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Resumo

A maioria das narrativas Siona é dedicada a questies relativas aos xamas e suas atividades,
includindo as batalbas xamanisticas, os xamds ancestrais e as viagens aos outros canpos do
universo. Embora os xamds sejam especialistas em viagens visiondrias, para os Siona o sonho
é uma forma comum de viajarao “outro lado”, onde o povo do sonho infornia ao sonhador sobre
acontecimentos passados e futuros. Coniar os sonhos é uma atividade comum. As narrativas
dos sonhos sdo elaboradas a partir de ym corpus. gic simbolos reconbecidos, os quais servem &
interpretagio de temas como a caga, a pesca, a saside ¢ a doenga. Este artigo excamina o papel
dos sonhos na cultura Siona, bem como. e:tabdaqf:’ii!/afo"e: entre os sonhos e certas nogoes do
Xamanismo, explorando as formas como as rtanu#’&krdo: sonhos e as narrativas xamanisticas
compartilham um mesmo sistema simbilieo. Parﬁl;l, este artigo discute as narrativas pessoais
de um camd, as quass sio elaboradas a partsr de wm conjunto compartilhado de simbolos
expressando suas preocupagies subjetivas e sua avaliagao de seu status enguanto xama.

Palavras-chaves
Xamanismo, sonho, poder, tucano

Abstract
Most Siona narratives are dedicated to issues related to shamans and their activities, including
shamanic battles, ancestral shamans, and journeys to other domains of the universe. Although
shamans are expperts in visionary flights, dreaming is a common way for any Siona to journey
to the “other side” in which the dreamer is informed of past and future events by the Dream
Pegple. Recounting dreams is common, and dream narratives draw upon a body of commonly
understood symbols for the interpretation of events regarding hunting, fishing, health, illness,
and the like. This paper examines the role of dreams in Stona culture and how they are related
to notions of shamanism. It also examines how dream narratives call upon the same symbolic
Systems present in shamanic narratives about journeys to the other side of reality. Finally, it
excanrines the personal narratives of a shaman initiate, which draw upon the shared body of
Symbolism to express his subjective preoccupations with and evaluations of bis status as shaman.

Keywords
Xamanism, dream, power, tucano
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nd’, escutei a0 acordar de um sonho. Era muito cedo, o sol ainda iria demorar

para nascer. Eu estava na floresta do Putumayo. “i#4”, Ricardo Yaiguaje me
chamava. Logo ele parou, ¢ percebeu, ainda sonolento, que me chamava através
de um termo Siona que expressa afei¢io e que é destinado apenas as esposas.
“Dofia Juanita, estd na hora de acordar e beber yoco”.

Acotdei e bebi 0 amargo estimulante (Pax/ina yoco) com Ricardo. Era julho de
1980. Eu havia retornado para visitar os indios Siona da Colémbia depois de vitios
anos afastada. Nessa viagem, propus a Ricardo, um velho iniciado no xamanismo
Siona, que bebéssemos yoco todas as manhis. Minha motivagio principal era o
desejo de experimentar um periodo prolongado de utilizagio do estimulante
usado diariamente pelos Siona. Mas meu pedido a Ricardo também envolvia o
contexto tradicional da narragio dos sonhos, as quais revelaram diversos aspectos
das relagdes entre o que foi sonhado durante a noite e os eventos do dia. Durante
um més acordamos antes do amanhecer, bebemos_yoc € compartilhamos nossos
sonhos. Ricardo havia terminado um treinamento xamanico com os indios Kofan
do rio San Miguel. O contetdo e as interpretagSes dos seus sonhos refletiam aquele
contexto, bem como seus desejos pessoais, suas expectativas € os eventos diarios
que ocorreram enquanto eu estava entre os Siona .

Esses sonhos contrastavam com os sonhos que Ricardo havia me contado
durante minha primeira visita aos Siona (1970-1974) — periodo em que ele estava
sofrendo de uma doenga de pele cronica, causada por bruxaria enviada por um
xama rival. Naquele tempo, ele percebia que seu poder xamanico era insuficiente
para torné-lo apto'a praticar com yqgé rituais de cura, rituais de caga e rituais para
outros propositos.
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A fim de demonstrar como as narrativas dos sonhos de Ricardo refletem sua
subjetividade e sua percepgio de identidade xamanica, examinarei tais narrativas
nesses dois periodos. Antes, porém, discutirei elementos fundamentais do
xamanismo Siona ¢ o papel desempenhado pelos sonhos na compreensio e

determinagio de acontecimentos.

Os sonhos nas sociedades Amazdnicas:

Hi alguns anos tem havido uma renovagio do interesse no estudo etnogrifico
dos sonhos (Tedlock, 1987; Perrin, 1990). A revisao de Price-Williams & Degarrod
(1989) sobre os papéis e os usos dos sonhos entre grupos amerindios propde uma
importante conclusio: “In a word, in all these societies, the dream matters, and is considered

Just as important as any other human activity, indeed more so in some groups.” (1989:206).

