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Figura de abertura: Registro na Pajelanga

Arquivo pessoal

“O Xamanismo mantém algumas surpresas na alimentacdo das novas
modificagdes.” (CHAUMEIL, 1998)



RESUMO

Este trabalho registra as rapidas atualizagdes culturais entre o povo Noke Koe tendo como fio
condutor o renascimento do Xamanismo e seus desdobramentos. Parte das situacdes vividas em
campo e analisa as alteracdes, os deslocamentos e as permanéncias em contraste com os registros
disponiveis. Conclui como o Xamanismo ascendeu as esfera do poder, como o chocalho incorporou
o cetro.

Palavras-chave: 1. Antropologia 2. Etnologia 3. Atualizagdo cultural 4. Renascimento do

Xamanismo



ABSTRACT

This work registers the rapid cultural updates among the Noke Koe people with the renaissance of
Shamanism and its unfolding as the guiding thread. Startfrom the situations experienced in the Field
and analyzes the changes, the displacements and the permanences in contrast to the available
records. Concludes how Shamanism ascended the sphere of power, as the rattle incorporated the

scepter.

Keywords: 1. Anthropology 2. Indigenous ethnography 3. Cultural update 4. Renaissance
shamanism



LISTA DE FIGURAS

Figura 1 - Selecionando as palavras chave.........cc.ccccccvvenennne. 05
Figura 2 - Colorindo idéias...........coceevueeienienennienieniecicneene 06
Figura 3 - Estruturando o tripé Politica, Cultura e Identidade....06
Figura 4 - Croqui da aldeia............ccoveeviveeeiieeiiecieeeeee 08
Figura 5 - Pe'0 € 0 QUtOT.....cc.eoviiiiiiiiieiceeeeeeeee e, 09
Figura 6- Ako e as bananas no chapéu de palha....................... 10
Figura 7 - Cozinha na casa de Metsa...........ccocevveevveneeiennnne. 11
Figura 8 - Menina & Sananga............cccceeeeeereenieeienieeneennenees 12
Figura 9 - Menino & Kampo........c.ceeeveeeeieeeiieeeiieeciee e 13
Figura 10 - Rote preparando rapé..........cccoeveevieeiienieenieennenne. 14
Figura 11 - Curipe com padrao de rapé.........ccccceceeverveneennennn. 14
Figura 12 - Brincando com cachimbos.........c.ccccceevieiiirinnenncene 15
Figura 13 - Mashe preparando matcho............ccccceeevveeerveennnenn. 16
Figura 14 - Pau'a mascando rapé...........cceeeeeiiienieeieeneeeieenne 17
Figura 15 - KOSte € 0 aULOT......cceiiiriieiieienieiceeeeeeeeene 18
Figura 16 - Meka com auréola de mururu...........ccceeeerueeeennne. 21
Figura 17 - Cordao na pajelanga.........cccceeeveeeeieeeriveesineesneeens 23
Figura 18 - Pajés reunidos na cerimonia.............cceeeeeveenueenunnnne 23
Figura 19 - Siléncio no Chapéu do Monjé...........ccccecvvereenenennnen. 24
Figura 20 - Reka na abertura...........cocceeverienieneniinieceee 24
Figura 21 - Altar €clétiCo.......cccvuveeiiiieciiieeiie e 25
Figura 22 - Monja filmando............ccoeoiiiiiiiiiiiiniceeeeeee 28
Figura 23 - Mani subindo 0 110 Croa.........cccceevuevveneenieneenneenne. 30
Figura 24 - Jovens & VIOlOES........ccoveruerierieriiinieniieieseesieenene 31
Figura 25 - Mocas na pajelanga..........cccceeeveeeeieeecieesinneeeneeenns 35
Figura 26 - Pescaria com tingUi.........cccceeeeeeniienieeneenieenieenieans 37
Figura 27 - Futura maloca..........cccceeeeviinenienienicnieecieeene, 38
Figura 28 - Pajelanga na escola...........cccceveeveiiinienieniencnee 41
Figura 29 - Rot€ tecendo.........cccveevvveeeiiieniieeceecee e, 42

Figura 30 - Tiaras com padrdes de jiboias........cccceeveerieeeeennen. 42



SUMARIO

1. Introducgdo - Atendendo o chamado da floresta....01
2. Entrando em contato..........ccceeeeeveeneenieneeneennens 04
3. O Povo € sua Terra.....cc.ccoverueenieiieenicnieene 07
4. Cotidiano Aldeao........ccccevvevienvenenieneeieeienne, 08
5. A Pajelanga - um Xamanismo Amazonico.......... 11
6. No Tempos dos Antigos era assim..................... 15
7. Xamanismo SEM PaAJES.......cerurerueerrrrrieeriueenieanns 18
8. Rezadores......c.ccevueeiinieniiiiinieiceeeeeeee 21

9. Entrando em transe............coceeeeerueenenveneennennnn. 22
10. Os canticos quebram o siléncio..........c.ceeuveennee 25
11. Do noke vana ao portugueés............ccecceevueenunenne 28
12. Crescendo musical.........cccceeverieneniieniencnnne 30
13. A Pajelanca vai fazendo escola......................... 31
14. As mulheres entram em cena..........cccceevueennneen. 33
15. InterdigOes, mas nem tanto...............cccveeeeenee.. 35
16. Uma maloca brota na samatima........................ 37
17. Noke Haweti - a nossa "cultura”....................... 39
18. Cultura para dar e vender...........ccceeevvveenneenns 39
19. Cultura material............coooveevieniieiieniieeee, 41
20. Novas praticas - pontos na mutagao.................. 43
21. O chocalho incorpora o Cetro..........ccceeeveennennee. 45
22. Consideragoes Finais..........ccccoeeeevveeeeeciieeennns 49

3. REferNCIAS. .cceveeeeeeee e 51



APENDICES:

APENDICE A — Mito de origem segundo MetSa................ccovevevereeeeeeereereseeseeneenn. 59
APENDICE B - Etnonimos: De Catuquina do Acre a Noke Koe...........covvvvvveirerennene 59
APENDICE C — A Lingua —sobre como o Portugués vai se difundindo enquanto sdo
realizados os primeiros registros na lingua Noke Vana...........ccccoeevveeviiencieenneeennee, 62
APENDICE D - Identidade em rede — consideragdes sobre os etnonimos.................. 62

APENDICE E —Cuidados & Satide — sobre como preferem as Pajelancas em detrimento da

100 (STe LoV TR eIy 21 7: | IO 63

APENDICE F - Mulheres - permanéncias e transformagoes.................coeeveuereereresenens. 64



ANEXOS:

ANEXO A —Hinos da Doutrina Santo Daime....................... 65

ANEXO B — Convite para Pajelan¢a com a cantora Yaka......66
ANEXO C — Grupo de Jovens - Futuros Pajés....................... 67
ANEXO D — Ruati Vai - O Caminho de Cura.........cccccecueneen. 68
ANEXO E —Pajé Metsa.......cccceevuiiiniieeeiieeeiie e, 69

ANEXO F - Pajelanca em Videira .........ccccccveevcvieeeieeecnneennne, 70



INTRODUCAO - ATENDENDO O CHAMADO DA FLORESTA

Este trabalho registra a rapidez dos deslocamentos verificados nas atualizagdes das
relagdes que constituem a Pajelanca’ entre os Noke Koe? através das situagdes vividas em campo
contrastadas com a bibliografia disponivel, com énfase em pesquisadores que ja trabalharam com

este povo.

Nos ultimos anos nao houve nenhum registro sobre este povo em sua totalidade. Souza
(2013) focou na alimentagao dos Noke Koe. Maria Sueli Aguiar iniciou os estudos na lingiiistica
Katukina em 1987, analisando a estrutura, elaborando um glossario, definindo os clas. Edilene
Cofaci de Lima desde 1994 convive e publica sobre o social deste povo inevitavelmente conectado

a pajelanca.

Paulo Roberto Homem de Goes registrou sua realidade em 2007 focando na politica local
em movimento, enquanto Homero Martins através do kampo realizou consideracdes semelhantes

em 2006. Luiz Marcelo Jardim em 2007 estudou a trajetdria historica e mitologica dos Noke Koe.

Parto dos chamados que me conduziram nesta trajetoria, estabelecendo os contatos,
entrando em campo e reconhecendo este povo, sua geografia, sua demografia, sua lingua, seu

cotidiano.

Entro na aldeia. Penetro o universo das Pajelangas, chegando a constru¢do do conjunto do
que os nativos denominam Noke Haweti®, a nossa “cultura”, centrada no xamanismo, sintetizando

suas transformacodes e seus deslocamentos.

Chocalho e cetro sdo figuras de linguagem que utilizo por tudo que ja sintetizam na
linguagem antropolodgica corrente. H4 um momento de transi¢do em curso durante minha estada na

aldeia. O cetro era pertencimento de um agente politico. O chocalho do pajé, subliminar.

Como veremos, a Pajelanca, simbolizada pelo chocalho, vai incorporar o cetro,
instrumento da atuagdo politica. Aproveito para fazer uma varredura entre os trabalhos que analisam
temas semelhantes ou antagénicos. Como num bailado, hd movimentos, ora o poder e 0 xamanismo

dangam juntos, ora se opdem, havendo distintos tons intermedidrios neste gradiente.

! Pajelanga passa a ser, como veremos, um tipo de xamanismo amazonico, marcando a diferenga, utilizando este termo xamanismo quando faz
referéncia externa.

2 Noke koe passa a ser, como veremos, o etndnimo do grupo, sendo utilizados outros, principalmente catuquina, em referéncias e citagdes diversas e
também da audigao.

3 Noke haweti passa a ser, como veremos, a traduc@o para “nossa cultura”, com aspas logo no conjunto.



A motivacao pelo tema desta pesquisa € fruto de um feliz encadeamento de coincidéncias e
determinagdes do destino. Nascido em familias tanto maternas quanto paternas que hd mais de
cinco geracdes manifestam preferéncia por Homeopatia e Fitoterapia, com livros passados de
geracao em geracdo, desde 1846, pelo menos, desde crianca aprofundei interesse pelas plantas

medicinais, o que me levou a cursar Farmacia.

Com 17 anos, fui aprovado no vestibular. Em meus estudos sobre plantas medicinais, ainda
em 1981, me deparei com um livro* que registrava um cipé chamado Jagube ou Chacrona, entre

outros nomes, Banisteriopsis caapi, que possuia o principio ativo conhecido como Telepatina.

Descrevia experiéncias praticas e relatos minuciosos. Imaginei que simbolizasse tudo que
leva muito longe, Teles me lembrou longe, através de, e final ina, pelo menos em meus idos tempos
de académico de farmécia, significava alcaloide. “Plantas de los dioses”, de Shulter e Hofmann, e

“Os indios e as plantas alucinogenas”, de Sangirardi Junior, viraram meus livros de cabeceira.

Fascinado pelos relatos dos viajantes e dos indigenas que utilizavam a bebida preparada a

partir deste cip0, no dia seguinte a minha formatura sai em busca desta experiéncia.

Descobri um local relativamente secreto, na Floresta da Tijuca, Rio de Janeiro, onde fui
recebido pelo proprio Padrinho Sebastido de Melo, autoridade méaxima do Centro Eclético da

Fluente Luz Universal Raimundo Irineu Serra na época.

Culminou com meu fardamento na Doutrina do Santo Daime ¢ a vivéncia no Céu da
Montanha, em Visconde de Maud, na Serra da Mantiqueira, no final dos anos oitenta e inicio dos
noventa. Além de plantar, colher, tecer, trabalhar em marcenaria, padaria, muitos sistemas

alternativos de cura, me proporcionou inumeros contatos na Amazonia.

Nesta ocasido precisavam de um papel timbrado, que obtive em uma das farmadcias
homeopaticas mais antigas do Brasil na qual trabalhava, e de uma “autoridade reconhecida”, neste
caso eu mesmo, para que fosse possivel enviar o que seria talvez o primeiro despacho do cha para

os Estados Unidos.

Apobs uma revisao bibliografica selecionando os dados convenientes, ¢ excluindo os que
poderiam provocar controvérsias, elaborei um laudo atestando do que se tratava o liquido. Este fato

foi um marco na minha aceitagdo pelo grupo.

*Hoene (1939: 161-165).



As viagens ao Acre se tornaram freqlientes, onde tive oportunidade de conhecer vérias

cerimdnias em diversas institui¢des’.

Encontrei os antropdlogos Terri Valle de Aquino e Marcelo Piedrafita Iglesias® em uma
celebracdo no Alto Santo, em Rio Branco, por ocasido do trabalho espiritual de aniversario da

Madrinha Peregrina, vitiva de Irineu Raimundo Serra, fundador da doutrina.

Através deles conheci a Comissio Pro-indio do Acre, onde tive a oportunidade de
participar de aulas dos cursos de Agente Agroflorestal Indigena e de Agente de Saude Indigena,

estabelecendo relagdes com indigenas, sendo a maioria deles da etnia Huni kuin.

Como ja registrado por varios autores que os povos Pano possuem grande interesse por

visitantes, recebi variados convites, e até hoje conservo vérios contatos e interesses’.

A predominancia dos Huni Kuin entre as opgdes, € em especial os convites insistentes
deles, me levaram a estudar suas mitologias, suas medicinas, e at¢ mesmo iniciar os estudos de um

glossario para conhecimento da lingua. Possui muitas palavras idénticas aos Noke Koe®.

Um telefonema de Armédio Carneiro, ou Ne’a Katukina, pedindo hospedagem em
Florianodpolis para conhecer o mar, mudou o povo tema da pesquisa, o campo veio até minha casa,

contrariando a légica antropoldgica, exatamente como ocorreu com Wrigth (2005)°.

Em dupla'?, juntamente com seu sobrinho, Ronaldo, ou Sina, ficaram uma temporada em
minha casa, promoveram sessdes de kampo durante os fins de semana, e me convidaram a visitar a
aldeia em seu retorno. Segundo eles, Ronaldo/Sind, como uma espécie de “pequeno buda”, estaria
sendo preparado para ser o proximo pajé de sua aldeia, estudando para isto ha dois anos. Caiu de

uma grande arvore, tem uma cicatriz enorme no abdomen, ficou mais de seis meses com os pontos.

> No Centro Espirita Beneficente Unido do Vegetal, também em duas barquinhas: Centro Espirita Obras de Caridade Principe Espadarte, na
Barquinha da Madrinha Chica Gabriel (Francisca Campos do Nascimento) e na Barquinha do seu Antonio Geraldo da Silva Filho, Centro Espirita
Daniel Pereira de Matos, e ainda no proprio Centro de Iluminag@o Cristd Luz Universal, o Alto Santo, referenciado como a origem das ramifica¢des
das demais religides ahyauasqueiras. “Destas trés entidades religiosas partiu o pedido de inventariagdo da bebida junto ao Instituto de Patrimoénio
Historico e Artistico Nacional.” Martini (2012).

6 Autores de Kaxinawa do Rio Jorddo — Historia, Territorio, Economia e Desenvolvimento Sustentado, entre outros.

7 Salu, José Salustiano, da aldeia Novo Mundo, em Porto Weber, que me avisou que necessitava de quatro horas em um barco para chegar até la. Tui,
ou Vigério, aldeia Nova Vida, em Santa Rosa de Purus, que leva bem mais tempo embarcado para chegar. Edevaldo, irmao do Gildo, ambos moram
na aldeia Nova Empresa, Espaco Campo Sagrado, e realizam 1a o0 Caminho da Jibdia, e estava preocupado em levar seu filho para realizar uma
cirurgia do coragdo em Recife. O Shane, José Rodrigues, da aldeia Verde Floresta, no Alto Jorddo, o Valdo da aldeia Carapanad, o Renildo, do Caucho
em Tarauacd. Sbane, ou Ivonildo, da aldeia Gravatdo, no Seringal Independéncia, que afirmou 14 haver “daime”. Roberto Augusto, Maxineli, e Julido,
Maxineli da terra Mamoadade, em Assis Brasil, Mana, Luzivaldo Alfredo de Melo, hunikui, da aldeia Paz do Senhor, no Alto Jordao, cinco horas de
barco do Mutum. Ked, Antonio Domingos, da Aldeia Nova Fortaleza, no Alto Jorddo.

8 Como atsa, macaxeira, ¢ outra muito semelhantes, milho é sheki em noke, e sheke em huni, algodao ¢ shapo em noke, e shapu em huni . Palavras
huni kuin. Aquino & Iglesias (1994).

S Wrigth relatou sua surpresa quando um indigena da etnia Toba viajou do Chaco até Buenos Aires e pediu para ficar em sua casa.

10 “Viajam sempre acompanhados, pelo menos em duplas, se possivel um jovem sempre se faz acompanhar de algum idoso com maior respaldo.
(Martini, 2012).



ENTRANDO EM CONTATO

Rapidamente eu estava 14!!. Acompanhei em campo entre dezembro de 2015 e janeiro de
2016 os indigenas Noke Koe'?. Cheguei em plena escuriddo, apds 16 horas de balango em que o
Onibus ora parecia que ia capotar, ora parecia que ia desabar nos barrancos, os passageiros gritavam

e rezavam, muita lama na estrada.

Inicio dificil, Sind com dedica¢do exclusiva ao casamento de surpresa, tinha dito que
“nunca tinha levado nem ao menos um beijo”, e uma india tinha resolvido casar com ele. Ne’4 nos
festejos de ano novo, com olhar distante, dominado pelo mundo de ilusdo. Meus cicerones me

abandonaram.

O foco mudou'®, agora a missio torna-se registrar a atualiza¢io em curso no sistema social
deste povo naquele momento, num movimento contrario', desafiando, questionando e
proporcionando amplo material para reflexdo, aprendendo a dangar conforme a musica e

compartilhar os siléncios.

Recebido por Ard, irmao de Ne’a e pai de Sina, com a pergunta “E o que, afinal, quer dizer
Antropologia?” Ele tentou insistentemente me forcar a assinar um tratado de cooperagdo para
escoamento de artesanatos, o que nunca fiz. Lopes (2010) relata o temor que sentia de sequer

encontrar o cacique'®.

Em meio a um calor escaldante, uma festa de ano novo com muita bebida alcodlica e muita
musica de gosto bastante duvidoso em alto volume, eu mesmo me perguntava o que eu tinha ido

fazer ali.

Tempo depois, a mudanga para o outro lado da aldeia, na casa de Metsa, trouxe alivio,
conforto e seguranga. Senti-me como um hdspede, como uma visita ilustre, € em alguns momentos

até mesmo como se fosse um membro da familia. Trocdvamos conselhos e segredos.

' No tltimo momento do prazo final, elaborei apressadamente um sucinto plano cujo tema versava sobre a transmissdo do cargo de pajé, meu
orientador me aceitou com um parecer bastante sincero: “recentemente me entregou algo que se parece com um projeto...” Sem solicitagdo a
FUNALI, sem carta de apresenta¢do, sem projeto de pesquisa detalhando onde pretendia ingressar, sem cronograma, ¢ até mesmo sem os devidos
atestados de vacinagdo, todas as exigéncias do Anexo da Instrugio Normativa n° 001/PRESIDENCIA da FUNAL

12 Lopes (2010:9) considerou este mesmo tempo que esteve entre eles uma brevidade que a impediria de realizar uma etnografia.

13 Exatamente como Bonilla (2005, 47), “o trabalho de campo e a observagao etnografica me obrigaram a olhar além do tema que eu tinha
previamente definido antes de iniciar a pesquisa de campo.”

14 L embrando Barth (2000:113) “nos fendmenos sociais ndo devemos buscar moldes daquilo que esperamos ou gostariamos de encontrar.”

15 “3e no aeroporto eu me preocupava por nao ter autorizagdo da FUNALI na aldeia eu temia o cacique de Varinawa”. “Se vocé encontrar com ele, eu
tenho d6 de vocé, pena mesmo, ele vai chamar a policia para vocé. Ele ndo quer branco aqui ndo.” Lopes (2010: 4).



