O termo xamanismo estd presente em
grande parte da literatura etnoldgica das terras
baixas da América do Sul (TBAS) dos tltimos
vinte anos — parAmetros de lugar e tempo
marcados para esta revisio bibliografica’. Essa
¢ a primeira peculiaridade deste campo: nao
serd possivel incluir aqui sendo uma parcela
dos trabalhos em que o xamanismo ¢ abor-
dado pelo mais diversos motivos. A segunda
¢ 0 paradoxo de que, no meio dessa literatura
eivada de xamanismo, sejam relativamente
raros os trabalhos que se dedicam a ele de
um modo monogréfico. Outra, igualmente
significativa, ¢ a incomunica¢io entre o con-
junto que nos ocupa e a literatura escrita sobre
xamanismo em outras regides etnogréficas e,
especialmente, naquelas como a Sibéria e a
América do Norte, onde o termo foi cunhado
e desenvolvido. Na literatura sobre as TBAS
ignora-se quase por completo a produgio sobre
xamanismo em outros continentes, em que,
por sua vez, sd0 muito raras as referéncias a bi-
bliografia que aqui nos ocupa’. A conexdo tem
se estabelecido, recentemente, pela via tedrica:
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o conceito de perspectivismo, gerado na etno-
logia amazonica, tem interessado vivamente
os especialistas no xamanismo centro-asidtico
(EMPSON, 2007; PEDERSEN, 2001, 2007a,
2007b; WILLERSLEYV, 2004, 2007).

Um conceito em aberto

A coletanea de Aigle, Chaumeil e Brac
de la Perriére (2000) foi, em seu momento, a
excegio e a confirmagio desse isolamento. O
xamanismo sul-americano e sua relagio com
o cristianismo sio postos lado a lado com
embates similares entre xamanismo e religi-
6es universalistas — Budismo, Islamismo e o
ateismo de estado dos paises (ex)comunistas
— em diversas partes da Asia, com excursoes
pontuais a outros continentes. Os paralelos sao
ricos, mas sdo paralelos: nio se tocam. Apenas
a introdugdo, devida a Roberte Hamayon,
cruza as diversas contribuicées ao volume para
constatar e endossar a grande abertura do con-
ceito de xamanismo que informa o volume.
A mesma atitude aparece na nota critica de
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Perrin (1997), na revisio de Chaumeil (2003)
ou na coletanea anterior de Langdon (1996):
falemos, sim, de xamanismo, mas entenden-
do-0 em termos muito amplos, deixando num
segundo plano — ou descartando definitiva-
mente — a procura de uma definigao.

Vale a pena lembrar aqui alguma das li-
nhas com as que as pesquisas de decénios an-
teriores tinham tentado construir tal definico.

Uma delas apontava um vinculo entre o
xamanismo e a ecologia/economia dos povos
cagadores e recolectores, um critério de perfil
evolucionista que 0 xamanismo ultrapassou se
adaptando a pecudria, 4 agricultura e mesmo
a vida urbana. Embora as pesquisas sobre o
conhecimento ¢ o manejo do meio natural
continuem tendo nos xamas protagonistas e
interlocutores privilegiados (ARHEM, 1996;
ALEXIADES, 1999; CAYON, 2005), a lite-
ratura sobre o xamanismo tem se expandido
muito além desse nicho ecoldgico. Coisa muito
diferente ¢ que o mundo da caca fornega o

modelo ideal da atividade xamanica (LIMA,
1996; LOPEZ, 2006) e que mesmo 14, onde
xamanismo e caga vao de mios dadas, evoque-
-se um tempo em que essa relagio era ainda
mais intensa (LIMA, 1996). O xamanismo
corresponderia a povos cagadores, assim,
mais ou menos no mesmo sentido em que o
cristianismo corresponderia a povos pastores
especializados em ovinos.

Outra era a dicotomia entre a viagem xa-
manica e a possessdo pelo espirito, que ajudou
a caracterizar o xamanismo como disciplina
extatica, votada a mundos muito afastados da
experiéncia comum e sociologicamente irre-
levante. Isso teve também o efeito de excluir
desses voos a Africa e as tradi¢oes de origem
africana — lastradas pelo peso sociolégico da
escola inglesa. No caso do Brasil, essa exclusao
incrementou a que j4 pesava sobre as praticas

4 Cf. também Wright (2005).

(hibridas, sincréticas) dos indigenas do nor-
deste (“extintos”, ou “misturados”) suspei-
tas porque a presenca da possessio evocava
uma feicdo africana da qual, nesse caso, havia
evidéncia histérica (MOTA 2007; MOTA;
ALBUQUERQUIE, 2002; WADSWORTH,
2006). Em tempo, a distingdo entre éxtase e
possessio obtinha sua poténcia de interpreta-
¢ao simplificada que deixava de lado precisoes
sobre quem e de que lugar estd falando quando
o xamai fala. Uma visao mais detalhada dos
rituais mostra que a diferenca entre um além
e um aquém: entre procurar os espiritos, rece-
bé-los e ser composto por eles (CESARINO;
2011) estd longe de poder sustentar tal divisor.

Ainda de maior alcance e antiguidade
foi a fronteira que separava xamanismo e reli-
gidgo. Um xama deveria se diferenciar de um
sacerdote ou um profeta: mas as coletine-
as anotadas até aqui nos apresentam xamas
ocupando precisamente essas fungoes, ou se
apropriando de suas rezas, seu pantedo, seus
modos de organizagio. Isso fica ainda mais
evidente numa série de trabalhos, iniciada
também na segunda metade dos anos 1990,
que abordam as relages entre a missao crista
e as cosmologias indigenas. O xami ¢ um dos
protagonistas desses processos de transforma-
G40, copiosamente descritos nos volumes sobre
transformagoes religiosas e missoes cristas edi-
tados por Wright (1999)* e Montero (20006).
H4, desde o inicio da colonizagao, uma dvida
procura de uma “religido indigena” que se volta
para o xamanismo (ou mais exatamente na pa-
jelanca) quando nio encontra templos, idolos
ou sacerdotes mais semelhantes aos préprios
(POMPA, 2003) e, ainda mais, uma disposicao
indigena a retribuir com a mesma atitude — isto
¢, procurando e capturando “xamanismo” na
religido dos missiondrios — que continua desde
as santerias do século XVII aos dias atuais. Os