Especificamente tratando de sociedades amazodnicas, é possivel fazer algumas
generalizagdes sobre as elaboragoes culturais e sociais da experiéncia do sonho.
Visto que os sonhos sio importantes, essas culturas socializam plenamente suas
experiéncias oniricas; essas culturas criam situagdes sociais para que seus sonhos
sejam contados, bem como, criam papéis sociais para aqueles que os contam e os
interpretam. Freqﬁcrftcmente todos os membros de uma familia colaboram para
a interpretagdo dos sonhos (Degarrod, 1990; Watson & Watson-Franke, 1977),
mas existem também ‘dream helpers’ e outros especialistas em sonhos e
interpretagées (Medeiros, 1991), estes sdo geralmente os xamis. O ato de contar
os sonhos ¢ melhor abordado como um evento de comunicagio (Price-Williams
& Degarrod, 1989) o qual é parte de tradigSes narrativas e, em alguns casos,
performiéticas (Tedlock, 1987; Brown, 1987; Grahan, 1994). As narrativas de
sonhos sio marcadas por certos elementos simbélicos, poéticos e gramaticais
comuns aos mitos (Kracke, 1985; Gregor, 1981a, b). Algumas culturas — Ye’cuna,
Kalapalo ¢ Quechua — dispéem de um corpus de narrativas que apresenta sonhos
tipicos e suas interpretagbes (Villalba, 1989; Guss, 1980; Basso, 1987). Entre os
Xavante, alguns sonhos importantes sdo elaborados através de performances
(Graham, 1995).

Os sonhos sdo importantes por nio serem tratados como experiéncias
ilusérias, e sim como experiéncias que produzem impacto na vida diaria. As teorias
sobre os sonhos variam de cultura para cultura, em fungio das diferentes
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concepgdes acerca da natureza do sonho e da alma e acerca das relagGes entre
pensamento consciente e inconsciente. Entretanto, na maioria dos casos, os sonhos
sao interpretados como uma viagem na qual o sonhador se desloca até as dreas
invisiveis do universo. Para os grupos amazo6nicos, o universo e a cosmologia sio
caracterizados como xamanicos (Langdon, 1996). No universo e na cosmologia
xamanica o invisivel produz impacto sobre a vida diaria. Assim, os sonhos, como
as viagens xamanicas, podem contribuir para a compreensio de forgas ocultas e,
dessa forma, podem influenciar acontecimentos. Veremos esse processo no caso
Siona, os quais interpretam a doenga ¢ a recuperagio da saide como vinculados
aos eventos do mundo dos sonhos. O sonho é uma espécie de mediagio entre o
conhecido e o desconhecido; um paralelo 20 éxtase da viagem xamanica (Losonczy,
1990). Por fim, o sonho esta também relacionado as nogGes de poder xamanico,
ou, como diz Kracke (1987:65) “Everyone who dreams has a bit of shaman”.

Por causa dessa relagio com o xamanismo, nio é surpreendente concluir que
os mitos, os sonhos e os rituais compartitham de um sistema simbélico semelhante.
Os simbolos presentes nos mitos que sugerem a compreensio de rituais e da vida
didria estdio também presentes nas interpretages dos sonhos (Kracke 1990;
Watson, 1981; Brown 1987). Muitas culturas dispem daquilo que Basso (1987:87)
chama de “canonical dreaming imagery” que expressa certas férmulas para interpretacio
(Guss, 1980; Bruce, 1979; McDowell, 1989; Brown, 1987). Em todos os casos, os
sonhos sido objeto de interpretagSes simbdlicas altamente elaboradas, as quais
fundem o mundo secular a0 mundo mitico e sagrado. E esta é uma atividade
caracteristica das sociedades Amazonicas.

O sonho Siona

No caso dos Siona os sonhos sio aliados do poder xamianico, sendo dessa
forma utilizados para os propésitos de adivinhagio, para a compreensio de forgas
ocultas ¢ para influenciar eventos, sempre de maneira semelhante aquela empregada
pelo xam3 em seu uso das experiéncias visiondrias induzidas pela ingestdo da yagé
(Banisterigpsis sp.). Os Siona concebem o universo como composto de multiplas
camadas e como dividido em dominios, cada uma habitada por entidades
invisiveis, as quais atuam sobre a realidade (Hamayon, 1982; Langdon, 1996).
Através de sua lingua os Siona expressam a relagdo entre o oculto e o visivel como
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2, &

“os dois lados™:
(yeki ka’ko) é composto pelas dreas invisiveis que podem ser alcangadas através das

este lado” (7 k4 ko) é a realidade visivel, ordinaria; “o outro lado”

visGes e dos sonhos. As atividades no “outro lado” explicam as atividades “deste
lado”, ¢ os dois lados sdo concebidos como concomitantes ao invés de separados
(Overing Kaplan, 1982). Através da possibilidade de transformagio, os diversos
seres do universo operam em ambos os lados, mas de formas diferentes (Seeger
ctal.,, 1987). Assim, as entidades normalmente invisiveis assumem formas concretas
quande surgem nos sonhos e nas visdes, sejam elas humanas ou animais, € 0 xami
pode se transformar em animal ou assumir formas invisiveis que podem ser
sentidas, mas nio vistas. Neste mundo, as coisas nunca sio necessariamente como
aparecem, conseqientemente existe sempre a preocupagio com sua verdadeira
natureza.

Como um mediador entre os campos do invisivel e do visivel, o mestre xami
ingere yagé para entrar no “outro lado” a fim de ver e influenciar as entidades para
alcangar beneficios ou proteger sua comunidade. Embora as experiéncias com yagé
sejam as experiéncias mais importantes na aquisigao do poder xamanico, os sonhos
também figuram como parte integrante do aprendizado e da pritica xamanica.
Antes de ingerir yqgé pela primeira vez, o aprendiz passa por um longo periodo de
isolamento ¢ de limpeza corporal. Durante a preparagio para sua primeira
experiéncia visionaria, o aprendiz bebe eméticos e segue uma rigorosa dieta. E
através de um sonho que o aprendiz sabe que esti pronto para sua primeira
experiéncia visionaria com yagé —'nesse sonho um homem pequeno se aproxima
e diz a0 aprendiz que estd na hora de beber yagé. O aprendiz conta seu sonho para
o mestre xama, e entio tém inicio os periodos de ingestio de yagé sob a supervisio
de seu mestre, que interpreta aquilo que o aprendiz vé. A principio ele sofre com
visGes assustadoras. Se o aprendiz for bravo frente a tais experiéncias, o povo do yagé
(%o biin) se aproximari para acompanhar o aprendiz em suas jornadas pelos
“outros campos” do universo, onde ele encontrara as entidades que 14 habitam e
delas recebera conhecimento e poder (Langdon, 1979; 1992). O pow do yagé sera
seu aliado e ird instrui-lo em suas viagens. Se tudo der certo, o xami iniciado
acumulard poder suficiente para atingir a posi¢io de mestre xama e poders, entio,
conduzir outros nos rituais do_yagé e trabalhar para proteger sua comunidade.