A aceitagdo entre os Noke Koe foi suave e tranqiiila, bem diferente do relatado por outros
pesquisadores, diversas dificuldades, temor da biopirataria, at¢é mesmo proibicao de pesquisadores

na 4rea'®. (Lima, 2000, Lopes, 2010, Goes, 2009: 138-139)

O fato de estar na aldeia Varinawa era considerado importante: Tapo, Aro e Metsa
relataram que outros visitantes tiveram preferéncia pelas aldeias Samauma e Campinas,
demonstrando desejo de chegar ao patamar deles, o modelo das aldeias vizinhas como ideal.
Igualmente o povo Noke koe como um todo faz consideragdes semelhantes quanto aos vizinhos

Huni kuin e Yawanawa, tanto espelhos e metas quanto ladrdes de mitos, cangdes e pajelancas.

Ambos os povos realizam festivais de cultura mais estruturados e divulgados, bem como
possuem relagdes em outros estados e paises, proporcionando frentes de viagens para cerimonias
neoxamanicas. Os Noke koe mais uma vez como mais humildes, os primos pobres, como ja

assinalado por Carneiro da Cunha (2009).

Havia uma preocupacdo de que eu andasse muito solto. Pe’o, Tapo, Txano e Metsa, em
reunido formal, queriam designar alguém para ser meu acompanhante, “controlando o forasteiro,

domesticando-0” exatamente como apontado por Wagner (2010:35).

Figura 1. Construindo palavras-chave

Arquivo pessoal

Surpreendi-os quando fui e voltei sozinho até o Chapéu do Reka, distante e escondido na
floresta. Gostavam de observar quando eu estava escrevendo os didrios de campo, e quase sempre

carregava comigo cadernos, canetas coloridas e a maquina fotogréfica.

16 “Cheguei nas terras Katukina de Campinas em um momento muito particular de contato com a sociedade nacional. Um momento em que a
presenga de pesquisadores e aliangas com outras pessoas da cidade estdo em questdo. Segundo as palavras de Ni’i, os Katukina estdo cansados de
contribuir com a formagao profissional dos pesquisadores sem que a comunidade tenha sequer algum beneficio com isso.” Lopes (2010: 2).



Preenchi quatro cadernos de campo, depois colori as idéias com lapis de cor. Selecionei
palavras-chave. Percebi que a atualizacdo do Xamanismo formava um tripé, politica, identidade e
cultura. Optei pelo recorte dos pajés se tornarem caciques, situagdo inédita que proporcionou

inumeros desdobramamnetos..

Figura 2. Colorindo idéias

Arquivo pessoal

Figura 3: Estruturando o tripé Politica, Cultura e Identidade.

Arquivo pessoal

Fui descobrindo variados segredos e truques. Os indigenas ensinaram detalhes praticos,
como diferenciar os carapands ou mosquitos, os do dia sdo os piuns, os da manha, os do entardecer,

cada um com suas peculiaridades.

Colocava fogo nos defumadores que levei durante a noite para trazer sossego e espantar os

maruins. Cheguei a planejar uma roupa de apicultor astronauta!’.

17g igual ao que relata Lopes (2010:6) aprendi com eles a espremer as picadas com as unhas sem cogar pelas manhas.



O POVO E SUA TERRA

Os Noke Koe, antes denominados pelos brancos como Katukina do Acre, etnonimo que
ainda ouvi muito, aumentam em quantidade'® numa curva exponencial. De menos de 80 nos anos
70! atualmente ja passaram de 800.

Identificando inclusive o cla de pertencimento de cada um, Metsa realizou um calculo
detalhado, os Noke Koe no inicio de 2016 eram 864 indigenas. Metsd definiu cada um dos clas,

junto com o mito de origem?’.

Vivem no Acre, sd3o da familia Pano, aos quais sempre se referem como parentes, sendo

muitas vezes também em referéncia aos resistentes ao contato.

Habitam duas terras. A primeira terra indigena demarcada no Acre, em 1983, e
homologada em 1991, no municipio de Tarauaca, com 92.859 hectares. La estd localizada a aldeia
Sete estrelas, subindo o Rio Gregoério, na parte setentrional, convivendo proximos aos Yawanawa,

na parte meridional. Atualmente sdo gastas cerca de seis horas para subir de barco da BR-364 até a

aldeia?!.

A outra, a Terra Indigena Campinas Katukina, com “32.624 hectares, demarcada em 1984,
e homologada apenas em agosto de 1993%2”. cortada pela rodovia BR-364 no sentido leste-oeste em
sua extensdo de 18 quilometros. Tentei ver os laudos de demarcag@o, mas ninguém tinha copia, ndo

demonstraram conhecer, nem ao menos precisar as datas®.

Era s6 a comunidade Martim, atualmente sio seis aldeias®*: Campina ou Kamanawa,
Martim ou Varinawa, Masheya, Waninawa, Bananeira, ¢ Samauma, que no seu lado norte tem sido

chamada de Satanawa.

Em fevereiro de 2014 o Governo Federal proporcionou a entrega de 127 casas por

intermédio do Programa Nacional de Habitagdo Rural®.

Rapidamente os banheiros foram ignorados, ou transformados em quase cofres, por ser de

material e cimento, e construidas cozinhas em uma distdncia consideravel e uma altura propria,

18 Fatos semelhantes aconteceram em outros povos “sem perder sua cultura” como ja afirmou Turner (1991:68). Bartolomé (2006:51) percebeu que os
Chacabd, povo Pano do oriente boliviano, eram 300 e passaram a ser 1090, um legitimo renascimento, recuperando sua magnitude demografica, bem
como Alvarez (2004:34) constata um aumento significativo, a populagdo Sateré-mawé, do Amazonas, duplicou nos ultimos anos.

1 Disponivel em https://pib.socioambiental.org/pt/povo/katukina-pano consulta em 17/07/2016.

20 Apéndice A — Mito de origem segundo Mets4.

2! No final do século passado “a viagem envolvia de um a dois dias apenas para descer o rio Gregorio.” (Lima, 2000:36).

22 Conforme Pessoa (2010).

2 Tapo falou que a Edilene (Lima) deve ter. Ja Mets4 arriscou que “o ano deve ser 85 ou 86”.

2 Em minuciosa analise, Goes (2009) relacionou a fragmentagdo das aldeias na década de noventa com a possibilidade de eleigdo de caciques e
obtencdo de maior numero de cargos.

% S30 33 na Kamanawa, 30 na Samatma, 27 na Varinawa, 11 na Masheya, e 13 tanto na Bananeira quanto na Waninawa. Disponivel em
HTTPS://terrasindigenas.org.br/en/noticia/136330 consulta em 15/06/2016.




evitando invasdes animais ¢ incéndios. Antes eram construcoes semelhantes as casas dos

regionais®,

127

Influenciados pela Missdao Evangélica Novas Tribos no Brasil®’ a partir dos anos 70, este

povo passou a usar mais a lingua nacional®®

. Perante a doutrinacdo cristd a pajelanca sofreu um
fendmeno que outros autores em outros povos chamaram de desaparecimento aparente do

Xamanismo.

Além dos missiondrios contribuiram com a situagdo de abalo da pajelanca a recente

chegada da luz elétrica® e o asfaltamento da rodovia BR 364 que atravessou a Terra Indigena.

A atuagio da Comissio Pro-Indio do Acre a partir dos anos oitenta junto foi determinante
.. . . r . 31 .
nos desdobramentos conseqiientes. O afastamento dos missionarios® elevou a auto-estima, os

indigenas revalorizaram o uso da lingua, e a pajelanc¢a ressurgiu abertamente.

COTIDIANO ALDEAO

Figura 4 - Croqui da aldeia

Desenho de Metsa

Fui acolhido na aldeia Varinawa pela familia de Pe’o, ou Z¢ Carneiro, de forte

personalidade e grande autoridade entre seu povo, foi seringueiro, morou na aldeia Sete Estrelas,

26 «“Com soalho de paxitba, cobertura de palha e cozinha na 4rea externa.” Goes (2009, 46).

%7 Organizagdo norte-americana de missiondrios protestantes, com obreiros também em Mogambique e na Asia. No Brasil atua atualmente em 44
etnias, sendo quatro no Acre: Ashaninka, Jaminawa, Kaxinawa e Manchineri. Disponivel em http://www.novastribosdobrasil.org.br/ consulta em
16/10/2016.

28 «“Além disso, perpassava, é claro, pelo proselitismo religioso.” (REIS, 2013). Os missionarios se estabeleceram na Terra Indigena Rio Gregério em
1972. Martins (2006). Todavia, por volta de 2001 se transferiram para atuarem na Terra Indigena Campinas/Katukina. Até 1999 alfabetizavam as
criangas em conformidade com a escrita ortografica elaborada por eles. Lima (2000). Deixaram de atuar na educacao a partir de dois mil, a pedido dos
proprios indigenas. Ndo encontrei mais nenhum missionario, nem seu templo, conforme registrou Goes (2009).

22 Os vizinhos Shanenawa também perceberam a chegada da luz elétrica como efeito perturbador. (Yauanawa, 2012)

30 «A atuagiio da CPI-AC a partir de 1983 ajudou a empoderar seu posicionamento perante a atividade missionéria, que também criava conflitos
devido a prética de evangelizag@o que condenava as dangas, cantos e uso da Ayahuasca por parte dos Yawanawa.” (Reis, 2013:3)

3! Como agravante, Warren Scott Kennel, ex-missionario da MNTB na Terra Indigena, foi preso em 2013 na Operagdo fmpio, coordenada pela
Policia Federal, por diversos crimes de pedofilia na propria aldeia, e condenado a cingiienta e oito anos de prisdo. Disponivel em
www.dailymail.co.uk/.../Ex-Christian-missionary-jailed-58-years-..consulta em 10/02/2016.




conviveu muito com os brancos, ¢ sempre fazia interessantes comparagdes entre as distintas

realidades.

Pe’o ¢ filho de Tapo e Woté, e neto de Vina e Pana Wanu, pai e avo pajés. Segundo ele,
“Vina era mais forte, fazia Oni, cantos, virava onga, virava tamanduda-bandeira, toda espécie de

bicho. Passava a noite toda cantando.”

Atualmente ¢ casado com Mashé, com quem teve quatro filhos: Ne’a, Voko (Vunku),
casado com Mashe, Nomaika (Numaite), casado com Naita, viava de seu irmao Teka, e Vote, a
{inica filha. E vitvo de Wano, com quem teve outros seis filhos: Ard, Tapd, Teka, Txand, Metsa e

Muirunda. Seus familiares ocupam posi¢des de chefia e lideranga na aldeia como uma dinastia.

Figura 5 - Pe’o e o autor durante ritual de Kampo

Arquivo pessoal

Tapo6 foi cacique por 26 anos, atualmente atua como fiscal de estrada, e teve convivéncia
com os religiosos alemaes irma Adélia e padre Eriberto, com os quais ainda mantém esporadicas

relacdes.

Possui um discretissimo pequeno entreposto, com itens basicos de consumo e outros nem
tanto: sal, acucar, café, bolachas, sabao. Passava pelo barraco sempre fechado sem perceber. So6
descobri nos ultimos dias na aldeia, quando Peku, que depois descobri que estava gravida, desejou

uma lata de leite condensado.

Ar6 possui o cargo de agente de saude indigena, e se considera o cacique da metade norte
da aldeia, apesar da auséncia de reconhecimento de fato pelos proprios nativos. Nunca bebeu Oni,

ndo participa das cerimdnias de pajelanca.

Declarou que tem vontade de estabelecer um templo de alguma linha evangélica, talvez
uma igreja Batista na lingua, sugerindo que seria um bom negdcio. Revela orgulho por seus filhos

freqiientarem esta igreja aos domingos, embora isto nunca acontecesse durante minha estadia.
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Teka, ja falecido, foi professor, figura proeminente, autor de livro publicado sobre seu
povo. Txano estudou higiene bucal com uma odontdloga paraguaia, atualmente ocupa o cargo de
fiscal de estrada. Metsa ja foi professor e agente agroflorestal, declara-se um agente cultural,
atualmente € o cacique desta aldeia, ¢ também um dos pajés de maior reconhecimento entre seu

povo.

Participei nas mais diversas situagdes cotidianas, dividindo a casa, suas rotinas, as rodas de
conversa € 0os bons momentos de muito siléncio, as refeicoes com muita banana, muito aipim e

farinha de mandioca®?, e também suas pajelangas.

Figura 6 — O rezador Ako e as bananas no Chapéu de palha

Arquivo pessoal

Desde a chegada percebi uma polarizacdo entre dois modos de viver, o lado norte
relacionado ao mundo da ilusdo, conforme palavras que ouvi. Presenca de duas televisoes,

aparelhos de som, bebidas alcoolicas, refrigerantes.

Modos de vida relacionados aos brancos. Contrasta com a maioria, no lado sul, que
demonstra uma dedicagdo a vida espiritual, a auto-suficiéncia, a disciplina, mas sem extremismos

em nenhum dos lados.

Esta situacdo ¢ apontada como um motivo de uma crescente migracdo de familias em
dire¢do a Aldeia Sete estrelas®, no Rio Gregdrio, bem a montante, fugindo da ilusdo, para onde nio
ha energia elétrica, ndo existiria comércio, a natureza estaria ainda preservada, seriam mais fartas as
energias espirituais. Este movimento migratorio surpreende por ser contrario as ultimas tendéncias.
Percebi entre os pajés uma valorizagdo do montante, na aldeia Sete Estrelas a natureza mais intacta

propicia pajelangas e cerimdnias mais fortes e intensas®*.

32 A macaxeira e a banana sio fundamentais na alimentagio Katukina. Souza (2013 :20). Mas, nio se tem hora certa pra comer, quando esta pronto se
come. Souza (2013:19).

3 Conforme Martins (2006) a Aldeia Sete Estrelas propiciaria um estoque muito mais farto de caga e pesca.

3 Contrariando que “o jusante tem mais poderes xamanicos que o montante” como afirma Carneiro da Cunha (1998:11).
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Mesmo que os Noke koe sempre estiveram em constante movimento®, ¢ um momento de
virada na direcdo, pois desde o asfaltamento da rodovia a forte tendéncia era a jusante®’, havendo

inclusive o temor de desaparecimento®’ da Aldeia Sete Estrelas.

A casa de Metsa, onde fiquei hospedado, ¢ muito movimentada, ponto de referéncia tanto
social quanto espiritual. Além das muitas visitas diversas, ao entardecer ha sempre uma reunido de

jovens para estudar os canticos e realizar rodas de rapé.

Metsa mora com Peku, sua esposa, Roté, sua sogra, e seus filhos: Vana, Muirund4, Rini’a,
Andé, Me’e, e Varinawa. Depois de minha estada nasceu Pana. Na casa em frente mora seu filho

Vana e suas duas esposas, as irmas Mete ¢ Naki.

Figura 7 — Cozinha na casa de Metsa

Arquivo pessoal

Na casa ao lado mora o patriarca Pe’o, sua esposa Mashé, e muitos familiares. Formando
um quadrilatero, em diagonal a casa de Metsa, ha o chamado “Chapéu de Palha”. No croqui anterior

desenhado por Metsé o chapéu de palha s6 ¢ menor que a escola.

E uma réstica construgdo, sem paredes, com bancos improvisados entre os troncos que
sustentam o telhado de folhas da palmeira de jaci (Attalea butiraceae). Os chapéus de palha estdao

presentes também nas demais aldeias, sdo locais destinados para a realizacao de pajelangas.
A PAJELANCA - UM XAMANISMO AMAZONICO

O xamanismo, definido inicialmente por Eliade (1978) na Sibéria como um processo de

transito entre o mundo cotidiano e o mundo sobrenatural, muito criticado por engessar a categoria,

3% Povo ndmade, povo que ndo para quieto. (Martins, 2006:61). Sempre tiveram o habito de mudarem de uma terra indigena para a outra. Pessoa
(2010:113).

3¢ Entre 1994 e 1998 o fluxo do Rio Gregério para a Terra Indigena Campinas/Katukina provocou um acréscimo populaional de 70% nesta tltima.
Lima (2001:209).

37 “Com um esvaziamento da regido do Rio Gregério, a populagdo teria chegado a zero em 2001. (Martins, 2006:54). A populagdo foi estimada em
zero em 2001, sendo elencadas as razdes do atual esvaziamento. Goes (2009).
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com critérios duros, ndo considerando o constante fluxo. Atualmente rastreando Langdon (1996)

percebemos que em Antropologia os estudos seguem os xamanismos na a¢ao, em movimento.

Ouvi diversos neologismos neoxamanicos urbanos, mas entre os Noke koe ndo escutei a
palavra xamanismo. Referenciavam sempre suas pajelancas e seus pajés. Nas suas pajelangas, os
noke koe realizam quatro tipos principais de trabalhos de cura: Kampo, Rapé, Sananga e

Cerimdnias com Oni. Durante meu trabalho de campo realizei diversas experi€ncias com todos eles.

O Oni, semelhante a Ahyauasca, ¢ um ché preparado principalmente a partir de um cip9,
Banisteripsis caapi, conhecido como Jagube, podendo conter outros vegetais, dependendo do
preparador. No tempo de raros pajés poucos conheciam o preparo, hoje ¢ de dominio publico, fator

também percebido por Migon®® (2014).

Para Metsa o Oni ¢ mestre e professor, pajé e ensinador. Segundo os indigenas, o Oni
proporciona um transe no qual abrem-se portais para percepgoes do mundo espiritual, sendo usado

em cerimdnias noturnas de cura e de desenvolvimento e aprendizagem.

Atualmente as cerimonias com Oni s3o freqiientes®. Entre os Varinawa existem as fixas
nas quartas-feiras e nos sabados, e também ocasionalmente nas vizinhangas incluindo algumas que

sO se descobre um pouco antes de acontecer, depois do anoitecer.

Figura 8 — Menina & sananga

Arquivo pessoal.

A sananga*® é uma espécie de colirio preparado a partir de vegetais, variando sua
composi¢do conforme o preparador. Seu uso preferencialmente precedia as cagadas na mata. E
usado para estimular a concentragdo e a aten¢do, em qualquer situacdo, sem restricdo nem de faixa

etdria quanto de género, e a visdo do mundo espiritual. Possui muita popularidade nas ceriménias

3 O preparo do cha passou a ser de dominio de muitos, inclusive dos jovens. Mogin (2014:54).

3 Contrariando Lima (2000, 2008) que presenciou um uso sensivelmente inferior aos outros grupos Pano.

4 Conforme Lima (2008) o sumo de plantas pingadas nos olhos é um “estimulante cinegético que aguga os sentidos dos cagadores, sua visdo torna-se
clara, a audicdo e o olfato apurados fazem eles seguir as pistas certas”. Ferreira Oliveira (2016) registrou que a Sananga ¢ conhecida nos meios
urbanos como “colirio da floresta”, e ¢ uma denominagio genérica para sumos que sdo pingados nos olhos.
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realizadas fora da aldeia, tanto em outros estados quanto em outros paises, ¢ vem sendo também

despachada por via postal.

O Kampo ¢ realizado com a aplicacao da resina de um sapo, a perereca Phyllomedusa

bicolor, chamada por eles de kampo koe, a verdadeira, sempre ao amanhecer e em jejum.

Provoca em apenas cerca de trés minutos o que eu resumiria como uma profunda cura

fisica, mental, emocional e espiritual, podendo provocar vomitos e diarréias, entre outras reacdes.

Afirmam que é para espantar a preguica, e a panema*'. Participei de uma cagada ao sapo
juntamente com Metza. Atualmente os pajés nao so utilizam o kampo, como também aplicam em

cerimonias neoxamanicas em suas viagens*?.

Presenciei Me’e, filho de Metsd, receber sua primeira aplicagdo com apenas um ano de
idade, seu primeiro ponto de kampo. Monja disse que foi aos trés meses, enquanto em Lima (2000)

a iniciagdo seria “apds sete anos de idade”.

Figura 9 — Menino & kampo

Arquivo pessoal

O rapé ¢ um pd geralmente aspirado, mas também pode ser mascado, era preparado
geralmente com tabaco®. Atualmente sio utilizadas principalmente vashawi, as cinzas das cascas

de um vegetal, o Tsunu, segundo Metsa, ¢ o Pau Pereira (Platycyamus regnelii).