xamis podem absorver’ os elementos do cris-
tianismo dentro do seu sistema (CREPEAU,
2002; ROSA, 2005; TASSINARI, 2002;
TOLA, 2001; VILACA, 1996, 2007) ou bem
criar uma réplica indigena que concorra com
ele (WRIGHT, 2005), ou mesmo transfor-
marem-se em agentes ¢ até missiondrios da
nova religido (QUEIROZ, 1999; HOWARD,
2001) na qual fario persistir alguns elementos
cruciais do velho xamanismo. A abordagem
de Capiberibe (2017) opta por eludir o peso
do bindmio tradi¢ao/conversio, ressaltando
a “lingua franca” que permite a coexisténcia
de dois sistemas diferentes. E visivel em todos
esses trabalhos, assim como em Albert e Ramos
(2002), a vontade de corrigir a imagem de
extrema fragilidade do mundo indigena predo-
minante em decénios anteriores: ela contribui
para enfatizar a continuidade da agéncia e das
concepgoes indigenas em novas estruturas, e
abre possibilidade de continuar reconhecendo
nestas a presenca do xamanismo.

Mais do que escolher um dos lados da
velha e discutivel dicotomia entre religiao
e magia, 0 xamanismo ocupa e satura esse
divisor. Com isso acaba transferindo a fron-
teira para seu interior: é esse o tema de um
influente texto de Stephen Hugh-Jones (1996),
que cunha a diferenca entre o xamanismo
vertical, que estabelece um elo com planos
hierarquicamente superiores, e horizontal,
que intervém nas relacoes entre participes
de um mesmo mundo. Esse contraste, cons-
truido sobre uma referéncia fundamental ao
kumu, “xama vertical” do Rio Negro, ecoa em
numerosas dualidades estabelecidas na etno-
logia (lembremos do aroe/ bope dos Bororo),
ou onde se explicite uma diferenca entre um
xamanismo legitimo e outro maléfico (vide
adiante), mas também em situacoes em que

um movimento indigena de tipo profético
convive lado a lado com outro xamanismo
de tipo horizontal (ABREU, 2004). E espe-
cialmente relevante, no caso da bibliografia
Guarani, em que apenas recentemente genera-
lizou-se 0 uso da palavra xama para um agente
“vertical” dedicado a promover uma transfor-
magao divinizadora (aguyje) e a evitar uma
transformacio em animal (jepord) (FAUSTO
2007; MELO, 2006; PISSOLATO, 2007;
RAMO; AFONSO, 2014).

No entanto, levar a dicotomia religido (e
sacerddcio, e sacrificio) versus xamanismo (e
canibalismo) para o interior deste, apenas des-
loca uma discussio que pode continuar con-
siderando o xamanismo horizontal como sua
acepgao forte, em detrimento de uma versio
vertical, que neutraliza seus tragos diferenciais
(CHAUMEIL; PINEDA; BOUCHARD,
2005), Viveiros de Castro (2002, 2004) dis-
cute também essa questao em vdrios textos,
propondo uma linha alternativa, jd nio hori-
zontal ou ascendente, mas “transversal”, nao
definida por sua dire¢io, mas pelos limites
que infringe, e cuja méxima realizacio estaria
numa “‘comunica¢do entre incomunicdveis”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2007)

De menor alcance, em principio, pare-
ceria a aboli¢ao da fronteira que separava um
xamanismo tradicional de um neoxamanismo
espurio. Essa dicotomia se dissolveu em boa
hora, pouco antes de que um conceito indi-
genizado de xamanismo (do qual falaremos
mais tarde) tornasse nio apenas discutivel,
mas impraticdvel essa distin¢do. O préprio
cardter “tradicional” do xamanismo indige-
na ¢ frequentemente discutido, junto com a
conveniéncia ou nio de aplicar as suas prd-
ticas a etiqueta de “rituais” (ROBINSON,
2000). O xama assimila ideias e priticas de

5  Me permito esse termo impreciso, “absorver”, em homenagem 2 figura, de longo percurso na histéria intelectual
brasileira, da antropofagia cultural; os autores citados conceituam essa interagdo de modos muito diferentes.



toda origem (LIMA, 2000; GIL, 2010), ¢ a
fonte de seu poder pode ser identificada —con-
tra toda intuicdo primitivista — nas cidades
(CARNEIRO DA CUNHA, 1998; KOHN,
2013); o exotismo de seus saberes pode ser um
indice do seu poder, assim como a inovagio,
que no seu caso indica um aprendizado obtido
sem intermedidrios no mundo dos espiritos
(CHAUMEIL, 1998, 2012). Se hd tradigoes,
elas se deixam ver como linhas transversais as
fronteiras étnicas ou linguisticas, agindo mais
como centros de emissdo que como barrei-
ras: é o caso, especialmente, do xamanismo
da ayahuasca, com seu ecumenismo visio-
ndrio superposto a praticas locais anteriores
(ALEXIADES 2000; CALAVIA SAEZ, 2011;
GOW, 1996; SHEPARD, 2014). A analogia
do xami com o cientista, que remonta a teoria
da magia de Frazer, mas que foi relangada
nas TBAS por Gerardo Reichel-Dolmatoff,
continua sendo fértil — embora tenha perdido
auge na etnologia — porquanto, na medida em
que “ciéncia” possa se opor a “tradi¢do” ou a
“religiao” (o xama — lembremos de Quesalid —
pode ser um cético)®, o xamanismo estaria mais
do lado da primeira que da segunda. O xama
é um experimentador e, seja 0 que servir como
denominador comum das tradicées xaménicas,
parece ser algo mais préximo de um método
ou de uma teoria que de um pantedo, uma
ortodoxia ou uma ortopraxe.