As experiéncias dos sonhos e suas interpretagdes siao analogas as experiéncias
* visiondrias induzidas pela ingestdo de_yagé. Os sonhos sio utilizados para adquirir
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poder, para descobrir a causa de infortinios e para influenciar acontecimentos.
Durante o sonho a pessoa viaja para o lugar dos sonhos (‘ior4), onde habita o pove dos
sonhos (‘%0 bain). O “povo dos sonhos” desempenha um papel semelhante ao
desempenhado pelo %o biin (povo do yagé) — eles sio os aliados do sonhador.
Como o pove do_yagé, eles explicam o que esta acontecendo e, em alguns casos,
assumem uma posi¢do ativa defendendo o sonhador de algum perigo. As
experiéncias dos sonhos tém relagdo direta com os acontecimentos “deste lado”;
aquilo que ocorre no campo dos sonhos tem um resultado simultineo nos eventos
“deste lado”. Portanto, os sonhos podem anunciar ou resultar em uma boa cagada,
podem indicar o comego ou a cura de alguma doenga.

Os sonhos também indicam a aquisi¢do de poder. Assim ocorreu com
Ricardo depois que eu the dei um medicamento para gripe, em 1971. No dia
seguinte, Ricardo me contou que havia dormido, viajado e visto uma grande cidade
com um jardim cheio de plantas medicinais. Nesse lugar uma mulher branca, que
vestia roupas brancas com desenhos de yagé, surgiu para guii-lo pelo jardim,
contando a ele sobre as plantas medicinais. Esse sonho indica a aquisigao de poder
de maneira semelhante as visées produzidas pela ingestao de yagé. O remédio que
dei a Ricardo havia estimulado a sensac¢io de um novo conhecimento. Talvez eu
tenha sido associada com a representagao de um professor com conhecimento,
entretanto, o motivo desse sonho nio é incomum. Na verdade, esse sonho reflete
as narrativas Siona sobre as viagens produzidas por yqgé as quais levam os xamas
as cidades que existem no mundo celeste. Os jardins, as cidades e as pessoas do
mundo celeste sdo elementos comuns as visdes do yagé, esses elementos representam
a aquisi¢o de conhecimento (Langdon, no prelo).

Em outros trabalhos eu discuti a tradigao narrativa Siona, na qual a maioria
das narrativas sdo destinadas as descri¢oes das viagens do yagé e dos acontecimentos
causados pelas batalhas entre os xamas, tais como doengas e outros infortinios
(Langdon, 1997; 1993; no prelo). Essas narrativas sao importantes pois constituem
parte do sistema simbdlico que auxilia os Siona a compreender e a interpretar os
acontecimentos da vida didria ocasionados por forgas ocultas. Eles expressam
certas relagSes icOnicas entre o visivel e o invisivel, oferecendo pistas para sua
interpretagio. De forma semelhante, os Siona dispdem de uma tradigio de narrar
sonhos nas primeiras horas do dia, ora explicando aquilo que aprenderam durante
o sonho, ora solicitando que outros interpretem seus sonhos. Além de conter
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motivos semelhantes — conforme exposto acima — as narrativas dos sonhos
apresentam as mesmas representagoes iconicas presentes nas narrativas xamanicas
e nos mitos que indicam a correspondéncia entre os dominios visiveis e os ocultos.

Portanto, é possivel dizer que os Siona tém uma “teoria” de interpretagio
explicita e compartilhada. Quando questionado sobre a interpretagio de um
sonho, qualquer Siona pode oferecer uma série de relagdes metaféricas entre os
elementos dos sonhos e seus significados. Como outros grupos, eles dispdem de
um conjunto de motivos gerais, os quais explicam os significados dos simbolos dos
sonhos. Se um cagador sonha que encontra uma grande mulher, vestida de
vermelho, no campo, € que esta mulher lhe oferece comida, ele vai encontrar uma
anta no outro dia. Se no sonho aparecerem muitas jovens com uma fileira de contas
brancas e azuis enroladas em seus pescogos, o sonhador ird encontrar um caititu.
Se o povo dos sonhos estiver bebendo chicha, ira chover. Sonhar com a enchente
de um rio ou com um estrangeiro que oferece comida estragada, significa o
comego de alguma doenga. O sonho com a troca de roupa suja ou molhada por
roupas limpas indica o restabelecimento da saude. Passaros e cachorros representam
os membros da familia do sonhador. Agressio, cobras ou fogo na casa significam
o ataque de um xama ou a chegada de uma doenga. Agressio, cobras ou ataques
fora da casa indicam uma potencial agdo xamanica malévola.