Seu uso** era restrito aos pajés e aos rezadores, todos homens, preferencialmente em
cerimonias. Atualmente seu uso se encontra amplamente disseminado, sem restricdo nem de faixa

etaria quanto de género®.

4 Bem como ouviu Goes (2007) de um velho Yawanawa “é como um piolho, s6 que é um espirito que suga a energia da gente.”

2 Lima (2007) afirma que o Kampo era utilizado preferencialmente antes das cagadas, aplicado por cagadores bem sucedidos, junto com a sananga
potencializando suas capacidades cinegéticas, e nunca por rezadores e xamas, ou usariam apenas em pequenas quantidades em raras ocasides.

43 Nao é mais cultivado nas aldeias, como j4 relatou Lima (2008).
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Presenciei Roté, sogra de Mets4, manipulando a feitura de um tipo de rapé a partir de
cinzas vindas ja prontas da Aldeia Bananeira. O rapé assim produzido tem sido enviado para

diversos locais do mundo.

Figura 10 - Roté preparando rapé de Tsunu

Arquivo pessoal

O aspirador de rapé ¢ chamado de “curipe”, geralmente fabricado a partir de algum osso.
Acompanhei Peku, a esposa de Metz4, fabricar um de osso de onga, revestindo-o com um desenho

padrdo do rapé.

Micangas verdes e vermelhas, representando a cobra itsarunu, uma jiboia que vive em
cima da arvore. Muirunda, filho deles, confeccionou um menor e mais simples adornado com penas

de arara.

Figura 11 - Curipe com padrao de rapé:

Arquivo pessoal

O uso de cachimbo chegou recentemente a aldeia. Metz4 ganhou um guarani. Reka, que ja

viajou para muitos lugares, e Monja, que j& possui carreira, prestigio, também viajado, sdo os outros

# Lima (2013, p. 276) registra como uma das mudancas mais salientes nestes vinte anos de convivio que em uma “mesa de rapé” as mogas
participavam, jamais vira ou tivera conhecimento destas mesas, menos ainda de que mulheres fizessem uso do rapé.

% Goes (2009) ouviu de Txoki que antigamente gente nova ndo usava rapé ndo, usava so curador e pajé.
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nativos que presenciei utilizando cachimbo. Na cerimonia Monja me presenteou com um pouco de

tabaco de Cruzeiro do Sul.

Figura 12. Brincando com cachimbos

Arquivo pessoal
NO TEMPO DOS ANTIGOS ERA ASSIM...

Shenepavo ¢ como se referem ao tempo dos antigos, muito citado pelos mais idosos

quando fazem comparacdes com a atualidade.

Alguns idosos ndo véem com bons olhos as mudangas que estdo acontecendo*®. Tanto Pe’o
quanto Reka, por exemplo, repetiam que “antigamente nio era desse jeito*’...” Pe’o é pai de Mets3,
e Reka tio de Monj4, dois pajés reverenciados em diversos lugares por ndo indigenas.

Migon (2014:53) ja havia percebido desconforto dos mais jovens ao “assumir sua postura de

L9

pajé” frente aos idosos. Martins (2006) ouviu comentarios que Ni’i s6 seria considerado pajé entre

os ndo indigenas®.

Reka, agente agroflorestal, tem setenta e cinco anos, pertence a uma linhagem de Pajés.
Seu avo Ro’a e seu pai Ro’a (André), que estava com ele quando os conheci, sdo reconhecidos em

toda regido.

Ressalta que a Pajelancga “perdeu um pouco da tradi¢do, o que era antes e como ¢ agora.

Hoje em dia, muito rapaz novo viaja por ai, diz que ¢ Pajé, mas ndo cura nem sapo amarrado.”

Pe’o declarou para mim: “Hoje todo mundo diz que ¢ pajé, € mentira, ¢ brincadeira, sdo ¢

curandeiros. Vao em Sao Paulo, ou no Rio de Janeiro, e dizem que sdo pajés fortes, mentira deles,

46 Yauanawa (2012) registrou que “além do Oni ou ayahuasca, o rapé também era utilizado apenas pelos velhos para curarem certas doengas.
Ressalta que ndo se usava Oni e rapé para se mostrar ou gabar e nem por brincadeira. Também nio era comercializado”.

47 Haibara de Oliveira (2016) percebeu também entre os Huni kuin semelhantes criticas dos antigos a “forma como sio realizados os rituais
atualmente” e como os jovens (ndo) se comportam.

48 F ainda sobre Ni’i, Lima & Labate (2007) registraram a frase de um jovem katukina: “Ele € pajé em Sao Paulo, porque aqui ele ¢ qualquer um...
nunca viu a cobra grande para poder ser pajé”.
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hoje ndo tem mais pajés. Antigamente tinha muito pajé forte, pajelanca. Hoje ndo tem mais. Koste ¢

curador, cura doengas. Mani e Muka também sdo”.*’

Num movimento contrario as manifestagdes ndo possuem filtro etario, na pajelanga tanto
Pand de quinze anos quanto Reka de setenta e cinco desenvolveram atuagdes semelhantes na

conducdo dos trabalhos.

Relato de Pe’o sobre os antigos: [[“Os pajés antigos ndo realizavam uma formagao, eram
os mais respeitados na tribo, trabalhavam com os espiritos”. Se parassem de trabalhar, o Oni os
castigava. Descreve os pajés antigos: Vea ou Chico Barrigudo, Ard, Teiméa ou Peixoto, e Tovi. E

ainda “tinha o Txoki*’, que morava na Campina”.

“Ve’a foi o pajé mais forte, morava no Igarapé Paturi, 14 em cima no Gregorio, usava duas
esposas. Todos eles tinham duas esposas, precisavam fazer muito matcho, bebida fermentada de

banana, quando uma ficava doente a outra fazia tudo.

Figura 13 — Mashé preparando matchd

Arquivo pessoal

Tovi também, passava a noite toda cantando, virava bicho, morava no Sete Estrelas
também, na Colocagdo Terra do Padre. Tema era o mais forte que eu vi, virava bicho, morava no
Sete Estrelas também. Aro, pajé bem forte, morava no canto mais 14 em cima, na boca do Igarapé

Mutum, no Gregorio, morreu 14. Todos os quatro morreram 14 no Sete Estrelas.”

“Todo sabado, alternadamente, cada vez um dos quatro realizava pajelanca, cada um na
sua casa ¢ sob seu comando. As mulheres ajudavam a cantar. Os pajés viravam bichos, onga,

tamandud, todos tomavam Oni, tomavam rapé na boca e no nariz. Os pajés tomavam Oni e se

9 Reforga os ressentimentos evidentes nos rezadores experientes, que se véem preteridos perante jovens que ndo possuem o mesmo prestigio entre o
grupo, ja percebido por Martins (2006).
30 Txoki ¢ citado nos trabalhos de LIMA ¢ de GOES.
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tremiam todo, comecavam a cantar, iam para o mato, e quando voltavam perguntavam: [“Ei, cadé

Rapé?”]. Utilizavam um canudo grandao, e rapé na boca, mastigando, para cantar.”

O pajé passava pela mulherada com as criangas no colo, dando um passe com as duas
maos, curava febre, todo tipo de doengas. Nunca viu mulheres pajé, s6 homens. Lembrou dos dois
pajés Yawanawa que conhece, Tata e Yawarani, que ainda falam a lingua e estdo em atividade no

vizinho Rio Gregorio.]] (relato de Pe’o, didrio de campo)

Pe’o cura com ervas, e ilustra com um dos seus causos. “Um rapaz do Alto Gregoério que
trabalhou na roga queria rezas porque a mulher o deixou, nem perto chegava. Falei: [Por cinquenta
reais terd ervas para trazer a mulher de volta.] Ap6s uma semana a mulher voltou, mas o rapaz nao

pagou o dinheiro, e a mulher deixou ele de novo”.

Pau’4, um idoso presente nas cerimdnias, masca rapé de vez em quando, e continua sempre
cantando, sério, mesmo nos intervalos, quando os outros ficam em siléncio. Foi o tinico que percebi

mascar o rapé, habito que ndo aprendi e era mais comum antigamente.

Figura 14 - Pau’a mascando rapé

Arquivo pessoal

Kosté ¢ o protétipo do pajé antigo, reconhecido por todos como forte na sua especialidade,
calmo, circunspecto, muito silencioso. Mantém-se em constante recolhimento, evita a presenca de

mulheres e criancas, ¢ considerado um rezador remanescente da safra de antigos.

Fazia pajelancas com grandes grupos na aldeia Varinawa, e atraia muita gente, mas so ele
bebia Oni e cantava durante a cerimdnia. Atualmente reside na aldeia Sete Estrelas. Desde que

chegou na aldeia Varinawa formou-se uma romaria em torno dele.
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E uma voz dissonante da maioria dos outros idosos’!. Fiquei feliz porque Kosté falou
comigo por trés vezes, e sorriu duas, registramos uma fotografia juntos, além de me convidar para
conhecer sua casa, 14 na aldeia Sete Estrelas, cinco horas de lancha Rio Gregoério acima, trés horas

na descida de volta.

Tanto Metsa quanto Pe’o se prontificaram a me acompanhar, demonstrando vontade de
encontrar Rird, pajé muito forte que 14 vive, irmao de Mashe e de Mupa, cunhado de Pe’0. Mashe ¢

mae de Ne’a e Mupa ¢ avo de Sina.

Figura 15 - Kosté e o autor em laconico didlogo

Arquivo pessoal

XAMANISMO SEM PAJES

Principalmente pelo processo de evangelizagio™ sofrido, o povo Noke koe passou por um
momento de xamanismo sem pajés®>. Os pesquisadores que l4 passaram por este intervalo

decretaram a extin¢io™* da Pajelanca.

Entre os Noke koe Migon (2014:53) ouvia dos mais idosos que “pajé, pajé mesmo, nao
tem mais nenhum.” No entanto, em sua dissertacdo de mestrado Goes (2009) concede

agradecimentos ao pajé Romeya Kosti.

Este movimento acontece justamente na década de oitenta, contrariando® Turner
(2014:78) que classificou o ressurgimento do xamanismo como um fenémeno geral nesta época. O
desaparecimento aparente do xamanismo ¢ fartamente registrado em inumeros trabalhos. Matos
(2014) registrou entre os Matsés técnicas utilizadas pelos antigos xamas, descritas por indigenas que

afirmavam nao haver mais nenhum especialista.

31Goes (2009) ja ouviu dele que “com o maior interesse por estes conhecimentos, muitos jovens podem ser formados.”

32De forma semelhante Oller (2008) considera que a transmissdo dos saberes xamanicos perdeu seu aparato sacerdotal e educativo com a
clandestinidade ap6s a colonizagao.

53 Teriam deixado descobertas algumas assisténcias que somente os pajés poderiam realizar. O Gltimo dos pajés, Tovi, teria morrido cinco anos antes.
Kosté (Kosthi) era considerado como o unico rezador katukina na época. Goes (2007:128).

4 Lima (1996) reluta em usar “xamanismo sem xamas”, mas mesmo indiretamente abordou este tema. Afirma que ndo existiam mais pajés. Lima
(2008:51) “E bem verdade que, nos dias de hoje, os Katukina ndo contam mais com xamas poderosos nem com cagadores extremamente aplicados.”

35 Turner (2014:78) classifica nesta época o ressurgimento do xamanismo como um fendmeno geral, impulsionado por fatores médicos, politicos e
culturais.
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Lagrou (apud Lopes, 2010) percebeu a importancia do xamanismo no discurso dos Huni
kuin mesmo sem xamas poderosos. A invisibilidade ¢ na verdade tanto uma qualidade quanto uma

caracteristica do xamanismo>°.

Apoés encontrar o Unico pajé remanescente aposentado e figuras subalternas de um
xamanismo invisivelmente vivo, Saez (2006:138) compara o desaparecimento dos xamas entre os
Yaminawa com as pesquisas de McCallum e Lagrou sobre a tendéncia de desaparecimento

semelhante entre os Kaxinawa.

Oller (2008:209) organizou uma coletanea de trabalhos que nas terras baixas amazodnicas
encontraram tanto o desaparecimento devido ao contato com ndo indigenas quanto a revitalizacao

do xamanismo como mecanismo de resisténcia.

Langdon (2009) relata sua surpresa®’ ao encontrar varios novos xamis em atuagdo e novos
interessados nesta formacao entre os Siona, na Colombia. Faz consideragdes sobre a reemergéncia

dos xamas.

Os Tupi-mondé utilizaram estratégias num espago de tempo no qual o xamanismo
permaneceu invisivel.**Contrariando as expectativas de um desaparecimento pelo processo de

globalizagdo, houve na verdade uma revitalizagdo fortalecedora da Pajelanga como fato social.>

Junto neste processo brotou a afirmacdo do novo etndonimo Noke Koe®, refor¢ando a
relacdo indianidade e xamanismos.” Resolvem ser quem sdo e se denominar como acham que

devem ser chamados, reforgo do peculiar e do local.®?

Segundo relatos de varios nativos, os antigos pajés ji nasciam assim, predestinados®’,
taciturnos, silenciosos, no maximo laconicos, discretos, elegantes, mas além de curar, também com

o poder de matar ou amaldicoar.

Num movimento concomitante, sairam do limbo e viraram um modelo ideal a ser

perseguido, sdo idolatrados, ndo mais ambiguos e geradores de desconfianga.®* Certamente uma boa

%6 Bem como constatou Lopes (2010:49) “mesmo diante da auséncia de xamas, o xamanismo esta presente, a auséncia de um xama de poder que
combata e que conhega bem a feiticaria e seus mecanismos ndo indica uma propensio e muito menos o desaparecimento do xamanismo.”

57 Os antigos estavam prevendo a extingdo da categoria devido a falta de interesse dos jovens, aliado ao fato de o tiltimo xama encontrar-se velho e
doente em sua ultima visita anterior. “O xamanismo ¢ um sistema cultural que se transforma ao longo da histéria e do espago”. Langdon (2009)

58 “Considerando que o “xamanismo sem xamas sobreviveu na persisténcia de visdes coletivas”. (Brunelli, 1996).

59 Ha um “florescimento do xamanismo quando povos sdo capturados nas engrenagens do sistema mundial”’, como aponta Carneiro da Cunha
(1998:8).

" Como afirma Cardel (2010) ndo precisamos nos deslocar muito temporalmente ou geograficamente, além do cenario nacional, para esbarrarmos em
tribos ressemantizadas.

¢! Reforga a afirmagio “a revalorizagio da indianidade acompanha-se de uma revitalizagdo do fendmeno xamanico” (Chaumeil, 1993, apud Colpron,
2005: 100).

2 Os povos indigenas recusaram-se a desaparecer ou se tornar como nds, esforgando-se numa tentativa de “incorporar o sistema mundial a uma
ordem ainda mais abrangente: seu proprio sistema de mundo.” Sahlins (1997:52).

3 «A eleigdo ao xamanismo independe do desejo ou da aspiragdo dos individuos.” Lima (2000: 138).
% “uma natureza bipolar, ou seja, tanto curar quanto agredir/matar”. Barcelos Neto (2006: 1).
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alternativa para proximos caciques e provedores de um inimaginavel campo de possibilidades nesta

vida.

A reinvengdo do Xamanismo acontece em muitos outros povos. Uma série de praticas
xamanicas abandonadas pelos Matis logo apds o desastroso contato com a FUNAI tem recobrado
forga® semelhante ao reavivamento registrado por Arisi (2011) neste mesmo povo, um verdadeiro

renascimento®® do xamanismo.

Entre os Yaminawa havia constantes lamentacdes sobre a perda deste saber, Saez
(2006:166) afirma nao ter contado com um pajé entre seus informantes. Entretanto posteriormente o

xamanismo cresceu e floresceu entre eles®’.

Em um curto espaco de tempo®® ocorreram importantes atualizagdes. Ainda que ndo visivel
aos olhos, o xamanismo estava presente em cada situagdo coletiva, com diferente tom conforme o

contexto e a situagdo, balizando condutas e escolhas, definindo trajetdrias.

Metsa relatou experiéncias. Utilizando rapé, cantando, retirou pedras de Peku e ela
melhorou. As outras foram em sonhos, devido a desavengas envolvendo seu filho e parentes de
outros clds. Unico momento que percebi o carater ambiguo de um pajé, tanto pode curar como

matar, o “xamanismo de natureza bipolar”.%’

Um dos provocadores veio pessoalmente negociar uma resolugdo do conflito, adoentado e
temeroso de morte.Ata, 1a da Samauma, bateu no Vana, filho de Metsa, e ficou doente, muito
doente. Metsa sonhou que o espirito levou a doenga, mas so vai dar a cura na hora certa, para ele

aprender.

Na outra vez que provocaram Vana, o agressor Vinu chegou na casa de Metsa chorando:

“estou morrendo, quero que vocé me salve”. Metsa alertou que “sempre deveria respeitar meu

filho.”

Itsumi fez feitico para Vand, negocio de medicina, umas folhas, para matar. Metsa viu no
Oni: Vana com a cabeca tonta, mal, desmaiando, falando: “Pai, estou morrendo.” Entrou na forca

do Oni e pediu a Deus para salvar seu filho.

% Nascimento e Erikson, (2006, apud Matos, 2014).

% “vrios jovens vem aprendendo técnicas com xamas mais velhos.” Arisi (2011).

7 0 xamanismo Yaminawa cresceu e floresceu como meio de expressdo de uma estrutura simbélica a0 mesmo tempo em que grande parte do seu
contexto social e cultural tradicional tem sido corroido e transformado pelo mundo moderno.“Enfatizando as formas de conhecimento ao invés de um
sistema de coisas conhecidas”. Townsley (1993).

% ja que Lima afirma ndo existir mais pajés no ano de 1996. “Nao ha mais xamas na aldeia do Rio Campinas nem na do Rio Gregorio.” Lima
(2000:154).

0 Capaz tanto curar quando de agredir ou matar, segundo Barcelos Neto (2006).
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REZADORES

Pe’o utilizava a palavra curador, nunca falou em rezador. Interessante perceber que
enquanto outros pesquisadores registraram muitos rezadores e nenhum pajé’’, vivenciei justamente
o contrario, uma grande profusdo tanto de pajés quanto promessa de novos ainda em formacao e

uma escassez de rezadores.

Metsa apontou apenas dois deles como futuros fortes rezadores, os jovens Akd e Mani,
reconhecidos na aldeia onde eu estava, quietos, calados, serenos, grandes mestres. O siléncio que
compartilhei com Akd foi o maior ensinamento de suas rezas. Ensinou minucias de como aplicava

rapé, como soprar e o que pensar enquanto isto. Mani tem comportamento bem semelhante.

Haveria dois critérios para o sucesso de um rezador, o tempo de servigo € o aprendizado
feito com um rezador mais experiente’!. Akd e Mani ainda sdo adolescentes. A maioria dos mais

experientes ja morreu, sobraram alguns remanescentes.

Pe’o aponta apenas trés rezadores ainda em atividade: os idosos Kosté, Mani e Meka. Migon
(2014:54) ouviu falar que existia apenas uma rezadora, moradora da Aldeia Martins. Em sua
dissertacdo de mestrado nos agradecimentos Goes (2009) nomina trés rezadores/curadores:

Shoitiyas Mani, Txoki e Reka.

Figura 16 - Meka com a auréola de mururu

Arquivo pessoal

Conversei bastante com Meka, falava no passado, ja realizou muito antigamente. Parou de
beber Oni h4 bastante tempo, “j& viu tudo o que tinha ver.” No entanto, apesar de afirmar o

abandono das praticas, Meka tinha na cabeca uma auréola de folhas de mururu, tipico dos

70 Havia uma clara distin¢@o entre rezadores — “shoitiya” - ¢ pajés — “romeya”, com diferentes atributos, papéis e status frente ao conjunto da aldeia.
Lima (2000:126) Nao encontrou pajés, apenas treze rezadores, sendo nove na aldeia do Campinas, e quatro na aldeia do Rio Gregério.Lima
(2000:161)

"I Como registrado por Lima (2000: 162).
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rezadores, numa das vezes que o encontrei na mata. Nao soube informar o que mais o interessava, o

preco do refrigerante onde moro.

