que atingiu o primeiro nivel do xama, "ele que canta".
Quando toca a flauta ou o liquido yagé como uma flauta, o aprendiz encontra-se em estado siyd e que os
espiritos aliados desceram para acompanhé-lo.

O segundo episédio trata da rivalidade entre os xamés. Os xamas tém poderes diferentes,
dependendo do seu conhecimento e poder. Sempre existe uma certa desconfianca entre xamais, ji que um
pode ter "maus pensamentos”. Sol oferece a Lua "chucula de milho,” referindo-se, metaforicamente, a
chicha, uma bebida fermentada que, como vamos ver também em outras narrativas, pode ser usado para
embriagar o outro para enganhar-o. Lua nega-se a beber, duvidando das intengdes de Sol. Mas com o
gosto delicioso, ele se esquece e perde a visio com a cabaga cobrindo seus olhos quando Sol faz o
primeiro engano. Sol faz um segundo mal para Lua quando "pensa mal”, e o pensamento se torna
realidade. A seqiiéncia do engano e o subseqiiente infortinio se repete em todas a narrativas que tratam
dos inforttnios provientes dos xamds ou wati. O infortiinio acontece quando a pessoa ndo estd vendo ou
quando ela se esquege de ser cautelosa.

No final, ambos sobem ao céu, com todo o corpo, para ali ficarem como os xamas primordiais,
vendo o que os outros ndo véem, uma carateristica dos xamas. L4, no segundo céu, Sol e Lua morrem, e
14 também os xamés atuais os visitam quando tomam yagé. Além disso, o segundo céu é o lugar final dos
xamas, o lugar da casa dos xamas mortos.

A narrativa a seguir também acontece nos primeiros tempos, e trata de doenca causada pela
quebra de tabu. Ela também trata do papel do xami como mediador.

Ma Waho Bdingi Wati: O Homem do Sapo Vermelho

Nos tempos passados, havia 0 homem Sapo Vermelho; como a gente ele era. Ele vivia
assim. Usava roupa com desenhos de urucu fresco. Em sua cabeca tinha uma coroa
vermelha, feita puramente de penas do tucano. Suas langas eram todas pintadas com
urucu. Ele tinha langas pequenas.

Havia uma mulher. Aquelas pessoas eram o povo dos primeiros tempos. Naquele
tempo, ela estava menstruada e passou pelo caminho do Sapo Vermelho. Ela parou no
seu caminho, e ele adoeceu. Assim, ele fez mal e a matou. Ele fez assim e ela morreu.
As outras pessoas perguntaram ao Sapo Vermelho "Por que ela morreu?" Ele estava
como um humano, como a gente.

Ele respondeu, "Ela passou por mim, e por isso eu a matei” . E ruim para mim estar
perto de menstruagdo. Eu sou o Homem Sapo Vermelho: esta coisa de mal eu ndo
quero. Eu nao a quero”.
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"Estd bom. Assim é," diz outra pessoa que era curaca. Ele falou do yagé, e eles
cozinharam yagé. Ele tomou e falou na linguagem do Sapo Vermelho, "Porque vocé fez
isto para n6s? Agora va para seu lugar para ficar, va para o lugar do sapo vermelho e
fique. "

"Escutando o que vocé diz, eu vou. Eu s6 vim aqui para passear. Eu vou ao meu lugar.
Eu vou embora para a minha aldeia,” ele respondeu.

O curaca falou "Sendo assim, volte ao seu lugar sozinho e fique. Fique com o povo do
Sapo Vermelho. Escute-me. Fique para viver. Os curacas?? vio visitar-lhe. Eles vio
por sua roupa e falar na sua lingua, porque eles sao curacas . Vocé escute as pessoas
deste lugar dos vivos."

Esta narrativa trata de um dos vérios wati que atacam mulheres menstruadas. Se diz que a
mulher menstruada tem um cheiro que atrai varios tipos de wati que causam doenga para ela. Por isto ela
deve ficar no rancho menstrual e observar as varias proibicdes que limitam as suas atividades, para nao
ser atacada pelos wati. O wati aqui é do sapo vermelho que vive na floresta virgem nas clareiras onde
nada cresce. Sdo lugares perigosos para a mulher menstruada, tanto como para o seu marido, e eles ndo
se devem aproximar do local. Nesta narrativa, o wati-sapo ainda estd como pessoa e vivendo entre os
humanos. Nao estd oculto, e as primeiras pessoas podem conversar diretamente com ele. Porém, para
falar no idioma do wati, ou seja, para influencia-lo a sair do dominio humano e ir para o seu lugar, o
xama bebe o yagé para negociar com ele. O xama concorda que a mulher menstruada ndo deve se
aproximar dele, mas também o manda para longe da sociedade humana. Hoje ele é um bain wati
invisivel, que aparece neste lado como o sapo vermelho das clareiras da floresta.

Estes sdo dois exemplos entre tantas narrativas que apresentam aspectos da cosmologia
xamanica, as quais estdo preocupadas com as transformagdes, os diferentes dominios do universo, as
experiéncias extiticas, o poder, e os xamas na medida em que estes ocupam o papel central como
mediadores. Os xamés podem ser caraterizados como as "figuras estrelares” de Turner (1981), cujo bem-
estar e atividades sdo extremamente importantes para a comunidade. Ao longo dos anos, os xamis tém
sido os lideres e protetores da comunidade Siona. Eles asseguraram o bem estar de seu povo frente aos
agressores. Também, sdo as figuras liminais que atravessam os vérios dominios do universo, e as
narrativas contam estas viagens. Assim, na narrativa do Sapo Vermelho, o xamid vai predizer que os
xamas vdo tomar yagé e conversar com ele no seu dominio oculto. O xama se transforma quando "pée a
roupa” da entidade na qual ele quer se transformar. Normalmente, os xamis Siona transformam-se em
ongas ou em sucuri, as duas figuras mais fortes da natureza. Por isto, um nome para xamai é onga, como
vimos na narrativa de Sol e Lua. Porém, suas transformacdes ndo sdo limitadas a estes animais.

O Curaca que Transformou-se em Queixada

Havia um curaca Ankutere, uma pessoa onga ele era. Bebia yagé sozinho, ji que era
um dos que ji havia deixado o corpo. Misturava yagé queimado com yagé e bebia.
Também bebia yagé misturado com datura. Ele foi a casa dos queixadas. Pés sua roupa
de queixada, e tranformou-se em um deles. Muitas vezes repetiu esta a¢do naquela
noite, entoando os canticos. Em seguida, no amanhecer do dia seguinte, os queixadas

22Curaca é o nome de origem Quechua que se refere a0 xama na regido do Putumayo. Como a palavra
xama € um conceito analitico usados pelos antrop6logos e ndo pelos indios, preferimos usar o termo
nativo nas narrativas.
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vieram. Chegaram pelo lixo amontoado perto do rio. Cruzaram-no, e seu povo 0s
matou ao amanhecer.

O curaca bebeu yagé novamente. Desta vez, ele se converteu completamente em um
queixada, e disse a seu povo: "Hoje vou deixa-los. Vou para a selva para descer até a
casa dos queixadas.” Pés a roupa dos queixadas e partiu em direcdo & casa deles. Em
seguida, uma manada de queixadas chegou e ele estava correndo com eles.

Ao amanhecer, voltou para seu povo e disse-lhes: "Hoje partirei para sempre. Quando
os queixadas aparecerem, um pé humano, meu pé, aparecerd entre as pegadas. As
outras serdo de patas de queixada. "Me verdo no meio da manada. Nio atirem em mim,
mas procurem minhas pegadas”. Entdo partiu. A manada de queixadas apareceu e eles
viram uma pegada humana no meio. Dispararam contra os queixadas, mas ndo nele.
Passou bastante tempo e, entdo, os indios foram cacar novamente. Desta vez, quando
viram a manada de queixadas, ndo viram suas pegadas. Nido havia pegadas humanas
entre as outras. Agora ele havia descido a casa dos queixadas. Ele lhes havia dito:
"Quando ndo estiver mais neste reino (’in de’oto), ndo verdo minhas pegadas. Saberdo
que estou na casa dos queixadas. "

Esta narrativa foi contada ao narrador Siona por um xama do grupo Secoya (Ankutere), com que
o narrador treinou para tomar yagé de cagar. As praticas xamanicas de outros grupos sdo reconhecidas
como tendo diferencas, as quais representam para os Siona tragos étnicos, tragos que distinguem seu
conhecimento xamanico dos outros. Os Secoya sdo conhecidos pelos Siona como bons xamis para
contatar os espiritos mestres dos animais para fins de caga, e o narrador, assim como os outros Siona,
treinavam com os Secoya para aprender seu saber, seu dau. Sabemos no inicio que o ator principal € um
xama pela designagdo "onga" (xama). Porém, seu poder de se transformar em queixada é o tema central.
Ele bebe uma preparagdo do yagé particularmente forte, yagé queimado com datura. A chegada das
queixadas na madrugada é prova de suas negociages com os mestres dos animais. No discurso cotidiano,
é comum um Siona dizer, como afirmagdo do éxito do rito xaménico para a caca, "Na madrugada os
queixadas passaram para nosso lado do rio."

A segunda parte da narrativa nao é tio diferente da transformacao do Sol e Lua. Ele, através de
seus poderes, transforma-se permanentemente em queixada e vai viver na casa deles no outro dominio.

Antes de passar para a discussdo sobre as narrativas de doenca, explorarei uma narrativa mais
que trata também das diferencas de poder xamanico. Esta foi relatada pelo narrador especificamente para
demonstrar-me como 0 grupo Tama23 tem priticas diferentes de uso do dau como substincia que causa
doencas. No capitulo anterior, exploramos os conceitos de dau, dizendo que dau pode significar doenca
ou o objeto dentro da pessoa que a esta comendo. Segundo os Siona, os Tama ndo mandam o dau para o
interior da vitima, mas fazem pacotes de coisas que estiveram em contato com ela.

Como os Curacas Tama Fazem Mal

Primeiro houve um curaca tama. Ele estava. Houve um outro curaca também. Ele se
banhava com puro remédio mau. Ele se banhava com remédio para wen dau. Ele fez

23 Os Tama sdo também um grupo tucano. Moram no rio Caqueta, e em geral o contato com eles foi
menor que com os Secoya.
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isto, entdo ele foi a floresta. Ele chegou numa roga e fez um rancho de folhas de
palmeira. Ele banhava. Ele se banhou durante dois meses. O tempo passou e finalmente
uma pessoa chegou, a pessoa do wen dau, uma pessoa preta chegou. E ele disse, "O,
irmdo, vocé tomou banho com o remédio. Estd bom, assim eu cheguei,” ele disse. O
outro escutou, e depois voltou a sua casa. Voltou a sua casa, e a noite escureceu.
"Agora, tome yagé, yagé cru (wahi)," diz o homem preto.