A seguir, apresento uma narrativa que demonstra as representagdes simbolicas
compartilhadas entre as viagens por y4gé e os sonhos. Antes, porém, € importante
explorar a outra forma de ingresso no dominio do invisivel, a qual, na maioria dos
casos, ¢ extremamente perigosa. Essa outra via de acesso a0 mundo invisivel ocorre
quando um individuo esta perdido na floresta. Aqueles que viveram essa experiéncia
contam que se perderam por terem sido enganados pelas aparéncias. Suas
narrativas ddo conta de uma pessoa que surge de repente, aparentemente um
parente, € que sinaliza um outro caminho. Em algum ponto, quando é pedido que
o seguidor feche seus olhos ou quando passam por um pequeno curso de 4gua, o
dominio oculto comega a se manifestar e a pessoa é conduzida pelo dominio dos
espiritos malévolos, os quais o convidam para visitar suas casas e oferecem-lhe
comida estragada. Ele esta perdido. Se comer a comida dos espiritos ruins ele
nunca mais retornara para “este lado”. E importante que a pessoa permaneca
consciente ou que se lembre “deste lado”, para que nio permanega para sempre
no “outro lado”. Este aspecto ¢ explicitamente mencionado nas narrativas como
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“remembering this sidé’, o qual resulta no seu retorno seguro. Tais referéncias como
“remembering (or not) this side” sao expressdes do conceito Siona sobre a importancia
de estar atento ou consciente durante as viagens para o “outro lado”. Todas as
experiéncias no “outro lado”, induzidas por yagé, por espiritos malévolos ou por
sonhos, contém uma ameaga potencial: fazer com que aquele que viaja ao outro
lado nunca mais retorne ou que passe a sofrer com uma doenga ou infortinio
sérios. Os xamis t€ém mais poder para se manter conscientes nos dois “lados”, os
outros podem precisar da ajuda do xami para recuperar a consciéncia. O
esquecimento total “deste lado” pode resultar na auséncia da percepgio da situagao
0 que leva a cometer erros, tais como comer ou beber comida estragada e,
conseqiientemente, sofrer com alguma doenga ou mesmo morrer apds a viagem.,
Como veremos abaixo, nio apenas as narrativas dos sonhos se assemelham a
outras experiéncias narradas sobre o campo invisivel, mas também os sonhos
demonstram que a consciéncia e que as agdes do sonhador sao importantes para

determinar os eventos que se seguirao.

Eu tive um sonho. Dormi e fui para a aldeia do povo dos sonhos. Naguele
lugar vieram algumas pessoas do povo dos sonhos semelhantes aos indios Kofan.
Eram homens jovens, baixinhos que carregavam Zarabatanas. Também
traziam um bagre em uma bandeja de metal. Disseram em sua lingua: “Irmao,
coma isso.”

“Ndo, nao vou comer, nio posso comer”, ey disse.

“Mas nosso pai mandou este prato para vocé comer. Para isto nds viemos.
Coma. Ele queria mandar isto para vocé, para isso viemos”, eles disseram.

“INdo, eu nao sei como comer isso”, eu disse.

“Bems, entio nao coma”, eles disseram, e eu responds, “INao comere:”.

“Se for assim deixaremos uma coisa na palma de sua mao. Espere e verds”.

Eles falaram, e tio acordado como se eu estivesse agui, eu disse: “INdo, leve
sua comida com vocés. Eu ndo pedi para comer peixe.”

“Ok, nds voltaremos. Nosso pai mandou isso para vocé e nos vamos voltar
para nosso lugar.”

Eles retornaran, e vendo isso, eu acordei neste lugar. Ao acordar do ‘lugar
dos sonhos’ eu senti uma coisa pontuda muito afiada na palma de minba mdo.
Perguntei a minba esposa. “O gue é esta coisa aqui? Acenda uma vela para ver”.

Ela acendeu uma vela, e nds vimos que a coisa pontuda era um espinbo da
cabega do bagre. “E um ‘dau’ (objeto malévolo)”, en penses, “é um espinbo

au’".
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Acordei tonto e me sentindo doente. Mostrei o espinho para meu irmdo,
Arcenio e ele disse que era um ‘dan’ enviado pelo xama Kofan do rio San Miguel.
Ele queria que niinha nova esposa se casasse com seu filbo e me envion o ‘dan’
para me fazer doente. Meu irmdo queimon o ‘dan’ e ndo figuei doente. Mas o
Kofan ficou, seu rosto ficou todo preto como se estivesse gueimado e ele morres.

Ricardo se salvou do infortinio nesse sonho pois recusou a comida oferecida,
um tema comum nas narrativas xamdnicas. Neste caso, a comida representa o
poder de ataque do xami, designado como dax e materializado como uma parte
pontuda da cabega do bagre. Em outras narrativas de ataques xamanicos encontrei
evidéncias de ferimentos causados por esse peixe. Esses ferimentos também tém
sido representados como agressGes xamanicas. Quando um xama usa seu poder
para causar dor, os Siona dizem que ele remove um objeto de seu corpo ¢ o langa
em diregio a sua vitima sob a forma de um objeto pontudo — um dardo, uma pedra
com ponta ou outro objeto. Nesse sonho, Ricardo nio foi enganado pelo falso
presente —a comida estragada, cuja intengio era fazer-lhe mal. Ele foi firme em sua
recusa e deixou claro que ele estava consciente da situagio. Isso ficou muito claro
na frase “e tdo acordado como se eu estivesse aqui, eu disse ‘nao”” . Essa foi sua protegao. Seu
irmdo xama queimou o objeto pontudo, que retornou a suas origens demoniacas,
um resultado comum nas batalhas xamanicas e o xama que o atacou morreu com
o rosto preto, como Ricardo o descreveu, “como se estivesse gueimado”

Os Siona tém técnicas para lembrar dos sonhos e para invocar sonhos que irdo
permitir que eles influenciem acontecimentos, especialmente em casos de xamas.
Eles dizem que uma pessoa sonha trés vezes em uma noite. Depois de cada sonho,
o sonhador atinge o estado de alerta suficiente para se lembrar do que sonhou e
entio, volta a sonhar. Ricardo costumava marcar as horas durante a noite a partir
do niimero de vezes que ele havia sonhado. E comum 2 ingestio de remédios que
induzem sonhos especificos. O tabaco ¢ ingerido para sonhar com as cagadas do
dia seguinte. Yoco ¢ ingerido para conhecer a verdadeira causa de alguma doenga.