Em uma madrugada, acordei sobressaltado, percebi movimento e agitacdo, um cantico na
lingua, som baixo, distante. Uma crianca grita muito alto, chora bastante, e o pai continua rezando
por um bom tempo. Um coro acompanha em som mais baixo ainda. Aproximo-me, no escuro, €

gravo os canticos, fico observando de longe.

Quando o dia comeca a dar os primeiros sinais de claridade, o pai senta na beira do
igarapé, recita versos, em posi¢ao de flor de 16tus, flexiona a cabeca até o chdo e depois em direcao

ao céu, sucessivamente, um filho muito pequeno chega e faz tudo igual atras dele.

A mae chega junto deles, o pai assopra sobre a crianga em seu colo, recitando, a crianga vai

se acalmando e para de chorar, o pai sai silenciosamente em dire¢do a floresta e penetra nela.”?
ENTRANDO EM TRANSE

As cerimoénias de Pajelanca que participei s3o noturnas e se estendem até o amanhecer. Ha
um silencioso indigena responsavel pela cerimdnia, o dono do chapéu de palha onde acontece, mas
ndo ¢ de forma nenhuma o controlador, pelo contrario, tudo flui por si mesmo, sempre uma nova

incognita a decifrar.

Pifia realizou uma abertura ostensiva e cansativa na primeira pajelanca que participei no
grupo de jovens, prolixo, de forma mecanica, enumerou o sol, a lua, as estrelas, a terra, a floresta

que dé agua e alimentos, e assim por diante, tudo soava artificial.

De forma diferente, todos os outros, Reka, Monja, Metsd, foram laconicos e silenciosos

tanto nas aberturas quanto nos encerramentos de seus trabalhos.

Além do inicio e do fechamento, seguiam uma estrutura de sequéncias sintetizaveis,

73 e concentragio, seguido por uma sessdo de canticos de cura, de

primeiro um momento de siléncio
pedir for¢ca e iluminagdo. Nesta parte da cerimonia houve um corddo espontaneo, puxado pelos

pajés presentes.

72 Esta ¢ uma modalidade de reza registrada por Lima (2000): “cantos méagicos” (durante a noite) intercalados com sopros e aspiragdes de rapé sobre
o doente.” Lima (2000: 129).

73 Haibara de Oliveira (2016) registrou que entre os Huni Kuin “ha momentos de siléncio geralmente apenas no momento inicial em que esperavam a
forca do cipé se manifestar, apds o inicio, as cantorias seguiam por toda a noite, cada momento sendo conduzidas por uma pessoa diferente”.
Silenciosos também sdo os vizinhos Asheninka brasileiros (Aruak), a bebida ¢ tomada em pequenos grupos, em encontros noturnos e silenciosos,
sendo executados cantos vocais sem acompanhamento musical.
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E sucedido por novo momento de concentracdo uniforme, tendo seu auge ao final quando
novas cancdes sdo agora entoadas com acompanhamento de violdes quebrando o siléncio absoluto.

Nao percebi chocalhos, flautas nem tambores.

Figura 17 -Cordao na pajelanca

Autoria propria

O momento de reunidio de varios pajés em uma mesma cerimonia ¢ visto como recente.”*
Pe’o, em seu relato sobre os antigos pajés, deixa bem claro que se alternavam as cerimonias, cada

sdbado na casa de cada um e coordenado pelo dono da casa.

Figura 18 - Pajés reunidos na cerimonia

Arquivo pessoal

Apesar da estrutura geral parecer idéntica, cada cerimdnia ¢ sui generis, cabendo aqui a
comparag¢ao entre as realidades que vivenciei no Chapéu de Palha de Reka e no Chapéu de Palha de

Monja. Ambos ja viajaram por outros estados e paises trabalhando com Pajelangas.

Monja, sobrinho de Reka, consagrado em experiéncias fora da aldeia, desde 2011 viaja por

varios lugares incluindo o exterior. O Chapéu de Palha de Monja ¢ extremamente simples.

Depois de subir muito em uma trilha ha um enorme telhado sem paredes, com uma grande
mesa central sem nada em cima e quatro generosos bancos embaixo. Nao ha imagens nem aderecos.

Uma Unica vela na cumeeira principal, que depois foi apagada.

7 0s proprios rezadores faziam acusagdes entre si, disputando prestigio e reconhecimento. Lima (2000).
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Os participantes trazem suas redes e vao se acomodando dentro do espago, muitas maes se
fazem presentes com seus filhos, os participantes compareceram trajados de forma comum, sem

pinturas, cocares ou outros aderecos.

A cerimoénia era dedicada a trabalhos de cura. O siléncio foi tdo absoluto que ndo tive

coragem de me movimentar nem mesmo para satisfazer necessidades adiaveis.

Fotografia 19. Siléncio no Chapéu de Monja

Arquivo pessoal

No Chapéu de Rekd muitos indigenas participaram pintados, com cocares € outros

aderecos. A cerimonia era festiva, estavam sendo comemorados alguns aniversarios.

Reka mora afastado da Aldeia Samatma, e ainda mais distante construiu um grande centro
cultural num modelo que os nativos chamam de “Chapéu de Palha”, onde sdo realizados rituais com

Oni, Rapé, Sananga e Kampo.

Figura 20 - Reka na abertura da cerimdnia

Arquivo pessoal

Relata que a casa de reza era localizada no meio da Aldeia Samauma, e que se afastaram

por comunicado divino de seus avos durante uma miragao.
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Trabalhador metodico, produziu nesta regido a maior fartura de alimentos e arvores
frutiferas. Plantou neste ano quatro mil pés de cada um dos vegetais utilizados na preparacao do

Oni.

Reka caprichou na indumentaria durante a cerimodnia, na abertura usou um quimono de
seda, durante o corddo de pajés retornou com uma roupa toda em branco, e ainda um terceiro traje

no encerramento.

No seu altar eclético sobressai-se um grande painel com divindades do Hinduismo e do
Cristianismo, entre outros. Haibara de Oliveira (2016) observou também entre os Huni kuin alguns

“pequenos altares montados sobre mesa ou no chio, em alguns relata sincretismo’>.

Houve uma alianca com o Templo Polimata, uma organizagdo nao governamental paulista,
para auxiliar na construgio, e recursos provenientes da Alemanha, documentada na fala de Po’a’®,

pajé e cacique da aldeia Samauma.

Figura 21 - Altar eclético

Arquivo pessoal

0OS CANTICOS QUEBRAM O SILENCIO

Existe um aprendizado implicito nos momentos de siléncio. O siléncio durante a cerimdnia
¢ absoluto e estruturante. No meio de uma cerimoénia um esteio caiu derrubando véarias redes com
maes e seus filhos no colo. O siléncio s6 foi quebrado pela risada delas quando viram que tudo

estava bem e imediatamente a concentragao foi retomada.

75 Cita um altar com diversas imagens de santos, (Sdo Jodo, Sdo Francisco, Nossa Senhora Aparecida), Jesus, o cruzeiro do Santo Daime, velas, os
livros organizados pelo pajé e outras publica¢des referentes aos cantos do nixi pae, além de aplicadores de rapé, potes com rapé e outros itens.
Haibara de Oliveira, (2016: 156).

76 Disponivel em https:/www.youtube.com/watch?v=JnpZEjPDaQI consulta em 20/06/2017.
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O siléncio gritante da floresta foi recorrente tanto no quotidiano quanto nas cerimonias,
com rupturas fundamentais. Com certeza, de meu trabalho de campo, registrado em didrio, o

siléncio foi o que mais me impressionou.

7 sdo alternados aos momentos de muito siléncio absoluto. Os canticos sdo

Os canticos’
parte fundamental dos rituais’®, segundo os nativos através deles o terreno astral é preparado, os

portais para o mundo espiritual sdo abertos’®, conexdes sio estabelecidas®’.

Atualmente todos cantam, bem diferente dos raros®' observados por Goes (2009). Os
temas®? abordados sdo infinitos®® e muito abrangentes em uma imprevisivel farmacopéia®*. No
inicio sdo invocados canticos mais especificos para chamar a forca, abrir os caminhos para as

viagens da alma, solicitar boas visdes, e esclarecimentos de assuntos questionados®’.

A seguir sdo invocados seres de poder, animais de protecdo, como aguias, ongas, 0 passaro

86 : . . . . s
txano® em especial para realizar seus sonhos até onde deseja chegar. O peixe elétrico que traz a
iluminacdo, e as idolatradas jiboias®’, reverenciados antigos pajés, podendo também haver

solicitagdes especificas de determinadas curas®® e homenagens a entes falecidos.

9589

Para os Huni Kuin a “Huni meka™®” sintetiza o conjunto de trés tipos de canticos guias

durante as cerimonias. Sdo relacionados as trés etapas que cada pessoa percorre durante o ritual.

Entre os Noke Koe presenciei momentos em que os canticos descrevem tonalidades do
céu, do entardecer, do arco-iris, a floresta com seus encantos, as cores do cipd e da folha que se

unem trazendo a luz da paz e da alegria.

7" Carneiro da Cunha (1998) chama de tradugo a narrativa de ida e volta, ou canticos provenientes.

Cantar é uma atividade que caracteriza indistintamente xamas e rezadores, segundo Lima (2000).

7 Semelhante ao que Aparicio (2014) observou com os Suruwaha, a comunicagdo entre os xamids e os agentes da sobrenatureza se dé através do
canto. Os cantos sdo, desta forma, tentativas de descri¢do de outros mundos confusos, em uma espécie de imaginagdo da visdo que os sujeitos nao-
humanos tém do seu mundo.

80 H4 transito constante entre dois niveis epistémicos, bem como afirma Cesarino (2013).

81 Pouquissimos cantavam, apenas os que dominavam o complexo de saberes especializados inerentes ao ritual do Oni. (Goes, 2009).

82 Muitos temas registrados em Langdon (1996) sio recorrentes nos canticos Noke koe, planos césmicos, espiritos de animais e vegetais, doengas e
infortnios, previsoes e utensilios, dangas.

8 Gongora (2017) combina a analise de cantos e seus contextos enunciativos com um estudo sobre a cosmologia e a nogdo de pessoa entre os
Yekwana.

84 Cesarino (2013) registrou como o xama utiliza a farmacopéia, a onomastica e as coreografias, entre outros saberes.

% Segundo Matos (2014) os Yaminawa dizem que as “palavras torcidas” sdo um procedimento nio sé de simbolizagdo, mas de atuagdo no mundo.

8 Cacicus cela. Este péassaro é chamado Japiim para os Ashaninka e Txana para os Huni Kuin, que assim chamam também os cantadores de cipd.
Carneiro da Cunha (2008).

87 Goes (2007) ouviu dos rezadores Rekd e Mani que o espirito-cobra é quem canta através deles durante os rituais, e ainda, de Mani como através do
Oni animais encantados como humanos ensinavam cantos, constituindo conhecimentos.

88 Lima (2008) compara como os cantos de cura dos Katukina — assim como dos Shipibo-Conibo (Ilius, 1992), Yawanawa (Pérez, 1999) e Marubo
(Montagner Melatti, 1985; Cesarino 2008) — tematizam um confronto entre os rezadores e os espiritos que provocam as doengas.

% “Pae txanima” é traduzida por chamar a forga para um adentramento em outros mundos. Na etapa posterior “Dautibuya”, colorir a miragio, clarear
as visdes, fantasias da floresta, enfeites, ornamentos. A terceira classificacdo sdo os “Kayatibu”, significa aquele que cura sucessivas vezes. Fazer a
cura, baixar a forca e voltar em paz. Salienta que ndo ¢ necessariamente uma estrutura fixa, podendo crescer e diminuir em varias fases. (Haibara de
Oliveira, 2016).
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Péssaros, floresta, agua, frutas, céu, sol, lua, estrela, espiritos, medicina, varios animais,
como arara, paca, anu, foram alguns dos temas que presenciei sendo invocados. Os Canticos

entoados nas pajelancas podem ser agrupados em dois grandes campos: os antigos € os recentes.

Existem cantos mais antigos, referidos como tradicionais®®, de dominio ptiblico, aprendidos
com os mais idosos. Os instantdneos, contemporaneos continuam sendo recebidos de forma

espontanea e inesperada nos transes durante as cerimonias.

Metsa afirma que “os canticos sdo da propria cultura, ndo foram copiados de outras etnias”.

Viarios indigenas acusam os vizinhos Yawanawa’! de apropriacdo de cinticos que seriam seus.

Nos antigos ha muitos consagrados e de dominio coletivo, com temas como rezas de cura,
pedidos de forca, e rogativos de inspiragdes € boas visdes. Os novos sdo muito variados, dependem

também de quem os recebe, geralmente em uma espécie de transe’.

Metsa transcreveu para mim dezoito canticos, intitulando como Noke Txiriti. Seguem uma
estrutura®. Sdo canticos simples, com duplas de frases, as vezes cortadas por uma frase Unica.
“Mapo Nata” é um cantico no qual sdo repetidas apenas estas duas palavras, terminando com frase

“Hi hi hi.1”.

Traduz algumas palavras e frases, e algumas vezes apenas o significado do conjunto.

“Atereteraboté” invoca o passaro juriti, simbolo do povo Numanawa. “Kamaray” ¢ uma musica de

cura de um antigo pajé da aldeia Sete Estrelas que antes morava na Varinawa.

r A

“Totorondewaiaudé” ¢ um cantico aos tons de cores do céu, azulado, branco, ¢ assim por
diante. Um dos canticos fala de cada um dos seis clas do povo, invocando o sol, a onga, a pupunha,

o céu, a lontra, o passaro amarelo txano.

Os novos canticos sdo recebidos em transe® apds a ingestio do Oni nas pajelangas.
Permitem atualizagdes”™, abrem novos caminhos’®, acrescentam ingredientes inesperados no

caldeirdo. Os pajés e rezadores sdo canais de recepgdo’’ destas mensagens e energia.

" Lima (2000) observou que cada canto de cura ¢ visto como fixo e imutavel, a fixidez e imutabilidade é que fundamentam a compreensdo dos cantos
de cura como certos ou errados.

1 O velho Sebastido era o tnico capaz de decifrar corretamente os cantos mais longos e mais dificeis entre os Yawanawa, segundo Saez (2006: 150).
92 Como observou Colpron (2005), os cantos xamanicos sdo vetores do poder e codigos de comunicagio por exceléncia” com seus auxiliares.

% H4 uma estrutura nos cinticos, que se repete, como ja registrou Perfeito da Silva (2005), mesmo que as metéaforas criadas nos cantos xamanicos
podem variar no tempo de acordo com o proprio movimento historico dos grupos, mas que a estrutura que rege estes cantos se repete, inclusive entre
grupos linguisticos diferentes.

4 Gallois (1988) considerou que os cantos xamanicos poderiam, no limite, ser qualificados como ndo-musica, pois representam a simples transmissao
da palavra alheia, 0 mesmo pode ser dito da musica dos chocalhos dos xamas, suporte da entidade que os auxilia em suas atividades.

95 Estas novas construgdes confirmam o apontado por Lima (2000) que os canticos e a propria natureza do xama sdo reconstruidos continuamente a
partir da realidade e do arcabougo cultural de informagdes trazidas das viagens e retraduzidas em novos codigos visuais. E ainda como os cantos de
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Presenciei o recebimento de alguns destes canticos novos, um por Metza durante a

cerimdnia no Chapéu de Monja, que foi instantaneamente repetido muitas vezes pelos presentes.

Filmava uma cerimdnia do Grupo de Jovens no Chapéu de Metsa quando me pediram para
salvar determinada parte, pois era a primeira vez que Ako recebia um determinado cantico de cura,

e temiam que depois ndo o recordassem exatamente como era’®.

Além destes fui intimado a registrar muitos outros canticos durante os trabalhos de estudo
nas cerimonias do grupo de jovens, bem diferente das dificuldades apontadas por Lima® (2000) e

Matos'? (2014).

Figura 22 - Monj4 filmando

Arquivo pessoal
DO NOKE VANA AO PORTUGULS

Os canticos antigos sao todos na propria lingua, Noke Vana. Pifa,filho de Teka e neto de

Pe’0,¢ o primeiro e Unico, até este momento, a receber canticos também em portugués.

Mesmo fazendo aniversario exatamente no dia da cerimdénia no Chapéu de Reka, ndo
participou da pajelanga, nem da maioria dos eventos durante o tempo em que estive na aldeia.
Ainda assim seus canticos sdo muito entoados pelos grandes grupos, talvez o fato de ser em

portugués seja um determinante.

cura sao revelados aos rezadores, possuem um acervo pessoal. H4 uma renovagdo constante e a criatividade surge entdo como mais uma das
caracteristicas dos rezadores.

% Townsley (1993) mostra como entre os Yawanawa os cinticos Xxamanicos sio caminhos deliberadamente construidos de forma eliptica e multi-
referencial para refletir a natureza refrataria dos seres que sdo seus objetos. Descreve que os cantos de cura seriam metaforas xamanicas para lidar
com a aproximagdo cautelosa e controlada dos espiritos causadores da doenga.

97 Cesarino (2013) considerou que o conhecimento do xami é atualizado através de uma rede virtual na qual ficam suspensos os interlocutores
potenciais do xama e seus saberes diversos.

8 Lembra bem o apontado por Gil (2001) que na técnica xamanica tudo ¢ aprendido em tempo real; o que o iniciante ndo reviver nos momentos em
que as rezas, cantos e outras técnicas forem colocados em prética, ndo podera aprendé-lo mais. Sob o efeito da beberragem, o iniciando ¢ capaz de
visualizar mentalmente o contetido do narrado ou falado pelos auxiliares e, assim, conhece, memoriza e incorpora.

2 Nao conseguiu tradugio dos cantos, nem mesmo gravar, s6 apenas uma vez, pois negavam que as palavras pudessem ser compreensiveis.

10 0s Matsés cantaram algumas vezes, mas nunca permitiram que gravasse.
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Possui uma grande ansia de receber mais e mais canticos, revelando que apostou com um
parente qual deles seria o primeiro a completar uma centena. Na Praia do Matadeiro, em
Florianodpolis, no dia do meu aniversario, durante uma cerimdnia com Oni, Pifia recebeu um cantico

em minha homenagem.

Pifa deixa bem claro que tem grandes pretensdes, quer ser famoso, viajar o mundo.

1

Gravou um video'’! em reportagem. Quando esteve em minha casa, em Floriandpolis, uma das

primeiras preocupagdes foi o encaminhamento do passaporte.

Rapidamente estabeleceu contatos com Irineu Catapan Jinior que organizava cerimonias
na Escandindvia e viajava regularmente ao México para aprendizagens com o peyote, Lophophora

williansii, um cacto com efeito semelhante ao Oni.

Publicou em seguida um video na internet filmado pelo coordenador da organizagdo
religiosa “Céu de Unalone”'®?, Ivan Caminsk, até entio desconhecido dele. Articulou a gravagio de

outro video através de pessoas do Céu do Patriarca, comunidade do Santo Daime no bairro Vargem

Grande!®.

O cantico do encontro com uma india que era uma jiboia encantada ¢ bilingue, inicia com
N , . ’ . , 104
uma estrofe em portugués que € repetida na lingua, e segue assim alternando até o final ™. Com este

105

cantico foi produzido um clip-arte’™ em novembro de 2017, por ocasido de sua estada no Rio de

Janeiro, e foi noticia do jornal O Globo!?®.

Benki Pyianko, representante politico e xamanico do povo Ashaninka, faz canticos de

viagem em portugués para serem utilizados quando circula fora da aldeia'"’.

Ninawa Pai da Mata, Huni kuin, em rituais fora das aldeias, em outros estados ou paises, as
vezes mistura portugués com a lingua. Conhecemos Ninawa em Florianopolis quando ele acabava
de retornar da Noruega. Participamos juntos com Metz4 e Pifia de uma cerimonia de rapé na Aldeia

indigo'®®.