O outro escutou. Ele preparou yagé. Tomou uma panela s6. Ele tomou, porque ele era
um curaca. Ele viu, "Estd bem. Agora vou ver quem fez dano"” .

O tempo passou, e ele fez mal a uma mulher de sua aldeia. Ele amarrou todos os restos
da comida dela num pacote. Ele foi a floresta e colocou o pacote na palmeira de mil
pesos. Ele o pendurou, e a mulher adoeceu. Ela estava muito doente. Ela estava
morrendo. Sua familia foi chamar um outro curaca, Wiwe Kuru Yai. "O, nossa mulher
estd morrendo. Ela est4d morrendo agora, nossa mulher”, eles disserem.

Eles foram chamar o curaca, e ele voltou com eles. "O que ela tem?"
"Nio sabemos. Ela se adoeceu subitamente; ela estd morrendo. "

Ele fumou tabaco, e comegou a curar. Ele curava e curava, quando, olhando, viu que
ndo tinha dau. "Nio tem "dau", ele disse. Ele foi a floresta, saiu sem dizer nada. Ele
estava fora hd um tempo, e agora ele viu, sendo um curaca, uma pessoa que vé. Ele
olhou para cima e viu onde o dau estava pendurado. Ele o pegou. Ele tirou aquela coisa
do lugar e a desamarrou totalmente. Depois ele voltou. Quando chegou, a mulher j&
estava melhorando, uma pessoa sauddvel ela estava.

"Vocé esta bem?" Ele perguntou quando chegou. "Isto ndo € um dau; isto € um
capach024" ele falou. Nesta maneira, a outra pessoa fez isto".

Ele foi a outra pessoa e perguntou: "Porque vocé fez isto? Banhandose com seu remédio

assim, vocé queria fazer mal. Vocé usou o remédio de capacho. Porque vocé se
banhou?"

O outro nao respondeu.

"Agora, ndo faga este mal novamente. Nao o faga. Vocé deve pensar bem." Ele falou, e
o outro s6 escutou.

"Se vocé o fizer novamente, vai ser mau para vocé" disse.

Ele falou, mas o outro o fez novamente. Ele fez o mal novamente. Como
anteriormente, ele colheu os restos de comida na suas maos. Os colheu e viu toda a
doenga e os amarrou. Ele foi ao porto do rio. Sendo um curaca, ele pensou o mal.
Todos os bagres chegaram. Eles chegaram, e ele colocou os pacotes de dau no seus
rabos, ¢ os mandou embora. Ele saiu.

Depois de um tempo, uma pessoa pegou febre e calafrios. A febre nao parava. Ele ficou
doente, da mesma maneira que a mulher. Estava wahi e ficou doente subitamente. Ele
estava morrendo de uma febre alta, de pura febre ele estava morrendo. Ele estava
morrendo mesmo. A febre ndo dava sossego: ndo se acalmava nada. O povo foi
novamente ao curaca. Eles o chamaram, e ele veio. "Nossa pessoa esta morrendo, e
viemos a vocé, irmao maior".

24 Nome de origem quechua empregada na regido para significar embrulho de feiticaria.
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"0 que aconteceu para que ele esteja morrendo?” ele perguntou.

"Ele est4 s6 morrendo. Ele estava bem e a doenga o pegou, e agora ele estd morrendo. "
eles responderam.

"Onde vou encontrar o dau agora,” falou, indo com eles e enrolando tabaco. Ele
chegou ao paciente. "De que vocé estd morrendo?" ele perguntou.

"0, eu estou morrendo s6 com febre, coitado de mim," ele respondeu. "Parece nao ter
nenhuma razo para eu ficar doente, e aqui estou, morrendo. Eu s6 peguei a febre, e
agora estou morrendo. Me sinto come se meu corpo estivesse flutuando e afogando-se
no rio. Eu me sinto muito mal”.

"Se é assim, eu vou soprar e ver onde estd [0 dau]" ele falou. Soprou. Soprou e viu.
Quando ele o vin, nido falou nada. Ele foi ao rio, e quando viu aquele lugar, os bagres
chegaram. Eles chegaram, e ele viu o dau pendurado no seus rabos. Ele o tirou e
desamarrou. Depois ele subiu e soprou. Rapidamente o doente voltou a estar saudavel.

O comego da narrativa detalha a maneira como os xamas Tama aprendem a fazer mal através dos
banhos com um remédio especifico para isto. A prética de tomar banho com remédios até que chegue
uma pessoa nos sonhos é igual a aprendizagem Siona, onde os aprendizes se retiram na floresta e tomam
eméticos e banhos de remédios até que apareca uma pessoa em seus sonhos dizendo que estdo prontos
para tomar o yagé. No caso relatado aqui, a intengdo é aprender como fazer mal, e o espirito que chega é
preto, associado com as forcas negativas de hun’i. O xama Tama aprende com ele - escuta e bebe yagé
como ele instrui. Depois, ele usa este novo saber para fazer com que os membros de sua comunidade
fiquem doentes sem nenhum motivo. Além de apontar a diferenca do dau que os Tama usam, o narrador
esta julgando os Tama, que sdo conhecidos entre os Siona por deliberadamente escolherem fazer o mal (o
que um xama Siona ndo faria) e por fazerem mal aos membros de sua propria comunidade. Tenho varias
narrativas que relatam como os xamas Tama mandam doencga aos membros de sua propria comunidade.

Narrativa e Doenga como Drama Social:

A relacdo da narrativa com a realidade tem sido discutida por vérios autores. Malinowski
estabelecen que o mito é uma matriz de comportamento social no qual o mito explica como as coisas
devem funcionar ou devem ser feitas (Malinowski 1984). Embora ndo neguemos esta funcio tal como é
vista por Malinowski, limitar-se a esta abordagem ignora como a tradigdo oral é parte do processo
cultural onde os sistemas simbdlicos criam e sdo criados através do discurso. A narrativa como forma
oral ndo tem uma forma fixa ou memorizada, mas é empregada em contextos diferentes para comunicar
diferentes pontos de vista. Fragmentos de narrativas maiores e versdes diferentes de narrativas sdo
invocados no discurso cotidiano para este fim. Ao mesmo tempo, a narrativa estrutura a realidade, no
sentido em que permite vérias interpretacGes ou argumentagdes, e também porque cria uma seqiiéncia
comum na interpretacao dos eventos.

No caso das narrativas Siona ligadas a doenca, a abordagem de Turner (1981) sobre a narrativa
como drama social € particularmente 6til para pensar se como a narrativa apresenta uma estrutura para
entender episédios de doenca. Ele trata o processo narrativo de uma maneira andloga ao processo ritual,
no sentido em que ambos estdo relacionados a vida social. Narrativas como dramas sociais sdo
interpretacdes da hist6ria em que o narrador seleciona dos eventos "reais” aquilo que os une para formar

0 drama social. Assim, a narrativa envolve uma seqiiéncia de eventos e uma selecdo paradigmitica ou
metaforica.
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Um epis6dio de doenca é estruturado como um drama social tipico na vida dos Siona. A doencga
é um evento coletivo e politico. Como ja dito, se as terapias comuns e conhecidas ndo funcionam, a
preocupagdo com a possivel causa Gltima comega e esta s6 pode ser diagnosticada finalmente por um
xami. Ele tem o poder de descobrir a causa iltima, que pode ser um ataque do wati por quebra de um
tabu (como ja vimos no caso do wati do Sapo Vermelho). Porém, no caso de adultos € muito mas comum
que a doenga seja causada por um xami dum outro grupo por algum motivo tal como inveja, maldade
pura, ou vinganca. Como Evans-Pritchard (1937) notou, as acusagbes de feiticaria refletem conflitos
sociais. Tipicamente, as doengas graves para os Siona sdo causadas pelos xamas, e as narrativas
estruturam estes dramas sociais. Sdo batalhas xaménicas onde cada um emprega o seu dau para defender o
Seu povo e vencer.

O Sucuri no Rio Wepi

Nosso povo estava caminhando longe na floresta. Enquanto eles andavam, o sucuri
estava esperando ao lado da popa da canoa. Ele esperou, e as pessoas voltaram. Mas
eles ndo o viram e sentaram na canoa. Quando eles sentaram, ele rapidamente os
tragou.

Muito tempo passou. As pessoas na aldeia esperavam para aqueles que tinham saido,
mas o tempo passou e eles ndo voltaram. Os que foram a floresta ndo voltaram. Entao
eles foram procura-los. Encontraram a canoa vazia flutuando na dgua. Eles a amarraram
e continuaram a procura-los. Depois de um tempo, voltaram a canoa, onde novamente o
sucuri estava esperando ao lado da popa da canoa. Estas pessoas se sentaram na canoa, e
novamente o sucuri levantou e as tragou.

Na aldeia, as outras pessoas estavam esperando e disseram: "Aquelas pessoas que
safrem ndo voltaram." Entdo eles chamaram o seu curaca. Ele falou, "Cozinhe yagé e
eu vou beber e ver o que aconteceu com aquelas pessoas”. Eles cozinharam yagé e ele o
bebeu e viu. Viu o sucuri tragando as pessoas. "Eu vi o que aconteceu. O sucuri tragou
o meu povo todo." Ele falou, pensando mal. Ele falou, e logo ele foi a floresta. Foi
para o porto onde estava a canoa. Ele juntou as folhas da palmeira pidu miun e fez um
escudo na beira do rio. Depois ele entrou na floresta. Na volta, ele viu o sucuri
flutuando, esperando com sua boca aberta. "’ta bom. Eu vou trabalhar o meu dau."

Ele falou e torceu seu dau, fazendo mal. Ele tinha o dau do sucuri. Ele torceu seu dau,
o retirou, e 0 jogou na boca do sucuri. O sucuri também preparou seu dau. Ele o jogou
para o curaca, e caiu no escudo de folhas. O curaca juntou todo o dau do sucuri e
afiou-0 num embrulho. Dai, ele o atirou para dentro do sucuri, mandando-o para seu
estomago. Chegou dentro. "tuuuuuuuuh”, se escutou.

Entdo o sucuri falou na sua lingua. "Eu nio queria fazer mal para vocé, mas vocé fez
mal a mim." O curaca escutou.