Os sonhos de Ricardo

Ricardo pertence a uma linhagem de xamis especiais. Ele € filho de Leonides,
um famoso xami que morreu em 1940. Seu irmio, Arcenio, mencionado acima,
foi o dltimo mestre xama publicamente reconhecido pelos Siona. Depois de sua
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morte em 1960, era esperado que Ricardo assumisse o papel de mestre xama.
Dentre aqueles de sua geragio, Ricardo era o que tinha maior experiéncia e
treinamento no xamanismo ortodoxo Siona. Entrentanto, quando os mais velhos
se juntavam para beber yagé depois da morte de Arcenio, Ricardo e os outros nio
viram os campos bonitos do “outro lado”, viram apenas escuridio. Ricardo foi
incapaz de assumir a posigio de lider dos rituais de yagé e, assim, a comunidade
permaneceu sem um mestre xama. Por quase duas décadas, os rituais de_yagé nao
foram realizados, exceto quando um xama visitante o promovia.

As mudangas sociais € as experiéncias de vida minaram o desejo de Ricardo
de seguir os passos de seu pai e irmio. Nascido na virada do século, ele
experimentou o treinamento xamanico tradicional em um periodo em que a regido
do Putumayo, rica em borracha, comegava a despertar o interesse da sociedade
nacional. Ele testemunhou a violéncia e a crueldade imposta aos indios pelos
primeiros missionarios e patrones, ele testemunhou a redugio de 75% da populagio
Siona causada por uma série de epidemias durante os primeiros trinta anos deste
século e, ainda, presenciou a invasio em massa de colonos vindos das terras altas
(Langdon, 1994). Hoje os Siona vivem em um mundo radicalmente modificado
em comparagao ao mundo da jux}entude de Ricardo. Eles estao limitados a uma
pequena reserva cercada por colonos. As formas tradicionais de subsisténcia néao
sdo mais vidveis em fungdo de fatores ecolégicos e demogrificos. Os Siona
perderam sua autonomia. Ademais, eles estdo ligados aos nio-indios por lagos
sociais e economicos. Ricardo nio gostava de se associar com os colonos, eles
representavam perigo, engano e crueldade para ele. Os colonos também
representavam uma ameaga a0 seu poder xamanico.

Dau, referido na narrativa de Ricardo como um objeto malévolo, é melhor
compreendido como um simbolo chave, denso e multivocilico, o qual abarca os
varios significados e as vérias manifestagées do poder xamanico (Langdon, 1992).
Dan é concebido como uma substincia dispersa pelo corpo do xamai, a qual
representa seu conhecimento e seu poder. O dax é¢ acamulado em seu corpo através
da ingestio de yagé ¢ através do conhecimento que o xami acumula em suas viagens
pelo “outro lado”. E o dax que confere ao iniciado no xamanismo o poder para
curar doencas menotes. E o dau que confete a0 mestre xami o poder para conduzir
os rituais de yqgé e para curar doengas sérias, que desafiam os tratamentos
convencionais. Como vimos acima, o xama pode remover o dax de seu cotpo €
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‘transformié-lo’ em um objeto concreto, o qual é enviado como um projétil para
assegurar a defesa ou causar a dor.

Nio ha garantias de que um iniciante ird acumular dax suficiente para alcangar
a posi¢ido de um mestre xami, e mesmo os mestres podem perder seu dax — ele
pode ser ‘ferido’ pelo ataque de um xama rival, ou pelo contato com substancias
ou com pessoas poluidas. Assim os iniciante e os mestres xamas sdo considerados
como ‘delicados’ e certos tabus devem ser observados a fim de preservar seu dax.
A maior fonte de poluicio provém das mulheres menstruadas, grividas ou
mulheres no periodo pés-parto. As mulheres nesses estados, assim como a comida
por clas preparadas e, em certos casos, seus maridos, atraem espiritos que ferem
o dan, causando dores nos ossos e perda de conhecimento. O poder xamanico nio
¢ garantido para toda a vida. Uma vez adquirido, deve ser protegido.

Ricardo foi incapaz de se tornar um mestre xama. Talvez porqe ele tenha
testemunhado experiéncias traumaticas ao longo de sua vida. Ele atribui essa
incapacidade a dois fatores. O primeiro fator se refere aos ataques que ele sofreu
de outros xamis, que visavam a destruir seu dan. Esses ataques tiveram inicio ainda
em sua adolescéncia, quando um acontecimento estranho na floresta lhe causou
uma séria doenga (Langdon, 1979:73-77); enviado por um xami para ferir o dau
de Ricardo, esse acontecimento na floresta retardou seu treinamento xamanico. Ao
longo de toda sua vida Ricardo sofreu ataques como esse, como no caso da doenga
de pele que ele estava sofrendo durante minha primeira pesquisa de campo.

O segundo fator, de acordo com Ricardo, esta relacionado ao problema da
polui¢io que a presenga dos colonos emana — os colonos nio praticam o
isolamento das mulheres menstruadas ou gravidas — e ao fato de as mulheres Siona
comegarem a abandonar as priticas tradicionais de isolamento. Assim, além dos
problemas de pele, Ricardo reclamava de dores no corpo e fatiga, ambos causados
por poluigdo.