101 Disponivel em www.juruaemtempo.com.br/jovem-katukina-grava-cd-com-versao-de-musicas-tradicionais-em-violao/ consulta em 24/06/2016.
102 Disponivel em https://www.youtube.com/watch?v=NyQAgnUOpXw consulta em 03/05/2016.

103 Disponivel em https://www.youtube.com/watch?v=GirDBCAkxCI consulta em 30/05/2016.

104 Contraria o observado pro Carneiro da Cunha (2009) que melodia e letras seguiriam estruturas diferentes.

105 Disponivel em https://www.youtube.com/watch?v=JwY GXRwJkyw consulta em 19/05/2017.

106 Disponivel em http://blogs.oglobo.globo.com/gente-boa/post/paje-do-grupo-indigena-katukina-lanca-single-digital-pela-biscoito-fino.html
consulta em 15/05/2017
107 Haibara de Oliveira (2016:225).

108 Centro Multicultural para despertar da consciéncia coletiva, em Florianopolis.
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No cantico “Vim chamar o meu Pajé”, de Pifa, fica evidente a influéncia dos hinos da

109: «¢ de 14 que eu chamo a for¢a do poder

Doutrina do Santo Daime, com expressdes caracteristicas
celestial, vem trazendo a luz divina ha mistérios do astral, é a for¢ca do tucum minha mae vem me

curar, ¢ a for¢a do tucum minha mae vem ensinar”.

Tapo, Metsd, Ako e Mani, entre outros, frequentam esporadicamente uma unidade da
doutrina localizada as margens do Rio do Croa!!?, distante cerca de vinte quiléometros'!!, alguns ja

conheceram um centro em Mancio Lopes, municipio préximo.

Conheci esta localidade juntamente com Metsd, Akd e Mani. Estivemos no chapéu de
palha do seu Jorge, conhecido curador, um ponto da doutrina, onde deixou-nos a vontade para

compartilhar ahyauasca.

Depois subimos de barco até a casa de Adekaya, um indio arara fardado na doutrina, bem
como sua esposa Ana, uma amazonense de Ipixuna, e o filho deles, Jackson, que cantava hinos

durante toda a nossa visita.

Metsa afirma desejo de firmar um compromisso com a doutrina, pretendendo confeccionar

um fardamento em cor verde, em contraste ao branco uniforme usado pelos membros.

Figura 23 - Mani subindo o Rio Croa

Arquivo pessoal
O CRESCENDO MUSICAL

Tapd prefere as musicas s6 cantadas, sem instrumentos, sem violdo, afirma que todos
sabem cantar, inclusive os canticos de cura. Recentemente iniciaram a utilizar violdes, sdo poucos e
estdo ainda tentando tocar, aprendem os canticos com os velhos, reforcando mecanismos de

transmissao de conhecimentos.

19 Comparar com os Hinos do Mestre Irineu: n° 80 — Ee chamo a Forga, n° 108 — Linha do Tucum, no Anexo A.

110 H4 um vinculo estreito com uma comunidade ribeirinha do Rio Croa onde sio realizados frequentemente cultos do Santo Daime, como registrou
Goes (2009).

"1 Alguns individuos informaram terem realizado cursos junto a comunidade do Créa, vizinha da Terra Indigena, buscando aprimorar suas medicinas.
(Migon, 2014:57).
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Ao contrario de Lima (2000) que cita a reserva''> dos mais velhos e de Gallois (1988) que

percebeu o desinteresse dos mais jovens pelos ensinamentos dos antigos'!>.

Monja declara usar violdo em cerimonias desde 2011, e que antigamente as cangdes de

114

cura eram realizadas somente com a voz''“. Outras cantorias tinham acompanhamento apenas de

maracas e de flautas. E uma construcdo dentro da reinvengao da Pajelanca.

“Nem imaginava tocar violdo um dia”, disse Pifia, afirmando ser o primeiro a presenciar os
Ashaninka cantando em Taumaturgo. Depois disto esteve por dois meses em Placido de Castro

aprendendo com um professor huni kuin.

No entanto, quando uma corda arrebentou na reunido da Escola da Aldeia Campina,
rapidamente trés jovens vieram acudir e ajudar no conserto, demonstrando conhecimento do

assunto. Rewe (riwi) significa violao na lingua, ja constando no dicionario Noke Vana.

Figura 24 — Jovens & violdes

Arquivo pessoal

A PAJELANCA FAZENDO ESCOLA

Nao havia formacgdo explicita. Os antigos pajés nasciam assim, eram poucos,
vocacionados, sua fun¢do era encarada como uma missdo da qual ndo deveriam fugir, com as

obrigacdes e os revéses que eram obrigados a suportar.

De predestinados e raros, a pajelanga passa a ser um assunto coletivo, movimento contrario
ao que acontece tanto entre os Yawanawa quanto entre os Yaminawa do Mapuya, onde de saber

coletivo passou a pertencimento de raros especialistas'!®.

12«0 rezadores mais antigos ndo ensinavam os cantos de cura, retendo-os para si, afinal, apenas rezadores bastante experimentados, que ja
sedimentaram seus conhecimentos, estariam habilitados a transmitir os conhecimentos xamanicos.”

13 0g jovens do norte amazonico ndo queriam mais aprender com os antigos, preferindo conhecimentos urbanos e globais. (Gallois, 2005:31).

114 Haibara de Oliveira (2016) percebeu que entre os Huni Kuin s6 recentemente o uso de instrumentos como maracas, tambores e violdes foi
incorporado aos rituais, eram feitos apenas na voz e na lingua.
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Atualmente passa a ser uma ambi¢do de muitos, um modelo ideal a perseguir, uma posicao

116

a conquistar, estudos disciplinados em uma escola formalizada com este fim''®. Antes ndo era

assim, como bem declarou o idoso Mani'!”: “Tudo a gente estuda, mas nio é como vocés fazem

ndo, ndo toma nota nao, s6 na cabega mesmo que a gente estuda.”

Degrau em degrau, com tempo estimado para conquistas, aquisicdo de conhecimentos e
poderes. Remete a formacdo encontrada por Langdon (1988) entre os Siona. “a aprendizagem

semelhante a um sistema de educagdo, seqliencial e com especialidades”.

Embora j& reconhecido pela grande maioria, Metsad considera que ainda falta aprender

algumas habilidades para se tornar um “pajé de verdade.”

Excetuando a Aldeia Campina, justamente a maior, atualmente hd uma escola de formagao
de pajés em cada uma das outras aldeias. No chapéu de palha da Aldeia Varinawa os indigenas
realizam aos sdbados e nas quartas-feiras reunides de estudos e aprofundamento chamado de grupo

de jovens''®.

Segundo Metsa, participariam cinco jovens: Ako, Shinde, Muirundd, Sind e Vina, ¢ seis

meninas: Rini’a, Patana, Pana, Wano, Nai e Mute.

J4

Das meninas, apenas algumas vezes Rini’a foi a Ginica moga que participou das sessoes, €
uma esforgada e atenta aluna, quer ser uma grande pajé tendo como espelho seu pai Metsa. Sina

teve poucas participacdes esporadicas, enquanto Vina nunca esteve presente.

Dois jovens se destacam em presenca ¢ atuacdo, Ako e Mani, ambos silenciosos e
extremamente concentrados nas atividades. Foram meus principais companheiros nas atividades

cotidianas € me ensinaram situagdes dos rituais na pratica.

Pana, dezessete anos, filho de Kako, iniciou a beber Oni com doze anos. Ja desenvolve a
pajelanga, demonstra preocupacao por sua aldeia, a Campina, ser a inica a ndo possuir um grupo de

jovens. Tem muita vontade de aprendizagem e conhecimento, afirma ter nascido com a vocagao.

115 «A iniciagdo xamanica era um processo ao qual se submetiam quase todos os homens durante sua juventude, a tendéncia recente de restringir a
inicia¢@o exclusivamente a formagdo de especialistas implica processo de esoterizagdo do conhecimento xamanico.” Gil (2001).

11¢ Contraria o que Lima (2008) considerou para o aprendizado xaménico, antes ndo era necessirio receber instrugdes, poupando-lhes longos periodos
de aprendizado. Entre os xamas falava-se menos em aprendizado e mais em treinamento.

"7 Mani Katukina; aldeia Martim — Goes ( 2006).

118 Os antigos, como registrou Lima (2008), exerciam as pajelangas ap6s a maturidade. A partilha dos conhecimentos xamanicos considerava o ciclo
de vida, os homens comegavam de fato a dedicarem-se as rezas e curas bem mais tarde do que se iniciam na caga; e a sedimentacdo desses
conhecimentos s6 seria efetiva, entdo, quando estdo bastante velhos.
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Monjé teve a primeira aplicacdo de kampo aos trés meses de idade, bebeu Oni aos cinco
anos, e iniciou a formacao de pajé aos quinze anos. E um exemplo de um pajé bastante jovem e em

grande atividade, além de que os estudos iniciam muito cedo, adolescentes ainda solteiros.

Este novo sistema de aprendizagem trouxe exatamente o contrario do observado com a
moralizagdo da ahyauasca junto aos Yaminawa''®. Entre os Noke koe as sessdes se tornaram mais

coletivas, as mulheres comegam a participar, € a iniciagao se torna cada vez menos dura.

O que mudou ¢ a maneira de aprender. Chaumeil (1998) relata um caso semelhante na
Amazonia peruana, em Iquitos. Houve a criagdo de uma escola normativa, com um corpo fixo de
conhecimentos, padronizada e regularizada, para a formagao de xamas certificados e confidveis. Os

resultados foram contrarios as expectativas.

Na reunido da comunidade escolar o momento cultural constou de apresentacdo de cantos

xamanicos. A propria escola contempla contetudos relacionados a Pajelanca.

Lima (2014) ja considerava nisto uma possibilidade de os jovens alcancarem cargos
remunerados no futuro. Tapo afirmou: “Queremos expandir tudo o que traz lucro, seja kampo, Oni,

artesanato ou pajelanca.”
MULHERES ENTRAM EM CENA

Em alguns povos somente as mulheres sdo as responsaveis pelo xamanismo, como entre os

Mapuche'?°

. Muitos textos sobre a Amazodnia afirmam que apenas os homens podem ser curadores,
e como afirma Colpron (2005), apesar das “evidéncias etnograficas”, o protagonismo feminino ¢

tratado apenas “de passagem”.

As mulheres Noke koe atualmente comegam a se interessar pelo xamanismo. No chapéu do

Monja uma india chamada Voku participou da roda de cura.

Ni’i estava preparando um ritual s6 com as meninas do seu grupo de jovens.

Migon(2014:54) ouviu relatos de mulheres utilizando ahyauasca na aldeia.

As meninas do grupo de jovens serdo as primeiras pajés, estdo em formagao. Bebem Oni

frequentemente. Uma inovagao dentro da novidade que ¢ a Escola de Pajelanga.

119 Saez (2006:161).
120 Bacigalupo (2001).
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Quase todos os idosos declaram nao ter conhecido nenhuma mulher que desempenhasse as
funcdes de Pajé. No entanto, Rote, a sogra de Metzd, nascida e criada numa aldeia distante a

montante, revela ter conhecido duas, May’a e Kana Itsa, em tempos idos passados'?!.

Ambas bebiam Oni e mascavam rapé, sendo que Kana Itsa rezava no Matcho'??. Dava
assopros e recitava algumas palavras, e dava esta bebida de banana fermentada para a pessoa beber,

ou era despachado quando o doente estivesse distante e impossibilitado de se locomover.

O grupo de jovens Varinawa ¢ permanente. S30 seis meninas, € apenas cinco meninos. A
filha de Metza, Rini’4, ou Alexandrina Passo da Silva Katukina, ¢ a inica menina a participar mais

de alguns encontros do grupo de jovens na aldeia Varinawa.

Monja, em algumas de suas viagens pelo Brasil, se faz acompanhar de mocas Noke koe,

que auxiliam nas cerimonias ¢ nas pajelangas. Rami ¢ uma delas.

Durante minha estada ndo ouvi referéncia aos trabalhos dela ou de qualquer outra moga em
qualquer das aldeias. Encontrei um video de Rami em céntico de cura!?. E ainda um convite para

pajelanca em Sao Paulo onde uma india chamada Yaka seria a cantora. (ANEXO B)

No vizinho povo Yawanawa desde dois mil e cinco ha duas mulheres aceitas como pajés,
atualmente de renomado reconhecimento em diversos lugares do pais, onde realizam trabalhos de

cura, cerimonias de rapé e pajelangas.

Raimunda Putanny e sua irmd mais nova Katia Hushahu, filhas do lider indigena
Raimundo Luis, inclusive vindo a Florianopolis periodicamente. Putanny declara ter enfrentado

resisténcia de muitos membros da tribo, inclusive de seu proprio marido, o pajé Bira'**.

Ayani, Maria Dalva Mateus Ayani, que atualmente mora em Rio Branco, fardada no Santo
Daime, foi apontada por Haibara de Oliveira (2016) como uma das poucas mulheres huni kui a

circular nos centros urbanos.

Na pajelanga no Chapéu de Palha do Reka sete mocas da propria Aldeia Samatima
iniciaram uma apresentagcdo de canticos de cura. Todas estavam de pés descalcos, vestiam calgas

jeans e camisetas basicas, cantavam, davam as maos, fizeram um circulo.

121 Lima (2000) j4 registrou comentarios, mesmo que difusos, de que no passado existiram mulheres que seguiram a carreira Xxamanica, semelhante ao
percebido por Keifenheim (2002, apud Haibara de Oliveira, 2016) entre os Huni kuin do Peru, no passado, onde as mulheres também bebiam cip9,
sendo algumas especialistas no preparo da bebida. Sugere que o desuso ¢ decorréncia do processo de sedentarizagao.

122 Esta ¢ uma modalidade registrada :“reza sobre a mani masho com bebida abundante, comum quem bebe fazer assopros e expressdes.” Lima
(2000: 129).

123 Disponivel em https://www.youtube.com/watch?v=IVLcRtLHvGg consulta em 25/07/2017.

124 Disponivel em https://www.youtube.com/watch?v=AX80DEDYS5TY consulta em 07/12/2016.
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Apos trés cangdes, uma delas sai apressadamente para fora, longe de todos, e uma por uma
as outras vao saindo atras. A primeira passou mal e as outras foram sendo afetadas em um efeito
domind. Seguiram-se momentos de siléncio, até que a sessdo foi retomada por um grupo de

cantadores.

Fotografia 25 - Mogas na Pajelanca

Arquivo pessoal

INTERDICOES, MAS NEM TANTO...

Repetidamente citavam algumas proibi¢des'?® para a formacdo de pajé, como ingestio de
doces, pimentas, bebidas alcodlicas'?® e também de relagdes sexuais. O mais temido seria a ingestio

de caranguejo que poderia provocar a morte do aprendiz.

Nao encontrei caranguejos nem pimentas, no entanto, presenciei o consumo de doces e
refrigerantes esporadicamente, até mesmo latas de leite condensado. Quanto a abstinéncia sexual,
citando dados concretos, Metsa possuia sete filhos, depois da minha estada nasceu Pana, o oitavo.

Shere possui vinte e dois filhos.

Nao presenciei consumo de alcool entre os aprendizes. Pana, dezessete anos, filho de

Kako, fala com orgulho que nunca provou nenhuma bebida alcoélica'?’.

Metsa gosta de citar as interdicdes a que um pajé estaria submisso, no entanto a maioria

128

delas ja perdeu seu sentido “°, pois sdo restrigdes a cacas € a pescados, dois habitos ja praticamente

125 As cobras e a onga seriam interditadas para a alimentagdo para todos, conforme Lima (1994) enquanto alimentos doces, pimentas e caranguejo
como interdi¢des quanto a dieta dos rezadores, a dos xamas incluiria ainda a evitagdo de relagdes sexuais, registrado em Lima (2008).

126 Um pajé j4 foi criticado em ptiblico por rezadores mais experientes por utilizar bebidas alcoélicas, como registrou Goes (2007) enquanto Langdon
(2009) relata criticas semelhantes em relagdo a Pacho quando iniciou suas praticas xamanicas entre os Siona.

127 Mani relatou para Goes (2007) que para conservar a esposa-cobra a pessoa deve evitar o consumo de 4lcool e sempre ingerir uni e rapé,
substancias amargas que a agradam.

128 As cobras e a onga seriam interditadas para a alimentagdo para todos, conforme Lima (1994) enquanto alimentos doces, pimentas € caranguejo
como interdi¢des quanto a dieta dos rezadores, a dos xamas incluiria ainda a evitagdo de relagdes sexuais, registrado em Lima (2008).



36

29

abandonados. Atualmente preferem comprar frangos e peixes'?’, seja no mercado de Cruzeiro do

Sul, ou em locais mais préximos da terra indigena.

Vana, ao abrir um enlatado, me convidou a comer “boi ralado” com ele, bem diferente de

130

antigamente . Alegam que a construcao da rodovia, asfaltada em 2005, e a crescente populagdo de

brancos cagando com cies teria afugentado os animais silvestres.!?!

No entanto, nas duas Gnicas vezes que presenciei tentativas de cacadas foram frutiferas'2.
Ne’a ret da florest instantes, Pe’ 1 tatus'>?
e’a retornou da floresta com um macaco em poucos instantes, Pe’o cagou alguns tatus™>” em

poucos minutos.

Metsa compilou uma série de interdigdes com os mais idosos, € reuniu os escritos em um
caderno de cinqilienta paginas intitulado “Dieta Noke koi - Noke Samati”, que pedia para eu ir
traduzindo para o portugués. “Rome Pa.iki Samati” ¢ a dieta a ser cumprida para se tornar um pajé.

Shaka, o caranguejo, seria o mais temido, podendo inclusive provocar a morte.

Passamos por outros: Shawe = jabuti, Kape = jacaré, Iwi = Arraia, Nesho = tartaruga, Ichki
= jundia de barranco, Mosha ipo = peixe espinho, Vai = surubim, Make = piranha, Kachi =
morcego. Cada um tendo suas partes com respectivas implicagdes: a cabega, a lingua, o brago, a
perna, a bunda, o figado, o sangue, o intestino, o estbmago, o rabo, e assim por diante. Nunca

encontrei nenhum destes animais em minha estada na aldeia.

Presenciei uma Unica pescaria, com o Tingui'**, preparado a partir do Asha, um vegetal.

Macerado e jogado no igarapé, os peixes saltam para fora da 4gua. Percebi que ndo era uma rotina.

Apesar da grande diversdo que foi a empreitada, reclamavam tanto da quantidade quanto
do pequeno tamanho dos peixes obtidos. Eu, por minha vez, fiquei estupefato com a grande

variedade de espécies, de cores, de tamanhos, de tipos de couros.

Todos estavam empolgados, familias inteiras, como a de Tapd e a de Metsa. Criangas

muitos pequenas, senhoras idosas também'*>. Colhemos o Asha ou Tingui, uma planta que retira o

129 No entanto Souza (2013) detalha como ainda se caga em mutirdo. Quando se chega ao local da cagada, se canta a musica da sorte ou da chegada da
cacgada [1siri tsiri tsiri]. Repete até dez vezes ou quantas vezes quiserem repetir.

130 Quando Martins (2006) registrou que a caga era fundamental aos Katukina.

131 No que concorda Goes (2007).

132 Enquanto Lima, (2014) registrou “semanas ou meses sem que se coma carne de caga, apesar da perseveranga, voltam da mata frustrados”.

133 O tatu, segundo Martins (2006) seria uma das espécies mais frequentemente consumidas na época, juntamente com o veado, a paca e a cotia, além
de aves como o nambu. Ja o macaco, bem como a queixada e a anta eram considerados raros naqueles dias.

134 Tingui brabo (Sapindacea SP); tingui peruano (Phyllanthus sp), oaca braba (Eupatorium cf ou Wulffia bacatta) e oaca mansa ( Clibadium
sylvestre). Conforme Emperaire, L. “Dicionario de Vegetais”. In: CARNEIRO DA CUNHA, Manoela & ALMEIDA, M. B. de (orgs). Enciclopédia
da Floresta. O Alto Jurua: praticas e conhecimento das populagdes. Sdo Paulo: Cia das Letras, 2002: 631-674.