Depois, o sucuri entrou no rio e ainda mais alto se escutou "TUUUUUUUUUH". Nao
subiu novamente. O curaca voltou e falou com seu povo, "Eu mandei o meu dau ao
sucuri, e ele vai morrer.” Eles esperaram quatro dias, e no quinto, o sucuri estava
flutuando na boca do rio Wepi. Flutuando, ele estava completamente podre.

Esta narrativa apresenta o modelo tipico de como a doenga é uma batalha xamanica. Esta
narrativa aconteceu no passado distante, e narra os eventos que aconteceram no rio Wepi, um afluente
menor do rio Putumayo. O sucuri é um xama no seu estado transformado, agredindo a comunidade do
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outro xami, para comer os seus membros. A relagdo entre estar doente e estar sendo comido é explicita
entre os Siona, que dizem "O wati ou dau estid comendo o doente”. No rito de cura com yagé, o xama
freqiientemente representa a batalha xamanica na acdo do rito (Langdon 1979b). Depois que o Xama toma
yagé para ver a causa verdadeira da doenca, ele localiza o dau como substancia do outro xama dentro do
paciente. Ele o extrai, 0 examina para o prognostico e, depois de soprar, ele o atira para afora da casa,
devolvendo-o para o lugar de onde veio.

Nesta narrativa, ha literalmente uma batalha com dau, cada xama tirando o seu dau do seu corpo
e dando-lhe a forma de uma substancia concreta para atirar no outro. Duas vezes € colocado que o xama
defensor tem o dau suficiente para ganhar. Na primeira, o narrador estabelece que ele tem o dau do
sucuri, 0 que quer dizer que ele tem o seu saber. Também, o pacote de dau que faz o golpe fatal é feito
do dau do sucuri recolhido por ele. Ele devolve o dau para o lugar de onde veio.

Finalmente, como prova da morte, o sucuri aparece podre no final da narrativa. Numa narrativa
parecida, mas dos tempos atuais, um xama estd na floresta quando é atacado por uma onca. O xama esta
s6 armado com um facdo quebrado, e luta fortemente para se salvar. Finalmente, ele conseque dar o
golpe fatal na onga, que se queixa com ele por ter feito o dano. Na chegada a sua casa, 0 xami recebe a
noticia de que um outro xama conhecido estd morrendo, sem ninguém saber porque.

Com esta narrativa, é possivel estabelecer como as narrativas Siona estruturam a seqiiéncia tipica
de um episddio de doenga:

1. Situacdo inicial: A situagdo inicial é estabelecida. Nesta, os atores principais sdo geralmente
identificados e também as qualidades deles. Assim, no inicio da narrativa sobre Sol e Lua, sabemos que
Sol é um grande xama, e Lua ndo. Na do Sapo Vermelho, sabemos como sdo as entidades e as pessoas
dos primeiros tempos. Na narrativa do xama Tama, sabemos que ele tem intencdes mas e como consegue
seu poder. Nesta, sobre o sucuri, as pessoas que sdo vitimas estio simplesmente caminhando pela
floresta. Sdo inocentes frente ao sucuri que os espera para comé-los. Os dramas sociais sdo sobre
agressdes, poderes, e culpas, e o inicio da narrativa estabelece a situacdo, quais s3o os atores e seus
papéis no desenvolvimento dos eventos.

2. A ruptura: A situagdo é quebrada com algum infortinio, causado por alguma agressio. O
porqué ou o como da agressdo normalmente é colocado. O porqué pode ser a quebra de tabu, como no
caso da mulher menstruada. Também pode ser omissdo de ver o perigo ou a quebra de um cédigo de ética
que causa raiva no agressor. Lua, esquecendo sua desconfianca do Sol, se distrai com a chicha e cobre
seus olhos bebendo da cabaca enquanto o Sol rouba sua vara e a coloca no alto do teto. As pessoas
caminhando pela na floresta ndo vem o sucuri com a boca aberta.

3. Revelagio da causa do infortiinio: Esta fase quase sempre é marcada por uma seqliéncia:
cozinham yagé, o xami bebe, e o xami vé o que aconteceu. O descobrimento da causa da agressao é
oposto a situacdo da ruptura. Na ruptura, a vitima ndo vé o que estd acontecendo, e no descobrimento, 0
xama vé. O rito de beber yagé é necessario para ver. E necessério que o xami pega aos seus assistentes
para cozinhar yagé, que ele o beba para que ele veja o que realmente estava acontecendo. O yagé pode,
em casos menores, ser substituido por tabaco, yoco, ou sonhos. Mas é imprescindivel que o mundo
oculto seja revelado por meia de uma técnica xamanica.

4. Retribuigdo: Através de sua mediacdo com as forgas invisiveis, o xami defende o seu povo e
se vinga. Idealmente, se seu poder & suficiente, ele vence. Porém, as vezes este ndo é sempre o caso. A
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negacio da culpa

pelo culpado fecha o drama, mas todos os eventos relatados anteriormente ji apontaram

para sua culpabilidade.

Como exemplo desta seqiiéncia na hist6ria recente, exploramos uma narrativa que relata o
porqué de uma epidemia que atacou duas comunidades, de como as causas foram descobertas, e a
resolugdo, que significou o fim de varios mestres xamas no 1o Putumayo.25

Os Xamis Oyo deixam dau em Angostura

O povo de Oyo estava viajando rio acima, trazendo borracha. Eles chegaram até
Angostura, que era uma aldeia grande com muitas pessoas, muitas mogas e homens. Os
Oyo nio foram autorizados ver as mogas, quem estavam fechadas dentro de uma casa.
S6 os mais velhos receberam os visitas. As mulheres velhas lhes serviram chucula.
Escondidas, as mogas olhavam os visitantes através dos buracos das paredes de
palmeira. Quando seu pai as viu, falou zangado "O que vocés estdo fazendo? Vocés ndo
podem ver. Vocés vdo pegar a doenca dos olhos."

As mogas ficaram ali até que os Oyo foram embora. Quando foram embora, eles
deixaram dau de loucura no porto do rio. Muitas mogas foram ao rio para se banhar.
Voltaram do rio sauddveis (wahi), mas rapidamente estavam com febre e morreram
saudéveis (wahi). Todas a criangas morreram.

"Por que nosso povo estd morrendo?" os Siona perguntaram, e tomaram yagé para ver 0
que tinha acontecido. "Os Oyo deixaram o dau de loucura para nos. Porque fizeram
isto, nés vamos terminar com os que deixaram este dau," disseram, ficando bravos.
Entéio os curacas desceram o rio no dia seguinte e deixaram o dau de loucura no porto
da aldeia dos Oyo. O povo de Oyo comegou a morrer também. Criangas e adultos se
banharam no rio, e subiram doentes. Outros, saudaveis (wahi) pegaram a loucura e
correram ao mato da selva para morrer. Assim, todas as pessoas morreram.

Havia um curaca nosso que tinha feito muito dau mal. Trés pessoas Oyo estavam
descendo o rio. "Estamos descendo o rio. O que esta fazendo, av6?" eles gritaram. Ele
ndo levantou a sua cabeca para vé-los, mas ficou sentado pescando garoupa. "Porque
vocé s6 escuta?" eles gritaram. Quando ele virou e os olhou, eles morreram saudaveis
(wahi), afogados no rio.

Quando os outros Oyo souberam deste, eles disseram "Assim ele fez mal". Trés curacas
Oyo chegaram a ele, chegaram quando ele estava tomando chicha. "Esta em casa, av6?"
eles falaram na sua lingna. "Estou aqui, entrem netos", ele contestou, cumprimentando-
os. Eles entraram e ele lhes deu chicha para tomar. Eles beberam tanto que se
embriagaram. Eles pediram ao curaca para cortar uma folha de bananeira e coloca-la no
chio. "Queremos trocar dau com vocé. Nos mostre seu dau. "

"0 que vocés disseram estd bom, vamos trocar," ele respondeu. Ele tirou muito dau de
seu corpo. Eles estavam somente enganando-o, e mandaram seu dau para ele. Ele caiu
na armadilha do seu dau. Eles voltaram a sua aldeia e depois tomaram yagé. Ele
também tomou yagé em Angostura, e ele viu. "Eles fizeram mal para mim. Eles
mandaram seu dau para mim," ele disse. "Os Oyo pensaram mal."

Em Angostura os javalis chegaram correndo. Néo eram verdadeiros; eram wari. Sairam
da floresta correndo. Os cachorros encurralaram um javali. O curaca tentou mata-lo,
mas o javali mordeu seu joelho e ele ndo conseguia ficar em pé. Caiu. Um outro
homem matou o javali. "Ndo o coma. Ele é um wati," disse o curaca . Eles carregaram

25 Veja-se Langdon (1990) para uma anélise da histéria desde a Conquista, segundo os Siona, e o papel

do xama nas mudangas politicas.



o curaca para casa. O osso do joelho estava exposto, e ele tinha que dormir sentado.
Ele emagreceu e morreu. Mas antes de morrer, ele mandou dau para os que o tinham
mandado para ele. Assim, eles morreram antes que ele. Ele morreu depois.

Esta narrativa tipifica as outras historias orais sobre as epidemias deste século, onde estes
eventos desastrosos que exterminaram 75% da populagdo tucana sdo interpretados segundo o modelo
apresentado nas narrativas sobre doenga. Os Siona em Angostura e os Oyo (grupo tucano) vivendo rio
abaixo, se casavam entre eles, mas existia animosidade entre os dois grupos. No tempo deste drama a
aldeia de Angostura tinha bastantes mogas. O conflito surge quando as mogas sdo escondidas dos xamas
Oyo, provavelmente para evitar o interesse deles. Xamis sdo temidos por seus desejos por mulheres. Se
um xami quer uma mulher para ele ou para um membro de sua familia, a recusa desta mulher pode
resultar em doenca enviada pelo xama zangado. Assim, esconder as mocas de xamas dos outros grupos ou

culpar um xami em visita como causa de doenca em mulher é comum. 26

As mogas nesta narrativa sdo descobertas (vistas) quando espiavam os Oyo através das
paredes,27 e eles, por raiva ou desejo de ter as mogas, deixaram o dau da doenga no porto da aldeia,
resultando na morte da populagio jovem. Eles morreram wahi, saudéveis, dando motivo para suspeitar de
forgas invisiveis agindo. Os xamés de Angostura tomaram yagé, descobriram, e se vingaram da mesma
maneira - deixaram seu dau de loucura no porto da aldeia dos Oyo.