A sensagio de falta de poder e de incapacidade de proteger a si proprio e aos
outros, foi expressada por Ricardo em diversos sonhos que ele me contou durante
minha primeira viagem de campo. O sonho que ¢le teve na noite da morte de sua

primeira esposa ¢ uma expressdo particularmente explicita dessa sensagio.
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Certa veg minha esposa estava bébada de chicha e discutia comrigo. Meu pai
chegou e perguntou porque eu estava discutindo. “Eu nao estou. Ela estd”,
responds. Ela comecon a insultar men pai, dizendo a ele gue néo era um ‘curaca’
e que ele ndo sabia como tomar yagé. Ele disse: “Quando eu morrer vocé vai
morrer”. Depois que men pai morreu elaficou doente. A irma dela levou-a para
sercurada em Piriufia Blanca. Eles foran e um Macaguaje bebeu yoco e a tratou.
“E ruim”, ele disse, “Precisamosprepararyagé”. Eu disse a ele que en nio sabia
comio preparar yagé, mas que meu amigo sabia. Entdo, eu fiz uma fogueira,
peguet dgua e o outro preparou yagé. INOs bebemos e o ‘curaca’ comecoy a cura.
Elando melhorou, entio Rafael Piaguaje (outro xama) veio no outro dia, bebeu

_yagéeatratou. Ela nio melhorou. Eles beberam mais uma noite de yagé e depot's
pararam. Dai ela entrou em seu periodo menstrual e ficou na cabana de
isolanento.

Eu tive um sonho. Meu pai veio em um barco grande e preto e disse: “Viim
para buscar teu papagaio”. Os xamas ancestrais estavam com ele, vestiam as
roupas pretas dos padres. Ele agitou uma ‘pichanga’ (um leque de folbas usado
em procedimentos de cura) e os outros ‘curacas’ responderam. O papagaio estava
em uma gaiola bonita. Meu pai também tinha duas aves pequenas. “Eu vou
deixcar vocé para cuidar das aves (seus dois filhos), mas levarei teu papagaio”.
“Se vocé fosse um bom ‘curaca’ vocé poderia té-la curado facilmente. A porta
da gaiola abre facilmente, mas ninguém veio falar conrigo. Portanto, eu vou levd-
la.”

Eu me levantei e bebi yoco. Saturdino (um velho com conbecimentos
xamanicos) veio e perguntou o gue eu havia sonhado. Eu lbe contei e Saturdino
disse “Se vocé soubesse curar ela estaria bem. Eu também vi teu pai. Ele e os
outros foram para ‘besi watr’. o

INaguela noite minka mulber norreu por que os ‘curacas’ levaram sua alna.

Durante meus anos de trabalho de campo muitos casos de doenga foram
atribuidos aos wat#i dos xamas mortos, os quais estavam irritados com as vitimas.
No caso da esposa de Ricardo, ela havia insultado o poder de Leonides. Outras
razdes citadas para ataques semelhantes incluiam: residir muito préximo a antiga
casa de um xami ja falecido; fazer muito barulho; passar perto dos campos
abandonados onde os xamas falecidos tinham seus cipos de yagé. A sensagio de
incapacidade manifesta por Ricardo esti claramente expressada no sonho e na
narrativa dos eventos que cercam a morte de sua esposa.
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Este sentimento genérico de falta de poder foi expressado também por
outros velhos Siona com referéncia aos sonhos sobre seus familiares mortos. Com
efeito, Estanislao, o irmio mais novo de Ricardo, que também tinha alguma
experiéncia xamanica, me contou sobre os sonhos que teve quando sua esposa
estava muito doente. Ele estava tentando cura-la com uns poucos cantos que sabia,
esperava que algum desses cantos produzisse a cura. Entdo ele comegou a ter
sonhos ruins. Em um sonho ele viu um homem armado se dirigindo a ele. O poro
dos sonhos avisou que ele deveria fugir, eles o protegeriam. Em um outro sonho
Estanislao viu uma anaconda que veio do rio e entrou em sua casa, espirrando agua
para todos os lados. A anaconda iria engoli-lo. Alguém lhe deu uma machete para
lutar, mas o poro dos sonhos Ihe disse para nio manchar de sangue sua machete, pois
eles iriam defendé-lo. Eles perseguiram a anaconda e disseram que a cobra era na
verdade um xami, pois havia demonstrado medo. “Conm este sonho”, disse Estanislao,
“eu desisti de tentar curar minha esposa e comecei a comiprar injecoes para ela’.

Quando eu regressei a0 Putumayo, em 1980, Ricardo estava muito diferente.
Ele havia retornado de um periodo prolongado de treinamento xamanico com
Elias (um indio Kofan cunhado de Ricardo), e pretendia voltar ao rio San Miguel
para mais um treinamento com Casemiro, outro mestre xama. Eu nunca havia visto
Ricardo tio confiante a respeito da aquisigdo de dax. Sua experiéncia com os Kofan
€ra um assunto comum em suas conversas € permeava seus sonhos naqueles dias.
Em oposigao aos sonhos que havia me contado nos anos setenta, a maioria de seus
sonhos neste periodo era interpretada como uma indicagdo de renovagio de seu
conhecimento e poder. Os sonhos eram geralmente estimulados por acontecimentos
do dia anterior, mas seus motivos eram semelhantes as visGes de_yagé e refletiam
o treinamento xamanico que ele havia experimentado recentemente. Em diversos
sonhos Ricardo encontrava homens brancos, japoneses, Arcenio e/ou seu cunhado
Elias, todos que tinham artigos brilhantes e que haviam lhe presenteado com itens
que representavam o crescimento do dax no seu interiot,