H§4, ainda, uma tltima e fundamental mu-
danca na percepgio do xamanismo, embora
trate de um aspecto que nunca pareceu neces-
sdrio numa definigio: o xama precisa mesmo
existir para que haja xamanismo? O xamanismo
foi, durante muito tempo, a abstragio que de-
signava as a¢oes de um xama, de vdrios xamis,
quem sabe de todos os xamas: mas tinha sempre
como referente esse individuo singular, quase
sempre marcado por algum estigma, que desde

6 Cf. Crépeau (1997).

seu espaco liminar trabalhava na articulacio
entre os mundos. O que destaca e chega a ser
crucial na bibliografia recente das TBAS ¢ a
independéncia entre a figura e a funcio: ¢ pos-
sivel, e de fato muito frequente, encontrar um
xamanismo em que ndo hd (ou nio hd mais)
Xama, ou a situagdo — aparentemente oposta
mas com exatamente o mesmo valor —em que
todos (via de regra, todos os adultos de sexo
masculino, mas esse “todos” pode se ampliar
indefinidamente) o sio (CORMIER, 2003;
LOPEZ, 2006; GIL, 2004).

O “xamanismo sem xama” é muito mais
do que um acidente histérico. H4, em primeiro
lugar, ¢ claro, situacdes reticentes em que o
xamanismo ¢ descrito como coisa do passado,
ou que persiste apenas em versoes fracas ou
decadentes, devido seja a pressoes de missiond-
rios e/ou a que se desconfia dele (BRUNELLI,
1996; CALAVIA SAEZ, 2006; DAILLANT,
2003). Mas a prépria localizagio do xama den-
tro do grupo pode estar em dtvida. Se sua pre-
senga pode ser descrita (s vezes com nostalgia)
como requisito do bom viver, e o aprendizado
xamanico como um modo de prover a saide e a
seguranca dos parentes (GIL, 1999; LAGROU,
2007; MCCALLUM, 2001), em outros casos,
esse objetivo terapéutico pode passar a um se-
gundo plano: os xamas Piraha, diz Gongalves
(2001), estdo apenas para percorrer o universo e
contar o que viram, para multiplicar o mundo
mais que para agir sobre ele (CESARINO,
2011a). Até que ponto o xama deve ser um
sujeito particular, detentor de saberes esotéri-
cos? A resposta é muito varidvel: processos de
iniciagao xamanica, incluindo o aprendizado de
cantos ou técnicas especificas, podem ser mar-
cados, drduos e longos (CHAUMEIL, 1998;
LANGDON, 2014), mas também podem faltar
ou— o que é mais interessante — podem conviver
em paridade com experiencias comuns, como



ado sonho (OROBITG, 1998). A identidade
do xama nem sempre depende em primeiro
lugar dessa capacitacio: pode estar ligada ao
exercicio da chefia (LANGDON, 2014), a
condicio de cacador (LOPEZ, 2006) ou de
homicida (FAUSTO, 2001). A aptidao xa-
manica nio é exclusivamente humana, sequer
caracteristicamente humana: alguns animais,
como os queixadas, tém seus xamas (LIMA,
1996), e os cies podem ser transformados em
xamas (KOHN, 2013); deuses ou espiritos
$30 xamas e, como tais, operam sobre a vida
humana (ALEXIADES, 1999; BARCELOS
NETO, 2008; OROBITG, 1998); os dardos
do xama sio xamas (RODGERS, 2002); os
“verdadeiros xamas” sio inimigos domesticados
nos sonhos (FAUSTO, 2001) e, em resumo,
todos os nds da rede do xama sio xamas —
termos verndculos que denotam a capacidade
xamanica podem ser extremamente polissé-
micos’. Nao hd como exagerar a importancia
que, para esse “xamanismo sem xamas’, tem o
uso amerindio de um leque de psicoativos (do
tabaco 4 ayahuasca, passando por uma mirfade
de outros de uso mais circunscrito) sem com-
paragio com os de outros continentes. Nao
que se designe como xama a qualquer sujeito
que utilize uma dessas substancias, nem sequer
aquele capaz de prepard-las — a literatura j4
tinha insistido em distinguir o xamanismo do
conhecimento farmacolégico — o que importa
¢ a evidéncia de que a capacidade xamanica é
mais dada que construida: obviamente, essas
“plantas de poder” sdo xamas.

O perfil do xama das TBAS ¢ assim,
impossivel de tracar: pode ser um especia-
lista iniciado ou um sujeito comum, pode
recorrer a técnicas de éxtase ou plantas de
poder, ou servir-se apenas dos sonhos; pode ser
um cagador ou um morador da cidade; pode
ser o representante do paganismo resistente

ou reivindicar-se como um seguidor, ou até
mesmo um agente, de uma religido universa-
lista. Pode ser membro de uma comunidade
indigena ou um “xamai gringo”, um espirito,
um cip6, um objeto. E, enfim, um ser concreto
ou apenas um tipo ideal. De ser o ponto de
partida de uma abstragdo (o xamanismo), o
xama passaria assim a ser a personificacio de
uma poténcia. O abandono desses critérios
definidores que foram ensaiados por decénios
a fio oferecia, em meados dos anos 1990, a
promessa de um campo de estudos florescente
e aberto a matizes histéricos, mas tinha, como
contrapartida, um excesso de labilidade. Para
que serve um conceito que pode abranger
qualquer ou quase qualquer coisa? Acabaria
0 xamdnico por ser uma espécie de diacritico,
uma marca equivalente ao que foi o animista
e 0 totémico, para nao falar do selvagem e do
primitivo?

Universalizacao, reacio nominalista
e transposigdo de nivel

A trajetéria do conceito de xamanismo
segue o padrio de outros termos que chegaram
a0 léxico profissional da mao da etnografia cujo
caso exemplar é o do totemismo. Comega pela
adogao generalizada de um termo verndculo,
se estende rapidamente a prdticas distribu-
idas por todo o planeta e suscita logo uma
reacdo nominalista: hd pouco que esperar de
um conceito que se aplicou sem critério a
uma realidade extremamente diversa. Nio hd
Xamanismo, mas xamanismos.