A tltima parte da narrativa nos fornece detalhes sobre as mortes dos poucos xamas que restaram
depois da epidemia. Os Siona afirmam que os fltimos xamas neste século morreram por causa dos
proprios conflitos entre eles, como esta narrativa demonstra. A ambigiiidade e rivalidade entre xamas que
fazem parte da narrativa do Sol e Lua, do sucuri em Wepi, também faz parte das relagbes xaménicas
atuais. De um lado, os xamis viajam a outros grupos para aprender de seus Xamas. Eles pedem aos xamis
para mostrar seu conhecimento (dau) através da ingestao de yagé, assim também adquirindo parte do seu
poder. Porém, sempre ha o perigo de que o xama, mostrando seu dau, também possa uséd-lo para causar
infortnio. Geralmente, se ganha este novo dau através das visdes e cantigas no rito do yagé, embora no
caso narrado, os xamais, bébedos, tiraram o dau de seus corpos como uma substancia material,
colocando-o sobre uma folha de bananeira, e concordando em fazer uma troca de dau. Os xamas Oyo,
zangados com as mortes causadas pelo Siona, usaram este novo dau adquirido do xama Siona para maté-
lo. O narrador desta histéria disse que este xama Siona fez muito mal (mandava muito dau) e que estava
tdo poderoso que seu proprio olhar podia matar. Afirmou que ele ndo podia olhar os Oyo que estavam
passando, porque ndo queria causar mal. Mas depois que eles o insultaram, ele os olhou e eles morreram.

26 Durante minhas pesquisas do campo, uma doenga cronica e trés mortes foram atribuidas aos xamas de
outros grupos que foram recusados por mulheres. Num caso, a mulher recusou as atengdes do xama, e ela
culpou-o pelos problemas menstruais cronicos que sofria hd anos. Em 1972, sua filha de 6 anos morreu e
0 mesmo xama foi acusado. Disseram que ele teve inveja ao ver uma menina muita linda quando estava
visitando para realizar uma cura. Os Siona também contaram que este mesmo xama recebeu uma moca
para criar, como pagamento de uma cura que ele fez entre os Coreguajes, no rio Caquetd. Quando os
xamas Coreguaje ficaram sabendo que ele estava tendo relagdes sexuais com ela, eles mandaram dau a
ele, causando finalmente sua morte em 1979. Também, um Siona contou que quando visitou seus sogros
Kofan no rio San Miguel, para ser curado, ele ndo levou sua neta, com medo que 0s Xamas pudessem
deseja-la.

27 O pai repreendeu as filhas por sua desobediéncia, ameagando que elas iam pegar a doenca dos olhos.
[sto é um mecanismo de controle social utilizado freqiientemente pelos pais Siona quando tentam
disciplinar seus filhos. Doenca também é causada pela quebrar de normas ou tabus.
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Depois a narracdo, uma Siona que escutava comigo comentou que a doenga fora sarampo,
introduzido por um ajudante que estava viajando com o seringueiro Miguel Hidalgo. Este fato também
foi documentado por Fried (1945) e Olot (s.d.). Pode-se argumentar que h4a uma contradigdo entre a
narrativa que culpa os xamas por deixar dau de loucura28 e o comentério que identifica a doenga como
sarampo introduzido por um branco. Tais "contradi¢des” sdo comuns quando se compara discursos ou
narrativas sobre doencas, mas depende de qual registro de preocupagdo estd sendo discutido: o dos
sintomas ou o das causas.

Uma outra narrativa, uma narrativa pessoal, demonstra esta aparente contradi¢ao também. No
decorrer de nossas muitas conversas, um Siona contou que sua mulher morreu de tuberculose na década
de 40. Ela foi examinada e sua doenca foi diagnosticada como tuberculose por médicos que viajavam pela
regido. Mas em outro momento, respondendo a minha pergunta de porque ela morreu, ele contou a
seguinte historia:

Uma vez, minha mulher estava bébeda de chicha e brigando comigo. Meu pai (um
poderoso xami) chegou e me perguntou porque eu estava brigando. "Eu ndo estou
brigando, é ela." respondi-lhe. Ela comegou a insultar meu pai, dizendo que ele nao era
um curaca , que nio sabia tomar yagé. Ele disse: "Quando eu morrer, tu morreras. "

Ela adoeceu depois que ele morreu. A sua irmd veio para levé-la para Pifiufia Blanca.
Elas foram, e um curaca Macaguaje veio, bebeu yoco e fez a cura. "Estd ruim”, disse.
"Precisamos cozinhar yagé." Disse-lhe que ndo sabia como prepara-lo, mas que meu
amigo sabia. Entdo consegui lenha e dgua e o outro cozinhou. Bebemos e o curaca
comegou. Ela ndo melhorou. Entdo Rafael Piaguaje (outro xamd) veio no outro dia,
bebeu yagé e fez a cura. Ela ndo melhorou. Eles tomaram yagé mais uma noite e depois
nada mais. Apos isso, ela estava menstruada e ficou na choga menstrual.

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

Levantei-me e bebi yoco. Saturdino (um ancido com poder xaménico) veio e perguntou
o que sonhei. Contei a ele e Saturdino disse: "Se vocé tivesse sabido como curar, ela
estaria bem. Eu também vi o seu pai. Ele e os outros foram a besi wati."29 Naquela

noite, minha mulher morreu, porque os wati dos curacas mortos tinham levado a sua
alma.

Como na outra narrativa, esta demostra como as lembrangas dos eventos importantes na vida dos
Siona sdo construidas segundo a seqiiéncia das narrativas. No inicio, sabemos como estava a situagao e os
atores principais, 0 xami pai e uma esposa de mau humor. A mulher insulta 0 xama. Como vimos na
narrativa anterior, insultar um xamai traz infortinio. Sendo os dois da mesma comunidade, e 0o xama,

28 Apesar de reconhecer a doenga como sarampo, a doenca ¢ identificada como "de loucura" nesta
narrativa por causa do sintoma de febre alta, razdo de as pessoas entrarem em delirio.
29 O besi wati é um péssaro ou animal que vem e canta quando alguém estd morrendo. Meu informante

disse-me que ele nunca havia visto um, mas que € COmO Uma pessoa com um corpo de fogo puro,
montada sobre um dau. Ele costumava ouvi-lo cantar freqiientemente quando existiam muitos xamas, mas
h4 muito tempo ele ndo ouve o besi wati.
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como bom xamd, obrigado a proteger os membros da comunidade e ndo fazer dano (como fazem os
Tama), é s6 depois de sua morte que o wati dele, acompanhado por outros xamas mortos, realiza a
vinganga. O narrador descobre a causa oculta de sua morte através do sonho. Ele nido tinha o dau
suficiente para vencer o poder do seu pai, e sua mulher morreu.

Esta narrativa lembra a do Sapo Vermelho, no sentido em que a mulher quebrou um cédigo de
ética importante, e assim, sua morte, no final, foi aceita pelo narrador que ndo questionou o motivo da
vinganga do seu pai.

Neste capitulo tentamos demostrar como a narrativa apresenta um modelo de e para a realidade
por os Siona. Os temas das narrativas tratam da cosmologia xaménica e como o universo estd ordenado.
A doenga é um drama social, envolvendo batalhas xaminicas com uma seqiiencia de eventos que
identifica as causas e resolugdes. No seu papel do discurso cotidiano, a narrativa estrutura os eventos, no
sentido em que seu modelo de doengas como dramas sociais é criado e recriado através dos momentos de
narracdo de contos tradicionais ou experiéncias pessoais. Assim, na narracdo sobre a causa da morte de
sua mulher, o narrador comega com 0s eventos sociais que aconteceram anos antes da sua morte. Quando
eu pergunto aos Siona "Como ou quando comegou a doenga?" suas respostas sempre tomam a forma de
narrativa e comegam com a situacdo inicial que indica o motivo possivel das causas ocultas. A explicagdo
final da doenga é feita através de uma reflexdo sobre o passado para identificar os eventos que poderiam
ter dado o inicio a este drama.

Porém, a expeculagdo sobre os eventos ou motivos ocultos precisa ser confirmada por um xama.
A seqiiéncia, quase se assemelhando a uma férmula, de cozinhar o yagé, bebé-lo, e ver, representa o
processo ritual onde o oculto é revelado. Esta formula do processo ritual é quase obrigatéria nas
narrativas para marcar a virada do drama, quando o escondido é desvendado pelo xama e a retribuicdo se
torna possivel. Assim, esta necessidade de confirmar as causas ocultas é um motivo para os Siona
continuarem a sentir a necessidade e procurar a cura com o yagé. Como nas narrativas, 0S Siona
procuram na sua vida cotidiana encerrar as crises de doenca e morte explicando a causa dltima. Nos casos
de doencas graves e/ou prolongadas, esta "encerramento” do episodio & mais satisfatério que a cura dos
sintomas fisicos, como o caso a seguir demostra.

Quando cheguei pela primeira vez para trabalhar com os Siona, o ancido com quem eu vivia me
perguntou se eu tinha remédio para coceira. Disse que estava sofrendo de um problema de coceira a
noite, que ndo deixava manchas, mas que o incomodava bastante para dormir. Ele tinha tratado seu mal
com ervas, procurando sempre as recomendacGes das pessoas que chegavam na reserva, como 0s colonos,
os missiondrios, equipes de safide, etc. Enquanto a coceira s6 o incomodava, ele ndo classificou a si
préprio como doente. Um ano depois da minha chegada, ele comegou a ter problemas maiores. A pele
secava e descascava, e havia secrecdo. Dois outros homens ji tinham apresentados sintomas similares, e
ele se tratou com os remédios que estes tinham utilizado. Mas o problema se agravou e ele ndo podia
mais trabalhar. Ele classificou a si préprio, entdo, como tendo dau e comegou a especular sobre a causa
{iltima da doenga. Disse para mim que a doenga comegou depois que ele fez uma viagem ao sede do
Instituto Linguistico do Verdo, onde conheceu um xama do Vaupes. "Os curacas de 14 sdo muito
bravos," ele comentou. Depois da volta, ele estava caminhando para a roga e sentiu uma coisa como uma
folha seca cair na sua cabeca. Quando tentou tird-la, ndo encontrou nada. Na volta da roga, a coceira
comegou. Ele pensou que fosse da poeira do milho seco, e tomou banho e trocou a roupa, mas a coceira
continuava. Mandou seu filho para Puerto Asis para procurar um remédio na farmécia e falon comigo que
ele queria primeiro curar os sintomas, e, logo, quando tivesse forgas suficientes para viajar, visitar o seu
cunhado Elias, um xama Kofan, a dois dias de viagem. Um outro xama Kofan-mestico, Salvador, vivia
mais perto, s6 que ele desconfiava deste. Na ocasido, eu insisti que ele devia também visitar o médico no
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porto. Ele concordou e fez a viagem, dizendo que ia ao médico. Entretanto, em Puerto Asis s6 foi a
farmacia das velhas freiras. Como ele ndo tinha dinheiro suficiente para comprar todo o tratamento que
elas lhe tinham recomendado, ele s6 comprou a metade. Ele melhorou pouco e eu o acompanhei ao porto
para uma consulta com o médico no posto de satide e para comprar os remédios. Com estes, curou os
sintomas e logo fez a viagem para ser tratado por seu cunhado. Ele ficou 14 dois meses e, quando voltou,
estava muito contente de estar curado. Indicon que Elias, que o curou, acusou o outro, Salvador, por ter
enviado a doenca a fim de destruir o poder xamanico que ele possuia. Salvador ndo queria que ele
retomasse o treinamento xamanico. Interessantemente, a coceira continuou a castigd-lo a noite mas sem
deixar manchas e, também, sem impedi-lo de trabalhar. Porém, ele estava contente de estar curado.