Em 5 de julho, nés estavamos sentados de noite com alguns jovens Siona que
comegaram a falar do Capitan Sanders — o piloto do Summer Institute of Linguistics
— que levara Ricardo e os outros para o centro de treinamento do SIL. Falamos
da experiéncia de voar e de como era possivel ver “até o fim do mundo”, onde
existe um grande mar. Na manha seguinte Ricardo me contou que ele havia
sonhado com o Capitan Sanders. Ele estava vestido em azul celeste, portava um
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chapéu azul com uma estrela. Entio, seu cunhado xama veio em um grande barco.
Disse a Ricardo que havia trazido presentes. Ofereceu a Ricardo aguardente em um
copo pintado com belos desenhos. Elias disse que ele tinha vindo ver como
Ricardo estava morando. Ele pegou no barco os presentes:: roupas, machetes,
espelhos e contas. Elias convidou Ricardo para viajar dizendo que iria lhe mostrar
-as cidades, as pessoas e os lugares no mar. Ricardo disse que ele acordou quando
estava entrando no barco. = :
Naquela noite falamos sobre os japoneses. Ricardo tinha muita ‘curiosidade
sobre estrangeiros e freqiientemente me perguntava sobre esse tema. Na manhi
seguinte ele me contou este sonho.

Eu sonbei e viajei. Cheguei ent uma grande cidade. Havia muita gente ld,
pessoas japonesas, ji que na noite passada falamos delas. Elas tinkam colares
de cristal e uma mesa de vidro puro. Me ofereceram um doce para comer. Me
deu vergonha de aceitar mas eles insistiram, entio fui até a’mesa e comi. Daf
e deram algo para beber em um copo muito brilhante: Depois disseram que
pessoas como eu estavam se aproximando. Um grande néinmero de indios veio
vestido em ‘cusmas’ (tinicas). A mulber tinba um grande colar com penas de
tucanos. Disseram que eram do povo dos morcegos’ (umi clé extinto parente dos
Siona), e me convidaram para entrar em sua casa. Eu me desculpei com os
Japonese e segui com eles. No caminho eu acordei.

Alguns dias depois ele teve outro sonho de aquisigdo de poder.

Eu sonhei. Estava em nrinha casa e meu irmao falecido, Arcenio, chegos.
Ele veio e me cumprimentou, “V'océ estd bem irmdo pequeno?” Eu disse “Mais
ou menos”. Arcenio retirou um ‘daw’ de cristal e comegou a me tratar. Ele olbava
no cristal. Dai algumas pessoas vieram vestidas com ‘cusmas’ decorados com
desenbos muito bonitos. Eles me deram um colar dourado e brilhante e me .
disseram para senipre lavar as maos antes de tocd-lo. Eles também me deram
uma caixa dourada e me disseram que en também deveria Javar minbas mdos
antes de tocar a caixa. Eles disseram ainda que eu nunca deveria vestir roupas
sujas e semipre trocar minhas roupas quando as syjasse.
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Ao meu lado estava a nora de Ricardo quando ele me contou esse sonho —
a0 amanhecer do dia 14 de julho. Interpretando o sentido comum atribuido a
“roupas sujas” nos sonhos, ela comentou que o sonho deveria significar doenga.
“Nio”, disse Ricardo, “este sonho € sobre o dax que eu vou receber quando voltar
a beber _yagé com o xama Casemiro”. Ele estava recebendo instrugées sobre como
tratar do sagrado e assim tratar de si mesmo. Ricardo entio foi para o seu quarto
e voltou com uma noz de palmeira (de aproximadamente 12 centimetros de
comprimento chamada nog de beija-flor). Essa noz se assemelhava ao bico do beija-
flor, com um bulbo na extremidade. O bulbo tinha trés reentrincias, Ricardo disse
que isso indicava que a noz tinha dax. Elias, seu cunhado, recebeu essa noz do pore
do yagé e a deu a Ricardo como indicagdo de que seu dau estava crescendo.

Dois outros sonhos comunicam a nova sensagio de poder experimentada
por Ricardo. Eles contrastam com os sonhos que ele teve quando sua mulher
morreu. Naquela ocasido ele foi for¢ado a reconhecer que nio tinha poder
suficiente para curar. Esses dois sonhos ocorreram ao final de minha permanéncia
entre os Siona no ano de 1980 e foram estimulados por um evento que ocotreu
em frente da casa de Ricardo. Pacho, um velho, alguns anos mais jovem que
Ricardo, estava retornando de uma festa quando caiu inconsciente em frente a casa
de Ricardo. Ricardo imediatamente chamou sua mulher para que ela coletasse
algurnas ervas. Ele comegou a soprar fumaga de tabaco e a cantar sobre o homem
caido até que ele recuperou a consciéncia, sendo levado para casa. Naquela noite
Ricardo teve os dois sonhos relacionados ao incidente.

No primeiro sonho, o caminho que leva rio a cima, partindo da casa de
Ricardo, estava muito limpo. O pove dos sonhos disse a ele que um padre estava a
caminho e que Ricardo ndo deveria deixi-lo passar. Eles disseram para bloquear
o caminho. Entio o padre, vestido de preto, veio em sua diregio carregando uma
corda preta. Eles se cumprimentaram e Ricardo perguntou para onde ele estaria
indo. Ele disse que estava seguindo um papa-figo (passaro rm/cbilem’) que havia
rumado fio abaixo, na ditegio da casa de um velho que havia desmaiado. “Nao”
replicou Ricardo, “Nao hd ninguém por aqui, e vocé deve retornar”. O padre falou que
o muchilero estava fazendo muito barulho perto de sua casa rio acima e que o xama
falecido o havia enviado para capturar o passaro. O povo dos sonkos disse a Ricardo
para evitar a passagem do padre. Ricardo repetiu que nio havia passaro algum rio
abaixo e que ele deveria retornar. O padre fez parecer que iria retornar, virando as
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costas para Ricardo, mas de repente voltou-se para Ricardo e langou sua corda
tentando amarra-lo. Ricardo pegou a corda ainda no ar e a langou de volta
amarrando o padre, que retornou, amarrado, para o lugar de onde viera.