Muitos xamanismos, de fato, porque sua
diversidade vai muito além da diversidade
expressa em qualquer mosaico de povos ou
etnias: em cada espago onde identificamos o
xamanismo, ele aparece como uma variedade
de préticas e de especialistas. Esse ¢, ainda hoje,

7 Cf, sobre paié e cognatos, Gaillois (1996) e Fausto (2001).



o eixo principal, ou pelo menos um dos eixos
principais de qualquer estudo que se ocupe
especificamente do tema: descrever em detalhe
as diversas figuras que ficam englobadas dentro
desse xamanismo. Essa diversidade se organiza
em vdrios eixos combinados entre si até pro-
duzir uma mirfade de situagdes: hierarquia de
poder e de saber entre uns tipos e outros de
xamas (GIL, 2001), eventualmente cruzada
por uma escala funcional ou moral, que pode
ter seu 4dpice (ou seu nadir) na poténcia agressi-
va; ou bem uma pluralidade temdtica, em que
diversos xamas aparecem associados com obje-
tivos (guerra, cura, arte) ou técnicas diferentes
(0 sonho, lancamento ou extragao de dardos®,
substancias alucindgenas etc.); processos de
iniciagio que vio de rituais coletivos a um
aprendizado privado (GIL, 2004), duramente
negociado com quem detém o saber, passando
por transmissoes hereditdrias seguindo diversas
vias dentro das redes de parentesco, ou por
“vocagdes” incontroldveis que levam o sujeito
a0 trato com os espiritos — o encontro com
a sucuri, por exemplo (LIMA, 2000, 2008).
Mengdo a parte merece a questao de género: se
a ambiguidade sexual foi um dos tragos mais
notdveis do xamanismo siberiano, no caso das
TBAS, o xamanismo parece marcadamente
masculino, por analogia com uma orientagio
dos homens ao exterior. E relativamente re-
cente a reavaliacio desse pressuposto, com a
aparicio de estudos que focam o xamanismo
praticado por mulheres (BELAUNDE, 2015;
CICCARONE, 2004; COLPRON, 2005,
2012; GIL, 2006; MONTARDO, 2009).
No termo desse caminho nominalista
chegamos nio a uma diversidade, mas uma
pulverizacio: a cada xama seu xamanismo.
Como seria de se esperar dadas as exigéncias
desse tipo de pesquisa, as etnografias mais

8  Cf. Chaumeil (2004).

ambiciosas sobre xamanismo sio monogra-
fias sobre um xama, ou sobre um conjunto
muito reduzido de xamas (CESARINO, 2011;
DELEAGE, 2009) Eventualmente, essa condi-
4o se transforma em objeto, e os estudos sobre
xamas assumem um formato biografico, ou
mesmo autobiogrifico (BELAUNDE, 2015;
CHAUMEIL, 2012; COURSE; OAKDALE,
2014; DOMICO; HOYOS; TURBAY, 2002;
KOPENAWA; ALBERT, 2015; LIMA, 2002;
MONTARDO, 2009; RUBENSTEIN, 2002;
SCHICK, 2008). Se hd experiéncia subjetiva,
o0 xamanismo (e a etnografia do xamanismo)
tem uma relagao marcada com o relato auto-
biografico (LANGDON, 1999, 2004, 2014):
esse relato ¢ essencial para o ritual xamanico
— que consiste precisamente na descricio das
viagens do xami (OAKDALE, 2006) ou, pelo
contrdrio, hd uma incompatibilidade entre
ambos, seja porque a experiéncia xaménica é
demasiadamente perturbadora para se trans-
formar em relato (GOW, 2006), seja porque,
simplesmente, seria dificil definir o que signi-
fica para um xama “falar de si mesmo”.
Como aconteceu no seu dia com o tote-
mismo, o enriquecimento da base etnogréfica
do xamanismo nio levou a definir melhor o
conceito inicial, mas a implodi-lo. O xama-
nismo, porém, é um vocdbulo afortunado:
antes de cair no descrédito, ele foi objeto de
uma “transposi¢ao de nivel” que, mesmo
sem esse rétulo, acontece em vdrios textos
publicados no inicio do periodo resenhado.
Refiro-me a Viveiros de Castro (1996, 2006)
e Carneiro da Cunha (1998), textos ampla-
mente conhecidos que vou parafrasear aqui de
modo muito livre. O xamanismo passa a ser
concebido nio mais como instituicio exdtica,
medicina ou religio dos “outros”, mas como
um dos polos de um continuum cujo outro

9 E esse 0o nome dado por Lévi-Strauss a sua reformulagio do totemismo
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extremo estaria representado de um lado pelo
positivismo e, de outro, pelo relativismo. O
positivismo com seu ideal de conhecimento
baseado apenas em fatos, em dados objetivos
com exclusio de toda e qualquer subjetivi-
dade e intencio, e o relativismo com cardter
incomensurdvel e intraduzivel dessas totalida-
des de sentido que sao culturas e linguas. O
xama ¢é o antipositivista e o antirrelativista:
ele encara um mundo composto exausti-
vamente por sujeitos, dotados de agéncia e
inten¢ao (VIVEIROS DE CASTRO, 1996)
e, transitando nele, age como um tradutor
(CARNEIRO DA CUNHA, 1998), de fato,
onipotente e capaz de produzir equivalén-
cias ilimitadas. Entre linguas, institui¢ées,
espacos e hdbitos. O xami, com toda sua
diversidade de técnicas e objetivos, detém
uma capacidade além do comum de enxergar
agdo e designio de sujeitos 14 onde outros
enxergariam matéria inerte, e de agir sobre
isso tudo nao como um médico, mas como
um diplomata (ou, eventualmente, um guer-
reiro, um guardifo, um espiao). Ele atualiza
aquele mundo dos mitos — eminentemente
traduziveis, como apontou Lévi-Strauss — em
que os animais falavam: ele pode se comuni-
car com os ndo humanos. O xama é quem
consegue ver que os outros, no melhor dos

« 7z

casos, apenas ouvem, servindo como “rddio”
(GONCALVES, 2001; OAKDALE, 2006
), entende o que para outros é nada mais
do que um ruido potencialmente daninho
(FARAGE, 1997), conecta o inconectdvel:
nao ¢ por acaso que o resgate da cultura in-
digena na escola pode se confiar aos xamas
e se cifrar na tradu¢io de cantos xamanicos
(ALVARES, 1999). Tudo que para outros
seria um perigoso didlogo de surdos, para o
xama, ¢ um exercicio de “equivocagio contro-

lada” (VIVEIROS DE CASTRO, 2004) no

10  Cf. Latour (1993).

qual se traduz em nome néo da identidade,
mas da diferenca entre os termos.