IV. A Negociagio do Oculto e o Processo Terapéutico

O movimento da narrativa da ruptura para a revelagdo & um movimento entre 0 nao-ver € O Ver;
entre o oculto e o descoberto; e entre o descuido e o cuidado. Nos momentos de ndo-ver, de descuidar, os
infortdinios acontecem. A relagdo entre o ndo ver e infortinio comunicada nas narrativas faz parte da
16gica do universo siona. Assim, ndo parece estranho nem "supersti¢do” quando dizem que a cobra s6
morde quando é enviada por um xami. Se ndo, a vitima teria visto a cobra antes dela morder. Alguma
coisa cobre os olhos temporariamente, como aconteceu com Lua, que na sua embriaguez se descuidou e
cobriu os seus olhos com a cabaga para beber o Gltimo gole da chicha gostosa.

No momento oposto, de ver ou perceber, a agdo do enredo se reverte. Sabendo quais sdo as
forgas que estdo agindo, € possivel resolver a crise, cuidar da situagdo, curar a doenca. Através do saber
pode-se reverter as forcas hun’i as foras wahi. Esta preocupagdo, central nas narrativas, carateriza as
preocupagdes durante doengas graves e outras crises do cotidiano. E preciso saber como as coisas
realmente sdo. As narrativas instalam um motivo forte para que se descubra o que realmente estd
acontecendo. B preciso descobrir, perceber, para resolver.

As narrativas também estimulam um motivo forte para que se procure o xami, o qual tem o
poder de ver e mediar com as forgas ocultas. Como ja dito, os xamis sdo figuras estrelares, necessarias
para o bem estar da comunidade e para mediar com as entidades no outro lado. Os xamas tém poderes de
forgas diferentes, e o poder de um xama em particular determina se ele consegue resolver a crise ou nao.
As narrativas contam estas batalhas de poderes.

Porém, no decorrer de qualquer episodio de doenga, seja ele breve ou prolongado, a verdadeira
arena de interpretacdo e agdo acontece dentro do grupo familiar. E a familia que inicia os cuidados,
observa os signos da doenga para decidir que agdo de cura deve tomar, se um especialista é necessério, e,
nesse caso, qual deve ser consultado. Sdo os membros deste grupo que ao largo do episodio negociam
suas interpretagGes e avaliagoes.

Como demonstra Staiano (1981), o processo terapéutico € uma negociagdo entre signos
ambiguos, onde vérias interpretacdes sao possiveis e negociadas para se chegar a um consenso no que se
refere & acdo. Decidir quando uma doenga precisa ser curada pelo xama e como saber quais s30 Os signos
que indicam esta necessidade néio & um processo tao simples e 16gico quanto pode parecer no abstrato. Os
membros do familia estio negociando sobre o oculto - que forcas podem estar operando por tris da
doenga? quais sinais nos fornecem pistas para saber 0 como e 0 porqué? As possiveis causas etiol6gicas
os forcam a procurar os signos fora do corpo, examinando também o passado - as relages sociais e 0
contexto do inicio da doenca. Que conflito aconteceu? Quem pode estar zangado e por quais motivos?

Hoje, com menos Xamas presentes na comunidade, os episédios de doengas graves sdo
caraterizados por muitas tentativas de terapia entre as varias alternativas ndo-indigenas. Apesar de a
famflia debater as possiveis causas ocultas, demoram até que se cheguem a conclusdo de que a cura do
xama é imprescindivel e até se decidir qual xama teria poder para curar O caso especifico. Mesmo que
finalmente procurem um xama, o foco das interpretacGes e diagnésticos ainda se encontra no grupo
familiar. A familia tem o papel principal na negociagdo do oculto, no sentido de construir as hip6teses
das causas. Ainda que o xami faca um diagnostico final, na maioria dos casos o paciente e a familia j&
construiram entre eles a explicagdo das causas provéveis. O xama encerra 0 debate com seu diagnéstico
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final, 0 qual geralmente é construido com base na narrativa do paciente e sua familia.30 Como vimos no
caso da doenca de pele, a familia j4 tinha especulado sobre os detalhes do contexto inicial da doenca e os
possiveis motivos das causas ocultas, refletindo sobre os eventos do mundo social que pudessem indicar
motivos. A interpretagdo do xama parte destas especulagdes. Ele explica que o lugar onde o Siona teve a
sensacio estranha de algo caindo na sua cabega foi onde o xama mandou o dau através da urina de cobra.
O xami que ele diagnosticon como a causa era um inimigo tradicional dos dois, ¢ mesmo 0 xama Kofan
havia tido um conflito com ele pouco antes de curar o Siona.

Sem o poder xaméanico de ver, o homem comum interpreta as forgas ocultas segundo duas
fontes. A primeira é todo o sistema simb6lico apresentado nas narrativas. A outra, que também se torna
narrativa quando se usa este sistema simbolico, € a experiéncia onorifica.

O sistema simbolico: Como descrito no segundo capitulo, os vérios dominios do universo
espelham-se uns aos outras. Esta relacdo de iconicidade permeia os simbolos nas narrativas que tratam do
outro lado e sua relagdo com este. Assim, as cores da panela de Sol representam as estagdes (escuro -
chuva, vermelho - sol); o sapo vermelho, do outro lado, aparece como um homem todo enfeitado de
urucu.

Os simbolos dos conceitos centrais da cosmologia (wahi, hun’i, dau e tko) permeiam as
narrativas. Eles representam as qualidades associadas com as forgas da vida e da morte, dando pistas de
como interpreté-las no cotidiano. Como vimos, o wati que ensina o Tama a fazer mal é um homem preto;
os xamds mortos que levam a esposa estdo de preto; o sucuri morto estd podre. O estado do wahi &
representado por objetos frescos, limpos, secos e de cores claras. Estas representacdes se tornam na vida
cotidiana os signos que indicam os estados de saide. Um Siona que sofreu de feiticaria me contou que
seu pai, um xamd, lhe deu um remédio para vomitar. No comego, ele s6 vomitou folhas pretas e podres.
Depois, quando estava purgado do mal e voltando ao wahi, vomitou 4dgua clara e limpa.

Signos para indicar causa oculta também fornecem pistas para se saber se uma doenga tem uma
causa tltima. O exemplo mais explicito aparece na narrativa do Tama: O xama pergunta como comegou a
doenga, e a resposta ¢ "Estava bem e agora estd morrendo”, ou "Nido sabemos. Comegou subitamente”.
Um comego sibito, sem causa aparente, € signo de uma causa Gltima. Assim como o desenvolvimento
rapido da doenga, como representado na narrativa da morte dos jovens Oyo pela frase, "Morreram
wahi," - o processo normal de enfraquecer e emagrecer associado com a morte ndo aconteceu. Também
sintomas agudos, como a febre alta, ou sintomas estranhos, assinalam possiveis causas (ltimas. No caso
da doenca de pele, ha uma iconicidade entre os dois sintomas estranhos ligados com seu inicio: uma
coceira que incomodava sem sinais fisicos na pele e algo que caiu na cabeca sem deixar trago. A vitima
do Tama queixou-se de uma sensagdo estranha em seu corpo, como se estivesse flutuando e se afogando,
pistas do dau no rabo do bagre, que depois sado confirmadas pelo xama que o V€.

No caso do xamid Tama, o peixe é identificado como o bagre, um peixe com espinhas que
entram e cortam os pescadores. O bagre figura em muitas narrativas como representacdo de dau por esta
qualidade de ter espinhas que provocam ferimentos que as vezes infecionam e sdo de dificil cura. As
representagGes mais comuns do dau sio objetos apontados, como espinhas, espinhos, e dardos. Assim, a
espécie de palmeira, uma que tem espinhos, ¢ especificada quando o xama faz seu escudo na beira do rio.
Este escudo representa seu poder, seu dau que o protege na batalha. O Sapo Vermelho tem langas

30 Suspeito que no passado, quando havia mais xamas Siona e menos alternativas de tratamento, o papel
importante da familia no processo terapéutico nao fosse tdo differente. Temos que ter cuidado para ndo
valorizar demais o papel do xama nas agdes cotidianas.



pequenas. Numa narrativa ja publicada (Langdon 1991a), o xama pega o sucuri com um espinho chamado
"o espinho de pegar gente". Numa narrativa pessoal (Langdon 1979a), uma Siona comenta que ele estava
parado ao lado de uma arvore com espinhos quando foi atacado por um wati enviado por um Xama que
queria destruir seu poder Xamanico.

Antes de examinar o estudo de caso que demonstra este processo de interpretagdo, é necessirio
examinar uma outra maneira de se entender o oculto que exerce una fungdo importante nas interpretagoes
da doenga: o papel dos sonhos.

O ver pelo sonho: J& vimos um exemplo do uso do sonho como uma maneira de entender a
causa oculta de uma doenga na narrativa da esposa que morreu. Sonhar, e poder descobrir através do
sonho, é acessivel a todos os Siona. O xamé é supostamente O experto - ele sabe interpretar melhor e
também tem mais poder para sonhar o que ele quer. Mas todos tém acesso ao outro lado através do
sonho. A viagem no sonho é andloga a viagem com yagé. O sonhador sai deste lado, e visita o lugar de
sonho, onde ele & fregiientemente assistido pelo Povo do Sonho, aliados que tém um papel semelhante ao
do Povo do Yagé para o xamd. Também, o sonho, como as experiéncias visiondrias induzidas pelo yagé,
pode explicar o passado ou o futuro. Possibilita a pessoa "ver".