135 Souza (2013) relacionou o tingui com a transmisso de saberes.
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oxigénio da 4gua através de uma pasta preparada com suas folhas amassadas, os peixes pulam em

busca de oxigénio.

Eu, Tapo, Txano e Ako maceramos as folhas em um grande buraco, o pilao ¢ um tronco de
arvore. Todos juntos jogamos as folhas na agua, seguindo a dire¢do corrente do igarapé. Com um

cesto pegamos o0s peixes apos seus voos em busca de oxigénio.

Fotografia 26. Pescaria com tingui

Arquivo pessoal

Teké, com cerca de trés anos, conseguiu o primeiro peixe. Era janeiro, posteriormente em

136

consulta’® verifico que as pescarias quando realizadas eram “entre junho e novembro, criangas

menores de seis anos e mulheres encarregadas de cuida-las ndo participavam.”
UMA MALOCA BROTA NA SAMAUMA

Um grande desejo do povo é construir Maishuvu Kupixawa'?’, uma grande maloca ao
estilo dos antigos!*®. Todos viveriam juntos, com uma cozinha coletiva, e um espago para rituais ao

centro'?’,

Segundo Mets4, “construir'*’ uma aldeia 8 moda antiga'*!, para mais longe do asfalto, do
barulho, das formigas e da ilusdo.” O local escolhido pelos Varinawa ¢ no meio da floresta, junto a
uma enorme Samatma'*?, a maior arvore amazdnica. Metsa mostra onde serda um centro de

atendimento e cura dentro de uma espécie de caverna que se formou nas dobras do tronco.

136 Disponivel em https://pib.socioambiental.org/pt/povo/katukina-pano consulta em 16/12/2016.

137 Essa maloca tinha pajé, tinha também aquele que comandava o grupo para trabalhar junto, de mutirio que sempre envolvia a todos: alguns
cagavam, outros pescavam. Todos juntos. (Souza, 2013).

138 Até onde alcanga a memoéria dos ancidos, os Katukina vivem em casas ou tapiris. As malocas ndo surtiriam efeitos nostélgicos, sendo atreladas a
falta de sal e de sabdo. (Goes, 2009).

139 Souza (2013) registrou como antes do contato viviam nos igarapés, sem roupas numa maloca que hoje é chamado de kupixawa.

140 Fato semelhante foi registrado por Arisi (2011), ja que os Matis haviam passado quase dez anos sem construir uma maloca nova.

141 Caldeira (2006) afirma que os fatos niio se perdem porque ndo foram grafados, permanecem vivos através da memoria social, sobretudo a oral. Ha
uma releitura de vida, a compreensdo do passado a partir do seu presente.

142 Para 0s Yaminawa a samatima possui um espirito extremamente perigoso e nos mitos é associada a feitigaria. Saez (2006:153).
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Manifesta a vontade de ai receber muitos visitantes e estrangeiros para as cerimonias.

Registramos uma fotografia 14 na qual ficamos insignificantes comparados ao tamanho da arvore.

Figura 27 - Local da futura maloca

Autoria propria

Na pajelanga do Monja, Metsa afirmou que este Chapéu de Palha, extremamente simples e
humilde, seria o modelo que pretendem seguir para construir a sua maloca. No entanto, a
UniPermacultura'®®, universidade alternativa gaticha em Alpestre, publicou um sofisticado
projeto'*,

Atualmente também entre os huni kuin, as cerimdnias geralmente sdo realizadas no

“Kupixawa”, um tipo de casa grande para eventos, reunides, festas e rituais.

De forma semelhante Soares-Pinto (2014) viu que os Kurupfii, do sudoeste amazonico,
construiram malocas como “icones do xamanismo, apesar de ndo se lembrarem muito bem,

145

transformando aquilo guardado no pensamento ** em formas sensiveis construidas.”

Uma das mais claras mudangas na organizagdo social dos Yawanawa, segundo Reis
(2013), foi o abandono das Kupixawa, grandes malocas de uso coletivo, a partir do amansamento
em 1905. Esta nostalgia com a maloca, a busca por uma “tradi¢do verdadeira pré-contato”, ja
apontada por Martins (2006), contrasta com o distanciamento quanto a alguns recentes

empreendimentos estatais ja esquecidos.

As casas de ceramica estdo abandonadas ou tiveram outra destinacdo, as matrizes das
capivaras para um criatdrio foram consumidas, igualmente aos alevinos colocados nos acudes

construidos nas aldeias, bem antes de seu periodo reprodutivo.

143 Metsa e Pifia realizaram pajelangas nesta organizagdo em sua visita ao sul, em maio de 2016.

144 Um “espago que sera construido para cura e consagragdo das sagradas medicinas”, Espago de Cura da Floresta Teka Varinawa, localizado na Terra
Indigena Katukina, com uma majestosa casa de cura, em pontos eqiiidistantes uma cozinha, um espago do rapé, uma casa para descanso e dormitorio.
Disponivel em www.youtube.com/watch?v=C3w0zVqFbX g&feature=share consulta em15/07/2017.

145 Citando Strathern (2004), afirma que hd um conhecimento gerado pela nogio de perda.
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NOKE HAWETI, A “NOSSA CULTURA”

Na cerimonia da escola Varinawa comentei com Pe’o que a pajelanga estava bonita, ¢ ele
falou que era cultura. Perguntei se era espiritual, e ele apenas reafirmou: “E nossa cultura”. Tapo

afirma que a juventude tem que aprender mais para fortalecer a “nossa cultura”.

Noke Haweti ndo tinha ainda este nome, se ¢ que existia, ndo havia o termo cultura, nem
no dicionario nem no mini glossario. Existe uma clara distin¢do entre o que estdo fazendo e o que
estdo falando e o que estdo registrando. E eles sabem bem o que estdo falando e o que estdo

fazendo.

Demonstram claramente que estdo construindo uma historia, com direito a voto, a
participa¢do, a voz, a cantico, e a muito siléncio. Mobilizando uma rica reserva cultural'*®, falam

sua propria lingua, possuem um patrimonio lingiiistico, social e cultural exclusivo'*’.

Wagner (2010) define um antropdlogo como alguém que usa a palavra cultura
habitualmente. Metsé utiliza frequentemente o termo nossa cultura, traduzido como “Noke Haweti”.

Lembra bem tisiigiihiitu.'*®

Metsa afirma estudar a cultura, a historia, a medicina e a espiritualidade!'*®. Possui grande
interesse nas pesquisas e registros de seus saberes, tendéncia crescente em varios povos.'*’ Sua
maior tarefa ¢ fazer o “resgate da cultura.” Se afirma como um agente cultural, o motivo principal
de parar de ministrar aulas foi registrar mitos dos antigos.Pretende organizar publicagdes sobre seu

povo'L.

Souza (2013) considera a cultura dos Noke Koe!>?

como algo que se pode perder:
“Antigamente ndo perdia a cultura”. Aponta como a inclusdo dos indigenas na sociedade de
consumo vem desestimulando aos poucos as praticas culturais, enquanto seria apenas a cultura em

permanente transformagao.

CULTURA PARA DAR E VENDER

146 Carneiro da Cunha (2009) bem disse que os Katukina, os “primitivos”, poderiam mobilizar uma rica reserva cultural.

147 Critério citado por Bartolomé (2006) na origem histérica do termo grupo étnico.

148 Termo citado por Guerreiro (2015). Utilizado entre os Karib, no Alto Xingu, para cultura, traduzido por “nosso jeito de ser”, incluindo cantos,
grafismos, rituais, objetos.

149 Afinal, como ja disse Lima (2000), ndo deve ser coincidéncia que os rezadores sejam também aqueles que mais conhecem os mitos.

150 Como Oliveira (2012) observou entre os Wajapi.

151 A Comissdo Pro-Indio do Acre publicou “Katukina, Narradores e Tradutores. Noke shoviti: mitos Katukina”, em 1997, juntamente com a editora
Poronga, e “Geografia Katukina”, de Benjamim André Shere Katukina, em 1994. Juntamente com Francisco Carneiro Teka Katukina, Shere ¢é
também autor de Kene Yositi, publicado em 2004 pela Secretaria Estadual de Educagdo do Acre, (Alves de Lima, 2012), na lingua, cujo objetivo ¢
“fortalecimento da lingua e cultura Katukina”.(site portal.mec).

152 Curioso notar que Yauanawa (2012) aponta que as mulheres que mantém habitos de higiene considerados pouco zelosos nos padrdes atuais da
aldeia, talvez por isso, sdo consideradas mulheres “culturais”, avessas aos padrdes das populagdes Shanenawa.



40

Os vizinhos Huni Kuin e Yawanawa'>® realizam festivais culturais ha mais tempo.

Inspirados neles, os Noke Koe realizam desde 2007 um festival cultural aos finais de julho.

As referéncias que ouvi sobre o festival giravam sempre em torno dos beneficios
financeiros e materiais dai advindos'>*, além da possibilidade de abrir caminhos para viagens, nunca

sobre o festival em si ou sobre as atividades desenvolvidas.

A obtenc¢io de recursos através de Pajelangas'>® é uma alternativa explorada recentemente

pelos indigenas acrianos, bem como na Amazonia como um todo'®.

Aro insiste em acusar os organizadores de manipularem o dinheiro arrecadado'>’. Metsa
faz questdo de mostrar uma planilha bem organizada onde constam os investimentos. Compra de
barbantes para a manufatura de redes e a aquisicdo de alevinos e galinaceos devidamente

distribuidos entre todas as aldeias.

Ruati Vai, ou Caminho de Cura Nuke kuin, foi uma semana de vivéncia indigena, evento
em 2006, com “todas as tradi¢des, costumes, rezas, cantos € conhecimento de um povo verdadeiro,

os KATUKINAS?”, segundo o convite elaborado também em espanhol. (ANEXO D)

Cerimonias sdo realizadas em vdrias partes tanto do Brasil quanto no exterior, com mais
freqiiéncia em Sdo Paulo e no Chile'®. Os rituais transcenderam as fronteiras, resultando em um

pacote xamanico'*” usado também politicamente'¢°.

Chaumeil (1998) percebeu que o turismo xamanico tomou passos de uma industria real, ja
havendo xamas como homens de negocios sem escrupulos. Aponta para o perigo de se reduzir o

conhecimento e as praticas indigenas a meras mercadorias exportaveis.

1

Ne’a e Sind receberam generosos recursos financeiros'®! em aplicagdes de kampo em

Florianépolis, ainda que na aldeia niio sejam reconhecidos'®> nem assiduos nas pajelangas'®’.

153 Reis (2013) registra que desde 2002 os Yawanawa consolidam sua politica cultural no Festival.

154 Martini (2012) relatou como em 1994, quando conheceu o Acre, nenhum bem ou servigo relacionado ao cipd, ao rapé ou & vacina do sapo era
comercializado.

155 Martini (2012) prefere usar o termo terapéutico para estes bens e servigos, pois considera o termo xamanico inadequado.

15¢ Na Amazdnia peruana, “entre os Shiphibo-conibo as ceriménias ptiblicas de ahyauasca niio sdo mais comuns e a bebida é consumida em sessdes
pagas.” (Luz, 1996, apud Martini 2012).

157 Semelhante controvérsia existe entre os vizinhos Huni Kuin. “O dinheiro nem sempre é repartido adequadamente entre os executores € 0s
proponentes das sessdes. Os familiares dos jovens “pajés” se preocupam. No entanto, procuram respaldar tais atividades. (Martini, 2012).

138 Convite para cerimdnia no Chile disponivel em https://br.eventbu.com/city/circulo-de-rome-poto-sananga-y-cantos-medicina/3638616 consulta
em 16/06/2017.

15 Variando de investigacdes de carater cientifico, sincretismo religioso e até uma espécie de mercado turistico new age do curandeirismo. (Martini,
2012).

190 Exatamente como previu Goes (2009).

16! Concordando com Goes (2009), hd “liderangas mais jovens que atualmente fazem uso, comercial ou ndo, de tais substancias, mesmo ndo sendo
especialistas reconhecidos nas aldeias”.

192 Martini (2012) j& constatou como esses “especialistas” muitas vezes sdo considerados aprendizes em suas proprias aldeias.
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Na pajelanca realizada na escola estava programado meu batismo com um nome na lingua,
- 5 PP : 164
inten¢do que acabamos todos esquecendo no fervor das miragdes e dos transes. Batismos'®* para

receber nomes indigenas sdo programaveis.

Figura 28 — Pajelanga na escola

Arquivo pessoal

Ne’a e Sind em minha casa queriam urucum, s6 tinha do amarelo, queriam o vermelho,
preferiram usar um batom barato para os rituais com kampo. Na aldeia as brincadeiras ditas

tradicionais j foram realizadas com pacotes de bolacha e frangos.'%

Num festival na brincadeira do mamao, na falta deste, houve a utilizacdo de coco verde
comprado'®. Propiciou o registro fotografico do indigenista Jairo Lima com a legenda: “Jogo do

167

Coco'®’, haja forga e resisténcia.”

CULTURA MATERIAL

Estd em curso uma sistematizacdo'®® de antigas praticas materiais'®. A cerdmica neste
momento ¢ considerada perdida, as pessoas que praticavam ja morreram sem transmitir seus
conhecimentos. Metsd conta com grande pesar que a ultima ceramista em atividade, Kava, mae de

Shere, morreu em 2013.

A confeccao de redes foi recentemente resgatada em uma oficina, ministrada por Rote, que
juntamente com sua filha Peku e sua neta Rini-4 foram as trés Unicas mulheres que percebi

envolvidas com estas atividades, ajudadas por Metsa e Muirunda.

163 Goes (2012) afirma que alguém ignorante de qualquer técnica xamanica ¢ capaz de manipular o kampo, mas no contexto aldedio ¢ pressuposto uma
ascendéncia moral do aplicador.

1% hoje comercializaveis, como ja apontou Martini (2012:16).

195 (Migon, 2014:23).

166 Lima (2013).

197 Disponivel em HTTP://crjurua.blogspot.com.br/2014/04/festa-dos-noke-koi-uma-celebracao.htim?fb action ids=39701280043976&fb action
types=og.likes consulta em 24/07/2016.

168 Concordando com Vieira (2008) estaria, assim, em movimento, “uma politica de conscientizagdo e valorizagdo de préticas e objetos tidos como
tradicionais”.

1 Em 2008, no plano de gestdo territorial, os Noke Koi diziam manter a maior parte da sua cultura, como a pesca com tingui (asha). Mas assumiam a
necessidade de reforgar alguns aspectos como a caga com arco-e-flecha, confec¢do de ceramica, cocares, pinturas corporais e em artesanatos,
tecelagem. (Migon, 2014:59).




42

Utilizam rolos de barbante coloridos comprados com recursos advindos da visita de um

grupo de chilenos. No cotidiano as redes em uso eram bem comuns, compradas na cidade.

Fotografia 29 - Roté tecendo

Arquivo pessoal

Recebi de presente cinco abanadores de fogo confeccionados de palha!”

, unca presenciei
um em uso nas aldeias que visitei. Pe’o comentou em tom de brincadeira que teriam “confeccionado

os artesanatos apenas para os pesquisadores conhecerem, muitos ndo eram feitos ha tempos.”

Para os mais antigos o status de pajé era confirmado no momento de encontro com uma
jibéia. No entanto, o inico momento que ouvi falar em jiboias foi quando Metsa ofereceu tiaras

com estes padroes.

Figura 30 - Tiaras com padroes de jibdias

Arquivo pessoal

A superior representa a jiboia Tiyuika, que mora dentro da arvore. Abaixo a Mana kishi
Ivo, jiboia preta, a mais forte de todas. Depois a Vinu runu que vive dentro do buriti. Por fim, Hipe,

cobra pajé que mora dentro da lama.

170 Tereza Almeida Cruz e Paulo Roberto Nunes Ferreira editaram uma publicagdo de um retrato cultural dos Katukina, entre outras etnias, constando
artesanatos diversos, como arco e flecha, cestarias, flautas, abanadores de fogo devidamente registrados.
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Esta em curso o que Vieira (2014) chamou de produgao da cultura como patriménio, com
énfase identitaria, produto da relacdo entre a cultura preexistente e os usos a que pode servir no

mundo do capital'”".

Alguns produtos oferecidos pelos Noke Koe ndo coincidem com a realidade das aldeias!’2.

Hé uma preocupacao em fabricar como consideram que os ndo indigenas desejariam que fosse.
NOVAS PRATICAS - PONTOS NA MUTACAO

As novas praticas'”® sofrem influéncia dos movimentos urbanos neoxamanicos. Como ja
afirmou Latour (2009) “a idéia de uma tradi¢ao estdvel ¢ uma ilusdo da qual os antropdlogos ha

muito nos livraram”.

Monja ¢ um exemplo de pajé que circula em varias cidades, tendo um ponto de referéncia

para as cerimonias na organiza¢do nao governamental Polimata, em Sao Paulo.

As cerimonias realizadas em diversas cidades sdo uma fonte de renda garantida. Dentro de
uma pajelanca podem ser oferecidos variados produtos diferenciados!™, como Martini (2012)

também observou entre os Huni Kuin.

Os rezadores antigos ndo recebiam recompensa por seus servigos. Atualmente ha
mudancgas neste sentido. Shapo relatou como ele e Monja tinham recebido bastante dinheiro em
seus recentes trabalhos em Sdo Paulo, semelhante a outros jovens em diferentes povos acrianos'”>.

Metsa e Pifa sozinhos e por iniciativa propria articularam a realiza¢ao de pajelangas nao s
na ilha de norte a sul como em varias cidades de Santa Catarina, como Balneario Camboriu, ¢ no
Centro V6o da Aguia176, em Videira, em Curitiba, no Parand, e também na Escola Unipermacultura,

em Alpestre, no Rio Grande do Sul.

Reka (Francisco) declara que “desde os anos oitenta trabalha no negocio de Pajé.” Muito
viajado, conhece Sao Paulo, Rio de Janeiro, Brasilia, Rondonia, Bahia, Ceard, Pernambuco, Para,

Amazonas, Rio Grande do Norte, conviveu com Araucanos e Mapuches no sul do Chile.

17! Martins (2006) registrou a intengdo dos Katukina de incorporar a produgdo de artesanato como mais um sinal diacritico que reafirme positivamente
a indianidadee a tradi¢do do grupo frente a0 mundo dos brancos. Funciondrios da Secretaria Extraordinaria dos Povos Indigenas, SEPI, do governo
recomendaram que fagam produtos com cara katukina, e ndo com cara de branco!

172 Alguns aderegos, tradicionalmente utilizados pelos Noke Koe e amplamente empregados em rituais, também sofreram alteragdes, especialmente
em suas dimensdes. Sdo encontrados enormes cocares chegandoa empregar penas de dois animais. Migon (2014:57).

173 O conhecimento tradicional em constante transformago como ja apontou Martins (2006:9).

174 H4 ainda aplicagdes de rapé, banho, kampd, consultas individuais e casamentos espirituais que podem ser cobrados separadamente (Martini 20122,
2012d; J. O. Sales, com. pers., 2013).

175 No Acre aumenta o nimero de jovens cuja Unica fonte de renda é a comercializagdo de bens, servigos, objetos e recursos relacionados ao consumo,
produgdo e administragdo da Ahyauasca. (Martini, 2012).

176 Disponivel em www.youtube.com/watch?v=JsOruWPUKGE consulta em 15/05/2016.
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Na aldeia nunca cobrou nada de ninguém. Em outras cidades cita valores, em Sdo Paulo,
“teve noite que faturei quatro mil reais.” Na Bahia chegou a cobrar quinhentos reais por
atendimento!”’. Passar a noite tomando ahyauasca com um pajé tem custo relativamente alto, como

jé& registrou Martini. (2012).