O xamanismo, assim, teria um significado
preciso, apesar de sua amplidio: ele expressa,
melhor que nenhum outro, a diferenca desses
modos de vida indigenas que se situam no
extremo mais distante do cAnone global, mas
nio o faz em termos genéricos (primitivo/
moderno, selvagem/civilizado, autéctone/glo-
bal), ou por meio de diacriticos (as diversas
performances da indigeneidade), mas sobre
uma diferenca no modo de pensar/agir que, de
um extremo a outro da experiéncia humana,
apresenta incontdveis configuragdes mas nio se
interrompe. Ou seja, nao existe um limiar (algo
assim, como uma aurora dessa modernidade
que nunca aconteceu'’), onde a humanidade
passe de pensar-agir “como sujeitos” a pensar-
-agir “como objetos”: ambos modos convivem,
em arranjos varidveis, da cabana do cacador ao
laboratério de altas energias. O tnico limiar
real é o que marca o valor institucional de
uma ou outra epistemologia — aquela linha em
que o diagndstico positivista ox o diagndstico
xamanico passam a deter a hegemonia e a ser
levados publicamente a sério.

Capitulos de uma descri¢do xamdinica

Hoje, as sociedades das TBAS sao,
provavelmente, o espago em que com mais
frequéncia encontra-se o xamanismo nesse
papel de episteme dominante, dando, assim,
valor positivo a essa “fluidez”, essa “incons-
tAncia” ou esse cardter transformacional que
lhes foi sempre atribuido: sua mutabilidade
nio revela uma fraqueza na sua constituigio,
¢ o seu principio constitutivo. Isso isola a
literatura aqui resenhada de outras nas quais
0 xamanismo continua a ser um fendme-
no, uma institui¢ao ou um tema particular,
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situado na margem e votado ao tratamen-
to de aflicoes. Nas TBAS, o xamanismo ¢
central o suficiente para que ele se torne,
pelo contrério, uma modalidade de descri-
¢do etnografica, frequentemente — embora
nem sempre — ligada a uma vertente tedrica
marcada por lemas como o “perspectivismo
amerindio” ou a “virada ontoldgica”.

Isso traz um problema na hora de deter-
minar o escopo dessa revisio: o que deveri-
amos incluir nela, j4 que praticamente todo
ritual, toda teoria da pessoa, todo discurso
sobre o universo, todo processo de transfor-
magio poderia ser englobado nessa descrigao
xaménica? Optei pelo critério simples de me
referir dqueles trabalhos em que 0 xamanismo
é explicitamente invocado, referindo-se ou nao
a uma prética especializada. Mesmo assim, o
panorama ¢ muito amplo.

A arte indigena é um dos campos em
que o xamanismo ¢ trazido 4 tona com
assiduidade; contribui a uma subdiscipli-
na cada vez menos pautada por interesses
taxondmicos e formais, em que o xama-
nismo fornece os motivos e sua exegese,
mas também reflexées sobre a forma — com
teorias nativas da figuracdo, da perspecti-
va ou da percep¢io (BELAUNDE, 2011;
BRABEC DE MORI, 2009; DESHAYES,
2000; LAGROU; BARCELOS NETO,
2001). Poderiam ser acrescentadas, aqui,
as observacoes sobre a luminescéncia dos
espiritos (VIVEIROS DE CASTRO, 2006;
LANGDON, 2014). O xamanismo estd
ligado também a preceptivas estéticas — es-
tando o feio ligado aos aspectos daninhos
da feiticaria (BARCELOS NETO, 2008;
OVERING, 2006). Apesar do maior desta-

que da associacio entre 0 xamanismo com as

artes pldsticas, também ¢é abordada sua rela-
¢do com a musica e dangca (MONTARDO,
2009). H4 um ntimero significativo de tra-
balhos elaborados pelos préprios artistas, ou
com sua colaboragio, que abordam a relacio
entre sua obra pldstica e sua experiéncia com
o xamanismo (CASANTO, 2014; MATOS;
BELAUNDE 2014; SPADAFORA, 2006)
oferecendo, as vezes, um relato extenso e
vivido desta, em texto e imagens (LUNA;
AMARINGO, 1999).

A rubrica de “arte verbal” poderia abran-
ger alguns dos mais detalhados trabalhos
dedicados a0 xamanismo, especificamen-
te aos cantos que, com muita frequéncia,
constituem o Amago do saber ¢ da pré-
tica xamanica: Cesarino (2011b, 2013);
Déléage (2005", 2009); Renshaw (2006);
Choquevilca (2011); Yvinec (2011); Alvares
(20006); Montagner (1996). E irénico — con-
siderando o antes dito sobre o xama como
tradutor — que durante muito tempo o senti-
do desses cantos tenha sido deixado de lado,
nao apenas pela dificuldade de sua tradugio,
mas também por certa suspeita de que seu
significado fosse de relevincia menor, afinal,
eles costumam ser incompreensiveis mesmo
para os falantes comuns da lingua. Uma ideia
que poderia persistir, caso as pesquisas se
limitassem & semantica e nio se dirigissem
preferentemente as dimensées pragmadticas;
os jogos de enunciagio e os diversos modos
pelos quais os mitos alimentam a prética
xamanica e se realimentam dela'.

O xamanismo aparece citado nos estu-
dos sobre parentesco e organizagio social na
medida, cada vez maior, em que a socialidade
nio se encontra apenas nas relagdes entre
seres humanos, mas abrange o mundo dos

11 A tese original contém um importante volume de informagées faltantes no livro.

12 Veja-se, por exemplo, a nogio de de-citagio de Deleage (2009), um transporte dos relatos miticos para a experiéncia

histérica.
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espiritos em geral, af incluindo animais,
plantas e mortos'. Ou, em sentido inverso,
mergulha na multiplicidade do “dividuo™
cada corpo humano é lugar de encontro de
um namero de espiritos, que pode se ver
incrementado com o saber xamnico, ou a
idade. O xamanismo tem papel importante
nos processos de constitui¢ao e transforma-
¢do do corpo e da pessoa (CAYON, 2009;
LOPEZ, 2006; PISSOLATO, 2007; RAMO
Y AFFONSO, 2007; ANGARITA, 2014) e
na defini¢do dos padroes apropriados para
a vida social (SULKIN, 2012; TEIXEIRA-
PINTO, 2003). Ele fornece a armagio logica
para essas metamorfoses ubiquas na etno-
logia das TBAS, dos estudos sobre identi-
dades étnicas a cosmologia, 4 arte e & mito-
logia (PRAET, 2005, 2009; PRINZ, 2003;
VILACA, 2000). O xamanismo garante o
acesso a outros mundos que estdo, afinal,
compostos com este € que, COmo aponta
Cesarino, tém interesses e preocupagoes
semelhantes 2s terrenas.