Contar os sonhos de madrugada faz parte do compartilhar de narrativas entre os Siona. Os
sonhos sdo examinados em seus significados para o sonhador. A narragao dos sonhos, particularmente
nos casos de doengas, ndo deve ser subestimada. Os Siona tem até formulagdes dos significados das
representagdes nos sonhos. Assim, dizem que se alguém sonha com uma mulher gorda, vai matar uma
anta; fogo ou inundagdo, particularmente na sua casa, significa doenga, etc. Uma vez eu sonhei que era
perseguida por uma cobra, e quando perguntei o significado o Siona me perguntou onde estava a cobra e
se chegara a minha casa. Falei que ndo, estava na roga. "Uma pessoa estd zangada com vocé, mas talvez
sua pessoa ndo véi adoecer. A cobra nao entrou na sua casa" foi a interpretagao.

As vezes os sonhos mesmos tém uma forga, como o uso da visdo no rito de yagé, que parece nao
s6 representar momentos simultineos em ambos os lados da realidade, mas também influenciam os
eventos. Um Siona me contou que uma vez estava sonhando quando as pessoas do sonho lhe avisaram
que sua casa estava queimando. Ao acordar se deparou exatamente com essa situagdo. Num outro sonho
dele, no final de um episédio de uma doenca aguda:

Eu estava muito doente. Estava morrendo, com muita febre. Entdo, dormi e tive um

sonho. Fui 14, rio abaixo, ao fim dos rios. Minha roupa estava toda molhada e suja. O

povo do sonho estava 14 e perguntou-me o que eu estava fazendo 14. "Nao € a hora

ainda para que venha aqui. Ponha esta roupa limpa e volte para o lugar de onde veio.",

disseram. Deram-me uma cusma (tinica) branca e limpa. Coloquei-a e voltei. Quando

acordei, estava bem (wah).
Este sonho instruiu o narrador sobre de sua volta a safde, trabalhando com as mesmas metéaforas que
temos Visto nas narrativas tradicionais. Ele viaja ao fim do mundo, o lugar dos mortos, onde o Povo do
Sonho lhe informa que ainda ndo é seu tempo de morrer. Como os xamas, que trocam de roupa para suas
transformagdes, ele também trocou a roupa na transformacdo de doente (roupa molhada, suja) para
saudédvel (roupa branca e limpa).

Eu tive um sonho. Sonhei, sai, e cheguei na aldeia do povo do sonho. Cheguei e eu
estava 14. O povo do sonho veio, como os Kofan eles estavam. Rapazes vieram.
Trouxeram zarabatanas, e também estavam trazendo um bagre. O trouxeram num prato
de metal. Vieram, "Coma isto, [rmdo. Coma" disseram na lingua deles.
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"Nio, ndo vou comer. Nio posso comer,” Eu disse.

"N#@o, nosso pai o mandou para que Vocé 0 comesse. Por isto nos viemos. Coma. Ele
queria mandé-lo e por isso estamos.” Eles disseram.

"Nio, eu ndo sei como comer aquela coisa,” eu disse.
Eles disseram, "Entdo, ndo o coma".
"Eu ndo vou comer”.

"Sendo assim, nés vamos embora. Sua mdo, na palma de sua mio vamos deixa-lo.
Vocé vai ver." Eles disseram.

Eles falaram, e eu, como estava deste lado, falei "Nao, levem sua comida com voces.
Eu ndo pedi para comer peixe".

" Assim sendo, vamos voltar. Nosso pai nos mandou, e vamos voltar para seu lugar. "
Eles falarem e regressaram.

Vendo, eu acordéi deste lado. Acordando, havia um barbilhdo do bagre na minha
palma. Vendo, [voltando] do lugar do sonho eu acordei.

Acordei, toquei uma coisa arredondada e a virei. Disse a minha mulher, "Que coisa
é esta aqui? Acenda uma vela para nés vermos.”

Eu disse, ¢ quando ela a acendeu, viu que era da cabeca de bagre. Ela era, uma coisa
espinhosa ela era.

"E um dau, eu pensei; € um dau espinhosa,” eu pensei. Eu sonhei, vi, e acordei doente

com tontura.

Este sonho ndo s6 anunciou para o narrador que ele estava ficando doente, mas também lhe
indicou que a doenca fora enviada por um xamé de um outro grupo. As pessoas que vém sdo parecidas
com o grupo Kofan. Além de falar do bagre, o narrador também menciona as zarabatanas, que sdo usadas
para atirar dardos, outra representagdo de dau. O dois lados se juntam literalmente, quando ele descobre
de manhi que tem o barbilhdo do bagre na mdo. O sonho & um recurso importante para o ndo-xama
descobrir o oculto. A frase final - "Eu sonhei, vi, e acordei doente” - lembra a formula para curar -
cozinhar, beber e ver.

A Morte da Jialia:

Nos episodios de doencas, é o grupo familiar que desempenha um papel até maior, talvez, do
que o xami no diagnéstico da doenca baseado nas interpretacoes dos signos. Como deve ser obvio, as
narrativas sdo as fontes de objetos ou eventos que representam as doengas e suas causas. E tarefa do
grupo familiar desvendar estes signos para poder agir. Vamos examinar um caso particularmente
prolongado e triste para a familia com que eu vivia, que demostra como qudo complicado e heterogéneo &
0 processo terapéutico.

Jilia era uma mée de cinco criangas, com mais ou menos 30 anos. Durante os meus primeiros
meses, em 1970, entre os Siona, ela ganhou peso e tinha a aparéncia de estar inchada. Quando eu
comentei isto com os membros da sua familia, eles disseram que ela tinha tomado um remédio para
engordar, ou, nas suas palavras, para ficar wahi.
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No comego de abril de 1971, eu a encontrei na cama com o tornozelo bastante inchado. Ela
estava j4 hi uma semana de cama depois de uma queda, e se queixava de inchagao nas pernas € no
estdbmago. Sua mae me informou que uma ferida perto do tornozelo havia infeccionado e estava causando
a inchagdo. Achava que ela deveria tratar-se com um colono que consertava ossos. Ela também
mencionou um remédio da selva que costumava usar para tratar torceduras.

Mais tarde, na minha casa, outros Siona estavam conversando sobre o assunto. Alguém
comentou que Jilia estava s6 gorda (wahi), enquanto os outros afirmaram que era doenga mesmo (dau),
que ela estava inchada e o problema nao era do tornozelo. Sugeriram que talvez tivesse sido um ataque de
um wati ou outra causa invisivel.

Passou-se uma semana e ela continuava igual. Estavam deixando a parte ferida de molho em
dgua salgada. Ela queixou-se que as veias na sua coxa estavam inchadas. Havia tomado um banho para
suar, com ervas recomendadas por um colono, mas me disse que nao havia melhorado nada.

Dez dias depois, um anciéo identificon a doenga como dropsia, em espanhol, especulando que a
inchagdo era causada por um xama. Ele disse que quando Jdlia era uma crianga, um xama fez mal a ela.
Ela foi curada por seu avd, um xama poderoso, que havia dito que a doenga voltaria.

11 de maio: Uma mulher Kofan, residente na comunidade e com muito conhecimento do uso de
ervas medicinais, foi chamada para examinar Jilia. Ela disse que a infeccao tinha sido causada pela urina
de um tipo de centopéia. Procurou uma erva (ferida 'tko) na selva e ensinou a Jalia como usd-la. No
mesmo dia, o tio de Jilia aparecen com um sapo para esfregar na ferida. Os membros da familia me
contaram que tal sapo era remédio dos brancos, mas que eles duvidavam de sua eficécia.

A infecgdo sarou, mas Jilia continuava inchada. Ela agora estava se queixando de cansago e
tonteira. As pessoas comecaram a dizer que ela tinha papo dau (doenga de cansago). Quando perguntei
sobre seu significado, disseram que era causado pelo dau de um wati do rio. Um ancido com iniciagao
xamanica sabia as cantigas para esta doenca, e o chamaram para fazer um rito de cura com yoco. Ao
mesmo tempo, seu marido comegou a administrar injecdes de vitaminas recomendadas por um balconista
numa farmacia em Puerto Asis.31 Alguns membros da familia revindicaram que ela deveria ser
examinada por um médico, mas seu marido afirmava que os médicos sempre ddo receitas de remédios
caros, que freqiientemente nao funcionam.

Jilia continuava inchada e se queixava de dores nas costas, da sensagdo opressiva do peso e de
calafrios. Coisas frias, como dgua, aumentavam suas dores de cabeca. Em julho, o casal do Instituto
Lingiifstico de Verdo (S.1.L.) visitou a reserva. A familia de Jalia procurou a mulher, e ela diagnosticou
a doenga como um problema de rins, receitando um remédio 4 base de sulfa, que ndo teve efeito. Ela
informou que o problema estava ji avangado demais para curar. A familia pediu aos missionarios que
levassem Jilia para sua sede, para um tratamento mais especializado, embora a enfermeira insistisse que
era tarde demais. Depois, a familia me solicitou um remédio, e eu lhe dei um antibiético, que também
néo teve um efeito visivel. Jilia disse que a ajudou a dormir melhor.

Durante as proximas semanas, Jilia continuava a tomar banhos com varias ervas recomendadas
por vizinhos e amigos. Porém, as discussbes comegaram a especular mais sobre as possiveis causas
Gltimas e a necessidade de ver um xami. Houve bastante conversa sobre a queda que iniciou os sintomas
da infecgdo e da inchagdo. Contaram que ela estava trabalhando no sol quente quando caiu num riacho.

31 Os sintomas de cansago, segundo as nogdes Siona sobre o corpo, sdo curados com remédios que
fortelecem o corpo; assim, o uso de injecdes de vitaminas segue a 16gica de curar os sintomas.
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Talvez ela estivesse muito quente e o frio da dgua tivesse iniciada a doenga. Quando eu questionei mais
sobre as causas, disseram: "Quem sabe o que a fez cair?" Estava surgindo a hip6tese de que um wati a
tivesse empurrado. Nesta ocasido, a doenga foi rediagnosticada como di’di dau, doenga de inchagao.

Desesperada, em julho de 1972, sua familia decidiu levar Jilia para a gruta da Virgem das
Lajas, nas montanhas ao sul da Coloémbia. As aguas da gruta sdo famosas por seu grande poder curativo.
O marido me disse que uma vez ele curou-se pelas dguas e, se a pessoa tem fé, as dguas curam. Naquela
ocasido, reafirmou sua desconfianga dos médicos e disse que ele nunca havia procurado um médico. Ele,
os filhos e os pais fizeram a longa e cara viagem com Jilia, voltando depois de uma semana. Jilia disse
que estava muita melhor depois de ter ido a gruta, mas na volta sentiu uma dor forte, como um dardo
entrando no seu ombro direito e no centro do peito. Este sintoma, indicando um dau enviado por um
xami, tornou-se sua maior queixa deste momento em diante. Outros disseram que a casa dela devia ter
uma maldicdo, por estar perto do lugar onde vivera um xama morto.