Pifia enxerga nas pajelangas um trabalho, uma forma de obter capital, uma alternativa para
sustentar os filhos. Explicou para eles que ap6s a morte de seu pai Teka resolveu procurar outros

caminhos e estabelecer pontes com amigos para obter recursos'’®,

Metza, Pifia, Shere, Kako, entre outros, utilizam o termo Medicina'”

, muito utilizado nas
redes xamanicas urbanas. Pode se referir ao Oni, ao kampo, ao rapé, a sananga, mas também a

outras formas de cura diversas.

O som do assopro sobre o cha gerou a expressao aux. E como um sacramento, utilizada
entre os indigenas apenas em cerimonias, € assim mesmo em ocasides especiais, principalmente no

momento de ingestdo do Oni.

No entanto, quando em sua estada em Floriandpolis, bem como nas redes sociais, a
expressao ¢ abusivamente utilizada em qualquer situagdo por qualquer motivo. Pajé Tata,
yawanawa de noventa e cinco anos, afirma que “haux ¢ olho do cu'®® de quem fala ou escreve sem

saber o que é.”

O termo Txai'®!

nunca ouvi na aldeia, nem usada entre os indigenas, mesmo nas suas
incursdes urbanas. Fui perceber seu uso também nas redes sociais, ou quando eram referenciados

por outras pessoas nas cidades'®?.

No entanto o uso da palavra ilusdo foi bem recorrente, principalmente entre os pajés, em
contraponto ao mundo espiritual. Mundo de ilusdo ¢ uma expressdao muito utilizada na Doutrina do

Santo Daime, presente em varios hinos.

177 Passar a noite tomando ahyauasca com um especialista indigena, um pajé, tem alto custo, podendo chegar a dois mil reais no centro-sul do Brasil e
até mil euros na Asia e na Europa. (Martini, 2012% 2012d; J. O. Sales, com. pers., 2013).

178 Como bem registrou Faulhaber (1997), a reinvengdo das tradigdes e a reelaboragdo da memoria social ndo devem ser interpretadas
reducionistamente como uma instrumentalizagéo da identidade com fins econdmicos, mas afirma que fica claro que seus nativos, os Miranhas,
atuaram com este objetivo.

17 Inspirado no medicin-man dos indigenas norte-americanos, segundo Ferreira Oliveira (2016).

180 Disponivel em www.altinomachado.com.br/2013/03/haux.html consulta em 30/11/2016.

181 Termo Huni Kuin que denomina a relagdo entre cunhados e primos. Tal termo vem sendo utilizado amplamente nas relagdes estabelecidas entre
indigenas da regido acreana e sujeitos nawa (ndo indigenas) em diferentes contextos, remetendo-se em geral a uma relagdo de parceria e proximidade.
Nos contextos urbanos chamar uns aos outros de txai também pode denotar certo pertencimento aos grupos relacionados aos rituais com nixi pae.
Oliveira (2012:51).

182 A reflexdo quanto a adaptagdo da linguagem indigena visando que esta se torne mais proxima dos brancos, no tocante a estas terapias, também
parece ser despertada. Migon (2014:57).
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Brunelli (1996) registra como a imposicdo de maos foi assimilada e praticada nas
pajelancas entre os tupi-mondé. Semelhante fato ¢ relatado por Lima & Labate (2007:80) quando
um terapeuta, acupunturista de origem japonesa, orientou um indio kaxinawa a aliar as aplicagoes

do kampo a uma consagrada terapia oriental, a moxabustao.

Estas novas praticas trazidas das experiéncias urbanas vao sendo acrescentadas as
pajelancas'®. Os indigenas combinam as cerimdnias com outras “referéncias intelectuais, culturais

e rituais com quem intercambiam experiéncias”, como ja asseverou Martini (2012).
O CHOCALHO INCORPORA O CETRO

Nos bailes da vida pode haver saldes s6 de chocalhos ou s6 de cetros. Ha convivios,

aliancas, antiteses, excludéncias. Presenciei, solenemente, os chocalhos incorporarem os cetros.

Os novos pajés Noke koe tem muitos filhos e extensas relagdes sociais. Sdo atenciosos
com as criangas e cumplices das mulheres. Falam muito bem em publico, mesmo que laconicos, o

siléncio respeitoso gerado ¢ automatico'®,

Declaram-se e se afirmam como pajés. Kako me passa seu correio eletronico que ¢
pajekako@ “provedor”. Ni’i tem no perfil da rede social o nome Mauricio Silva, mas, assim como

Metsa, utiliza os parénteses para se declarar Pajé Ni’i.

Os novos pajés sdo bons provedores, sujeitos de uma sexualidade e uma sociabilidade
ricas, ¢ donos de uma palavra publica eficaz e respeitada. S3o joviais e alegres, gostam de ser

fotografados e filmados.

Na reunido geral na escola da aldeia Campina cada pajé fez uma prelecdo inicial, primeiro
o ex-funciondrio da FUNAI e cacique geral, Kapi, Fernando, inico cacique que nao ¢ pajé. No
intervalo da reunido houve uma apresentag¢ao cultural com canticos tradicionais, protagonizada por
Kako e Metsa. Durante a apresentagao um grupo pequeno jogava cartas e fazia barulho, justamente

alguns que ndo participavam das pajelancas.

No chapéu de palha do Reka, apos o fim da ceriménia, os pajés realizaram extensas
prelecoes sobre saude. Alguns interessados desenvolveram muitas discussdes. Houve

desdobramentos com uma reunidao com as autoridades no Centro de Saude, resultando inclusive na

183 Serge Gruzinski (1991:215, apud Oller, 2008:209) considerou como em situagdes de crise o xama conserva o contetido tradicional integrando
simultaneamente novos elementos ao patrimonio indigena.
184 Contrariam todas as prerrogativas de um pajé elencadas por Saez (1995:137) entre os Yaminawa.
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destitui¢ao do profissional médico da ocasido por outro que efetivamente realize visitas as aldeias e

trabalhe diariamente.

O atual passava de carro pelas aldeias, porém nao descia, apenas cumpria um protocolo,
apesar de um saldrio elevado. Remete bem ao que aponta Viveiros de Castro (2002): “O chocalho

do xama ¢ o acelerador de particulas de 14.”1%°

A escola iria renovar sua diregdo e a alianca de pajés estava em campanha para Shere, uma
figura expoente!®® tanto nas cerimonias quanto na aplicagdo de kampo, ji tendo viajado para

diversas cidades e exterior.

Os pajés caciques discutem os temas com suas comunidades e posteriormente se relinem
em um conselho de pajés caciques para elaborar um consenso das demandas. Para a figura do

cacique geral restou delegada a fungdes burocraticas e de contato estatal.

O pajé noke koe desenvolve e aumenta seus poderes de pajelancga, ganha espaco exterior,
aumenta seu peso sociologico e sé entdo ocupa cargos de chefia em todas as aldeias e alcancando

grande prestigio.

A multiplicidade instantinea de aldeias'®’ proporcionou mais caciques e mais pajés, além
de mais agentes de saude, agentes agro-florestais, professores e agentes da estrada. Costuma haver

188

uma concentracao familiar na distribuicao destes cargos'°°. Na aldeia Varinawa todos os ocupantes

sao filhos de Pe’o, e a influéncia do parentesco ¢ tanto consentida quanto provocadora.

Os Noke Koe protagonizam um movimento de deslocamento de posi¢des entre a pajelanca
e a chefia mesclando estes cargos'®. Saindo da invisibilidade, do limbo e da discricdo os pajés
transitam para as esferas de poder, tornam-se caciques. Situacdo semelhante foi percebida no Alto

Xingu por Cardoso (et alli, 2012), onde o xamanismo capturou a chefia.

Metsa na aldeia Varinawa, Kako na aldeia Campina, Ni’i na aldeia Waninawa, Kako na
aldeia Masheya e Sa’i na aldeia Bananeira foram eleitos caciques depois de reconhecidos como

pajés.

185 «Q “equivalente’ do xamanismo amerindio ndo ¢ o neo-xamanismo californiano, ou mesmo o candomblé baiano. O equivalente funcional do
xamanismo indigena é a ciéncia. E o cientista, ¢ o laboratério de fisica de altas energias, é o acelerador de particulas.”

186 A Comissdo Pro-indio do Acre publicou “Katukina, Narradores e Tradutores. Noke shoviti: mitos Katukina”, em 1997, juntamente com a editora
Poronga, e “Geografia Katukina”, de Benjamim André Shere Katukina, em 1994. Juntamente com Francisco Carneiro Teka Katukina, Shere ¢é
também autor de Kene Yositi, publicado em 2004 pela Secretaria Estadual de Educagdo do Acre, (Alves de Lima, 2012), na lingua, cujo objetivo ¢
“fortalecimento da lingua e cultura Katukina”.(site portal.mec).

187 Houve a mudanga no “padrio de lideranga politica Katukina.” Havia uma s6 aldeia e um s6 cacique, chefia tnica e mais“tradicional” hoje
concentrado na fungdo de cacique geral, ja que com o desdobramento das aldeias ha um cacique para cada uma delas, fato bem detalhado no estudo de
Martins (2006).

188 Exatamente como registrou Martins (2006).

18 Assim os nativos se referem a estas habilidades.



47

Compdem assim uma frente de fortalecimento espiritual com desdobramentos politicos,
identitarios e culturais. Jorge Horécio, cacique da aldeia Samauma, apesar de ndo ser reconhecido

como pajé ¢ habitual participante das cerimdnias.

Os registros sul-americanos situam o xamanismo dentro de um gradiente com um poélo na
conjung¢do automatica entre as func¢des de cacique e de pajé e outro extremo onde hd uma oposicao
antagonica. Cardoso et alli (2012) introduz outra possibilidade existente, ao redor de centros

semelhantes: chefes ao redor de pajés, e estes ao redor de chefes.

A dualidade excludente'®® foi registrada por antropélogos entre os vizinhos Huni Kuin
(Lima, 2000). Para Stutzman (2005) a teoria politica nativa recomenda que estas posi¢des estejam

separadas.

Entre os indigenas do Equador a Igreja exercia influéncia nesta separagdo controlando os
curandeiros. (José Jouanen, 1941:79, apud Oller, 2008:210). De forma contraria, entre outros povos,
houve uma unificagdo entre xamanismo e chefia,como entre os indigenas equatorianos do Pacifico,

justamente depois da colonizagdo™!.

Cardoso et alli (2012) relata o caso de um jovem xama que adquiriu enorme prestigio
regional trazendo o xamanismo para sua oratéria cotidiana todas as manhas, antes s6 um chefe

legitimo poderia falar em publico.

A conjuncdo automatica entre pajé e cacique tem bons exemplos tanto no “big man
guianense” (Saez, 2006:140) quanto na figura do curica entre os Siona colombianos (Langdon,

2009) antes da chegada dos colonizadores.

Barcelos Neto (2003, 2008) considera que chefia e xamanismo parecem manter certa
proximidade. Chaumeil (1998) cita os Caribbean, grandes xamads com estatura politica

impressionante.

Esta unificacdo pode sofrer rupturas em ambos os sentidos. Entre os Yaminawa, perderiam
ou diminuiriam suas habilidades xamanisticas ao alcangar chefias. (Saez, 2006:147). Por outro lado,
¢ o contrario do observado por Langdon (1988) entre os Siona onde apods a conquista 0 xamanismo

perdeu suas fungdes de chefia e passou a se restringir ao sistema de saude.

1% Ainda que Mamé, um antigo pajé, foi conhecido entre os Noke Koe por ser um grande articulador politico. (Tastevin, 1924, apud Lima, 2000).
11 (Oller, 2008).
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A pajelanga ressurgindo e tomando o poder ¢ concomitante ao fortalecimento da cultura
local em reagdo a globalizagdio homogeneizante. Semelhante aos Surui de Rondonia que
desenvolveram uma estratégia de enfrentamento através do xamanismo (Brunelli, 1996). Assim
como os Sateré-mawé do Amazonas através da reinvengdo do xamanismo conquistaram a cidadania

(Alvarez, 2004).

No povo a reinven¢do da pajelanga é concomitante a afirmac¢do do novo etnénimo Noke
Koe. Confirma Chaumeil (1993, apud Colpron, 2005) sobre como a revalorizacdo da indianidade
caminha junto com uma revitaliza¢io do fendmeno xamanico'*2,

Ha uma xamanizac¢do das politicas indigenas. Constroem um campo de poder social e
cultural. O pajé ja ndo ¢ mais marginal, saindo do limbo, vira um assunto coletivo, desempenha um
papel mais politico e mais ativo'®>,

Os caciques possuiam transito com gestores, com organizagcdes nao governamentais, e,
quem sabe, as vezes também com todo o povo. Pajés atualmente como caciques despertaram outros
caminhos, redes de xamanismo além das fronteiras, abriram trocas que resultam, novamente, em

desdobramentos identitérios, politicos e culturais'®*,

As cerimonias sdo coletivas. Os pajés obtendo recursos em suas viagens transformam suas
performances em propriedade, como bem percebeu Harrison (1992) indicando diferencas nas

relacdes de poder internas ao grupo.

Os vizinhos Shanenawa, como registrou Yauanawa (2012), possuem uma organizagao
centralizada na figura do chefe, cujo cargo ¢ hereditario. Embora, atualmente, decisdes importantes

sejam tomadas coletivamente em reunides com a participacao de todos.

Ha um fendmeno social total se autotransformando. Com o fato de os pajés se tornarem
caciques, aparecem na cena publica novos lideres, unificando poderes. O xamanismo passa a ser um

instrumento politico, assunto coletivo e nao individual, atuando em reivindicagdes culturais.

A reinven¢do da pajelanca vem junto com o novo etndnimo Noke Koe compondo um

conjunto de ferramentas politicas'®>.

192 Bem como afirmou Alvarez (2004), longe do marxismo heterodoxo que previa sua proletarizagio, assistimos a um processo de revaloriza¢io das
identidades indigenas.

193 Como percebeu Martins (2006) o acesso aos saberes indigenas coloca novos imperativos politicos nas dindmicas sociais dos grupos Pano.

194 Exatamente como afirma Carneiro da Cunha (1998), os indigenas “reformulam modelos xamanicos tradicionais para produzir referéncias de
identidade e oportunidades para a agdo de como construir e legitimar reivindicagdes. O xamanismo desenvolve uma série de mecanismos para
incorporar a mudanga histdrica e as relagdes de poder”.

195 I embrando Bartolomé (2006).
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Os deslocamentos citados, esta reformulagdo traduzida como conteudo do discurso
politico, sdo ndo apenas um conjunto de praticas, mas possuem dimensdo politica e
sociocosmologica. Sdo instrumentos politicos, com discurso de reivindicagdo cultural, trazendo a

cena publica novos lideres, sujeitos em seu proprio direito!*®.

Como dindmica, fluida e emergente, a cultura adquire uma nova fun¢@o e constrdi novas
formas de expressdo. A politizacdo da imagem do xama para manifestar sua autonomia revitaliza a

pajelanga como mecanismo de enfrentamento.

Novas categorias sociais sdo formuladas, idéias e ideais passam a organizar a vida das
pessoas, o icone do cidadao indigena como identidade responsavel transforma os valores referentes

ao modelo de pessoa, personificado agora na figura do pajé.

As relagdes entre chefia, guerra e feiticaria sdo sintetizadas por Barcelos Neto (2009)
iniciando nas etnografias no Xingu entre os Kuikurona década de 1950 por Robert Carneiro e

Gertrud Dolee anos mais tarde na monografia de Ellen Basso (1973).

CONSIDERACOES FINAIS

Tudo muda o tempo todo'’.

Percebi e registrei as mudancas continuas e as
reconfiguragdes em movimento. O contraste das referéncias com o encontrado evidencia "a

construcdo da histéria como um mutante sempre inconcluso”, como afirmou Balandier (1997)

A Pajelanca ¢ a existéncia de uma [nunca existente] tradi¢do reelaborada que permite dar
um sentido ao novo, ao inesperado, a mudanca, ¢ de domestica-los impondo-lhes um aspecto

conhecido e tranqiiilizador, como afirma Balandier (1997).

Cumprindo o objetivo de registrar os deslocamentos, as atualizagdes e as permanéncias no
reino dos Noke koe, parti dos katukina do acre com um aparente desaparecimento do xamanismo, ¢
ap6s uma impressionantecaminhada vislumbrei um povo Noke koe vivendo o retorno da Pajelanca

como instrumento politico.

A pajelanga antes era marginal, ambigua, cinco era um grande niimero. Hoje abre o campo
de possibilidades, requer disciplina e tempo, estabeleceu um padrdao de formagao, em quase todas as

aldeias, um criadouro de novos pajés.

19 “Uma demanda dos sujeitos politicos e suas apropriagdes do saber cientifico como instrumento de luta por direitos sociais construidos
ideologicamente”. Cardel (2010),

197 «A tradigdo indigena Kapinaw4 se instaura entre o moderno € o antigo no mesmo instante que um é outro, passado e presente, modelo para o
futuro.” Albuquerque (2008: 72).
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As adolescentes serdo as primeiras pajés neste novo formato de empoderamento. Os jovens
se esforcam muito nesta nova empreitada. Um pajé possui mais possibilidades numa elei¢do. As
reunides entre os pajés no final das cerimonias eram efetivas. A decisdo estava ja tomada, o cacique

geral concordar.

Utilizava-se muito o siléncio, ou a voz bem discreta. Ouvi falar de flautas, mas nio escutei.
Muitos violdes, em momentos bem determinados, num crescendo anterior ao encerramento em

siléncio absoluto.

Os idosos concordaram no estranhamento inusitado das novidades, dos descolamentos,
gostavam de tecer comparagdes. Passando ja pelos deslocamentos e pelas transformagdes, explicito
a urdidura da trama que se formou, mesmo sem tabaco o rapé permanece, a sananga se amplia, o

kampo continua e o Oni se multiplica.

A reinven¢ao da pajelanga marca um fato social total exprimindo-se de uma s6 vez nas
esferas religiosas, juridicas e morais, politicas e familiares, econdmicas e ainda com os efeitos

estéticos que se manifestam.'”®

Os estudos sobre xamanismo'®’ focavam nos aspectos terapéuticos, e depois para a pratica
social e a religido. Seria necessario agora localizar o xamanismo no coragdo da politica e sua acdo

pratica como transformacao.

De forma criativa e surpreendente os Noke Koe, conscientes de seu tempo, estdo
construindo sua histéria a cada momento. Em movimento, tudo muda o tempo todo, ndo ha

previsdes a questionar.

O relato aqui registrado da convivéncia ¢ um instantaneo. Ni’i faleceu ao cair da
construcao da maloca. Pe’o também deixou o convivio. Recentemente nas redes sociais ha registros

de indigenas Noke koe tocando tambor, instrumento que nunca vi nem ouvi falar.

Cumpri a missdo de acompanhar a atualizacdo em curso no sistema social deste povo
naquele momento. Relatei a rapidez dos deslocamentos verificados nas atualizagdes das relacdes
que constituem a Pajelanca através das situagdes vividas em campo contrastadas com a bibliografia
disponivel. Fica aqui o registro para o acompanhamento dos futuros desdobramentos ¢ as novas

atualizacdes sempre constantes.

198 Mauss (1974).
19 Segundo Chaumeil (1998).
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APENDICE A- Mito de Origem segundo Metsa
“Vem do buraco, no rio, todos os povos procurando a ponte para atravessar o outro lado do
Rio Amazonas. Na beira, cantando, procurando, encontramos um jacaré¢ grande atravessando no rio,

nas costas muita floresta, muitos bichos e muitos insetos.

Através da limpeza dos insetos de suas costas, concordou em atravessar todos, e assim foi
feito por um tempo. O jacaré via os dentes de um por um, cuidava de seus filhotes, notou que o

homem teimoso comeu o filhote de jacaré, e depois viu restos na metade do povo.

Jacaré virou com mais de cinqiienta pessoas, afundou, e as piranhas comeram todos. Os
que ficaram eram os Marubo, os que atravessaram as seis pontes eram os Noke koe. Por isto a

proximidade da lingua®®.

Os Varinawa passaram por uma ponte bonita, trabalhadores, felizes, animados,
respeitadores, mansos, ndo gostam de briga e ndo fazem confusdo. Quando chega o verdo realizam

um festival ¢ dangam.