Eu comentei que esse sonho devetia estar relacionado com os eventos do dia
anterior. Ricardo concordou. O padre estava procurando um velho e havia sido
enviado por Arcenio (o xami falecido), que estava zangado por causa da festa
barulhenta que faziam perto de sua antiga casa. De fato a festa havia sido
barulhenta. Até mesmo na casa de Ricardo, distante um quilémetro ou mais, era
possivel escutar a gritaria. Ricardo disse que nessas festas o velho Pacho bebe
demais e que grita muito sem saber o que esta dizendo.

No outro sonho Ricardo estava em meio a muitos homens brancos. Um
homem ficou zangado com Ricardo e tentou esmurra-lo. “O brago do homem era gordo
e forte, 0 meu era magrinho, mas ao final eu acertei a cabeca dele e ele cain”. Depois, o homem
branco se desculpou com Ricardo.

Em ambos os sonhos Ricardo esteve apto a defender a si proprio € aos outros
com sucesso. O primeiro sonho é analogo ao sonho que ele teve quando sua esposa
morreu. Um xami zangado, agora morto, tenta raptar uma pessoa que o havia
irritado. Entretanto, a habilidade de Ricardo para assumir a responsabilidade
xamanica e proteger sua gente ¢ muito diferente nos dois casos. No caso da morte
de sua esposa, ele nio foi capaz de realizar as cerimoénias de cura com yqgé; seu
sonho sinaliza esta falta de poder. Em 1980, depois de realizar uma ceriménia de
cura e depois de ressuscitar Pacho, ele é o defensor no sonho, utilizando seu dax ele
contra ataca o dau do agressor. Ele langa a corda preta, das, para onde ela havia
saido, ferindo o padre vestido de preto, que representa o xami morto.

Consideragdes finais:

Os sonhos de Ricardo refletem a tradigio narrativa dos sonhos e das visGes
que sio freqiientemente contadas pelos Siona e que, a0 mesmo tempo, incorporam
muitos aspectos da nova realidade da regido do Putumayo. Essas narrativas sio
muito semelhantes em sua estrutura, conteudo simbélicos e motivos. Nio existe
um corpus fixo de narrativas idénticas, mas uma tradigao de motivos compartilhados
e de representagSes simbdlicas que auxiliam o narrador na organizagio de suas
experiéncias oniricas ou visionarias. Embora as narrativas sejam organizadas a fim
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de se ajustarem a uma forma cultural de expressio e de interpretagio, os
sentimentos individuais e os processos politicos e sociais sdo refletidos nas
experiéncias e nas interpretagdes (Langdon, 1993).

Eu néo retornei ao Putumayo por cinco anos. Ricardo estava vivendo com
sua filha, distante dois dias de viagem, rio abaixo, de sua antiga casa. Embora ele
tenha retornado para o treinamento com o Kofan, ele ainda nio tinha adquirido
o status de mestre xama. Ele continuou a realizar rituais de cura menores,
especialmente para seus vizinhos. Dois meses depois daquela visita, eu recebi uma
carta de sua nora, dizendo que Ricardo ficou doente de repente e que morreu trés
dias depois. As palavras de sua nora “Quem saberd o que causou sua morte ainda tio
gordo?’ sugerem que eles atribuem a morte de Ricardo a um ataque xamanico. A
morte de Ricardo aponta para o final de certa ortodoxia nas tradigSes e nos tabus
xamanicos. Entretanto, um homem, uns vinte anos mais jovem que Ricardo e mais
tranqilo em relagdo aos colonos da vizinhanga, comegou a realizar rituais com yagé

-ainda no inicio dos anos oitenta, mesmo sem ter seguido suficientemente o
aprendizado xamanico para ser considerado um mestre xami segundo as normas
tradicionais. Muitos Siona questionam suas habilidades xamanicas, mas ele realiza
rituais com yagé reguiarmcnte e é amplamente reconhecido como um xami na
regido. ' ‘
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Notas

1) Meus sonhos e as interpretagSes deles feitas por Ricardo refletiam suas preocupagdes
com o fato de estar viajando sozinha e a minha tristeza por estar longe de minha familia.
Repetidamente sonhava que minha bagagem e outras coisas haviam sido roubadas. Ricardo
interpretava meus sonhos como uma indicagdo das ameagas que eu enfrentava, pois segundo
ele, os Siona acreditam que um mulher se torna vitva 20 viajar sozinha. Depois de um
sonho, que indicava morte, Ricardo me tranquilizou dizendo “talvez isso nio vd acontecer.”
As preocupagdes de Ricardo com minha satide se manifestaram em diversas ocasides; ele
sempre me dizia para nio pensar muito nos meus filhos para que eu nio ficasse doente.
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2) Besi wati é um passaro ou animal que se aproxima e canta quando alguém vai morrer.
Meu informante disse que ele nunca havia visto um, mas que ele é como uma pessoa com
o corpo de fogo que se mantém sobre o dau. Besi wati costumava cantar muito quando muitos
xamas eram ;vivos, mas nio tem mais sido ouvido ha muito tempo.

3) Mais uma vez 0 humano esti representado como um pissaro. E muito comum nos
sonhos e nas visdes de Ricardo a associagio entre a agressividade de algum xami 4 figura
de uma pessoa branca ou de uma pessoa vestida como um padre com roupas pretas.
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