Os debates sobre a sua queda ocorrida meses atrds continuavam. Jalia disse que depois deste
incidente ela comegou a sentir-se mal. Ela estava menstruada naquele dia em que lavava roupa no riacho.
As mulheres siona nio devem lavar roupa nem aproximar-se do rio quando menstruadas, pois seu odor
atrai um wati da 4gua, maléfico como o wari do sapo vermelho na floresta.

Ela continuava a tomar banhos para suar, dizendo que eles diminuiam a inchac¢do nos bracos e
nas pernas, mas ndo no corpo. Seu marido comegou a aplicar injecdes de penicilina compradas em Puerto
Asis. Eu lhe dei um analgésico para diminuir as dores, e ela comentou que as gotas entraram wahi. Disse
que estava se sentido um pouco melhor, mas que o dardo (dau) lhe estava fazendo mal, indicando este
como o sintoma mais grave.

Em setembro de 1972, sua condigdo piorou. Ela trabalhou trés dias no sol e sentiu novamente
um dardo penetrando no seu corpo, e acabou na cama. O marido, tendo um pouco do dau xaménico, a
soprou, mas sem efeito. Os comentérios dos membros da comunidade enfocavam os sintomas e sinais que
poderiam sugerir a causa tltima. O sintoma do dardo assumiu prioridade nas discussoes. Especulavam
que viera do riacho, porque um xama poderoso vivera perto dali h4 alguns anos. Talvez o wati do morto
a tivesse empurrado. Mudaram o diagnéstico para anaconda dau, uma doenga que causa inchacdo e que
6 pode ser curada por um xami. Notaram que o estomago da Jilia estava fazendo um barulho estranho,
sintoma de que um wati estava 14 dentro. Um ancido disse que era um dos trés tipos de wati que entram
em mulheres menstruadas. Ele soprou um remédio de ervas antes de dé-lo a ela. Um outro, também um
xamé iniciado, realizou um rito de cura para tirar o wati. Outros especulavam que a doenca tinha sido

enviada pelos Inganos, pois eles sabiam como colocar sapos no estémago da vitima, fazendo-a inchar e
explodir.

Houve também bastantes criticas ao marido, que continuava ndo querendo procurar o posto de
saide em Puerto Asis ou um xami. Eles disseram que ela estava "morrendo completamente”, e poderia
ser até tarde demais para uma cura xamanica. Finalmente, no final de setembro de 1972, seu marido a
levou para um xami Ingano, que vivia a dois dias de viagem rio abaixo. Apesar do fato de que os xamas
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Inganos sdo desprezados e considerados ndo confidveis pelos Siona,32 o marido de Jilia disse que este
Ingano havia curado um outro Siona que sofria de uma doenca de inchagéo, tirando um dau na forma de
uma borboleta preta. Outros disseram que se a doenga fosse do sapo, era dos Inganos mesmos, e, entéo,
talvez ele pudesse cura-la.

Permaneceram trés semanas com o Ingano e, durante sua auséncia, varios Siona comentaram que
o xama Ingano ndo tinha poder para curd-la. Continuavam a especular sobre a possivel causa Gltima.
Alguns afirmavam que a doenca era um problema comum de inchagdo devido ao desequilibrio entre
quente e frio advindo da queda no riacho. Outros culpavam-na por lavar roupa quando menstruada.

Nesta época houve uma briga entre um Siona e um indio Sibundoy33 que estava visitando a
reserva. No calor da briga, o Sibundoy ameacou o Siona, dizendo que ele ficaria inchado. Com este
incidente, a irma de Jalia lembrou que Jilia também tivera um conflito com este Sibundoy algum tempo
atrds, e que ela tinha medo dele. "Como ela estd inchada, talvez tenha sido ele”. Alguns comecaram a
acusar o Sibundoy de ter causado a morte de um ancido no ano anterior. O Sibundoy queria se casar com
a filha do ancido, e ele recusou.

Durante o tempo que Jilia estava com o xama Ingano, seu marido retornou brevemente a aldeia
e disse que o xama tinha diagnosticado a doenga como "de sapo”, dizendo que podia cura-la.

Desafortunadamente, eu tive que sair do Putumayo entre outubro de 1972 e agosto de 1973.
Quando retornei, Jalia j4 tinha morrido, fato ocorrido em junho. A familia dela contou a seguinte
narrativa:

Ela estava wahi quando voltou da consulta com o xama Ingano. Naquele momento, seu
marido devia té-la levado para Elias, um xamd Kofan que tinha mais poder que o
Ingano, para realizar a cura definitiva. Mas ele ndo o fez e, com o passar do tempo, ela
ficou pior, e s6 em abril ela foi levada para um outro xama Kofan, Salvador. Segundo a
mie da Jilia, escolheram esse porque vivia mais perto que o outro, embora ele fosse
suspeito de ter mandado doenca para o tio da Jdlia.34 O missiondrio estava na
comunidade nesta época, e disse ao marido de Jilia que Salvador nada poderia fazer por
Jilia.

Salvador diagnosticou a causa da doenga como o wati da ave wakara (ndo-identificada).
Disse que foi um wari deixado por um xama, e que ele poderia curar Jilia. Realizou
viérios ritos de cura com yagé, durante 2 meses. Jilia estava melhorando. A sensagao do
dardo comegou a desaparecer. Entdo uma outra mulher Siona apareceu na casa de
Salvador. "Quem sabe o que ela disse ao Salvador?”, comentou a irma de Jalia. Ela

achava que esta mulher teria contado a Salvador que Jilia tinha dito que ele ndo sabia
curar.

Jdlia ouviu a conversa entre os dois, e disse que Salvador tinha dito "Ela (Jtlia) tera de
tornar-se como um sapo para saber que eu tenho poder.” Um dia apds da conversa,
Salvador voltou da roga com "olhos bravos” e ndo falou com a familia durante toda a

32 Os Inganos nao observam varios tabus importantes na aprendizagem e ritos xamanicos Siona, e assim
nao sdo considerados como xamas poderosos.

33 Os indios Sibundoy sdo atualmente os mais famosos na regido por possuirem xamis poderosos
(Langdon 1991b).

34 Salvador é o Salvador Moreno citado por Taussig (1987: 155). Durante a minha pesquisa do campo,
ele era 0 xama mais procurado pelos Siona, mas também o foco de mais acusacoes.
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tarde. Aquela noite, Jilia sonhou que Salvador estava atirando coisas "como dardos”
nela. Ela despertou com sensacoes de alfinetadas nas costas e peito e disse que ia
morrer. Salvador s6 a "soprou”, sem tomar yoco ou yagé. Ele disse que ndo podia curé-
la e comentou: "Isto me dé tristeza e me dé raiva". A familia interpretou esta frase
como indicagio de sua propria culpa, porque se ele tinha dito que podia curi-la entdo
por que ndo o fez afinal, se ndo era ele mesmo que tinha mandado o dau?

Jalia rogou para ser levada para sua casa, e eles sairam no dia seguinte a ela ter o
sonho. Salvador predisse que ela iria morrer em dois dias. Na viagem de canoa para sua
casa, passaram por uma praia (lugar de perigo e wati) e ela novamente sentiu os dardos.
Na chegada em casa, ela abengoou os filhos e morreu.

Uma parte da aldeia - familias que tinham lagos de parentesco com Salvador - me disseram que 0
proprio marido causou a morte de Jilia, por ter lhe dado injegGes de calcio intravenosas durante o tempo
em que estavam na casa de Salvador. Salvador falou para ele que ndo assumiria a responsabilidade pelas
injecOes. Quando o marido a injetou com uma delas, poucos dias antes de morrer, a dor era tdo grande
que ela gritava que "ia morrer". Foram as injegbes, segundo estas pessoas, que mataram Jilia, pois s6
pessoas saudaveis (wahi) podem agiienti-las.

Em oposigdo, os parentes da familia de Jilia disseram que "Salvador matou Jilia", sempre
citando outros casos de doencas e mortes que ele tinha causado. "Por que ndo a curou se tinha dito que
podia? Nio curou porque ele é um curaca mau." Estas acusagoes se espalharam por todo o rio até Puerto
Asis. Finalmente a intendéncia de policia chamou o lider politico dos Siona e em seguida os membros da
familia de Jilia, para esclarecer as acusagbes. O intendente ameagou desenterrar Jilia e fazer uma
autépsia para descobrir a causa da sua morte, caso a familia ndo parasse com as acusagdes de assassinato.
O marido afirmou que nada sabia sobre as acusagdes e que Jilia morreu de "dropsia”. Isto satisfez o
intendente, mas entre os Siona a sua familia continuava a dizer que "Salvador matou a Jilia".

Este caso é particularmente rico para demonstrar a complexidade de negociagbes no processo
terapéutico. Durante nenhum momento existe um consenso entre os atores sobre o que é o problema ou
qual dever ser o tratamento apropriado. Esta complexidade se repete ao longo da doenga até a situagdo da
cura por Salvador, onde ainda ndo estdo de acordo com o diagnéstico e terapia. Salvador estd realizando
ritos de yagé e tratando-a com ervas; o marido estd injetando-a com célcio; e ela esta tendo sonhos de que
Salvador mesmo estd causando-lhe dano. As interpretagdes dos signos da doenca e o que fazer variam
segundo os atores e também segundo as causas possiveis, ora expressando preocupacdo com a causa
instrumental, ora especulando sobre a eficicia. Querendo saber a causa instrumental, eles examinaram os
sinais que representavam suas nogdes do corpo e causas naturais, como infecgdo, mudangas sdbitas do
equilibrio entre quente e frio e o estado de menstrnacdo como fase perigosa. Sobre a causa eficaz,
indagaram se ndo poderia tratar-se de um wati atraido pelo cheiro do sangue menstrual, ou um sapo wati
que estava fazendo o barulho no estémago. Como causa Gltima, especularam sobre os conflitos sociais
que pudessem motivar um xama a enviar a doenga: o wati do xama morto que vivia perto do local; o
Sibundoy que brigou com ela; Salvador, que acreditava que ela questionara seu poder. A doenga € o
resultado destes niveis de causalidade agindo juntos - a causa instrumental, a eficaz, e a Gltima. Com o
passar do tempo e o agravamento da doenga, os temas das discussdes dos membros da comunidade

passaram a especular sobre os sintomas dos dardos e os conflitos sociais que poderiam oferecer dar pistas
para se entender a causa (ltima.