Os Kamanawa um povo valente, brigam, seus pajés ja mataram muitos parentes, passaram
por uma ponte de samaima muito grande. Por uma ponte de lanca chegaram os Waninawa mais

humildes, também valentes mas ndo muito. Seus pajés sao respeitadores, povo forte e trabalhador.

Os Satanawa vieram nas costas de uma lontra, baixinhos e muito trabalhadores, gostam de
plantar e comer peixe. Seus pajés sdo valentes e enfeiticam os parentes. Os trabalhadores Nainawa
cantam muito, sdo altos e valentes, seus pajés colocam venenos em quem nao respeita, utilizaram

uma ponte de acai para atravessar.

Através de uma ponte de urucum os muito humildes mesmo Nuninawa, com pajés nao
muito brabos, respeitando os outros, ndo fazendo brigas, ao anoitecer sai no terreiro cantando como
o passaro. Numanawa (Povo do Juriti), sendo que o ultimo estd em vias de extinguir-se. (Souza,

2013). Cada povo, cada cla, tem seus pajés. Varinawa produzia, na ocasido, mais meninos.

APENDICE B —- ETNONIMOS: DE CATUQUINA DO ACRE A NOKE KOE

Catuquina nio quer dizer nada?’!

, N30 estd nem no mini glossario nem no dicionario Noke
Vana. Tastevin (1924), Aguiar’® (1988, 1993 e 2003) citam que “ndo trazia nenhum significado

plausivel para que este povo lhe desse algum valor”.

200 Segundo Metsa. Presenciei exatamente o contrario, Ne’a ouvia mensagens telefonicas em Marubo, mas no entendia.
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Atualmente ainda sdo designados como Catuquinas do Acre na maioria das situacdes, tanto

em referéncias do Governo Estadual do Acre quanto da Comissio Pro-indio do Acre?®.

Numa terra de palavras oxitonas, mono ou dissilabicas, Katukina ¢ um quadrissilabo

paroxitono. Nio encontrei os componentes Katu ou Kina nas referéncias?%*

, 0 mais préximo ¢ karu,
lenha, ou kaxu, coluna, espinha, no glossario**® enquanto no dicionario Noke Vana o mais proximo

de katu ¢ kati, arco, e katxa, azedo, forte, caicuma.

O primeiro dicionario, Noke Koini Vana Meki’i, esta no prelo, via digital, organizado por
Ned, ou Armédio Katukina, reparado por Cairo Avner Vitoriano Mendes, académico de Letras na

Universidade Federal do Acre, em dezembro de 2015, necessitando ainda de revisao.

Ha suposi¢des de que o termo Katukina tenha sido adotado para designar indios ddceis e
mansos, em contraste aos bravos e rebeldes. Talvez por isso tenha sido aceito também por outros

dois povos?%.

Segundo Aguiar (2001 e 2008) e Falchi (2015) seriam também conhecidos como
Vitxinawa. Vitxi seria 0 nome de um couro colocado nas costas como escudo durante a guerra.

Nunca ouvi dos nativos nenhuma referéncia nem a qualquer escudo, nem a esta denominagao.

Situacdo idéntica ao etnonimo Nayanawa que segundo Aguiar (1987) o CIMI utilizou para
definir todo o grupo, muito menos a uma outra denominag¢do, Waninawa, que também lhes seria

atribuida, segundo Seki (2000) e Couto (2010).

Talvez a soma dos seis clas?’

aos quais os nativos se referem e se identificam. Martins
(2006) afirma que desde Tastevin até talvez atualmente, ha suposi¢do de que seja a soma dos clas
fundantes. Nao compreendi o significado de cada cla como importante, embora, como afirmou
Martins (2006) “se reconhecem a um cla”. Ha discussdes de pertencimento, embora considerem

patrilinear.

201 “Segundo eles proprios, um nome dado pelo governo.” (Lima, 1994). “A gente achou que Noke koe diz que a gente ¢ indio mesmo. Foi a lideranga
X que teve a idéia de buscarmos outro nome.” (Lima, 2011).

202 Aguiar (1987) afirma que ndo possuiam autodenominagdo tribal especifica, salientando que “o material antigo sobre os indios do Rio Jurua possui
informagdes equivocadas, algumas enganosas, e quanto aos Katukina ¢ bastante escasso ¢ duvidoso.”

203 Uma Organizagdo Nio Governamental que declara ter como missdo apoiar direitos lingiiisticos e socioculturais, e passou recentemente a utilizar
ambos os etndnimos. Disponivel em http://cpiacre.org.br/conteudo/2017/01/24/nuke-kui-katukina/ consulta em 17/07/2016.

204 Interessante perceber que estes dois registros da lingua, um do ponto de vista do falante, outro do lingiiista, nio possuem traducio para katu, e
ambos ndo possuem os termos mais aproximados do outro. Caberia aqui uma comparagdo destes questionamentos com as cartilhas preparadas pela
Missdo Novas Tribos do Brasil. Quanto a kina, também inexistente, encontramos kini, buraco, em ambos.

205 Trata-se do Mini-glossério bilingiie da Lingua Katukina. (Aguiar, 1994)

206 H4 os Katukina do Rio Bia, localizados no sudoeste do estado do Amazonas, que chamam a si mesmo de Tiikuna, € os Katukina das margens do
rio Envira, estes também da familia lingiiistica Pano, na cidade de Feijo, no Acre, que hoje se denominam Shanenawa, e seriam um cla do povo
Yawanawa.

207 Consideram seis clds, Aguiar (1987) registrou cinco, Varinawa, povo do sol, Satanawa, povo da onga, Kamanawa, povo da lontra, Numanawa,
povo de um passaro amarelo cantador, o Juriti, Waninawa, povo da pupunha. O sexto sdo os Nainawa sdo o povo do céu.
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Pe’o, e por extensao todos seus descendentes, nasceu de pai Nuninawa, humilde demais, e

escolheu ser um Varinawa, cla de sua mae, brilhando como o sol.

Noke koe ¢ traduzido por gente de verdade. Lembram seus vizinhos Kaxinawa, ou povo
morcego, que atualmente preferem Huni Kuin, com a mesma traducdo. A decisdo de mudangas
partiu de um grupo de professores e liderangas. Ja Saez (2016) lembra que ndo ¢ usual que um povo
se denomine a si mesmo, geralmente sdo outros povos que os batizam, até mesmo com termos

depreciativos.

Em conversa informal com a antrop6loga Mariana Ciavatta Pantoja Franco no aeroporto de
Rio Branco, em janeiro de 2016, ela afirmou que, apesar de trabalhar com processos de

identificacao étnica no Acre, nao conhecer a autodenominagao Noke koe.

Noke ¢ traduzido por nos, a gente. Aguiar (1994) em seu mini glossario registrou como
Noke ¢ a primeira pessoa do plural inclusiva da lingua. Koe ¢ traduzido como verdadeiro. E ainda
que o adjetivo kuin ¢ traduzido por verdadeiro, e vice-e-versa, enquanto noke ndo consta, o mais

aproximado ¢ noin, minhoca.

Nao encontrei as palavras povo, gente, pessoa, corpo. Ja no dicionario (Noke Vana) noke ¢
traduzido por gente ou povo, enquanto noke koi ¢ um substantivo traduzido por indios,

genericamente.

Sao referidos na bibliografia como Katukinas do Acre pela maioria dos pesquisadores,
Noke koe ¢ denominacdo recentemente assumida pelo grupo®®®, atualmente muito utilizada pelas

jovens liderangas®®’.

A alternancia entre etnonimos ocorria, as vezes, em uma mesma conversa. Fernando Rosa

210

Katukina, cacique geral, em longa entrevista®” a Comissdo Pr6 Indio do Acre, fala sempre em

Katukinas, apenas no final fala “n6s, o povo Nuke kui”.

Nio h4 a op¢io Noke koe no recenseamento do Instituto Brasileiro de Geografia!!, talvez
por isto, so trinta e sete declararam aos agentes censitarios de dois mil e dez serem falantes do

idioma “Katukina do Acre”. Talvez os outros tenham declarado falar portugués.

208 O registro mais antigo que encontrei do etnéonimo Noke koe foi em Jardim (2007).

209 Esta situagdo ja encontra registro no site www.pib.socioambiental.org/pt/povo/katukina-pano consulta em 17/07/2016.

219 Disponivel em http://cpiacre.org.br/conteudo/2017/01/24/nuke-kui-katukina/ consultado em 17/07/2016. Ha, ainda, outro registro de sua fala com
este etnonimo: “nds estamos avangando no sentido do desenvolvimento do povo Noke koe.” Pessoa (2010:165).

211 Disponivel em http:/indigenas.ibge.gov.br/downloads.html consulta em 17/07/2016.
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APENDICE C - A LINGUA
Lembro que sempre entendi quase tudo, ou achava que entendia... Misturavam palavras da
lingua e portugués. Noke vana é o nome que os indigenas dao para sua propria lingua, o dicionario

bilingiie organizado por Ne’4 foi chamado Noke vana/portugués?!'?.

Nos anos oitenta, quando os pesquisadores da UNICAMP Maria Sueli Aguiar e Gilvan
Muller de Oliveira realizavam pesquisas pioneiras, s6 havia Rivet (1920) e Loos (1976)*!3.

Atualmente s3o inimeros os trabalhos publicados nesta area.

O portugués s6 seria utilizado para interlocu¢do com pessoas de fora. Atualmente o

portugués é bem falado inclusive por muitas mulheres e muitas criangas®'®.

Quando fui sozinho na aldeia Samauma procurar Monjd, uma idosa que se apresentou
como Maria. Depois fiquei sabendo que era sua avo, veio espontaneamente conversar comigo em

portugués fluente.

Interessante também observar que segundo a Comissio Pré Indio do Acre?! «

trés por
cento ndo fala e nao entende a lingua nativa, s6 o portugués”. Nao constatei nem um so caso destes.

Realmente preferem conversar na lingua, assim estudam até o nono ano escolar?',

No colégio Tami Kaya?!’, esta funcionando o ensino médio, com transporte escolar e
professores em sala. Quarenta e seis concluiram o nivel médio, trinta e seis o ensino fundamental.

Shere foi o primeiro professor a ensinar a lingua na Escola.

APENDICE D - IDENTIDADE EM REDE

Todos os indigenas sdo registrados com um nome proprio em portugués, nunca utilizado
entre eles, somente presenciei estes nomes sendo utilizados em quatro situagdes, na FUNAI, em

agéncias bancarias, no posto de saide e nas redes sociais.

Quando fui utilizar a internet no posto de saude, a agente ndo sabia quem era Metsa,
quando falei que era o cacique, ela indagou se seria o Nilo (Tapo) ou o Fernando (Kapi, cacique

geral).

212Na abertura consta o alfabeto noke vana com quatro vogais, a, €, i, 0, mais quatorze consoantes: ch, h, k, m, n, p, 1, s, sh, ts, tx, v, w, y. Vana no
dicionario ¢ traduzido por palavra ou planta. Ja no glossario vana pode ser lingua, idioma, histdoria ou estdria, enquanto o verbo vana-ai significa tanto
plantar quanto falar.

23Havia apenas dois trabalhos versando sobre a lingua, um artigo do etnélogo francés Paul Rivet (1920) e outro de B. H. Loos (1976) que traz dados
recompilados de cinco cartilhas de autoria de David Sharp.

214 Aguiar (2013) registrou que ja em 2002 as criangas utilizaram o portugués inclusive em suas brincadeiras, havendo “mudangas linguisticas
aceleradas nesse grupo nestes ltimos tempos”.

215 Disponivel em http://cpiacre.org.br/conteudo/2017/01/24/nuke-kui-katukina/ consulta em 17/07/2016.

216 Martins (2006:42) ja afirmava que “todos falam fluentemente a lingua Katukina.”

217 “Inaugurado em 2008.” (Goes, 2009:64).
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Nao tinha a menor idéia de quem se chamava Metsa, eu nao lembrei o nome dele de
registro, Marcelino. Metsa j4 tentou registrar os filhos com nome indigena, mas nunca logrou éxito,

reclamou muito disto.

A identidade ¢ um processo sempre inacabado ¢ em constante reformulacdo. Apesar de
ainda confuso e contraditorio, Noke koe passa a se firmar como nova denominagio. H4 transito®!s,
utilizam ora um etndénimo, ora o outro, ou mesmo ambos, e ainda as vezes o nome de batismo em

portugués.

Metséa era Marcelino Katukina na rede social, passou a se denominar Metsd Varinawa, e
depois acrescentou entre parénteses Pajé Metsa Varinawa Katukina. Bem semelhante acontece com

Ni’i, se identifica como Mauricio Silva e entre parénteses Pajé Ni’i.

Paka utiliza o nome do cla Kamanawa, assim como Pifia Varinawa, que antes era Odair

Silva. Pana criou recentemente seu perfil com os dois etndnimos, Pana Noke kui Katukina.

Ne’a tem o perfil Armédio Carneiro Alves dos Santos, assim como Vari Vino consta como
Levi Pequeno de Souza. Monja se apresenta nas cerimdnias como Katukina, ¢ nas redes sociais

possui trés perfis diferentes: Mauro Katukina, Monja Katukina, e Mocha Kamanawa.

Abandonando um roétulo exotico imposto de Katukina, o qual nunca resultou em
significancia para o povo, a auto-afirma¢ao como Noke koe, gente de verdade, vai além um simples
novo rétulo de fantasia, estdo fazendo sua propria histéria. Definem-se a partir de si mesmos, de
suas praticas, de seu cabedal de conhecimentos. Idéias e ideais passam a reformular a vida das

pessoas.
APENDICE E — CUIDADOS & SAUDE

H4 um posto de saude com equipes profissionais de revezamento quinzenal, com

alojamentos, apenas o médico trabalha diariamente durante a semana, ou assim deveria ser.

E um local bastante freqiientado por possuir sinal livre de Internet, e um computador que
pode ser acessado por alguns momentos para conferéncia de correio eletronico e redes sociais. Ha
uma sala onde as vezes sdo realizadas reunides entre os caciques, € a escola de nivel médio fica bem

ao lado do posto.

218 Como afirma Martins (2006) os etndnimos sdo acionados em determinadas situagdes de relacionamento.
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Observei que ha uma nitida preferéncia pelas curas xamanicas em detrimento da medicina
ocidental. Apos visitas dos agentes de saude, os remédios entregues eram dados para as criangas

brincarem, com os frascos lacrados.

Encontrei envelopes com os comprimidos dentro descartados junto com outros residuos.
Uma unica indigena estava com tuberculose, os agentes se deslocavam até sua casa todos os dias, ao

amanhecer, ¢ ficavam observando até que ela engolisse a medicagdo.

Ni’i, quando sofreu um acidente ao cair da constru¢do da futura maloca, tentou as curas
xamanicas por bom tempo?!®. S6 recorrendo ao sistema médico na cidade muito tempo depois,
quando j& ndo havia mais recursos possiveis, vindo a falecer. Na casa de Metsa, onde fiquei
hospedado, seu filho menor estava com malaria, em nenhum momento presenciei administragao de

medicamentos quimicos??°.

APENDICE F - MULHERES

A maternidade ¢ muito valorizada, Naitd ndo conseguiu ter filhos, ¢ apontada como uma
mulher “seca”, criou filhos de outras mulheres, entre eles, Pifla. A infertilidade seria, como ja
registrou Martins (2006), uma das causas de separacdo, a expectativa ¢ de que as mulheres

engravidem logo nos primeiros meses de casamento.

Atualmente algumas mulheres sdo chefes de familia, maes solteiras, em geral ndo gostam
de comentar quem ¢ o pai de cada um de seus filhos. Ao lado da porta de cada casa ha uma placa
com 0 nome do chefe da familia, e em pelo menos seis delas, na no lado norte da aldeia Warinawa,

sdo nomes de mulheres.

Existem casos de filhos fora do casamento, Ne’a e Rami, sua esposa, criam desde nascida
Kavi Vonsi, a filha que ele teve com a vizinha Damaris, Txo’osho. Metza teve uma filha com a

atual esposa de Meka, e este a trata como filha.

Foi recorrente a historia de pelo menos duas mulheres que possuem cinco namorados cada
uma, mas este assunto ¢ tratado evasivamente, apesar de o nome de uma delas ter sido citado por
algumas pessoas. A iniciativa parte das mulheres. Segundo Ne’a, Wa’o, filha de Koste, “roubou”
seu filho Pe’o e levou junto com sua familia para a aldeia Sete Estrelas, por um més, agora voltaram

os dois ja casados.

219 Segundo Lima (2000) o agente de saide mais elogiado da aldeia do Rio Campinas.
220 Lima (2000, p.157) afirma que o sistema xamanico € o sistema ocidental ndo pareciam rivalizar, embora o tratamento quase sempre se iniciasse
pelos rezadores. Notou que pessoas diagnosticadas com maléaria abandonavam ou sequer comegavam o tratamento.
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ANEXO A — Hinos do Daime

Hino 108 - Mestre Irineu/ Linha do Tucum:

Eu canto aqui na terra/ O amor que deus me da /

Para sempre, para sempre / Para sempre, para sempre. //
A minha mae que veio comigo / Que me deu esta ligdo /
Para sempre, para sempre / Para sempre eu ser irmao. //
Enxotando os malfazejos / Que ndo querem me ouvir /
Que escurecem o pensamento / E nunca podem ser feliz. //
Esta ¢ a linha do tucum / Que traz toda lealdade /

Castigando os mentirosos / Aqui dentro desta verdade

Hino 80 - Chamo a Forga / Mestre Irineu:

Chamo a for¢a eu chamo a for¢a / A for¢a vem nos amostrar /
Treme a terra e balanceia / E vos ndo sai do seu lugar. //

Treme a terra, treme a terra / Treme a terra e geme o mar /
Ainda tem gente que duvida / Do poder que vés me da. //

Aqui dentro da verdade / Tem uns certos mentirosos /

Que caluniam os seus irmaos / Pra se tornar muito vigoso(s). //
Mas ninguém nao se alembra / Que chamou o mestre mentiroso/

Devagarinho vai chegando / E quem chamou ¢ quem vai ficando.



ANEXO B — Cantora Yaka

Pajelanga Noké kuim
Katukina

1 de dezembro / 22h
Sao Paulo

lod. da Cura com Ayahuasca e varias Medicinas da
floresta com a Comitiva Katukina com o famoso Vovd
Paj i,,Ro Kan, Cacique Shere e a cantora Yaka

' http f!lrmandadepollmata btcrgspot com.br/
150 reais p Reservas SP - 11-2072-4849

Disponivel em http://www.centroyachak.org/search/label/Katukina consulta em 22/11/2016
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ANEXO C - GRUPO DE JOVENS

TI

I

Disponivel em
https://www.facebook.com/photo.php?tbid=1706747799650951 &set=a.1533444726981260.1073741833.10000947242
5340&type=3&theater consulta em 04/09/2016.
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ANEXO D — RUATI VAI - CAMINHO DE CURA

i RUATIAVA

01.as 05.de dezembro}20

Disponivel em
https://www.facebook.com/photo.php?tbid=1706747799650951 &set=a.1533444726981260.1073741833.10000947242
5340&type=3&theaterconsulta em 04/09/2016.
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ANEXO E - PAJE METSA

Disponivel em
https://www.facebook.com/photo.php?tbid=1666859996863871&set=a.1666860010197203.1073741828.10000619659
2847&type=3&theater consulta em 04/09/2016.
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ANEXO F - PAJELANCA EM VIDEIRA

_INSTITUTO
VOO DA AGUIA

VIDEIRA -SC-

O'N YA T OAS Cup

ReECIMA B PO TR0 2 8

VETX ES HETI (5/
; KAMBO

R A

CACIQUE/PAJE

METSA VARINAWA E TXAI PINA

PAJELANCA COM LIMPEZAS CORPORAIS E C ANTICOS DE CURA

Disponivel em
https://www.facebook.com/photo.php?fbid=1824689164414286&set=a.1666860010197203.1073741828.10000619659
2847 &type=3&theaterem 24/01/2017.