Toda essa sociologia “xaménica”, em que
o descrito nio é um sistema de individuos
e grupos corporados com limites objetivos,
de normas explicitas ou implicitas, mas regi-
mes subjetivos que podem estar muito longe
das formas “molares” do que habitualmente
entendemos por sociopolitico (RODGERS,
2002; 2004) reformula o paradoxo, frequen-
te nas TBAS, de sociedades que aparecem
como “sociologicamente pobres”, mas “cos-
mologicamente complexas”: temos ai uma
sociologia molecular, que se descreve nao
segundo o costumeiro jogo de individuos e
partidos, mas por exemplo, segundo o cauim

(LIMA, 2005).

Uma tradi¢o que remonta aos Clastres
consagrou uma tensio entre o sagrado e o
politico que fazia do xama a contrafigura do
chefe, mas também uma rejeicao do poder que
deixa o xamanico em condi¢des de englobar
o politico — uma reviso geral dessa linha de
pensamento se encontra em Sztutman (2012).
A condigio de chefe pode estar fundida, como
nas Guianas (ou alhures'), com o exercicio
do xamanismo, mas em outros casos este
aparece como um fator sempre perigoso no
jogo politico, criando poder num meio social
isento de outros tipos de coer¢ao (STORRIE,
2006) ou desafiando autoridades firmemente
constituidas, conforme visto em Barcelos Neto
(20006), que entende isso como feitiaria clara-
mente diferenciada do xamanismo visiondrio
propriamente dito.

Nesse ponto, a literatura aqui resenhada
duvida entre reservar a esse exercicio de poder
agressivo a velha etiqueta de feiticaria, ou
integrd-lo na descricao de um xamanismo
que sempre o contempla como possibilidade.
Esse tem sido, se ndo um ponto cego, ao
menos um capitulo abafado da bibliografia
sobre o xamanismo nas TBAS, o que ndo ¢
dificil de se entender levando-se em conta a
prudéncia do préprio agente tanto quanto
da do pesquisador e, também, os requisitos
de uma arena politica multicultural em que
a figura do xama ¢ demasiadamente relevante
para que ela volte a assumir contornos menos
gratos”®. O lado escuro do xamanismo, no
entanto, tem sido abordado no volume or-
ganizado por Whitehead e Wright (2004) e
em estudos que tratam ou incluem referén-
cias amplas ao kanaimé do norte amaz6nico

(BUTT-COLSON, 2001; FARAGE, 1997;

13 Aalianga matrimonial do xama nesses outros mundos ¢ um dado cléssico do xamanismo que se repete nas TBAS,

cf. Crépeau (2002) e Lima (2002).
14 Cf. Langdon (2014).

15  Sobre passadas representagoes do xama, cf. Chaumeil (2005).
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WHITEHEAD, 2002)'°. A interpretagao
desse xamanismo “obscuro” é, em geral,
politica, entendendo-se como tal a politica
interétnica (SANTOS GRANERO, 2004),
as disputas de poder na aldeia — um tema
proficuo no Xingtit (HECKENBERGER,
2004); ou socioldgica, entendendo a feitigaria
como antimodelo, um avesso do parentesco
(VANZOLINI, 2013, 2015) ou um desvio do
seu padrio de moralidade e socialidade, como
em Teixeira-Pinto (2004), ou Butt Colson
(2001). A interpretagao desta autora ao ca-
naimé ¢ discutida por Whitehead (2001),
quem aponta a uma via de interpretagio mais
integrada na cosmologia do xamanismo, uma
cosmopolitica que envolve entidades malé-
ficas mas, sobretudo, 4vidas. O mundo, em
sua versdo xamanica, estd nas antipodas desse
parafso onde o carneiro sesteia ao lado do
ledo; a predagao € o seu elo fundamental, e
a capacidade melhor distribuida do mundo.
As mesmas presas sio temiveis e se transfor-
mam, por sua vez, em predadores vingativos
(GONCALVES, 2001) e esse habitus voraz
afeta também aos vegetais — veja-se o timbé
na descricio de Sudrez (2014). O xamanismo,
obscuro ou beneficente, estd intimamente
ligado a uma cosmologia ou uma ontologia
canibal (VIVEIROS DE CASTRO, 2015).

Abramos um paréntese antes de aca-
bar esta secio. Boa parte do americanismo
atual prefere fazer uso mais parcimonioso do
termo “xamanismo”, e isso exclui da minha
revisdo incontdveis itens que compartilham
com os temas aqui citados (rituais, mdscaras,
medicina tradicional, cosmologias) enfoque
e interesses tedricos, prescindindo apenas
da referéncia explicita a0 xamanismo que
adotei como critério. Nela foram inclui-
dos, ¢ claro, muitos trabalhos que tratam
de xamanismo sem aderir — ou sem aderir

completamente — a esse conceito reformu-
lado de xamanismo que eu usei como fio de
minha exposi¢ao. Mas cabe citar também o
interesse explicito de tornar independente
do xamanismo temas comumente associa-
dos a ele, como os sonhos (SPADAFORA,
2009) ou a experiéncia visiondria, dentro
da qual a visdo xaméinica seria apenas um
caso (RUBENSTEIN, 2012), ou mesmo a
interacio com os espiritos num ritual de
cura, diferenciada da interagio propriamente
xamanica (BALL, 2011). O perfil desses
trabalhos ¢ significativo: eles recuperam o
interesse pela eficdcia simbélica, e esse vin-
culo com a psicologia ou a neurologia tem
sido até hoje (WINKELMANN, 2013) uma
das linhas dominantes dos estudos sobre
0 Xamanismo em outros continentes, mas
ausente na produgio sobre o xamanismo
das TBAS, com raras excecoes (BAUD;
GHASSARIAN, 2010; ROBINSON,
1996; RODD, 2004). Essa auséncia — e a
minha prépria falta de competéncia nesses
campos — me dissuadem de detalhar essas
abordagens.