As terapias procuradas iniciaram com 'iko para curar os sintomas, passando depois para ritos de
soprar remédios, realizados por xamas iniciados sem alucinégenos e, finalmente, ritos de yagé realizados
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por mestre-xamas. Podemos dizer que a 16gica do itinerdrio terapéutico procede do registro de sintomas
para o registro de causas. Porém, como este caso demonstra, a escolha da terapia nao é mais pacifica
entre o grupo que o diagnostico. Ela também é caraterizada pela falta de consenso entre os atores. Varios
fatores interagem nas negociagoes e escolhas: os virios diagndsticos e progndsticos, as questes
econdmicas; as relagOes sociais; as experiéncias individuais, a distdncia, a identidade étnica, etc. A
seqiiéncia das terapias aplicadas tampouco segue a seqiiéncia logica descrita acima, no sentido em que as
tentativas de curar os sinfomas nunca sao abandonadas. Apesar de a preocupagdo com a causa Gltima e os
esforcos em tentar descobri-la terem mais importancia nas discussdes e na husca da cura, o caminho para
o xama é mais sinuoso que a logica de cura sugere. Finalmente, a interpretagdo final do significado da
morte de Jilia também é negociavel dependendo do contexto étnico e social. Entre os Siona, coexistem
duas versoes, refletindo aliangas e conflitos na comunidade. Os parentes de Salvador culparam o marido e
suas injecdes. Os outros, j4 com uma histéria de acusagdes contra o xama, de que ele teria causado outras
doengas, culparam Salvador. Para eles, o diagn6stico final da doenca foi papo dau, uma doenca causada
por um wati da dgua (causa eficaz). No entanto, no contexto interétnico frente ao intendente, eles
simplesmente disseram que Jilia morreu de dropsia.

O aspecto incomum neste caso € a recusa constante do marido a levar Jilia ao médico. Suas
queixas sobre a ineficicia dos médicos ndo refletia a opinido do resto da comunidade. Em geral, os Siona
acreditam que os médicos tém bons remédios para curar sintomas. Quando se queixam do tratamento de
médicos, ndo questionam a biomedicina em si, mas acusam o médico de ndo desempenhar bem seu papel.
No caso relatado aqui, o marido continuo a administrar farmacos de origem biomédica até a morte de
Jilia. Os Siona julgam injegdes como sendo particularmente efetivas, talvez porque seja uma técnica
semelhante & dos xamas, que implantam dardos na vitima. Durante meu tempo com os Siona, injecdes de
célcio eram freqiientemente aplicadas para todos os tipos de mal estar no corpo, particularmente quando o
sintoma era definido como cansago.

Este caso nos possibilita apoiar uma observagio feita por Staiano (1981) sobre situagtes de
pluralidade de alternativas médicas e a questdo da hegemonia da biomedicina. Dentro do contexto de
miltiplas escolhas, a familia tem mais poder de controle sobre o processo terapéutico. O papel da
biomedicina € o de assisténcia no tratamento de sintomas, ou o de um dos possiveis atores a oferecer um
diagnostico. Porém, o fato de os Siona procurarem os missiondrios, os médicos, ou as farmécias nio
implica que eles estarem sujeitos a seguir os tratamentos sugeridos. Abandonam-nos ripidamente quando
ndo obtém resultados positivos. Esta liberdade se reverte quando estdo hospitalizados e sujeitos ao
controle dos funcionérios do local.

Apesar do aumento de servigos parte da medicina oficial, a procura pela cura xamanica nio tem
diminuido nos casos de doengas mais graves, nestes vinte e trés anos em que conhego os Siona. O
significado das doengas mais graves se encontra ainda na visdo cosmol6gica xamanica do grupo. A 16gica
do processo do itinerério terapéutico depende do que estdo tratando de curar: os sintomas ou o porqué da
doenga. Utilizam todos os recursos acessiveis que parecam apropriados. Também reconhecem a eficécia
superior dos tratamentos da biomedicina no tratamento de certos problemas de satide. Os firmacos sdo
classificados pelos Siona sob a categoria nativa de remédio (‘iko) e eles os utilizam da mesma forma que
seus remédios naturais para curar sintomas. Ao mesmo tempo, suas preocupagdes maiores com doenga e
satide continuam ligadas a sua cosmologia e visdo tradicional de satide.

Nos casos de doengas graves, as que ameagam a vida ou o papel social da pessoa, s6 0 xami
oferece a explicagdo final da causa da doenga, e mais freqiientemente, & o seu tratamento que é percebido
como o que curou a doenga, apesar do uso de varias outras alternativas no mesmo caso. Porém, é
necessario lembrar que o foco de negociagio, interpretacio, e controle se localiza no grupo familiar.
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Consideracoes Finais

Este trabalho examinou o sistema médico dos indios Siona a partir de uma perspectiva
interpretivista. Nesta abordagem, a doenca é concebida como uma experiéncia construida culturalmente
através da sua interpretacdo e da agiio envolvida no processo terapéutico. E uma experiéncia construida e
vivenciada num contexto sécio-cultural, e nao apenas um conjunto de sintomas fisiologicos fixos que se
manifestam igualmente independentes do contexto. O que a pessoa reconhece como doenga e como ela a
vivéncia € influenciado pelo contexto cultural em que ela estd inserida. O contexto cultural € um contexto
dinamico produzido pelas negociagoes dos atores sobre suas interpretacdes da doenca e sobre quais agoes
devem ser tomadas. Apesar de que o tema central deste trabalho pode ser caraterizado como o estudo de
um sistema médico indigena, é importante observar que esse sistema é dindmico e fluido como todos os
sistemas médicos, e ndo uma colegdo de crencas arcaicas. O sistema emerge através da interagdo, onde
esta sendo continuamente criado e recriado. Todos os sistemas médicos compartilharam esta carateristica.

Caracterizamos o sistema médico siona como parte de um sistema xaménico, com enfoque no
coletivo e ndo nos xamas individuais. Uma das suas grandes preocupagdes € entender as influéncias e
forcas ocultas que afetam os acontecimentos da vida cotidiana, especialmente em situa¢des de infortfinio
tais como doengas, morte, clima ou caca desfavoraveis, etc. Para entendé-los, é necessario entrar no
outro lado a fim de descobrir as atividades dos seres invisiveis e negociar com eles. Isto é realizado pelos
Xamas que, com seu poder, entram no outro lado durante o rito ou o sonho para mediar a relacdo entre o
homem comum e os seres misticos. O rito com o uso de alucinégenos é a maneira mais comum para
descobrir "o que estd acontecendo”. Porém, a tradicdo narrativa estd também preocupada com este
processo de descobrimento, na medida em que muito da tradigdo oral é dedicado as atividades dos xamas
em seu papel como protetores e curandeiros do grupo.

As narrativas sio uma expressdo simbélica do mundo e de como ele funciona. Tratam do
paradigma-raiz da ideologia siona, composto dos simbolos chaves wahi (viver), hun’i (morrer), ’‘iko
(remédio), e dau (poder). Os objetivos gerais da vida siona envolvem o equilibrio entre as forcas ciclicas
de vida e morte e a forma como o poder xamanico influencia neste processo para o bem ou para o mal da
vida humana. Elas apresentam este modelo de realidade, proporcionando as estruturas e simbolos
necessarios, tanto para o entendimento dos episédios que acontecem, como para a agdo (Cunha 1986;
Schaden 1988; Drummond 1977).

As narrativas desempenham um papel na sociedade siona andlogo ao do rito. Através da
narracdo, elas criam e recriam a cosmologia xamanica, representando os conceitos centrais do universo
siona e como ele opera. Apresentam cenarios chaves da experiéncia: doenga, violéncia, comida, morte, e
explicam as atividades das forgas ocultas atrds dos acontecimentos. Marcam os momentos de ndo-ver ou
de descuido, quando os infortfinios acontecem, e os momentos de ver para resolver. Estruturam o
processo de descobrimento do "que realmente estava acontecendo”, e fornecem os elementos para ordenar
e entender "o que estd ocorrendo no presente”.

Os protagonistas centrais sio os xamas, que tém sido importantes lideres na cultura e sociedade
siona. Sao apresentados como her6is miticos - xamis celestiais, xamas que lutaram contra os espanhois,
ou xamis de tempos mais recentes que combateram doengas e outros males enviados por outros xamis.
Sdo as "figuras estrelares” de Turner, cujo bem-estar e atividades sdo extremamente importantes para a
comunidade.
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A maior parte das narrativas sio "dramas sociais”" em que se relatam conflitos resolvidos pelos
xamis. Os episodios de doenga e outros infortinios sdo representados como sendo causados por conflitos
sociais ou transgressdes morais. A resolugdo requer a intervencao do xama, com seu poder de ver. A
representagdo de episdios de doenga na narrativa estrutura a interpretacdo de doengas graves acontecendo
no cotidiano. Esta estrutura faz parte das narrativas tradicionais, ou piiblicas, mas é recriada na narrativa
pessoal. As narrativas fornecem um enquadramento (frame) para interpretar os eventos que colocam em
relevo os conflitos sociais do grupo e entre os grupos. Também, indicam que as causas se encontram no
corpo social ou espiritual, e no corpo fisico, que é uma reflexo dos males no corpo social e espiritual.

Apesar do xamd agir como figura central nas narrativas e, pelo menos no passado, na
organizagio social, os membros do grupo familiar sdo os atores principais no processo terapéutico, que se
carateriza como um processo continno de negociagdes sobre o significado dos signos da doenga para
determinar qual acdo terapéutica deve ser escolhida. O processo nio é pacifico, e numa situacdo multi-
étnica com multiplas alternativas médicas, hd varios atores envolvidos em momentos diferentes,
representando grandes diferencas de papéis, status, interesses, e origem sécio-cultural. No centro deste
processo estd a familia, que inicia os primeiros diagnésticos, acompanha o doente, e avalia as terapias e
diagnoésticos oferecidos por outros. Assim, o trabalho visou demonstrar a relacdo entre a narrativa e o
processo diagndstico da familia. As interpretagGes procuram os signos para entender as causas Gltimas da
doenca nos conflitos sociais e sintomas que indicam a fonte de dau. Finalmente, este caso demonstra
como a interpretacdo final do episédio da doenca cria outras narrativas, narrativas contraditérias
dependendo do contexto e do narrador.
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