A indigenizagio do “xamanismo”

Na trajetéria do conceito de “xamanis-
mo” jd esbogado faltaria anotar um tltimo
passo, sua indigenizagdo: o xamanismo co-
megou como termo nativo local, se genera-
lizou como aspirante a categoria cientifica
e, enfim, entrou de pleno direito no léxico
nativo global. Xama ¢, hoje, o termo com o
qual os povos indigenas traduzem as diversas
especialidades de sua tradi¢ao e denominam
alguma outra de nova criagio. “Xama” estd
longe de ser apenas uma traducio, ou ge-
nérico que resume uma pléiade de termos
locais. Ele aparece em contextos em que

16  Cf. também Colpron (2004) em referéncia aos Shipibo, ou Rosa (2014), aos Kaingang.
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nunca apareceram seus predecessores nati-
vos e designa um protagonista de primeira
importincia no didlogo com a populagio
nio indigena'’. Lembremos o diagndstico de
Conklin (2002), que diz que 0 xama, depo-
sitdrio de uma sabedoria ancestral, guardiao
de um patriménio de conhecimentos nativos
e de visbes de mundo e éticas ambientais
alternativas virou, desde meados dos anos
1990, a figura escolhida para representar
os povos indigenas na arena politica nacio-
nal e global, substituindo (ou englobando
simbolicamente) a figura do guerreiro que
ocupara essa arena anteriormente. As nogoes
do xami se erguem como uma alternativa
as do Ocidente, da economia a medicina
(ALBERT, 2002; GREENE, 1998) ¢, nesse
papel critico e reflexivo, pode-se identificar
nele um equivalente do préprio antropdlogo
(CHERNELA, 1996)".

O saber do xama compila grande acervo
de informagio ecoldgica, geografica e his-
térica (ANDRELLO, 2006; CESARINO,
2013; FONTAINE, 2011), e isso o torna
uma autoridade quando se trata de resgate
cultural ou de discussoes sobre o patriménio
(ERIKSON, 2011). O préprio xamanismo
pode se tornar a representagio por excelén-
cia da cultura indigena (PANTO]JA, 2014;
WEBER, 2006), o que contribui a dar um
cardter xamAnico a outros itens da cultura
indigena que empreendem uma carreira longe
do seu ambiente original, como acontece com
o kampd (LIMA; LABATE 2007). Assim, co-
missoes de xamas sdo invocadas pelo estado ou
pelos préprios grupos indigenas'® para tratar

de direitos ligados & biodiversidade ou 2 arte
(BELAUNDE, 2012), introduzindo, assim, os
xamds num campo juridico que estaria entre os
mais improvéveis para esse diplomata césmico.

De importincia crescente ¢ o papel do
xami como intelectual orginico, e porta-voz
do seu povo — de fato, de todos os povos da
floresta, humanos e ndo humanos — perante
a civilizagio global. Exemplo sobressalente,
¢ claro, é o de Davi Kopenawa, autor de um
livro notdvel, publicado em francés, inglés e
espanhol antes de aparecer recentemente em
portugués (KOPENAWA; ALBERT, 2015).
Mas estd longe de ser um caso isolado, mesmo
num dos seus aspectos mais interessantes: a
vocagio xamanica ¢ resultado da decisao de as-
sumir essa condiio de porta-voz (DOMICO;
HOYOS; TURBAY, 2002; GENTIL, 2005;
SAEZ, 2012).

Essa nova identidade liga 0 xamanismo
indigena & new age numa alianca que pode ser
por vezes incomoda, mas vem sendo muito
proficua: confere a0 xamanismo, e com ele, ao
conjunto da “cultura indigena”, valor positivo
para um setor importante das classes médias
euro-americanas, o liga a movimentos ecolo-
gistas e alternativos em geral. Essa aproximagio
se faz as custas de algumas distor¢oes: o xama-
nismo ¢ transformado num misto de filosofia
esotérica e medicina, fortemente identificado
com as fitoterapias e profundamente morali-
zado, de acordo com uma visio idealizada dos
mundos indigenas®.

O xamanismo indigena nao aparece nos
quadros da new age apenas como um icone.
Agentes xamAanicos indigenas de novo cunho,

17 No entanto, “pajé” pode cumprir também esse papel, sendo o termo usado pelo publico urbano para designar
aqueles que, em seu local ribeirinho, preferem ser chamados de “curadores” e se identificam como agentes catélicos

(MAUES, 2005).
18  Sobre essa relagao, ver também Langdon (2007).

19 Ver, com certa ironia, um caso Krahé em Avila (2004).

20  Cf. Fernandez (2009); Apud (2013) e, especialmente, o volume organizado por Losonczy e Capo (2013).
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ou que jd exerceram seu papel numa situagao
anterior muito diferente, tém comecado a
participar desses mistos de religido e doutrina
terapéutica, como a “alianca das medicinas”
(ROSE, 2010; LANGDON; ROSE, 2013)
e, dando um passo além, tem fundado ver-
dadeiras igrejas como a rede Yawanawd, des-
crita na dissertacio de mestrado de Oliveira
(2012), onde nio faltam sequer dispositivos
de controle da ortopraxe, e uma organizagio
financeira nio tdo distante da que pode ser
encontrada nas igrejas evangélicas que lhes
serviram de inspiragao.

Essa “missao xamAnica” em diregao ao
mundo dos brancos amplifica uma circula-
4o j4 antiga dos xamas entre a clientela nao
indigena (LABATE & COUTINHO 2014;
VENTURA I OLLER, 2009), incluindo o
meio urbano, que tem dado lugar a novas
praticas e adaptado algumas procedentes
de tradicoes amerindias distantes, como o
Temascal ou sweat lodge, combinado com a
toma de ayahuasca e a injecio de sapo. Vale
dizer que, nesse sentido, as redes indigenas
— incluindo alguns elos oriundos do sistema
médico oficial — tém sido mais diligentes que
as académicas, estabelecendo uma conexao
pan-americana da qual se encontram poucos
sinais na literatura especializada.

Nesse ambiente encontram seu lugar ini-
ciativas como o xamanismo para ocidentais,
ou, enfim, o xamanismo exercido por agentes
brancos, que ndo muitos anos atrds (a prdtica
em si ¢ antiga) eram objeto, no melhor dos
casos, de descrigoes sarcdsticas. Coletineas
recentes tém mudado esse tratamento, como
Baud e Ghassarian (2010) e Labate e Cavnar
(2014), onde se revela como muito mais que
um capitulo da antropologia do turismo. H4
adaptagtes ao gosto e a expectativa do publico
euro-americano (LECLERC, 2010), h4 de-
sencontros e mal-entendidos (LOSONCZY;
CAPO, 2014), hd seducio, incluindo a sexual
(PELUSO, 2014) e cabe mesmo um juizo
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muito critico sobre esse movimento global
e seus efeitos locais (RIOS, 2010), mas, em
qualquer caso, o que fica claro é que 0 xamanis-
mo com gringos nao deixa de ser xamanismo,
(BRABEC DE MORI, 2014). Ele envolve
poderes que pouco se preocupam com as
identidades étnicas, sequer com as diferencas
culturais e, embora seja decerto um xamanis-
mo diferente, isolar sua diferenca na selvdtica
proliferagio de diferengas do xamanismo seria
uma tarefa de éxito duvidoso.

Coda: a ayahuasca

A ayahuasca merece ser objeto de um ca-
pitulo final neste panorama bibliografico. E o
elemento psicoativo mais comum no xamanis-
mo de toda a Alta Amazdnia, a ponto de servir
muitas vezes como uma metonimia deste. Esse
papel é mais interessante na medida em que,
como j4 foi dito, essa hegemonia nio vem
dada por uma tradi¢ao milenar: a ayahuasca
substitui ou passa a presidir uma multidao de
outros psicoativos de uso mais circunscrito,
num processo de expansao cujo capitulo mais
recente ou talvez mais espetacular ocorra na
costa atlintica brasileira (ROSE; LANGDON,
2010, 2013). Esse sucesso pode fazer esquecer
que o dominio da ayahuasca é compartilhado
com o do tabaco, que a acompanha sempre
e tem o papel principal em regides em que
a ayahuasca ¢ desconhecida. O tabaco jd in-
vadiu, séculos atrds, a cultura global, mas o
fez desvinculando-se da sua fun¢ao xamanica
original: a ayahuasca, pelo contrério, é expor-
tada como “espiritualidade indigena”, dando
lugar a cultos e igrejas (GROISMAN, 1999;
LABATE 2004), em geral fundadas e manti-
das por agentes nao indigenas, mas com uma
referéncia a0 mundo indigena — a floresta é
a sua “Terra Santa”, embora com frequéncia
o indio amazdnico seja substituido por um
inca mais adequado ao pendor hierdrquico
dos cultos organizados. Mas esse universo tem



se diversificado enormemente, hibridando-se
com as religides de origem africana, como no
caso da Barquinha (MERCANTE, 2012),
ou com outras tradi¢des religiosas de origem
amerindia (ROSE, 2010).

A ayahuasca e seu florescimento religio-
so sdo tema de uma abundante produgio:
vejam-se Luna e White (2000) e os volumes
organizados por Beatriz Labate (LABATE;
ARAUJO, 2004; LABATE; GOULART, 2005
LABATE; JUNGABERLE, 2011), incluin-
do uma bibliografia especializada (LABATE;
ROSE; SANTOS, 2008).

A ayahuasca tem parte importante em
todos os capitulos desta literatura e, mesmo
nos que nela faltam, em volta da ayahuasca
se produz certo reencontro entre as pesqui-
sas da antropologia e as da psicologia ¢ da
neurologia.

H4, sem duvida, algo na prépria ayahuas-
ca que, independentemente do empenho dos
seus adeptos, tem lhe garantido esse sucesso:
talvez o seu teor ndo tdxico e relativamente
previsivel, seus efeitos que, mais do que a um
éxtase, levam o usudrio a uma experiéncia du-
plice, com um pé em cada mundo. Apesar de
nio ser, original ou exatamente, um alucindge-
no (DESHAYES, 2002), ela inclui uma expe-
riéncia visual cujas formas sio eventualmente
comparadas as de uma escrita (CESARINO,
2012): a ayahuasca constr6i uma ponte para
intelectuais e tradutores de toda denominagio.
Quem ler isto constatard que se estd dizendo
da ayahuasca muito do que acabou de ser dito
a respeito do xamanismo, ou do xama. Obra
prima da sofistica¢ao farmacoldgica dos xamas
da Amazdnia, a ayahuasca — vegetal, artefato,
espirito — é também o xama por exceléncia.
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Resumo

Xamanismo nas terras baixas: 1996-2016

A pesquisa em etnologia das terras baixas da América do Sul (TBAS) tem feito uso extenso e peculiar do termo
“xamanismo”, que o diferencia de sua acep¢dao comum nas etnologias de outras regides ou continentes. Mais do que
uma disciplina ou uma institui¢ao, o xamanismo, nas TBAS, ¢ uma estrutura bdsica do conhecimento e da pratica —
um xamanismo muitas vezes “sem xamds’ — um modo nativo de descri¢io adotado amplamente pelos préprios
pesquisadores.

Palavras-chave: Xamanismo; Terras Baixas da América do Sul; Etnologia; Tradugao; Perspectivismo.

Abstract

Shamanism in the lowlands: 1996-2016

Ethnological researches on the South American Lowlands have made an extensive and peculiar use of the term
“shamanism”, which differentiates it from its common meaning in the ethnology of other regions or continents. More
than a discipline or an institution, shamanism is, in the South American Lowlands, a basic structure of knowledge
and practice — a shamanism often “without shamans” — a native mode of description widely adopted by researchers
themselves.

Keywords: Shamanism; South American Lowlands; Ethnology; Translation; Perspectivism.

Resumé

Chamanisme dans les basses-terres : 1996-2016

La recherche ethnologique des basses-terres d’Amérique du Sud a fait un usage extensif et particulier du terme
«chamanisme», ce qui le différencie de son sens commun dans les ethnologies d’autres régions ou continents. Plus
qu'une discipline ou une institution, le chamanisme est, dans cette région ethnologique, une structure de base de
connaissances et de pratiques — un chamanisme souvent «sans chamans» — un mode de description indigene largement
adopté par les chercheurs eux-mémes.

Mots-clés: Chamanisme; Basses Terres de '’Amérique du Sud; Ethnologie; Traduction; Perspectivisme.
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